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RESUMO

O objetivo fundamental deste trabalho de tese € analisar como a concepgéo de vida humana de
Enrique Dussel, enquanto fato original originante e modo de realidade, se faz presente na
constituicdo dos campos e dos sistemas politico e econdmico, ou em qualquer outro campo e
sistema, ¢ de que modo ela ¢ o “operador critico” nos mesmos, isto €, em que momentos ¢ de
que maneiras a vida humana se torna uma poténcia de emergéncia, hiperpotentia, a
transformar os sistemas. Em vistas disso, contrastaremos a posicdo dusseliana com outras
divergentes para ou demarcar limites, evidenciar vantagens ou para a complementar. Algumas
das posicoes trazidas serdo de interlocutores com os quais Enrique Dussel ja realizou debates,
entdo faremos uma exposicdo ou estenderemos a analise, outras serdo estudos criticos
originais realizados desde a posicdo dusseliana. Ainda que ndo seguindo Dussel em todos os
momentos, como com respeito a dignidade, a teoria da dependéncia ou sobre a violéncia, de
qualquer modo, seguiremos nossa analise dentro dos marcos de sua filosofia no tratamento

destes pontos e outros, ou seja, jamais contradizendo alguma posicdo fundamental sua.

Palavras-chave: Vida humana. Politica econdmica. Teoria do valor. Teoria da dependéncia.

Filosofia da libertacéo.



RESUME

L’objectif principal de ce travail de theése est celui d’analyser comment la conception de vie
humaine chez Enrique Dussel, en tant que fait original originant e moyen de realité, se fait
présent dans la constitution des champs e des systémes politiques et économiques, ou dans
n’importe quel autre champ ou systeme, et de quel facon est-elle I’«opérateur critique» a
I’intérieur d’eux, c’est-a-dire, dans quels moments et de quelles fagons la vie humaine devient
une puissance d’émergence, hiperpotentia, a méme de transformer les systemes. Dans ce sens,
on contrastera la position dusselienne avec d’autres qui sont divergentes afin de signaler des
limites, mettre en évidence des avantages, ou méme pour la complémenter. Quelques-unes de
ces positions présentées appartiennent a des interlocuteurs avec lesquels Dussel a déja réalisé
un débat, en suite on fera une exposition ou extension de 1’analyse. D’autres positions seront
des études critiques originales, réalisées depuis la position Dusselienne. Bien que sans suivre
Dussel a quelques reprises, comme, par exemple, en ce qui concerne la dignité, la théorie de
la dépendance ou la violence, on suivra, de toute fagon, notre analyse a I’intérieur du cadre de
sa philosophie dans I’interprétation de ces points, c¢’est-a-dire, ne contredisant jamais aucune

de ses positions fondamentales.

Mots-clés: Vie humaine. Politique économique. Théorie de la valeur. Théorie de la

dépendance. Philosophie de la libération.



Lista de abreviaturas das obras de Enrique Dussel

ARR Apel, Ricoeur, Rorty vy la filosofia de la liberacion.
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EHH El humanismo helénico
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HFPC Hacia una filosofia politica critica

HMD Hacia un Marx desconocido
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Formas de citacéo

[1]. Como existem vaérias edi¢cdes das obras dusselianas em diferentes idiomas e Enrique
Dussel organiza as estruturas de seus textos de diferentes maneiras, organizamos a referéncia
de uma forma homogénea para que o leitor, independentemente das edicGes que possuir,
possa localizar as passagens com maior facilidade. As referéncias serdo dadas, de modo geral,
COMO segue:

a) primeiramente a sigla da obra;

b) apos, se houver, a indicagdo da parte com numeracao romana (I, I1, 111 etc.);
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Exemplo citando apéndice:
EL. Apd. 12. p. 637.
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[7]. Exemplo de referéncia de obra com todos os itens:

EL. 1l. 84.3. *247. p. 352
Leia-se: Etica da libertacdo, segunda parte, paragrafo 4, secio 3 desse paragrafo, nimero
sequencial 247, pagina 352 da edicao utilizada.

[8]. Exemplo de referéncia de obra com numeragdo em todos os paragrafos gramaticais:

16T. Il. 813.53. p. 225.
Leia-se: 16 tesis de economia politica, parte II, subsecdo 13.53 — que esta na tese 13, se¢do 5
desse tese, no terceiro paragrafo singular desa se¢do —, pagina 225 da edicéo utilizada.

[9]. Artigos e entrevistas de Enrique Dussel que ndo estejam compilados em obras suas, a
referéncia se fara de modo comum.



Desde un punto de vista erdtico, ¢qué son los sistemas politicos, la
justicia social, la liberacion del pobre, sino maneras adecuadas de
edificar la casa, tener alimento y poder sin frio a la intempérie
desvestirse en el hogar para vivir el calor del amor sexual humano?
PEL3. VII. 845. p. 85.
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PREFACIO

Em uma das cenas de Parasita, filme de Bong Joon-ho, vemos Ki-taek (o pai), Ki-
jung (a filha) e Ki-woo (o filho) embaixo da mesa de centro da sala de estar dos Parks —
Chung-sook (a mae) mantém-se como governanta. Os trés estdo escondidos do senhor e da
senhora Park que resolveram dormir no sofa da sala para vigiar o filho que se encontra no
jardim. Na rua, uma forte chuva atinge a cidade. Os Parks estdo bem protegidos dela, poderia
cair uma tempestade cinco vezes mais forte e a fortaleza que eles tém por casa ainda assim 0s
guardaria com seguranca. Estdo tdo bem seguros e tdo bem aconchegados e inspirados pelo
som da chuva, que para eles soa como musica, e pela penumbra da noite, que o casal resolve
transar ali mesmo no sofa. Os Kim, quietos e petrificados, ouvem as caricias dos amantes.
Horas antes, os Kim tiverem 0s momentos que, talvez, tenham sido os seus melhores como
familia, estavam seguros e aconchegados naquela mesma casa, naquela mesma sala e
provaram de boa comida sem o incémodo da companhia de insetos. Mas esta acabou sendo a
sua Ultima ceia — a sua in-condicdo proletaria haveria de os trair na sequéncia. Dali em diante
eles ndo mais estariam juntos e, ao voltarem para casa naquela noite — encharcados, suados,
esgotados —, encontrariam a sua casa, um porao no suburbio da cidade, inundada pela 4gua da
chuva e pelo esgoto. Terminariam a noite com centenas de pessoas amontoadas num ginasio
para aqueles que, como eles, perderam tudo na chuva. A familia Kim, despossuida e sem

fruicdo, terd o seu dia de furia.
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INTRODUCAO

Enrique Dussel inicia cada capitulo de sua Etica da libertacio com a asser¢io: “Esta ¢
uma ética da vida”. Nos umbrais de seu livro ele deixa claro suas inten¢es — sua obra tem
uma orientacdo ético-politica clara anteposta a propria investigacdo. Dussel quer defender a
vida, a vida humana, e, principalmente, a vida humana dos seres humanos com as vidas mais
expostas a violéncia, a injustica e a morte — a vida dos pobres, a vida das vitimas. Assim que
sua filosofia ndo procura a razdo por si mesma. A filosofia ja esta desde sempre investida pela
vida que a pensa e faz. Um desenvolvimento da filosofia seguindo “suas proprias raz6es”
seria expressao de uma vida disfarcada, inauténtica. A filosofia da libertacdo dusseliana néo
cai nessa inautenticidade — ela se assume. A razdo é apenas a astlicia da vida, ndo o inverso! —
a raz&o esta a servico da vida, vida que a intimou a dar melhores condigdes para se produzir,
reproduzir e crescer. Qualquer razéo, qualquer filosofia, qualquer sistema que negue (que
ofenda) essa vida, €, por definicdo, e propriamente, irracional. Para Enrique Dussel, a vida
humana é o fato original originante e modo de realidade de tudo quanto concerne ao ser
humano, de tudo o que se possa dizer mundo humano. A vida humana preenche a realidade
humana, se algo ¢ mundo humano ¢ porque essa vida antes “batizou” o objeto tornando-0
justamente isso, objeto. A pedra que lanco no lago € incorporada a minha vida e, enquanto
“pedrinha jogada na agua”, é da vida que retira o seu sentido. Quanto mais isso vale para a
constituicdo dos campos, para a esfera das instituicbes e para o fundamento dos sistemas. A
vida humana é como a “matéria escura” da realidade, esta ai como fato antes dos fatos
propriamente ditos. De modo que a negacdo dessa vida, a ofensa a sua dignidade, resulta em
um abalo da realidade mesma.

Esse trabalho é em parte, portanto, um estudo sobre a filosofia da libertacdo dusseliana,
na qual sempre percorreremos na esteira procurando analisar a concepcao de vida humana na
constituicdo da realidade humana mesma e dos campos e dos sistemas politico e econémico, e
de que modo ela é o “operador critico” nos mesmos sistemas, isto €, em que momentos e de
que maneiras a vida humana se torna uma poténcia de emergéncia, hiperpotentia, a

transformar os sistemas.

1 Cf. EL. 81. *57.p. 94.
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Nem todos na comunidade filoséfica, na comunidade da pergunta?, e no mundo das
ciéncias humanas pensam assim. Por essa razdo, contrastaremos a posicdo dusseliana com
outras divergentes para ou demarcar limites, evidenciar vantagens ou para a complementar.
Algumas das posicBes trazidas serdo de interlocutores com os quais Enrique Dussel ja
realizou debates (Cabrera, Apel, Habermas), entdo faremos uma exposi¢do ou estenderemos a
analise, outras serdo estudos criticos originais realizados desde a posi¢cdo dusseliana (Arendt,
Harvey, Levitsky e Ziblatt), e traremos brevemente a outros autores quando forem exemplos
de posicdes presentes no debate sobre o tema e das quais iremos divergir demarcando suas
limitagdes ou insuficiéncias (Zuboff, Virno), ou que nos oferecam algo que possa agregar a
nossa analise desde a perspectiva que tomamos (Safatle, Zizek, Agamben).

Em particular, gostariamos de justificar ao menos dois dos estudos aqui presentes em
razdo da extensdo significativa dos mesmos. Primeiro no que se refere a Julio Cabrera, a sua
presenca em nossos texto se deve por duas razdes. Em primeiro lugar, por ser um filésofo
extremamente consequente — talvez como nenhum outro. Cabrera esta filosoficamente quase
que nas a antipodas de Enrique Dussel, procurando isentar a sua argumentacdo de todo
interesse possivel, inclusive, e principalmente, do interesse de viver. Seria talvez equivocado,
e injusto, dizer que Cabrera quer ou procura isso ou aquilo com sua filosofia. A sua
investigacdo € o que o leva a assumir essas e aquelas teses, a0 menos € assim que o préprio
filosofo entende proceder; porém, suspeitamos desse desinteresse total de Cabrera, nao
cremos que seja de todo possivel®. A segunda razdo da presenca de Cabrera sdo, claro, as suas
criticas diretas a Dussel e a filosofia da libertacdo enquanto tal. Mas ndo so por isso. O
peculiar dessas criticas € que, embora expressdes de teses contrarias as dusselianas,
discordando em pontos elementares, quase sugerindo um reacionarismo (na nossa perspectiva
“afirmativista”), Cabrera ¢ um filésofo que ndo deixa de pensar no outro e na injustica a ele
sofrida. E alguém que da o que pensar.

O outro estudo se refere ao livro dos cientistas politicos estadunidenses Levitsky e

Ziblatt, Como as democracias morrem. Consideramos que esse trabalho € um bom exemplo

2 Cf. DERRIDA, Jaques. Violéncia e metafisica. Em: A escritura e a diferenca. Perspectiva, 2014. p. 112.

3 Poder-se-ia tragar alguns paralelos entre a ética negativa de Cabrera e os resultados que Freud alcanca em
Além do principio do prazer. Em ambos os casos a vida é destronada de sua afirmatividade. Freud também
procura seguir tdo e simplesmente o curso exclusivo da razéo, livre de qualquer compromisso e assumir 0
resultado que for, sem pér qualquer impedimento em razdo de comprometimentos com o que seja. Contudo,
ao final ele é levado a admitir que um proceder assim, ainda que conduzido com honestidade, talvez, e
provavelmente, ndo é de todo isento: “Infelizmente, porém, as pessoas raramente sdo imparciais no que
concerne as coisas supremas, aos grandes problemas da ciéncia e da vida”. FREUD, Sigmund. Além do
principio do prazer. Imago, 1987. p. 70.



16

do que uma politica da libertacdo — de uma politica que tenha em vista a emancipacdo dos
grupos marginalizados e a libertacdo dos povos periféricos — ndo é e ndo deve ser e, no
entanto, esse mesmo trabalho ganhou grande notoriedade entre amplos setores da
intelectualidade e militdncia do campo progressista. Assim sendo, julgamos oportuno realizar
uma critica ampla e contundente a esse tipo de ciéncia politica que tem por locus enuntiationis
o0 centro do poder mundial, mas que acaba ganhando adeptos no mundo periférico por se
apresentar como “progressista”. Entdo, e para aproveitar algo bastante importante nesses
tempos que correm, quisemos “vacinar” a todos quanto lutam pela emancipacdo dos povos
periféricos contra o discuso da ordem vigente que se vende como “critico”.

Sobre o formato deste trabalho: ele estd organizado em 11 teses, divididas em trés
partes, e ndo em capitulos como € costume em trabalhos do género. Tivemos inspiracao direta
de alguns textos de Enrique Dussel que assim também estdo organizados — 20 tesis de politica,
16 tesis de economia politica, 14 tesis de ética e Cinco tesis sobre el populismo. No entanto,
escolhemos tal formato ndo por uma questdo estética, mas técnica e por basicamente duas
razdes. Em primeiro lugar, cada tese desse trabalho é uma unidade relativamente autbnoma as
demais, ou seja, pode ser lida separadamente sem leitura prévia das antecedentes (ainda que
as teses mais avancadas fardo referéncia a questdes ja trazidas em teses anteriores), e ndo ha
tese que sirva de intermezzo entre outras duas. Em segundo lugar, todas as teses visam a
defesa de um ponto, assim que cada tese esta acompanhada de um caput, chamado proposicao,
em que explicitamos o ponto a ser defendido e a estratégia adotada na referida se¢do. As duas
primeiras partes se localizam no ambito ético, da fundamentacédo ética da critica, ja a terceira
parte adentra nos ambitos propriamente politico e econdmico. A primeira parte (1-3), desde a
exterioridade e da negatividade, quer estabelecer o modo de afirmacdo da vida humana (como
digna, origem da valoracdo e ponto de partida da critica); a segunda parte (4-6) explicita as
formas gerais de negacdo dessa vida (fetichismo, sacrificio, dualismo/desmembramento); por
fim, a terceira parte (7-11), com o que foi ganho das partes anteriores, faz estudos aplicados e
criticos sobre temas fundamentais que concernem as lutas de libertacao.

Por fim, nos adiantaremos a uma possivel critica a esse trabalho, a de que ele seja
“antropocéntrico”. Se com antropocéntrico se quer dar a entender que sustentamos que o ser
humano “nasceu” com a predestinagdo de ser “senhor” do universo, que o ser humano € o
centro em torno do qual todo o resto gira, 1SS0 0 negamos taxativamente. N&do somos

antropocéntricos, ndo advogamos essa tese aqui. Esse trabalho tem, sim, perspectiva
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antropoldgica, ética. Tem a vida humana por tema. E 0 mundo humano tem a vida humana
como contetdo central — necessariamente. N&o agimos procurando a supressao da nossa
existéncia, muito pelo contrario, sempre agimos procurando a producdo, reproducdo e
aumento da nossa vida. Quando nos apresentam qualquer agenda politica e econfmica,
quando nos propdem um outro mundo possivel, a pergunta fundamental que fazemos uns aos
outros é: no que isso favorece a permanéncia e crescimento da nossa vida? Quem,
racionalmente, podera aceitar uma proposta de sociedade que tenha como cerne, ou como
possibilidade real e consciente, o suicidio coletivo da humanidade? Que um sujeito em
particular possa se decidir pelo proprio suicidio € uma coisa, que se eleve o suicidio a politica
é bem outra, é assassinato, é genocidio — salvo se ocorra um pacto de suicidio coletivo entre
todos os seres humanos existentes, que por enquanto, e a0 que nos parece, é possibilidade
remota. Que, felizmente, tenhamos ganho consciéncia ambiental e reconhecido o direito dos
animais ndo-humanos ndo tira a centralidade dessa questdo. Que as vida dos animais nao-
humanos e a vida ambiental em geral devem também ser preservadas e respeitadas em suas
dignidades ndo tira o fato de que para o ser humano a sua vida mesma € uma responsabilidade
primordial; disso ndo se segue a exploracdo das vidas dos animais ndo-humanos e a
depredacdo e devastacdo da natureza. Por paradoxal que seja, opor a responsabilidade
primogénia que o ser humano tem para com a propria vida a vida dos demais seres €
justamente negar a intima conexao de responsabilidade de nossas vidas com as demais.

Essa questdo, como muitas outras presentes nesse nosso texto, nés ainda trataremos
em ocasides futuras. Nosso trabalho € também um pequeno programa das questdes com as
guais nos ocuparemos nos proximos anos, entdo de modo algum achamos dar tratamento
satisfatorio a todos os pontos, ainda que sejam minimamente suficientes para os fins aqui

postos.
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TESE 1
A VIDA HUMANA: FATO ORIGINANTE E MODO DE REALIDADE

O sentido do mundo deve estar fora déle.
Ludwig Wittgenstein®.

Proposicdo: nessa tese defenderemos, acompanhando o método dusseliano, a importancia do
ambito da sensibilidade para a critica filosofica e monstraremos como a vida humana €é o
ponto de partida para toda a critica radical na medida em que ela é igualmente a origem, para
alem do fundamento, de toda e qualquer ordem ou realidade humanas.

1.1. A questdo do método: da dialética a analética

1.1.1. Da faticidade ao eu absoluto

[1] Quando iniciou a formulacdo de sua filosofia da libertacdo, Enrique Dussel se
preocupou com a questdo do método dessa filosofia, ou seja, por qual caminho ela deveria
trilhar para poder realizar suas analises de modo verdadeiramente critico. Em 1974 ele
publica uma obra que estabelece o seu método filosofico fundamental, tendo por titulo
justamente Método para uma filosofia da libertacdo. Essa obra, na verdade, € a segunda
edicdo de obra publicada em 1972 e que possuia, entdo, nome diferente, La dialectica
hegeliana: supuestos y superacion o del inicio originario del filosofar. A mudanca de titulo se
justifica porque, além de correcdes ao texto original, a segunda edicdo se agregaram varios

paragrafos novos que tornaram o texto substancialmente outro®. O Método é um livro de

4  WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus Logico-Philosophicus. Companhia Editora Nacional, 1961. p. 126
(6:41).

5 Dussel descreve assim as diferencas entre as edigdes: “Se pudéssemos distinguir, em poucas palavras, a
primeira da segunda edicdo, diriamos o seguinte: na primeira moviamos-nos ainda ingenuamente no
ambito da ontologia, que ndo somente permite a guerra, mas também diviniza a injustica e torna impossivel
a ética da libertacdo. Na segunda, ap6s haver descoberto a meta-fisica ou ética da libertacdo, vamos nos
debrugando sobre o nosso passado e descobrimos, cada vez com maior clareza, a importéancia da geracao
imediata pds-hegeliana, assim como a genialidade dos grandes politicos dos povos da periferia, desde um
Kemal Ataturk, um Nasser, um Mao até os de nossas revolugdes latino-americanas, da mexicana de 1910
até a argentina de 1945”. MFL. Int. 2% edi¢do. p. 13. A versdo da primeira edicdo (da qual, felizmente,
temos cdpia) nunca mais se publicou, mas se pode ter alguma ideia de como era 0 seu “4mbito ontoldgico” a
partir do comentario que Dussel d4 na “Introdug@o a segunda edi¢do” em que indica os paragrafos que foram
adicionados; no entanto, ndo basta excluir esses paragrafos para saber como era exatamente o texto da
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dialética, de elogio a dialética, mas que quer, no entanto, ir além da dialética, de modo que
também é um livro de critica a dialética®, uma critica analética a dialética, ou critica ana-dia-
lética, como Dussel igualmente ira dizer; ndo se quererd, porém, descartar a dialética, se
procurard dar-lhe um outro lugar no fazer critico-filos6fico. Como é enunciado no titulo
antigo da obra, Dussel tem por alvo uma dialética em especial, a hegeliana, pois, como Marx
ja havia reconhecido no “Prefacio da segunda edi¢ao” d’O Capital, foi Hegel “o primeiro a
exp6r, de modo amplo e consistente, as formas gerais do movimento dialético”’. O intento
dusseliano é expor essas formas gerais do movimento dialético elaboradas por Hegel e supera-
las com a analética. Vejamos isso mais de perto seguindo resumidamente o argumento
dusseliano e a leitura que ele faz de parte da historia da filosofia.

[2] A dialética, nos indica Dussel, parte sempre de algum factum, e deste factum ela
pode seguir, de modo geral, duas dire¢cdes, ou uma in-volutiva ou outra ex-volutiva, uma em
direcdo ao aquem ou uma em direcdo ao além. O factum, por exemplo, em Platdo e Plotino é
no primeiro a ideia, no segundo o Uno, em ambos a dialética é ex-volutiva, em direcdo ao ser
que se impde. Ja em Aristoteles, a quem Dussel se dedica um tanto mais e a quem tem imenso
apreco®, ha diferencas consideraveis. Diversamente da tradicdo dialética que Platdo inaugura,
que sera seguida, por exemplo, por Descarte, Aristoteles ndo exclui de sua dialética o &mbito
do sensivel, do cotidiano, da faticidade — Platdo, recordemos, rechazava a doxa (a opinido
comum, “popular”). O Estagirita dara importancia a ta éndoxa, ao cotidiano.

Para fazer ciéncia (ciéncia é o apoditico) é preciso partir do principio
verdadeiro; ao contrario, para praticar a dialética é suficiente partir do que “o

primeira edi¢do, pois ainda houve modificacbes nos pardgrafos originais. Uma preciosa e excelente analise
sobre a diferenca entre as duas edi¢Bes se pode ver em: STANISCIA, Alberto. Enrique Dussel o una
filosofia desquiciada: Apuntes sobre la primera y la segunda edicion de La dialéctica hegeliana. Revista
Estudios de filosofia practica e historia de las ideas. Issh en linea 1851-9490 / vol. 21, 2019.

6 A Dialética negativa de Theodor Adorno, curiosamente para nés, esta ausente de todo o livro. Dussel
certamente conhecia o texto adorniano, pois 0 menciona em obra da mesma época fazendo uma avaliacdo
geral sobre o mesmo: “Theodor Adorno, Negative Dialektik, p. 149. Nos dice: ‘Identidad es la forma
originaria de la ideologia’ (1bid.). Adorno habla del ‘concepto de libertad’ (p. 152), de lo que deja lugar ‘a
lo cualitativamente nuevo’ (p. 156), pero al fin no logra superar la nocién de noumenon de Kant con la
negatividad originaria”. PEL2. 1I. §29. Nt. 249. p. 218. Para consideracdes do prdprio Dussel sobre a
influéncia que a primeira geragdo da Escola de Frankfurt exerceu sobre o seu pensamento: MPL.111. §22.

7 MARX, Karl. O Capital, livro 1. Boitempo, 2013. p. 91.

8 A admiracdo que Dussel tem por Aristételes é explicita. Ndo esquecamos que a tese doutoral em filosofia de
Dussel, defendida em 1959, foi um trabalho em filosofia helénica no qual Arist6teles € muito presente: El
bien comdn: su inconsistencia tedrica. Em toda a sua obra, até nos trabalhos mais recentes, Dussel
igualmente reservard um espaco especial ao Estagirita; também nunca deixard de fazer mencdo, nos
comentarios que escreveu sobre as redagdes d’O Capital, que Karl Marx tinha pelo filésofo grego 0 mesmo
apreco, reconhecendo em Marx um grande aristotélico: “Marx penetré filoséficamente la cuestion
tecnoldgica mas que ningun otro filésofo previo — y su referencia continua a Aristoteles lo identifica como
un gran aristotélico de la era industrial, sea capitalista o del socialismo real”. EUM. II. 85.4. p. 153.
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homem na rua” compreende cotidianamente: este é o factum primeirissimo
ou a priori. O ponto de partida ndo é uma premissa exata, mas uma “opinido
cotidiana”, algo que o platonismo julgou desprezivel. [...]. Esse factum (o
fatico ou faticidade) significa o mundo histérico e concreto dentro do qual o
homem vive. Sup®e entéo todo o mistério do ser humano®.

Dussel tem predilecdo pela visdo aristotélica de dialética (preterindo a viséo platdnica,
que era algo aristocratica), seja i) como critica, sendo, entdo, uma introducdo a todo outro
saber — cientifico ou mesmo filos6fico — em que se consideram duas ou mais possibilidades
contraditorias para, provando a impossibilidade de um contrério, afimar a tese verdadeira
referente a um ser, o ser de algo €, portanto, descoberto (essa préatica dialética é acessivel a
todo e qualquer ser humano, na medida em que todos procuram em algum momento a0 menos
provar algo); seja ii) como ontologia fundamental, como um pensar que tem por tema o
fundamento de todas as coisas, de toda e qualquer ciéncia, uma vez que um ou mais principios
sejam 0s mesmos para uma variedade maior de coisas, entdo se pode desvelar o fundamento
em geral da realidade. Mas a filosofia moderna ndo seguird por esse caminho, ndo percorrera
por esse metodo.

Na modernidade, a dialética ja& ndo partird da faticidade da compreensao
existencial (que incluiu corporalidade, sensibilidade, histéria) para penetrar
em direcdo ao ser gue se impde, mas comecara por um rechacgo a faticidade
sensivel e volta, ndo um ir em direcdo ao oculto por tras, como negacao e
retorno para dentro da imanéncia da consciéncia®.

[3] René Descartes, como ja o dissemos, segue a linha adotada por Platdo nesse
rechaco a faticidade; faz isso porque esse ambito também inclui falsidades e enganos dos
quais quer se esquivar, mas com esse esquivo, in totum desse ambito, acaba por renegar o que
tamém ha de verdadeiro nele. “A faticidade deve entdo ser superada a partir de um ambito
estranho a corporeidade mundana [...]”*, onde, portanto, o risco do falso seria diminuto ou
mesmo nulo. Esse ambito onde o falso ndo teria vez ¢, para Descartes, a alma. “A alma
tornou-se assim tema de si mesma, alma sem corpo, sem mundo, sem faticidade™!?, e a
faticidade, para a filosofia moderna, sera dai em diante irrecuperavel.

[4] Kant, por sua vez, mantém a desconfianca cartesiana com respeito a faticidade,
contudo, ndo de modo tdo radical, ainda que, como o filésofo francés, ponha na consciéncia o

fundamento ultimo de sua dialética com o seu ich denke (eu penso). O filésofo de Kdnigsberg

9 MFL. I. §1. p. 25.

10 MFL. II. Int. p. 37.
11 MFL. Il. §4. p. 39.
12 MFL. Il. §4. p. 40.
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ndo descarta de todo a sensibilidade, pois dela, por meio da intui¢do, € que se pode chegar aos
conceitos, ao conhecimento dos objetos. Deste modo, uma diferenca com respeito a Descartes,
é que Kant ndo considera que a falsidade e o erro tenham por proveniéncia os sentidos, que 0s
sentidos “julguem” erroneamente aquilo que recebem do mundo externo, isso porque,
ensinara Kant, os sentidos ndo julgam coisa alguma. “O engano entdo ndo procede dos
sentidos nem do entendimento que constitui 0s objetos, mas da razéo, quando nos diz
conhecer as ideias™®3, ideias que sdo inacessiveis a essa mesma razao.

[5] Ja Fichte, segundo nosso autor, procurara levar adiante o projeto kantiano ainda
que negando uma de suas conclusdes, a da impossibilidade de um sistema da pura razdo; em
sua opinido, o proprio trabalho filosofico kantiano seria sem sentido caso ndo houvesse tal
sistema. Para realizar o seu intento, Fichte estabelece o primeiro principio, qual seja: a
intuicdo intelectual — o ato pelo qual o eu pbe o eu, em que 0 eu pde a si mesmo; pois, diz
Fichte, caso se partisse do factum da faticidade, a filosofia se veria presa ao ambito da finitude,
mas mediante uma acdo — a acdo do por-se a si mesmo — a finitude e o ambito do
suprassenvivel se unem. Essa agdo fichteana é a indeterminacdo absoluta desde onde a sua
dialética partira. “Para Fichte, portanto, o fundamento é um ato. Um ato pelo qual o eu se da
a si mesmo tudo o que pode ser objeto. Em seu ultimo fundamento, ¢ um ato pelo qual o
objeto é dado ao eu pelo eu”'*. Mas o “eu sou eu” ainda precisard se confrontar com um
segundo momento, 0 ndo-eu, para entdo fechar o circulo dialético fichteano:

[...] 0 ndo-eu vem fragmentar a infinitude indeterminada e a “degrada” —
ontologicamente — ao fazé-la aceder ao &mbito do segundo principio, onde o
eu é agora determinado pelo ndo-eu, e, deste modo, se opde ao eu absoluto
como um eu determinado. A determinagdo € negacdo da finitude. Por seu
lado, porém, a negacdo dessa determinacgdo consistird em restabelecer a
indeterminagéo ou o absoluto™.

[6] Com respeito ao Schelling pré-Hegel (pois havera um Schelling pés-Hegel), “o eu
se conhece a si mesmo como seu objeto [pois a consciénciaa de si fora elevada a condicdo de
um saber, de um conhecimento]; agora o ndo-eu pode ser eliminado. A dialética ¢ totalmente
imanente™®. No conhecimento de si, a auto-consciéncia, o objeto do saber coincide com o seu
conceito e com o que sabe, €, por isso, a primeira verdade e primeiro principio. De modo que,

para Schelling, a auto-consciéncia € uma forma de saber e ndo de ser, e a filosofia tera por

13 MFL. II. 85
14 MFL. 1. 8§7.
15 MFL. II. 88
16 MFL. 1. 89
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objeto o saber, ndo o ser (no caso: dos entes). Com isso Schelling interiorizou todo o
empreendimento do fazer filoséfico, eliminando todo o resquicio de exterioridade que
subsistia até entdo no idealismo. Dussel conclui:

A involucéo cresce até as suas Ultimas consequéncias. Para Descartes a coisa
era sabida pela ou através da ideia que esta na alma ou cogito. Para Kant a
“coisa em si” ja ndo ¢ sabida, mas postulada como tema da “fé racional”. Em
Fichte, como vimos, a “coisa em si” desaparece como o construido pela
consciéncia ou eu. Todavia, em Fichte h4 ainda um termo antitético do eu
dividido, o ndo-eu, que surge no eu absoluto. Esse ndo-eu é como uma leve
exterioridade. Em Schelling o préprio ndo-eu é deglutido no movimento da
interioridade, porque o eu, sendo ponto de partida, ndo necessita sequer do
ndo-eu para mover-se dialeticamente: o eu conhece 0 eu e é a pura
autoconsciéncia®’.

Sobrou somente a pura subjetividade sem necessidade de nenhum contetdo externo a
si para encetar o seu movimento, tendo exclusivamente a si prépria como contetdo. O terreno

estara limpo para que Hegel possa dar a sua forma final.

1.1.2. A dialética com os pés no topo da Modernidade

[7] Hegel, na Fenomenologia da Espirito, “retomara ao factum da experiéncia e nisto
ultrapassara Fichte e Schelling, recuperando Kant, e, partindo deste factum, comecara um
processo in-volutivo que, de qualquer maneira, rematara no absoluto. Do absoluto do
sistema partira de-volutivamente*®, Recuperara a Kant, pois, assim como ele, considerara o
ambito 6ntico, onde o entendimento (Verstand) opera, no entanto, diferentemente do filésofo
de Konigsberg, tentarad resolver as antinomias kantinas desde a perspectiva do absoluto, do
sistema total que Kant ignorou e a qual ensinava que se devia ter “fé racional”. Hegel, entao,
“ndo deixara de lado [...] nem a sensibilidade nem o entendimento [0s quais considerara
como “momentos” da consciéncia] e iniciara, a partir deles, um caminho dialético*°. Porém,
somente iniciara por ai para em seguida negar a cotidianeidade e a cada determinagédo
presente nela. O fato é que cada determinacdo, cada ser (cada ente), € uma negacdo do

absoluto, da consciéncia absoluta, da totalidade total; negar essa negacdo € afirmar o

17 MFL. I1. 89. p. 61.
18 MFL. Ill. §13. p. 82.
19 MFL. I1I. §13. p. 83.
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absoluto?. Se para Hegel o absoluto era a consciéncia coincidente consigo mesma, em que ela
é 0 seu proprio objeto e 0 seu proprio conceito, as determinagdes sdo “desconsciéncias” — a
dialética ¢, assim, um movimento de “conscientiza¢do” do Saber absoluto.

A dialética € um movimento negador das determinacdes finitizantes do
absoluto; ao aniquilar as limitacGes des-limita-se ou abre-se o0 objeto a novos
objetos. Neste caso, a dialética é o préprio motor do processo e a causa de
novos objetos. E uma experiéncia espiritual. A experiéncia por exceléncia.
Esta experiéncia é a prdpria atualidade da consciéncia, o saber como ser da
consciéncia enquanto consciéncia, ou Seu conceito, ou objeto novo. A
experiéncia é o movimento dialético e este é o ser do ente, ja que 0 ente é 0
objeto enquanto sabido®.

Esse movimento dos entes, enquanto determinacdes em dire¢do ao absoluto, tem por
motor a dialética do finito-infinito que é o motor do movimento circular eterno, isto é, o
movimento, na verdade, jamais cessa, a “chegada final” nada mais € que um novo cComeco:
“O sistema tem forma circular, embora, se se quisesse ser mais exato, seja de forma espiral,
porque ‘este espirito reinicia sua formagdo desde o comego... (mas) comega ao mesmo tempo
por uma etapa mais alta %2,

Os entes, as determinacOes, sdo diferenciagdes internas do absoluto que, dentro de si
mesmo, se diferencia, “exterioriza-se”. “Isto quer dizer que o ser é a origem de onde todos 0s
entes sio produzidos”?®. Portanto, ndo ha alteridade real, mas relativa. A multiplicidade do
real é, entdo, um distanciamento do uno que é o ser do absoluto, 0 movimento dialético €
deste modo uma des-multiplicacdo e retorno a unido original. Dussel recorda que o modelo
hegeliano ndo ¢ de todo novo na histdria do pensamento, tendo antecendetes em Plotino, e que
posteriormente passou a patristica. Em Plotino, “[quando] a supressdo das determinacfes
finitizantes é total produz-se a apokatastasis: restabelecimento do estado anterior a queda”?*,
Por fim, procurando pensar a partir do absoluto, tendo ele como inicio e resultado, Hegel é e
representa “0 intento de pensar a partir de Deus. Mas é possivel que somente Deus pense a

partir de si mesmo, e ao homem n&o resta sendo pensar a partir do homem”?°,

20 “Hegel n&o aplica [o seu] método por tese, antitese e sintese. Jamais o usou desta maneira. As nogdes que
usa sdo ‘afirmagdo’, ‘negacdo’ e ‘negagdo da negacdo’ (tudo isso em seu pensamento definitivo)”. MFL. 1.
§13.p. 81.

21 MFL. 11l. §13. p. 89.

22 MFL. Ill. §14. p. 92.

23 MFL. Ill. §15. p. 101.

24 MFL. 111. §15. p. 104.

25 MFL. Ill. §16. p. 123.
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Na dialética hegeliana, ser, pensar e Deus serdo todos uma e mesma coisa, neles se
unificarfo ainda toda a historia humana e todos os momentos do ser humano?®. E o cume da
divinizagdo da subjetividade moderna e europeia, “e tendo alguém posto 0s pés no cume, nao
se podera depois sendo descer?’, de modo que ndo tardou para que a critica ao hegelianismo

se iniciasse.

1.1.3. Criticas europeias ao hegelianismo

[8] Dussel nos oferece algumas criticas ao hegelianismo que perpassam 0s séculos
XIX e XX, das quais ele retirara algumas orientacfes para a formulacdo do seu préprio
método; vejamos resumidamente os contributos que esses criticos ofereceram ao nosso
filosofo.

Acima nos referimos a um Schelling pré-Hegel, pois houve ainda um Schelling pés-
Hegel, e é este ultimo que nos interessa aqui. Schelling se volta contra Hegel uma vez que a
filosofia deste caiu num panteismo ao identificar Deus com o ser. Deus, ensina Schelling, ndo
é ser, € 0 Senhor do ser. De modo que, para Dussel, “somente a afirmacdo de um Deus
criador do ser do mundo a partir do nada (Schelling repete frequentemente a formula: ‘aus
nichts [creatio ex nihilo] ) permite superar o préprio fundamento da ontologia moderna”?®. E
sendo que para Hegel tudo ¢ movimento “do conceito”, ele acabou por confundir a 16gica com
a ontologia, e ao ser, que é in potentia, com a existéncia, que é real. De outra parte, se a
filosofia hegeliana é “negativa”, na medida em que a sua dialética € um movimento de
negacdes do ente, Schelling se interessara por uma filosofia “positiva”, uma filosofia que
valorize e reencontre a existéncia € nao se ocupe somente de sua mera “possibilidade”, que se
dirija ao existente, ao ente, aquilo que esta além da razdo e do ser, e “[para] Schelling, o que
estd além da razdo e do ser é a pessoa: ‘A pessoa busca a pessoa’ [ele o diz]”?°.

[9] Feuerbach também criticara a totalidade divinizada de Hegel por esta partir de si
mesma e, portanto, desconhecer pressuposi¢cdo alguma (mesmo estando ela cheia de

pressuposicdes)® e por ignorar o Ambito da sensibilidade humana — e nisso significara um

26 Ver infra: se¢do 4.2.1.

27 MFL. 1l. §10. p. 67.

28 MFL. IV. 817.p. 131

29 MFL. IV. §17. p. 135.

30 Mesma critica que Rosenzweig direcionard a Hegel e a toda a tradi¢éo filoséfica: “¢Acaso la filosofia, con
ese su Unico presupuesto de que no presupone nada, no estaba ya llenisima de presupuestos; no era, incluso,
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avanco em relacdo a Schelling, por dar um carater antropolégico a sua critica, e isso ele o faz
desde uma interpretagdo do cristianismo: “Feuerbach compreende que o cristianismo em um
primeiro momento [...] € a negacéao dos fetiches e afirma¢do do homem como transcendéncia
da ‘ordem vigente injusta’ (fetiche)”L. O cristianismo €, além disso, encarnacéo, quer dizer,
sensibilidade. “A sensibilidade acede a realidade e a existéncia. No-lo diz nosso pensador:
‘Provar que algo é significa provar que algo ndo é somente pensado’. O pensar ou
representar alcanca somente a estrutura inteligivel, mas ndo constata a existéncia [...]”%. E,
para Feuerbach, o sensivel privilegiado é o proprio ser humano na medida em que somente ele
é verdadeiro e real, é o ser humano que oferece uma razdo com cor, nome e esséncia, pois a
razio que dele procede esta impregnada de seu sange®3.

[10] Enrique Dussel se ocupa também de Karl Marx. E importante que fagamos uma
observacdo: na introducéo a edicdo brasileira do Metodo, datada de 1982, Dussel confessa que
o texto possui “limitagdes evidentes”, sem que explicite quais sejam; cremos que ele se refira,
muito provavelmente ou de modo principal, justamente a sua leitura de Marx, que nos idos
daqueles anos 1980 vinha se refinando e mudando consideravelmente em relagéo a leitura dos
anos 1970%*. Sendo assim, devemos ter em conta que a leitura de Marx que ele apresenta no
Meétodo € limitada, ndo sendo de todo errada, mas parcial, por isso a mantemos aqui naquilo
que ela tem de essencial e que permanecera valida. O que Marx traz de valioso é (também) a
consideracdo da relacdo homem-natureza, porém, devemos esclarecer: trata-se da natureza
enquanto matéria para o trabalho, introduzindo o nivel econdmico em sua dialética. De modo
que:

[...] o real ndo é um pdo visto e tocado pela fome do faminto; o real é o pao
produzido pelo trabalho do homem como condicéo de possibilidade para ser

ella misma ya por entero presupuesto?”. ROSENZWEIG, Franz. La Estrella de la Redencion. Ediciones
Sigueme, 2007. p. 45.

31 MFL. IV. §18. p. 141.

32 MFL. IV. §18. p. 146.

33 Cf. MFL. IV. 818. p. 147.

34 Dos seus estudos da obra marxiana, Dussel compds uma trilogia sobre as redagbes d’O Capital (La
produccion tedrica de Marx; Hacia un Marx desconocido; El Gltimo Marx). Além destes livros, ainda
escreveu uma obra sobre a “teologia implicita” em Marx (Las metéforas teoldgicas de Marx), e, por fim, ha
uma pequena obra que se trata de conferéncias que ele deu em La Paz, Bolivia (Marx y la Modernidad), que
serve de introducdo resumida e em linguagem relativamente simples sobre a sua leitura de Marx. Para uma
leitura mais pormenorizada da mudanca de interpretacdo de Dussel a respeito de Marx, veja-se: TERUEL,
Flavio. Un Marx para nuestra América. La produccion e interpretacion filosofica de Enrique Dussel a
partir de El capital y sus escritos preparatorios. Tese [doutorado]. Universidad Nacional de Cuyo: Facultad
de Ciencias Politicas y Sociales. Maestria en Estudios Latinoamericanos, Mendonza, Arg. 2016 (em especial
o capitulo 2). Alguns pontos da interpretacdo definitiva de Dussel sobre Marx nés trataremos durante o
restante do nosso texto nas teses 7, 8 e 9.
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visto, para ser tocado e poder, pela ingestdo, saciar efetivamente a fome. O
real é aquele aspecto do objeto enquanto “produdo do trabalho”.

Outra importante contribuicio do pensamento marxiano® é a adverténcia quanto aos
condicionamentos e determinacdes do pensar®’, portanto, “[...] nd0 serd o mesmo viver e
trabalhar no campo ou na cidade, como patrdo, arrendatario ou pedo, como possuidor de
capital, empresario ou trabalhador, como conquistador ou conquistado, como homem ou
mulher etc [...]"8. Esses sdo os dois ganhos que Dussel retirara de Marx no Método e que n&o
sofrerdo alteragdo posterior®.

[11] Kierkegaard criticara de Hegel o cdmico que foi a divinizacdo de si mesmo ao
querer construir um sistema, ou seja (na sua concepc¢do), uma totalidade fechada que soO
poderia ser panteista por definicdo, e que eliminava a existéncia (subjetiva) em razdo da
unidade com que operava entre ser e pensar. O filésofo de Copenhague procurara recupar a
existéncia individual que havia sido deglutinada e abolida no sistema hegeliano. Rechagando
a identidade entre ser e pensar, Kierkegaard afirmara a existéncia que cada um tem de si
mesmo como mais que uma ideia, porquanto n6s nunca nos tomamos como uma simples ideia
pensada, mas como existéncia sendo vivida. “Pois bem, essa existéncia Unica e pessoal
recorta-se em sua absoluta individualidade subjetiva e concreta ao transcender a totalidade
tragica do etico obrigado pelo dever universal, gracas a uma atitude nova, patética,
metafisica: a fé”*°. Na fé, a pessoa se pde como absoluto ante o absoluto — ante aquilo que se

tem, pretensamente, diga-se, como absoluto. A limitacdo de Kierkegaard, aponta Dussel, é

35 MFL. IV. §19. p. 152.

36 Quando, ao longo do nosso texto, dissermos marxiano serd em referéncia ao que o préprio Marx pensou e
produziu, quando dissermos marxista sera em referéncia ao que se pensou e produziu por aqueles que se
vincularam ao seu pensamento (tendo sido seus contemporaneos ou pésteros), e que podera estar ou ndo em
consonancia com 0 mesmo, mas que, todavia, reivindicou, ao menos, suas intui¢des fundamentais, método
ou filosofia.

37 Porque ha determinacdes do pensar (ter nascido em tal geracdo e ndo em outra me impossibilita de pensar em
certas coisas que, em absoluto, ainda ndo se fazem presentes como questdes a minha geracdo) e
condicionamentos (ter sido criado em certa classe condiciona 0s meus interesses, mas posso transcendé-los e
pensar desde a perspectiva de outra classe contra os interesses da minha classe).

38 MFL. IV. §19. p. 155.

39 A outra parte da anélise dusseliana sobre Marx é, como dissemos, limitada e sera superada, sendo a parte em
que se tira por conclusdo que, em Marx, o trabalho “é [na verdade, seria] o fundamento da realidade
existencial ou de sua interpretacdo existencidria: é o ser. Ser é trabalhar”. MFL. IV. §19. p. 159. Uma
versdo mais estendida dessa antiga leitura dusseliana sobre Marx se pode ver em: PEL2. 1V. §23.

40 MFL. IV. §20. p. 165. Kierkegaard toma como paradigma de expressdo dessa fé a Abrado quando este se
dirige a sacrificar o seu filho assim como Deus o mandara. Nés concordamos com Kierkegaard de que nesse
episédio Abrado é exemplo da fé de quem se coloca sobre a totalidade tragica do ético, em que o individuo
se pde “acima do geral”, mas o fazemos — e trabalharemos isso em nossa tese 5 — assumindo uma
interpretacdo diametralmente oposta a dele. Entdo, embora estejamos de acordo com a conclusdo que se
possa tirar do episodio do “sacrificio de Isaac”, a nossa premissa é diversa, e, inclusive, contraria.
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terminar por permanecer num paradigma exclusivamente teoldgico, em Deus e Cristo, ndo
abarcando o ambito antropoldgico.

[12] Com Heidegger havera uma contribuicéo especialmente significativa para Dussel,
qual seja, Heidegger parte do factum da faticidade, da cotidianeidade, mas, ao invés de
realizar um movimento in-volutivo em direcdo a consciéncia, ele permace nela, sua filosofia,
sua dialética, se d& nesse ambito mesmo: “passa-se agora a tematizacdo da propria
experiéncia natural como mera cotidianeidade, onde ja estd dada a totalidade do ser do
homem: ndo ha in-volugdo, mas reflexdo sobre a prdpria transcendéncia™*! — transcendéncia
do mundo, de onde se desvela o ultimo horizonte do ser, do qual o ser humano € agora pastor,
pastor do ser, compreensor do ser. O humano é Dasein, ser-ai, uma determinacdo que, ao
contrario da determinacdo hegeliana, ndo é uma negacéo. Ja se estabelece aqui uma distancia
entre ser e pensar, dado que o ser humano ndo é bem uma diferenciacdo do ser (porém, o ser
tampouco sera produto do humano ou posto por ele), ainda que permaneca sendo ser, ser-ai,
mas é “pastor”, compressor dele.

[13] De sua parte, Sartre oferecera, contra Hegel, a perspectiva da intotalizacdo da
historia, por isso ele recusa uma dialética que ndo seja dialética da praxis, dialética da agéo
humana na histéria — ao contrario da perspectiva unitaria hegeliana que propugnava uma e
mesma dialética para todos os ambitos. Assim que, “entre o individuo e o conjunto [social
qualquer], produz-se um circulo como historia dialética, a ‘circulacao dialética’. [...]. Esta
circulariedade € dialética quando o individuo, condicionado pelo conjunto, introduz
dialeticamente algo de novo no todo”*,

[14] De Xavier Zubiri, Dussel toma a licdo de que, diferente do que Heidegger
ensinava, a realidade ndo € um tipo de ser, mas um prius prévio a constituicdo das coisas
enquanto entes num mundo comprendido pelo ser humano. O real é antes do mundo3. De
modo que a realidade guarda certa exterioridade para com o0 ser e 0 mundo e, assim,

incompreensivel ao ser humano. “O mundo, meu mundo que se abre a partir do horizonte

41 MFL. IV. §21. p. 170.

42 MFL. IV. §22. p. 178.

43 Tenhamos presente a concepcdo precisa de “mundo” que Dussel utiliza: “Las cosas-sentido (X. Zubiri), entes,
no nos rodean cadticamente. Forman parte de un mundo (M. Heidegger). Cuando hablamos de mundo nos
referimos al horizonte cotidiano dentro del cual vivimos. EI mundo de mi hogar, de mi barrio, de mi pais, de
la clase obrera. Mundo es entonces una totalidad instrumental, de sentido. No es una pura suma exterior de
entes, sino que es la totalidad de los entes con sentido. No se trata del cosmos como totalidad de cosas
reales, sino que es la totalidad de entes con sentido”. FL. §2.2.2.1. p. 52.



29

ontologico do ser, é somente um reduzido espago de ‘sentido’ que boia sobre o espago muito
maior do cosmos™*,

[15] Por fim temos a Levinas. Emmanuel Levinas é quem descreve a exterioridade do
outro. Se Heidegger reduzia tudo a compreensdo do ser e colocava previamente o ser do ente
antes da relacdo com esse ente, 0 outro é o ente in-compreensivel, pois mais que ser, “no
outro [ha] um resto sempre in-compreensivel, ja ndo como simples coisa real, mas como
liberdade de algum modo incondicionado e portanto imprevisivel [...]”*. Outrem é um ente
“no mundo” que ndo faz sistema com 0 “meu mundo” e que instaura 0 seu préprio mundo,
que protesta contra toda totalizagao contra si.

O outro, intotalizado, intotalizavel, é a garantia da perene novidade do criado.
Na reminiscéncia platénica, no sistema dialético hegeliano tudo ja esta dado,
é necessario apenas que termine de advir (chegar). Na novidade do outro
como exterioridade: no mesmo, no dado, irrompe o realmente novo™.

Sendo assim, “[este] resto imenso de exterioridade deixa a dialética um ambito
sempre aberto, ndo ja enquanto dialética da natureza, mas da historia. O outro, como outro

livre e que exige justica, instaura uma historia imprevisivel™*'.

1.1.4. Analética: filosofia barbara

[16] Enrique Dussel, ja o dissemos, ndo renegara a dialética, mas quererd ir além dos
limites que ela impbe. A dialética é necessaria e da conta da analise nos marcos de uma
totalidade dada, sem, contudo, poder ultrapassa-la. Isto é, a dialética — tal como Dussel a
entende e estabelece — é capaz de remontar até o ser fundado de um todo, pois sua légica é a
l6gica mesmo do ser, de modo que, tendo a dialética como método exclusivo de analise,
facilmente se pode cair na absolutizacdo do ser, pois o ser é o seu horizonte dltimo.

No caminho que culmina em Hegel tudo havia sido totalizado e interiorizado. Mas o
ser ndo é todo o real, e muito embora uma totalidade esteja fundada no ser, ndo € o ser a sua
origem. Acompanhamos as tentativas de superacdo da totalizacdo hegeliana, o processo de

desagregacdo da totalidade, desde o mundo, o trabalho, a histéria, o cosmos, na fé, na

44 MFL. IV. §23. p. 183.
45 MFL. IV. §24. p. 184.
46 MFL. IV. §24. p. 187.
47 MFL. IV. §24. p. 187.
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sensibilidade, até que chegamos naquilo que é intotalizavel porque ndo-totalidade, porque
alteridade, “outro que” de toda outra totalidade.

O método dia-lético é o caminho que a totalidade realiza em si mesma: dos
entes ao fundamento e do fundamento aos entes. Trata-se agora de um
método (ou do dominimo explicito das condi¢des de possibilidade) que parte
do outro enquanto livre, como um além do sistema da totalidade; que parte,
entdo, de sua palavra, da revelacdo do outro e que con-fiado em sua palavra,
atua, trabalha, serve, cria. O método dia-lético é a expansdo dominadora da
totalidade desde si; a passagem da poténcia ao ato de “o mesmo”. O método
analético é a passagem ao justo crescimento da totalidade desde o outro e
para “servi-lo” criativamente®,

Sendo outrem a exterioridade de toda outra exterioridade, como a exterioridade do
cosmos, da omnitudo realitatis, € de outrem, de sua vida, de sua incbmoda presenca, desde
sua palavra pro-vocadora, reveladora, que se podera ultrapassar o ser da totalidade. Para que
se realize essa passagem ana-lética, ou seja, desde 0 “mais alto”, & preciso retomar a analogia.

Dussel resume o esquema do método no que segue:

O movimento do método é o seguinte: em primeiro lugar, o discurso
filosofico parte da cotidianeidade oOntica e dirige-se dia-lética e
ontologicamente para o fundamento. Em segundo lugar, de-monstra
cientificamente (epistematicamente, apo-dicamente) o0s entes como
possibilidades existenciais. E a filosofia como ciéncia, relacdo fundante do
ontoldgico sobre o 6ntico. Em terceiro lugar, entre os entes hd um que é
irredutivel a uma de-ducdo ou de-monstracdo a partir do fundamento: o
“rosto” ontico do outro que, em sua visibilidade, permanece presente como
trans-ontoldgico, meta-fisico, ético. A passagem da totalidade ontoldgica ao
outro como outro é ana-lética: discurso negativo a partir da totalidade,
porgue pensa a impossibilidade de pensar o outro positivamente partindo da
propria totalidade; discurso positivo da totalidade, quando pensa a
possibilidade de interpretar a revelacdo do outro a partir do outro. Essa
revelacdo do outro jA é um quarto movimento, porque a negatividade
primeira do outro guestionou o nivel ontol6gico que agora é criado com base
num novo ambito. O discurso se faz ético e o nivel fundamental ontolégico
descobre-se como ndo originario, como aberto a partir do ético, que se revela
depois (ordo cognoscendi a posteriori) como 0 que era antes (o prius da
ordo realitatis). Em quinto lugar, o préprio nivel éntico das possibilidades
fica julgado e relancado a partir de um fundamento eticamente estabelecido,
e estas possibilidades como praxis analética transpassam a ordem ontol6gica
e se adiantam como “servigo” na justica®.

Os dois primeiros movimentos sdo dialéticos, ocorrem tendo o ser como Ultimo
horizonte, a partir do terceiro momento se da a transicdo ao momento propriamente analético,

0 encontro com o ente que escapa ao horizonte do ser. O momento essencial do método, que

48 MFL. V. 826. p. 196.
49 MFL. V. 826. p. 197.
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Ihe constitui como tal, é o quarto, o ouvir a palavra analégica do outro — nem univoca nem
equivoca. Fosse univoca, a palavra de outrem seria mera tautologia da totalidade, um mero
desenvolvimento da I6gica mesma do ser da totalidade, ndo seria novidade alguma, seria mais
do mesmo, seria palavra plenamente “interpretavel”, “compreensivel”, aquela que guarda
identidade com o ser do mundo. Fosse equivoca, ela seria em absoluto incompreensivel,
porque de um mundo absolutamente outro. Por que sua palavra é analégica? Porque outrem
mesmo € analogo a todo e qualquer outro mundo uma vez que € exterior a todo 0 mundo e ser
que o funda. Outrem, de certa maneira, “estd” no “meu mundo” (é a semelhanga — nédo
identidade), mas “¢” de outro mundo (¢ a distingdo), do seu proprio mundo, o outro é aquele
que tem um mundo proprio. Tem, sem davida, aproximacdes para comigo e meu mundo, mas
sempre conserva uma reserva de exterioridade — um resto intotalizavel. E, portanto, analogo,
carrega semelhancas e, principalmente, dis-tingdes, diferencas para alem de toda outra
diferenca interna ao mundo da totalidade, ndo uma diferenciacdo no e do ser (fosse esse o
caso, sua palavra seria univoca, a mesma que a minha, a mesma da totalidade fundada na
identidade do ser), mas uma diferenciacdo para além do ser, porque mais alto que o ser,
porque justifica o ser. A palavra do outro ndo somente pode comunicar algo do mundo ja
dado, como pode (e originariamente o faz) revelar algo de novo, algo ndo deduzivel do ja
dado e conhecido. A palavra do outro, palavra analdgica, é palavra reveladora, é revelagao.
Palavra que se d& no meu mundo, é oferecdida a ele (num Dito), mas que vem desde outro
mundo (é um Dizer). Da palavra analogica reveladora de Outrem ndo se tem “interpretacao”,
mas compreensdo inadequada: “Comprension por ‘semejanza’ y confusa” *° . Dussel se
distancia, neste aspecto, um tanto de Levinas, na medida em que o filésofo lituano-frances
tenderia a cair na equivocidade quando lida com o Outro “absolutamente outro”, e, com isso,
com o Outro em absolutamente nada compreensivel, sua palavra é, portanto, equivoca, sem
nunca se alcancar qualquer significado possivel. No entanto:

La palabra del Otro tiene como significado una certa distincion semantica
con las palabras del mundo del oyente, pero gracias a la analogia (que no es

univoca ni equivoca) se pude ir acercando a su significado por semejanza; es

decir, a un ceirto significado de alguna manera comun®..

A analética é partir de uma palavra e de um ente que ndo tém fundamento no ser e em
sua totalidade, ¢ o que Dussel chama de légica analdgica, ou, no caso, analogia verbi, da

palavra (de Outrem) em direcdo ao ser (e ndo do ser em direcdo a palavra). S6 desta palavra, e

50 PEL2. VI. §36. p. 168.
51 7E. §4.2. p. 68.
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de outrem que a profere, é que se pode criticar radicalmente a injustica de uma ordem vigente,
porque “[la] Interpelacion del otro [sua palavra] significa que el otro irrumpe en mi mundo
como el que tiene mundo™®?, como aquele que, em Ultima instancia, ndo faz sistema com o
meu mundo ou com a ordem vigente. Essa palavra provocadora de outrem ndo encontra lugar
na totalidade, ndo retira dela sua justificagdo, € mesmo criminalizada, sua veracidade é
falsidade para uma ordem injusta. “4 veracidade do ‘dito’ permance assegurada e apenas
confiada no proprio ‘dizer’, no outro que o diz. Exige ser tida como verdadeira: obriga-se ter
fé [..]7°. Por isso que a interpelagdo de outrem sempre aparece ao mundo, aos senhores deste
mundo, como loucura, como irracional, como ndo-palavra, como palavra barbara®*, pois
incompreensivel dentro de seu horizonte, como “utopia”, porque a adesdo a ela ¢ um ato de f¢,
de fé metafisica®, ndo tem fundamento (no ser da totalidade vigente); e a quem adere a essa
palavra, quem faz dela o seu locus enuntiationis®, ao filésofo que, como discipulo, a ouve e

acolhe e dela faz tema, pode ser reservado um auto de fé.

1.2. Limites da faticidade e o ponto de partida critico

[17] Na primeira fase de sua producédo filosofica, Dussel se dedicou a hermenéutica
cultural e do ethos latino-americano, muito influenciado que foi por Paul Ricceur, de quem
chegou a ser aluno; desse periodo séo os seus EI humanimo semita, EI humanismo helénico e
El dualismo de la antropologia de la cristiandad. Parte do trabalho com essa inspiracdo pode
ser encontrada também em sua primeira ética dos anos 1970 nos paragrafos 42, 48, 61 e 67,
respectivamente, “A erotica simbdlica”, “A pedagogica simbolica”, “A politica simbdlica” e

“A arqueoldgica simbolica”, em que ele analisa 0s constituintes simbolicos fundamentais

52 YARMOLINSKI, Daniel. Apuntes de introduccion a la filosofia de la liberacién. Alvarez Castillo Editor,
2020. p. 145.

53 MFL. V. 827. p. 205.

54 “Como yo mismo expuse en una universidad europea a comienzos de 1972, lo que pretendemos es,
Jjustamente, una ‘filosofia barbara’, una filosofia que surja desde el ‘no-ser’ dominador”. PEL2. VI. §36. p.
174.

55 “La ‘fe racional’ (verninftige Glaube) de Kant no es la ‘fe meta-fisica’ o antropolégica que hemos propuesto
aqui; para él es una conviccion subjetiva con validez objetiva [...]: Kant tiene fe de lo que Heidegger tiene
com-prension del ser. Kant cree lo que es com-prendido. La fe meta-fisica o antropolégica de la que
hablamos es una conviccidn ontoldgica con validez meta-fisica. No solo es necesario superar el saber para
que se dé el com-prender; es necesario aun superar el com-prender mismo para que pueda revelarse el Otro
como otro en la fe mata-fisica: en la con-fianza”. PEL2. V. §36. Nt. 505. p. 241.

56 Que ¢ o lugar desde onde se fala e a quem se fala, e ndo o “lugar de fala”. Marx, por exemplo, era pequeno-
burgués, mas o seu locus enuntiationis era a classe trabalhadora e toda a massa dos explorados e das nacgdes
dominadas. Cf. MPL. IV. §22.1. p. 337.
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presentes na formacao latino-americana em cada um desses ambitos. Porém, ele logo superou
a perspectiva hermenéutica cultural de critica — que ele realizou conscientemente como
propedéutica para o seu trabalho — porque ela tem um limite claro: como tem por referencial
critico o nuclo ético-mitico de um cultura em especifico, a critica é incapaz de ultrapassar o
horizonte cultural da mesma (ou, de outro modo, o horizonte do ser de dita cultura) porque a
referéncia critica € o mito, ou discurso mitico, fundante de tal sociedade. Ela serve, claro, e
por isso Dussel se aproveitou dela, para compreender o horizonte de sentido no qual um povo
age e fundamenta suas praticas, sua “visdo de mundo”, contudo, ndo possibilita a critica a essa
visd0 mesma, a critica vai até onde a vista alcanca. E o que se pode chamar também de
perspectiva culturalista. As filosofias de corte comunitarista tem esse mesmo limite®”. Na
filosofia da libertacdo h& linhas que se dedicaram a realizar uma critica principalmente
culturalista (é o caso, por exemplo, de Juan Scannone), isto &, ja ndo a partir da negatividade
da vida do pobre, mas a partir da positividade de sua cultura; critica, entdo, enquanto
valorizagéo do préprio do povo latino-americano. Dussel se opde a esse tipo de intento, pois é
uma recaida na ontologia, no horizonte do ser como ultimo horizonte possivel — caso
pudéssemos estar vivendo em uma sociedade perfeita (0 que é empiricamente impossivel),
caso estivéssemos de fato “no fim da historia”, se poderia, quem sabe, lancar mao
exclusivamente de um recurso desses, mas ndo é o nosso caso, nem nunca o serd. De modo
que:

La afirmacidn plena y positiva de la propia cultura hoy, en el sistema
mundial vigente, es imposible sin dos momentos previos: 1) el
descubrimiento de la opresion y exclusion que pesa sobre la propia cultura, 2)
la toma de conciencia refleja sobre lo valioso de lo propio, pero que se
recorta afirmativamente como acto dialécticamente antepuesto y con
respecto a la negatividad®®,

A questdo, entdo, reside basicamente no seguinte: caso se parta da positividade da
propria cultura, sem antes se considerar a negatividade dela mesma com referéncia aos
“centros culturais mundiais”, quer dizer, sem a compreender enquanto cultura marginalizada e
mundialmente subalterna, ndo ha como interpretar essa cultura em seus elementos genuinos
de resisténcia a sua situacdo de dependéncia ou de marginalizacdo, uma vez que ja se deixou

0 ambito negativo para tras.

57 Cf. EL. I. 81.3.
58 EDEL. §9.1.3. p. 278.
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[18] A ética do discurso incorre em limitacdo parecida. Considere-se a descricdo de
Apel de sua proposta filoséfica:

[...] en oposicién a lo que ocurre con una ética de principios, puramente
deontolégica de origen kantiano, la ética del discurso no puede partir de un
momento abstracto, fuera de la historia o de un punto cero de ésta. Lo que
tiene que hacer es, mas bien, considerar la circunstancia de que la historia de
la humanidad — lo mismo que la de la moral y el derecho — es siempre algo
que ya ha comenzado, y que la fundamentacion de normas concretas — para
no hablar de su aplicacion a situaciones especificas — puede y debe siempre
relacionarse con la eticidad que histéricamente se ha concretado en las
formas de vida correspondientes. Pero esto no significa en forma alguna que
la ética del discurso quiera o pueda abandonar el principio universalista del
deber ideal, erigido por Kant*.

Ou seja, a fundamentacdo de normas concretas na etica do discurso de Apel se baseia
numa circunstancia histérica da humanidade, a circunstancia historia que Ihe toca existir, na
circunstancia historica que hoje vivemos — em uma era de hegemonia do capitalismo
(autbnomo para uns, dependente para outros). O que ndo faz, como dito, que se renuncie a um
ambito universalista do dever, mas este sera puramente formal, procedimental, ndo servira
para criticar radicalmente (critica desde um ponto de vista externo e material) uma
circunstancia historica qualquer (como a nossa existente), mas, ao invés, para valida-la.

[19] A vida humana, embora sempre ja se encontre dada numa cultura especifica, num
mundo dado, €, porém, exterior a essa cultura e a esse mundo. O ser humano, ensina
Rosenzweig (de quem Dussel também € leitor e, por assim dizer, discipulo), em ultima
instancia ndo faz parte de um ethos, de um mundo, mas é senhor do seu ethos, &, como ele o
chama, meta-ético®®. Sendo assim, a fonte de justificagdo de uma ética e o critério critico de
uma filosofia necessitam estar “fora da historia” e além de toda cultura caso ndo queiram ficar

restritos e fatalmente determinados aos condicionamentos historicos de um tempo dado e aos

59 APEL, Karl-Otto. La ética del discurso como ética de la responsabilidad: una transformacion postmetafisica
de la ética de Kant. Em: EDEL. 81.2.1. p. 59.

60 Cf. ROSENZWEIG, Franz. La Estrella de la Redencion. Ediciones Sigueme, 2007. p. 103-124. “Pero al
hacer el si mismo de la particularidad de la individualidad mero requisito particular suyo, al mismo tiempo
el mundo entero de la universalidad ética, que pende de esta particularidad ética de la individualidad, se ve
constrefiido a quedar como mero fondo del si-mismo. Junto con la individualidad, se hunde, pues, el género,
se hunden las comunidades, los pueblos, los estados; se hunde todo el mundo moral, hasta quedar todo ello
convertido en mero prerrequisito del si-mismo. Para el si-mismo todo esto no es mas que algo que él tiene.
No vive en ello como vivia la personalidad. No es para él el aire que respira su existencia. La atmdsfera de
su existencia es para él... si mismo. El mundo entero y, sobre todo, el mundo moral entero, est4 a su espalda.
El, en cambio, se sitia allende. No como si no lo necesitara, sino en el sentido de que no reconoce sus leyes
como leyes para él. En ellas no reconoce mas que meros prerrequisitos que le pertenecen sin que, por su
parte, él tenga que obedecerlas. EI mundo de lo ético es para el si-mismo meramente su ethos. No ha
quedado de €l nada mas. El si-mismo no vive en un mundo moral, sino que tiene su ethos. El si-mismo es
meta-ético” (p. 114).
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valores particulares de uma cultura. A vida humana ¢ este fora e este além, ela ¢ o “punto de
partida de toda accion o praxis como presupuesto absoluto y universal y consecuencia de
todos los actos e instituciones humanas™®L,

A ética da libertacdo tomard um ponto de partida externo e material, pré-ontoldgico,
meta-fisico, mas ndo significara com isso que ird se colocar em “um momento abstrato fora da
histéria ou de um ponto zero”; ela tomard, sim, como ponto de partida aquilo que é o
constituinte da historia e de toda a cultura: a vida humana — que é, a0 mesmo tempo, interior a
toda e qualquer circunstancia historica e cultura e, também, exterior a todas elas. Ora, se a
vida humana, enquanto tal, guarda uma reserva de exterioridade a todo e qualquer ethos, e
desde dela, enquanto tal, se pode criticar toda e qualquer ordem, quanto mais exterior, e por
iISSO mesmo critica, ndo é a vida humana que ndo encontra sequer lugar préprio em um mundo,
ou seja, a vida do pobre, vida sem lugar, vida que ndo encontra meios para continuar vivendo.
A vida humana do pobre, da vitima, do povo, € o fora e a exterioridade por exceléncia.

Em razdo disso, s6 se pode partir da faticidade caso se negue o critério denominado
por Dussel de principium oppressionis: “el critério ético que considera al Otro como
oprimido ‘en’ la Totalidad, como ‘parte funcional’ (no como ‘sujeto’) negada en sus intereses

»82 ¢ isso porque, necessariamente, “[em] un ‘mundo’, en una cultura

dis-tintos en el ‘sistema
(porque toda cultura es frecuentemente etnocéntrica), en un ethos, etc., no puede dejar de
negarse siempre, a priori, a algin Otro”®. Esse critério é valido independentemente da
circunstancia historica da humanidade a que se chegue e da cultura periférica (ou ndo) que for,
esse é um juizo apoditico, afirmar o contrario é cair no fetichismo®®.

[20] Isso ndo significa que Dussel desconsidere o ambito cultutal, ja o dissemos que
ele o valoriza, contudo, ele reconhece que cada cultura e cada época historica sdo
concretizagcbes de um modo particular de aumentar a vida humana (“em geral”), isso ele o
expressa em seu principio material da ética em que é dito:

El que actia moral (o éticamente) debe producir, reproducir y aumentar
responsablemente la vida concreta de cada singular humano, de cada
comunidad a la que pertenezca, que inevitablemente es una vida cultural e
histdrica, desde una com-prension de la felicidad que se comparte pulsional

61 14T. I1. 813.24. p. 179; e também: EL. I. §2.4. *137. p. 193.
62 EDEL. §9.1.1. p. 270; também: ATV. 84.2. p. 127.

63 EDEL. §9.1.1. p. 270.

64 Quanto ao fetichismo, veja-se infra: tese 4.
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y solidariamente, teniendo como referencia Gltima a toda la humanidad, a
toda la vida en el planeta Tierra®.

Produzir, reproduzir e aumentar responsavelmente a vida humana — as culturas
possuem um conteddo, esse conteldo é a vida humana, a vida de cada uma e de cada um, de
cada comunidade e de cada povo, tendo por referéncia Ultima toda a humanidade. Essa
referéncia Gltima a toda a humanidade quer dizer o seguinte: que ndo se pode querer agir com
pretensdo de bondade e com pretensdo de justica®® na producdo, reproducdo e aumento da
vida de uma comunidade em dada cultura, de um povo, de um Estado, se isso significar direta
ou indiretamente — e de modo mais ou menos consciente — a ndo producdo, reproducdo e
aumento das outras culturas, comunidades, povos ou Estados; pois, sendo o caso, se esta
elevando a propria cultura por cima das demais e, por conseguinte, da vida dos que vivem
nessas culturas, €, mais uma vez, ter a cultura (a sua propria) como horizonte ultimo da
existéncia.

O momento critico do filosofar, 0 momento préprio da ética da libertacdo, da filosofia

da libertacdo dusseliana, portanto, é a vida humana negada, o outro negado dentro de um

65 14T. I. 85.77. p. 69. Também em: EL. I. 81.5. *102. p. 134. A versdo politica desse principio: PL2. III.
§26.3.2. *410. p. 462. Fagamos notar que em Etica da libertagdo a formula dusseliana diz “produgio,
reproducéo e desenvolvimento (desarrollo) da vida”, em Materiales para una politica de la liberacién y no
segundo tomo da Politica da libertag@o Dussel alterna o uso do termo desenvolvimento com o de aumento,
sempre relacionando mutuamente a ambos, e ja nas 14 tesis ele usa exclusivamente o termo “aumento” na
formula e em formulagdes analogas diz “crescimento” (crecimiento). Dussel ndo esclarece em nenhum
momento a razdo de ter preterido o termo “desenvolvimento” para dar lugar aos de “aumento” ou
“crescimento” e ndo ha nada nas tltimas obras que nos tenha indicado a razdo. Talvez, suspeitamos, sejam
duas as razdes: i) ele tenha querido se distanciar do teor economicista do termo (como quando se fala em
economia desenvolvida e subdesenvolvida e no “desenvolvimentismo”), ii) reservando assim o
“desenvolvimento” para as aplicacdes econdmicas, logicas e/ou que indicam um “estagio superior” de algo
no sentido da Entwichlung hegeliana, como ele muitas vezes de fato o usa. Pensamos, de todo modo, que a
troca e distingdo é benéfica porque se evita também a insinuagdo de que um desenvolvimento técnico/social
signifique no mesmo passo e necessariamente um aumento da vida humana, podendo, bem sabemos,
significar a supressdo dela. Por isso, neste trabalho, via de regra sempre falaremos em aumento ou
crescimento da vida, quando empregarmos o termo desenvolvimento relacionado a vida serd por questdes
estilisticas e sempre se deve ter em consideragdo a acepgdo de “aumento”. Naturalmente manteremos o
termo desenvolvimento (desarrollo) nas citagBes dusselianas que utilizarmos em que ocorrem, mas
igualmente leve-se em conta 0 aqui exposto.

66 Para a ética da libertacdo ndo ha, propriamente, “ato bom” e “ato justo”, porque todo ato humano desse
carater esta & mercé do erro em razdo da prépria imperfeicdo da condigdo humana; ndo somos (individual ou
coletivamente) capazes de juizos perfeitos. O maximo que se pode alcangar legitimadamente ¢é a “pretensdo”
de ter agido com bondade e com justiga, mas isso, se e somente se, cumprindo-se com o0s principios material,
formal e de factibilidade. Cf. PL2. Concl. §28. *428. p. 514; 14T. |. §8.1. p. 100. Aquele sébio rabi palestino
tnha clara consciéncia disso: “Certo homem de posicéo Ihe perguntou: Bom Mestre, que devo fazer para
herdar a vida eterna? Jesus respondeu: Por que me chamas bom? Ninguém é bom, sendo s6 Deus”. Lc 18,
18-19.
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sistema historico concreto, seja ele o proprio ou alheio®”. A critica encontra lugar, tem sua
origem, no sujeito que, em verdade, ndo é sujeito na sociedade e cultura que lhe toca viver,

que é, ao contrério, subjugado, oprimido, excluido, marginalizado: o pobre.

1.3. Dos marcos e limites

[21] No olhar do rosto desfigurado, do retirante sem casa e sem comida, do
desempregado, da mulher violentada, dos apatridas, nasce a interpelacdo e o chamado a se
fazer algo, a obrar. Chamado a responsabilidade no drama de um mundo de multiplicidades,
isto €, de outro e de outros. E nesta responsabilidade pelo outro na proximidade que se tera
que fazer uso das ciéncias, das tecnicas, dos saberes e, por necessario, das instituicoes —
havera, entdo, que se construir sistemas.

Assim que as instituicdes e os sistemas® (e o Estado) ndo sdo primeiros nem Gltimos,
sd0 meios, instrumentos, meios e instrumentos dirigidos a um fim determinado posto pela
vida humana mesma a partir de suas necessidades. Diz-nos Dussel: “Toda norma, acéo,
microestrutura, instituicdo ou eticidade cultural tem sempre e necessariamente como
conteudo ultimo algum momento da producdo, reproducdo e desenvolvimento da vida
humana em concreto”®®. De onde provém os critérios com os quais a vida humana langa mao
de um meio (instrumento, norma, acdo, microestrutura, instituicdo ou eticidade cultural)?
Esses critérios provém dos limites e das necessidades impostos pela propria vida humana.

A vida do sujeito o delimita dentro de certos marcos férreos que ndo podem
ser ultrapassados sob pena de morrer. A vida sobrenada, em sua precisa
vulnerabilidade, dentro de certos limites e exigindo certos contelidos: se a
temperatura da Terra sobe, morremos de calor; se ndo podemos beber devido
a um processo de seca — COMO acontece aos povos subsaarianos — morremos
de sede; se ndo podemos alimentar-nos, morremos de fome; se nossa
comunidade é invadida por outra comunidade mais poderosa, somos
dominados [...]. A vida humana impde limites, fundamenta normativamente
uma ordem, tem exigéncias préprias. Impde também contelidos: ha
necessidade de alimentos, casa, seguranga, liberdade e soberania, valores e
identidade cultural, plenitude espiritual (fungdes superiores do ser humano
em que consistem o0s conteldos mais relevantes da vida humana). A vida
humana é o modo de realidade do ser ético”.

67 Cf. SANTILLAN, Miguel Angel Polo. La vida como principio material en Dussel. Em: SANTILLAN,
Miguel Angel Polo; SOTO, Damian Pachén (edi.). Etica y politica en la filosoia de la liberacion. Ediciones
desde abajo, 2017. p. 31-49.

68 Aqui, por enquanto, utilizamos um conceito genérico de sistema, isto é, enquanto uma ordem (ou totalidade)
funcional de qualquer género e nivel. Cf. FL. §2.2.1.2. p. 52.

69 EL. I. 81.1. *57. p. 93.

70 EL. I. §1.5. *100. p. 131.
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Por essa razdo:

Esta vida humana no es un concepto, ni un principio, y como tal ni siquiera
un criterio. Primeramente es el mismo modo de la realidad del ser humano:
es el Urfaktum (hecho original originante) de todo el campo y de todos los
sistemas econdmicos [e politicos e outros mais]’. En tanto viviente el ser
humano tiene necesidades, y en tanto tiene necesidades pone (siendo
simultaneamente una intencion constituyente fenomenoldgica igualmente
original) a todas las cosas que le rodean en el mundo como posibles
satisfactores de esas necesidades (que no son meras preferencias [...])".

Urfaktum, este termo, utilizado por Dussel e que d& nome ao nosso trabalho, é da
lingua alema, sendo composto pela palavra faktum (fato) e pela particula ur. Ur traz a ideia de
primigénio, primordial, anterior, ancestral’®. O Urfaktum € o fato anterior a todo outro fato. A
vida humana é o Urfaktum, o fato anterior, originario, fundante (ndo fundamento) e
infundado’™ de toda faticidade, historia ou cultura, sistema ou instituicdo; a todas estas a vida
humana impde limites e exige conteudos, as condiciona e determina desde “fora”, desde
“antes”. Os limites impostos estabelecem as condi¢des gerais para que haja o aumento
adequado e pleno da vida humana, um marco das impossibilidades e das possibilidades. Essas
impossibilidades, marcos dos limites e exigéncias que a vida humana impGe desde suas
necessidades, abrem todo o campo das possibilidades, de modo que para Dussel €
fundamental estabelecer essas impossibilidades, do que € impossivel ao ser humano (em
qualquer aspecto ou campo) para que, dai entdo, se possa avaliar corretamente todas as
possibilidades factiveis que estdo ao alcance. Algumas condigdes de vida s&o
impossibilidades evidentes, por exemplo, a pobreza. “A pobreza € impossibilidade de
producdo, reproducdo ou desenvolvimento da vida humana; é falta de cumprimento das
necessidades, mas também origem de consciénciac critica””. Se, portanto, algum sistema, de
alguma maneira, gera pobreza, ele se apresenta como uma impossibilidade, ou seja, ndo é uma
alternativa possivel de ser adotada.

[22] Ha, deste modo, um critério de factibilidade:

Quem projeta, realiza ou transforma uma norma, ato, instituicdo, sistema de
eticidade, etc., ndo pode deixar de considerar as condigdes de possibilidade
de sua realizacdo objetiva, materiais e formais, empiricas, técnicas,

71 Quanto aos campos e sistemas, veja-se infra: se¢do 6.3.

72 16T. §1.31. p. 20.

73 Por exemplo: “avd” se diz Vater, bisav0 é Grol3vater e tataravd se diz UrgroRvater; velho se diz Alt, antigo
se diz Uralt; e enquanto Sprung é do springen (saltar), Ursprung é “origem”, o “salto primordial”.

74 PELL. 1. §7. p. 68.

75 EL. 1l. 84.1. *217. p. 322.
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econdmicas, politicas, etc., de maneira que seja possivel levando em conta as
leis da natureza em geral e humanas em particular’.

Hé coisas impossiveis hoje ao ser humano para que possa melhor desenvolver sua vida,
mas que ndo se encontram fora dos marcos das possibilidades virtualmente reais. H4, de outra
parte, impossibilidades definitivas, pois fora de toda e qualquer factibilidade, sdo impossiveis
hoje e sempre por serem definitivamente ndo-realiziveis, sendo assim, impossibilidades
empiricas. Contudo, ha também impossibilidades faticamente possiveis, ou seja, ndo sao
impossibilidades empiricas, mas, nos termos éticos aqui postos (isto ¢, como meio para a
producdo, reproducdo e aumento da vida humana), eticamente impossiveis, impossibilidades
éticas. Assim que é factivel o ato, norma, instituicdo, sistema, que ndo apenas sejam
empiricamente possiveis, que “funcionem”, mas que atendam as necessidades humanas sob
pena de negarem a si mesmos, visto que, se um ato, norma, instituicdo ou sistema ‘“funciona”
em desfavor, em prejuizo, atentando contra a vida humana, entdo ele se nega, pois a vida
humana é a condicdo necessaria para a sua propria existéncia. Se, portanto, um ato, norma,
instituicdo ou sistema ndo tem a vida humana, sua producdo reproducdo e aumento, como
centro, critério ou principio, é irracional uma vez que age, direta ou indiretamente, em vista
do desaparecimento da sua condi¢do necessaria.

Expressando-nos como Habermas, mas em outros termos, e mesmo contra ele,
podemos dizer que a hierarquia valorativa " e material, pois orientada a producdo e
reproducdo da vida humana, € a moldura normativa no ambito da qual se pode eleger esse ou
aquele sistema, essa ou aquela instituicdo, essa ou aguela norma — e, dai sim, segundo

Habermas, se pode exigir algo do outro,

1.4. Do modo de realidade

[23] Enrigue Dussel ensina que a vida humana ndo € nem um conceito, nem um

principio, nem um critério, é, mais apropriadamente, o0 modo de realidade do ser humano, ou

76 EL. Il. 83.5. *191. p. 268. O principio de factibilidade: EL. Il. §3.5. *195. p. 272. Para todos os principios da
ética da libertacdo ha os seus critérios correspondentes. Ora iremos nos referir ao critério, ora ao principio, a
depender do que entendermos que nossa argumentacdo exige. Entre cada critério e principio o contetdo é
basicamente 0 mesmo, ainda que entre uns e outros a redagdo seja significativamente diferente, mas os
critérios possuem uma redagdo mais “descritiva” (aquele que...), enquanto que nos principios ela é
“normativa” (se deve...).

77 Quantos ao “valores”, veja-se infra: secéo 2.2.

78 Cf. HABERMAS, Jirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. p. 222.
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seja, tudo quanto concirna ao ser humano, tudo quanto toca ao ser humano, que toca no ser
humano (seja na pele, seja aos ouvidos) e tudo o que o prdprio ser humano toca (seja com as
maos, seja com as vistas), esta — irremediavelmente — envolvido, batizado, pela realidade
humana mesma, ja é mundo humano de modo irrevogavel. A vida humana, na sua
corporeidade, em sua sensibilidade e com suas necessidades, € 0 modo de acesso do ser
humano com o real, sendo o modo pelo qual o real se d& como realidade para o humano.
Houve, no entanto, quem quisesse apagar a vida humana da propria constituicdo da realidade
— vejamos esse caso ocorrido no campo estético que o filésofo francés Georges Didi-
Huberman nos traz.

[24] N&o ver outra coisa além do que vé presentemente: esse era o intento dos
minimalistas. Intento, como se pode depreender do enunciado, que buscava eliminar, na
medida do possivel (e do impossivel diriamos), qualquer vestigio de temporalidade, fazer com
que uma obra ndo contivesse a ndo ser a si mesma, com que uma obra ndo falasse a ndo ser de
si mesma e para si mesma, o0 que Didi-Huberman chama de “tautologia”, obras tautoldgicas
(nés diriamos também: univocas), pois falam de si para si. Se por um lado Didi-Huberman
quer demonstrar que “o que vemos sO vale — s6 vive — em nossos olhos pelo que nos olha’’®,
os minimalistas sonhavam em produzir obras com “olhar puro, um olho sem sujeito”®, isto &,
obras que ndo nos olham, que ndo nos comunicam nada além daquilo que sdo, que nédo
referem, ndo indicam, ndo sejam icones ou indices de qualquer coisa. Obras que tdo e
simplesmente “sejam” (por si mesmas), sem nada mais agregar a esse “ser”’. Por isso obras
minimas, “especificas”, obras simples, sem “pregas” e sem desdobramentos. Didi-Huberman
nos resume o objetivo minimalista em quatro topicos: i) eliminar toda ilusdo para impor
objetos ditos especificos, objetos que ndo pedissem outra coisa sendo serem vistos por aquilo
que sdo®!, ii) eliminar todo detalhe para impor objetos compreendidos como totalidades
indivisiveis, indecomponiveis®?, iii) eliminar toda temporalidade nesses objetos (nas obras),
de modo a impb-los como objetos a ver sempre imediatamente, sempre exatamente como

sd0%, e iv) promover esses objetos “especificos” como objetos teoricamente sem jogos de

79 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 29.
80 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 77.
81 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 50.
82 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 53.
83 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, o que nos olha. Editora 34, 2010. p. 56.
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significacBes, portanto sem equivocos® (como dissemos, objetos univocos). Encontramos
expressao desses intentos na pintura, como em Frank Stella. Diz-nos o artista plastico:

Minha pintura se baseia no fato de que nela se encontra apenas o que nela
pode ser visto. E realmente um objeto. Toda pintura é um objeto, e todo
aquele que nela se envolve suficientemente acaba por se confrontar a
natureza de objeto do que ele faz, ndo importa o que faca. Ele faz uma coisa.
Tudo isto deveria ser 6bvio. Se a pintura fosse suficientemente incisiva,
precisa, exata, bastaria simplesmente vocé olha-la. A Unica coisa que desejo
que obtenham de minhas pinturas e que de minha parte obtenho é que se
possa ver o todo sem confusdo. Tudo que é dado a ver € o que vocé vé (what
you see is what you see)®.

Que o dado seja o real enquanto tal, a realidade Gltima e inconteste — 6bvia. Para que
iISSO ocorra a obra teria que ndo so estar congelada, como também ser congelante; deveria ser
ndo somente paralisada, mas paralisante. E por ai ja vemos a contradicdo em que cai 0
minimalismo, porém a deixemos para mais adiante. Todavia, houve quem considerasse que as
artes plasticas, as pinturas, ndo poderiam dar cabo ao objetivo buscado. Como é o caso de
Donald Judd, para quem “duas cores postas em presenca eram suficientes para que uma
‘avancgasse’ e a outra ‘recuasse’, desencadeando ja todo o jogo do insuportdvel ilusionismo
espacial” & . O “ilusionismo espacial” deveria ser evitado porque ele ja significa o
estabelecimento de um hiato, de uma diferenca na obra que abriria a porta da multiplicidade
de significacbes, e, sendo assim, tornaria a obra “mais” do que ela; deixando de ser
“especifica” e “minima” para ser diversa e complexa. Assim que Judd e outros minimalistas
se dedicardo a escultura e utilizardo em suas obras matérias primas quase que
“incorruptiveis”, como todo o tipo de metais, e sem adicionar qualquer tratamento a superficie
gue permita o jogo espacial de cores, que criariam as ilusdes indesejaveis. Judd, por exemplo,
fard volumes “secos”, meros blocos de metal sem inscrigdo alguma, blocos que ndo seriam
mais do que sdo: blocos. Outras duas obras sdo, porém, especialmente interessantes, ambas de
Robert Motris, “Columns”, que sdo trés volumes em formato de “L” dispostos diferentemente
num espacgo, e outra obra sem titulo tratando-se de uma coluna que era revelada apds a
abertura de uma cortina e que instantes depois caia, com a cortina novamente se fechando.

[25] O minimalismo queria produzir obras que se “autoproduzissem”, queria que 0s

seus objetos especificos fossem auténomos e tautoldgicos, que ndo fossem nada além de

84 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, o que nos olha. Editora 34, 2010. p. 57.

85 GLASER, B. “Questions a Stella et Judd”. In. Regaras sur Vart américain des années soixante. Paris,
Territoires, p. 58. Apud. DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, o que nos olha. Editora 34, 2010. p. 55.

86 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 52.
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“nada”. O minimalista queria, por fim, produzir uma exterioridade sem interioridade. Uma
obra que fosse pura exterioridade sem que contivesse em si nenhum resquicio de
subjetividade. Ou seja, 0 minimalista gostaria de produzir uma obra que néo fosse obra, que
escapasse da condicdo de objeto produzido por alguém e se apresentasse como objeto
“aparecido” do nada. Ao que parece, o artista minimalista desejaria fazer sua obra e apagar da
obra todo o vestigio de autoria na obra, apagar todo e qualquer rastro seu. Como um fugitivo
na mata que andaria de costas apagando as pegadas que deixa por detras do seu percurso para
que ndo fosse seguido e nem se obtivessem provas da sua passagem pelo caminho. Mas ha
rastros impossiveis de apagar. Acompanhemos Didi-Huberman nesta longa citacdo que é
especialmente esclarecedora:

O consentimento dado ao valor de experiéncia primeiro ira reintroduzir o
jogo de equivocos e de significacdes que se quisera no entanto eliminar: pois
a coluna erguida se encontra irremediavelmente em face da coluna deitada
como um ser vivo estaria em face de um ser jacente — ou de uma tumba. E
isto s6 € possivel gracas ao trabalho temporal a que o objeto doravante €
submetido, sendo portanto desestabilizado em sua evidéncia visivel de
objeto geométrico. Quisera-se eliminar todo detalhe, toda composi¢éo e toda
“relagdo”, vemo-nos agora em face de obras feitas de elementos que agem
uns sobre os outros e sobre o proprio espectador, tecendo assim toda uma
rede de relagdes. Quisera-se eliminar toda ilusdo, mas agora somos forcados
a considerar esses objetos na facticidade e na teatralidade de suas
apresentacOes diferenciais. Enfim e sobretudo, quisera-se eliminar todo
antropomorfismo: um paralelepipedo devia ser visto, especificamente, por
aquilo que dava a ver. Nem de pé, nem deitado — mas paralelepipedo
simplesmente. Ora, vimos que as Colunas de Robert Morris — mesmo sendo
paralelepipedos muito exatos e muito especificos — eram subitamente
capazes de uma poténcia relacional que nos fazia olha-las de pé, tombando
ou deitadas, ou mesmo mortas®’.

Quer dizer, no afa de eliminar todo e qualquer vestigio de subjetividade, e assim
também eliminar termos em relacdo, anulando um possivel termo (a obra), os minimalistas
tiveram que produzir relacbes. Entraram em contradicdo performativa, e, dado o intento, ndo
podiam ndo entrar. Didi-Huberman oferece-nos duas possiveis alternativas para essa
contradicdo, elege uma em especial sem que com isso elimine a outra, mas privilegia a
elegida. Nds optaremos por privilegiar a que ele, assim nos parece, preteriu. As alternativas
para explicar a contradicdo minimalista sdo: i) um limite relativo ao estatuto dos préprios
objetos, e ii) como uma incapacidade do discurso ® . Didi-Huberman prefere a segunda

alternativa, nos ficaremos com a primeira. Pois, como ja o dissemos, a impossibilidade mais

87 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 68.
88 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, o que nos olha. Editora 34, 2010. p. 69.
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gritante do intento minimalista € produzir uma obra que ndo seja obra. Um objeto especifico
que fosse significacdo sem contexto, uma vez que deveria estar livre de qualquer contexto. E a
intencdo ja trai o intento pelo estatuto mesmo dos objetos. Objetos sdo objetos justamente
porque sdo postos como objetos. A objetivacdo da obra evoca o rastro irrevogavel do autor
dela, o simples fato de estar “ex-posta” ja denuncia sua produ¢ao e ndo mero aparecimento. O
antropomorfismo da coluna que cai, que ora esta em pé, ora deitada, € facilmente constatado,
mas 0s volumes de Judd também ndo deixam de sé-lo. Afinal, eles foram trabalhados, ndo sdo
matéria bruta em qualquer lugar. Sdo matéria trabalhada numa exposicdo. Estdo ali para serem
vistos, e s0 nisso ja carregam a intencdo do autor — sua interioridade. Ser objeto € ja estar no
mundo humano, e a vida humana é o modo de realidade do ser humano®, n3o sendo, pois,
possivel pér algo no mundo (objetivar algo) e, ao mesmo tempo, desantropomorfizar o que foi
posto. O minimalista quereria produzir “objetos reduzidos a simples formalidade de sua
forma, a simples visibilidade de sua configuracao visivel, oferecida sem mistério, entre linha
e plano, superficie e volume”®, mas ndo ha como oferecer um objeto vazio de todo e qualquer
conteddo. A vida humana é o conteddo que preenche todas as dimensdes do existir humano,
que permite que o ser humano aprenda e apreenda 0 que quer que Sseja, nem que Seja um
objeto enquanto isso e nada mais. A vida humana embebeda o mundo humano. Se o
minimalista pde um objeto para ser exposto, para ser visto como o que é dado a ver, o que é
dado a ver é a auséncia de uma presenca: a autoria (a vida humana). Alguém passou por ali,
deixou seus rastros no objeto dado as vistas.

Com toda a razdo, entdo, Didi-Huberman, referindo-se a Michael Fried, diz que
derrubar a construgdo tedrica do minimalismo ¢é agir como um “asceta [que] quebraria um
idolo”, pois, citando o mesmo Fried, no minimalismo se encontra a ideologia por
exceléncia®. Qual ideologia? Qual idolatria? — e agregariamos: Qual fetichismo? — A de

querer fazer passar como criado do nada o que foi produzido por mdos humanas®. A de

89 “O ser humano acede a realidade que enfrenta dia a dia [incluso uma exposicdo de arte] a partir do &mbito
de sua propria vida. A vida humana ndo é um fim nem um mero horizonte mundano-ontoldgico. A vida
humana é o modo de realidade do sujeito ético (que ndo € o de uma pedra, de um animal irracional ou da
‘alma’ angélica de Descartes), que da o contendo a todas as suas ag0es, que determina a ordem racional e
também o nivel das necessidades, pulsdes e desejos, que constitui 0 marco dentro do qual se fixam fins”. EL.
I. 81.5. *100. p. 131.

90 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, o que nos olha. Editora 34, 2010. p. 54.

91 DIDI-HUBERMAN, Georges. O que vemos, 0 que nos olha. Editora 34, 2010. p. 73.

92 Veja-se infra: tese 4.
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querer ter como “significagdo sem contexto” 0 que s6 pode “ser” desde o sentido humano
doado®.

93 Veja-se infra; tese 3.
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TESE 2
A VIDA HUMANA NAO TEM VALOR

N&o ha nada mais triste do que enterro de pobre porque ndo ha nada
pior do que morrer de favor. Nao ha nada mais brutal do que néo ter
de seu nem o espaco da morte. Depois de uma vida sem lugar, ndo ter
lugar para morrer. Depois de uma vida sem posse, ndo possuir nem
os sete palmos de chdo da morte. A tragédia suprema do pobre é que
nem com a morte escapa da vida.

Foi isso que Antonio Antunes, o abatedor de &rvores, compreendeu. E
foi isso que terminou de arrebenta-lo. Porque era sé o comego e
porque ndo tinha fim. Apenas repeti¢do. Porque homens como
Antonio nascem e morrem do mesmo jeito. E, nesse sentido, o bebé
gue n&o viveu apenas economizou tempo, abdicando do hiato entre
todas as formas de morte reservadas a ele na vida.

Eliane Brum®.

Proposicao: buscaremos defender nessa tese que, ao contrario do que 0 senso comum imagina
e de como opinam muitas das filosofias, a vida humana ndo tem valor. Pelo absurdo do
contrario, demonstraremos primeiramente que, caso a vida humana tenha valor, a
consequéncia légica € a subjugacédo da vida humana a uma escala de valores alheia a ela.
Posteriormente demonstraremos que sao os valores que sdo “subjugados” (postos Sob juizo)

pela vida humana.

2.1 Etica negativa: desvalorizacdo da vida

[26] Nesta secdo daremos espaco a um filésofo que de certa forma defende nosso
mesmo ponto dusseliano (que a vida humana ndo tenha valor “positivo”), mas o fazendo
desde outra perspectiva, levando-o a ter posi¢oes bem diversas e, em muitos aspectos, mesmo
contrarias as que defenderemos no restante desse texto. Esse filosofo é Julio Cabrera. A
producdo filoséfica de Cabrera versa sobre variados assuntos, filosofia e cinema, ldgica,
filosofia da linguagem, ética. Interessa-nos aqui a sua €tica, pois é nela que a oposicdo a
Dussel se anuncia e é evidente.

Cabrera propugna uma ética negativa a qual ele opoe as “éticas afirmativas”. Importa
esclarecer o que venha a ser o afirmativo e o negativo nesses termos. Com éticas afirmativas

Cabrera se refere as éticas (e ao filosofar de modo geral) que assumem a priori que a vida

94 BRUM, Eliane. A vida que ninguém vé. Arquipélago Editorial, 2006. p. 37.
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humana tenha um valor (positivo) a ser afirmado e defendido. As éticas afirmativas séo
aquelas que afirmam, de partida e acriticamente, segundo Cabrera, o valor da vida. Tal valor,
dado como 6bvio e evidente segundo os filosofos afirmativos, ndo s6 ndo seria demonstravel
como, ao contrério, pode ser contestado. Diversamente disso, uma ética que ndo afirma o
valor da vida, que a tem como “sem valor”, ¢ mais precisamente, como tendo valor negativo,
seria, portanto, uma ética negativa — tal é a proposta de Cabrera (0 nosso fildsofo emprega o
termo valor nas acepgdes kantianas, como “valor sensivel da vida humana, referente a agrado,
felicidade etc., e valor moral da vida humana, referente a dignidade, dever etc.”®). Cabrera
censura nas éticas afirmativas a falta de radicalidade destas, por qual razdo: as éticas
afirmativas se restringiriam a operar no que ele chama de ambito intramundano, isto é, o
ambito onde os seres ja estdo dados, 0 ambito onde os seres ja sdo. As filosofias afirmativas
criticariam as relacdes dos seres enquanto seres dados, criticariam os existentes, contudo, nao
saberiam (e mesmo se recusariam) a criticar — radicalmente — o ser do ser dos seres, a criticar
a existéncia enquanto tal, e, com isso, negligenciariam o ambito estrutural-mundano. Diz
Cabrera: “Preguntarse, en el plano ético, como se debe vivir, es admitir acriticamente que no
hay ni puede haber ningin problema moral en el hecho mismo de ser, sino que todos los
problemas morales surgen ‘después’, en el plano del como.”®®. A fim de realizar essa critica
radical e propor uma ética negativa, Cabrera estabelecera a relacdo entre ontologia e ética,
sugerindo, assim, uma ontologia naturalizada a partir da qual fundamentara sua ética.

Cuando hablo aqui de “naturalizacion” me refiero literal y directamente a la
naturaleza, en el sentido de la generacion, la muerte, las distintas formas de
conflicto, de desgaste, de afiosidad, asimilacion y expulsion de elementos,
del metabolismo, la circulacion de la sangre, etc. Es un lugar comdn de la
filosofia actual el decir que vivimos constantemente en un mundo ya
totalmente cultural, distanciados de lo natural y que, por tanto, la
“naturaleza”, en su sentido fuerte y literal, debe considerarse al lado de las
referencias metafisicas y teoldgicas, como un elemento tradicional y
dogmatico del pensamiento, a ser superado por categorias vinculadas con el
lenguage, lo simbdlico, la teoria de las ideologias, la hermenéutica, etc. Sin
negar la aplastante abviedad de este convencimiento, lo que me pregunto es
si una total des-vinculacion del universo ético-racional del hombre con
respecto a la naturaleza es siquiera pensable. O sea: si dadas ciertas
caracteristicas “naturales” de la ontologia, ciertos tipos de direcciones éticas
contintian siendo transitables o no. Podemos aceptar que el pensamiento

95 CABRERA, Julio. Sentido da vida e valor da vida: uma diferenca crucial. Revista Philésophos, v. 1, n® 1,
2004. p. 15.

96 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una refelxion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 27.
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contemporaneo se libere de estructuras metafisicas y teolégicas de
pensamiento, sin aceptar que deba prescindirse también de la naturaleza®’.

Desde, entdo, uma acepcdo ‘“naturalizada” do ambito estrutural-mundano, uma
descricdo de como o mundo é realmente em Ultima instancia em sua estrutura mesma,
daqueles elementos que compdem o mundo e a vida de qualquer pessoa em qualquer lugar e
tempo, Cabrera tirard as consequéncias para uma ética. “No se trata ni de ‘vivir de acuerdo
con la naturaleza’ ni de ‘luchar sistematicamente en contra de ella’, sino de llevarla en
cuenta, en sus rasgos mas generales y triviales, en el momento de evaluar éticamente
nuestras acciones”®, E quais si0 esses tracos mais gerais e triviais da natureza a serem
levados em conta numa naturalizacdo da ontologia? Como é 0 mundo em sua estrutura mesma
para Cabrera? E dor e sofrimento. O ser mesmo do mundo é dor e sofrimento — n&o
importando o estado intramundano que a pessoa viva; a existéncia é fundamentalmente
dolorosa: “[...] el dolor es interno [enquanto “essencial”] y no depende de la historia y la
socieadad [...]”%. Paulo Margutti nos resume a descricdo do ambito estrutural-mundano da
ética negativa cabrercana: “A) nascimento marcado pela mortalidade; B) desenvolvimento
com desgaste progressivo; C) sujeicdo a diversos tipos de doencgas; D) morte pontual
consumadora; E) consciéncia dos aspectos anteriores”%. Dessa estrutura, A-E, 0 item E é 0
exclusivo do ser humano com respeito a outras vidas, fora o item E, toda outra vida esta
sujeita, de alguma maneira, aos itens A-D. Como facilmente se apercebe, fora o item E, todos
0S outros sdo “negativos”, sao coisas ndo queridas. Niguém deseja ser acompanhado pelo
signo da morte e da degeneracdo, e, a despeito da nossa vontade, € iSSO 0 que ocorre
necessariamente em nossas vidas. Mesmo que a humanidade alcance um estado de bem-estar
tal que a miséria seja erradicada, ainda restara o envelhecer, a diminuicdo das forcas, a
flacidez muscular e, irremediavelmente, a morte subsequente. Essa é uma dor inevitavel da
vida: o perdé-la necessariamente — a de si e a dos outros, das pessoas queridas, da gente amiga.
Cabrera se volta a mortalidade do ser, ou “terminaliade do ser”, essa € a negatividade a que a

sua etica faz referéncia, negatividade a qual a sua ética e filosofia levam até as Ultimas

97 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una refelxion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 46.

98 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una refelxion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 58.

99 CABRERA, Julio. Analisis y existencia: pensamiento en travesia. Ediciones Del Copista, 2010. p. 217.

100MARGUTTI, Paulo. Sentido da vida e valor da vida: uma diferenca crucial? Revista Philésophos, v.1, n.° 1,
2004. p. 39. A versdo completa da descricdo do ambito estrutural-mundano em: CABRERA, Julio. Sentido
da vida e valor da vida: uma diferenca crucial. Revista Philésophos, v. 1, n° 1, 2004. p. 16.
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consequéncias, negatividade que Enrique Dussel, como filésofo afirmativo que €, ignoraria ou
ndo trataria com a devida ateng&o.

[27] O caréter limitador e doloroso da existéncia, da estrutura A-E, ainda traz outras
consequéncias. Para ser, diz-nos Cabrera, € preciso de espaco, e 0 espago ndao nos €
disponivel ao nosso bel-prazer. Para ser é preciso tempo, e ndo usufruimos de tempo
suficiente para aquilo tudo que queremos. Para ser, portanto, nds disputamos tempo e espaco
com 0s outros, contra 0s outros. Assim que a existéncia seria necessariamente regida pelo
signo da agressividade direcionada a outrem. “Estar regularmente sometido a la agresividad
de los otros, bajo sus diferentes estilos, no parece, ciertamente, una eventualidad, sino uno de
los rasgos de nuestro ser-en-el-mundo”®?. E aqui aparece a consequéncia ética de uma tal
ontologia naturalizada. Considerando o que Cabrera denomina de Articulagio Etica
Fundamental (AEF)!%2, que assim se expressa, “comportarse de tal manera que no sea el caso
que lo Unico que importe sea la defensa sin restricciones de los proprios intereses, estando
dispuesto — en caso de que la consideracion de intereses ajenos asi lo exija — a ir en contra
de los proprios intereses”% : considerando que a nio possibilidade de observancia da AEF
nos conduz a um estado de inabilitacdo moral, quer dizer, ndo podemos ser sujeitos morais e
eticamente justificados se ndo tivermos condicOes de observar a AEF adequadamente; e
considerando que a existéncia enquanto tal significa uma ocupacdo de espaco e privacdo de
tempo que eu retiro do outro e que essa minha existéncia ndo tem qualquer valor positivo em
si mesma pela qual deva eu defender a perpetuacdo (visto que sua estrutura fundamental € a
negatividade da mortalidade), a acdo ética radical é a supressdo da (minha) vida.
Consequentemente, a ética negativa, fundamentada numa ontologia naturalizada, propugna a
ndo-reproducdo, sendo assim uma ética antinatalidade, e oferece uma justificacdo irrestrita do
suicidio formal.

Para entendermos a justificacdo do suicidio formal: é justificacdo do suicidio formal
porque mesmo as éticas afirmativas justificam algum suicidio; elas condenam o suicidio
prima facie, mas, tendo em vista certas situaces e condicGes, admitem uma moralidade a

suicidios especificos; por exemplo, a pessoa que, de diversos modos, morre em lugar de outra

101 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una refelxion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 50.

102 A AEF é uma proposta de formula que seria aceita por todas as teorias éticas, de qualquer tendéncia ou
escola; seria um pressuposto minimo compartilhado por todas as éticas e a qual todas as éticas, em tese,
estariam obrigadas por si mesmas a observar.

103 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una refelxion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 134.
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para salva-la. Entdo, para as éticas afirmativas, € condenavel o suicidio formal, o suicidio
enquanto tal, mas é admitido um suicidio com contetdo, aquele suicidio que ndo busca o
suicidio por si, mas em razdo da preservacdo de uma outra vida (de outra pessoa, de uma
coletividade, de um povo, etc.). A ética negativa, porém, justifica o suicidio formal, o suicidio
enquanto tal, de modo que ndo ¢ preciso agregar uma “razao suficiente” para tornar o suicida
justificado eticamente em seu ato. Estar vivo ja é a razao suficiente.

No se precisan, como en el caso de los suicidios 6nticos, de especiales
motivos intramundanos. En el nivel de la informacién estructural, hay y
siempre hubo un motivo moral, no meramente sensible, para no continuar
siendo. Ciertamente, mediaciones de la sensibilidad vinculadas con motivos
intramundanos podran intervenir en el momento pontual del acto suicida,
pero no en calidad de motivos bésicos y radicales, sino tan sélo como
refuerzos sensibles para que el acto se realice. La impresion de “falta de
motivos” del acto suicida — que lleva a personas a hablar del suicida como de
alguien que “perdio la razon”, y del acto mismo como el “enigma del
suicidio” — proviene precisamente, en el caso del suicidio formal, de que el
motivo pertenece a la condicion humana en la que se esta ya desde siempre,
y no precisamente “s6lo ahora” o “desde hace un momento”. Cuando el
proprio dolor fisico intenso nos pone en el riesgo de quitarnos todo el
espacio para ser un agente moral, quien ha “perdido la razén” puede ser
aquél que no hace nada, pudiendo hacerlo, para salir dignamente de la
situacion de “falta de espacio”. Lejos de “perder la razon”, el suicida, en ese

caso, la recupera y la ejerce’®.

Perceba-se: trata-se aqui de justificacdo, da legitimidade ética do ato, ndo de
“normatizagdo”, a €tica negativa ndo ¢ uma ética de suicidas ou para suicidas, tampouco exije
ao ético negativo que cometa suicidio, simplesmente o legitima, ndo o “problematiza”
procurando “razdes”, mas o trata naturalmente como uma alternativa legitima entre tantas de
uma vida, pode-se optar por ele ou ndo.

Ja quanto a ndo-reproducdo, ela é justificada eticamente pelas mesmas raz6es. Dado
que a vida ¢ necessariamente sem valor, “tendo” valor negativo, que ela ¢ fundamentalmente
dolorosa, trazer alguém a vida, a este mundo, é uma falta ética na medida em que o ser que
sera trazido a vida estara regido sob as mesmas condi¢6es (ndo-éticas, de inabilitacdo moral)
de todos os outros que uma vez ja o foram e o sdo: dolorosas para si e agressivas para com 0S
outros. Trazer alguém a vida ndo seria uma “ben¢ao”, mas, mais propriamente, uma maldigado
— reiteremos: independentemente das condi¢cdes intramundanas que este ser encontrar para

viver, pois, “[la] mortalidad es exactamente lo que se le ha dado a un ser al hacerle surgir”1%,

104 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una reflexion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 79.
105CABRERA, Julio. Anélisis y existencia: pensamiento en travesia. Ediciones Del Copista, 2010. p. 222.
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O nascimento ndo d& vida, traz, pelo contrério, a morte. Nd h4, portanto, qualquer
legitimidade ética para procriar tendo-se em conta que o nascimento de alguém é de qualquer
modo uma desvantagem para esse alguém. Qualquer motivo para a procriacdo soara para
Cabrera como usar 0 outro como meio para seus proprios interesses!?® a despeito do interesse
do ndo-nascido — o interesse desse, lhe parece, é ndo nascer, é ser resguardado de uma
existéncia (de todo modo) ndo eticamente viavel e dolorosa, e permanecer no &mbito do ndo-
serl®”. A procriagdo é para Cabrera, necessariamente, uma falta contra a AEF.

A la luz de la ontologia natural, no vale el argumento de que no sabemos
nada acerca de nuestro hijo posible, por ejemplo respecto de la capacidad
que tendra él para sobrellavar el dolor estructural. Pues aunque no sabemos
si a él le gustara viajar, trabajar o estudiar lenguas clasicas, si sabemos que
sera un ser indigente, decadente, des-ocupante, que comenzara a morir desde
que nazca, que enfermara y se caracteriza por disfunciones sistematicas, que
debera constituir su préprio ser como ser-contra-los-otros — en el sentido del
soportar agresividad y del tener que descargarla contra otros — que perdera a
los que ama y que los que le aman le perderan, que el tiempo se ira llevando
todo lo que consiga construir, etcétera. Haciendo nacer a alguien, le
empobrecemos ontoldgicamente — si son acertadas nuestras anteriores
consideraciones acerca del caracter problematico de una “primacia del ser
sobre el no-ser” — y también le limitamos éticamente, al colocarlo en el
espacio estructural en el que, ademas de estar siempre sujeto a la posibilidad
de inhabilitacion moral, tendrd permanentemente que “expandirse” en
perjuicio del otro y elaborar inevitablemente un proyecto de auto-
afianzamento, no siempre escrupuloso, en el sentido de una observancia sélo
estratégica de la articulacion ética fundamental*®.

A procriacdo nao tem perdéo.

[28] Facamos um acréscimo externo a obra de Cabrera. Jacques Derrida, levando em
consideracdo a obra de Freud, Além do principio do prazer, chega a outras possiveis hipdteses
proximas ao “mal ontologico” de Cabrera (se nos é permitido expressar-nos assim), s0 que
sob 0 nome de “crueldade”. Haveria uma crueldade “estrutural”, para dizermos como Cabrera,
que faria parte da constituicdo mesma da vida humana.

[...] e se essa coisa irredutivel na vida do vivo é bem a possibilidade da
crueldade (a pulséo, se preferirem, do mal pelo mal, de um sofrimento que
jogaria o jogo do gozo de sofrer de um fazer sofrer ou de um fazer-se sofrer
pelo prazer), entdo nenhum outro discurso — teoldgico, metafisico, genético,

106A crianga é meio para 0 meu ser pai ou mae, ou meio para que meus pais sejam (caso desejem) avos, ou €
meio para que eu possa satisfazer meu deficit afetivo, etc.

107 “Melhor seria ndo haver nascido; / como segunda escolha bom seria / voltar logo depois de ver a luz / a
mesma regido de onde se veio”. SOFOCLES. A trilogia tebana. Zahar, 2001. p. 170 [versio digital].

108 CABRERA, Julio. Critica a la moral afirmativa: una refelxion sobre nacimiento, muerte y valor de la vida.
Gedisa Editorial, 2012. p. 62.
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fisicista, cognitivista etc. — saberia abrir-se para tal hipotese. Eles seriam,

todos, feitos para reduzi-la, exclui-la, priva-la de sentido'®.

Mais ou menos como Cabrera o diz, os discursos operariam desde partida, desde
sempre, por assim dizer, a esconder, encobrir, negar uma realidade incomoda, a de que o
fundo sem fundo da vida seria negativo, ndo positivo, de que a vida traria junto a si,
irremediavelmente, necessariamente, essencialmente, uma chaga, uma dor € uma propensao
ao fazer sofrer — a si e aos outros. E recorda Derrida um dito de Einstein: “no homem vive
uma necessidade de odiar e aniquilar”*'®, Como Cabrera afirma, parece que a coisa mais
certa a fazer perante tal situagdo seja o “dar a morte a si”, escapando de dar a dor e a morte ao
outro.

Mas contradizendo essas premissas, a conclusdo que vimos de ler poderia,
entdo, parecer autorizar pelo menos uma diferenca entre dois crimes, entre
duas transgressdes do “tu ndo mataras”: entre, de uma parte, 0 assassinato
gue consiste em matar o outro, nele mesmo ou em si, e, de outra, isso que se
chama suicidio, ou crime contra si. Nunca se apagara essa diferenca,
certamente, sem arruinar a seriedade de um certo principio de
responsabilidade. Mas eu seria tentado a dizer, apressadamente, que essa
diferenca é ao mesmo tempo infinita e nula. Pode-se até concordar: aqui
estaria talvez a origem mas também o sentido aporético dessa crueldade que
guestiondvamos no comego, sem jamais responder, como se terd notado: o
que é isso [ca], a crueldade? Onde isso [¢a] comeca? Onde isso [¢a] acaba?
E se ai houvesse, as vezes, crueldade em nao dar a morte? E o amor em
querer se dar a morte a dois, um ao outro, um pelo outro, simultaneamente
ou ndo? E se houvesse “isso [¢a] sofre cruelmente em mim” sem que se
possa suspeitar de quem esteja a exercer uma crueldade? de deseja-la [la
vouloir]? Haveria, entdo, crueldade sem que alguém seja cruel. Nenhum
crime, nenhuma incriminacdo ou recrimina¢do possiveis, nenhum
julgamento, nenhum direito. Crueldade ai existe. Crueldade ai havera, antes
de toda figura pessoal, antes que “cruel” torne-se atributo, menos ainda o

erro de alguém™*,

Antes de toda a tentativa de ser ético (e nos colocamos na perspectiva de Cabrera),
parece que 0 ato ético ja estaria abortado — seria um impossivel, a propria ética seria
impossivel, inviavel de qualquer maneira. Parece que deixar a vida pulsando, deixar a vida ser
crua, organica, e ndo devolvé-la ao seu estado inanimado, morto, seria a “crueldade ancestral”
das crueldades. A saida ética, radicalmente ética, seria dar fim a propria possibilidade ética,

dar fim a minha vida e impossibilitar a vinda a vida de outros (ndo procriar). A vida humana

109 DERRIDA, Jacques. Estados-da-alma da psicandlise: o impossivel para além da soberana crueldade.
Editora Escuta, 2001. p. 8.

110 DERRIDA, Jacques. Estados-da-alma da psicandlise: o impossivel para além da soberana crueldade.
Editora Escuta, 2001. p. 34.

111 DERRIDA, Jacques. Estados-da-alma da psicandlise: o impossivel para além da soberana crueldade.
Editora Escuta, 2001. p. 91.
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em sua estrutura fundamental, em sua pulsdo mais original, nos direcionaria, como termo
altimo, a morte — & minha morte, que um dia se fara presente, a morte do outro, que por
minhas mé&os pode suceder intencionalmente ou ndo-intencionalmente. Que valor, de fato, se
pode advogar diante de semelhante quadro tragico e miseravel? Estariamos tentados a repetir
o que até Marx se viu compelido a ponderar: “[se] se considera bien las cosas, una vida tan
miserable no vale la pena ser vivida*2,

No momento em que escrevo essas linhas, pessoas sdo enterradas em valas comuns em
Manaus as centenas em razdo da covid-19. Pessoas que foram arrancadas da vida
abruptamente por um acontecimento que, talvez, ndo passe na verdade do nosso ordinario. Ha
novidade na abrangéncia, mas ndo para a existéncia humana engquanto tal. A mesma situacéo
(a morte solitaria e o enterro indigente) ndo deixa de ser sempre uma possibilidade a qualquer
um de nds — os pobres que o digam; o0 seu Antonio Antunes que o sabe.

[29] Que se nos permita ainda uma digressdo tendo isso em vista, mas fazendo um
contorno na tese de Cabrera: se a vida humana ndo deve ser vivida, se o proprio vir a vida é
uma falta, o que impede ao sujeito ético, a mim, de liquidar totalmente com a espécie humana
da face da Terra? (Considerando que esse € um poder que um sO ser humano, se ndo 0 possui
hoje mesmo, podera possuir em um futuro proximo). Responderad o ético negativo: a AEF.
Mas — como o exemplo se trata de um genocida hipotético, usemos a expressdo de um outro
real — “e dai”? Ndo sera mais vantajoso a todos e todas que hoje e agora vivemos, e vantajoso
também aos que poderiam vir a viver, impedir de modo cabal toda a possibilidade de vida
humana? Ganhamos nds por retornarmos ao ambito do ndo-ser, ganham eles por
permaneceram por todo o sempre no nao-ser. Talvez o ético negativo pudesse responder nesse
caso: perderia eu por ndo ter cumprido com a AEF. Mais uma vez: e dai? Que peso ha, neste
caso, no ndo cumprimento da AEF? N&o seria um desinteresse meu maior sacrificar o meu
agir ético para encaminhar e preservar a todos no ndo-ser? Transformar-me-ia em um
criminoso, um genocida, o maior de todos os tempos, para que pudéssemos todos retornar ao
espaco infinito do ndo-vivo. Sacrificaria a mim mesmo e ao meu ser ético, e assim restituiria a
ética a todos 0s outros. Seria uma culpa que sequer eu teria que suportar — a0 menos nao por
muito tempo —, no ato suicida daria fim a ela, e, talvez, nele eu pudesse reencontrar a
eticidade perdida no ato genocida. Nao estaria eu, homicida total e suicida derradeiro, em

realidade, distante de ter perdido a razdo e, pelo contréario, a exercendo? N&o haveria como me

112Carta de Marx a Engels. 25 de fevereiro de 1862. MEW 30. p. 241. Apud. HMD. Pvpr. p. 15.
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censurar. N&o haveria quem pudesse me censurar, portanto, ndo haveria censura. Parece uma
hipotese um tanto “for¢ada”, mas a realidade consegue ser mais forcada que nossas
elucubracdes filosoficas. Dispensacionalismo € uma corrente cristd evangélica que — nas suas
linhas mais extremas — enfatiza o aspecto “escatologico” da doutrina crista e cré que, uma Vez
que a Terra estd “condenada”, pois o destino dos eleitos € o Paraiso, ndo ha o porqué de se
cuidar dela e da vida que nela esta. E ndo s6 isso. Sendo que um dos sinais do Juizo Final é
(seria) a destruicdo da Terra, cuidar da vida no Planeta, e, por conseguinte, da vida humana, é
uma atitude anticristd, visto que se estaria retardando o Juizo e a segunda vinda de Jesus, da
qual a destruicdo desse planeta é a condicdo. Claro que a ética negativa cabrereana ndo se
vincula a uma extravagancia sordida desse género, mas € um caso em que 0 sujeito, por ndo
considerar positivamente a vida humana e vendo uma vantagem no seu desaparecimento,
entende que o seu “dever” ¢ procurar realizar esse desaparecimento mesmo. O ético negativo,
por sua vez, pode facilmente nos devolver outros tantos exemplos reais de “afirmativistas”
que, intencionando afirmar a vida humana, tendo paixao por ela, agem justamente contra ela e,
ndo raras vezes, se tornam, de fato, genocidas. Evidentemente que éticos afirmativistas, como
Dussel ou como eu, também ndo se vinculam a esse tipo de coisa, mas um e outro exemplo

ficam, a afirmativistas e negativos, como situacoes limites a se pensar.

2.2. A fonte de todos os valores

2.2.1. Vida humana e valoracao

[30] Qual a posicdo dusseliana frente a essa desvalorizacdo da vida? Frente a sua ndo-
afirmacé@o? Temos que adiantar um ponto aqui: da desvalorizacdo da vida ndo se deriva a sua
ndo-afirmacdo, ndo sdo posicdes que se implicam, como é o caso em Cabrera em que a nao-
valorizacdo, ou melhor, a valorizacdo negativa do ambito estrutural-mundano tem por
consequéncia a nao-afirmacdo (filosofica) da vida. Isso porque, ao contrario do que poderia
parecer (e mesmo do que o préprio Cabrera parece pensar da obra dusseliana), Enrique Dussel
ndo defende que a vida humana tenha valor. A vida humana é, para Dussel, sem valor.
Expliquemos a partir de uma retomada a Cabrera no ponto que é o mais fundamental: o valor.

Cabrera, ja o dissemos, emprega o termo valor nas acepg¢des kantianas, como valor

sensivel, aquilo que nos traz agrado, e como valor moral da vida humana, aquilo que é



54

conforme a dignidade. Por isso que o ambito estrutural-mundano tem na ética negativa valor
negativo, porque indesejado e, aparentemente, negaria a dignidade humana. Quando, porém,
critica as éticas afirmativas, as critica por procurarem um valor positivo a vida humana e,
nesse caso, por terem o valor, aproximadamente a posicdo dusseliana, como algo néo
submetido a vida humana, algo como que um “ponto externo”, neutro; diria Dussel: “[como]
una entidad auténoma en un mundo eidético o metafisico especifico o independiente!®,
Cabrara langa sua objecéo ao afirmativismo:

Las éticas vigentes, por el contrario, dominadas por el afirmativismo, se han
esforzado en buscar denodadamente un valor positivo que igualase a los
hombres entre si. Pero no hay ningin nimero positivo capaz de vincular a
todos los hombres, que no sea sujeto a controversias y conflitos insolubres
(¢Los hombres valen todos 10, 100, 1000 6 1.000.000? ;Cuél podria ser el

numero sagrado y mitico del “valor del ser”?) En verdad, estamos todos

igualados en el cero, o sea, la radical ausencia de valia positiva'“.

Seja um (1) ou seja zero (0), o ser humano estaria regido por um elemento indiferente
a ele, seja um ou seja zero, é neutralidade com relacdo ao humano. A Dussel, nesse particular,
a critica ndo cabe. Valor!™®, para Dussel, € um termo relativo ao ser humano, ou, se 0
quisermos, relacional a vida humana, ndo lhe € indiferente. A vida humana impde valores,
mas ela mesma ndo € um valor, pois € a fonte de todos os valores. Enquanto termo externo ao
ser humano, o valor teria um certo carater de absoluto donde o ser humano retiraria a sua
valorizagdo. Ocorre que a relacdo € inversa. Nao é o ser humano que procura numa “régua dos
valores” a sua posicdo (se negativa, positiva ou neutra — de qualquer modo: indiferente), sdo
os valores particulares que tém a sua posi¢do na régua dos valores que sempre é uma regua
humana®!®. Valor ndo é uma positividade ideal na qual o ser humano encontraria ou n&o
adequacdo — é uma positividade material, um momento para a producdo, reproducdo e
aumento da vida humana; matéria para a satisfacdo de suas necessidades, sejam do estdmago
ou do espirito.

Dussel conceitua valor precisamente nesses termos:

Denominaremos “valor” (e “valoragdo”) aquela posicdo de uma mediagdo
enquanto mediagdo ou como compativel com o critério de verdade, de
sobrevivéncia ou da reproducdo e desenvolvimento da vida do sujeito
humano. “Tem” valor tanto em sentido fraco: a) uma mediacdo estimulica

11314T. |. 85.55. p. 64.

114CABRERA, Julio. Anélisis y existencia: pensamiento en travesia. Ediciones Del Copista, 2010. p. 226.

115“Valor” aqui no sentido eminentemente antropol6gico ou de constituico fenomenoldgica, o valor enquanto
aquilo que é ou pode ser valorado — e ndo no sentido econdmico; para este veja-se infra: tese 8.

116 Nesse sentido a célebre afirmacdo de Protagoras é precisa: 0 homem (o ser humano) é a medida de todas as
coisas (do mundo humano).
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(para um animal, e por isso o neur6logo fala de “avaliacdes™ entre animais),
como em sentido forte: b) uma mediacdo propriamente ético-racional pratica
(b. 1: universalmente, como julgamento racional pratico do objeto ou
enunciado a partir da possibilidade da reproducdo e do desenvolvimento da
vida humana; ou b.2: particularmente, como valores culturais). Os “valores”
éticos, no primeiro caso, categorizados conceitualmente (tem-se um conceito
do “valor”), hierarquizados (em vista da maior ou menor compatibilidade,
necessidade béasica ou ndo, da reproducdo-desenvolvimento da vida do
sujeito humano), servem para avaliar a possibilidade de um meio, objeto,
norma, ato, instituicdo, sistema de eticidade, etc., em conformidade ou como
condicdo de realizacdo do indicado critério de reproducdo e desenvolvimento
da vida humana. “Avaliar” é saber situar num plexo proético, numa ordem

hierarquica (de maior ou menor compatibilidade) as “possibilidades”

enquanto mediac&o para a vida humana®’.

Valor, portanto, ¢ uma mediacdo para a producéo, reproducdo e crescimento da vida
humana. Nesse sentido, todo o valor, aqui, € um valor de uso, ou seja, possui alguma utilidade
para a vida do ser humano. A valoragdo € um momento afetivo-avaliativo para proporcionar a
permanéncia e 0 aumento da vida. Valores sdo valores para a vida ou ndo sao valores. Deste
modo, X “tem” valor se vem ao encontro da satisfacdo de uma necessidade humana; €
indiferente aqui, no que diz respeito a ter ou ndo valor, se essa necessidade é do estbmago ou
da imagina¢io®'®. Uma necessidade indica a falta de um satisfator, aquilo que traz contetido a
vida humana tornando-a especificamente humana, ou seja, culturalmente humana; a vida
humana, mesmo nas suas necessidades mais basicas, comer ou defecar, sempre é cultural.
“Nem s0 de péo vive o homem, mas de toda a palavra que sai da boca de Deus” (Mt 4, 4). A
vida humana ndo necessita somente dos elementos de subsisténcia (pédo), necessita também
dos elementos de existéncia (palavra de Deus) que permitem que essa vida se expresse, que
permitem que exista/viva, que essa vida precisamente saia de si (ex-essere) e que encontre o
outro/comunidade. Agora, X vale mais do que Y se X, em dado momento e circunstancia,
atende a uma necessidade humana mais imediata, urgente e/ou essencial. A racionalidade
instrumental tem seu lugar na avaliacdo e valoracdo dos meios propicios para efetivar a
satisfacdo de necessidades, é ela que devera hierarquizar os valores para indicar a vida
humana o que € necessario agora e 0 que serad necessario depois.

Os “valores” [portanto] (tipos de ajuizar mediagdes a partir do referido
critério) encontram-se nas relacdes estruturais de grupos neuronais (produto
de categorizagdo perceptual, e posteriormente categorizac¢do conceitual), que
se situam nos 6rgdos da avaliagdo-afetiva ou em certos “mapas” do cortex e
que determinam a constituicdo do “objeto” (ou dos ‘juizos’restantes)

117EL. Apd. 12. p. 637.
118 Cf. MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 113.
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enquanto sdo ajuizados em referéncia a que se oponham ou permitam a
sobrevivéncia humana, e isto nos diversos momentos (perceptual, conceitual,
decisério pratico consciente, autoconsciente, linguistico, ético-cultural e
historico institucional, etc.)*°.

Assim sendo, os valores ndo estdo, como ja o indicou Dussel, numa esfera autbnoma,
metafisica e independente, mas também n&do estdo nas coisas. As coisas, objetos, entes, 0s
satisfatores, da natureza que sejam, ndo tém propriamente valor — e por isso, anteriormente, as
aspas no “tem”. Em verdade, e mais precisamente, os valores ndo estdo em parte alguma, e
aqui percebe-se uma certa mudanca de posicionamento de Dussel, decorrida de uma maior
precisdo; na Etica da libertacio ele localizava os valores “subjetivamente”, diz ele na obra:
“Onde se encontram os tais valores? [...] no sistema limbico e na base do cérebro [...]
principalmente [...] nos quais se encontra situado aproximada e habitualmente o exercicio
dos juizos de compatibilidade a partir do criterio de vida-morte, ou de verdade pratica'%.
Contudo, assim entendemos, ele recentemente corrigiu essa posi¢do ja ndo conferindo uma
localizagdo subjetiva aos valores, porem, tampouco conferindo uma objetiva (nas coisas); 0s
valores, diversamente disso, “[sdo] la relacion misma de la subjetividad en referencia a la
objetividad! Si se toma cada término de la relacion separadamente (sujeto sin relacion con la
cosa real, o cosa real sin relacion con el sujeto) no hay valor de uso. Solo existe realmente en
la relacion en acto”'?, O valor se da na relagio, ndo estando, propriamente, em nenhum lugar,
mas sendo a relacdo mesma do sujeito com o satisfator. Poder-se-ia dizer, reelaborando um
pouco a citacdo de Etica da libertacdo, que os valores se encontram na relagio do sujeito com
o satisfator e sdo discernidos no sistema limbico e na base do cérebro. O que as coisas e
objetos tém sdo propriedades que satisfazem uma necessidade, porém, uma propriedade de
algo pode satisfazer uma necessidade hoje (“ter” um valor hoje) e amanha niao mais, ou algo
hoje pode ndo ter, entre as suas propriedades, qualquer propriedade que satisfaca qualquer
necessidade humana, mas futuramente alguma das propriedade que tem possa vir a satisfazer
a alguma nova necessidade surgida. Ou seja, o valor sempre é um valor de uso para 0 ser

humano.

119EL. I. 81.1. *62. Nt. 38. p. 149.

120 EL. I. 81.1. *62. Nt. 38. p. 149. O critério de verdade pratica € 0o mesmo critério material da ética
anteriormente citado, isto é, uma pratica (de qualquer género) tem “sua verdade” se estiver orientada para a
producdo, reproducdo e aumento da vida humana.

1217E. 87.1. p. 159.
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[31] H& o valor estritamente econdmico, mas ele guarda relagdo com o valor “comum”,
de uso, que aqui consideramos na medida em que para ser o que é, valor econdmico, necessita
ter valor de uso, ser uma mediag&o para uma necessidade da vida humana.

Todos los entes del mundo pueden ser mediaciones practicas, pero en tanto
se las constituye como tales. El acto de constitucion es el des-cubrir sus
propiedades fisicas pero como medios practicos para un fin. En cierta
manera los entes estan “cubiertos” por un manto de indiferencia hasta que la
constitucion de ellos como medios les da una nueva determinacion. Es lo que
en economia se denomina valor de uso, que no es una determinacion fisica
sino una relacion constituyente ante la necesidad, es decir, el ser humano
como referencia practica que existe cumpliendo los requerimientos de la
afirmacion de su vida. En este sentido la comprensién del ser como poder-
ser en el mundo es el fundamento de la mediacién como tal, es decir, como
mediacion'?,

Isso é valido em qualquer nivel do existir humano, desde o mais basico e imediato —
valorar entre o alimento que pode suprir da melhor forma a fome que agora passo — a0 mais
complexo — valorar sobre qual instituicdo politica e econdmica é mais adequada para cumprir
com 0s requisitos de desenvolver a vida humana, porque “[os] valores ndo fundam em ultimo
grau as acOes ou instituicdes; tem ‘valor’ as mediagdes (normas, instituicdes, etc.) que
possibilitam dentro de plexos praticos (inclusive a comunicacgao discursiva) a reproducéo e o
desenvolvimento da vida do sujeito humano [...]"*?%. Por essa razdo ndo ha instituicio de
qualquer género que tenha valor “em si”, nada ¢ valoroso por si mesmo. Esta ou aquela
instituicdo tem valor para nos porquanto atende ao critério material da ética ou de verdade
pratica, porquanto serve de mediacdo entre as necessidades humanas e seus satisfatores.
Considerar que instituicbes tenham valor em si mesmas € desloca-las do seu estatuto de
mediadoras (relativas) e realoca-las como fim em si mesmas (absolutas).

Pode-se objetar que, de fato, as instituicdes ndao tém valor em si mesmas, sendo
sempre meios para fins, mas e quanto as virtudes? Nao serdo as virtudes “valiosas” por si
mesmas? Ndo terdo elas um valor intrinseco? Afinal, parece algo que objetivo que coragem,
paciéncia, prudéncia, sabedoria e toda a sorte de boas condutas sejam valiosas,
independentemente dos tempos e lugares e do que o ser humano creia. Ndo serdo, entdo, as
virtudes uma excegdo a regra ou uma espécie Unica em seu gé€nero? Também ndo, “si la

justicia o la prudéncia son valiosas, es porque la vida comunitaria es antes lo méas valioso. El

justo y el prudente afirman la vida comunitaria mas que el injusto y el imprudente y asi

12214T. 1. §3.22. p. 38.
123EL. I. §1.4. *98. p. 129.
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sucessivamente'?*, Virtudes sdo virtuosas, valiosas, porque sdo as maneiras de ser e estar
mais desejaveis que o ser humano reconheceu (avaliou e validou) para garantir a perpetuacao
da vida, sua particular, da espécie e do planeta.

[32] A consideracdo a natureza mais elementar serviu de base para o critério ético
cabrereano; a natureza humana, no seu sentido mais “cru”, seria dor e sofrimento. Se a
estrutura do mundo, da existéncia, € dor e sofrimento, é porque ha fatalmente dor e sofrimento
no &mbito intramundano. A dor e o sofrimento no dmbito intramundano — o Unico ambito
onde, de fato, eles sdo sentidos, experenciados, vividos — sdo ja respostas, ndo sdo o basico,
ndo sdo a palavra primeira. Para falarmos nos termos que Dussel utiliza, dor é uma “mera
sensagdo”, enquanto sofrimento é uma “emocdo secundaria” — a primeira & suporte da
segunda. A dor sentida é sentida porque o sistema avaliativo-afetivo reconhece o estimulo ao
corpo dirigido como ndo sendo propicio a preservacao desse corpo e aumento de sua vida, &,
assim, categorizado como um “perigo” (emog¢do primaria). A permanéncia desse perigo pode
trazer sofrimento ao sujeito, entendimento de que sua vida corre perigo de morte!?. A vida é
a referéncia, é a palavra primeira, ¢ o pano de fundo donde as dores e o0s sofrimentos
contrastam e se salientam.

“El criterio de constituir el valor, su fundamento, es la afirmacién (o negacion) de la
vida humana. Nunca los valores pueden ser el fundamento ni de la moral ni de la ética. Son
cualidades de las mediaciones”!?. Assim que os valores ndo sdo o fundamento ultimo de
significancia dos objetos ou da realidade mesma, mas, sim, a producdo, reproducdo e o
aumento da vida do sujeito humano. Se Cabrera procura fundar uma ética no ndo-valor da
vida, é porque reconhece que os valores sdo ou podem ser o fundamento da ética, ndo os

vendo, portanto, como momentos fundados, mas (possivelmente) fundantes.

2.2.2. Notas afirmativistas

[33] Ha, ndo obstante, um modo legitimo de dizer que a vida humana “tem valor”, que
é quando se faz um juizo sobre particulares, quando, por exemplo, se diz que “tal pessoa me ¢
valiosa”, ou quando reconhecemos “valor” em alguém. Porém, esses modos sdo legitimos

porquanto entendamos serem relativos. Se um outro me é “valioso” é porque a sua vida

12414T. . §5.56. p. 64.
125Cf. EL. I. 81.1. *67. p. 102.
126 14T. . §3.43. p. 41.
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preenche a minha vida, a sua vida d& contetdo para a minha, me alegra, me satisfaz, torna a
minha vida mais vida, aumenta a minha vida, a torna mais feliz. Mas esse “valor” do outro, na
verdade, se trata da minha relagdo para com ele, ndo ¢ algo “dele” ou “nele”. Relativamente a
minha relagdo com fulano, sua vida tem valor, e posso dizer que tal pessoa me é mais valiosa
do que outras, ou que beltrano me é um “desvalor”, entretanto, na considera¢do da vida de
outrem em si mesma, € irrelevante o juizo de valor que ela tem para mim, porque esse juizo
diz respeito ao valor para mim, ndo diz respeito ao outro enquanto outro. A vida do outro,
enquanto outro, porque vida humana, ndo tem valor. Ndo se pode dar um “juizo final” ao
outro baseado no “valor” que ele tenha para mim ou, entdo, para a sociedade (para o eu
enquanto “nos”), porque ele, sua vida, na verdade, ndo tem valor algum, nem positivo,
tampouco negativo, porque sua vida ndo pode, em ultima insténcia, ser tida em consideragao
por algo que é relativo a vida humana mesma. A consideragdo ao humano é sem contexto e
sem dependéncia, 0 humano tem luz propria — como as estrelas que orientam ao navegante no
meio do oceano. Ha inimeras vidas jogadas dentro das celas brasileiras. Vidas sem valor para
quase todo mundo. Nao € pouca gente que, com base no “desvalor” dessas vidas, estimaria o
seu exterminio; “ndo valem nada”, e estdo certas, e, no entanto, € justamente nesse ndo-valor
que brilha a dignidade do humano?’.

[34] De um fato “natural” se quis tirar as consequéncias éticas do mesmo. Julio
Cabrera ¢ bem claro: para ele nao ha “argumento em favor da vida”, somente uma “resposta
vital”?8, Mas porque a afirmacdo da vida por si mesma também n&o se constitiu como um
elemento “natural” da qual se poderia (e para nds: se deveria) tirar consequéncias éticas? A
vida, em si mesma, independentemente se humana ou ndo, ndo ¢ um dado da natureza? E esse
elemento da natureza que se afirma, que quer viver, que desde as formas mais simples
desenvolve meios de se proteger contra a sua morte, ndo traz razées? O choro de uma crianca

certamente ndo configura argumento em favor da vida. E mais que argumento, é melhor que

127 Cf. RODRIGUES, Tiago dos Santos. A alteridade bandida ou direitos humanos no cércere. Em:
GUADAGNIN, Renata; SCAPINI, Marco (Orgs.). XVI Semana Académica do PPG em Filosofia da PUCRS.
Editora Fi, 2016. v. 2. p. 175-195. Veja-se também infra: tese 3.

128“No final do famoso poema de Jodo Cabral de Melo Neto, ‘Morte e vida Severina’, uma fala do retirante
sobre a conveniéncia do suicidio (‘pular para fora da vida’) é bruscamente interrompida pelo choro de uma
crianga que acaba de nascer. Depois da agitagdo do nascimento, seu José diz para o retirante que nédo
conseguiria dar uma resposta a ele, pois ‘¢ dificil defender a vida com palavras’, mas que ‘a vida mesma
deu uma resposta’. Nessa cena esta todo o sentido do que quero dizer, apenas com o acréscimo de que essa
resposta poética da vida ndo configura ‘argumento em favor da vida’, mas apenas uma ‘resposta vital’,
aquela que permite que, apesar da razdo, as pessoas aceitem continuar vivendo (e fazendo nascer criancas)
num mundo como este”. CABRERA, Julio. O imenso sentido do que ndo tem valor nenhum. Revista
Philésophos 11 (2), ago./dez. 2006. p. 363.
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um argumento. E a realidade da vida mesma se afirmando, e ndo uma especulacio que, de
todo modo, pode estar equivocada. “A vida humana ndo é ‘o outro’ que a razdo, mas é a
condigdo absoluta material intrinseca da racionalidade?°. Nio existe “a razio” fora da vida,
ndo existe argumento sem quem argumente.

[35] De outra parte, se a totalidade das pessoas, “quando confrontada autenticamente
com a sua condigdo [estrutura A-E] e sem contrabandos religiosos, admite que a situagio
estrutural da vida humana n&o é boa”'®, ¢ porque antes afirmou a sua vida mesma, se 0
ambito estrutural-mundano desagrada as pessoas é porque a vida enquanto tal lhes agrada.
Cabrera podera objetar: o que Ihes agrada sdo os valores intramundos — ao passo que lhe
interessa o estrutural-mundano. Porém, no nosso juizo, a estrutura A-E nao ¢é a “estrutura da
vida” (pode ser, como Cabrera diz, a estrutura do “ser”), pode ser tida como o seu “esqueleto”,
mas, seguindo com a metafora, ndo se pode julgar o corpo humano pelo seu esqueleto e a
estrutura do corpo € mais que o esqueleto, é também seus musculos e 6rgdos. H4, claro, uma
divergéncia aqui sobre desde onde a ética deve ser concebida, e Cabrera tem consciéncia que
Dussel a concebe desde uma esfera distinta: “A veces parecid que Dussel estaba de acuerdo
en plantear la ética en el nivel del ser”*. Isso era relativamente verdade na ética dos anos
1970 em que Dussel a iniciou numa ambientacdo heideggeriana %2 . Mas Dussel
posteriormente passou a plantear a sua ética no nivel da vida. Ndo € o mesmo ter “o ser” do
ser humano como ponto de partida do que ter “a vida humana”. Heidegger sabia disso muito
bem e o disse explicitamente: “N&o €, pois, um capricho terminoldgico que nos leva a evitar
esses termos da mesma maneira que as expressoes vida' e ‘homem’ para designar o ente que
nds mesmos somos” 3. Como Levinas bem observou, Heidegger ainda subordina “o ser
humano” (concreto, a vida humana) ao ser (em geral), reduz o Outro ao Mesmo. Quando se
toma a simetria da estrutura do ser como baliza para a ética, outra coisa ndo se faz do que

legitimar o ser que ja é, as coisas como estdo!**. No nosso entendimento, a ética negativa é

129EL. Apd. 3. p. 632.

130CABRERA, Julio. Sentido da vida e valor da vida: uma diferenca crucial. Revista Phildsophos, v. 1, n° 1,
2004. p. 18.

131CABRERA, Julio. Anélisis y existencia: pensamiento en travesia. Ediciones Del Copista, 2010. p. 234.

132Cf. PEL1. 1l. 88. p. 72. Aqui Enrique Dusel relaciona o valor ao “ser”, enquanto uma possibilidade do poder-
ser, diferentemente da Etica da libertag&o em que, como vimos, o valor é relacionado diretamente a vida.

133HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Editora Unicamp; Editora VVozes, 2012. p. 151 (§10).

134Cabrera é sensivel a injustica, ndo quer pagar tributos ao estatuido, mas as aporias (ou paradoxos) que
encontrou na tentativa de formulacdo de uma “politica negativa” (e que fazem com que ao final ele assuma
que “mientras el mundo sea como actualmente es, la mejor opcion es la de Dussel, y no la ética negativa™)
se devem justamente a essa escolha de fundo: de querer subordinar a politica a I6gica do ser, diria Dussel, a
ontologia; restringindo-se ao ontolégico, ndo hd como dar um salto para além do ser ja dado, do existente, do
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extremamente consequente, coerente, se a primazia é dada ao ser, o que o ser faz é reduzir
tudo ao mesmo, ¢ “asfixiar” a existéncia, a vida. Contudo, na ética negativa mesma, seria a
“valorag@o” negativa da vida a depor, de todo, contra a afirmatividade da vida? Nao haveria
nela outra forma de afirmatividade que ignore essa negacdo valorativa? A AEF mesmo néo
reconhece, sub-repticiamente, esse afirmatividade, ao menos, na outra pessoa?

Para além do ser — que cada vez é o meu'® — esta a vida, a vida do outro — e do outro

que sofre®3®.

sistema vigente (veja-se supra: tese 1). Ser é presente, ndo ¢é futuro, no maximo ¢ “projecdo”. Cf. CABRERA,
Julio. Analisis y existencia: pensamiento en travesia. Ediciones Del Copista, 2010. p. 250-255.

135HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Editora Unicamp; Editora VVozes, 2012. p. 141 (89).

136 E interessante notar que a atmosfera e o “tom” da ética cabrereana tem muita familiaridade com a filosofia
de Levinas em seus primeiros trabalhos, Da existéncia ao existente e Da evasao; familiaridade tdo forte que
somos quase tentados a dizer que o Cabrera da ética negativa é o Levinas dos anos 1930-40. O que traz essa
familiaridade é, sem divida, o heideggerianismo do qual ambos compartilham nesses trabalhos. Em ambas
as filosofias a existéncia é claustrofébica, sufocante, torturante, se d& no limite do insuportavel. O que os
distancia, por outro lado, é o nivel de comprometimento de cada um com o mesmo heideggerianismo.
Levinas, ao chegar no limite do heideggerianismo e ndo encontrar outra alternativa do que essa
insuportabilidade de ser, abandona Heidegger e busca pela “evasdo” do ser, busca um ponto de fuga desse
excesso de ser — vai para além de Heidegger sem Heidegger. Cabrera, por sua vez, deseja seguir com
Heidegger para além do seu limite, ou seja, levando o heideggerianismo a cruzar a fronteira que Heidegger
(e, de certa maneira, Levinas também) se recusou a cruzar. De modo que devemos reconhecer que Cabrera é
muito mais consequente com a analitica existencial do que Heidegger o foi, este tltimo ainda tinha “pudores
afirmativos.
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TESE3
A AFIRMACAO DA VIDA: DIGNIDADE

Ora, quando tal sucede, isto, & quando se tornou patente que Deus nao vem

nem da sinal de chegar t&o cedo, 0 homem nédo tem mais remédio que fazer-lhe as
vezes e sair de sua casa para ir pdr ordem ao mundo ofendido, a casa que é dele e 0
mundo que a Deus pertence.

José Saramago*¥’.

Proposicao: nesta tese exporemos o que quer dizer a dignidade da vida humana; em vista
disso mostraremos aquilo que ela ndo significa, do por que ela esta para alem do sentido,
sendo, portanto, significancia, e, por fim, indicaremos onde a significancia da dignidade se

expressa.

3.1. Palavras preliminares

[36] A vida humana ndo tem valor porque é a fonte de todos os valores. E a sua
negatividade (enquanto necessidades) que funda a positividade das mediacbes e fins. No
entanto, mesmo sem valor, a vida humana ndo deixa de ter um estatuto “positivo” — ou, para
falarmos nos termos de Cabrera, e que, inclusive, parece-nos mais adequado, um estatuto
afirmativo. A vida ndo tem um ponto positivo, um crédito que poderia, talvez, ser liquidado
por um descrédito em contra. A vida ¢é afirmada, a vida esta afirmada, firmada, assinada,
fincada na terra. A essa afirmacdo chamamo-la dignidade. O contrario da afirmacdo da
dignidade ndo é como o contrario da positividade do valor: uma negacdo, neutra e impessoal.
Seu contrério é a indignidade: é a ofensa. A vida, quando sua dignidade ndo é afirmada, ndo é
“desvalorizada”, ela é ofendida. A ofensa, diversamente do desvalorizacdo, tem carater
eminentemente ético, ndo se da por uma estrutura, de toda, impessoal. Alguém ofende alguém,
direta ou indiretamente, intencional ou ndo-intencionalmente; é uma relacdo que se configura,
que desfigura, metaférica ou mesmo carnalmente.

Para Enriqgue Dussel, “[la] condicion de posibilidad de toda critica es el

reconocimiento de la dignidad del otro sujeto, el co-sujeto, pero desde la perspectiva de su

137 SARAMAGO, José. O Evangelho segundo Jesus Cristo. Companhia das Letras, 2009. p. 139.
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ser, vista y experimentada sobre todo como seres humanos vivos*®. Porém, Dussel nio
chega a estabelecer com clareza ¢ exatamente o que ele entende por “dignidade (da vida
humana)”, ainda que dé uma e outra indicagao, operando como se fosse algo que-se-entende-
por-si-mesmo 3% (selbstverstandliches). Ocuparemo-nos aqui, portanto, em esclarecer e
estabelecer indicativamente esse conceito e condicdo da vida humana desde o0 nosso
entendimento, servindo-nos da filosofia levinasiana, de Rosenzweig e, naturalmente, de

Dussel.

3.2. Da mortalidade

[37] Retornemos, em vista disso, mais uma vez a Cabrera. Na esteira da consideracéo
da natureza em sua ultima instancia, Cabrera critica Dussel por ndo levar em conta seriamente
a negatividade da “mortalidade do ser”:

Creo que cualquier accion social debe concebirse y realizarse dentro de lo
gue denomino la mortalidad del ser, de un pleno asumir no sélo la finitud
humana y sus limitaciones, sino su intrinseca terminalidad. A pesar de

tematizar de vez en cuando estas cuestiones, Dussel no las sensibiliza con la

misma fuerza con la que me gustaria acentuarlas'®.

Ocorre que interessa a Dussel principalmente, e a filosofia e ética da libertacdo, a
consideracdo pela mortalidade do ser dos seres nos quais a vida carrega continuamente o
signo da morte!*!, nos ser nos quais a mortalidade do ser pesa a todo o instante, onde essa
mortalidade ndo ¢ sentida como um futuro (como um “para”), mas como um presente vivido
incessantemente (um “na”): os pobres. O nosso fildsofo negativo gostaria de abstrair da
condicdo mortal do ser humano todos os seus dados intramundanos, toda e qualquer
singularidade ocasional e reter para a sua ética o fato puro e simples do desaparecimento
existencial como se fosse uma condicdo similar e igualitaria a todas e todos. Do pd viemos, ao

po voltaremos — uma fraternidade fundada na igual perecibilidade, uma fraternidade fundada

138 MENDIETA, Eduardo. Politica en la era de la globalizacion: critica de la razon politica de E. Dussel. Em:
HFPC. Int. p. 28.

139Cf. HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Unicamp; VVozes, 2012. p. 175 (§12).

140 CABRERA, Julio. Anélisis y existencia: pensamiento en travesia. Ediciones Del Copista, 2010. p. 220.

141Possibilidade negada certa vez por Wittgenstein: “A morte ndo é acontecimento da vida. N&o se vive a morte.
Se por eternidade ndo se entender a duracdo infinita do tempo mas a atemporalidade, vive eternamente
quem vive no presente. Nossa vida esta privada de fim como nosso campo visual, de limite.”
WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus Logico-Philosophicus. Companhia Editora Nacional, 1961. p. 127
(6.4311). Devemos admitir que sem ddvida € um modo muito consequente de pensar, um mundo sem tempo
(atemporal) € um mundo em que ndo se perece, Ndo se morre, nem a mim, nem o outro.
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na fraternidade da morte. Seriamos iguais nessa nulidade do ndo-ser. Mas isso ndo nos traz
nenhuma consequéncia ética radical. A igualdade ndo acarreta nenhuma consequéncia ética,
ainda que, certamente, possa acarretar consequéncias morais**?> — nfo acarreta porque ela ndo
comunica nada, anula os termos, € tautologia'*®. E verdade, sem dvida, que a morte venha a
todo o ser humano, é contudo falso que a prépria morte seja uma.

Si la filosofia no quisiera taparse los oidos ante el grito de la humanidad
angustiada, tendria que partir — y que partir con conciencia — de que la
nada de la muerte es algo, de que cada nueva nada de muerte es un algo
nuevo, siempre nuevamente pavoroso, que no cabe apartar ni con la palabra
ni con el silencio. Y en vez de la nada una y universal que mete la cabeza en
la arena ante el grito de la angustia de muerte, y que es lo Gnico que quiere la
filosofia que preceda al conocimiento uno y universal, tendria que tener el
valor de escuchar aquel grito y no cerrar los ojos ante la atroz realidad. La
nada no es nada: es algo. En el fondo oscuro del mundo, como inagotable
presupuesto suyo, hay mil muertes; en vez de la nada Unica — que
realmente seria nada —, mil nadas, que, justamente porque son multiples,
son algo. La pluralidad de la nada que presupone la filosofia, la realidad de
la muerte que no admite ser desterrada del mundo y se anuncia en el grito —
imposible de acallar — de sus victimas, convierten en mentira incluso antes
de que sea pensado al pensamiento fundamental de la filosofia: al
pensamiento del conocimiento uno y universal del Todo'. [grifos nossos]

N&o é somente, pois, 0 ambito intramundano que é diverso, o ambito estrutural-
mundano também o €. N&o é somente o intramundano que carrega diferencas e singularidades,
a estrutura mesma do mundo humano ¢é atravessada pela multiplicidade. Houvesse somente a
minha morte, a morte mesma seria una e nada, viria ela a mim e terminaria qualquer
problema, a morte ndo poria questdo alguma, ndo daria 0 que pensar, S0 0 que exigiria, de fato,
seria espera-la ou trazé-la por minhas proprias maos. Mas para além da minha morte ha varias
mortes, ha uma multiplicidade de mortes anteriores a minha, e haverd uma multiplicidade
posteriores a ela. Ao contrario do que certa indoléncia quer nos fazer pensar, carregamos um

cemitério nas costas'®. Poder-se-a objetar: e dai? Que diferenca faz que haja somente uma

1420 ambito ético é o &mbito meta-fisico, trans-ontoldgico, é onde se da a solidariedade, ja o &mbito moral é o
ambito ontoldgico, que se restringe a fraternidade — veja-se infra: secdo 10.4; também: 14T. 1. 82. 1l. §9.

143Paul Ricceur, em discordancia com Emmnuel Levinas, defendia a possibilidade de se fundar uma ética
radical por meio da reciprocidade intersubjetiva, contra a assimetria intersubjetiva levinasiana. Entendemos
que esse € um intento frustrado. A igualdade j& é um momento fundado pela desigualdade do sujeito
responsavel, a minha desigualdade perante todos os outros sustenta a igualdade dos demais. Veja-se nosso
texto: RODRIGUES, Tiago dos Santos. Outro elegante desacordo ou Ricceur ao reverso. Em: Fabio Caprio
Leite de Castro (Org.). O si-mesmo e o Outro. Ensaios sobre Paul Riceeur. Editora FI, 2016, v. 1, p. 344-367.

144 ROSENZWEIG, Franz. La Estrella de la Redencion. Ediciones Sigueme, 2007. p. 45.

145 A atriz Regina Duarte, enquanto era Secretaria Especial da Cultura no governo militar do Bolsonaro, se
incomodou com os questionamentos feitos durante entrevista para a CNN Brasil (em 7 de maio de 2020)
sobre as mortes ocorridas durante a ditadura militar brasileira, da qual o seu chefe, Bolsonaro, é admirador
confesso. Para ela, tinhamos que “olhar para frente”, e ndo queria ela “carregar um cemitério nas costas”.
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morte e que haja uma multiplicidade de mortes? A diferenca que faz é que, assim como Hegel
ensinou, alcancando-se um certo ponto na quantidade de algo, ha uma diferenca ja ndo mais
quantitativa, mas qualitatival®®; ja ndo se trata de um monte de coisas da mesma coisa, mas de
outra coisa. Na morte, esse salto quantum-qualitativo se d& com mais uma morte fora a minha.
Que haja mais que uma morte, que haja a morte de outrem, ja da o que pensar. Houvesse SO
eu no mundo, 0 mundo seria s6 isso: eu. Mas porque ha mais que eu, porque ha outro, porque
ha mais que um, entdo ha comunidade, sociedade — e a sociedade ndo é o plural de eu**’. A
multiplicidade da morte de outros ndo é a multiplicacdo da minha morte ou de uma outra
mesma morte, ndo sou eu morrendo a cada vez outra vez, € ndo ha “a morte” ocorrendo a cada
vez em cada um. A minha morte ndo pde questdo (ndo radical). A morte do outro me
questiona — o outro segura a minha mao e me pede para ndo deixa-lo morrer'®®,

N&o é o meu ser que é angustiante, mas o0 do amado ou do outro, mais amado
que o0 meu ser. Aquilo que, através de um termo um tanto gasto, chamamos
amor é, por exceléncia, o fato de a morte do outro me afetar mais do que a
minha. O amor do outro é a emogdo da morte do outro. E 0 meu acolhimento
de outrem, e ndo a angustia da morte que me espera, que é a referéncia a
morte.

Encontramos a morte no rosto de outrem™,

Tratar a morte como se fosse uma unica e mesma coisa é reduzir o outro ao mesmo, a
mim. A morte ndo é uma condigcdo neutra e impessoal como Cabrera e Heidegger supdem que
fosse. Na morte “estrutural”, aquela que ndo faz diferencia¢do entre a minha e a do outro, a
morte do outro é uma questdo “especulativa” minha, quando, na verdade, ¢ uma questdo ética
para mim. Ela ndo traz a questdo tragica, “ser ou nao ser?”, traz a questao dramatica, “o que
devo fazer?” A morte, quando considerada em sua multiplicidade, mil mortes que sdo algo,
ndo pde em questdo a minha existéncia para mim mesmo, pde em gquestdo a minha existéncia

(a minha vida) para o outro.

146 Cf. MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 380.

147“A colectividade em que eu digo ‘tu’ ou ‘ndés’ ndo é um plural de ‘eu’. Eu, tu ndo sdo individuos de um
conceito comum. Nem a posse, nem a unidade do nimero, nem a unidade do conceito me ligam a outrem”.
LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito. Edigdes 70, 1980. p. 26.

148 “Matheus Augusto Cerqueira Lobo, de 23 anos, morava no bairro Vila Cristina, em Betim, na Regi&do
Metropolitana de Belo Horizonte. Sem nenhuma doenca prévia, morreu com coronavirus, as 15h55 desta
terca-feira (19). ‘Ele segurou minha méo e pediu pra ndo deixar ele morrer’, contou Erberte Lobo, de 62
anos, pai de Matheus, sobre o dia da internagdo”. LEOCADIO, Thais. Coronavirus: 'Segurou minha mio e
pediu pra ndo deixar ele morrer', diz pai de jovem vitima de Betim. G1. 20 de maio de 2020. Disponivel em:
https://g1.globo.com/mg/minas-gerais/noticia/2020/05/20/coronavirus-segurou-minha-mao-e-pediu-pra-nao-
deixar-ele-morrer-diz-pai-de-jovem-vitima-de-betim.ghtml.

149LEVINAS, Emmanuel. Deus, a Morte e 0 Tempo. Edic¢Ges 70, 2012. p. 130.



https://g1.globo.com/mg/minas-gerais/noticia/2020/05/20/coronavirus-segurou-minha-mao-e-pediu-pra-nao-deixar-ele-morrer-diz-pai-de-jovem-vitima-de-betim.ghtml
https://g1.globo.com/mg/minas-gerais/noticia/2020/05/20/coronavirus-segurou-minha-mao-e-pediu-pra-nao-deixar-ele-morrer-diz-pai-de-jovem-vitima-de-betim.ghtml
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A questdo radical, verdadeiramente radical, verdadeiramente séria, ndo é entre
continuar vivendo ou cometer suicidio — é: o que fazer para que o outro, que me segura a mao,
ndo morra? A consequéncia que o suicidio tem aqui é abandonar o outro a morte, e a morte
solitaria. A morte de outrem, seja morte matada ou morte morrida, morte por suas proprias
maos ou alheias, ndo abre mais espaco aos outros, cava um vacuo, ndo da mais tempo, traz

tédio.

3.3. A vida humana ndo tem sentido

[38] Quando se diz que vida humana “tem sentido” geralmente as pessoas se referem a
uma razédo de ser da existéncia humana, o que se quer expressar € a razao ultima de nds,
enquanto espécie, estarmos aqui, de termos vindo a vida. Quando alguém afirma que a vida
humana tem sentido, quer defender que a vida, a nossa vida (a minha vida em particular, a
nossa vida enguanto um povo ou a humanidade), ndo surgiu pelo mero acaso ou que seja fruto
do absurdo, mas que ela se dirige a algum proposito maior que €, de certa maneira, externa a
nossa vida, ndo dependente dela. Filosoficamente ndo podemos aceitar essa acep¢éo, como o
diz Cabrera, e concordamos, fazé-lo seria realizar um contrabando religioso**°. N&o ha como
sustentar algo desse género sem que se faca uma excursdo ao universo religioso em sentido
estrito, ainda que se o faca com ares ‘“naturalistas” ou “cosmoldgicos”. Por isso, e por
exemplo, ndo consideramos ser sustentavel quando Enrique Dussel diz que: “La democracia
ateniense [que ele antes denominara como: demo-aristo-kracia] puede ser comparada a los
grandes Utiles descubiertos por el hombre para cumplir su misterioso destino en la evolucién
del cosmos: como la dominacion del fuego, de los metales y la invencion de la rueda”®,
Pode-se falar assim retrospectivamente, que tal povo ou descoberta “cumpriu um destino” na
evolucio ou consecucdo de algo®?, mas ndo se pode dizer que em ato o estava fazendo, como
se fosse algo “escrito nas estrelas”. A teologia podera falar de um objetivo ultimo da vida
humana, e podera, para isso, se ancorar na inteligéncia ou vontade divinas, esse recurso a

filosofia ndo o tem, seria, muito propriamente, um Deus ex machina.

150Cf. CABRERA, Julio. O imenso sentido do que ndo tem valor nenhum. Revista Phildsophos 11 (2), ago./dez.
20086. p. 350.

151EHH. Il. 84. p. 60. Fagamos nota de que esse tipo de ideia expressa nessa passagem € uma exce¢do na obra
dusseliana e que destoa, inclusive, da propria obra em que esté inserida.

152Que é como se pode entender e assumir perfeitamente essa outra passagem: “A Israel le ha tocado una
funcion esencial en la historia del pensamiento universal”. EHS. Int. p. 18.
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[39] H& um segundo modo de se atribuir um sentido & vida humana, esse ao alcance da
filosofia, que é na acepcdo de inteligibilidade, e essa acepcdo conhece duas modalidades. Na
primeira modalidade: quando se entende, se compreende, 0 que uma vida em particular
buscou, a despeito da valoracdo moral que se posa fazer de suas agdes, podemos dizer que
entendemos o sentido dessa vida, porém, o emprego de “sentido da vida” aqui ¢, em realidade,
emprestado, o que se compreende verdadeiramente com sentido é o sentido das acdes dessa
pessoa, quer dizer, as aces da pessoa ndo foram uma série de atos aleatdios e arbitrarios em
vista de coisa alguma, mas a¢des orientadas a fins, ainda que a fins moralmente condenaveis.
Na acepcao de inteligibilidade podemos dizer que a vida de alguém como Hitler, para
usarmos o exemplo de Cabrera, “teve sentido”, pois a entendemos, sabemos o que ele queria ¢
compreendemos a razéo de suas a¢des, contudo, soa-nos naturalmente forgosso dizer que uma
vida assim levada seja uma vida com sentido. Ainda que uma vida dessas seja inteligivel, ela
nos e absurda. A inteligibilidade de uma vida, portanto, ndo confere sentido a ela, quando uma
vida é inteligivel e dizemos que ela tem sentido por entendermos que realizou coisas boas, 0
que estamos fazendo, de fato, é valorar as acGes da pessoa, estamos dizendo que suas agoes
tiveram valor, e ndo que a vida tenha tido sentido®®,

Na segunda modalidade: quando se compreende no que uma vida esta inserida, se se
compreende que essa vida integrou algum “sistema”, alguma “totalidade”, em algum
ordenamento direcionado a algum fim. Ter sentido se refere aqui a seguinte concepcao: que 0
todo, isto é, uma totalidade (seja ela qual for), se refira a cada uma de suas partes e que cada
parte se refira reciprocamente ao todo — que da totalidade eu possa deduzir as partes e de que
cada uma das partes eu possa inferir a totalidade. O que significa dizer isto: que as coisas,
assim, tém lugar numa ordem e podem ser conhecidas quando fazem conjunto, quando se
agregam em um sistema — e ¢ sob essa condi¢do que as coisas “sdo” e que dizemos que algo
“seja”. Deste modo, ¢ preciso que cada parte, cada individualidade, se refira mutuamente a
todas as outras, e garantam, portanto, a coeréncia do conjunto®®*, pois é essa coeréncia que
sustenta o sistema enquanto sistema, que ndo permite que se desagregue, se fragmente, que
deixe de ser o que é, que ndo lance ao absurdo as partes. Para que haja sucesso nessa
coeréncia e agregacdo da totalidade do sistema, é preciso e necessario que as partes, como

necessitam se referir mutuamente a cada uma das outras partes e reciprocamente ao todo, é

153Assumimos aqui a “diferenga crucial” que Cabrera estabelece entre sentido e valor. Cf. CABRERA, Julio.
Sentido da vida e valor da vida: uma diferenga crucial. Revista Phildsophos, v. 1, n° 1, p. 7-28, 2004.
154Na totalidade, “cada parte cobra su sentido por la relacion a las demas”. PELL. Ill. §15. p. 112.
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preciso que as partes tenham uma utilidade nesse sistema, sob risco de, ndo sendo Uteis ou
simplesmente ndo podendo ser compreendidas (isto é: entendidas com as outras)
conjuntamente ao restante, sejam descartaveis, pois, “sem sentido” com relacdo a totalidade
do sistema. “O conhecimento objetual do ente, no mundo, é captacdo de seu conteido com
sentido (dentra da totalidade ontoldgica). A conceitualizacdo ou interpretacdo do ente é
entdo objetual, abstrata, universal” > . A isso, também, chamamos costumeiramente de
“racional”, pois esta acessivel a luz da nossa razdo, uma vez que nada (nenhuma das partes
nem o conjunto do todo) estda fora da poténcia da razdo de poder perscrutar, analisar e
examinar, a cada elemento, sendo que o todo e cada um tém o seu devido lugar racional, quer
dizer, € uma funcéo.

Mas, caso se advogue um sentido a vida humana nessa acepgdo, esse esquema, essa
estrutura do fazer sentido contem armadilhas para essa vida, quais sejam: primeiro que todos
0s elementos no sistema sdo tomados por objetos e, como objetos, sdo manipulaveis; segundo
que, tudo tendo que fazer sentido exclusivamente deste modo, nada tem “sentido” por si
proprio. S0 0s termos numa oragdo, sdo as premissas num argumento, os simbolos numa
formula, os signos numa equacdo, as leis em uma constituicdo e 0s seres humanos numa
sociedade. Aqui reside o equivoco que é propugnar um sentido a vida humana nesses termos.
Pois, se 0 ser humano ndo significa por si mesmo, isso quer dizer que ele é passivel de
intercambio, que ele pode ser trocado por outros elementos, que ele é alienavel, e que, como
toda coisa alienavel, ele é sujeito a propriedade alheia, e a ser descartado por aquele que o
possui. Sujeito a propriedade e alienagdo como o foram os escravos pretos trazidos da Africa
durante mais de trezentos anos as Américas, sujeito ao puro descarte como o foram os judeus
nos campos de concentracdo, sujeito a fria desconsideracio como o sdo as vidas “fracas”!°®
gue sucumbem a covid-19. Os escravos tinham o seu sentido num sistema, eram a forca de
trabalho responsavel por produzir a riqueza que posteriormente era transferida as metropoles
coloniais. Os judeus ndo tinham, e por isso os hitleristas, racionais que eram (e ndo digamos,
em absoluto, que ndo tenham sido racionais, pois ndo se tratou de “falta de razao”), fizeram o
que a razdo (instrumental) ordenava, ao que ndo encontrava utilidade no sistema da totalidade,

descartou-se como lixo, como lhe cabia ser feito — 0 mesmo se diga dos idosos e acometidos

155PEL2. V. 829. p. 113.

156 BARBER, Shannon. Anti Shutdown Protester: ‘Sacrifice The Weak” To Reopen America. Hill Reporter. 21
de abril de 2020. Disponivel em: https://hillreporter.com/anti-shutdown-protester-sacrifice-the-weak-to-
reopen-america-65182.



https://hillreporter.com/anti-shutdown-protester-sacrifice-the-weak-to-reopen-america-65182
https://hillreporter.com/anti-shutdown-protester-sacrifice-the-weak-to-reopen-america-65182
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de comorbidades pela covid-19: eles ja ndo tém serventia ao mundo, a esse mundo, assim que
aqueles que aderiram perfeitamente a esse mundo ndo hesitam em pedir o seu sacrificio. Ora,
quando “o sentido” ¢ devido a totalidade do sistema, o ser humano ¢ absorvido neste, ou, se o
quisermos, ele é neutralizado em favor das instituicdes e do Estado. Porque, neste caso, ele
cumpre, seja huma instituicdo, seja no Estado, ou na sociedade em geral, uma funcéo, ele €
uma fungdo. O ser humano esta, entdo, em vista de..., e as instituicdes, o Estado, ou a
sociedade em geral, sdo a razdo ultima a qual a vida humana deve prestar contas. Quando 0
Estado (ou uma forma social qualquer) significa por si por ser “o todo”, s6 sdo possiveis
reformas, porque a critica é critica exclusivamente interna, e é sempre parcial e nunca radical.

[40] Se no campo da totalidade e do sistema as coisas sdo compreendidas — e
justamente se diz que s@0 — na medida em que estdo na luz da razdo (da “compreensdo do
ser”’), em que sdo iluminadas por essa luz e se deixam invadir e perscrutar por ela, o rosto, ou
a alteridade, € aquilo que escapa a esse dominio e a essa luz. A alteridade, ou o rosto, € aquilo
que ndo se deixa apreender aos poderes da razdo, da compreensao, que ndo se deixa apreender
em um sistema, que faz frente ao sistema e a totalidade, porque outro que a totalidade do
sistema — distinto desse, ndo diferente.

Si el ser es el fundamento de todo sistema, y del sistema de sistemas que es
el mundo cotidiano (Lebenswelt), afirmamos ahora que hay realidad también
mas alla del ser, asi como hay cosmos también méas alld del mundo. El ser es
como el horizonte hacia donde y desde donde se manifiestan los fendmenos
del mundo. Es el fundamento y la identidad ontoldgicos; es la luz que
ilumina la totalidad del mundo. Y bien, mas alla del ser, trascendiéndolo,
hay todavia realidad *" . [..]. Pero entre las cosas reales que guardan
exterioridad del ser, se encuentra una cosa que tiene eventos, que tiene
historia, biografia, libertad: otra persona’®®. [...]. La persona, cada persona,
toda persona, nace en el Gtero de alguien. Pero no es mera diferencia de la
identidad de la especie o de la identidad originaria de la madre. La persona
nace separada, dis-tinta, desde su origen, desde siempre™®®.

De fato, primeiramente a relacdo com o rosto, com o Outro, com outrem, é para 0
Mesmo, para mim, uma relacdo de compreensdo. Mas a relacdo com outrem ndo se resume a
uma relacdo de compreensdo, como a compreensao de um objeto que é posto pela consciéncia,
que o apreende numa rede de sentido e que a partir dai, entdo, “fala” a razdo. Outrem ¢ aquele
que, de partida, me fala, me vem, que se pde e que ndo € posto, porque liberdade

incondicionada, o outro é o fora por exceléncia: é exterioridade e rosto. O rosto ndo tem

157FL. §2.4.3.1. p. 78.
158FL. §2.4.3.2. p. 79.
159FL. §2.4.3.6. p. 80.
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forma, o rosto é deformado (como deformadas sdo as médos do operario). Sem forma o rosto é
nudez, é exposicao suprema. Ele ndo é mascara nem as usa. Ele é s pele e carne, fraqueza e
miséria. Outrem, o rosto, é aquele que resiste a neutralizacdo e a ofensa, o rosto é aquele que
ndo quer morrer, que me diz, “ndo me mates!”, “ndo me deixe morrer!”. Que algo no mundo
peca pela propria vida, que algo no mundo ndo aceite e resista a integracdo numa totalidade e
que, assim, ndo se deixa configurar a um centro de compreensao na qual a razdo do mesmo é
esse mesmo centro, € a maravilha de uma exterioridade que tem em si 0 seu proprio centro, de
uma exterioridade com interioridade.

O outro ndo é uma coisa qualquer, mas € este ser vivente e perecivel de carne e sangue
o qual falta o pdo a boca. E essa vulnerabilidade exposta & violéncia da minha vontade e,
como exposic¢ao da violéncia do mesmo, da minha violéncia, é o legitimo denunciador dessa
mesma violéncia e de toda injustica, pois é o rosto quem sofre. Exterioridade de qualquer
sistema (ndo sendo em sentido proprio), ndo tendo as condicGes de ser, fora de qualquer forma
e toda a norma, de toda lei, o rosto, o outro, o pobre, é transcendéncia. E desta transcendéncia
que o sentido se origina. Desde o nada de sentido, porque ndo participe de nenhum sistema,
porque ndo se remetendo a nada além de si, porque significancia sem contexto, desde este
nada de sentido, todo sentido se justifica. Justifica-se nas duas acepg¢des do termo: se legitima
e se torna justo. Ou, poderiamos melhor dizer, se torna justo e por isso se legitima.

A vida humana é significancia, significa por si mesma e, portanto, da significacdo a
tudo mais. De modo que aqui vale aproximadamente o que vale com respeito ao valor:
“‘Tiene sentido” algo que guarda actual respectividad a las finalidades practicas que el ser
humano se encuentra existencialmente comprometido a operar. No tiene sentido el ente que
no se refiere actualmente al plexo de posibilidades en accion”®®, Algo tem sentido porque
encontra lugar no grande plexo das possibilidades humanas, €, entdo, descoberto pelo ser

humano em uma rede de significatividade que favorece o aumento de sua vida.

3.4. O sinal do pranto

[41] A vida humana € significancia, ndo tem sentido, ela é quem significa, doa sentido
a tudo mais, ela é quem designa: da sinal, faz sinal, traz sentido. Karl Marx diz:

{Que o assinalar (indicar) coisas do mundo externo que sdo meios de
satisfagdo das caréncias humanas como “bens” também pode ser apelidado

16014T. I. 83.45. p. 42; cf. PEL1. II. 88.p. 72
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de “atribuir valor”, Wagner, como Rau, ndo apenas poderia ter demonstrado
a partir do “uso da lingua alema”, mas também: ali estd a palavra latina
dignitas = dignidade, mérito, categoria etc., que atribuida as coisas também
significa “valor”; dignitas é derivado de dignus e este, por sua vez, de dic,
“point out”, “show”, assinalar, mostrar; dignus quer dizer, portanto, pointed
out; dai também digitus, o dedo, com o que mostra-se, indica-se uma coisa;
greco: dgik-vout, ddx-tvlog (dedo); goético: ga-tecta (dico); alemdo: zeigen
[mostrar]; e poderiamos ainda chegar a varias outras “derivagdes”,
considerando que dsikvout ou dgikvO® (tornar visivel, podr em manifesto,
indicar) tem em comum com &éyouon a raiz fundamental dex (dispor,
tomar).}'*

Dignidade ¢é a condicdo do ser da significancia, daquele donde brota o sentido, que é
fonte de sentido, ndo sendo ele mesmo sentido. O digno é aquele que designa, indica. E quem
pode mostrar, pois € o0 Unico capaz de se mostrar, de se manifestar — de se expressar. Quem se
expressa, transborda, se transborda, transborda de si: chora.

Como si una extrafia debilidad sacudiera con escalafrios y estremeciera la
presencia o el ser en acto. Pasividad mas pasiva que la pasividad al acto, la
cual aspira aun al acto de todas sus potencias. Inversion de la sintesis en
paciencia y del discurso em voz de “sutil silencio” haciendo sefias a los
Otros — al préjimo, es decir, a lo inenglobable. Debilidad sin cobardia como
el ardor de una compasién. Descarga del ser que se desprende. Las lagrimas
son, tal vez, eso. Desfallecimiento del ser cayendo en humanidad [...]*%

Se o “sinal” ¢ uma espécie de instrumento que consiste em “mostrar”’, € o “mostrar
pode ser determinado como uma espécie de remeter”'®3, o choro é o sinal que remete a
significancia de si mesmo . Quem chora faz sinal ao outro de si mesmo, quem chora
desfalece o ser para “ser” mais que o ser que ¢, expressa sua interioridade — sua significancia,
exterioridade mais exterior que toda outra exterioridade.

A espaldas de la conciencia y de un modo irreductible al discurso de la
ciencia, el cuerpo expresa como habitan en el hombre las emociones y como
le ensefian cierta verdad sobre si mismo y sobre su destino. En una creacion
cuyo sentido y cuya finalidad siguen siendo para muchos un enigma, a pesar
del prestigio de su dominio cientifico y técnico, esas emociones abogan por
algo mas alla del concepto, lo cual no quiere decir mas alla del significado y

de la inteligencia'®,

161 MARX, Karl. Glosas marginais ao Manual de economia politica de Adolph Wagner. Revista on-line de
Filosofia e Ciéncias Humanas, Rio das Ostras, v. 23, n. 2, pp. 252-279, ano XII, nov./2017. p. 263.

162 LEVINAS, Emmanuel. Humanismo del outro hombre. Siglo XXI Editores, 1993. p. 13.

163HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Editora Unicamp; Editora VVozes, 2012. p. 233 (§817).

164Cf. RODRIGUES, Tiago dos Santos. A alteridade do real ou da in-condi¢éo proletaria. Ensaio sobre
significancia e justica em Emmnuel Levinas. Editora Fi, 2017. p. 99-106.

165 CHALIER, Catherine. Tratado de las lagrimas: fragilidad de Dios, fragilidad del alma. Sigueme, 2007. p.
13.
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E digno o ser que chora, que transborda de seu préprio ser. Nem todas as emogdes
talvez estejam além do conceito, do significado e da inteligéncia, todavia, o choro, quica,
esteja aquém destes e lhes seja o prendncio; antes do saber de si, antes de dar nome a criagao,
a critatura humana, ao contrario de, ao menos, boa parte dos outros mamiferos, chora ao
nascer, como um Dizer “estou aqui’*®®.

Nada mais resta ao pobre, aquele que sofre, despossuido de todos os recursos para
viver, desprovido de um silogismo que lhe lidime, vida sem razdo, sem valor e sem sentido,
do que afirmar a vida na passividade das lagrimas, as lagrimas expdem um corpo mais que a
nudez de roupas — as lagrimas sdo o recurso dos sem recursos. D& mais vergonha o choro da
propria miséria, da miséria de ser irremediavelmente si-proprio, do que a miséria mesma,
“desculpa pelas lagrimas”. A dignidade se expressa, se afirma, nesse protesto passivo pela
vida. Um choro, um pranto, talvez seja 0 mais proximo de um Dizer sem Dito, um expressar-

se que perturba a ordem do ser até a secura da garganta.

166Cf. ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 71-72.
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TESE 4
DO ATEISMO: CRITICA ANTIFETICHISTA

Um outro caso e 0 mesmo problema: ha algum tipo de criacéo na feiticaria?

N&o, ndo ha criacdo na feiticaria;

os feiticeiros [...] ndo séo capazes de criar nem o ser mais insignificante,
nem o maior ser, s6 podem criar seres ja existentes, deslocam as coisas.

Emmanuel Levinas!®’.

Proposicao: nessa tese apresentaremos o pressuposto de todos os sistemas e totalidades que se
absolutizam e passam a dominar sobre a vida humana: a credulidade em um deus no ou do
mundo; em seguida apresentaremos saidas equivocadas a crenca em tal deus, e, por fim,
indicaremos os elementos e condicOes necessarias para ser, de fato, ateu de tal deus e assim se

criticar toda a divinizacdo que negue a dignidade do ser humano.

4.1. Do fetiche

[42] A totalidade enquanto tal ndo representa um problema, ela € uma necessidade, ela
significa®®® a configuracdo efetiva de uma realidade, de um sistema, de uma ordem de valores,
uma realidade se efetivou, se fez real no mundo real — esta ai, a apontamos com o dedo. Uma
totalidade expressa um mundo que tem algo de autorreferéncia, que possui uma légica propria,
que é relativamente autdbnoma de outras totalidades, que carrega algo de egoismo ate. O
problema real ocorre quando a totalidade se totaliza. Quando ela se cega com respeito as
outras totalidades, quando do egoismo — necessario a preservacdo de si prépria — passa a
egolatria, se diviniza®®®.

Toda totalidade tende a esse processo — ndo é uma necessidade!’®, uma lei, uma regra

que isso venha a ocorrer, ¢ uma tendéncia, isto é, sempre ha a possibilidade inerente a propria

167LEVINAS, Emmanuel. Do sagrado ao santo: cinco novas interpretacdes talmudicas. Civilizagéo Brasileira,
2001. p. 115.
168 Mas ndo ¢ a significancia.
169Sendo, nesse caso, uma totalidade-totalizada, como o diz Dussel, comentando Levinas: “A ‘totalidade’ é a
totalidade-totalizada de Hegel, o absoluto e 0 mundo de Heidegger como totalidade que tudo engloba
(mesmo o outro, o outro homem, embora de maneira pecliar)”. MFL. V. §24. p. 183. Uma totalidade néo-
totalizada é uma totalidade equivoca, ou seja, relativa, sabe ser limitada e transitoria, diferentemente da
totalidade totalizada que é univoca, que se entende como a Unica totalidade possivel. Cf. PEL2. V. §29. p. 95.
170Esclarecendo: ndo é uma necessidade a divinizagédo de uma totalidade, por outro lado, é uma necessidade sua
entropia, veja-se infra: secdo 10.4.1.
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condicdo da totalidade de se cristalizar e de se fossilizar, de ser um mero vestigio daquilo que
um dia foi e para aquilo que foi. “[Assim como] Para Levinas [para] la filosofia de la
liberacion, ‘la totalidad, el Estado, la politica, las técnicas, el trabajo, estan en todo momento
a punto de transformarse en el centro de gravitacion de ellas mismas ™', No entanto, essa
possibilidade pode nédo se concretizar; a totalidade, ou sistema, pode contar com recursos que
a facam respirar, arejar, plastificar, e que posterguem uma possivel totalizacdo total ou que a
facam transitar para outra totalidade, isto €, outro sistema.

A cristalizaco, fossilizagdo de uma totalidade, Enrique Dussel chama de fetichismo —
termo retirado da tradicio marxistal’? e que ele, assim como os tedlogos da libertacéo,
tomaram-no expandindo o conceito para além da esfera estritamente econdmica'’®. Para os
marxistas, em geral o fetichismo se refere quase que exclusivamente ao fetichismo da
mercadoria; o interpretam assim porque foi assim que Marx introduziu o tema na sua obra,
como se fosse algo somente “da” mercadoria — e ndo de outras coisas maist’* —, muito
embora uma obra célebre como a de Isaak Illich Rubin, A teoria marxista do valor (1928),
ndo caia nessa visdo restringida’®. Dussel, ndo obstante, mostra que o fetichismo ndo é s6 da
mercadoria, mas do capital enquanto tal e do valor mais especificamente'’®. Para Marx, o
fetichismo expressa a inversdo metafisica que o capital realiza nas relacGes: ele socializa as
relacBes entre as coisas e reifica (ou coisifica) as relaces entre as pessoas; ou seja, o capital
atribui autonomia (e dignidade) ao inanimado e torna relativo (e indigno) o animado, o vivo —
quem cria valor passa a ser valorizado pelo proprio valor que cria. E a absolutizacdo do
relativo e relativizacdo do absoluto.

Relata-nos Dussel o fetichismos na histoéria:

171EDEL. §7.5. p. 245.

172 Ou mais precisamente da obra marxiana mesmo, uma vez que a tradicdo marxista propriamente dita se fixou
muito mais na questdo da “ideologia”, que Marx, ¢ a posicdo de Dussel, teria deixado um tanto de lado na
sua fase madura tendo se concentrado na questéo do fetichismo.

173 Cf. DUSSEL, Enrique. Teologia de la liberacion y marxismo. Cuardenos Americanos. Afio I, vol. 6, n® 12.
noviembre-deciembre de 1988. México. pp. 192-200.

174 David Harvey, por exemplo, chega a indicar que o fetichismo possa estar para além da mercadoria
propriamente dita, mas, ainda assim, enfatiza demais a relacdo do conceito com a mercadoria em especifico
e com o mercado capitalista em geral, de modo que a sugestdo que fica é que é o fetichismo da mercadoria
que se expande para as outras relagbes do capital, enquanto que, € a nossa posi¢do (e a de Dussel também),
na mercadoria se expressa o fendmeno do fetichismo do valor e do capital em geral. Cf. HARVEY, David.
Para entender o capital: livro 1. Boitempo, 2013. pp. 46-47.

175 “A teoria do fetichismo da mercadoria é transformada numa teoria geral das rela¢fes de produgdo numa
economia mercantil, numa propedéutica & Economia Politica”. RUBIN, Isaak Illich. A teoria marxista do
valor. Editora Polis, 1987. p. 20.

176Cf. HMD. I11. §11. p. 209-230.
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Cuando un sistema politico llega al poder central geopolitica, econémica y
militarmente hablando, se diviniza. “jAve César!”, declaraban los
gladiadores en el circo antes de morir. “Los espafioles inmolan a su Dios que
es el oro, a gran cantidad de indios”, escribia en 1550 Domingo de Santo
Tomas en el Potosi boliviano. “Gott ist mit uns”, declaraba junto a la cruz
esvastica la Alemania nazi. “We trust in God” se imprime en el billete de un
dolar (recuérdese que el dinero era Mamon para los semitas; en dicho billete,
ademas, se incluye una trinidad piramidal dibujada, con el ojo de la divina
sabiduria, Osiris, y muchos otros signos fetichizantes). La doctrina de la
“seguridad nacional” que propone la CIA fue afirmada en Brasil como
defensa de la civilizacion occidental y cristiana. Es en nombre de la materia
— ante la cual Holbach, Engels y hasta Goethe tenian sagrado respeto —
que reina mas de una burocracia. Cabe destacarse que entre la Materia como
totalidad y la Idea no hay ninguna diferencia practica ni ontoldgica; su légica
y su divinidad son idénticas. Una vez divinizado, ;quién puede atreverse a
blasfemar irreverentemente contra la dignidad del Estado absoluto, Leviatan
en la tierra diria Hobbes?*"’

[43] Portanto, quando uma realidade (uma totalidade qualquer: o Estado, o dinheiro,
uma relacdo) se diviniza, se pde acima da propria vida humana que a engendra e a qual
deveria se referir, ela se fetichiza, torna-se fetiche, algo feito pelas mdos humanas — porque
produto da vida humana — que se independentiza, e, com isso, torna a vida humana
dependente de si, do produto. A fetichizacdo é essa inversdo mesma. E, como ja o colocamos
anteriormente, o fato de o ser humano ser tomado como uma fungdo e ndao mais como
estabelecedor de funcbes. A fetichizacdo pode ocorrer tanto pela propria natureza de algo (por
exemplo, o capital*’®) quanto em razdo da decadéncia de algo (por exemplo, o Estado que
perde legitimidade e recrudesce 0 seu exercicio de poder, passando do poder delegado ao
poder autoritariol’®). Todavia, hd um pressuposto que possibilita essa inversdo, qual seja: o de
gue possa haver uma divindade no mundo. Se pode haver uma divindade no mundo, entdo
pode ser que X seja essa divindade. Esse é o pressuposto de todo fetichismo e ao qual todo
fetiche visa — se impor como deus na realidade. De modo que toda razéo fetichista lanca méo
de notas divinas para se justificar: eternidade, onipoténcia, onisciéncia, infalibilidade,
incriacdo, autocriacdo. O fetiche pode se arrogar todas estas ou algumas delas, depende de sua
natureza e das possibilidades que Ihe estdo ao alcance em razdo desta. O propoésito do fetiche
é ser deus, mas o pressuposto que possibilita o fetichismo é considerar que deus possa estar
no mundo ou ser a totalidade do real, em outras palavras, que o absoluto possa estar na

totalidade ou ser essa mesma totalidade.

177 FL. § 3.4.2.2. p. 155.
178Veja-se infra: tese 8.
179Veja-se infra: tese 10.
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Para Dussel, a critica ao fetiche deve se iniciar com uma critica a religido fetichista.
Quando Dussel se refere a “religido” ele ndo se refere, primariamente, as religides “positivas”
(cristd, judaica, islamica, etc.), mas a dimensdo religiosa do ser humano, que é, para ele,
constitutiva da realidade humana. A realidade humana tem, por si mesma, uma entranha
religiosa. A vida é uma religido. Toda filosofia critica deve ser, antes de tudo, uma filosofia
antifetichista. Vejamos isso mais detalhadamente.

4.2. Religides fetichistas'®®

4.2.1. Hegel e o culto a si

[44] Ha filosofias que admitem e que postulam a possibilidade de um deus no mundo
como € o0 caso caracteristico do hegelianismo, como ja tratamos anteriormente em parte —
agreguemos na sequéncia uns pontos a mais nesse tema.

Ao problema colocado por Friedrich Heinrich Jacobi, de que ou Deus era um ser
subsistente fora do eu, ou 0 eu era o préprio Deus, Hegel propora uma terceira alternativa
(entre as duas), a de que Deus seja a identidade entre ser e pensar®8l. A religido, por conta
disso, sera a efetivacdo dessa identificacdo perdida na cisdo do real do ser. De fato, a Ldgica
de Hegel inicia-se pelo Ser; o real (o ser) se cinde como cosmologia, iniciando a filosofia da
natureza, a partir da natureza aparece a vida e desta surge a vida humana. Ha entdo uma
sucessdo de cisdes e, consequentemente, de determinagdes: Ser — Cosmologia — Filosofia
da natureza — Vida — Ser humano.

A vida humana, sendo assim, é a uma determinacdo e um resultado do ser que se
alienou de si mesmo. “Todo el resto de la I6gica es una involucion reflexiva hacia el ser pero
como resultado; es decir, es un des-determinar lo determinado, cualificado!82, O ente (aqui:
o ser humano), a determinacdo do ser, € o diferido e fundado, esta em referéncia a totalidade
donde procede e é relativo na totalidade com relagdo a outros entes — formando todos uma

mesma totalidade.

180 Seguimos aqui, em grande parte nesta se¢do, os desenvolvimentos que Enrique Dussel apresenta no volume
5 de sua Para uma ética da libertacao latino-americana (PEL5).

181Para uma breve exposicdo da problematica do ser e do pensar no idealismo alemdo como interiorizagdo da
exterioridade segundo a interpretacdo dusseliana: Cf. MFL. Il. §10. pp. 62-67.

182 PELS. X. 8§70. p. 65.
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Como vemos, la religion seria el momento en que el hombre, el ente finito
“pensante se orienta hacia lo eterno”, el momento en que Dios se retne
consigo mismo en el hombre “en el movimiento que consiste en negar su
determinacion natural inmediata y su querer propio... para consigo mismo en
el dolor de la negatividad, de tal suerte que se conozca como unido a su
esencia (als vereint mit dem Wesen sich zu erkennen)”*®,

No culto perfeito dessa religido ndo havera distancia entre aquele que oferece culto e a
quem o culto é oferecido, tanto um como 0 outro sdo 0 mesmo: o sujeito. O culto aqui é culto
ao mesmo, ¢ culto a si proprio. Porém, esse culto “da identidade”, contra a diferenga (a
determinacdo), ndo é realizado por qualquer sujeito. Hegel, como sabido, une a histéria dos
povos com a historia da religido; assim como o ser € um, e é a totalidade do real, a historia é
uma so (e una) em todas as suas determinacdes.

La historia de los Estados, grados organico y real de la eticidade (Sittlichkeit)
0 “costumbres” de un pueblo es visualizada desde la belleza sensible en la
historia de la estética, desde la autoconciencia clara en la historia de la
filosofia, y desde su fundamento en la historia de la religion. Pero es una 'y
la misma historia. Todas ellas culminan, como en su resultado, en el Estado
germanico imperial: Inglaterra, Alemania y el Estado austro-htngaro.

América Latina, mientras tanto, no entra en ninguna de las historias: ni en la
de los Estados (aunque tuvo dos Imperios historicos), ni en la del arte, la
religibn o la filosofia (aunque en los tres niveles tuvo insignes
manifestaciones). La division ideologica de la historia (del “oriente hacia el
occidente” y s6lo en el continente euroasiatico) permite consagrar a Europa

como la portadora de Dios en la historia del mundo™®.

O sujeito do culto (e, portanto, o cultuado) é o sujeito europeu. Nele se manifesta o
Espirito em seu estagio mais avancado'®® — “[...] os Estados modernos na Europa tinham
uma legitimacéo teoldgica; eram Estados em regime de cristandade, que se arrogavam a
manifestacdo de Deus na historia, e sua autoridade originava-se de um designio divino”*2,
Diante da Europa e de seus Estados, de seus impérios, nenhum outro Estado tera direitos —
como exigir direitos (apresentar queixas) perante aqueles que representam a Deus e portam o
seu espirito? Se o ser é o divino e a Europa carrega a realizacdo do ser, a Europa € divina e
divino é seu cidaddo no fato mesmo de ser o que €%’ “A ingénua ontologia hegeliana

termina sendo a sabia fundamentacédo do genocidio dos indios, dos africanos e dos

183 PELS5. X. §68. p. 39.

184 PELS5. X. §68. p. 41.

185 Que feliz coincidéncia essa a de Hegel: ele identificou os portadores do Espirito (de deus) justamente em seu
préprio povo — que é praticamente dizer: em si mesmo!

186 PL1. 111. 810.4. *192. p. 419.

187Cf. MFL. V. §32. p. 233.
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asiaticos™!8, O que ocorre na Modernidade, e encontra seu cume com Hegel, é, como vimos,
a interiorizacdo do culto e consequentemente a sua “espiritualizagdo”. O proprio Hegel
elabora a historia da religido como a histéria dessa interiorizacdo, iniciando pela religido
natural, passando pela religido da individualidade espiritual, chegando na religido absoluta (o
cristianismo que realiza a unidade do Espirito na histéria pela unidade da Igreja com o
Estado)

[45] Quanto a essa relacdo da Igreja com o Estado, e amparado também com uma
indicacdo de Marx, Enrique Dussel tem tese justamente oposta. O cristianismo, nos diz Dussel,
foi o responsavel pela dissociacdo entre religido (igreja) e Estado, uma vez que retirou do
Estado o seu fundamento teoldgico ao ndo reconhecer no Estado qualquer autoridade religiosa,
mas, sim, na comunidade religiosa estrita, a Igreja (e sua hierarquia). Ndo possuindo mais
fundamentacdo religiosa, pois a esfera religiosa havia se deslocado a uma instituicdo
particular, autbnoma, e fortemente organizada, o Estado entrou num longo processo de
secularizacdo, isto €, de buscar fundamentar-se sem a necessidade de recorrer a autoridade
religiosa — processo que nao desconheceu, da parte do cristianismo, contradi¢fes ao sacralizar
monarquias nas cristandades!®®. Nessa tradicdo cristd de secularizacdo do Estado, devemos
sem duvida listar Guilnerme de Ockham'®® e Jodo Quidort*®:. Ambos os filosofos medievais
argumentavam contra a jurisdicdo papal nos assuntos seculares, negavam poder politico a
Igreja — isso, claro, também tinha em vistas negar poder “religioso” aos poderes seculares, ou
seja, se procurava afirmar a independéncia da Igreja frente aos reinos, e ndo s6 dos reinos
frente a Igreja.

[46] Para Dussel, porém, Hegel, com sua unidade entre Igreja e Estado, com o seu
culto no sujeito e, praticamente, ao sujeito, ¢ a culmina¢ao de um processo de “esquecimento

do outro”, de interiorizacdo da voz exterior de Outrem %2 e de “inflagdo” do “eu

188MFL. I1l. §16. p. 124.

189Cf. PL1. I. § 4.1. *38. p. 91; também: HPL. Ill. §17.2; na primeira fase de seu trabalho Dussel ja dava
indicagdo dessa tese: EHS. Il. §1. p. 62.

1900CKHAM, Guilherme de. Breviléquio sobre o principado tirénico. Vozes, 1988.

191QUIDORT, Jodo. Sobre o poder régio e papal. VVozes, 1989.

192 “Es importante anotar aqui cémo se ha ido produciendo un pasaje. En la época arcaica la voz-del-Otro
juega su papel en su empirica exterioridad. Poco a poco se va ‘interiorizando’ y perdiendo Alteridad, hasta
transformarse, dicha voz, en un kritérion fysikon (formula de Basilio el Grande que tradujeron los latinos
por ‘naturale iudicatorium’, y que en castellano equivale a: tribunal natural). La voz-del-Otro ha sido
retrotraida al interior de la Totalidad ontolégica como mera ‘voz de la conciencia’. Con-ciencia, es decir,
un saber concomitante a la accion, pero que se funda en el horizonte de la com-prension: intramundana
entonces, ontica por lo tanto”. PEL2. IV. §24. p. 54. Também: PEL1. 1l1. §15.
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conquistador”®® — antes de a filosofia hegeliana, moderna, ser fetichizada, o sujeito europeu
ja o estava. A religido hegeliana, que ¢ a religido que Marx criticava®®, s6 possibilita uma
consciéncia moral, ndo ética % | porque sendo um culto de “acto ‘intelectual’ (fe,
entendimiento, representacion, certeza, razon, saber... todos momentos del conocimiento)’*%,
tendo-se, portanto, interiorizado e restringido o culto ao nivel da consciéncia, perde-se todo
resquicio de materialidade necessario para fazer-se uma critica a0 mundo externo a essa
consciéncia — que é a critica propriamente ética, a critica que ultrapassa 0 meu mundo e o

horizonte do ser.

4.2.2. Holbach e Engels: materialismos panteistas

[47] Havera alternativas “ateias” a esse modelo. Essas alternativas se designardo ateias
por negarem a priori a existéncia de Deus, ou, ainda, por negarem um “deus revelado”, ou um
deus “positivo”. Entdo Dussel nos traz, por exemplo, o ateismo holbachiano que propugnava
que a Unica realidade era a natureza e que nada existiria fora dela, e, apoiando-se no saber dos
filosofos gregos antigos, reconhecia a eternidade do mundo, afirmando enfaticamente que
“nada se faz do nada”'®’. E igualmente caminhando nessa dire¢do, ainda que com pretensdes
revolucionarias, esta Friedrich Engels que sustentara o seguinte:

Tenemos la certeza (Gewissheit) de que la materia permanecera eternamente
(ewig) la misma a través de todas sus mutaciones [...] y por la misma férrea
necesidad con que un dia desaparecera de la faz de la tierra su floracién mas

alta, el espiritu pensante, volvera a brotar en otro lugar y en otro tiempo'®,

193 “[...] 0 ‘Eu-conquistador’ é a proto-historia da constituicdo do ego cogito; chegou-se a um momento
decisivo em sua constitui¢do como subjetividade, como ‘vontade de poder’. [...]. O rei de Espanha assinava
nas Reais Cédulas — e vi isso pessoalmente repetidas vezes em meus trabalhos no Archivo de Indias de
Sevilla: ‘Yo. El Rey’, com grandes letras, impressionantes. O ‘Eu’ cujo ‘senhorio’ (o Senhor-deste-mundo)
estava fundamentado em Deus”. EEO. I. 83.1. p. 49.

194 E a interpretacio de Dussel: “[...] Marx solo conocia la descripcion privatizante del cristianismo que habia
llegado a él a través de Hegel y su generacion [...]”. MTM. I1. §6.2. p. 251. Contudo, isso ndo significa que
Marx interpretasse o cristianismo exclusivamente em termos hegelianos; por exemplo, embora Hegel
defendesse a unido da Igreja com o Estado, entendendo que ndo havia contradi¢do nisso por parte da Igreja,
Marx era de opinido contraria: Cf. PL1. I. 84.1 *38. p. 91.

195 “En nuestra exposicion distinguimos entre conciencia ética (meta-fisica, trans-versal o voz-del-Otro) y la
conciencia moral (6ntica; interiorizacion de la anterior y que juega su papel dentro de la Totalidad)”. PEL2.
IV. §24. p. 52.

196MTM. II. §7.4. p. 277.

197 PELS5. X. §68. p. 45.

198 ENGELS, Friedrich. Dialektik der Natur, Dietz, Berlin, 1971, p28. Apud. PEL5. X. §68. p. 46.



81

A “férrea necessidade” do curso da matéria Engels também aplicava a historia®®®:

Mas a historia €, no mais das vezes, a mais cruel de todas as deusas. Ela guia
seu carro triunfal sobre montanhas de cadaveres ndo apenas na guerra, mas
também durante o “pacifico” desenvolvimento economico. E, infelizmente,
no6s, homens e mulheres, somos tdo ineptos que ndo conseguimos encontrar a
coragem necessaria para realizar progressos dignos desse nome, a ndo ser

guando somos levados a isso por dores que nos parecem quase

incomensuraveis?®.

Tanto o Bardo de Holbach quanto Engels, na pretenséo de elaborarem filosofias ateias,
0 que logram fazer sdo filosofias panteistas e tdo carentes da objetividade materialista que
desejariam ter quanto o é, por exemplo, o idealismo hegeliano. Pois, para afirmarem o que
afirmam, lancam mé&o de teses tdo metafisicas quanto nenhuma outra como é o caso da
atribuicdo de eternidade & matéria e a natureza. E ambos utilizam da mesma logica hegeliana,
qual seja, a de partir da unidade do ser (natureza/matéria) e dela derivar as realidades
determinadas, isto &, os entes permanecem diferenciacbes da Identidade original, os entes
permanecem presos a causalidade da natureza. N&o é dificil perceber que o ateismo aqui €
ilusorio. O deus que eles pretensamente negam s6 mudou de nome, passando a ser num caso a
matéria, noutro caso a natureza, uma vez que atribuiram a elas uma condi¢cdo eminentemente
divina: a eternidade.

[48] Os trés casos que trouxemos (Hegel, Holbach, Engels) sdo o que Enrique Dussel
denomina de religides fetichistas. O fetiche, vimos, é o feito pelas mdos humanas, € o que 0
ser humano constituiu, é o produzido pelo ser humano, por ele posto, mas que tem ocultado o
seu carater de produto, de incorporado ao mundo humano?®, e se apresenta como autbnomo
ao humano e a seu mundo — é tido como divindade.

Pero esa divinidad contemplada no es s6lo una verdad tedrica sino que es
una “verdad para la accién”, no es s6lo una idea sino una ideologia. Es un
“dios” al que se le rinde culto y se le ofrecen no sélo sacrificios de la
naturaleza sino “sacrificios humanos™ [...]. El fetiche es la sacralizacion del
objeto que es la mediacién necesaria para el cumplimiento practico del
sistema de dominacion: el fetiche erdtico es el “falo”, el fetiche pedagdgico
es la “cultura aristocratica”, el fetiche econdmico politico del capitalismo es
el “dinero”?2,

199Engels (veja-se adiante na tese 8) talvez seja quem legou ao marxismo posterior um certo historicismo
determinista.

200ENGELS, Friedrich. Carta a Nikolai Danielson. MECW, v. 50, p. 112. Apud. MUSTO, Marcello. O velho
Marx. Boitempo, 2018. p. 81 (nota 100).

201Natureza e matéria, obviamente, ndo foram feitas enquanto tais pelo ser humano, mas a atribui¢do de notas
divinas a elas é uma atribuicdo humana; nada ha nas coisas mesmas que justifique essas notas, sendo, como
dito, teses metafisicas, por isso sdo divindades produzidas.

202 PEL5. X. 868. p. 46.
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De perecivel o objeto torna-se eterno, de contingente, torna-se necessario, de limitado,
torna-se infinito, de criatura, torna-se deus. Para 0s gregos era a physis, para 0s modernos,
especialmente Hegel, é a subjetividade europeia, para Holbach, a natureza, para Engels, a
matéria. Em todos os casos o0 absoluto se identificard com o ser e seré a totalidade do real que
se apresenta no dado. Em todos os casos se justificara a violéncia que dessas consideractes
forem produzidas como necessarias. Em todos os casos a critica a violéncia e a injustica estara
abortada de partida porque significard a interrupcdo da ordem natural e necessaria do
estatuido (contestagdo de uma ordem divina), pois “a histéria”, aqui, € teodiceia, justificacao
de deus na historia, e deus (o0 principio absoluto) s6 podera estar justificado (como € a opinido
do proprio Hegel) se os acontecimentos de todos os dias ndo so tiverem lugar em Deus, mas

forem obra dele mesmo?%,

4.3. Ex nihilo ou da criacdo

Numa curiosa inverséo, a religido é hoje um dos lugares a partir dos quais podemos formular davidas

criticas sobre a sociedade. Transformou-se em um dos locais de resisténcia.

Slavoj Zizek?%,

[49] E preciso, afirma Dussel, ser ateu de um tal deus — que é deus fetiche. Karl Marx

havia entendido a estreita ligacdo entre a religido e a politica na medida em que a religido
justificava o Estado, e por isso pdde enunciar que o pressuposto de toda a critica € a critica a
religido; Dussel agrega: critica a religido fetichista. 1sso valera ndo s6 quando explicitamente
a religido se confunde com o Estado e o legitima, mas mesmo ao Estado (dito) secularizado?®,

pois o Estado é o ultimo refigio da idolatria®®®, isto ¢, da inversdo fetichista.

203 Cf. PELS5. X. 868. p. 41.

204Z1ZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 74.

205 Para Dussel, o Estado moderno, de secular talvez ndo tenha muita coisa: “A seculariza¢do foi um produto de
exportacdo para destruir todas as culturas periféricas (taoista, confuciana, vedanta, budista, islamica, etc.),
cujo imaginario ou visdo de mundo € ainda religioso. Ad extra, se propde um Estado secular; ad intra, as
monarquias do Norte da Europa seguem sendo luteranas e as outras catdlicas. A Constituicdo europeia tem
problemas ainda no século XXI por sua definicdo ante uma Turquia islamica. Foi tdo secular o Estado
moderno?” PLI1. III. §10.4. *192. p. 419. De modo que a secularizagdo do Estado, mesmo o dito moderno,
ainda estd em processo e ainda deve ser projeto, tendo-se em conta, claro, o limite de tal secularizagdo que,
provavelmente, nunca sera total.

206 “Pero ocurre que el Estado de César, a pesar de participar de la esencia del Estado, es también, por
excelencia, un foco de corrupcidn e incluso, quizas, el Gltimo refagio de la idolatria. [...]. Cuando el Estado
de César se desarrolla sin encontrar ningun tipo de obstaculo, cuando la forma que heredd del mundo
greco-romano pude alcanzar su plenitud — o su hipertrofia, de algun modo natural —, el Estado pagano,
celoso de su soberania, sediento de hegemonia, el Estado conquistador imperialista, totalitario, opresor,
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H& que se negar o deus fetiche. O primeiro passo para a critica a religido fetichista é
negar o pressuposto de todos os supostos da religido fetichista, negar o absolutismo da
totalidade, uma vez que a totalidade se afirma como o Unico real, o todo sem mais. Para além
da totalidade é preciso afirmar a exterioridade, o além da totalidade, além do sistema, afirmar
o Outro absolutamente outro — que é nada no sistema da totalidade. Se a totalidade ndo é mais
absoluta, o que ela pode ser? A totalidade ndo é mais subsistente em si mesma, mas criada.
Hegel, ¢ certo, usou o termo “criacdo” para se referir a constituigdo do mundo, do universo,
mas a usou sem a devida precisdo terminoldgica. Porque para Hegel, na realidade, o mundo
ndo é criacdo de Deus, mas € movimento necessario de sua propria logica. Kierkegaard bem
notou isso ao acusar a religido hegeliana e ao cristianismo de sua época como religiées pagas,
e por isso deu-lhes o nome de cristandade. A criacdo, contrariamente a um movimento
necessario, por definicdo, € desde o nada (ex nihilo) — é ato sem necessidade alguma, ato livre
originado de uma vontade sem coacdo ou constrangimento. A crenga na criacdo desde o nada
é a condicdo de possibilidade para toda a transformacao possivel. A crenca no criacionismo —
no Deus criador — possibilitou que os irmdos macabeus resistissem a ocupacéo helénica entédo
dominante, pois sabiam que o Deus que desde o nada os fez, desde o nada os podia libertar,
ainda que a realidade da ordem entfo vigente testemunhasse o contrario®”’. Pierre-Joseph
Proudhon mesmo reconhece: “[...] estudando no siléncio de meu coracéo, e longe de toda a
consideracdo humana, o mistério das revolugdes sociais, Deus, 0 grande Desconhecido [e
criador] tornou-se uma hipdtese para mim, quer dizer, um instrumento dialético
necessario”2%,

[50] Se entdo a totalidade é criada, ela é cosmos — ordenamento posto. Fagcamos um
esclarecimento terminologico. Para Dussel, cosmos é a totalidade das coisas reais fisicas, um

exemplo extremo: um planeta qualquer em uma galaxia desconhecida. Mundo € a totalidade

ligado al egoismo realista, aleja a la humanidad de su liberacion. Incapaz de existir sin adorarse a si mismo,
es la idolatria misma”. LEVINAS, Emmanuel. M&s alla del versiculo: lecturas y discursos talmudicos.
Lilmod, 2006. p. 268.

207 “N&o sei como é que viestes a aparecer no meu seio, nem fui eu que vos dei o espirito e a vida, nem também
fui eu que dispus organicamente os elementos de cada um de vés. Por conseguinte, é o Criador do mundo
que formou o homem em seu nascimento e deu origem a todas as coisas, quem vos retribuird, na sua
misericOrdia, o espirito e a vida, uma vez que agora fazeis pouco caso de vos mesmos, por amor as suas leis.
[...]. Filho, tem compaix&@o de mim, que por nove meses te trouxe em meu seio e por trés anos te amamentei,
alimentei-te e te eduquei até esta idade, provendo sempre ao teu sustento. Eu te suplico, meu filho,
contempla o céu e a terra e observa tudo o que neles existe. Reconhece que nao foi de coisas existentes que
Deus os fez, e que também o género humano surgiu da mesma forma. N&o temas este carrasco”. 2Macabeus
7,22-23; 27-29.

208 PROUDHON, Pierre-Joseph. Sistema das contradicdes econémicas, ou, Filosofia da miséria, tomo I. icone,
2003. p. 38.
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dos entes, ou seja, das coisas (do cosmos) inseridas num horizonte de sentido (do humano).
Deste modo, os entes (coisas com sentido) fazem parte do mundo, ndo tendo por referéncia o
cosmos, mas a vida humana que lhes conferiu sentindo (a partir da sua compreenséo do ser)
no seu mundo. “Para modificar el sistema es necesario visualizarlo como ‘posible’ (cuando
aun no era) y como ‘contingente’ (cuando ahora es pero pudo no ser) y por ello puede dejar
de ser mediando la praxis revolucionario-liberadora.”?®. O cosmos passa a ganhar aqui um
estatuto ético. Pois se 0 cosmos é criacao de livre vontade — e ndo desenvolvimento necessario
da légica do ser e, portanto, causalidade —, entdo ele é fecundidade, é doacdo, é oferecimento
e gratuidade, porque fruto de um ato de gratuita liberdade incondicionada do Outro
absolutamente absoluto.

[...] la praxis liberadora origina un nuevo discurso tedrico que da fluidez al
uso de los entes desde la posibilidad de cambio del pro-yecto del sistema. La
des-cristalizacion de los usos de los entes lleva a descubrir a la cosa como la
constitucion real de algo que puede ser usado de diversas maneras en
diversos sistemas. Pero mas radicalmente aln, los entes-cosas son
interpretados como lo que puede ofrecerse al oprimido (el pan) que ha de
liberarse. El proceso mismo de la liberacién descubre entonces a los entes-
cosaglocomo instrumentos con nuevos usos y como lo que sirve-para el
Otro~".

4.4. Do culto

[51] Entramos assim no ambito cultural e econdmico da religido meta-fisica (ndo
ontoldgica), religido antifetichista. Pois € no oferecimento dos entes ao pobre que acontece o
culto. A pergunta seria: como prestar culto (que sempre é um oferecimento) ao Outro
absolutamente absoluto se ele de nada tem necessidade, se nada lhe é util? Presta-se culto ao
Outro absolutamente absoluto (Outro arqueoldgico porque origem de todas as coisas, fundo
sem fundo do real) no outro antropoldgico, naquele que é nada do sistema, nada na totalidade:
no pobre e excluido. Se o culto perfeito na religido da ontologia é saber absoluto?'!, o culto
“perfeito” na religido meta-fisica € oferecimento dos objetos da cultura ao pobre, mas
importante que se diga, culto “perfeito”, entre aspas, porque nunca adequado. “Porque al Otro

infinito nadie nunca podra rendirle un culto adecuado (habria que estar fuera de la historia 'y

209 PEL5. X. 870. p. 67.
210 PEL5. X. 870. p. 76.
211Que Dussel ndo tem bem na conta de culto, mas de simples plegaria (oragdo). Cf. FDS. Apd. §13.2. p. 345.



85

ser divino) es que se transforma en la medida y posibilidad de toda justicia historica?!2. Por
iss0, na perspectiva da religido meta-fisica, a cultura toda é um ato cultual. Tudo o que se
produz ou faz é (em maior ou menor medida) um ato religioso, nada é neutro ou isento.

[52] Vamos dirigir a partir daqui nossa atengdo a um outro texto de Dussel, Teologia
“habermasiana” y economia, capitulo 7 de Las metéforas teoldgicas de Marx. Neste texto ja
ndo estara em jogo se o culto deve ser ao outro ser humano ou ndo, mas com 0 que Se 0
realiza. Dussel se volta as teologias que se inspiram na teoria da acdo comunicativa de
Habermas, as que adotam um paradigma da linguagem, da comunidade comunicativa. N0osso
filosofo reconhece que esse paradigma e a teoria da acdo comunicativa possuem muitas
vantagens e recursos (que, inclusive, ele as assumira na sua Etica da libertac&o), possuem,
contudo, limites evidentes: “Si es verdad que, como lo expone J. L. Austin, hay maneras de
‘hacer cosas con palavras’, sin embargo esas ‘cosas’ (tales como contratos, promesas,
etcétera) nunca seran un pedazo de ‘pan’, un ‘arado’ o instrumentos materiales productos de
un trabajo”?'®. Ha um estilo de culto que se restringe ao ambito da linguagem, que faz
promessas ao outro, que deseja (“espera” que ocorram) coisas ao outro, que oferece bengdes
(boas palavras) ao outro. A comunidade religiosa restringida nesse paradigma € uma
comunidade religiosa “de comunicagdo”, uma comunidade exclusivamente de oracao.
Todavia, ainda que se oferecam bencdes ao outro, essa comunidade ndo oferece aquilo de que
0 outro necessita, aqui e agora, para viver, inclusive para poder ouvir e responder, para orar e
se comunicar: pao, casa, roupa. Nao s6 de pdo vive 0 homem, mas também de pdo. 1sso
porque “la persona humana no es solo ‘lenguaje (10gon)°, sino que esencialmente y ante todo
es un ‘viviente (200n)’, pero no meramente como ‘animal’ irracional, sino como ‘viviente’
siempre humano”?**, Toda a comunidade de comunicacdo é antecedida de uma comunidade
de vida, e, por que ndo dizer, de uma comunidade de trabalho, de producdo, reproducéo e
aumento da vida em comunidade; e esse trabalho de producéo, reproducdo e aumento da vida
da comunidade da o conteido da comunicagéo de dita comunidade?'®. A comunicagio no se
realiza com sinais aleatorios que nada significam ou que nada interessam aos Sseus
participantes, mas fala sobre os conteddos mesmos da vida da comunidade, daquilo que Ihes

interessam — que a fazem permacecer em seu ser, que desenvolvem sua viva. A isso Dussel

212 PEL5. X. 8§71. p. 79.
213MTM. II. §7. p. 258.
214MTM. I1. §7.2. p. 264.
215Cf. MYM. I1. 83. p. 45-47.
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chamara de nivel “econdémico” da vida — ¢ que lhe ¢ fundamental: “el momento relacional
practico y constitutivo esencial de la vida humana (donde se establecen las ‘relaciones’
practicas primeras, la produccion de los objetos de la vida, su distribucién, intercambio y
consumo para la vida humana)”?%, Uma comunidade de comunicacdo que nio esteja antes
assentada sobre uma comunidade de vida, e de trabalho para o aumento dessa vida, fala do
qué? A comunicacao seria, em termos ludicos mesmo, “jogos de linguagem”.

[53] O nivel econdmico é composto basicamente por duas relacGes, i) a relagdo prética,
ou seja, de pessoa-pessoa, de irmdo diante do irméo e de suas necessidades, ii) e produtiva, ou
seja, de pessoa-natureza®'’, da pessoa que, mediante o trabalho, produz seus meios de vida,
seus satisfatores de necessidade. Esse nivel econdmico é subsumido no culto:

[...] el “culto” o la “liturgia” exige un momento material, objetivo, un
producto del trabajo como relacion de la “carnalidad”; o “corporalidad
(Leiblichkeit)” — la basar hebrea o la sarx griega, que no era el mero “cuerpo
(soma)” griego opuesto a un alma —, cuyo estatuto es, en un sentido preciso,
economico. Es decir, es una relacion préactica (entre la comunidad celebrante
y Dios: “relacion persona-persona”) y productiva (“persona-naturaleza” a
través del trabajo)®.

[54] Habermas ignora tudo isso porque sua analise se restringe ao mundo capitalista
europeu-estadunidense, ao que ele chama de “capitalismo tardio”, no qual, no seu
entendimento, a consciéncia de classe perdeu sua referéncia por — supostamente — ter ocorrido
a pacificacdo da luta de classes! O que ele ndo percebe, assinala Dussel, € que o capitalismo
dito tardio € (ou pode ser) tardio no mundo do capital central, mas ndo no mundo do capital
periférico; ele é uma parte do sitema capitalista, ndo o seu todo. Uma teologia da acdo
comunicativa seria suficiente em um mundo onde caisse constantemente mand dos céus,
assim como uma teoria da acdo comunicativa seria suficiente em um mundo sem necessidade
de trabalho, quer dizer, de economia — ou onde, ao menos, o “trabalho” ndo precisasse ser

realizado pelo ser humano.

216MTM. I1. §7.2. p. 264.

217“La naturaleza no es el cosmos [..] ni la cultura [...]. La naturaleza [...] es la totalidad de entes no-
culturales comprendidos en el mundo [...]”. FL. §4.1.1.1. p. 169-170. “La naturaleza es la fuente de los
valores de uso”. MTM. II. § 5.5. p. 225. “A natureza é [...] ‘matéria prima’ da produ¢do depois de
elaborada: a arvore se elabora como madeira em pranchdes; o fruto do algodoeiro se elabra como fio”.
PTM. 1. §9.1. p. 175.

218MTM. I1. §7.4. p. 277; também: FDS. Apd. §13.2. p. 345-348.
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4.5. Capitalismo e religido

[55] A partir do ja exposto, gostariamos de considerar uma famosa tese de Walter
Benjamin. Em seu texto, O capitalismo como religi&o?'®, Benjamin sustenta, em oposicéo
parcial a Max Weber, que o capitalismo ndo somente tem proximidade com a religido (na
analise weberiana, com o cristianismo calvinista), mas € ele proprio, o capitalismo, uma
religido. Ora, vimos, a partir de Dussel, que Benjamin estd correto ao afirmar isso, o que
queremos enfatizar é que dizer que o capitalismo seja uma religido — embora verdade — é, em
certo sentido, uma banalidade, uma vez que todo o sistema econémico possivel € uma religido.
Dizer que o capitalismo é uma religido ainda ndo é critica suficiente; criticar isso € como
criticar agua envenenada por ser molhada. A critica a ser feita € o fato de que o capitalismo
ser a maior religido fetichista da historia. N&o é, portanto, o carater religioso do capitalismo
que deve ser o alvo da critica (seu carater cultual), mas o seu carater fetichista, o fato de que
se apresenta como a Unica alternativa possivel de sistema econémico (ou seja, como
necessario e eterno, como entidade divina e ndo como — que é o real — sistema criado,
produzido, contingente).

Desde as leituras da obra de Marx que empreendeu nos anos 1980, Enrique Dussel tem
feito a critica ao capitalismo nesse registro — como sistema (religido) fetichista.

En la relacion dialéctica de “(A) trabajo vivo” con “(B) valor” puede
igualmente negarse el trabajo vivo del trabajador como la fuente creadora
del valor (su creador, y esencia del capital), y con ello el valor aparece como
originandose a si mismo, como capital, y en este caso el capital pretende
crear valor desde si, de la nada (de trabajo). Se trataria de la fetichizacion del
valor, es decir, del capital como totalidad. Siendo “hecho por las manos del
ser humano” se transforma “en un dios al que se le rinde culto” (como indica
el poema semita del Salmo 115, muy conocido y citado por Marx). El
trabajador, que es el creador, se transforma en un medio para la ganancia del
capitalista; y el capital que es una creacién del trabajador, se transforma en
el sujeto y el fin del trabajador. Es la inversion por la que “la persona se hace
cosa, y la cosa se hace persona”, como enuncia Marx (si aplicaramos el
enunciado ético de Kant, de nunca tomar a la persona como medio sino
como fin, los economistas burgueses y neoliberales resultarian ser
crasamente inmorales y materialistas [no sentido de ciosos por riquezas], ya
que para ellos los Unicos criterios son el mercado y la competencia: meras
cosas)?.

O fetichismo capitalista reside entdo por tomar o criado (o valor objetivado, o capital)

como criador de si mesmo, e a tomar o criador (o trabalho vivo: a corporeidade vivente do

219 BENJAMIN, Walter. O capitalismo como religi&o. S&o Paulo: Boitempo, 2013.
220 16T. I. §7.14. p. 115.
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trabalhador) como mero componente do processo de produgdo, como mero ente, como Unica e
exclusivamente uma determinacio a mais na totalidade do capital. E a inversio da relagio: o
fundante se torna fundado e o fundado, fundante. O que o capitalista ndo V€, e o trabalhador
subsumido no processo de producdo capitalista também néo, é que todo o valor é criacao do
trabalho vivo na forma de mais-valor, isto é, como trabalho ndo pago ao trabalhador — é roubo.
Desde 0 ponto de vista puramente econdmico, ponto de vista burgués®?, é o capital que se
autoproduz e se autovaloriza, ndo havendo qualquer relacdo para com o trabalho humano,
com a vida humana. E como se a vida humana, o trabalhador, fosse mera peca de engrenagem
que mais hora menos hora poderia ser substituida — o que para a prépria l6gica do capital é
impossivel, pois necessita indispensavelmente da exploragcdo do trabalho, assim como o deus
fetiche necessita de sangue: “En efecto, el ‘culto’ al fetiche, a satan, se consuma por la
acumulacion de la ‘sangre’ de los pobres (porque los pobres deben vender su cuerpo por un
salario, y su vida objetivada, valor, se acumula como ganancia del capital)’?%,

[56] A economia (e em certo sentido também a politica) é um culto???, ou culto ao
deus fetiche, como ja o vimos, ou culto ao Deus alterativo no dar ao outro os entes do mundo
e, até mesmo, a si proprio??*. Ou entfo a economia exigira sacrificios humanos — como o
capital o exige nas suas dividas impagaveis e jamais perdoadas —, ou promovera a producao,
reproducdo e aumento da vida de todo o ser humano.

La Unica posibilidad econémico-politica de rendir culto al Outro
absolutamente absoluto, seria permitir que el fruto del trabajo, objetivado en
el pro-ducto del trabajo, sea vivido y apropiado por el trabajador. En esta
reconciliacion del trabajador con el valor producido en la materia, seria no
ya la prostitucién sino la satisfaccion en la justicia, el respeto de la Alteridad
en la politica. El “verdadero materialismo” consistiria asi en que la materia
de la economia no es el hombre sino la naturaleza. En el capitalismo el
beneficio de las empresas se logra por plus valia que se extrae del trabajador
metropolitano y de la periferia neocolonial. La materia explotada es el
hombre mismo, el trabajador. Es el trabajador el que se lo inmola en el culto

221 Cf. MARX, Karl. El Capital, tomo IlI. México: Siglo XXI, 1976. p. 333.

222MTM. I1. 87.4. p. 282.

223[...] las acciones del campo econémico no son sélo condiciones de posibilidad de un justo rito, sino que son
intrinsecamente actos sacramentales, sagrados, que fungen como acciones rituales o litargicas”. FDS. Apd.
§13.2. p. 351.

224 “La primera relacion analégica practico-productiva, cuasi econémica, en su limite y como una experiencia
utopica originaria, es la que se establece entre la madre y la prole en el acto mismo de dar de mamar el
alimento al recién nacido. La leche de la madre, ese bien consumible, que es una secrecion de las glandulas
mamarias como en todos los mamiferos, es como un producto metaférico (P) de la propia corporalidad
materna, que dona gratuitamente a su prole, con amor desinteresado y sin retorno, al nuevo Otro que ha
procreado con exterioridad o autonomia, estableciendo una analdgica relacién practico-productiva, es decir,
cuasi econémica. Es como la econdmica arqueoldgica y escatoldgica, primera e imagen de la Gltima.” 16T.
83.24. p. 35.
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al fetiche. En el “verdadero materialismo” la materia de la economia es la
naturaleza, los entes que nos rodean en el mundo: la tierra, el aire, los
instrumentos, los objetos “naturales” (que son siempre definidos desde los
objetos “culturales”). Lo puesto al servicio del Otro es la materia-trabajada
el pro-ducto; es el culto, no ya al fetiche, sino al Otro absolutamente
absoluto®,

4.6. Sugestdo para um discurso geral de critica antifetichista

[57] Além do anfetichismo ha outras propostas de critica contra as formas gerais de
apresentacéo do falso, como a critica a ideologia®?, a critica a idolatria??’ e a profanagio??.
Pensamos que elas podem ser perfeitamente complementares umas as outras, podendo ser
reunidas em um discurso geral de uma critica antifetichista correspondendo cada uma a um
momento dessa critica. Assim sendo, a idolatria corresponderia a relacdo ocasionada pela
inversdo fetichista entre o sujeito e o deus fetiche (ou, no caso, entre o idolo — um idolo é um
deus falso), a relagdo entre o sujeito e o deus fetiche € uma relacéo idolatrica, relacdo sem
amor??® que se da pelo adoecimento da linguagem e pelo adoecimento da vida?®. A ideologia,
por sua vez, trataria das formas de justificacdo e de preservacdo do deus fetiche ante a
consciéncia do sujeito, ou seja, da racionalidade que a inverséo fetichista se utiliza para que o
ser humano nao veja e ndo perceba a inversdo e tenha o mundo invertido como o0 modo real da
realidade, como, por exemplo, a logica sacrificial (nossa tese 5) e a disposicédo
“desmembrada” (dualista) dos campos politico e econdmico (nossa tese 6). Ja a profanagédo
corresponderia a apostasia de tal deus e ao restabelecimento dele ao mundo dos entes comuns,
como produto humano que é.

Valha aqui a indicacdo de uma tarefa a se realizar.

225PELS5. X. 871. p. 84; também: FDS. Apd. §13.2. p. 346-348.

226Mais conhecida e tendo sido amplamente difundida pela tradicdo marxista, que lhe preferiu em vez do tema
do fetichismo.

2270 tema da idolatria tradicionalmente ficou circunscrito ao dominio da teologia, mas, atualmente, tem tido
tratamente filoséfico estrito: Cf. SOUZA, Ricardo Timm de. Critica da razdo idolatrica: tentacdo de
thanatos, necroética e sobrevivéncia. Editora Zouk, 2020; também: SOUZA, Ricardo Timm de; FREITAS,
Isis Hochmann de, PONTEL, Evandro; TAUCHEN, Jair; PERIUS, Oneide. (Orgs). A Tentagdo Ancestral: A
questdo histérico-cultural do tema da Idolatria ao longo dos séculos e sua relevancia na
contemporaneidade. Editora Fundagdo Fénix, 2020; e ainda: TAUCHEN, Jair In4cio. Idolatria — uma leitura
interdisciplinar. Editora Fundacéo Fénix, 2020.

228Tema caro a Agamben: Cf. AGAMBEN, Giorgio. Profana¢es. Boitempo, 2007.

229Cf. SOUZA, Ricardo Timm de. Critica da razao idolatrica: tentacéo de thanatos, necroética e sobrevivéncia.
Editora Zouk, 2020 (capitulo V).

230Cf. SOUZA, Ricardo Timm de. Critica da razéo idolatrica: tentacéo de thanatos, necroética e sobrevivéncia.
Editora Zouk, 2020 (capitulos Il e I11).
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TESE 5
FILHOS DE ABRAAO: CRITICA ANTISSACRIFICIAL

Sacrificar um bem mal adquirido é oblacéo de escarnio, os dons dos maus néo séo
agradaveis. O Altissimo ndo se agrada com as oferendas dos impios e nem é pela
abundancia das vitimas que ele perdoa os pecados. Como o que imola o filho na
presenca de seu pai, assim é 0 que oferece um sacrificio com os bens dos pobres.
Escasso alimento é o sustento do pobre, quem dele o priva é um homem sanguinario.
Mata o préximo o que lhe tira o sustento,

derrama sangue o que priva do salario o diarista.

Eclesiastico 34, 18-22.

Proposigdo: apresentamos nessa tese como o mito sacrifical € a base sob a qual o deus fetiche
sustenta 0 seu dominio; em seguida exporemos a ldgica sacrificial do mito, suas
consequéncias na exploracdo da vida humana e, por fim, apresentaremos a desconstrucéo de

uma versdo do mito sacrifical como paradigma a todas as outras.

5.1. O circulo sacrificial

[58] O deus fetiche ndo é um deus verdadeiro, é um deus falso, o que significa dizer
que ¢ um deus que nao tem em si a vida, ele ndo pode dizer de si mesmo “Eu sou”, o que
significa dizer que para “viver”, para persistir existindo, ele necessita da vida alheia, do
sangue alheio — o deus fetiche exije sacrificios. Para entendermos a Idgica sacrificial do deus
fetiche, seguiremos aqui a exposicdo que Franz Hinkelammert nos apresenta em seu livro
Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Ldcifer e a Besta.

Hinkelammert opina que, ao contrario do que Freud entendeu e nos fez pensar, ndo € o
mito edipiano que se encontra na base mitico-cultural da sociedade ocidental, mas, sim, o
mito do sacrificio de Ifigénia, ou seja, em causa ndo esta a morte do pai (da autoridade), um
parricidio, mas a morte da filha (da tutelada), um filicidio. Esse mito, porém, sofreu
transformacdes significativas nas versdes que lhe foram sendo desenvolvidas ao passar dos
séculos, e transformacdes unilaterais no que concerne a figura de Ifigénia, enquanto que a
figura de seu pai, Agamenon, permaneceu a mesma. Se na primira versao conhecida, a de
Esquilo, Ifigénia protesta furiosamente contra a sua morte, nas versdes da modernidade
madura, como a de Goethe, ela ja se apresenta voluntariamente a propria morte, como uma

“sacerdotisa” do préprio sacrificio, como um “Cristo”.
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Mas essa visdo ndo representa a importancia do mito de Ifigénia para a
autoconsciéncia da sociedade burguesa. Usa-se esse mito de maneira muito
diferente. Com efeito, realiza-se nele a secularizagéo da imagem do Cristo da
ortodoxia medieval, sob o nome de Ifigénia. Nesse processo se conservam
seus tracos essenciais, apesar de perder agora o seu carater religioso.
Provavelmente, essa imagem medieval de Cristo na realidade ja € uma
imitacdo de Ifigénia, ou pelo menos esté influenciada por ela, e volta agora a
se aproximar de sua figura original®".

Dussel defende que se trata realmente do segundo caso, na verdade, o Cristo medieval,
o Cristo da cristandade — o Cristo do Mel Gibson —, é jA uma inversdo baseada no mito
sacrificial de Ifigénia. No que consiste 0 mito de Ifigénia: a deusa Minerva exige que
Agamenon, comandante do exército grego, sacrifique sua filha para permitir que as tropas
gregas se lancem contra Troia e para que possam vencer a guerra de conquista. Agamenon
realiza o sacrificio. Uma vez realizado o sacrificio de Ifigénia, sua morte torna-se uma
questdo existencial para Agamenon e para 0s gregos. Caso 0s gregos fossem derrotados,
Agamenon seria simples assassino, a morte de Ifigénia ndo teria tido sentido e “[o] profeta
gue comunicou que a deusa Minerva exigia esse sacrificio de Ifigénia como prémio, teria sido
um enganador e Minerva uma deusa sem poder nenhum. O céu dos deuses da Grécia ter-se-
ia desmoronado”?32, O paradoxo com o qual nos deparamos aqui é que Agamenon teria que
se lancar ao assassinato dos troianos para ndo ser assassino de sua filha. Teve que assassinar
para ndo ser assassino. Se por alguma outra razdo ele desistisse da guerra de conquista e,
portanto, Troia ndo fosse conquistada, a morte de Ifigénia se reduziria a simples homicidio, e
ndo sacrificio, e Agamenon se reduziria a simples homicida, e ndo heroi tragico. A logica
sacrificial engendra mais sacrificios, um sacrificio chama a outro, € o circulo sacrificial, como
Hinkelammert o denomina. No que diz respeito ao mito de Ifigénia, esse circulo ndo se
limitou somente ao posterior “sacrificio” dos troianos por parte de Agamenon e das tropas
gregas, como também se estendeu a prépria Ifigénia; na versdo de Euripedes, Ifigénia é salva
por Minerva que, no lugar dela, p6e um animal para ser sacrificado por Agamenon, e a leva
para uma ilha onde se torna sacerdotista cuja funcédo €é sacrificar para a mesma deusa Minerva
estrangeiros que ali cheguem. Aquela que um dia fora posta ao sacrificio, ndo recusou, em

“divida” que estava por ter sido substituida por um animal, a por outros em sacrificio.

231HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Ldcifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
7.

232HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Ldcifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
13.
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[59] A razdo de ser do circulo sacrificial é de que o sacrificio originario ndo tenha sido
em vao e de que a realidade que ele funda ndo se apresente como falsa — e como crime. O
sacrificio funda uma realidade no cumprimento da promessa que o implica — a queda de Troia,
por exemplo. N&o pode haver obstaculos ao cumprimento da promessa sacrificial sob pena de
anular a validade do sacrificio, se a promessa ndo se cumpre, o sacrificio foi em vao. Por isso
que caso 0 “obstaculo” ao cumprimento da promessa do sacrificio exija mais sacrificios, estes
— dentro da légica sacrificial — devem ser realizados e se tornam também agdes com sentido,
sacrificios de fato, e ndo crimes. Isto €, sacrificios sdo sacrificios caso sejam eficientes, caso
deem os frutos prometidos, a ndo eficacia de um sacrificio prova que ndo se tratou de
sacrificio verdadeiro, mas de uma farsa®®. Podem haver sacrificios “monstruosos”, aqueles
que custam muitas vidas e sdo chocantes mesmo para os sacrificantes, mas se sdo eficientes,
se entregam o que prometem, entdo foram “auténticas tragédias”, e seus sacrificantes, assim
como Agamenon, “herois tragicos”, atores que nao tinham outra saida e alternativa a ndo ser
cumprirem o papel que Ihes cabia nesse funesto ritual — seria isso ou o fim do mundo, e para
que ndo se acabe o mundo, tudo é justificavel: “Uma vez fechado esse circulo sacrificial,
nada ha que ndo seja licito. Qualquer sacrificio humano, qualquer violacdo dos direitos

humanos se justifica, e nenhuma consciéncia moral do mundo pode legitimamente intervir 234,

5.2. Teologia do pagamento de todas as dividas

[60] Na cristandade, cristianismo imperial, como o chama Hinkelammert, a légica
sacrificial ganha uma nova roupagem, e roupagem mais poderosa. Anselmo de Canterbury
(1033-1109) realiza o que deve ser a mais significativa inversao teoldgica de toda a historia e,
muito provavelmente, a mais deletéria também. Hinkelammert demonstra como a teologia de
Jesus presente nos Evangelhos ndo era sacrificial, sendo, inclusive, critica a ldgica sacrificial;
0 mesmo se diga da teologia de Sdo Paulo Apdstolo e a presente no livro do Apocalipse. O
aspecto ndo-sacrifical da teologia do Novo Testamento se deve a concep¢do de Deus e,
consequentemente, a concepcdo da relacdo do ser humano com ele: Deus, ali, ndo € um

cobrador de dividas e, por isso, o ser humano ndo tem dividas para com Deus, ndo ha o que

233Cf. HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Licifer e a Besta. Paulus, 1995.
p. 52-54.

234HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
3.
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“pagar” ao divino, e, portanto, nada que sacrificar. A morte de Jesus ndo foi de nenhum modo
um sacrificio, foi um crime; ndo foi pagamento de divida (do pecado) em forma de sacrificio,
foi o pagamento de um resgate, mas quem exigiu o resgate ndo foi Deus, que nada cobra, mas
0 Diabo. Anselmo pde tudo isso de cabeca para baixo. Enrique Dussel nos oferece um resumo
dessa inversdo luciférica realizada pelo te6logo medieval — e imperial.

Anselmo confunde, em primeiro lugar, o “resgate” exigido por Satanas como
uma “divida” contraida pelo pecador. Em segundo lugar, inverte o
destinatario que “cobra” o “resgate’ ou a “divida”: de Satanas se passa a
Deus justiceiro da cristandade; do Pai de bondade do fundador do
cristianismo se passa agora ao sadico que pede a morte do Filho. Em terceiro
lugar, declara que a “divida” ndo pode ser perdoada, porque perdoa-la seria
injusto. Em quarto lugar, mostra que a divida é impagavel, infinita. Em
quinto lugar, embora a divida seja impagavel, é preciso paga-la Por isso, em
sexto lugar, é necessario que o proprio Deus, o Filho, se ofereca em
sacrificio de sangue ao Pai (e ndo a Satanas), para pagar a divida com sua
vida: nasce para morrer ** . Em sétimo lugar, uma vez sacrificado
(sadicamente pelo Pai), o Filho produz, com o seu sangue, um “deposito”,
um “tesouro” infinito. Em oitavo lugar, a Igreja, tinica depositaria deste
“deposito” e, por isso, “media¢do necessaria da salvagdo”, devia fazer
conhecer explicitamente a mensagem cristd como condi¢do de distribuicao
do “tesouro”. Em nono lugar, os “devedores” ou pecadores se salvariam pelo
cumprimento da “lei” (de Deus, da Igreja e do Império; aparece assim uma
teoria complexa da Lex) e ex opere operato, pela recepcdo dos sacramentos.

A “coisa” tinha ficado bem empacotada e resolvida®®.

Como Hinkelammert bem nota, nesse quadro ndo € que a teologia cristd tenha uma
teologia da divida, que a teologia da divida seja um capitulo dela, mas ela mesma &, enquanto
tal, uma teologia da divida — uma teologia do pagamento de todas as dividas, inclusive das
dividas impagaveis. O economista marxista (“erratico”, como se autodenomina) Yanis
Varoufakis tem clara consciéncia de que a telogia cristd (nessa sua versdo invertida, mas que
ele toma como sendo a original — ndo por culpa sua, claro, pois, de qualgquer modo, é a versao
oficial que impera nas vérias denominacdes cristds) ndo ¢ nada amiga dos devedores: “As
questdes éticas sdo fundamentais para aproximar os povos. [...]. Mas quando se trata de

administrar as financas modernas e uma unido monetaria complexa e mal concebida [no caso,

235Veja-se que mesmo frei Tito, preso e torturado, mantém a fé cristd nesses mesmos termos sacrificiais: “Na
cela cheia de lixo encontrei uma lata vazia. Comecei a amolar sua ponta no cimento. O preso ao lado
pressentiu minha decisé@o e pediu que eu me acalmasse. Havia sofrido mais do que eu (teve os testiculos
esmagados) e ndo chegara ao desespero. Mas, no meu caso, tratava-se desimpedir que outros viessem a ser
torturados e de denunciar a opinido publica e a Igreja o que se passa nos carceres brasileiros. S6 com o
sacrificio de minha vida isso seria possivel, pensei. Como havia um Novo Testamento na cela, li a Paixdo
segundo S&o Mateus. O Pai havia exigido o sacrificio do Filho como prova de amor aos homens. Desmaiei
envolto em dor e febre”. BETTO, Frei. Batismo de sangue. Civilizacdo Brasileira, 1982. p. 234. [grifos
nossos]

236PL1. 1. 84.5. *60. p. 124.
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0 euro], a economia biblica é um inimigo insidioso”?®’. A “economia biblica” a que ele se
refere é, na verdade, a economia de Anselmo, uma economia em que mesmo uma divida
impagavel, pois infinita — a divida devida a Deus —, tem que ser necessariamente paga. Ora,
onde se pagam dividas impagaveis, se pagam dividas pagaveis, se pagam, consequentemente,
todas as dividas. N&o existe perddo. Em termos estritos, no universo financeiro anlselmiano
ndo € nem que hajam dividas impagaveis, ocorre de haver dividas ainda ndo pagas de modo
adequado. O modo adequado e Gltimo de pagamento de uma divida é o sacrificio.

[61] Por que Anselmo procedeu com tal inverséo da teologia cristd? Porque, como 0
dissemos, ele era um tedlogo imperial, um tedlogo que tinha o seu locus enuntiationis ndo na
populacdo pobre (devedora) da Europa do medievo, mas nos tronos do reinos “cristaos”
(credeores) europeus. Ele falava desde as instancias de poder para que o poder pudesse se
manter. E ndo era conveniente ao poder vigente ter como doutrina oficial uma teologia que
concedia liberdades aos fieis, seus suditos, perante toda e qualquer lei, afinal, o poder se
mantém no respeito e observancia da lei. Que o mais pobre dos suditos, na sua in-
significancia absoluta, pudesse pdr em questdo a ordem vigente, e mesmo a realeza, isso era
intoleravel aos poderes constituidos e aos que dele eram partidarios.

A critica da lei — que sempre também é critica das instituices — submete a
lei ao critério da vida humana e de suas necessidades. Nenhuma lei ¢é
legitima se exige a morte de seres humanos para ser cumprida.
Positivamente ndo proscreve nada. Ndo diz o que é preciso fazer, mas

expressa os limites que toda acdo humana, independentemente do contetdo

que tenha, deve respeitar®®,

Por isso Anselmo interpretou a mensagem evangeélica com o0s olhos da lei e ndo com
os olhos da graca, por isso considerou a vida evangélica como uma vida de cumprimento de
leis — como pagamento de dividas — e ndo como distribui¢do gratuita de dadivas.

[62] Gostariamos de lancar uma suspeita a mais nas razfes que motivaram essa
inversdo, sem pretender defender que tenha sido a razdo decisiva, mas, de todo modo, talvez
tenha sido também constituinte; qual seja: para a subjetividade imperial, subjetividade do
poder, para a subjetividade ocidental, a figura de um sacrificado condiz mais do que com a
figura de um refém, principalmente na versdo de uma Ifigénia que aceita o préprio sacrificio.
Isso porque o Jesus da teologia da divida sacrificial € um Jesus que se entrega ao sacrificio,

que se voluntaria, que permance sujeito da acéo, que, de certa forma, tem a agdo sob controle,

237VAROUFAKIS, Yanis. E os fracos sofrem o que devem? Autonomia Literaria, 2017. p. 30.
238HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
214.
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que, virilmente, enfrenta a morte e ndo foge, e, por conseguinte, o Jesus do sacrificio
testemunha um mundo onde tudo o que ocorre, ocorre por vontade de Deus ou com sua
permissdo, nada Ihe escapa, nada fica sem sentido, tudo cumpre uma funcéo racional dentro
do plano divino. Temos ai um Jesus e um Deus ativos, proativos, que ndo sdo pegos de
surpresa, que determinam o curso da historia. A figura do refém ndo oferece nada disso. O
refém é a passividade mais passiva que toda a passividade, o refém ndo se oferece, é
sequestrado, ndo se voluntaria, mas € levado apesar de si (malgré soi, dizia Levinas), ndo é
sujeito, mas assujeitado, o refém ndo quer morrer, quer que o célice Ihe seja afastado, a morte
desse refém ndo tem sentido, ndo é morte oferecida a Deus, mas morte exigida pelo Diabo, é
violéncia crua e absurda®®. Puro padecer. Talvez, muito provavelmente, custasse demais aos
homens — precisamente aos homens — medievais (e ainda aos atuais) aceitar a realidade de um
tal Deus e o paradigma de uma tal subjetividade.

[63] Com a inversdo anselmiana o mito de Ifigénia ganhou uma poténcia antes ndo
conhecida. A promessa a que o sacrificio originario estava vinculado e que justificava
sacrificios futuros ja ndo tinha por objeto a conquista de uma Unica cidade da Anatolia, mas se
dirigia a urbi et orbi, ao mundo inteiro, ao universo todo, “[...] para que, ao nome de Jesus, se
dobr[asse] todo joelho dos seres celestes, dos terrestres e dos que vivem sob a terra, e, para
gloéria de Deus, o Pai, toda lingua confess[asse]: Jesus € o Senhor” (F1 2, 10-11). Essa
promessa teria que ser cumprimada para que o “sacrificio” de Jesus se mostrasse eficiente e,
assim, ndo tivesse sido morte va. Para o cristdo da cristandade, se ndo fosse o caso de todo
joelho dos seres celestes, dos terrestres e dos que vivem sob a terra se dobrarem ao nome de
Jesus, a morte de Jesus teria sido como todas as outras, ele ndo seria verdadeiro Deus, nem
Deus Pai seria Deus verdadeiro. Era preciso que o sacrificio fosse eficiente, era preciso que 0s
cristdos conquistassem todo o globo para Cristo — e nessa empresa se lancaram;
principalmente quando realizaram a sua primeira acdo de conquista e sacrificaram algumas
(quicd muitas) vidas para que o sacrificio de Jesus permancesse sacrificio, pois, dai em diante,
o sacrificio dizia respeito a sua propria existéncia, em se considerarem mensageiros do

Evangelho ou meros homicidas. Caso percebessem que a fé que diziam professar ndo

239Embora aborde a teologia cristd igualmente como teologia da divida, de uma divida que o ser humano jamais
podera pagar — e, assim, tenha o Deus cristdo como um credor de dividas —, Zizek, por outro lado, interpreta
corretamente ao Livro de JO e a consequéncia que € Jesus morrer na cruz: Deus, dessa maneira, ndo é um
“protetor” do mal contra nds, e ndo garante qualquer “racionalidade” as tragédias e catastrofes que nos
acometem, o mal permance na esfera do absurdo, do sem sentido. Cf. ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis
reflex@es laterais. Boitempo, 2014. p. 142-150.
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necessitava das guerras de conquista que empreendiam, de suas cruzadas, ou das fogueiras
que acendiam, cairiam do cavalo e dar-se-iam conta que haviam matado outros tantos

Estavdos em nome da lei.

5.3. Os fracos sofrem o que devem?

[64] Para que o circulo da logica sacrificial tenha uma forma acabada e coerente, é
preciso que outra inversdo opere: a inversdo de papéis no préprio ato sacrificial. O sacrificante
tem que ser visto, de certo modo, como o sacrificado, e o sacrificado tem que ser visto, de
certo modo, como o sacrificante. O verdugo tem que se considerar vitima, a vitima tem que se
transformar em verdugo. O mundo todo tem que ser invertido, ficar de pernas para o ar. Na
inversdo anselmiana, inversdo luciférica, a chama Hinkelammert, justa é aquela pessoa que
paga todas as suas dividas, inclusive as impagaveis, diversamente da tradicdo cristd primitiva
(e judaica) onde justa era a pessoa que perdoava a divida de outrem, principalmente a que
fosse impagavel. Agora, com a inversdo, o devedor € culpavel da divida que contrai, mesmo
divida impagavel, pois a justica ja ndo se relaciona com o perd&o e a gratuidade — com a vida
do ser humano —, mas com o cumprimento da lei e a lei exige que se paguem todas as dividas,
0 ndo pagamento das dividas é quebra da lei, questionamento da ordem, caos. O devedor, seja
perante Deus, seja perante 0s outros seres humanos, tem o dever de pagar para que a justica e
a ordem permanecam.

A Deus deve-se algo, e também aos homens. [...] O homem deve a Deus o
cumprimento da lei, cumprimento que sempre é imperfeito e que revela,
portanto, uma profunda culpabilidade, a que corresponde o sacrificio que
contrapesa essa culpabilidade para além do cumprimento, necessariamente
imperfeito e, a pesar disso, culpavel, da lei. Ou seja, deve-se a Deus 0
cumprimento da lei, que ordena as relagBes com os outros homens, e com
isso se paga uma divida com Deus, que é completada pelos sacrificios.
Mediante estes sacrificios, 0 homem adquire a boa consciéncia para agir
eficazmente®®.

A divida contraida e ndo paga é ofensa a Deus e falta para com a humanidade. Quando
a divida ndo é paga as relacbes ficam feridas, perde-se a comunhdo e a confianca na
socialidade. Por isso que:

Segundo a ordem legal de qualquer sistema de dominagdo, o pecado é uma
violagdo ou uma transgressdo da lei. Cumprir a lei é o dever de todos o0s

240HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
63.
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cidad&os. Todas as obrigacOes legais precisam ser cumpridas; ndo cumpri-las

é pecado, é falta contra o dever, €é culpa. Todo sistema legal declarara: justo

é 0 homem que paga as dividas**.

Se, portanto, a divida ndo é quitada, se o devedor ndo paga, e dividas devem ser pagas
por forca da obrigacdo moral, mesmo que com sacrificios, a vitimiza¢do do devedor se realiza
em razdo da propria culpa deste. Sendo dever do devedor pagar, caso esse nao pague na
“moeda comum”, torna-se dever do credor sacrifica-lo, do contrario o credor também entrara
em divida com a justica ao deixar em aberto uma divida ndo paga e, dessa maneira,
perturbada a ordem legal, que é, supBe-se, justa. A vitima é, consequentemente, culpada do
proprio sacrificio, posto que possui divida ndo quitada que, de todo modo, deve ser paga.

[65] Essa teologia da divida, todavia, ndo se restringiu ao medievo, ela cobra vigéncia
até hoje em forma secularizada. A sociedade moderna, burguesa, secularizou essa teologia,
retirou-lhe os sinais religiosos, a forma religiosa, contudo, manteve o conteudo mitoldgico
intacto, de modo que tornou essa teologia mais universal do que era antes, pois, se antes ela
podia se estender legitimadamente sob 0 manto do mundo cristdo, porém encontrava barreiras
em outro mundos religiosos, agora ndo ha credo que possa lhe argumentar contra, ja que ndo
aparece nem € apresentada como elemento de uma fé em particular, mas da razdo mesma.
Talis e tais obrigacdes ndo serdo mais exigidas exclusivamente ao fiel cristdo, mas a todo o
género humano, ndo é a condicdo cristd que estara em jogo (sua santidade), mas a propria
condicdo humana (sua dignidade).

As mesmas operacdes e inversdes que ocorrem na teologia anselmiana, ocorrem no
que diz respeito a nossa relagdo com o capital: “No lugar de Lucifer-Satanas, aparece o caos,
e a lei natural [a metafisica liberal], que ndo é mais que a lei do mercado, luta contra este
caos” 2*2 . Ja no lugar de Deus estd o mercado capitalista, entidade autdbnoma que se
autorregula, que ndo necessita de interven¢do humana alguma, dado que é mais que humano.
Esse deus também carrega consigo uma promessa: a civilizacdo e o progresso. As sociedades
capitalistas tém a missdo de “civilizar” a face da Terra, de levar a ordem 14 onde reina o caos.
E destino do ser humano ser civilizado, em vez de permanecer “barbaro” e “selvagem” em
sociedade “déspotas” — a selvageria e o despotismo sdo condigdos indignas do ser humano,

que o capital e a sociedade burguesa ndo podem tolerar.

241HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
68.

242HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
29.
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A lei natural, como lei do mercado, mantém em xeque o caos. Em todo o
lugar em que se vé ameacada, vé-se a ameaca deste caos, e, com isso, a
ameaca do despotismo. O caos leva ao despotismo, que ndo passa de um
caos organizado. Nao obstante, despotismo é qualquer resisténcia contra as
leis do mercado ou qualquer tentativa de intervir nelas. Aparece uma nova
lei de Deus, secularizada como a lei natural, que substitui a lei religiosa do
império cristdo medieval. Agora, todos os que ndo vivem sob a lei do
mercado ou que fagam resisténcia a ela sdo considerados como inimigos da
humanidade — Locke diz sobretudo: inimigos da espécie humana —, como o
eram na ldade Média os que desprezavam o sangue de Cristo®**.

E preciso fazer valer a promessa do mercado e lutar contra o despotismo dos povos
déspotas. Na contemporaneidade, de fato, ndo se fala mais em “lei natural”, esse conceito foi
substituido pelo de “direitos humanos”. As sociedades déspotas, ditatoriais, “totalitarias”, sdo
aquelas em que os direitos humanos ndo séo respeitados — entre esses “direitos” se inclui o
direito de uma nacdo mais poderosa poder ditar o (sub)desenvolvimento de uma nacdo menos
poderosa, determinando sua producdo e as relagcbes comerciais no &mbito mundial, o que, na
realidade, ¢ apresentado pelos nomes de “livre comércio” ou “democracia de mercado”. Desse
modo as nag¢des ocidentais abragcaram novamente “o fardo do homem branco”, mas desta vez
para levar (aos povos que vivem sob o jugo do autoritarismo) a democria e os direitos
humanos, e ja ndo mais o cristianismo. Fardo guerras (e as fazem) para que ndo hajam mais
guerras, torturardo (e torturam) para que ndo se facam mais torturas, derrubardo governos e
instalardo governos alinhados para que todos 0Ss povos possam Se autogovernar.
Hinkelammert conclui:

Isso leva ao circulo sacrificial em sua forma burguesa. A sociedade burguesa
obedece a um sacrificio original realizado por todos os despotismos da
historia, considerando todas as sociedades ndo burguesas como despotismos.
[...]. A sociedade burguesa se oferece como a sociedade que potencialmente,
por meio do mercado, € uma sociedade sem sacrificios. Todos os sacrificios
da histéria foram realizados para receber seu sentido da sociedade

burguesa®*.

[66] O circulo sacrificial, diz-nos Hinkelammert, ainda se expressa em uma obrigacéo
moral no que diz respeito — ndo poderia, claro, ser diferente — as dividas stricto sensu. A
cobranca de dividas impagaveis, certamente, é a forma sacrifical mais universal vigente hoje,
iSso porque, dentre outras coisas, € um sacrificio que, a diferenca de outros como o ritualistico

ou o de guerra, ndo derrama sangue as vistas e atravessa fronteiras com a maior das

243HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: LUcifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
30.

244HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: LUcifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
34.
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facilidades. E um sacrificio que se da atras das cortinas do altar. A cobranca de dividas
financeiras ndo € um sacrificio imediato, mas mediado; mediado por contratos, acordos,
apertos de maos, mediado por bancos, contabilistas, gestores publicos, empresas, sindicatos
patronais, midia corporativa, juizes, advogados — ndo se sabe quem desferiu o golpe da fome
no pobre filho do seu Antonio Antunes. O sangue do filho do pobre Antonio Antunes esta tdo
bem distribuido nas maos de tantos atores que seria necessario mais do que a pericia do CSI
para encontra-lo e se poder realizar a acusacdo pelo homicidio. N&o ha terceiros que sejam
culpaveis, recaindo a culpa toda sobre o prdprio seu Antonio Antunes. A vitima é a culpada.
Se a parte endividada, o seu Antonio Antunes ou um pais da periferia do capitalismo, contraiu
a divida, a contraiu de livre vontade, assim como o trabalhador vende, de livre vontade, a sua
capacidade de trabalho ao capitalista, porque os contratos firmados no capitalismo sdo
contratos entre partes “livres”; se a parte endividada ndo tem como pagar, ¢ porque ndo foi
responsavel para com as proprias financas, a parte credora ndo cometeu falta, a falta esta, pois,
do lado da parte devedora. O mercado € um deus que exige que contratos se cumpram, caso
contrario, o mercado, deus de humor fragil e temperamento instavel, poderia se abalar, entrar
em desconfianga, 0 mercado, segundo os analistas econémicos da grande-midia corporativa,
sofre de ansiedade; ndo importa se é divida impagavel, se uma geracgéo tera sua vida destruida
e outras geracdes terdo o futuro comprometido, divida contraida deve ser divida paga — fiat
iustitia et pereat mundus. Os credores, sejam bancos ou paises do capitalismo central, sdo
herdis tragicos nesse teatro de horrores, nada podem fazer, uma divida perdoada abre
precedentes perigosos que poderiam levar o sistema ao caos e consequentemente produziria...
sacrificios. “Sao eles os que tém o drama tragico da alma, e ndo aqueles que tém de morrer
em conseqliencia. O verdugo que sacrifica é verdadeiramente o sacrificado. Sacrifica-se a si
mesmo ao sacrificar os outros” 2% . Exige-se o sacrificio certo do pagamento da divida
impagavel para que se evite o sacrificio, todavia, duvidoso do caos do sistema. E assim se
aquieta a consciéncia moral da sociedade burguesa; os credores aplicam a justica necessaria,
os devedores honram a divida contraida por sua imensa culpa, por sua propria culpa.

[67] Yanis Varoufakis nos recorda uma outra histéria onde a culpabilidade da vitima
do mito sacrificial se encontra explicita: na conquista da ilha de Melos por Atenas durante a
Guerra do Peloponeso. Neste episddio, representantes de Melos e Atenas travaram um debate

para tentarem dar solucdo ao conflito de modo pacifico, os melianos procuraram convencer 0s

245HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995. p.
38.
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atenienses dos maleficios que a conquista da ilha poderia significar a eles, ao que 0s
atenieneses Ihes responderam que direitos € algo que sO se da entre iguais, ja entre fracos e
fortes a relagdo ¢ bem diferente: “os fortes fazem o que podem e os fracos sofrem o que
devem”?#®. Varoufakis v& 0 mesmo dialogo — e acdo de “conquista” — se repetir na sua Europa
da segunda metade do século XX e inicio do XXI. No contexto das crises da zona do euro e
da Unido Europeia, as dividas que os paises da periferia europeia contrairam eram vistas
como dividas “culpaveis”, quer dizer, Portugal, Irlanda, Itdlia, Grécia e Espanha eram
“PIIGS”, porcos, e deviam ser levados ao matadouro a fim de pagaram até o ultimo centavo,
mesmo que isso acarretasse em desemprego generalizado, déficit de moradia e inseguranca
alimentar, ou seja, em sacrificio, sacrificio dos pobres, como sempre. E quando se trata de
cobrar dividas, a humanidade é proficua em metaforas morais que justifiquem:

O que provocou a crise do euro? A midia e os politicos adoram histdrias
simples. A partir de 2010, a histéria que circulou na Alemanha e no Nordeste
calvinista dizia mais ou menos o seguinte: como as cigarras ndo fizeram a
licdo de casa, seu verdo sustentado a base de empréstimos acabou
bruscamente um dia. As formigas calvinistas foram entdo chamadas para
salva-las, a elas e a diversas outras cigarras de toda a Europa. Ora, as
formigas ficaram sabendo que as cigarras gregas ndo queriam pagar o que
deviam. Elas queriam continuar levando uma vida desregrada, se divertindo
ao sol, além de outro empréstimo que financiasse essa vida. Elas chegaram
até a eleger uma camarilha de socialistas e esquerdistas radicais para morder
a mao que as alimentava. Essas cigarras tinham de aprender uma li¢do, sendo
outros europeus, feitos de material inferior ao das formigas, seriam

estimulados a levar uma vida desregrada. E uma historia convincente®’.

Convincente, pois de total acordo com a teoria mitica da divida do Ocidente: a vitima
¢ culpada; do mesmo modo, faz todo o sentido que as pessoas acreditem que “aqui se faz, aqui
se paga” e que haja algo como uma “lei do retorno”, mesmo quando ha fatos abundantes que
testemunhem o contrario, mesmo que Bushs da vida morram tranquilos sem jamais
responderem por seus crimes de guerra e que Rafaeis Braga entupam presidios em todo o

mundo.

246Cf. VAROUFAKIS, Yanis. E os fracos sofrem o que devem? Autonomia Literaria, 2017. p. 52.
247VAROUFAKIS, Yanis. E os fracos sofrem o que devem? Autonomia Literaria, 2017. p. 27.
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5.4. A guerra dos deuses

[68] Caso ndo se queira dar as costas aos sofrimentos da humanidade?*®, é preciso
negar os sacrificios humanos, e negé-los em todas as suas formas, em todas as suas possiveis
circunstancias. O circulo sacrificial s6 pode ser rompido caso ndo se lhe conceda sequer o
primeiro passo, se se lhe concede o primeiro passo, isto €, se se admite que ja houve
verdadeiros sacrificios, um sacrificio originario ou divino, ja é batalha perdida. Um mundo
sem sacrificios humanos sé é possivel se admitirmos que nunca houve verdadeiros sacrificios
— 0 circulo sé pode ser rompido no inicio. Um mundo sem sacrificios humanos é um mundo
sem nenhum sacrificio humano. Todo sacrificio é verdadeiro homicidio, toda vitima é
inocente, todo verdugo é assassino. A critica antissacrificial deve ser total e absoluta.
Qualquer concesséo ja € capitulacéo.

A critica s6 pode ser total e absoluta caso nem mesmo o absoluto realize sacrificios
humanos ou os exija. Deus — ndo importa o nome pelo qual se o chame — ndo pode sacrificar
nem pedir sacrificios. Se Deus realiza um unico sacrificio ou exije da humanidade um unico
sacrificio, entdo autoriza que haja sacrificios (no plural), pois ja inaugurou e legitimou um
mundo com sacrificios. O pensamento semita nos legou uma tradicdo que nega sacrificios
humanos, e nega a deuses que exijem sacrificios, é ateia de deuses sacrificiais. E disso que
fala a célebre passagem do sacrificio de Isaac (Gn 22, 1-19): da rejeicdo de um deus sacrificial.
Parece-nos muito estranho pensar nessa passagem como sendo uma rejeicdo e negacdo do
Deus sacrificial uma vez que, a primeira vista, trata de um Deus que pede explicitamente que
se faca um sacrificio humano, e sacrificio humano do filho de um homem, no entanto, isso se
deve justamente a inversao interpretativa que essa passagem sofreu e com a qual costumamos
entrar em contato ao ter acesso a historia.

De fato, Deus pediu a Abrado que realizasse o sacrificio do seu primogénito: “Toma
teu filho, teu Unico, que amas, Isaac, e vai a terra de Moria, e la o ofereceras em holocausto
sobre uma montanha que eu te indicarei” (Gn 22, 2). A questdo é: qual Deus pediu isso?

[69] Antes de respondermos diretamente a questdo, devemos trazer presente algo que
comumente é simplesmente ignorado aos que estdo fora do ambito teoldgico, o que seja, a
Biblia, seja a judia ou a cristd (e mesmo o Alcordo), ndo é, e nem pretende ser, um livro

“cientifico” (esse tipo de pretensdo é advogada por correntes fundamentalistas das religibes

248Cf. MARX, Karl. MEW 31. p. 542.
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que sdo, diga-se de passagem, correntes modernas?*®), e tampouco é uma obra de literatura
que procura narrar uma unica € mesma histéria “coerente”, assim como, por exemplo, Dom
Quixote. A Biblia € o registro da relacdo de um povo com o seu Deus, ou, se se quiser,
registro da experiéncia religiosa de um povo, ou seja, é o registro em forma simbdlico-
narrativa do desenvolvimento de uma fé. Do ponto de vista do fiel e da religido, é o registro
da pedagogia de Deus — este vai se revelando aos poucos ao ser humano, respeitando a sua
propria caminhada e estagio de maturidade®®. Assim que, naturalmente, o texto biblico é
povoado de vérias concepcbes de Deus e de seus mandamentos, etc., mas ndo é o caso de se
considerar que o texto “tém contradigdes”, mas de que houve uma evolugdo, algum
desenvolvimento (ou, as vezes, pode ser o caso de retrocesso) no que diz respeito a este e
aquele ponto. Emmanuel Levinas, inclusive, ensinava nas suas leituras talmudicas que cada
passagem biblica deveria ser compreendida dentro do conjunto de todo o texto biblico e
confrontada com as suas similares, a hermenéutica biblica deve ser dialética, ndo “positivista”,
isto ¢, fundamentalista. A Biblia ¢ um relato de lutas tedricas®®?, de lutas de deuses, de varias
tradicGes que procuraram, mais ou menos, corrigir, complementar ou se impor as outras.

[70] O relato do sacrificio de Issac — e seguimos aqui, em linhas gerais, a interpretacédo
de Hinkelammert — é uma batalha de deuses, uma luta entre duas teorias antagonicas. Nele
combatem um deus que exije sacrificios humanos e pede a Abrado o sacrificio de seu filho, e
um outro Deus, um certo Deus que ndo necessita de sacrificios humanos e recusa o0 sangue
derramado de Isaac. O deus que fala a Abrado, “Toma teu filho, Isaac, e o oferecas em

holocausto”, de fato, € um deus sacrificial, de uma fé na qual Abrado, todavia, ainda

249Principalmente o fundamentalismo islamico. Conforme Zizek, o fundamentalismo islamico teve como um
dos seus fatores de origem o fato de que o mundo islamico teve que se a ver com a modernidade (entendida
como “capitalismo combinado com a hegemonia do discurso cientifico”), produtora de uma “crise do
sentido”, sem que tivesse tido tempo habil de estabelecer um universo simbdlico em equilibrio com a nova
realidadade que a modernidade impunha — ao contrario da Europa e das regides sob sua influéncia direta que
usufruiram de séculos para esse processo de substitui¢do simbolica. Cf. ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis
reflex@es laterais. Boitempo, 2014. p. 75. Para o mundo isldmico, o choque com as “institui¢des modernas”
se daria mais fortemente ainda — se a leitura dusseliana é correta — porque o secularismo néo tem lugar “de
direito” (ainda que o possa ter de fato) na sua concepcdo de mundo, no seu humanismo. Cf. EHS. 1I. §2

250Marx, ironizando & Bruno Bauer, ironiza também essa pedagogica divina: “[...] a Critica, que, ndo obstante,
assegurava ser a Critica ‘absoluta, completa, pura’ em todas as suas obras, desde tempos imemoriais, ndo
havia feito outra coisa a ndo ser acomodar-se aos pré-juizos e a capacidade de captacdo da massa, da
mesma maneira que Deus, em suas revelagdes, s6i acomodar-se aos homens”. MARX, Karl; ENGELS,
Friedrich. A sagrada familia. Boitempo, 2003. p. 119. De qualquer modo, filosoficamente podemos
considerar essa evolucdo enquanto fato subjetivo, e ndo, obviamente, como fato objetivo, que serd a posicdo
propriamente teoldgica.

251“Assim como a religido é o sumario das lutas tedricas da humanidade, o Estado politico € o de suas lutas
préticas”. Carta de Marx a Arnold Ruge, setembro de 1843. MARX, Karl. Sobre a questdo judaica.
Boitempo, 2010. p. 72.
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comungava — nessa primeira interlocugéo do divino com Abrado o texto hebraico diz Elohim,
sendo, portanto, da tradi¢cdo eloista. Contudo, quando Abrado esta para “imolar o seu filho”,
aparece o “anjo de lahweh”, a voz que fala a Abrado, “Nao estendas a mao contra 0 menino”,
ja ndo é a de Elohim, mas a de lahweh (Javé), da tradicdo javista. A tradicdo eloista ndo &,
deve-se dizer, sacrificial enquanto tal, mas é caracteristicamente mais “privada”, nacionalista,
ainda que ndo exclusivista, no que diz respeito ao povo de Israel; ja a tradicdo javista é mais
universalista, € uma tradicdo que tem em conta maior aos outros povos. Ora, um deus de
carater mais nacional, privado, doméstico, concordaria em ser um deus sacrificial, pois a
I6gica sacrificial é, por definicdo, egolatrica, da ciosidade de si e que vé& ao outro como
limitacdo de sua liberdade. A ldgica sacrificial, vimos, é uma légica conquistadora. Um deus
doméstico ndo veria problema em sacrificar aos outros povos, uma vez que se preocupa,
realmente ou a0 menos em primeiro lugar, com a vida de seu préprio povo. Caso a existéncia
desse povo estivesse em perigo, um sacrificio humano poderia vir em auxilio. Nao é assim
para um deus universalista. Um Deus que é Deus de todos ndo exige sacrificios humanos
porque toda a vida lhe importa. Ele € um Deus universal, e ndo s, nem especialmente, de
alguns — ainda que possa privilegiar a alguns como portadores de sua mensagem em favor dos
demais. A aceitacdo de sacrificios humanos € atestar que se tem mais em conta a vida de uns
que a de outros. Abrado abraca a fé universalista, a fé javista, a fé em um Deus de todos os
povos e de todas as gentes. Abrado torna-se ateu de um deus nacional, de um deus “dos seus”,
e professa a f& num Deus que ¢ dos seus (ou “nossos”) e ¢ também, incluso principalmente,
dos outros. Abrado recusa realizar o sacrifiio do seu filho porque entende que os sacrificios
exigem eficacia, exigem que se realizem outros sacrificios para que o sacrificio originario seja
fecundo, entende que esse circulo ndo conheceria limites.

[71] H4, evidentemente, interpretacbes diferentes da passagem biblica em questdo —
como ha para praticamente quase todas. Vejamos outras duas diametralmente opostas que sdo,
contudo, contrarias a nossa. A primeira, a mais popular, sendo a leitura de senso comum
difundida hodiernamente e de modo enfatico pelas igrejas de tradicdo evangélica pentecostal,
é a que trata 0 texto de Génesis sem maiores “caprichos teologicos”. Ou seja, o texto quer
dizer literalmente o que ali esta escrito (em sua versao vernacula, diga-se de passagem), como
se tivesse sido tirado da pagina policial de um jornal. Deus, de fato, deu mandato a Abrado
para que oferecesse Isaac em holocausto e, no momento em que Abrado desferiria 0 golpe em

seu filho, o anjo, por Deus enviado, aparece para impedir o sacrificio anteriormente ordenado
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e passa a elogiar a Abrado por sua fé, por ndo ter recusado a entrega de seu filho, isto é, por
ndo ter recusado realizar um sacrificio humano a Deus. A coisa € muito simples: Deus
resolveu preparar uma prova a Abrado a fim de testar a sua fé; Deus tentou a Abrado e este
passou na prova da tentacdo, a tentacdo consistia em ndo obedecer ao mandato de Deus, em
ser infiel a Deus, em n&o entregar o seu filho em holocausto. Abrado passou pela tentacao,
esteve prestar a realizar o sacrificio de seu filho assim como fora ordenado, tendo sido
impedido pelo anjo — permaneceu fiel. E uma versdo da historia convincente, pois € a que da
nas vistas.

A segunda interpretacdo que tomaremos, mais séria e, inclusive, sofisticada, é a que o
tedlogo Luis I. J. Stadelmann apresenta; ele também oferece uma leitura diversa da que é
proposta por Hinkelammert e mesmo a rachacaria frontalmente como sendo um exemplo de
“construcdes tedricas impostas ao relato biblico”?>2, Stadelmann vé a contradicio que ha
entre um Deus que € Deus da vida pedir por uma morte, o que ele oferece, entdo, € uma
solugcdo que exclui a contradicdo do relato: “O teor da revelacdo divina deve estar em
suprema consonancia com a sabedoria e bondade de Deus; por isso qualquer mandato seu
ndo pode estar em contradicdo com os principios da ordem moral, da qual é Ele o autor”?%,
Quer-se salvar a bondade de Deus e a coeréncia biblica a0 mesmo tempo. Sendo assim, a
hipdtese de Stadelmann é a de que o relato narra o oferecimento de Issac como herdeiro das
promessas de Abrado, sendo o seu sacrifico meramente simbolico, e, servindo-se de
informacGes de como ocorriam pactos nos tempos em que o relato pode ter sido escrito, ele
concluiu que “Abrado entrega-lhe seu filho amarrado para simbolizar sua vassalagem ao
Soberano divino” ?®* . O texto serveria, deste modo, para deixar claro que o direito de
progenitura era de Isaac e ndo de Ismael (seu outro filho com a entdo escrava Agar), o qual
também poderia exigir esse direito, uma vez que era o filho mais velho de Abrado e que ja se
encontrava livre, pois sua mae havia sido posta em liberdade. O relato, com isso, procuraria
ensinar que “a eleicdo divina ndo estd subordinada ao direito de primogenitura; em outras

palavras: a ordem da graca (= eleicdo divina) é independente da ordem juridica (= direito

252STADELMANN, Luis I. J. O sacrificio de Isaac. Um texto classico sobre o discernimento espiritual na
Biblia. Perspectiva Teoldgica, n°23, 1991. p. 317.

253STADELMANN, Luis I. J. O sacrificio de Isaac. Um texto classico sobre o discernimento espiritual na
Biblia. Perspectiva Teoldgica, n°23, 1991. p. 332.

254STADELMANN, Luis I. J. O sacrificio de Isaac. Um texto classico sobre o discernimento espiritual na
Biblia. Perspectiva Teoldgica, n°23, 1991. p. 325.
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de primogenitura)”?>. O que ali lemos em Geénesis seria, entdo, um ritul de consagracéo de
Isaac a Deus e de conferimento de um direito que, juridicamente, ndo seria 0 seu. Ao contrario
da outra interpretacdo, aqui jamais houve mandato de sacrificio humano algum. Nenhum
Deus teria exigido um sacrifico humano verdadeiro, mas houve, sim, o pedido de um ritual de
consagracdo de primogenitura e de hereditariedade de promessa. Se na interpretacdo anterior
do relato tudo é literalmente real, aqui tudo se da no ambito do simbdlico.

[72] A nossa primeira interpretacdo divergente peca em todos os sentidos. Peca por ser
fundamentalista, tratando o texto como texto ‘“‘cientifico” ou como uma ‘“noticia”, como se
comunicasse uma verdade factual, fechando-se a qualquer coisa que possa contrariar a
primeira camada do relato, como, por exemplo, outras passagens biblicas — “Ninguém, ao ser
tentado, deve dizer: ‘£ Deus que me esta tentando’, pois Deus ndo pode ser tentado pelo mal
e a ninguém tenta”. (Tg 1, 13). E peca por realizar a inversdo teologica anselmiana. J4 a nossa
segunda interpretacdo divergente, embora convincente por suas sutilezas e sofisticacao,
imagina que o texto biblico ¢ “um romance” o qual deve se salvar a “coeréncia” interna, e tal
como a outra ndo da conta de uma questdo que, a0 menos no meio cristdo, € sumamente
relevante. A questdo a que ambas as interpretacdes ndo ddo conta — e sequer se colocam — é a
discordancia que tém ndo com o que é dito por um profeta ou apostolo, mas discordancia com
a interpretacdo que o préprio Jesus tem do relato.

No Evangelho de Jodo (8, 31-59) é narrado um longo debate entre Jesus, alguns
fariseus e outros judeus; ap0s dizer que se estes conhecessem a verdade, a verdade 0s
libertaria, os judeus respondem que, sendo filhos de Abrado, isto €, sendo eles da
descendéncia de Abrado, jamais foram escravos para terem que ser libertos?®, ao que Jesus
lhes responde: “Se sois filhos de Abrado, praticai as obras de Abrado. V6s, porém, procurais
matar-me, a mim, que vos falei a verdade que ouvi de Deus. Isso, Abrado néo o fez” (Jo 8, 39-
40). S6 ha uma passagem em que Abrado € apresentado em vias de matar alguém, e é a
passagem do sacrificio de Isaac. Se a passagem, na interpretacdo de Jesus, ndo fizesse
referéncia a possibilidade de realizacdo de um sacrificio humano real, o mérito que ele

reconhece a Abrado seria inexistente, posto que Abrado jamais teria sido tentado a matar

255STADELMANN, Luis I. J. O sacrificio de Isaac. Um texto cléssico sobre o discernimento espiritual na
Biblia. Perspectiva Teoldgica, n°23, 1991. p. 329.

256“Se sienten libres por un hecho de ley, como un ciudadano de Roma se siente libre por ser ciudadano, y un
ciudadano de una democracia occidental de hoy se siente libre por poder votar cada 4 afios para elegir su
gobierno. Es libertad por identificacion por la ley, y no por ser sujeto frente a la ley”. HINKELAMMERT,
Franz. El grito del sujeto: del teatro-mundo del evangelio de Juan al perro-mundo de la globalizacién. San
José, Costa Rica: DEI, 1998. p. 44.
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alguém de nenhum modo. N&o h& mérito em ndo fazer aquilo que nunca se apresentou a nos
mesmos como possibilidade real. O mérito por ndo fazer um mal s6 surge quando ha a
possibilidade de se realizar o mal e se o recusa. Se o sacrifico de Issac ndo se referisse a
possibilidade de um sacrificio real, dizer “Abrado ndo matou” teria 0 mesmo peso e
significado que dizer “Abel ndo matou” — zero; Abel ndo teve tentacdo de matar, ja seu irmao
Caim, sim, e este ndo resistiu a tentacdo. Portanto, seguindo a interpretacdo de Jesus, quando
foi dito a Abrado “toma teu filho, Isaac, e o oferecas em holocausto”, se tratava de pedido de
um sacrificio humano real, e ndo mero ato simbdlico.

[73] Resta-nos a questdo de quem pediu por esse sacrificio e quem o impediu. A
interpretacdo da passagem como sendo uma prova posta por Deus para testar a fidelidade de
Abrado considera que o mesmo Deus pediu e impediu o sacrificio. N&o € essa a interpretacéo
de Jesus. Se Jesus da mérito a Abrado por nao ter matado é porque foi Abrado que se decidiu
a ndo matar. Fosse Deus a impedi-lo, ndo haveria mérito em ndo ter matado, pois, de fato, iria
fazé-lo, e, igualmente, ndo faria sentido dizer “Abrado nao matou”, o que deveria ser dito
seria “Deus impediu Abrado de matar” ou “Abrado foi impedido de matar”.

[74] Valha aqui uma digressao. Nos capitulos V e VIII d’A sagrada familia, Marx traz
a sua leitura de Os mistérios de Paris, do romancista francés Eugene Sue; em parte a sua
leitura € uma contraposicdo a leitura do mesmo livro feita pelo critico literario neohegeliano
Franz Zychlin von Zychlinski, tratado no livro por seu pseuddnimo, Szeliga, e, por outra parte,
Marx faz também critica ao proprio autor do livro, Eugéne Sue, que reivindicava um certo
“socialismo” com suas obras — Marx trata de demonstrar que o socialismo de Sue era mero
paternalismo burgués: filantropia. No capitulo VIII d’A sagrada familia, Marx se detém,
entdo, sobre a parte do livro que trata da historia de Flor de Maria (Fleur de Marie), jovem
gue se encontrava em situacdo humilhante e é socorrida pelo prinicipe Rodolfo, que ela nédo
sabe ser seu pai. Apds ser encaminhada a uma conversacdo com um padre, que procura lhe
oferecer “a possibilidade da misericérdia de Deus”, ela passa a ressignificar a compreensédo
que tinha da prépria vida e da acdo das outras pessoas sobre a mesma. Marx comenta a
respeito dessa mudanca de postura dela dianta da vida:

Fleur de Marie j& acha injusto sentir uma nova situacdo de vida feliz
simplesmente como aquela que na realidade ¢, como uma nova felicidade,
ou seja, comportar-se diante dela de um modo natural, e ndo sobrenatural.
Ela se acusa de ter visto no homem que a salvou o que ele realmente era, seu
salvador, em vez de ter posto em seu lugar um salvador imaginario: Deus.
Ela ja esta tomada pela hipocrisia religiosa, que arranca ao outro homem os
méritos que mereceu por salva-la para da-los a Deus, que vé tudo o que ha
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de humano no homem como algo alheio a ele, e tudo o que ndo é humano

nele como seu proprio e verdadeiro patrimonio®’.

Jesus, na nossa passagem, faz justamente o oposto, ndo cai na hipocrisia religiosa,
comporta-se e interpreta a realidade de modo natural, e ndo sobrenatural, e devolve, assim, ao
ser humano (Abrado) os méritos que a leitura religiosa dominante e hipdcrita conferiam a
Deus?®8,

[75] Se Abrado foi quem decidiu a ndo cometer um sacrifico humano, se é uma acéao
meritoria sua, logo, nao foi o caso de ter sido impedido, e, entdo, a voz do anjo que diz, “Nao
estendas a mao contra o0 menino”, ndo se trata de real intervencdo divina externa que o impede,
mas indica alguma outra coisa. A nossa hipotese € de que se 0 anjo de lahweh indica uma
personificacdo de Deus, entdo ele estd a indicar a Unica pessoa no relato com a qual Deus
pode se identificar e ser uma personificacdo sua: a vitima. A voz que diz a Abrado, “Nao
estendas a mao contra 0 menino”, ¢ a voz embargada de Isaac que protesta contra o seu
assassinato, € a voz daquele filho que pediu ao pai: “ndo me deixe morrer”. A voz da vitima é
a voz de Deus. Dussel comenta indicando como em Abrado também ha a disposicdo da
quebra da lei em favor da preservacdo da vida: “Abraham amo la vida de su hijo. La ley
semita del tiempo le ordenaba inmolar al primogénito. Abraham por amor a la vida no
cumplié la ley”®°.

A vitima quebra o circulo sacrificial, ela denuncia, enquanto vitima, o absurdo da
l6gica sacrificial que € produzir vitimas para que ndo hajam mais vitimas. Tonho, personagem
do filme Abril Despedacado de Walter Salles, baseado na obra de Ismail Kadare, da-se conta
disso. Ele matou um membro da familia Ferreira em vinganca a morte do seu irmdo mais
velho e é o proximo marcado a morrer por ter matado. No entanto, um membro dos Ferreira
mata, por engano, a seu irmao mais novo. Tonho, que deveria vingar a morte do irmdo, se
recusa a fazé-lo e abandona a familia, abandona o circulo sacrificial, pois a morte do irméo,
absolutamemte inocente, visto que ndo havia matado, atesta que todos sdo vitimas e, sendo
assim, inocentes.

Por isso que a ldgica sacrificial procura encobrir a vitima enquanto vitima e a faz

culpada ou participe do préprio sacrificio. Hinkelammert nos recorda, ja o referimos, que na

257TMARX, Karl; ENGELS, Friedrich. A sagrada familia. Boitempo, 2003. p. 196.

258Sobre a leitura de Marx da obra de Eugéne Sue, veja-se: CHARENTENAY Alice de; GOUDMAND, Anais,
“Fiction et idéologie: Marx lecteur des Mystéres de Paris”. COnTEXTES: Revue de sociologie de la
littérature [En ligne]. 30 de novembro de 2014. Disponivel em:
http://journals.openedition.org/contextes/5991.

259PT. §2. p. 70.
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primeira versdao do mito de Ifigénia esta protesta contra o seu sacrificio, e o faz enfaticamente
acusando a seus verdugos e maldizendo-os %° . As versdes posteriores modificaram isso
excluindo essa revolta da vitima e transformando a revolta em entrega voluntaria. O relato
biblico do sacrifico de Isaac preservou a voz da vitima — e a sua revolta — na voz do anjo.
Abrado ndo se fez surdo ao sofrimento da vitima, apostatou do deus sacrificial e abragou a fé
em um Deus que se identifica com a vitima. A fé de Abrado € a fé que ouve a voz da vitima,
que se sensibiliza com o pranto do sofredor, fé que reconhece e acolhe a dignidade de outrem
transbordando de si, e que se recusa a matar — ¢ a fé que nega o pecado original®®l. A guerra
dos deuses € a luta entre o verdugo e a vitima, entre fracos e fortes, entre os que pensam que

podem matar e 0s que creem que ndo devem morrer.

260Cf. HINKELAMMERT, Franz. Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental: Lucifer e a Besta. Paulus, 1995.
p. 8.

261Luiz Carlos Susin nos oferece uma interpreta¢do do pecado original que consideramos bastante convicente.
Este ndo teria se dado com Addo e Eva ao comerem o fruto da &rvore do bem e do mal, mas no assassinato
de Abel por Caim, onde, inclusive, a Escritura aplica o termo pecado por primeira vez — 0 que ndo ocorre no
relato do paraiso, anterior a ele. O pecado original, portanto, ndo teria como paradigma uma desobediéncia a
Deus, mas 0 assassinato do irméo, do outro (Cf. SUSIN, Luiz. Carlos. Sou eu, acaso, guarda do meu irméo?
Uma nova hipotese teologica sobre o “pecado original”. Revista Eclesiéstica Brasileira, 65 (257), 2005. pp.
5-24). Se Susin estiver correto, entdo faz todo o sentido que a fé de Abrado seja o recusar-se a cometer um
assassinato, em se compadecer da vitima, em ndo culpabiliza-la, tudo o que Caim ndo fez. Abrado é o
antipoda de Caim, é aquele que ndo matou. E sugestivo, também, que a concep¢do de pecado original como
desobediéncia a Deus ao se comer o fruto concorde perfeitamente com a interpretacdo do sacrificio de Isaac
como provacdo de fidelidade a Abrado, este sacrifico repetiria a tentacdo da arvore do bem e do mal —a fé de
Abrado, nesse caso, seria a obediéncia cega a Deus mesmo quando este exigisse o sacrificio de uma vitima,
de um inocente. Esta, porém, ndo foi a fé que Jesus professou.
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TESE 6
CARNE E SANGUE: O CRUZAMENTO POLITICO-ECONOMICO

Proposicdo: nesta tese advogaremos pela necessaria vinculagcdo da esfera material com a
esfera formal e vice-versa; em vista disso exporemos as limitagdes de duas abordagens que
ndo realizam essa vinculacao e, consequentemente, ou necessitam apelar a uma argumentacao
falaciosa, ou abortam de partida a possibilidade de aplicacdo de sua teoria na realidade;
mostraremos como essa vinculagdo se da no ambito social e, por fim, exporemos os elementos

criticos minimos da abordagem dusselina da questéo.

6.1. Necropsia

“Paciente € médico no consultério. Paciente relata queda de cabelo. Médico
responde:

— Olha, gueda de cabelo s6 tem uma coisa que resolve, vou receitar aqui, que
é a finasterida.

— Finasterida ndo é... Ndo é aquele que causa impoténcia?

—E... Por isso que eu vou receitar junto um viagra.

— Viagra, né... Viagra me da um pouquinho de dor de cabeca.

— Entdo vamos fazer um combo? Que junto vocé vai tomar um paracetamol.
— Ataca o figado.

— Vamos botar aqui um epocler.

— Nao, eploguer ndo da, eu sou um pouco alérgico a epocler.

— Claritin.

— D4 sono, né, antialérgico.

— Vai tomar um café.

— Me dé azia café.

— Estomazil.

— Eu li que estomazil vicia.

—Vocé vai passar entdo uma semaninha em Petrépolis depois disso tudo.

— Petropolis engorda, né, se eu ficar 1a, comendo.

— Engorda. Entdo xenical.

— Mas xenical da diarreia.

— Junto com a banana-verde.

— Prende, né.

— Junto com uma ameixa.

— Que solta muito.

— E um activia, entdo, para regular.

— Activia ndo tem aspartame que da cancer?

—Da... Entdo junto uma quimioterapia.

— Quimioterapia ndo da queda de cabelo?

— Queda de cabelo s6 tem uma coisa que resolve: finasterida?®2,

262 PORTA DOS FUNDOS. Colateral. [Filme-video]. Produgdo: Alexia Souza. Roteiro: Gregorio Duvivier.
Diregdo:  Rodrigo  Magal. Brasil, 2015. 1min48. colorido. som.  Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=c2Vf1IMbO2BU.
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[76] Esse poderia ser somente mais um roteiro humoristico e despretensioso do Porta
dos Fundos, mas é uma ilustracdo paradigmatica de como a vida humana é tratada pelo
ideario politico-econdmico liberal. Ndo como uma carne (basar em hebraico) vivente?®3, mas
como um corpo®® (sbma em grego) morto: um cadaver — um cadaver adiado, diria Fernando
Pessoa. A acdo sobre uma parte ou 6rgdo de um cadaver ndo repercute sobre os demais, 0
sangue ja ndo circula podendo elevar ou baixar a pressdo, 0s nervos ja ndo comunicam
estimulos de um canto ao outro, 0s neurdnios nao realizam mais as sinapses necessarias para
se avaliar o que ocorre por debaixo da epiderme. Nada responde a nada, as relacdes acabaram,
ndo ha relacdes nesta concepcdo de mundo. Poderiamos dizer que a concep¢do de mundo
liberal, ou mais precisamente, sua concepg¢do social, € antipaulina ou, bem se entenda, nao-
semita®®®, ndo se compreende a vida humana enquanto carne animada, mas como um corpo
em sangria. Uma corpo em que ndo corre mais sangue e em que, portanto, ndo se sente mais
nada, nem amor nem Odio, nem dor nem necessidades. O corpo liberal € um corpo

indolente?5®

. A vida humana, ao contrério, é uma carne vivente, € uma rede de conexdes e
relacbes que se codeterminam mutuamente — uma dor no dedo mindinho de um dos pés
repercute na rede neural e pode exigir a mobilizagdo do resto do corpo inteiro, pode fazer com

gue esse corpo, com que a nobre cabecga que carrega a coroa da consciéncia, se curve todo a

263Cf. EHS. L §1. “El hombre [na antropologia hebraica] es identicamente una carne-espiritual, un yo viviente y
carnal, todo ello assumido en la unidad del nombre de cada uno, que significa la individualidade
irreductible”. EHS. 1. §1. p. 27.

264“Existe siempre [entre os indo-europeus] un dualismo al nivel antropolégico (division del cuerpo y alma,
materia y espiritu, lo corporal como malo o negativo, y lo espiritual como bueno, divino o positivo) que
tiende a una doctrina moral de la salvacién por la liberacion del cuerpo [...]. Tiende esta cosmovisién
igualmente a un monismo ontologico, ya que ‘lo que auténticamente es’ solo es trascendente, divino, eterno,
espiritual, objeto de contemplacion o de nirvana”. EHH. Int. p. XVII.

265 “Com efeito, o corpo é um e, ndo obstante, tem muitos membros, mas todos os membros do corpo, apesar de
serem muitos, formam um s6 corpo. Assim também acontece com Cristo. Pois fomos todos batizados num sé
Espirito para ser um sé corpo, judeus e gregos, escravos e livres, e todos bebemos de um s6 Espirito. O
corpo ndo se compoe de um sé6 membro, mas de muitos. Se o pé disser: ‘Mdo eu ndo sou, logo ndo pertengo
ao corpo’, nem por isto deixara de fazer parte do corpo. E se a orelha disser: ‘Olho eu ndo sou, logo ndo
pertenco ao corpo’, nem por isto deixard de fazer parte do corpo. Se o corpo todo fosse olho, onde estaria a
audicao? Se fosse todo ouvido, onde estaria o olfato? Mas Deus dispds cada um dos membros no corpo,
segundo a sua vontade. Se o conjunto fosse um s membro, onde estaria o corpo? H4, portanto, muitos
membros, mas um sé corpo. Ndo pode o olho dizer @ mdo: ‘Ndo preciso de ti’ nem tampouco pode a cabega
dizer aos pés: ‘Ndo preciso de vos’. Pelo contrdario, 0 membros do corpo que parecem mais fracos sdo os
mais necessarios, e aqueles que parecem menos dignos de honra do corpo s&o o0s que cercamos de maior
honra, e nossos membros que s&o menos decentes, n6s os tratamos com mais decéncia; 0s que sdo decentes
ndo precisam de tais cuidados. Mas Deus dispds 0 corpo de modo a conceder maior honra ao que € menos
nobre, a fim de que ndo haja diviséo no corpo, mas os membros tenham igual solicitude uns com os outros.
Se um membro sofre, todos 0s membros compartilham o seu sofrimento; se um membro é honrado, todos os
membros compartilham a sua alegria”. 1Cor 12, 12-26. [grifos nossos]

266[a] frieza [...] é o principio fundamental da subjetividade burguesa [...] sem a qual Auschwitz ndo teria sido
possivel”. ADORNO. Theodor. Dialética Negativa. Jorge Zahar, 2009. p. 300.
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esse pedaco de carne que, caso seja arrancado, ndo significara, na pratica, maiores limitaces
ou perdas — e que olhos que ndo lamentarédo essa perda?

N&o obstante isso, o liberalismo opera como se a vida humana, a sua realidade, fosse
cindida em dimensfes independentes, autbnomas, no qual se passaria de uma para a outra
atravessando fronteiras claramente demarcadas, e onde a agéo sobre a configuragdo de uma
ndo pudesse repercutir nas outras, como se certas disposicdes num ambito ou esfera nao
pudessem fazer falta ou alterar, inclusive essencialmente, a outra. Vejamos na sequéncia duas

abordagens desse estilo.

6.1.1. Jirgen Habermas: disjuncdo mundo da vida e sistemas

[77] Tomemos primeiramente como exemplo a Habermas. Muito embora tenha tido
uma posicdo mais critica até meados da década de 1970, quando ainda mantinha certa
proximidade com o marxismo?’, a partir dos anos 1980 ele toma um posicionamento mais
“moderado” com a publicagdo, em 1981, de Teoria do agir comunicativo. Neste livro ele
assume uma tese dualista que opde, segundo a sua compreensao de sociedade, os “sistemas”
ao “mundo da vida” — 0 primeiro concerne as atividades racionais orientadas a um fim, o que
a primeira geracdo da Escola de Frankfurt chamou de “razao instrumental”, neste &mbito dos
sistemas ha dois elementos de mediagédo, o dinheiro (mercado) e o poder (Estado); o segundo
concerne as relacdes “comunitarias”, nao ligadas as esferas institucionais do mercado e do
Estado. O que lhe interessa é preservar 0 mundo da vida de relacGes reificadas, que sdo as
relacBes caracteristicas dos sistemas, diz ele:

Os mecanismos sistémicos se encontram em outro nivel, que Durkheim
introduz sob o titulo de “divisdo do trabalho”. Isso permite abordar as formas
modernas de anomia a partir da seguinte questdo: de que modo certos
processos de diferenciagdo sistémicas influem no mundo da vida, colocando
obstaculos & sua reproducdo simbolica? E nessa linha é possivel interpretar
os fendmenos da reificacdo como deformagdes do mundo da vida®®,

Assim que, no entendimento de Habermas, o problema das sociedades modernas

ocorre quando a racionalidade dos sistemas (a esfera da reproducdo material) “coloniza” o

267 Dussel comenta e, em seguida, mostra como Habermas, na verdade, nunca trabalhou seriamente com a obra
marxiana: “Como é que Habermas trata Marx? Muitas vezes de maneira indireta; poucas de maneira
textual; quando o faz comete até erros de interpretacdo”. EL. I. §2.4. *136. p. 191.

268 HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 268
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“mundo da vida” (a esfera da reproducdo simbdlica) 2®° — o que ele também chama
simplesmente de “racionalizacdo do mundo da vida”?’°, devido ao processo de “disjun¢do”
dos sistemas e do mundo da vida. Quanto a isso, comenta Michael Lowy:

O termo “coloniza¢do” remete explicitamente, em Habermas, ao modelo
colonialista classico: invasdo, de fora, de uma sociedade tribal por uma
metrépole colonial. Em sua visdo dualista, existe uma total exterioridade
entre os sistemas e 0 mundo vivido ?* |, e bastaria impedir a “intrusio”
daqueles neste para que as sociedades modernas pudessem escapar da
“patologia” social®.

Habermas procura escapar da patologia social da instrumentalizagdo do mundo da vida
pela racionalidade reificante dos sistemas refugiando-se na patologia social da esquizofrenia
desse mesmo mundo da vida, uma vez que deixa de lado a economia-politica?’®, e a deixa de
lado conscientemente, sabendo que poderia haver maneira de tratar do tema tendo-a em
consideracdo, como sabe ser 0 caso de uma possivel abordagem marxista.

Ja a critica marxista da sociedade burguesa se volta para as condi¢des de
producdo, porque ela aceita, de um lado, a racionalizacdo do mundo da vida
[?] e, do outro, pretende explicar as deformagdes do mundo da vida
racionalizado pelas condicbes da reproducio material®™,

Mas Habermas ndo assume a tarefa nesse estilo de critica em razdo de um — para ele —
impasse: “Ou seja, ela [a teoria elaborada pelo acesso marxista a questdo] tem que escolher
uma estratégia teorica que nao identifigue o mundo da vida com a sociedade tida como um
todo, nem o reduza a relacdes sistémicas™?”. Veremos adiante a alternativa dusseliana (e

marxista) a esse impasse habermesiano levando em conta o que ja apresentamos na sec¢do 4.4

269 “Do ponto de vista da andlise dos processos da modernizacao, podemos formular a hipétese global segundo
a qual um mundo da vida em vias de racionalizacdo é paulatinamente desligado da economia e da
administracdo do Estado, isto €, das esferas de acdo organizadas formalmente e em processo de
complexificacdo; e no decorrer desse processo ele é submetido a elas. Tal dependéncia — consequéncia da
mediatizacdo do mundo da vida por obra de imperativos sistémicos — assume as formas patoldgicas de uma
colonizacgdo interna, a medida que os desequilibrios que ocorrem na reprodugdo material (crises de controle
analisaveis & luz de uma teoria de sistemas) ja ndo podem ser compensados, a ndo ser por meio de entraves
na reproducdo simbolica do mundo da vida (patologias ou crises de identidade vivenciadas
‘subjetivamente’)”. HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 552.

270 HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 216.

271 Lowy assim traduz o termo alem&o Lebenswelt utilizado por Habermas.

272 LOWY, Michael. A jaula de ago: Max Weber e o marxismo weberiano. Boitempo, 2014. p. 132.

273 C.f. EL. I. 82.4. *135. p. 190.

274 HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 268. Em 1966, Dussel
perguntou pessoalmente a Habermas porque este ndo se dedicava a um estudo mais profundo em economia,
J& que o fazia em sociologia, Habermas respondou-lhe que “era tarde” para ele dedicar-se a isso, tendo, entdo,
37 anos de idade. Lembremos que Dussel passou a se dedicar aos estudos econdmicos a partir dos anos 1980,
quando j& contava com mais de 45 anos de idade. Cf. ATV. 83.4. Nt. 8. p. 105.

275 HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 268.
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[78] Pergunta retorica a Habermas — e ao habermasianismo: por que a colonizagdo é
via de mdo Unica? Quer dizer, por que se considera a possibilidade de reificagdo do mundo da
vida pelos sistemas, mas ndo a humanizacdo dos sistemas pelo (ou pela légica do) mundo da
vida? Talvez se responderia: “por causa dos distintos e imcompativeis tipo de integragdo”.
Habermas difere dois tipos de “integragdo”, a integracdo social e a integracdo sistémica:
“Num caso o sistema de ac¢des é integrado por um consenso, assegurado normativamente ou
obtido pelas vias da comunicagdo; noutro caso, pelo controle ndo normativo de decisoes
individuais subjetivas e ndo coordenadas™?’®. E o nosso filésofo frankfurtiano ndo deixa de
notar que “[nas] sociedades capitalistas, 0 mercado constitui 0 exemplo mais importante de
uma regulacdo ndo normativa de contextos de cooperacgdo”?’’. Essa é a razdo de Habermas
entender a “coloniza¢ao” como via de mao Unica, sendo dos sistemas em direcdo ao mundo da
vida. Ele aceitou o capitalismo como forma “normal da modernidade”?’®, a qual ele quer dar
plena realizacdo. Se ele aceitasse que 0s sistemas pudessem ser humanizados, e, portanto, nao
reificados, ou seja, que a dita colonizacdo pudesse ser de mao dupla, conhecendo o
movimento contrario, haveria de admitir que o tipo de integracdo do sistema capitalista
poderia ser também do tipo de integracdo social, e ndo mais, como ele o chama muito
convenientemente, sistémica 2’° , isto é, aceitar-se-ia que o mercado (capitalista) fosse
integrado por um consenso assegurado normativamente ou obtido pelas vias da comunicacao,
por conseguinte, que o mercado fosse racionalmente regulado e ndo mais entregue a “anarquia
da produgio”?® e da distribuicio. Habermas, porém, sabe muito bem que uma coisa dessas
para o capital € contraditoria, significaria a negacdo deste sistema, por isso mesmo excluiu, de
partida, a alternativa como se ela ndo pudesse existir e tampouco ser considerada, e isso é

patente quando, no inicio do capitulo em que vai estabelecer o conceito de mundo da vida, ele

276 HABERMAS, Jirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 271.

277 HABERMAS, Jirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 272

278 Cf. LOWY, Michael. A jaula de aco: Max Weber e 0 marxismo weberiano. Boitempo, 2014. p. 131. O que,
diga-se, ndo esta de todo errado, o capitalismo é a forma normal da modernidade; a modernidade néo se trata
somente de certos costumes, habitos e institui¢des assumidos no interior das sociedades, mas de um sistema
mundial de relagBes entre as sociedades: a dependéncia econdémica. Habermas ndo somente assumiu 0
capitalismo como forma normal da modernidade, ele também assumiu a modernidade como forma normal
da humanidade.

279 A escolha da terminologia ndo é por acaso, ela da por “evidente” que um sistema, pela natureza mesma de
ser sistema, tenha que ser regido por esse tipo de integracdo. Sendo assim, o sistema capitalista néo é alheio
a qualquer forma de racionalizagdo e normatividade por razdes particulares suas — o que possibilitaria, e
legitimaria, pensar em sistemas econémicos outros que assim nao fossem —, mas pelo fato banal de ser um
sistema! A conceptualizacdo de integracdo sistémica, tal como definida, ndo faz outra coisa do que
naturalizar uma contingéncia.

280 C.f. MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 548.
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diz: “Tal conceito [de sociedade a que se propde] pode ser comprovado numa teoria da
evolugdo social que distingue entre a racionaliza¢cdo do mundo da vida e a intensificacédo da
complexidade dos sistemas sociais [...]"%L. As relacGes nos sistemas ndo sofrem processo de
“reificacdo” (racionalizacdo), ja seria de sua natureza, s6 se tornam mais complexas.

[79] Seja como for, como sGi ocorrer em teses dualistas, a teoria habermasiana
encontra sérios problemas na articulacdo dos termos postos em oposicdo e, claro, em poder
sustentar essa mesma oposicdo — as varias aporias decorrentes dessa abordagem e que
Michael Lowy levanta nos séo suficientes aqui:

[...] como a esfera da comunicagdo ¢ da vida publica poderia permanecer
inc6lume diante do poder do dinheiro e da burocracia? Como escaparia dos
imperativos “funcionais” que dominam a vida econémica e estatal? Como a
sociedade, que constitui necessariamente um todo estruturado, poderia ser
dividida em duas “esferas” hermeticamente separadas, dois compartimentos
estanques? Como uma comunicagdo livre de qualquer dominagdo seria
possivel na esfera publica, se a economia e a administragdo permanecem nas
maos das forcas capitalistas e burocraticas? E se a reproducdo material da
vida e sua gestdo forem entregues a autorregulacdo sistémica, sobre o que
véo discutir os cidadios na agora?”®

Passemos agora a um caso controverso — especialmente controverso — de tese dualista
em que o ambito econdmico e social ¢ desvinculado do ambito “vivencial” dos sujeitos, com

um estudo de caso produzindo resultados bem curiosos.

6.1.2. Hannah Arendt: disjuncéo espaco politico e espaco social

[80] Hannah Arendt, filésofa teuto-estadunidense, € conhecida principalmente devido
a dois de seus livros que sdo classicos contemporaneos, As origens do totalitarismo (1951) e
Eichmann em Jerusalém (1963). Porém, nos ocuparemos de um outro texto dela ndo tdo
conhecido do publico em geral, a0 menos comparativamente aos dois anteriores, trata-se de
Reflexdes sobre Little Rock, que estd compilado em Responsabilidade e julgamento. Neste
texto ela comenta sobre o famoso caso dos “Nove de Little Rock™ (Little Rock Nine), o grupo
de estudantes negros que por primeira vez — durante a segregacao racial que ainda era vigente
nos EUA — frequentaram uma escola de brancos, a Little Rock Central High School, no
Arkansas, em 04 de setembro de 1957. Naquela ocasido, varios estudantes brancos — e seus

pais — se opuseram a presenca de seus compatriotas negros nos mesmos bancos escolares que

281 HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes. p. 216.
282 LOWY, Michael. A jaula de aco: Max Weber e o marxismo weberiano. Boitempo, 2014. p. 133.
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eles, e uma foto publicada pela imprensa com Elizabeth Eckford, uma dos nove, sendo
perseguida por brancos lhe proferindo insultos, entrou para a histéria da luta pelos direitos
civis e pela igualdade racial. Essa foto, diz Arendt, a estimulou a escrever o artigo. Ainda que
breve, o ensaio de Arendt suscita varias questdes de muitas ordens: politica educacional e
pedagogica, direito e jurisprudéncia, teoria social e do Estado. Interessam-nos aqui
especialmente as indicacOes feitas quanto a teoria social e do Estado.

[81] Arendt distingue trés esferas da vida humana, a saber: a esfera social, a esfera
politica e a esfera privada. A esfera privada é regida, segundo a nossa fil6sofa, pela
exclusividade. Nessa esfera as nossas relagdes ndo obedecem a qualquer regra, ordem, lei, ou
norma, elas sdo guiadas exclusivamente por nossas préprias inclinag6es, das quais, tampouco,
temos controle ou consciéncia plena. Se refere, por exemplo, sobre quais pessoas, e tipo de
pessoas, serei amigo, com quem terei relacionamentos mais intimos ou mesmo com quem
casarei. Todas as escolhas realizadas nesses ambitos se baseiam em minhas proprias escolhas,
minhas preferéncias, e ndo necessitam ter qualquer justificagdo externa a ndo ser minhas
preferéncias e inclinacGes. Ja a esfera politica é regida pela igualdade. A igualdade, e Arendt
é muito clara nisso, se refere unicamente a igualdade juridica, quer dizer, a igualdade perante
a lei e as institui¢des do Estado: “Pois a igualdade ndo so tem a sua origem no corpo politico;
a sua validade ¢é claramente restrita a esfera politica [!]. Apenas nesse ambito somos todos
iguais™®3,  Se refere aqui, por exemplo, ao “uma pessoa, um voto”?4 — principio que, diga-
se de passagem, até os dias de hoje ndo é aplicado no sistema politico estadunidense, téo
admirado por ela. Por fim, a esfera social é regida pela... discriminacdo. Arendt justifica: “O
que importa nesse caso nao é a distincdo pessoal, mas as diferencas pelas quais as pessoas
pertencem a certos grupos cuja propria possibilidade de identificacdo exige que elas
discriminem outros grupos no mesmo ambito?8°. A ideia é de que a esfera social é o espaco
da associacdo voluntaria, da associacdo livre, e que permite que haja a diversidade necessaria
para uma sociedade pujante e propicia para o desenvolvimento dos individuos, pois “uma vez
Ia dentro [na esfera social], nos tornamos sujeitos ao velho addgio ‘o semelhante atrai o

semelhante 728,

283 ARENDT, Hannah. Responsabilidade e julgamento. Companhia das Letras, 2004. p. 272.

284 “Em termos estritos, o direito de voto e a elegibilidade a um cargo sdo os Unicos direitos politicos, e eles
constituem numa democracia moderna a propria quintesséncia da cidadania”. ARENDT, Hannah.
Responsabilidade e julgamento. Companhia das Letras, 2004. p. 273.

285ARENDT, Hannah. Responsabilidade e julgamento. Companhia das Letras, 2004. p. 273.

286 ARENDT, Hannah. Responsabilidade e julgamento. Companhia das Letras, 2004. p. 273.
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O problema para Arendt reside, pois, nisso: 0 Estado — mediante a decisdo da Suprema
Corte que determinou que a escola, até entdo exclusiva a brancos, fosse do tipo “integrada”,
isto é, aceitasse ndo-brancos — teria violado o “direito” de os pais brancos verem os seus filhos
brancos frequentarem o tipo de espaco que eles julgassem mais adequado, no caso, um espaco
exclusivo a brancos. Teria ocorrido uma violacdo do direito a livre associagdo, visto que essa
violacdo ocorreria tanto no sentido negativo, isto é, impedimento legal de associacdo de
alguma natureza, quando no sentido positivo, ou seja, imposicdo legal de alguma associagao
que, de outra forma, ndo ocorreria e seria até mesmo indesejavel a alguma das partes. A
ingeréncia do Estado na escola, obrigando a uma associacdo nao desejada, seria uma invasao
(talvez pudéssemos dizer a la Habermas: “colonizac¢do”) da esfera politica na esfera social, a
imposicao da logica politica no espaco social — ocorre que, para Arendt, o politico e o social
possuem logicas essencialmente distintas e mesmo opostas: “O que a igualdade é para o
corpo politico — seu principio intrinseco —, a discriminagao é para a sociedade”?%’,

[82] Uma das razBes que Arendt traz para justificar o seu posicionamento (sendo
mesmo a base no qual se apoia) ¢, como citado, o fato de que a esfera social, ao contrario da
esfera politica, seria regida pela “discriminac¢ao”. Ela esta certa, mas também esta errada —
isso se da porque Arendt se serve da polissemia do termo “discriminagdo” que, tanto em
portugués quanto em inglés (discrimination), € equivoco. Se tomarmos o discriminar no
sentido especifico de “isolar” uma “escolha preferencial”, preterindo a outros elementos nao
preferenciais, a esfera social, de fato, tem também por principio intrinseco o poder se associar
com quem se quiser segundo interesses comuns, nessa agao nds “discriminamos” a uns uma
Vez que optamos por outros e ndo raras vezes isso ocorre por for¢a da natureza das coisas:
nem todo mundo pode fazer parte da mesma associacdo de bairro, até porque nem todo
mundo mora num mesmo bairro — é uma questdo geogréafica; nem todo mundo pode ser
associado ao mesmo clube de futebol, caso contrario ndo havera clube adversario com quem
disputar uma partida; ainda que todo mundo possa ser associado a um mesmo partido politico,
poder se organizar em outros partidos é reconhecimento do direito ao dissenso politico, é um
reconhecimento da dignidade alheia em poder pensar politicamente de modo diverso. E nesse
sentido estrito a afirmacdo de Arendt esta correta. Agora, bem outra coisa € o discriminar
enquanto marginalizar, enquanto restricdo de direitos ao outro por este outro ser precisamente

e exclusivamente isso, outro. Nao se trata mais de uma escolha preferencial, mas de

287 ARENDT, Hannah. Responsabilidade e julgamento. Companhia das Letras, 2004. p. 273.
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preconceito. O termo é 0 mesmo, mas 0s sentidos ndo. Arendt desliza com o termo de um
sentido para o outro como se estivessem se referindo a mesma coisa, quando ndo estdo. A
atitude da pessoa branca que deixa de sentar num banco de 6nibus, em que na janela esta
sentada uma pessoa preta, porque daquele lado pega sol, € diferente da atitude de outra pessoa
branca que deixa de sentar no mesmo banco pela Unica razdo de que la sentada se encontra
uma pessoa preta. O contelido das acBes € totalmente diferente e ndo pode ser igualado pela
semantica de um termo que caberia em ambas.

Para Arendt, por fim, o problema de certas discriminagcdes com tom “discriminatorio”
é estarem também na esfera politica, serem uma disposicdo em lei. Se forem exclusivamente
um “costume social”, tornam-se toleraveis, uma vez que se ddo em razdo do exercicio da
liberdade dos cidaddos em poderem preferenciar e preterizar suas associagdes no espaco
social. De modo que, no que diz respeito ao caso de Little Rock, ela entende que deveria
haver uma mudanca, antes, nos costumes, que as familias brancas aceitassem voluntariamente

a entrada de criangas negras para estudarem nas mesmas escolas de seus filhos?%,

6.2. Franz Hinkelammert: materialismo e fenomenologia da vida real

[83] A fim de tratarmos a respeito da desvinculacdo entre politica e economia que 0
liberalismo costuma efetuar, e da qual tanto Habermas quanto Arendt, como vimos, também
propugnam, tomaremos por base aqui, antes de nos dirigirmos novamente a Dussel, de um
texto de Franz Hinkelammert, Sobre la reconstitucion del pensamiento critico — Dussel possui

0 mesmo posicionamento de Hinkelammert, mas ndo nos oferece um texto com uma

288Vladimir Safatle publicou em 2017 um curto artigo na sua coluna da Folha de Sao Paulo criticando essa
concepgdo de liberdade de Hannah Arendt (O preconceito é um exercicio da liberdade? Em:
https://www1.folha.uol.com.br/colunas/vladimirsafatle/2017/10/1926639-0-preconceito-e-um-exercicio-da-
liberdade.shtml). Esse artigo do Safatle recebeu um resposta de Ludmyla Franca-Lipke, pesquisadora de
Arendt, membra do Centro de Estudos Hanna Arendt, defendendo a posicéo da fildsofa teuto-estadunidense
(Sobre o exercicio da liberdade. Em: https://hannaharendt.wordpress.com/2018/01/11/sobre-o-exercicio-da-
liberdade/?fbelid=IwAR1CJDJdUqe86b4hRM2L TBBJ6dRhGzOHSeOpdMEi021krYV45LFGAdb4AQQ).
Se Arendt desliza com a seméntica do termo discrimina¢do, Franca-Lipke desliza com a semantica do termo
preconceito: “Assim como [as discriminagdes, 0s] preconceitos também ndo sdo sempre maus. Hans-Georg
Gadamer, filsofo e hermeneuta aleméo, defende, em seu Verdade e Método, que os preconceitos sao
mesmo condi¢des para a compreensdo e para a interpretacdo”. Franca-Lipke se vale aqui, equivocadamente,
de Gademer, pois, ja que para este “os preconceitos s&0 mesmo condi¢Bes para a compreensdo e para a
interpretagéo”, logo, “preconceitos também ndo sdo sempre maus”. Ela so esqueceu de esclarecer que o
termo “pré-conceito” em Gademer tem conotagao epistemoldgica, é algo como a “pré-compreensdo do
mundo e do ser” em Heidegger, portanto, ndo é uma categoria moral. De que uma “pré-compreenséo do
mundo” é condigdo para ter acesso prévio aos objetos do mundo ndo se segue que se possa “discriminar”
terceiros — é um pulo indevido do epistemoldgico para o ético.



https://www1.folha.uol.com.br/colunas/vladimirsafatle/2017/10/1926639-o-preconceito-e-um-exercicio-da-liberdade.shtml
https://www1.folha.uol.com.br/colunas/vladimirsafatle/2017/10/1926639-o-preconceito-e-um-exercicio-da-liberdade.shtml
https://hannaharendt.wordpress.com/2018/01/11/sobre-o-exercicio-da-liberdade/?fbclid=IwAR1CJDJdUqe86b4hRM2LTBBJ6dRhGzOHSeOpdMEi021krYV45LFGAdb4AQQ
https://hannaharendt.wordpress.com/2018/01/11/sobre-o-exercicio-da-liberdade/?fbclid=IwAR1CJDJdUqe86b4hRM2LTBBJ6dRhGzOHSeOpdMEi021krYV45LFGAdb4AQQ

118

exposicao tdo clara a respeito do tema?®°, Hinkelammert faz neste texto uma critica interna ao
que se costuma chamar de “materialismo historico” na tradi¢do marxista, em particular as
concepgoes de “infraestrutura” (ou “base”) e “superestrutura”. Um posicionamento marxista
tradicional, do marxismo dito ortodoxo, diz que as relagfes na sociedade estdo divididas, de
modo geral, em dois ambitos, o da infraestrutura (sendo este o econémico, que seria 0
“material” por exceléncia) e o da superestrutura (o politico e ideoldgico, onde se encontram a
religido, a midia, etc.). Essa teoria é alvo de muitas criticas, por um lado, em razdo de sua
marca determinista, por outro lado, por seu teor economicista. O Diconario do pensamento
marxista editador por Tom Bottomore expressa bem esses dois pontos da teoria na sua
formualacéo geral:

Né&o obstante, essa metafora procura explicar, quase sempre, a relagdo entre
trés niveis gerais de sociedade, por meio da qual os dois niveis de
superestrutura sdo determinados pela base. Isso significa que a
superestrutura ndo é autdbnoma, que ndo aparece por si mesma, mas tem um
fundamento nas relagfes de producdo sociais [...]. Em consequéncia disso,
qualquer conjunto particular de relacfes econdémicas determina a existéncia
de formas especificas de Estado e de consciéncia social que sdo adequadas
ao seu funcionamento®®. [grifos nossos]

Desse determinismo e economicismo é que Habermas e outros?®?, legitimadamente e
com razdo, procurardo se afastar (Habermas, por exemplo, na sua “reconstru¢do do
materialismo historico”), o problema, no entanto, ¢ que se afastardo a direita, ou seja, negando
0 determinismo da esfera econdmica sobre todo o resto, acabardo praticamente desvinculando
e autonomizando a economia do restante e vice-versa. Hinkelammert e Dussel possuem uma
posicdo a esquerda: negacdo do determinismo, mas sem autonomizacdo do econémico e,
tampouco, sem desmaterializagdo das outras esferas e ambitos?2,

[84] Apods destacar que, fora o prélogo da Contribuicdo para a critica da economia
politica, Marx nunca mais desenvolveu a teoria da infra e superestrutura, Hinkelammert parte
de um trecho d’O Capital, o inicio do capitulo 2, para apresentar a teoria dos espelhos, ou do
reflexo, que Marx, entdo, melhor desenvolveu na sua magnum opus. Diz Marx no trecho

comentado pelo nosso filésofo:

289Enrique Dussel nos oferece uma sintese de sua leitura quanto a questdo em: MYM. Il1. 4. p. 65-67.

290 LARRAIN, Jorge. “Base e superestrutura” (verbete). BOTTOMORE, Tom (editor). Diconério do
pensamento marxista. Zahar, 2001. p. 27.

291Tais como Apel e Ricceur. Cf. ATV. §3.4.

292Ainda que, para fins analiticos, se possa considerar uma “certa” autonomia e autorreferéncia ao campo
econdmico em alguns momentos (como em qualquer outro campo), mas elas devem ser tratadas como o que
s8o, abstracdes, jamais a realidade “real” do campo econdmico enquanto tal. Cf. PL2. II. §21 *315. p. 212.
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As mercadorias ndo podem ir por si mesmas ao mercado e trocar-se umas
pelas outras. Temos, portanto, de nos voltar para seus guardides, oS
possuidores de mercadorias. Elas sdo coisas e, por isso, ndo podem impor
resisténcia ao homem. Se ndo se mostram solicitas, ele pode recorrer a
violéncia; em outras palavras, pode toma-las a forca. Para relacionar essas
coisas umas com as outras como mercadorias, seus guardibes tém de
estabelecer relagbes uns com 0s outros como pessoas cuja vontade reside
nessas coisas e agir de modo tal que um s6 pode se apropriar da mercadoria
alheia e alienar a sua propria mercadoria em concordancia com a vontade do
outro, portanto, por meio de um ato de vontade comum a ambos. Eles tém,
portanto, de se reconhecer mutuamente como proprietarios privados. Essa
relacdo juridica, cuja forma é o contrato, seja ela legalmente desenvolvida ou
ndo, ¢ uma relacdo volitiva, na qual se reflete a relacdo econémica. O
conteddo dessa relacdo juridica ou volitiva é dado pela prépria relacéo
econdmica. Aqui, as pessoas existem umas para as outras apenas como
representantes da mercadoria e, por conseguinte, como possuidoras de

mercadorias®®,

Portanto, diz-nos Hinkelammert, ndo é que haja uma determinagdo da economia sobre,
por exemplo, o juridico, mas um reflexo de um no outro. As relagbes econdmicas tomam a
forma juridica que as vontades dos seres humanos depositaram sobre 0s objetos, essa forma é
a forma de propriedade, eles agora sdo proprietarios de coisas que uma vez no mercado
tomam a forma de mercadorias.

La relacién econdmica — por tanto, la realidad vivida — tiene la relacidn
juridica como espejo y, por tanto, se refleja en la relacion juridica. La
relacion juridica es el espejo, en el cual se ve y se refleja la relacion
economica. El prélogo de 1859 no habla de espejos o reflejos. Pero se refiere
a una direccion del condicionamiento: la base condiciona a la
superestructura. Pero ahora la relacion es al revés y es descrita como reflejo,
y en la cual el concepto de condicionamiento pierde su sentido: la relacion
juridica es el espejo, en el cual se refleja la relacion econémica. Esta implica
la realidad de la vida y da contenido material a las relaciones juridicas®®*.

Mas ha um segundo movimento, ou momento, o reflexo do reflexo. O reflexo que os
seres humanos depositaram nas mercadorias, nas suas propriedades, volta aos proprietarios e,
assim, eles ndo veem mais as mercadorias como as coisas que sdo, produtos de seus trabalhos,
mas como aquilo que o reflexo lhes transmite, como meras mercadorias, como entidades
autdbnomas possuidores de qualidades préprias, e ndo dadas:

Sin embargo, esta objetividad con la cual las cosas-mercancias se reflejan en
el espejo de la relacion juridica, ahora se devuelve a los ojos del hombre,
quien las mira. Al verlas, las vemos reflejadas como mercancias a partir de
las cuales constituimos nuestra vision del mundo. No vemos nunca

293MARX, Karl. O Capital, livro. 1. Boitempo, 2013. p. 159.
294HINKELAMMERT, Franz. Sobre la reconstitucion del pensamiento critico. Polis Revista Latinoamericana,
n°21, 2012. p. 3.
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directamente el objeto, sino solamente a un objeto reflejado en el espejo de

la relacion juridica®.

Nesse jogo de espelhos e de reflexos ocorre a inversao fetichista. Porém, como Marx o
diz e Hinkelammert o enfatiza, aquilo que vemos refletido, a relacdo reificada entre as pessoas
e a relacdo personalizada entre as coisas, é real, ndo é uma “superestrutura” ideologica, €
como a coisas de fato se ddo. “Lo que aparece como lo que es, es él mismo, un reflejo hecho
objetivo en la mercancia. Resulta, que la relacién juridica coincide con la realidad, porque la
realidad refleja objetivamente esta misma relacion juridica” 2°® . E um circulo vicioso,
tautologico. Se Marx aplica a teoria dos espelhos de modo especial na relagdo entre economia
e 0 mundo juridico, Hinkelammert estende essa andlise a tudo mais: “Todo el sistema
institucional es un tal espejo, en el cual se refleja el mundo entero, y no podemos ver el
mundo sin verlo como un mundo, que se refleja en el espejo del sistema institucional, total o
parcialmente?®’. Significa dizer que ndo ha ultima instancia na sociedade (como a teoria da
infra e superestrutura sugere), cada esfera espelha as outras e € ja espelhada pelas outras; e
tampouco ha alguma esfera, sistema ou campo, que possa se dizer e apresentar como
autbnomo aos demais, todos estdo — em maior ou menor medida — codeterminados uns pelos
outros. A teoria da infra e superestrutura sugere uma anterioridade do econdmico sobre o
direito e o politico que ndo é real®®®. Na realidade as coisas se ddo simultaneamente, em
reflexo, se codeterminando. Dussel o diz: “[...] el derecho funda como ultima instancia formal
[“formal”, ndo total ou absoluta] o politica el ejercicio empirico del sujeto econémico que le
permite poseer con toda la proteccion del Estado (hasta militar o policial) bienes excedentes
extraidos injustamente al sujeto productor, al trabajo vivo™?®°. Ou seja, tira-se o direito e a
politica, retiram-se as posibilidades de se exercer o poder econémico, pois aqueles fundam

formalmente a legitimidade do ultimo. Dessa maneira, “[sem] el derecho (a la propiedad, a la

295HINKELAMMERT, Franz. Sobre la reconstitucion del pensamiento critico. Polis Revista Latinoamericana,
n°21, 2012. p. 6.

296HINKELAMMERT, Franz. Sobre la reconstitucion del pensamiento critico. Polis Revista Latinoamericana,
n°21, 2012. p. 8.

297THINKELAMMERT, Franz. Sobre la reconstitucion del pensamiento critico. Polis Revista Latinoamericana,
n°21, 2012. p. 13.

298Franz Fanon percebe claramente a limitacdo hermenéutica da teoria da infraestrutura e superestrutura e, ainda
que ndo conceptualmente, utiliza a teoria do reflexo: “Quando se observa em sua imediatidade o contexto
colonial, verifica-se que o que retalha o mundo é antes de mais nada o fato de pertencer ou nédo a tal
espécie, a tal raca. Nas colonias a infraestrutura econdmica é igualmente uma superestrutura. A causa é
consequéncia: o individuo é rico porque é branco, é branco porque é rico. E por isso que as analises
marxistas devem ser sempre ligeiramente distendidas cada vez que abordamos o problema colonial”.
FANON, Franz. Os condenados da Terra. Civilizacdo Braileira, 1968. p. 29.

29916T. §4.43. p. 62.



121

herencia, al cumplimiento de los contratos de compra y venta, a créditos certificados ante
notario, etc.) es imposible todo sistema econdmico’3%,

[85] Pois bem, a relacdo invertida e duplamente refletida, no mundo inteiro, da
testemunho da presenca de uma auséncia. Se as relagcbes que vemos estdo invertidas, entéo
estdo ausentes as relagdes ndo-invertidas, que sdo as relagdes da realidade da vida humana
mesma: as relacOes diretamente sociais das pessoas com seus trabalhos, as relagdes
verdadeiramente humanas, nao reificadas, nas quais o ser humano “¢€ o ser supremo para outro
ser humano”. Desde essa auséncia presente nas relagfes que se ddo de fato no mundo tal
como ele se apresenta a nos é que se podera criticar esse mesmo mundo invertido®’X. E, pois,
diz nosso filésofo, uma dialética transcendental, quer dizer, “lo imposible, que hace posible
ver los posible[s]”%%2. Essa auséncia, as relagdes diretamente sociais das pessoas com seus
trabalhos, ¢ factualmente “impossivel” para Hinkelammert, assim como para Dussel também;
ndo € uma possibilidade empirica, sendo somente uma possibilidade logica, isto é, pode ser

303

pensada, servindo apenas como postulado®™ — ja Marx, ao que parece, considerava poder ser

uma possibilidade também empirica, nisso ficamos com Hinkelammert e Dussel.

6.3. Campos e sistemas

[86] Diversamente de Habermas que, como vimos, opde o0 mundo da vida (Lebenswelt)
a dois sistemas que o podem ‘“colonizar”’, o “poder” e o “dinheiro”, para Dussel ha véarios
sistemas e varios campos que — o diz — é praticamemte impossivel fazer uma listagem

completa de todos®®. Uma consideragédo e analise adequada dos campos e sistemas deve ter

30016T. 84.43. p. 62.

301“A critica de uma dada ordem social fica cega, quando se satisfaz com a projecdo de utopias sociais
abstratas — no sentido grego de u-topos, isto é, sem lugar na realidade. Foi 0 que aconteceu com 0s jovens
socialistas. Negligenciando as condi¢Bes concretas, eles ndo enganavam apenas 0s seus seguidores, sendo e
sobretudo a si mesmos. Pois opor a realidade, isto é, ao objeto da critica, utopias abstratas, ndo enraizadas
na realidade ela mesma, ndo passa de um jogo de ideologias, que nada altera”. FLICKINGER, Hans-Gerog.
Critica e metafisica: o legado filos6fico de Karl Marx. Em: Em: ECKER, Diego; ROSIN, Nilva (org.). O
Capital e o Capital. IFIBE, 2019. p. 141. Como, entdo, criticar uma ordem sem cair no jogo de ideologias?
Afirmando o que é negado pela ordem social existente, e que faz dessa nega¢do uma presenga ausente.

302HINKELAMMERT, Franz. Sobre la reconstitucion del pensamiento critico. Polis Revista Latinoamericana,
n° 21, 2012. p. 9.

303Cf. EL. II. 86.5. *393. p. 565. Dussel opina que Marx também considerava tal estagio social na conta de
postulado, porém, nunca teria expressado a ideia adequadamente, 0 que proporcionou Serios equivocos na
tradicdo marxista. Cf. CI. 1. §82. p. 48.

304Dussel ¢ bastante duro na sua critica a Habermas nesse ponto: “Esquematizar los sistemas como siendo solo
‘dos’, y definirlos como sistemas de comunicacién a partir del ‘poder’ (reductivamente analizado) y el
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em conta a sua multipla variedade, quando se isola analiticamente um campo ou um sistema,
deve-se, portanto, saber que ha uma larga margem de indeterminacéo resultante desses pontos
cegos da variedade de outros campos e sitemas ndo considerados. A realidade sempre esta a
passos largos a frente da teoria. H& ainda o0 nonsense que é tomar o0 mundo da vida (humana)
desprovido daqueles campos minimos que ddo forma e conteldo a esse mesmo mundo, 0
politico (o “poder”) e o econdmico (o “dinheiro”). Um mundo da vida humana sem politica e
economia, e sem que ambas se relacionem, é vida sem carne e sem sangue, s6 alma®®; é a
vida de anjos, ndo de seres humanos. Um mundo (em sentido lato) da vida animal talvez
possa ser assim tomado, uma vez que no mundo da vida animal ndo ha, ao menos
propriamente, politica nem economia. Todavia, 0 mundo da vida humana ndo pode ser
desprovido de sistemas, ser assistémico, uma vez que ¢ “el horizonte inabarcable de la
totalidad de la experiencia de la humanidad en la historia mundial hoy”®%. Tirem-se os
sistemas, tire-se a esfera de reproducdo material, os campos, e a vida humana é dissecada, o
que sobra é carne morta, ndo ha como a vida humana circular e se desenvolver. Contudo, é
importante que se diga, 0 mundo da vida humana ndo é a totalidade dos campos e sistemas,
porque a vida humana mesma é exterioridade a todos os campos e sistemas, de quem ¢ a fonte,
e que pode criar e recriar a todos 0s campos e sistemas; a vida humana, a realidade, sempre 0s
excede.

[87] A vida humana organiza as suas possibilidades de producdo, reproducdo e
crescimento para que possa continuar vivendo — ha vontade de viver, ha potentia®®’, o ser
humano € cioso de sua vida e ndo pelo ndo-ser. Mas uma vontade desorientada é energia
desperdicada, € energia perdida, é vontade ndo realizada. Se se busca realizar a vontade de
continuar a viver, de modo adequado e pleno, é preciso que se tomem medidas direcionadas a
iSso, e que se acabe por renunciar — a0 menos no curto ou médio prazo — a satisfacdo de
algumas necessidades menos urgentes em detrimento de outras mais urgentes. A vontade de
viver necessita tomar um corpo. Organizar é preciso. Objetivos ndo sdo alcancados sem que
se organizem acOes orientadas a consecucdo de tais objetivos, a¢des orientadas a fins — ndo ha

“geracdo espontanea” OU “maos invisiveis” que executem o trabalho de responsabilidade pela

‘dinero’ (como si fuera la mediacion universal del sistema economico), es de tal manera ingenuo que no
sirve para analizar nada en concreto”. PL2. II. §21. *315. p. 211.

305Cf. MTM. I. 81.1. Nt. 21. p. 32.

306PL2. 1. §21. *315. p. 211.

307“Denominaremos, entdo, potentia ao poder [e poder “em-si”] que tem a comunidade como uma faculdade ou
capacidade que é inerente a um povo enquanto Ulima instancia da soberania, da autoridade, da
governabilidade, do politico”. 20T. §2.35. p. 29.
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vida humana que é essencialmente humano. Os seres humanos devem, portanto, delimitar-se
em certas agOes para atingir certos objetivos para a realizacdo de suas necessidades no limite
de suas impossibilidades; ndo se pode tudo e ndo podem todos ao mesmo tempo. Muitas
dessas acOes e atuacBes sdo impostas pela prépria dindmica da vida, outras, diversamente
disso, estdo sujeitas ao juizo humanos — Enrique Dussel estabelece um principio para esse tipo
de acdo, o de factibilidade (estratégica)®®, que orienta o juizo acerca da eleicdo dos melhores
meios.

A vida humana é uma vida comunitaria, porque indigente. Conforme o ser humano se
relaciona uns com o0s outros, organizando e desenvolvendo a sua vida, ele cria novas
necessidades e novos modos para prover essas neceseccidades e poder aumentar a vida
humana, ele cria, pois, campos praticos®*®; um campo é “una totalidad de sentido gracias a la
cual el ser humano recorta la infinita complejidad del mundo cotidiano, en su mas amplia
extension, en alguna dimension especifica” ° . E um espago com normas, hierarquias e
simbolos proprios em que 0s sujeitos atuam num ambito de relagdes em especifico, podem vir,
entdo, com isso, e atingindo-se um certo grau de complexidade, dar corpo a uma potestas®**.

Enrique Dussel parece diferenciar entre campos praticos e campos “ndo-praticos”, pois

diz que Ihe interessara “especialmente os campos praticos”®'?. Levando-se em consideragdo a

308De forma resumida, ele estabelece que: “Debemos operar estratégicamente teniendo en cuenta que las
acciones y las instituciones politicas deben siempre ser consideradas como posibilidades factibles,
estratégicas, méas alla de la mera posibilidad conservadora y mas aca de la posibilidad-imposible del
anarquista extremo (de derecha o izquierda) [...] Debera considerarse para ello, en primer lugar, a) la
eficacia ante la escasez de recursos (cuantitativamente finitos ante una comunidad con necesidades siempre
creciente) en cuanto a la decision y uso de los medios, y, en segundo lugar, b) la gobernabilidad (desde la
complejidad de las instituciones), partiendo de la incertidumbre contingente de lo indecidible de las
acciones y las instituciones”. PL2. III. §27.3.3. *421. p. 480. A versdao mais abstrata, ética do principio: Cf.
EL. I. 83.5. *195. p. 272.

309 Dussel retira o conceito de “campo” de Pierre Bourdieu e o usa, conforme ele mesmo o diz, em “sentido
aproximado” (C.f. 20T. Int. §1.22. p. 17). “Campo é um microcosmo social dotado de certa autonomia, com
leis e regras especificas, ao mesmo tempo em que influenciado e relacionado a um espa¢o social mais
amplo. E um lugar de luta entre os agentes que o integram e que buscam manter ou alcancar determinadas
posicdes. Essas posicOes sdo obtidas pela disputa de capitais especificos, valorizados de acordo com as
caracteristicas de cada campo. Os capitais sdo possuidos em maior ou menor grau pelos agentes que
compdem os campos, diferencgas essas responsaveis pelas posi¢des hierdrquicas que tais agentes ocupam.”.
PEREIRA, Elaine Aparecida Teixeira. O conceito de campo de Pierre Bourdieu: possibilidade de analise
para pesquisas em histéria da educagdo brasileira. Revista Linhas. Floriandpolis, v. 16, n. 32, set./dez. 2015.
p. 341. Veja também: 14T. Int. 81.5. p. 19.

31014T. Int. §1.52. p. 20

311A potestas surge quando a comunidade “[decide] dar-se uma organizacao heterogéna de suas fungdes para
alcancar fins diferenciados”. 20T. §3.14. p. 32. Ela é, assim, a “necessaria institucionalizacéo do poder da
comunidade, do povo [...]”. 20T. §3.15. p. 32

31220T. 81.22. p. 17.



124

visdo que ele proprio tem, por exemplo, de “cultura”®®, o conceito de campo de Bourdieu, de
quem ele pega o conceito de empréstimo, e a sua prdpria concep¢do do conceito, ndo
entendemos o0 que poderia ser um campo ndo-pratico, e Dussel ndo nos da um exemplo para
que possamos distinguir. De nossa parte, entendemos que todo e qualquer campo é sempre
pratico, ou seja, um espaco de acdo de pessoas (estritamente associadas ou nao) na busca de
alguma espécie de finalidade que atenda a alguma necessidade. Quer dizer, ndo ha o que ndo
seja pratico na vida humana, mesmo o fazer teoria (de qualquer género) é uma préatica, um
exercicio, uma acdo, e sempre também acao corporal, mesmo a meditacdo é acdo corporal em
vista de uma necessidade, o cérebro € um 6rgdo do corpo humano — é o proprio Dussel que
nos ensina que tudo no ser humano tem uma base material fisica e, portanto, corporal®*,

“O mundo de cada um, ou 0 nosso, estd composto por multiplos campos. Cada campo,
por sua vez, pode estar atravessado por outros; da mesma forma que o campo por diversos
sistemas”3'®. Como cada campo é atravessado por muitos outros e o é igualmente por muitos
sistemas, sejam especificos seus ou de outros campos, o ser humano realiza ac¢Ges, atua de
diferentes maneiras buscando diferentes resultados, conforme o estipulado naquele campo e
conforme o referido sistema. O ser humano José é pai no campo familiar, mas empregado no
campo econdmico; ele é uma autoridade no campo familiar (com relacao aos filhos e filhas),
mas um subordinado no campo econémico (com relacdo a seu patrdo), € um mesmo sujeito
que atua de diferentes maneiras em cada campo, tendo diferentes posi¢cbes em cada um.

Muitas sdo as necessidades basicas dos seres humanos e muitas outras necessidades o
ser humano cria para satisfazer o estbmago ou o espirito, mas €, no entanto, impossivel que
um sé ser humano dé conta de poder satisfazer sozinho a todas as suas necessidades de
maneira adequada — uma divisdo do trabalho, em razdo dessa impossibilidade, se faz
necessaria.

Las diferentes necesidades necesitan satisfactores particulares. Esos
productos diferenciados exigen, por su parte, trabajos y pericias distintas,
organizados por la comunidad. Esto lo denominaremos en principio la
divisiéon técnica del trabajo. El trabajo en general deviene un trabajo
concreto. El fin de la accién es la produccion de satisfactores, pero no todos
son posibles de ser producidos por todos los miembros de la sociedad, hay
condiciones de posibilidad técnica, es decir, conocimiento o saberes para
producirlos, materiales, instrumentos, disciplina adquirida, etc. En las

313Veja-se infra: secdo 6.3.1.
314Cf. EL. I. 81.1.
31520T. 81.25. p. 18.
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comunidades mas primitivas un singular puede adiestrarse en casi todas las
funciones o trabajos posibles. Pero muy pronto hay que especializarse®.

[88] O mundo humano é constituido também por diversos sistemas que funcionam em
um sé campo ou que atravessam varios campos. O conceito de “sistema” é largamente usado
por Dussel a partir de sua Etica da libertagdo fazendo referéncia a Niklas Luhmann, porém,
aqui Dussel demarca suas diferencas com o conceito original. Para Luhmann, i) os diferentes
sistemas se encontram algo que independentes uns dos outros dentro do “sistema social” em
seu conjunto, sdo autorregulados autopeiticamente; e, de outra parte, ii) Luhmann tende a
identificar a totalidade dos sistemas com a totalidade do real, confundindo o &mbito formal
com o material®'’. Para Dussel, no entanto, nio pode ser assim, pois i) “[essa] desconex&o
entre o0s sistemas sociais e 0s sistemas psiquicos (que na realidade sdo a subjetivdade
humana [...]), sendo estes ultimos reduzidos a entorno, produzira a separacgédo radical entre
‘sistema’” e ‘ética’, entre o dmbito formal e o material da realidade da ética [e da politica e
de outros campos]”3!®; e, ii) como vimoss em nossa tese 1, a totalidade do real é um prius ao
mundo humano, do qual os sistemas sdo parte, e, o disemos ja, a realidade humana mesma
ndo € a totalidade dos sistemas, a vida humana excede o0s sistemas e campos, € uma
exterioridade a todos eles. Tendo presentes essas diferencas, podemos reproduzir a
conceituacdo que Dussel nos oferece, precisando o conceito de sistema por ele utilizado:

Un sistema es una totalidad de sentido, com estructuras instrumentales e
institucionales, con relaciones practicas o sociales, que define y funda sus
momentos funcionales organizandolos por la division heterogénea del
trabajo con unidad ideoldgica, ya que responden a un criterio essencial®™.

316 16T. §2.21. p. 28. Em seu Estatismo e anarquia, Bakunin critica a Marx e aos marxistas por ndo serem
opositores ferrenhos do Estado como os anarquistas o sdo e, igualmente, por ndo se oporem & aboli¢éo total
de toda e qualquer hierarquia. Marx escreveu notas ao livro de Bakunin respondendo as criticas que Ihe
foram feitas; quanto a esse ponto, ele diz: “Em um sindicato, por exemplo, todos os membros do sindicato
formam seu comité executivo? Toda a divisdo do trabalho na fabrica e as varias fungdes que correspondem
a isso cessardo? E na constituigdo de Bakunin, todos ‘de baixo para cima’ estardo ‘em cima’? Entdo
certamente ndo haverd ninguém ‘no fundo’. Todos os membros da comuna administrardo simultaneamente
o0s interesses de seu territério? Entdo ndo haverd distingdo entre comuna e territdrio”. MARX, Karl.
Comentérios de Marx a “Estatismo e Anarquia” de Bakunin. LavraPalavra, 2018. Disponivel em:
https://lavrapalavra.com/2018/07/25/comentarios-de-marx-a-estatismo-e-anarquia-de-bakunin/. No original:
MEW 18. p. 634. Por mais igualitaria, com seres humanos emancipados e verdadeiramente livre que uma
sociedade seja, alguma divisdo de trabalho (ou “tarefas”) e alguma hierarquia decorrente dessa divisdo tera
que haver, € uma impossibilidade empirica que todo mundo esteja absolutamente nas mesmas condi¢des de
poder e mando.

317Cf. EL. 1. 83.3. p. 255-257.

318EL. I. 83.3. p. 257.

31916T. 83.73. p. 47.
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O sistema, assim sendo, é uma totalidade instrumental entre varias que podem compor
um campo e atravessar miltiplos campos:

H& muitos sistemas e instituicdes em um campo. Nesta obra um sistema
podera incluir muitas instituicdes. O sistema semanticamente tem maior
amplitude que o meramente institucional. Falaremos, por exemplo, de um
sistema de instituicbes (p.e., 0 Estado). A instituicdo pode ser um micro-
sistema ou um subsistema. As vezes, no entanto, usamos indistintamente
“institucionalizagdo” por “sistematizagdo” (neste caso sistema e instituigdo
seriam semanticamente intercambiaveis)®.

Um sistema é algo instituido para lograr o desenvolvimento de um campo. Um sistema
é um conjunto de instituicdes visando a um objetivo comum. O conjunto de instituicbes que —
se consideradas isoladamente — visam exclusivamente ou especialmente a realizacdo das
eleicOes pode ser denominado de “sistema eleitoral”’; se, de outro modo, as considerarmos sob
uma perspectiva mais ampla, elas sdo um subsistema do sistema politico. Ja o sistema politico
de uma entidade politica pode ser o subsistema politico de um sistema politico da qual essa

entidade participa — trata-se, desta meneira, de uma questao de abstracdo de niveis.

6.3.1. O campo politico

[89] Enrique Dussel faz uma distincdo no que diz respeito ao campo politico — e
também ao campo econémico — que é importante termos presente: uma coisa € “a politica”,
outra “o politico” ou o campo politico. Com relagao a politica, o politico, ou o campo politico,
é uma abstracdo, uma parte. A politica, portanto, trata da politica em sentido amplo, enquanto
o campo politico, ou o politico, trata da politica em sentido estrito; a politica, entdo, também
trata do politico, e o politico tem a politica por pano de fundo, como fundamento. A politica
dusseliana dos anos 1970, em sua primeira ética, era tratada nesses marcos: “Politica €S
tomada en su sentido mas amplio; es toda relacion cara-a-cara de hermano-hermano. Desde
el primitivo clan del paleolitico hasta las formaciones sociales contemporaneas, incluyendo
todo tipo de relacion hombre-hombre”®?!. Como é perceptivel, a concepcdo de politica de
Dussel, aqui, é quase que coincidente com a sua propria de ética, e se pode dizer que é quase a
mesma da de Levinas, de onde sua ética é inspirada, e ele, claro, tem consciéncia disso ao
dizer que (comentando a obra do filésofo islamico Abu Nasr al-Farabi) “[de] certa forma,

como para a filosofia da libertacdo (e, de alguma maneira, para Levinas ou Apel), a politica

32020T. 81.23. Nt. 8. p. 18.
321PELA4. IX. §62. p. 55.
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é a filosofia primeira no isla3?2, Para Emmanuel Levinas, a distingdo entre ética e politica se
d& com a entrada do terceiro, o terceiro inicia o drama da socialidade e, com isso, da politica.
Mas Dussel ndo utiliza da figura do terceiro levinasiano®?, Onde reside, pois, a diferenca? A
diferenca é indicada na propria citacdo reproduzida, a politica, para Dussel, ja se inicia na
relacdo face-a-face dos irmados, enquanto que para Levinas ela era inaugurada pela entrada do
terceiro, do outro do outro. Ja a diferenca entre a concep¢do da politica com a ética dusseliana,
enquanto condicdo existencial®?*, é que a ética se refere abstratamente a toda relago face-a-
face, ao passo que a politica €, fundamentalmente, uma relacdo em especifico (como dito na
citagdo) “irmao-irmao”.

Vejamos em um esquema simplificado as distingdes na politica que destacamos:

Esquema 6.3.1

P

Em que: P = Politica; CP = Campo Politico; S1, S2, S3 = sistemas politicos.

322PL1. I. 84.4. *49. p. 107.

323“Por mi parte no es que haya malentendido el problema del Tercero (le tiers) en Lévinas, sino que creo es
una distincion innecesaria y que manifiesta una limitacion. Si el rostro del Otro (de Rigoberta Menchd, por
ejemplo) es el rostro de un alguien concreto (Autrui), como relacion intersubjetiva todavia indeterminada,
puede ‘desarrollarse’ como el rostro de ‘una mujer’ (como diferencia) y de ‘la mujer’ (en general); como
rostro cobrizo es el rostro de ‘una raza indigena americana’, pero también de ‘las razas no-blancas’; como
rostro de ‘una pobre’, es también el rostro ‘del pobre’ del capitalismo contemporaneo globalizado”. MPL.
I11. 817.2. Nt. 34. p. 262.

324Frisamos aqui que enquanto condigdo existencial (pode-se dizer também enquanto “pratica”) porque a ética
pode ter na filosofia dusseliana outras acep¢des complementares: enquanto i) fato cdsmico, ii) teoria, iii)
teoria da prética, iv) descritiva, v) normativa. Cf. 14T. Int. 81. p. 15-19. A ética €, deste modo, a teoria geral
dos campos praticos, porque ela mesma ndo tem nenhum campo, a ética sempre se concretiza em algum
campo em especifico, como o politico ou o econdmico. Por isso que tanto a acepcdo de a politica dada
anteriormente quanto de a econdmica que serd dada adiante tém teor ético, porque ndo ha como néo sé-lo; se
a ética fosse coisa a parte dos campos ela seria coisa inexistente porque ndo haveria espago algum para ela se
realizar. Se ha algo que podemos chamar de ética, enquanto aquilo que estamos legitimados ou obrigados a
fazer, entdo, necessariamente, ela se da nos campos, ainda que, de certa forma, ela também esta “fora” dos
campos (veja-se supra: tese 1).
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O campo politico é o espaco onde se desenvolve o politico, €, assim, um nivel mais
concreto onde a institucionalidade ganha corpo. O campo politico é composto por diversos
sistemas que se entrecruzam e tornam possiveis a realizacdo das diferentes necessidades
politicas, como, por exemplo, a legimitacdo formal dos processos do &mbito material. Pode
ocorrer, como ocorre manifestadamente a nivel mundial, que o campo politico seja composto
por diferentes sistemas politicos (democracia, monarquia, parlamentarismo, presidencialismo,
etc.). Mas o que € desenvolvido propriamente nesse campo? Dussel responde:

Si debiéramos anticipar en un solo enunciado lo que sea lo politico, diriamos
simplemente que es el despliegue del poder politico (tal como lo iremos
describiendo) en todas sus dimensiones, niveles, sistemas, esferas,
fundamentalmente como potentia (el poder de la comunidade politica, o
criticamente del pueblo), expresada como potestas (como la determinacién
institucional de la primera), disyuncién (Entzweiung o Diremtion) necesaria,
inevitable y ambigua por excelencia de toda la politica®®.

No campo politico se desenvolve e se desdobra, entdo, a potentia, o poder da
comunidade enquanto vontade de viver para aumentar a sua vida. Essa vontade de viver,
poder, potentia, se desdobra em potestas, sistemas, esferas e instituicdes que garantam e
aumentem a vida humana. O campo politico possui, dessa forma, varias dimensdes e esferas.
O liberalismo politico, via de regra, tem reservavado ao politico, ao campo politico, s6 a
dimensédo procedimental, formal, essa foi a sua marca na histdrica da filosofia politica, como
nos lembra Varoufakis: “Qual foi o grande objetivo por tras do liberalismo do século 19? Foi,
como Marx nunca se cansou de apontar, separar a esfera econdmica da esfera politica e
confinar a politica para [a Gltima] enquanto deixava a esfera econdmica para o capital’?°,
Dussel quer recuperar a esfera material, e também a estritamemte econdmica, a politica.
Quando os cidaddos, os iguais numa comunidade politica, se reunem para deliberar
politicamente sobre algo, esse algo é um conteudo da vida humana, é algo que preenche a
vida da comunidade e dos cidaddos em particular. O campo politico, consequentemente, €
atravessado por diversos campos materiais 32’ sobre os quais ele delibera, determina e é
codeterminado.

[90] Esses campos materiais que atravessam o politico compdem um ambito, o ambito

social. Se para Hanna Arendt o social era um espaco desvinculado do politico, possuindo cada

325PL1. Prol. p. 13.

326 VAROUFAKIS, Yanis. Como me tornei um marxista erratico. Brasil Debate. Disponivel em:
https://brasildebate.com.br/como-me-tornei-um-marxista-erratico/.

327Cf. PL2. 1. §21.1. *315. p. 212.
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qual principios distintos e mesmo opostos, aqui ndo ocorre bem assim. Para Dussel, o social
“se distingue [...] de ‘lo politico’, asi como se distingue la totalidad del campo politico de un
sub-campo interno (una ‘esfera’) determinado por el cruce de campos materiales (ecologico,
economico o cultural)’®?, O social, entdo, ndo ¢ um campo, mas um ambito de cruzamento de
varios campos, esferas, sistemas e, ainda que ndo sendo propriamente um campo, pode ser
considerado, como dito, um sub-campo do politico. E, por assim dizer, onde as coisas de fato
se efetivam, se realizam; uma politica carente de &mbito social é uma politica que delibra
sobre coisa nenhuma. “Lo ‘social’ viene asi a determinar (materialmente o por su contenido)
a, y a ser determinada (formal-practicamente o procedimental y legitimamente) por,
instituciones del campo politico™?°. Isto é, praticamente toda questdo e reivindicagdo politica
nasce como questdo e reinvindicagdo social, uma vez que é no ambito social que as
adversidades, conflitos, dificuldades e necessidades se manifestam primeiro. Por exemplo, o
déficit habitacional no Brasil, um problema social (e questdo material basica), faz surgir um
movimento social de luta pela moradia, 0 MTST (Movimento dos Trabalhadores Sem Teto);
organizados em um movimento social, os trabalhadores sem teto passam a realizar lutas
politicas, ou seja, passam a pressionar as instituicdes politicas para que haja legislagdo e
politicas publicas que venham a sanar o déficit habitacional nacional, a fim de acabar com o
problema social, e inclusive langando candidatos politicos do seu meio e que levem as suas
pautas ao debate publico politico. Caso 0 MTST se restringisse a ocupar prédios até que o
poder publico atendesse a reivindicacdo pontual em cada questéo, ele se limitaria a luta social,
sem ascender a luta propriamente politica.

[91] Muitos sdo os campos materiais que atravessam o politico, Dussel trata
indicativamente de trés deles e que, dentro do campo politico, sdo sub-esferas deste: sub-
esfera ecoldgica, cultural e econdmica. A sub-esfera ecoldgica tem (a0 menos deve ter) uma
posicdo privilegiada para a filosofia politica, isso porque ela é a condicdo absoluta nao
somente do campo politico, mas de todos os campos e, naturalmente, condicdo absoluta da
vida humana. A vida humana necessita de condicdes ambientais adequadas para a sua
permanéncia (assim como necessitou para 0 seu surgimento), necessita de recursos ambientais
para poder satisfazer suas necessidades. Se a temperatura da Terra se eleva acima do toleravel,
ndo ha ar-condicionado que nos resfrie, se a temperatura abaixa para além do suportavel, ndo

ha aquecedor que nos aqueca — morremos. E preciso que haja dgua potavel e terras cultivaveis,

328PL2. 1. §21.2. *316. p. 214.
329PL2. 1I. §21.2. *316. p. 216.
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precisamos comer e nos hidratar, sem isso, igualmente morremos. E todas essas coisas (0
comer, 0 beber e 0 manter-se com a temperatura corporal estavel) sdo pré-condigdes para a
realizacdo de qualquer agdo, trabalho, atividade, sdo pré-condi¢des para meramente pensar. A
autonomia e independéncia humana se fundam na total dependéncia do chao que pisamos, da
fina e vulneravel pelicula que cobre a Terra®°. A dimensdo ecoldgica é a Gltima instancia
material, pois atravessa todos os campos, sendo a pré-condi¢do para tudo. O século XX viu
nascer a emergéncia da questdo socio-ambiental, e ndo foi por acaso, é neste século que a
consciéncia humana geral deu-se conta de que era capaz da sua prépria auto-destruicdo
mediante a exploracdo dos recursos naturais®*! — e ndo somente mediante as armas. Se, para
Enrique Dussel, a consciéncia da desigualdade social foi o ganho de consciéncia critica do
século XIX, a consciéncia da questdo ambiental é a do século XX, e essa devera se manter
perene: “Sin caer en voluntarismos, la sobrevivencia de la humanidad depende en buena
medida de consensos sobre una clara politica ecoldgica [...]3%2. Ndo bastam a reivindicac&o
e comocao sociais, 0o Pantanal e os animais que Ia vivem necessitam de politicas que os
preservem; devem haver politicas, leis, que impecam as industrias de poluirem os rios e de

333

violentarem a terra, e o poder publico deve usar da coacdo legitima®>° para fazer valer essas

medidas.

[92] Como j& adiantamos, a cultura, para Dussel, ndo se encontra num nivel
“ideologico”, “superestrutural”, mas €, de todo direito, um aspecto material da vida humana.
A cultura é:

[...] una totalidad estructural de la vida humana, como una modalidad
particular y siempre diferente, de los trabajos [...], de las necesidades, de los
satisfactores [...], de las producciones tedricas [...], practicas [...], de habitos
[...], y el todo expresado lingliisticamente, y memorizado en las narrativas
simbolicas, miticas [...] En este caso, la cultura subsumiria los momentos
ecoldgicos, econdmicos, politicos, tedricos (cientificos e ideoldgicos),

330Cf. PL2. 1I. §21.3. *319. p. 222.

331Karl Marx, n’O Capital, j& havia registrado que a destrui¢do da natureza a niveis criticos era uma das
consequéncias do desenvolvimento capitalista: “E todo progresso da agricultura capitalista € um progresso
na arte de saquear ndo so6 o trabalhador, mas também o solo, pois cada progresso alcangcado no aumento
da fertilidade do solo por certo periodo € ao mesmo tempo um progresso no esgotamento das fontes
duradouras dessa fertilidade. Quanto mais um pais, como os Estados Unidos da América do Norte, tem na
grande industria o ponto de partida de seu desenvolvimento, tanto mais rapido se mostra esse processo de
destruicdo. Por isso, a producdo capitalista s6 desenvolve a técnica e a combinacdo do processo de
producdo social na medida em que solapa 0os mananciais de toda a riqueza: a terra e o trabalhador”.
MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 573. Infelizmente, os movimentos socialistas que
tinham a Marx por referéncia demoraram bastante tempo para criarem essa mesma consciéncia “ecologica”
do revolucionério do século XIX.

332PL2. 1l. §21.3. *319. p. 223.

333Sobre a coacdo legitima, ver infra; segdo 11.3.
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técnicos (aun tecnoldgicos), como momentos internos de una totalidad

dentro de la cual la existéncia humana transcurre®*,

Pode-se dizer, sem maiores dificuldades, que cultura aqui é equivalente a mundo da
vida (na concepgdo mesma de Dussel, ndo na de Habermas) de um povo em particular, ou, em
certo sentido, num nivel mais concreto, da humanidade em geral; é a totalidade de sentido que
0 ser humano constrdi para habitar, seu ethos, e que se expressa das mais diversas maneiras;
desde o sotaque de uma lingua a arquiterura de um prédio, tudo o que o ser humano faz nos
fala de um modo particular de viver, entender e abordar a cada coisa®*®. Claro que, ainda que
sendo uma totalidade, portanto, em alguma escala € coerente, ela ndo deixa, em qualquer nivel
que se considere, a ter “tensiones, contradicciones [e] posibilidades de desarrollo”*. Que
uns vendam sua capacidade de trabalho a outros que possuem o0s meios de producdo, ndo
deixa de ser um traco cultural, uma maneira de se entender e viver o trabalho e a reproducéo
da vida humana. Assim, “[as] culturas [...] s&o modos particulares de vida, modos movidos
pelo principio universal da vida humana de cada sujeito em comunidade, desde dentro”®%,
sdo um modo de concretizar a vida humana em geral, que, em sentido estrito, ndo existe, quer
dizer, nao hd uma cultura que seja “universal”, toda cultura ¢ particular. A universalidade de
toda cultura, todavia, encontra lugar nisso de ser um modo concreto e particular de realizar o
principio material da ética, que é universal — é nesse principio que todas a culturas se tocam,
no qual sdo analogas umas as outras.

Do ponto de vista especificamente politico, enquanto sub-esfera do politico, a cultura,
o desenvolvimento de uma politica cultural, é importante por trés razbes: a) numa cultura
mais desenvolvida, quer dizer, em que os cidaddos tém acesso a bens culturais (em sentido
amplo) diversos e a condicOes satisfatorias de desenvolver as mais diversas artes e técnicas,
mais feliz®3® é uma comunidade — o ser humano busca fruir da vida e de seus trabalhos, quais
forem, procura ter prazer na realizagdo de suas acBes>*°; b) o desenvolvimento cultural

contribui para o desenvolvimento politico de uma comunidade uma vez que com “sujetos mas

334PL2. 1l. §21.5. *325. p. 235.

335Cf. FP. §1.2.3. p. 28-33.

336PL2. Il. §21.5. *325. p. 236.

337EL. I. §1. *57. p. 93.

338A felicidade subjetiva dos cidaddos é o cumprimento Gltimo das exigéncias materiais. Cf. PL2. 1l. §21.4.
*320. p. 224.

339Lembremos que o Reino da Liberdade de Marx é quando o ser humano deixa do trabalho imposto por
necessidade estrita (a0 menos deixa de se dedicar tantas horas a isso) e passa a ter mais tempo a poder
desenvolver suas capacidades “culturais”, isto é, faz o que faz por prazer, fruigéo.
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cultos el sistema politico puede ser mas complejo®4%; ¢) uma politica de preservagio e
promocdo cultural pode criar maior unidade consensual numa comunidade politica, “en
especial cuando es atacada desde el exterior por culturas que se pretenden superiores,
universales o de mayor ‘modernidad’*** — no Brasil, por exemplo, as lutas de resisténcia dos
povos indigenas e quilombolas sdo, fundamentalmente, lutas de preservacéo de suas culturas,
e o territdrio em que vivem também ¢é cultural, é o espaco onde desenvolvem sua vida, cultura
também necessita de espago, nao € s6 uma questdo de “ideias”, o apagamento cultural desses
povos é 0 apagamento de suas existéncias enquanto povos, é étnocidio.

[93] Temos, por fim, a sub-esfera econdbmica. J& mencionamos que, de modo geral,
para o liberalismo a economia ndo tem muito que ver com o politico, ou a0 menos nao exige
participacdo politica, argumenta-se que a economia é por demais complexa e deveria ser
deixada a cargo dos seus profissionais, 0s economistas; que, de qualquer maneira, 0 mercado
(capitalista) pode se gerir satisfatoriamente sozinho e que intervengdes externas, como a de
um governo, intervengdes politicas, podem ser (e seriam) danosas®*2. Thomas Piketty, que é
economista, tem opinido contraria: “a questdo da distribuicdo da riqueza € importante demais
para ser deixada apenas para economistas, sociélogos, historiadores e fildésofos. Ela
interessa a todo mundo, e é melhor que seja assim mesmo”®*3, E estamos de pleno acordo
com ele, como Dussel também. Nosso fildsofo recorda que tanto as religides dos povos
antigos (em que aquelas tinham também funcdo politica) quando seus codigos, suas
legislacBes, possuiam contetdos econdmicos explicitos, quer dizer, estipulavam uma maneira
de administrar os bens materiais e a riqueza. A politica sempre tratou de assuntos econdmicos,
advogar gque a politica prescinde da economia é ignorar a histdria politica e econémica da
humanidade, e mesmo que se o faca, deve-se de admitir que, entdo, a posicdo vale somente
para uma politica e uma economia em especifico, mas nao a politica e a economia enquanto
tais — de qualquer modo sera falso, mas ao menos serd um posicionamento mais honesto.
Assim que Dussel traz exemplos notdrios de quando a economia foi tratada teoricamente

como uma questdo politica mesmo por autores que nada tinham de socialistas e

340PL2. Il. §21.5. *324. p. 234.

341PL2. Il. §21.5. *326. p. 237.

342Quanto ao desenvolvimento do “credo militante” do laissez-faire: POLANYI, Karl. A grande transformacao:
as origens de nossa época. Elsevier, 2012 — em especial os capitulos 12 e 13.

343PIKETTY, Thomas. O capital no século XXI. Intrinseca, 2014. p. 10.
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revolucionarios, tais como Hume, Hegel, Ficthe e inclusive o pai do liberalismo, Adam
Smith344,

A economia necessita de uma determinacdo formal para a sua atuagéo, que ela, por si
sO, ndo pode dar-se, essa determinacgdo é dada pela politica, que, por meios legais e (a0 menos
idealmente) consensuais, dispde e impde aos agentes econdmicos 3#° . Por exemplo, a
economia precisa de espaco, 0 espaco econdémico chamamos de mercado, que é uma
instituicdo mais antiga que o capitalismo, ainda que se fale dele como se fosse sinGnimo do
sistema, como quando se diz “economia de mercado”. Ora, ¢ a politica, enquanto poder de
Estado, ou um poder publico equivalente, que delimita as fronteiras de um mercado particular.
Geralmente, o mercado interno é protegido das mercadorias de mercados externos, entdo
cobram-se impostos para mercadorias estrangeiras — quanto se cobra, a fiscalizacdo, quais
produtos podem ter isencao, etc., isso tudo € decisdo politica, ndo se da “naturalmente” nas

acOes econémicas.

6.3.2. O campo econémico

[94] Assim como na politica, € importante fazermos a distingdo dusseliana: ha a
“economica” e ha a “economia” ou o “econdmico”. O que dissemos antes da relacdo entre a
politica e o politico, vale igualmente aqui: com relagdo a econdémica, a economia, ou 0 campo
econémico, € uma abstracdo, uma parte. A econdmica, portanto, trata da economia em sentido
amplo, enquanto o campo econdmico trata da economia em sentido estrito; a econdmica,
entdo, também trata do econdmico, e 0 econdémico tem a econémica por pano de fundo, como
fundamento. A econémica “es la parte de la filosofia que piensa la relacion practico-
productiva, la relacion de la “persona-el otro’ mediada por el producto de la relacién

346 @ isso de modo geral; assim que ela se refere a “relacion del &mbito

‘persona-naturaleza
practico-comunicativo (politica, erdtica, pedagdgica y antifetichista) con el poiético o
productivo (semiética, tecnologia, disefio, etc.)”®*’. Entdo quando pensamos a econdmica
pensamos em todas as determinacdes de relacdes de uma pessoa para com outra mediada por

um produto (ndo necessariamente uma mercadoria) ou acdo em qualquer esfera ou campo e

344Cf. PL2. 1I. 821.4. p. 226-231, também: PL1. I1l. §9.2-3. §10.2-3.
345Veja-se supra: secdo 6.2.

346FL. 84.4.1.1. p. 215.

347FL. 84.4.1.2. p. 216.
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mesmo no ambito transcendente (o &mbito arqueoldgico no que diz respeito ao culto de que
tratamos na tese 4). Marx fazia a mesma distingdo aproximada: “Exactamente, con Marx, la
Economia Politica era lo que denomino uma ‘econémica (Oekonomik)’, para devenir
posteriormente sélo una ‘ciencia econdmica (Wirtschaftswissenschaft)> 34 | sendo aquela
uma “fundamentacion de ‘todo lo economico’ desde una antropologia y una ética: desde una
comunidad ideal de productores [...] que puede criticar la sociedad factica del sistema
capitalista”®*°, e ainda também um sistema socialista real.

Visualizemos aqui também em um esquema simplificado:

Esquema 6.3.2

Em que: E = Econémica; CE = Campo Econdmico; S1, S2, S3 = sistemas econdmicos.

Tal como ocorre no campo politico, 0 campo econdmico pode ser atravessado e
composto por diversos sistemas, e mesmo por diversos sistemas econémicos que atuam

paralelamente, sendo cada um destes um subsistema de um sistema, digamos, heterogéneo®°.

348ATV. §83.4. p. 91.

349ATV. §83.4. p. 92.

350E o caso, por exemplo, da época de ascensdo do capital na Europa e nos EUA no século XIX; no primeiro
caso a ordem capitalista nascente disputava o campo econdmico com o feudalismo, que ja vinha em queda,
no segundo caso o capitalismo disputava 0 campo econdmico com o regime escravocrata. Atualmente, pode
ser que seja o caso (é questdo controversa) da China. A opinido que se pode dizer geral ou dominante é que a
China ¢, hoje, um pais capitalista em todos os sentidos e “sem sombra de duvidas”. Mas hd quem diga que
ndo é bem assim (e estamos inclinados a ao menos Ihe dar ouvidos). Os economistas Alberto Gabriele (IT) e
Elias Jabbour (BR) opininam que ndo € o caso de a China ser capitalista, ainda que seja o caso de haver
capitalismo na China. Estaria ocorrendo na China o que analogamente ja ocorreu na Europa, uma lenta
transicdo de um sistema econémico a outro e, nesse interim, dois sistemas conviveriam lado a lado, no caso,
0 capitalismo e um socialismo, digamos, incipiante que estaria subsumindo o melhor do capitalismo. O
capitalismo nédo seria o sistema dominante e estaria sob controle do governo chinés, quer dizer, a classe
burguesa ndo possuiria o poder politico. Ha, de fato, muitos elementos que parecem ratificar a tese: o
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[95] Vejamos a defini¢cdo do econdmico, do campo econdmico, que Dussel nos
oferece:

Lo econémico, en ultimo término, es la intercambiabilidad en acto de las
mercancias (momento préactico, b) de los productos del trabajo humano
(momento productivo, c) de un productor en vista del consumo de otro ser
humano necesitado (a). K. Marx hablaba por ello del circulo de produccion/
distribucién/ intercambio/ consumo; pero todo ello tiene como centro formal
econémico la intercambiabilidad, que supone la produccidn del valor de uso
y su distribucién, para ser cambiado (en el mercado) por otra mercancia o
dinero, lo que termina al final por abandonar el campo econémico por el
consumo (porque la mercancia serd consumida por el necesitado para calmar
dicha necesidad). Ese “abandonar” el campo econémico se cumple por la
negacion o subjetivacion corporal de la mercancia como portadora de valor
de uso cuyo consumo es, sin embargo, la finalidad decisiva material de todo
el proceso econémico: afirmacion, como reproduccion y crecimiento, de la
vida humana en comunidad, en Gltimo término de la humanidad®*.

De modo resumido, o campo econdmico é 0 espaco em que se realiza a nutricdo da
comunidade, da vida humana, em que ha& objetivacdo da subjetividade (nos produtos ou
mercadorias) e subjetivacdo da objetividade (no consumo final), € o espago do metabolismo
social, em que a energia, enquanto riqueza socialmente produzida, é elaborada e reelaborada.
“La comunidad es el modo de existéncia humana y punto de partida de la vida econémica”*%?,
jamais houve o agente econémico isolado enfrentando outro agente econdmico isolado, como
0 é na metafisica econdmica liberal. Esses agentes econémicos individuais supdem ja suas
comunidades econdmicas, ndo fosse assim, “¢cOMO podrian oponerse seres que no estuvieran
en un mismo campo, que no tuvieran una misma lengua, que no tuvieran bienes comunes por
los que lucharan y desde proyectos de existencia semejantes?®3. A agdo econémica em
sentido estrito, no campo econémico, supde uma série de condi¢des, de codeterminacdes, que

exigem uma comunidade de vida, que ndo séo decididas pelo sujeito isoladamente, como, por

sistema financeiro chinés é dominado pelo Estado, €, ainda que haja um grande afluxo de capital estrangeiro
e de abertura de capital privado nacional, o Estado mantém controle de vérios setores estratégicos. Mas,
claro, “estatismo” ndo € sinbnimo de socialismo, ndo é porque ha controle estatal que ha sistema socialista.
Por isso que Jabbour e Gabriele atentam a diversidade de tipos de propriedades presentes na China, néo se
limitando, de modo geral, a propriedade privada e propriedade estatal, havendo outras (e em nimero
expressivo) de tipo “comunitario”, “coletivo” etc. E de se pensar. Cf. GABRIELE, Alberto. JABBOUR,
Elias A China ndo é capitalista (uma resposta a Branko Milanovic). O Cafezinho. 27 de abril de 2020. Em:
https://www.ocafezinho.com/2020/04/27/alberto-gabriele-e-elias-jabbour-a-china-nao-e-capitalista-uma-
resposta-a-branko-milanovic/. Enrique Dussel ndo entra nessa questdo em especifico de advogar se a China,
hoje, é ou ndo socialista ou capitalista, mas, de todo mundo, reconhece que a economia chinesa é “sui
generis” e que “es un ejemplo de transicion a alternativas [econdmicas] futuras que se van construyendo
sobre la marcha”. 16T. Il. §11.59. p. 266.

35116T. §3.36. p. 39.

35216T. §1.62. p. 24.

35316T. 81.62. p. 24.



https://www.ocafezinho.com/2020/04/27/alberto-gabriele-e-elias-jabbour-a-china-nao-e-capitalista-uma-resposta-a-branko-milanovic/
https://www.ocafezinho.com/2020/04/27/alberto-gabriele-e-elias-jabbour-a-china-nao-e-capitalista-uma-resposta-a-branko-milanovic/
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exemplo, a quem pertence a madeira que cai das arvores na floresta?®>* Para o pensamento
liberal, o agente econdbmico pode sozinho decidir que ela pertence a ele e que ele pode
oferecer a venda a outros. E quem protegera essa madeira dele, caida que esta na floresta, de
outras numerosas pessoas que pensam que, ao contrario, a madeira € propriedade comunitaria
e ndo privada? Bom, parece que 0 nosso aspirante a madeireiro terd que antes tratar de
alcangar um consenso com as outras pessoas quanto a um ponto em comum com elas, sobre o
estatuto de propriedade da madeira caida na floresta para somente depois pensar em
comercializa-la, se, acaso, este for o consenso a que se chegue comunitariamente.
Além disso, o campo econdmico guarda algumas particulariedades diferenciais:

A diferencia de las relaciones practicas o sociales — erética, pedagdgica o
politica — que pueden ser inmediatas (sin necessaria mediacion de objetos
fisico-naturales), la relacién practica econémica estd determinada por la
mediacion material del producto [...], efecto del trabajo de un ser humano (el
productor) [...] y objeto de la necesidad de otro ser humano en relacion
préctica [...]. La relacion préctica, entonces, deviene objetivamente real por
el tipo de mediacion que involucra a la naturaleza transformada por el

trabajo y ligada a la produccion, reproduccion y crecimiento de la vida

humana de la comunidade de los agentes®®.

A economia se refere, por essa razdo, primariamente a comunidades econdémicas, nao
a agentes (“empreendedores”) isolados. A comunidade procura a satisfacdo de suas
necessidades e o0 aumento da sua vida organizando diferentes trabalhos para isso e esse
aumento de vida é realizado no consumo, que pode ser efetivado com a aquisicdo de bens e
produtos em trocas intracomunitarias ou extracomunitarias, mediante o comércio interno ou
externo. A comunidade de vida econdmica devera realizar a gestdo do seu trabalho e da
producdo de sua riqueza obtida nesse trabalho, tanto da riqueza que é consumida no curto
prazo, ou mais ou menos “imediatamente”, quanto a que ¢ excedente e que podera servir para
0 consumo futuro ou para 0 comercio.

[96] Dussel distingue dois tipos gerais de sistemas econdmicos baseados nos tipos de
gestdo desses excedentes, ou da gestdo da totalidade da riqueza produzida, uma vez que 0S
sistemas econdmicos se estruturam fundamentalmente em torno da modalidade de gestdo dos
excedentes; sdo 0s sistemas econdmicos equivalenciais e 0s ndo-equivalenciais.

A caracteristica mais proeminente dos sistemas equivalencias era que a gestdo dos

excedentes era realizada por aqueles que trabalhavam na producdo da riqueza, dos bens, dos

354A “privatizagdo” da madeira caida na floresta foi a primeira questdo econdmica que Karl Marx enfrentou: Cf.
MARX, Karl. Os despossuidos: debates sobre a lei referente ao furto de madeira. Boitempo, 2017.
35516T. §3.15. p. 33.
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produtos, ndo havia, até 0 momento e de modo geral, uma classe de ndo-trabalhadores nas
comunidades, ainda que pudesse haver sujeitos em particular (em condigdes de trabalho) que
por razdo ou outra estivessem fora da producdo, mas, destacamos, sem constituirem uma
“classe”. Nesses sistemas “[0] excedente [era] gestionado en comun en vista de la produccién,
reproduccion y crecimiento de la vida de la comunidad, usando instrumentos ecoldgicos
como criterio técnico-productivo®*®. De modo que o dominio de um ser humano sobre outro
era relativamente minimo, na medida em que havia certa igualdade material entre 0s membros
da comunidade. Esse tipo de sistema foi o hegemonico entre “los clanes, las tribus o los
pueblos originarios en América Latina, Africa o India, antes de la revolucién urbana
neolitica [...]"%".

Porém, o desenvolvimento econémico, a complexidade das relagbes sociais, deu
ensejo a aparicao de sistemas ndo-equivalenciais, sistemas em que, ao contrario do anterior, a
gestdo dos excedentes j& ndo era realizada pelos que trabalhavam, mas por uma, agora
existente, classe de ndo-trabalhadores. Uma vez a gestdo tendo perdido o aspecto do “comum”,
a distribuicdo dos excedentes, consequentemente, também o perdeu. Enrique Dussel lista
entre esses sistemas, por exemplo, os tributarios (que foram muitos, e, alem de terem sido
presentes no Mediterrdneo antigo, se fizeram presentes também no Império Inca), os
escravagistas e o feudalismo europeu®®s,

[97] Pode-se perceber que uma das determinacGes essenciais que define um sistema
econémico equivalencial de um ndo-equivalencial é justamente uma determinacao politica: a
esfera da deliberacdo, da participacdo — se, por acaso, tera sido por um consenso real que tera
decidido se os processos produtivos e distributivos serdo de tal maneira e ndo de outra, ou, em
vez disso, se essa decisdo serd alcancada mediante processos viciados ou mesmo pela forca
(policial, militar, etc.). Tendo sido esse Gtimo caso, provavelmente houve (ou haverd)
retencdo da propriedade comum em maos privadas ou, a0 menos, ndo tendo a propriedade
comunitaria uma gestdo comum. Isso porque:

[La] propiedad fija en el tiempo y da estabilidad a la gestion no-
equivalencial del excedente de cualquier sistema econémico, permitiendo a
los grupos, estamentos o clases dominantes tener apropiacién del tipo de
excedente de cada sistema econdmico. Por ello, para poder superar un
sistema [ndo-equivalencial] dado, fijado en sus estructuras que siempre se

35616T. §3.81. p. 48.
35716T. §3.81. p. 48.
358Cf. 16T. §4.2. p. 57-59.
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pretenden naturales o confirmadas por los mitos tedricos (y cientificos),
religiosos, culturales, o de derecho, es necesario volver a lo comin®®,

A gestdo da propriedade é, portanto, uma questdo crucial para a criacdo de sistemas
equivalencias ou, ao menos, tornar os nao-equivalenciais menos desiguais, pois é desde a
propriedade que se exerce o poder (e a legitimidade) de reter privadamente o que € produzido
comunitaria ou socialmente®®. Deve-se, porém, cuidar-se de ndo fetichizar a nenhum tipo de
propriedade, quer dizer, ndo existe nenhum tipo de propriedade que seja natural ou eterna, o
que se pode dizer que ha de “natural” é a responsabilidade do uso comum da terra e de suas
riquezas, as formas positivas de gestdo do uso sempre sdo contingentes, mesmo as formas
comunitarias, pois instituicdes que podem muito bem caducar e exigir outras formas®s?.

Habermas, por sua parte, com a sua defini¢do de integrac¢do sistémica como “controle
ndo normativo de decisdes individuais subjetivas e ndo coordenadas®®?, acaba por somente
reconhecer, legitimadamente, aos sistema econdémicos nao-equivalenciais e, por consequéncia,
a regimes de propriedade privativistas. Desde a sua concep¢do, um sistema econémico com
controle normativo, de decisdes comunitarias intersubjetivas e coordenadas, seria um “nao-
sistema”, uma impossibilidade. Mas ¢ uma impossibilidade somente para quem aceita de
antemdo que o operario ndo seja digno do seu salério e que, ao contrario, deva oferecer o seu

sangue, sua vida, em sacrificio ao deus fetiche.

35916T. §4.45. p. 63.

360 Para uma abordagem mais sistematica da critica econ6mica dusseliana veja-se: URQUIJO AGARITA,
Martin Johani. Etica de la liberacion. Implicaciones politicas y econdmicas. Editorial Universidad del Valle,
2018. Devemos contudo fazer corregdo a um equivoco interpretativo da obra. E dito (p. 82) que Dussel
negaria haver em seu trabalho uma “ética econdmica” uma vez que sustenta que os principios normativos da
economia sdo justamente econdmicos e ndo éticos. Nao é bem assim. Para Dussel a ética se aplica a qualquer
campo e ser ético € o modo de realidade do ser humano. O ser humano é um ser ético, a vida humana é uma
vida comunitaria, sendo assim, ética. Como dissemos mais acima (se¢do 6.3.1) a ética ndo tem um campo
especifico, ndo existe 0 “campo ético”, ela se realiza nos campos politico, econdmico, familiar, esportivo,
etc. Nos campos especificos os principios éticos sdo subsumidos analogamente nos principios normativos de
cada campo. Quer dizer, um principio normativo de qualquer campo é, por definicdo na concepcéao
dusseliana, um principio “ético”, mas um principio ético ja ndo em seu estado abstrato e sim mais concreto.
Dussel ndo fala em “principio ético da economia” (ou de qualquer outro campo), ou em “ética econdmica”,
porque ele ndo estd pegando o principio ético (mais abstrato) e jogando sem mais no campo econémico (que
¢ mais concreto); aquele principio foi subsumido pelo campo econdmico e se tornou “outra coisa”: um
principio normativo — por isso ele fala em principios normativos da economia. Portanto, um principio
normativo € um principio ético subsumido analogamente (aplicado) a um campo. Cf. PL2. 11. §24.3. p. 359.

361Sobre a questdo da propriedade e possiveis alternativas: Cf. 14T. Il. 814.5. p. 255.

362HABERMAS, Jiirgen. Teoria do agir comunicativo, vol. 2. Martins Fontes, 2012. p. 271. Veja-se supra:
secdo 6.1.1.



139

TERCEIRA PARTE
DA DEPENDENCIA A LIBERTACAO
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TESE 7
O POVO: O SUJEITO POLITICO COLETIVO

La historia es nuestra y la hacen los pueblos.
Salvador Allende®®,

Proposicdo: nesta tese argumentaremos em favor da categoria “povo” como categoria politica
para explicar os processos de transformacdo politica; apresentaremos algumas posicdes em
contrario e mostraremos como elas podem ser preteridas desde que se estabeleca a diferenca
entre o discurso “populista”, que manipula “o povo”, e o “popular”, que procura atender as
suas aspiracdes legitimas; por fim definiremos o povo como a exterioridade do campo politico,

de onde, portanto, a critica politica deve partir.

7.1. Para além do povo?

[98] A desconfianga ¢ hesitagdo com o conceito politico de “povo” tomou parte da
intelectualidade progressista em razdo do seu uso — e quase sequestro, por assim dizer — pelos
movimentos conservadores e de extrema-direita. Ja na primeira metade do século XX, o
fascismo classico o utilizava amplamente; o hitlerismo louvava as virtudes e o destino
manifesto do “povo alemao”, Mussolini declarava que o seu movimento tinha 0o “povo
italiano” como proposito®®. E ainda diante dos “populismos” do século XXI, ha quem o
considere um conceito superado, que ja fez sua histdria na teoria e cena politica mundial, ha
guem ainda confie nele como um bom instrumento de analise e de mobilizacdo politica, e ha
guem, ainda que compartilhando da incredulidade do primeiro grupo com respeito ao conceito,
enxergue nele elementos que possam ser salvos ou, mesmo, que possam salvar 0 conceito e
reabilita-lo. Alain Badiou, por exemplo, se encontra no terceiro grupo — ele assim resume as
aplicacGes negativas do conceito povo que o fazem ter ressalvas a sua utilizacdo e a sua

validade tedrica e politica:

363Do ultimo discurso de Allende, pela radio Magallanes as 10h10 de 11 de setembro de 1973, quando os
militares j& haviam se rebelado. Disponivel em: https://www.eldesconcierto.cl/2017/09/11/la-historia-es-
nuestra-y-la-hacen-los-pueblos-el-ultimo-discurso-de-salvador-allende/.

364 “Deseo llamar vuestra atencion sobre lo que se ha establecido como objetivo: el bienestar del pueblo
italiano”. MUSSOLINLI. Benito. El Estado corporativo. Editorial Vallecchi. p. 28.



https://www.eldesconcierto.cl/2017/09/11/la-historia-es-nuestra-y-la-hacen-los-pueblos-el-ultimo-discurso-de-salvador-allende/
https://www.eldesconcierto.cl/2017/09/11/la-historia-es-nuestra-y-la-hacen-los-pueblos-el-ultimo-discurso-de-salvador-allende/
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Tenemos entonces dos sentidos negativos de la palabra “pueblo”. El primero
y el mas evidente es el que arrastra el lastre de una identidad cerrada — y
siempre ficticia — de tipo racial o nacional. La existencia histérica de este
tipo de “pueblo” exige la construccion de un Estado despotico, que hace
existir violentamente la ficcion que lo funda. El segundo, mas discreto, pero
a gran escala mas perjudicial aun — por su flexibilidad y por el consenso que
mantiene —, es el que subordina el reconocimiento de un “pueblo” a un
Estado que se supone legitimo y benefactor, por el solo hecho de que
organiza el crecimiento, cuando puede, de una clase media libre de consumir
los vanos productos con los que la atiborra el Capital y libre de decir lo que
quiere, también, mientras que ese decir carezca de todo efecto sobre el
mecanismo general*®>,

Um, portanto, € 0 uso tipicamente fascista, que tem por conteudo de “povo” uma
identidade nacional puramente ficticia, regularmente xenofébica e racista, que ndo busca outra
coisa que hipostasiar a populagdo de uma comunidade politica na sua estrutura estatal, como
se a parte, e parte funcional (o Estado), pudesse mais do que representar o todo (a totalidade
dos cidaddos), mas ser uma “encarnacao” desse todo. O segundo uso, por outro lado, € o uso
que Badiou chama de “aristotélico” por identificar no “médio” o ponto excelente de algo.
Assim que “a média” da populacdo, a sua classe média, seria a melhor representante desta e
teria maior legitimidade para ser qualificada como “povo de tal”, uma vez que nela residiria o
que de melhor ha no todo da populacdo. Nesta concepcdo, povo ndo passa de um ardil
utilizado para beneficio do Estado liberal que, mesmo ndo atendendo as necessidades das
massas empobrecidas, se legitima no consenso adquirido entre as classes ndo-populares (para
nao dizer “médias”).

[99] Paolo Virno, por sua vez, compartilhna dos mesmos poréns com respeito ao povo
que Badiou, e os tem tendo em conta também a origem do uso politico do termo com Hobbes.

Para Hobbes, la confrontacion politica decisiva es aquella que se da entre la
multitud y el pueblo. La esfera plblica moderna puede tener sélo uno de
ellos como centro de gravedad. La guerra civil, siempre amenazante, tiene su
forma Idgica en esta alternativa. El concepto de pueblo, al decir de Hobbes,
estd estrechamente ligado a la existencia del Estado; mas aln, es una
reverberacion del Estado, un reflejo. Si hay Estado, entonces hay pueblo. En
ausencia de un Estado, no existe el pueblo. En el libro De Cive, donde
Hobbes se extiende largo y tendido sobre los horrores de la multitud, se lee:
“El pueblo es algo que tiene que ver con lo uno, tiene una voluntad Unica y
por ende se le puede atribuir una voluntad Gnica’*®.

365 BADIOU. Alain. Veinticuatro notas sobre los usos de la palabra “pueblo”. Em: BADIOU, Alain [et.al.]. -
¢ Qué es un pueblo? Eterna Cadencia Editora, 2014. p. 18.
366 VIRNO, Paolo. Gramatica de la multitud. Traficantes de suefios, 2003. p. 23.
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Para Virno, o povo ¢ a condi¢do do Estado, chamemos noés de “identitario”, do Estado
idéntico a si mesmo, sem contradigdes e sem conflitos; o povo seria essa violéncia de se
querer inscrever a multiplicidade numa unidade; o projeto politico “do povo” sempre estaria
direcionado ao apagamento da pluralidade inerente as sociedades — alguma reducdo do outro
ao mesmo haveria que ocorrer para que esse sujeito, 0 povo, pudesse subir a cena politica.
Uma possivel alternativa estaria em renunciar ao povo como categoria politica, uma vez que
ele expressa, fundamentalmente, a violéncia legitimadora do Estado, e recuperar a categoria
que teria saido vencida no debate tedrico politico do século XVII e de inspiracdo espinosana:
multiddo. A multiddo, diferentemente do povo, expressaria justamente a pluralidade
irredutivel das massas.

Para Spinoza, el concepto de multitud indica una pluralidad que persiste
como tal en la escena publica, en la accion colectiva, en lo que respecta a los
quehaceres comunes — comunitarios —, sin converger en un Uno, sin
desvanecerse en un movimiento centripeto. Multitud es la forma de
existencia social y politica de los muchos en tanto muchos: forma
permanente, no episddica o intersticial. Para Spinoza, la multitud es la base,

el fundamento de las libertades civiles®®’.

A ndo convergéncia no Uno, a ndo realizacdo no Estado, essa é a multiddo. Contudo,
essa nao convergéncia com o Uno nédo se traduz em contraposi¢ao ao Uno, pois, “los muchos
necesitan una forma de unidad, un Uno: pero — aqui esté el punto clave — esta unidad ya no
es el Estado, sino el lenguaje, el intelecto, las facultades comunes del género humano. EI Uno

No €s MAs una promesa, sino una premisa’>°e,

7.2. Safatle e Agamben: poténcia de emergéncia e resto

[100] Vladimir Safatle, muito embora também tenha reticéncias com a categoria de
povo, nos oferece um ponto de fuga ainda que, como Virno e outros, mantenha as mesmas
hesitacfes com 0 povo devido a sua “indugdo necessaria ao Estado e a nagdo”. Diz-nos ele em
seu O circuito dos afetos:

Quando o povo sobe a cena e la permanece de forma ndo provisoria, é
impossivel impedir que seus eixos de convergéncia ndo se cristalizem sob a
figura da nacdo e se institucionalizem sob a figura do Estado. Pensando
nesse problema, gostaria de mostrar mais & frente como a riqueza do
conceito marxista de proletariado vem de o proletariado ser, de certa forma,
maior do que o povo, funcionando muitas vezes como uma espécie de

367 VIRNO, Paolo. Gramética de la multitud. Traficantes de suefios, 2003. p. 21.
368 VIRNO, Paolo. Gramatica de la multitud. Traficantes de suefios, 2003. p. 25.
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antipovo. Nao é possivel criticar a colonizagdo do campo politico pelo
Estado-nacdo e tentar conservar uma compreensdo ontoldgica do povo. O
povo induz necessariamente ao Estado e a nacgdo, a nao ser que ele so se
encarne em momentos nos quais as sociedades precisam concentrar sua
poténcia em uma linha de fuga a fim de que rupturas e mudancas
qualitativas sejam possiveis. Por isso, 0 povo ndo deve aparecer como
substancia social, mas como poténcia de emergéncia. Uma poténcia de
emergéncia que ampliara sua forca se for capaz de se encarnar em um corpo
social des-idéntico e inquieto, em vez do corpo unitario do imaginario social.
Pois a politica é a emergéncia do que ndo se estabiliza nos regimes atuais de
existéncia. Ela é uma aposta no que so existe como trago®®. [grifo nosso]

O receio de Safatle, assim como de outros, ¢ 0 mesmo: sob o nome de “povo” toda a
sorte de nacionalismos xenofobicos encontra amparo para levar adiante acGes violentas e
autoritarias contra aqueles e aquelas que ndo se inserem nas notas caracteristicas desse “povo”
— nacional, étnico, cultural. Esse povo, uma vez alcado ao poder de Estado, tenderia a fazer
com que o Estado se identificasse consigo ateé onde suas fronteiras chegassem, eliminando-se
a distancia que ha entre a comunidade politica e as institui¢ces politicas — a afronta a um seria,
do mesmo modo, uma afronta ao outro. Mas haveria uma ressalva. A excecdo aconteceria se 0
proprio povo fosse uma excecdo, uma exce¢do manifestando-se na cena politica em momentos
ou tempos de excecdo. Se 0 povo viesse como uma poténcia, e ndo como ato permanente. O
povo deveria, entdo, transformar o poder, mas ndo “tomar” o poder, ndo ter poder, ndo ser
poder.

[101] Giorgio Agamben, por sua parte, ainda que também ndo advogue a categoria de
povo, nos oferece uma possibilidade mais positiva para o seu uso, elementos a mais para a sua
legitimacdo na leitura que realiza sobre a Carta aos Romanos de Séo Paulo:

Si tuviera que indicar el legado politico inmediatamente actual de las Cartas
de Pablo, creo que el concepto de resto no podria dejar de formar parte de él.
En particular, el resto permite situar en una perspectiva nueva nuestras
nociones de pueblo y democracia, ya anticuadas, aungue quizd no
renunciables. El pueblo no es ni el todo ni la parte, ni mayoria ni minoria. El
pueblo es mas bien lo que no puede jamas coincidir consigo mismo, ni como
todo ni como parte, es decir, lo que queda infinitamente o resiste toda
division, y que — a pesar de aquellos que gobiernan — no se deja jamas
reducir a una mayoria o minoria. Y ésta es la figura o la consistencia que
adopta el pueblo en la instancia decisiva, y como tal él es el Unico sujeto
politico real®™.

369 SAFATLE, Vladimir. O circuito dos afetos: corpos politicos, desamparo e o fim do individuo. Cosac Naify,
12 ed., 2015. p. 133.
370 AGAMBEN, Giorgio. El tiempo que resta. Editorial Trotta, 2006. p. 62.



144

Agamben, diferentemente de Safatle, admite explicitamente a recuperacdo da nogéo de
povo por entender que ndo é uma categoria renuncidvel a politica. O povo deveria ser
entendido assim como Paulo e os profetas entendiam ser “o resto” de Israel, ou seja, como a
ndo coincidéncia de si, uma cisdo de si, nem todo, nem parte de Israel, mas uma figura da
missdo salvifica depositada em lIsrael. E aqui 0 povo enquanto resto também ganha uma
qualificacdo de excecdo que opera uma transformacdo: “El resto es, pues, a la vez un
excedente del todo respecto a la parte, y de la parte respecto al todo, que funciona como una
maquina soteriol6gica muy especial. Como tal, el resto concierne sélo al tiempo mesianico y
existe solo en éI”"1. Assim que uma vez realizada a salvagdo, de todo Israel e de todos os

poVvos, 0 resto ja ndo havera mais.

7.3. Sobre o populismo

[102] Enrique Dussel, desde sua primeira ética, deu valor a categoria de povo
utilizando-a largamente e exaustivamente na sua obra®’?. Esta foi uma das razdes pelas quais
ele foi classificado como fazendo parte da ala “populista” (também chamado de “dogmatismo
da ambiguidade”) da filosofia da libertagdo por Horacio Cerutti, em contraste com a ala
“critica do populismo”: “Metodolégicamente Dussel es quien mas ha elaborado el discurso
populista y por ello la critica de su propuesta se impone”3’3, Cerutti igualmente acusa Dussel
de utilizar dessa categoria e de seu discurso filos6fico com motivos eminentemente “politicos-
peronistas” e de direita (1):

El subsector del dogmatismo de la “ambigiiedad” concreta [na qual Cerutti
inclui a Dussel, Kusch e Casalla] reelabora ciertos aspectos de la doctrina
peronista en contra de posibles interpretaciones marxistas. La “tercera
posicion” adquiere asi una formulacion “filoséfica”. Ni individuo ni clase:
pueblo; ni liberalismo ni marxismo: peronismo; ni yanquis ni marxistas:
peronistas; etc. En definitiva, la postulacion del “pueblo” como “sujeto” del
filosofar lleva a poner en boca del “pueblo” lo que conviene a ciertos
sectores politicos en defensa de sus intereses grupales, sectoriales, culturales
o lo que fuere. Bajo la formula “el pueblo como sujeto del filosofar” se sigue
ocultando el “filosofo”. El papel del filosofo es, al modo mas reaccionario, el
de regir el pensamiento de la Nacion. Sigue siendo, a pesar de todas las
declaraciones, una actitud claramente elitista que se asienta sobre la divisién

371 AGAMBEN, Giorgio. El tiempo que resta. Editorial Trotta, 2006. p. 61.

372 “Desde esa su posicion excéntrica, por la analéctica pedagdgica, indica al pueblo su prépria
responsabilidad en su respectiva personalizacion. Un pueblo personalizado que pueda decir Yo’
(‘nosotros’) ante ‘el Otro’ (el ‘se’ dominador imperial se debe personalizar y con-vertirse en un ‘Vosotros’),
es un pueblo en marcha a su liberacidn; es ya un pueblo liberdndose”. PEL1. I. § 19. p. 155.

373 CERUTTI, Horacio. Filosofia de la liberacion latinoamericana. México: FCE, 2006 [1983]. p. 374.
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entre trabajo manual e intelectual. Por dltimo, el marxismo se les aparece
como una “logica de la totalidad cerrada”, que impide la correcta
conceptualizaciéon del “sentimiento mas profundo de nuestro pueblo”. [...].

La “ambigiiedad” se concreta. Deja de ser tal, en la medida en que representa

la posicion ideoldgica del peronismo de derecha®*,

Cerutti expressa igualmente hesitagdo — e mesmo rechaco — a categoria de povo por
entender que a sua utilizacdo na verdade encobria uma manipulacdo politica, no caso,
peronista (os trés filosofos que Cerutti considera em sua se¢cdo — Dussel, Kusch e Casalla —
sdo argentinos, assim como ele proprio), de corte pequeno-burgués e académico. De outra
parte, ele enfatiza que o discurso “populista” dos filésofos da libertagdo se colocava,
equivocadamente, em 0posicdo a0 marxismo — isso tem a sua verdade parcial. Como ja
mencionamos na tese 1, no que diz respeito a Dussel, este, de fato, se colocava em muitos
pontos em oposicao a filosofia marxista®” (que a época também entendia ser a marxiana) e
tinha varias ressalvas aos partidos comunistas do continente latino-americano, a estes sempre
criticou-lhes a postura antirreligiosa, vanguardista e “ilustrada”, que, num continente onde as
classes populares sdo massiva e profundamente religiosas, impedia-lhes 0 acesso ao imaginaio
popular®™® e, por conseguinte, a possibilidade de uma agio politica mais proxima ao “povo” e
que pudesse ajudar a mobilizad-lo numa conjuntura altamente desafiante como o era a da
década de 1970 na Argentina.

[103] Dussel responde as criticas de Cerutti (e de alguns outros que fizeram criticas
semelhantes) atentando que se confundiu as condic@es histdricas e concretas de surgimento da
filosofia da libertacdo (que se deu durante o retorno do peronismo) com a constituicdo de suas
categorias, e, por outro lado, ndo se considerou a relativa transcendéncia que um discurso
filoso6fico tem para com a situacdo histérica na qual se origina — de modo que se ignorou que
0 posterir esgotamento do peronismo nao foi acompanhado pelo esgotamento da filosofia da
libertacdo, que, pelo contrério, continuou crescendo em outros paises e articulada com outras
lutas no continente®”’. A filosofia da libertagdo, ainda, sempre quis (e quer) ser reflexdo sobre
e a partir da realidade de lutas das massas marginalizadas. O discurso tedrico ndo € primeiro,
é segundo. Sendo assim:

Se “povo” era uma realidade no discurso politico, na realidade cotidiana, nao
era questdo a ser descartada por ambigua, reacionaria, populista, pequeno-

374CERUTTI, Horacio. Filosofia de la liberacion latinoamericana. México: FCE, 2006 [1983]. p. 410.

375Em especial ao althusserianismo e, evidentemente, ao dogmatismo stalinista. Cf. PTM. VI. §18.6. Nt. 32. p.
382.

376Cf. PL1. 111. 811.1.1. *197. p. 438.

377Cf. PL1. 11l. 8811.3. p. 516-518.
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burguesa. Era uma questdo de esclarecé-la, de precisa-la. E possivel que as
primeiras tentativas (colocando “classe” como categoria abstrata e tida como
Unica categoria pelos dogmaticos, nossos criticos) ndo [tenham sido]
suficientes. Mas, ao invés de retroagir a problematica a uma simplificaco
academicista, abstrata, teoricista (“classe” € a Unica categoria adequada e
“povo” € sempre populista, etc.), era necessario “construir” a categoria
“povo™’e,

O “povo” era (e €) categoria presente no dicurso politico. Se pode objetar: “sim, mas
no discurso politico “populista’, fascista”, e isso € certo, mas também € certo que esta presente
igualmente no discurso politico socialista e dos movimentos sociais dos marginalizados e
explorados. O uso equivocado de uma categoria politica, de um conceito, ndo basta para que a
deixemos de lado, principalmente quando ela diz algo, quando tem algum sentido para as
pessoas, quando expressa uma experiéncia significativa para elas. E pessoas se veem (querem
se ver) como povo, desejam ser povo e lutam para serem povo. O “povo” circula pelos afetos
politicos. E verdade que o bolsonarismo busca falar pelo “povo brasileiro”, mas é verdade
também que ele odeia 0s povos indigenas e 0 povo cigano, e indigenas e ciganos se organizam
e travam lutas sociais e politicas para se manterem como povos distintos.

[104] Antes de tratarmos especificamente da categoria povo, esclareceremos a questdo
do “populismo” e do discurso populista. Dussel se opde ao uso indiscriminado que se faz ja
hd muitas décadas, e ainda mais contemporaneamente, da categoria de populismo para
(des)qualificar alguns movimentos politicos que simplesmente fogem das divisas liberais. O
populismo latino-americano tem origem nas primeiras décadas do século XX e se estende até
a metade do mesmo século. Este se originou em projetos capitalistas de desenvolvimento
nacional na periferia mundial®’®, mediante governos (tais como Vargas, Perdn e Cardenas)
que, além de trabalharem para a constituicdo de burguesias nacionais fortes, industrializando
seus paises, também lograram conquistar, nesse intento, amplos setores das classes
trabalhadora e populares atendendo a diversos de seus interesses de classe, uma vez que
igualmente fazia parte do projeto — era uma necessidade que se impunha — a formacdo de um
mercado consumidor interno forte. Esses projetos politicos foram possiveis porque, a época,
0s paises do capitalismo central travavam, literalmente, guerras armadas pela hegemonia
mundial, o que fez com que a dominagdo dirigida aos paises da periferia arrefece algo e

abrisse espaco para os intentos nacionalistas das burguesias periféricas. Neste contexto,

378PL1. 11I. 811.3.3. *225. p. 518.

379Projeto que, anota Dussel, estava destinado ao fracasso justamente por ser (digamos ndés: exclusivamente)
capitalista numa regido de formacéo (e situagdo) periférica, ou seja, ndo ha capital dependente de onde se
possa extrair mais-valor e lucro-extraordinario. Cf. PL1. Ill. §11.2.2. *214. p. 486; PTM. VI. §18.6. p. 383.
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“populismo” ndo era uma categoriza¢do negativa, mas “intentaba mostrar el hecho de un
proyecto politico hegemonico [...] que afirmaba un cierto nacionalismo que protegia, gracias
al Estado que tenia una relativa autonomia de los sectores de las clases dominantes, el
mercado nacional®°. Eis, porém, que ocorre o deslizamento semantico do termo e, de seu
uso técnico, passa-se a uma aplicacdo moralista. Essa aplicagdo moralista tem sua razéo de ser
nisso que conhecemos por Consenso de Washington (“consenso” onde a ampla maioria dos
afetados ndo foi chamada a tomar parte), em que se estabeleceu a série de medidas que
praticamente instituiram o neoliberalismo como politica-econdmica extra-oficial do
capitalismo mundial, muito especialmente na América Latina. Esse “consenso” foi dominante
no continente durante os anos 1990, no entanto, nos inicios dos anos 2000, j& desgastado,
passou a ser posto em questdo, e mesmo recusado, pelos governos eleitos de esquerda e
centro-esquerda que passaram a governar muitos dos nossos paises, inclusive grandes
economias como Brasil (com Lula) e Argentina (com Kirchner). Esses governos e as politicas
que levavam a cabo, que buscavam integrar grandes massas empobrecidas no mercado
consumidor, passaram a ser denominados de “populistas”, pois recusavam O receituario
neoliberal do FMI e Banco Mundial. O termo virou, como diz Dussel, tdo e simplesmente um
insulto®?. Caso se defendam ou se promovam politicas — na periferia do capitalismo mundial
— que ndo abram espaco (desmedido) para o capital estrangeiro — do centro do capitalismo
mundial —, que financiem as inddstrias nacionais pesada e de tecnologia de ponta e que, ainda
por cima, viabelizem a formacdo de uma classe trabalhadora consumidora e uma classe-média

punjante, a pecha de populismo é garantida. Hoje em dia a utilizacdo do termo se tornou ainda

380PT. §5.1. p. 173.

381Cf. PT. 85.2. p. 177. Antonino Infranca, estudioso italiano da obra dusseliana, parece ndo ter compreendido
bem essa questdo. Seu artigo, “El populismo contemporaneo segun Enrique Dussel”, possui algumas
imprecisfes que levam a equivocos razoaveis, mas hd uma que é relativamente grave porque é a base do
texto: ele diz que Dussel considera hoje o conceito de populismo “confuso”, “pois indica algo que pertence
ao povo e a comunidade politica a qual pertence, ou seja, & nacdo”; e vai utilizando o conceito ao longo do
texto, aplicado-o aos movimentos “populistas” europeus, e mesmo latino-americanos atuais, como se Dussel
validasse esse emprego e que s6 o que se deveria ter em conta ¢ ver as “diferencas” substanciais entre eles e
tentar se afastar da “confusdo” acima referida. Como vimos aqui, ndo é assim. Dussel rechaga o uso analitico
atual do termo porque entende que ele ndo passa de um “insulto” e defende que o seu uso ¢ legitimo sé para
se referir aos governos (dai sim) populistas latino-americanos da primeira metade do séc. XX como Vargas,
Perdn, etc. O artigo ndo faz mencédo, mas Infranca certamente deve estar se baseando no “Cinco tesis sobre
el populismo”, que aqui citamos de Pablo de Tarso. Bem, uma das secdes desse artigo do Dussel se intitula
justamente “El pseudo-populismo de hoy. Epiteto pejorativo como critica politica conservadora sin validez
epistémica”. Infranca, pelo contrario, ao continuar usando o termo para qualificar movimentos politicos
contemporaneos, ainda que com ressalvas, sugere a sua validez. Cf. INFRANCA, Antonino. El populismo
contemporaneo segin Enrique Dussel. Em: Herramienta revista de debate y critica marxista. 2012.
Disponivel em: https://herramienta.com.ar/articulo.php?id=3479&fbclid=IwAR1X7f1Gge-ic_YZUJOPz-
6iGwWMxvu-291Eq7EioXSEtZZujaF-MykxbEtA



https://herramienta.com.ar/articulo.php?id=3479&fbclid=IwAR1X7f1Gge-ic_YZUJ0Pz-6iGwMxvu-29IEq7EioXSEtZZujaF-MykxbEtA
https://herramienta.com.ar/articulo.php?id=3479&fbclid=IwAR1X7f1Gge-ic_YZUJ0Pz-6iGwMxvu-29IEq7EioXSEtZZujaF-MykxbEtA
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mais incriteriosa, cobrindo qualquer coisa que ndo esteja conforme a imagem ideal do
liberalismo politico. De modo que mesmo um Bolsonaro, tendo a Paulo Guedes, um “Chicago
Boy”, no seu Ministério da Economia, assumindo o receitudrio neoliberal, é qualificado como
populista pelos seus modos incultos e desprezo pela democracia. Populismo tornou-se um
grande conceito guarda-chuva para abrigar tudo o que ndo é estritamente liberal*®2, para que o
liberalismo possa se desvincular de qualquer coisa incomoda que venha do seu meio ou que
ele apoie abertamente, mas com vergonha — isto €, a sua face ndo cinica.

[105] Outra diferenciacdo importante a demarcarmos é precisamente o aspecto
discursivo do populismo histérico de outros discuros politicos, ainda que, naturalmente, ele
possa ter, e tem, elementos similares de outros discursos, mas que, de todo modo, conta com a
sua especificidade que permite que possa ser apropriadamente designado como ‘“discurso
populista”. Enrique Dussel analisa o discurso populista em texto intitulado “Estatuto
ideologico do discurso populista” (1976)%2. A partir das sugestdes de algumas obras de
analise literaria e etnologica®“, Dussel — como é do seu gosto — constroi um esquema do

discurso populista, sendo este o que segue:

Esquema 7.3

R! ¢ R2

D! M | prmmmeees > D2

c! c?

Em que: O lider (D) elabora uma mensagem (M) segundo um certo codigo (C!) que é
comunicado por um certo canal (b). O povo (D?), destinatario passivo, escuta a mensagem e o
decodifica (C?), porém, com outro cédigo, ja que o referente (R?) é outro que aquele

conhecido pelo lider (R1)3%,

382Veja-se infra, nota 572, um exemplo de como esse uso indiscriminado e “sofistico”, como o diz Dussel,
passa por “ciéncia” politica.

383Esse texto esta compilado como apéndice na edicdo brasileira (das Edi¢es Loyola) do tomo 1V da ética de
1970, que trata da “politica”, e foi integrado no §11 do primeiro volume da Politica da Libertagdo — iremos
citar deste ultimo.

384As obras consideradas sdo: Morfologia do conto, de Vladimir Propp, Sobre o sentido, de Algirdas Greimas, e
Chalma, Sanctuaire de I'Anahuac, analyse etno-sociologique d'un sanctuaire rural, de Gilberto Giménez.

385Cf. PL1. I11. 811.2.1. *213. p. 482.
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O projeto populista, o dissemos, se deu em paises do capitalismo periférico, o ser
periférico “o define na sua esséncia. [Isto] diferencia o populismo do fascismo de Hitler e
Mussolini; o ser capitalista o diferencia dos socialismos populares (como de Cuba)’%. Por
qué? Porque Alemanha e Italia procuravam “penetrar na economia central e ter acesso ao
mundo colonial” 37 que era, por entdo, dominado pela Inglaterra. Ndo eram economias
dependentes numa regido perfiférica, mas economias capitalistas relativamente autbnomas
numa regido central. E isso faz toda a diferenca, pois os paises da periferia possuiam (e
possuem) contradigcdes internas que os paises das regides do capital central ndo possuem e que,
por essa razdo mesma, determina o discurso populista enquanto tal. A economia do Estado
populista era semi-industrializada, de superexploracio 3% | de ampla maioria agraria,
fortemente desigual. Como queria o desenvolvimento de um capitalismo autdnomo, tinha que,
ao mesmo tempo, criar consenso entre a incipiente burguesia industrial nacional, as classes
trabalhadoras formadas da industrializacdo e as demais classes populares e marginalizadas
afetadas por esse processo. O lider populista aparece na cena politica exatamente para isso,
para fazer coincidir aspiracfes sociais contraditorias. Ele devera ser carismatico o bastante
para que o povo, principalmente os marginalizados, tenha nele a sua confianga, para que
confiem que ele pode dar, no médio ou no longo prazo, aquilo a que aspiram: justica social. O
povo, no populismo, é passivo, espera que o lider — enquanto heroi-pai-fecundador ° —
realize em seu nome a acédo politica que Ihe libertard. Mas se o discurso do lider populista tem
por destinatarias especiais as classes trabalhadoras e marginalizadas, ndo € no nome destas
que ele é proferido, mas em nome da burguesia industrial nacional. De modo que durante o
ato multitudionario, que é o “momento privilegiado no exercicio do poder politico
populista™, o lider populista jogara com a equivocidade das palavras:

A significacdo real do discurso mostrara, ao final, que é parte da ideologia
dominante, mas com matizes, equivocos, dirigida habilmente, de modo
progressista, modernizante. Isso sera decoberto porque o referente principal

386PL1. I11. 811.2.2. *216. p. 492.

387PL1. 11l. 811.2.2. *215. p. 487.

388Sobre a questdo da superexploragdo, veja-se infra: se¢do 9.3.

389“0 herdi-pai-fecundador tem um caréter com componentes dominantes de sadismo [...], 0 que exige como
contrapartida a passividade do destinatério. E o doador, criador”. PL1. Ill. §11.2.1. *212. p. 479-480.

390Mas ndo o é do discurso politico neofascista, “que se torna [efetivo] via radio e televisdo, mas néo perante
as mulditdes”. PL1. III. §11.2.3. *219. p. 498. Via radio, televisdo e, agreguemos, via Twitter. Talvez nédo
seja mera coincidéncia que Trump e Bolsonaro, embora carismaticos, ndo sejam grandes oradores, e tenham
preferido formas de relagdo com os seus partidarios que emulem o entretenimento midiético e que, por sua
prépria natureza, sejam frios e distantes, mantendo a indiferenca que caracteriza as suas relagdes.
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(RY serd, em definitivo, o projeto capitalista, quer dizer, hegemonizado pela
burguesia industrial®®.

Quer dizer, o lider falara & multiddo utilizando-se de uma terminologia conhecida pelo
povo e que vai de encontro aos seus interesses de classe (R? do esquema anterior e que é o
“objeto desejado” pelo povo), no entanto, dada a equivocidade dos termos, 0 discurso também
vai de encontro aos interesses de classe da burguesia industrial, que é o sentido original pelo
qual o lider profere (R! no esquema). O lider falard da “nossa seguranga”, o povo entendera
“defesa da nossa vida”, de sua gente, mas o lider quer dizer “defesa da propriedade privada”.
“Num fragmento [de Céardenas] (‘colocaremos na mdo dos camponeses os instrumentos), os
camponeses falam de ‘armas’ [...] e o lider fala de ‘exército’. [Esse] deslocamento [...] [é] 0
que constitui essencialmente o discurso populista no seu estatuto proprio3%2, Dai a diferenca
do discurso populista com outros discursos politicos. No discurso politico, social,
fascista/neofascista, os referentes sdo totalmente, ou quase totalmente, excludentes (R* N R? =
@), o lider fascista ndo promete “um novo mundo” as massas, Seu projeto ndo e de
transformacéo, de libertacdo — ainda que as massas, de fato, possam o querer ou a0 menos
necessitar —, mas conservador, reacionario, a sua promessa € de que as coisas permanecam
como estdo, ndo ha mensagem de emancipacdo envolvida, mas, contrariamente a isso, uma
validacdo das opressdes sociais, das relactes de classe existentes 3% . Se o lider fascista
conquista a simpatia das massas para aderirem a um projeto politico que depde contra 0s seus
interesses de classe, é porque estdo envolvidas compensacdes de outras ordens que ndo a
econdmica®®. Ja no discurso politico socialista os referentes sdo idénticos (R! = R?) uma vez
que os codigos também o sdo (C! = C?); a lingua é a mesma, 0 equivoco terminoldgico é
menor. O discurso socialista ndo é populista, é popular, pois é discurso que tem por referente
o que é proprio “do povo” enquanto bloco social dos oprimidos®®. O lider socialista oferece e

trabalha por uma nova sociedade onde as aspiragdes de classe das massas sdo atendidas®® —

391PL1. 11l. 811.2.3. *218. p. 496.

392PL1. 111. 811.2.3. *219. p. 497.

393Que é, diga-se de passagem, o discurso bolsonarista. Bolsonaro nédo se faz portador de nenhuma promessa de
transformacdo social, pelo contrério, ele advoga pela marcacdo de classe e ndo tem pudor em dizer que
governa pelos interesses do empresariado e que deseja dilapidar o sistema de seguridade social do pais —
sistema que obteve notdrias contribuicdes do (esse sim) populista Getulio Vargas.

3940 envolvimento libidinal entre o lider fascista e as massas, desde a manipulacdo da frustragdo destas, é tema
bem conhecido e desenvolvido, por exemplo, nas analises de Theodor Adorno sobre “a personalidade
autoritaria” fascista.

395Veja-se a secdo seguinte. Cf. 20T. Il. §11.33. p. 94.

396 “Os comunistas se recusam a dissimular suas opinides e seus fins. Proclamam abertamente que seus
objetivos s6 podem ser alcancados pela derrubada violenta da ordem social existente”. MARX, Karl;
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evidentemente que a eficacia do seu projeto € coisa a ser aferida e pode nao ser factivel, se ver
fracassado, de todo modo, no nivel da intengdo politica real, ha uma proximidade maior entre
as aspiracOes das classes populares e as intencdes do lider socialista, ainda que o seu projeto

possa ndo ser plenamente eficaz.

7.4. Povo: bloco social dos oprimidos

y por tu rostro sincero

y tu paso vagabundo

y tu llanto por el mundo
porque sos pueblo te quiero.
Maério Benedetti®’.

[106] Em Enrique Dussel, “povo” continua a ter uma acepg¢do algo ambigua, quer
dizer, ora tem um sentido mais amplo, ora é empregado em outro sentido mais restrito. Na
acepcao mais ampla, ele as vezes o emprega como sinénimo de ‘“comunidade politica”, a
totalidade de cidaddos, de membros de uma comunidade politica em particular, por exemplo,
de um Estado®®. Ja a acepcéo restrita se refere a uma cisdo na comunidade politica, ¢ quando
parte dessa comunidade adota uma posicéo critica frente a ordem vigente.

Dussel era acusado de populismo por fazer largo uso da categoria “povo” em vez de
utilizar preferencialmente a de “classe”, que seria a mais apropriada desde uma perspectiva
critica marxista. J& em sua primeira ética, povo era a exterioridade meta-fisica com respeito a
um centro de poder politico, um ndo-ser politico; este poderia ser no plano mundial:

De todas maneras hemos podido ver una constante en todos los movimientos
de los paises periféricos. Dichos movimientos se refieren a un momento de
exterioridad meta-fisica, “mas alla” del orden y de la frontera imperial: el
pueblo como totalidad nacional, como nacién que tiene una historia exterior.
Marginalidad politica internacional®®.

Ou no interior de uma comunidade politica (por exemplo: nacional):

[El] pueblo (que viniendo de plebs tiene algo de despectivo o vulgar) tiene
ya una significacién ético-politica; es el sujeto socio-politico de la liberacion;
es, por una parte, la multitud o totalidad de la poblacién como conjunto, pero,

ENGELS, Friedrich. Manifesto do partido comunista. Boitempo, 2005. p. 69. O lider socialista se recusa a
conciliagdo de classes, ao menos enquanto projeto politico duradouro, de longo prazo, como objetivo final;
essa conciliagdo, precisamente, é o intento populista.

397BENEDETT]I, Mario. Te quiero. Antologia poética. Editorial Planeta, 2010. p. 131.

398“La potestas (el Estado, en dltimo término) era un mecanismo fetichizado de poder despético contra su
propia comunidad politica, contra su pueblo (contra la potentia)”. PL2. Prol. p.13. “La ‘decision’ es la de
una comunidad politica, de un pueblo [...].” PL2. Int. §14.2. p. 64.

399PELA4. 111. 863. p. 69.
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y en su esencia, son las clases oprimidas, las que siendo la mayoria son

negadas por los dominadores“®,

Mas ao marxismo ortodoxo isso tudo soava “populista” — e algo “mistico” em razao da
“exterioridade”, ja que para o marxismo (e marxismo em geral, mesmo para 0s heterodoxos) a
principal categoria marxiana era (e continua sendo) a de “totalidade”, de modo que falar em
exterioridade é algo que incompreensivel, idealista e até mesmo irracional. Qual ndo foi,
entdo, a feliz surpresa de Enrique Dussel em encontrar varias passagens de Marx que
validavam suas formulagdes, em que se utilizava uma terminologia que poderia muito bem ser
qualificada de populista justamente pelos marxistas e que traziam temas que ele préprio ja
vinha trabalhando. Dussel, numa Gnica citacdo, faz um compilado de algumas dessas
passagens marxianas (que se encontram proximas), vamos reproduzir aqui na integra:

Una masa (Masse) de proletarios libres como el aire fue arrojada al mercado
de trabajo por la disolucion de las mesnadas feudales. [...] La explotacion y
empobrecimiento (Verarmung) despiadados de las masas populares
(Volksmasse). Las quejas populares [...] El proceso de expropiacién violenta
de las masas populares. Pauper ubique iacet [...] no hubo méas remedio que
reconocer oficialmente el pauperismo (Pauperismus). El robo perpetrado
contra las tierras del pueblo (Volksland) [...], decretos expropiadores del
pueblo [...], una indemnizacion para los pobres (Armen) expropiados. La
identidad existente entre riqueza nacional y pobreza popular (Volksarmuth).
[...] La violenta expropiacion del pueblo. Los bosques de venados y el
pueblo no pueden coexistir. Se confiscan una tras otra las libertades del
pueblo [...]. Los propietarios practican los despejamientos y el desalojo del
pueblo. [...] En el polo opuesto la masa del pueblo en asalariados, en pobres
laboriosos libres. [...] instrumentos de trabajo a la gran masa del pueblo, esa
expropiacion terrible y dificultosa de las masas populares constituye la
prehistoria del capital [...]. [En el capitalismo se trata] de la expropiacion de
la masa del pueblo por unos pocos usurpadores; [en el socialismo] se trata de

la expropiacion de unos pocos usurpadores para la masa del pueblo*™,

[107] Antes de o trabalhador ser subsumido no modo de producéo capitalista, ele € um
pauper, um pobre, um despossuido, empobrecido, quando o capitalismo ainda ndo era
dominante, ele ja ndo era servo, mas tampouco operdrio, estava largado, era nada, ndo-ser,
pobreza absoluta. Era pauper ante festum, antes da festa do capital, festa festiva, claro, para o
capitalista. Esse pobre ante festum pode ser entendido de duas maneiras em relacéo ao capital:
i) como exterioridade por anterioridade historica (que lhe é exclusiva), ou ii) exterioridade
abstrata essencial®®® (que néo Ihe é exclusiva). A primeira maneira trata-se do despossuido do

qual Marx fala, daquele que perdeu suas terras na época do ocaso feudal e passou a vaguear

400PELA. 111. 863. p. 77; também: MFL. V1. 833. p. 240.
401EUM. II. §5.6. p. 175.
402Cf. PTM. VI. 817.1. p. 321-322.
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em busca de subsisténcia. A segunda maneira trata-se do trabalhador ja sob o dominio do
capital, no entanto, quando ainda ndo foi subsumido efetivamente a ele, é o trabalho vivo
perante o capitalista, que se dirige a este Gltimo de modo “timido e hesitante, como alguém
que trouxe a sua propria pele ao mercado, e, agora, ndo tem mais nada a esperar além da...
esfola4%3, Uma vez subsumido ao capital, tendo sua pele esfolada, o pobre é pauper in festum,
pobre na festa do capital. Ja ndo é o excluido, mas o explorado — pobreza in festum é a
pobreza investigada por Marx n’O Capitail. E “o proprio trabalhador como outro do capital,
do capitalismo” “* | como um momento interior dele, mas que, contudo
guarda exterioridade uma vez que, sendo nada de capital, é a fonte de valor do capital, mas
ndo capital mesmo?®. Porém, esse trabalhador, esse pobre explorado, pode ser uma vez mais
jogado “livre” ao mercado de trabalho, isto €, ja ndo despossuido de suas terras, mas
despedido pelo capital; € um desempregado, alguém ndo mais necessario para 0 processo de
valorizagédo do capital, é o pauper post festum, o pobre depois da festa do capital, que ja ndo
“participa” desta, que é expulso. “En el primer y tercer caso el trabajo vivo no es una
determinacion interna del capital, sino una subjetividade viviente fuera del mismo, en la
exterioridad de la totalidad*%. Mas ainda no segundo caso, de qualquer modo, também uma
exterioridade, mas uma exterioridade na totalidade do capital. E, em qualquer um dos casos,
um pobre. No segundo caso um pobre subsumido no sistema e, portanto, classe; no primeiro e
terceiro caso simplesmente pobre, de nenhuma classe, nem servo no feudalismo, tampouco
operario sob o capitalismo*®’, transita pela terra na procura do que comer, e transita, talvez,
entre sistemas.

[108] O povo é o coletivo desse pobre, ou desses pobres, é a “pobreza popular
(Volksarmuth)”, é a excegdo e poténcia de emergéncia de Safatle, o resto de Agamben, ¢é

exterioridade, trans-ontolégico, meta-fisico; de uma maneira, fora de um sistema, e, podendo

403MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 251.

404PTM. VI. §17.1. p. 322.

405Cf. 16T. 1. §16.63. Nt. 36. p. 321. Ainda quanto & exterioridade do trabalho, veja-se infra: 8.3.1.

40616T. Il. 816.63. Nt. 36. p. 321. Cf. MYM. II. §1. p. 36. IV. 8§1. p. 82.

407Dessa maneira, diriamos algo um pouco diferente do que Michael Heinrich nos diz: “El supuesto esencial de
la acumulacion capitalista es la existencia de los trabajadores assalariados”. HEINRICH, Michael. Critica
de la economia politica. Una introduccion a El Capital de Marx. Escolar y Mayo Editores S.L, 2008. p. 210.
O pressuposto essencial (aquilo sem a qual a coisa ndo se da) da acumulacio capitalista € o pobre (o trabalho
vivo enquanto pauper, despossuido), o assalariado (um trabalho j& determinado) é o pobre que outra
alternativa ndo teve do que vender a sua capacidade de trabalho ao capitalista. O assalariado, por outro lado,
é um pressuposto 1dgico do capital (e nesse sentido também se pode dizer que é essencial), na medida em
que o capital necessita continuamente por as suas préprias condi¢des no seu movimento l6gico.
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ser também, exterioridade mesma dentro de um sistema®®, Sendo assim, Dussel distingue o
povo da classe. Enquanto a classe é o coletivo do trabalhador como momento interno ao
capital (ou a um sistema possivel qualquer), o povo € o coletivo dos pobres em geral e em
qualquer condicdo, ou seja, em razdo de qualquer ordem de negatividade que sofram.

[Ja a] categoria “classe” se determina no interior de um modo de apropriacao
e de produgdo. Assim, o “servo da espada” medieval se determinava no
interior do modo de producdo tributario-feudal. A classe desaparece com a
totalidade que a determina: o servo desaparece com o feudalismo, o escravo
com o escravismo e o trabalho assalariado com o capitalismo. A classe ndo
pode explicar a passagem de um modo de apropriacdo a outro e nas épocas
de grandes comocdes histéricas — como a que vive a América Latina — é
necessario definir aquilo que passa e aquilo que permance*®.

Walter Benjamin fala da tradicdo dos oprimidos — 0 povo € quem carrega essa
tradicdo, essa memoria das lutas histéricas por emancipacéo e libertacdo. As classes, formas
especificas e determinadas de exclusdo, exploracdo e opressdo, passam. O povo herda essas
memorias, as celebra e as leva adiante.

Veja-se 0 esquema apresentado por Dussel:

Esquema 7.4.1410

Modo de apropriagio Modo de apropriagio Modo de apropriagio
pré-burgués capitalista futuro
l)nmzmdo: Dum;mdm ‘

SCIvo assalariado
etc Ctc.

\pnh'c/ \[\an‘/

— povo _— povo E—

O povo, portanto, atravessa varios momentos historicos, passa por diferentes modos de
producdo; a classe ndo, ela estd determinada, e mais ou menos restrita, a um sistema em
particular e por um modo de dominacdo em especifico. Os escravos libertos em 1889 (ou de
ainda antes) deixaram de fazer parte da classe escravizada, mas, enquanto marginalizados na

Republica, permaceram sendo povo preto, povo africano, e, enquanto povo preto e povo

4080 povo “em seu sentido forte sdo hegeménica e principalmente as classes oprimidas, trabalhadoras. ‘Povo’
é igualmente a exteriroridade escatoldgica daqueles que, sendo parte do sistema (e nele sdo dominados ou
alienados), sdo, ao mesmo tempo, futuro, pro-vocacéo a justica: o outro que clama por justica a partir de
sua posicéo utépica”. MFL. VI. §33. p. 244.

409PTM. VI. §18.6. p. 383.

410Cf. PTM. VI. §18.6. p. 386.
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africano, deixarem de heranca a seus descendentes atuais*** (ja classe trabalhadora capitalista,
integrados ao capital, seja como assalariados regulares, seja como trabalhadores precarizados)
a memoria da escravatura, a memdria de uma classe dentro da tradicdo de um mesmo povo. O
preto brasileiro assalariado reivindica a memoria e a herangca de uma gente de outra classe que
a sua, mas do seu mesmo povo, porque igualmente explorado. O seu povo uma vez foi
escravizado nas fazendas de café, hoje é explorado em empregos precarizados. Classe, entdo,
é, estritamente, uma categoria econbmica, propria para categorizar uma relacdo determinada
dentro de um sistema econdmico. Povo “é a categoria estritamente politica (uma vez que nao
é socioldgica nem econdmica)***2. De modo que h4, entdo, “conciencia de pueblo que no es
conciencia de clase™**3,

[109] A passagem de uma ordem vigente para uma ordem futura pode ser explicada
com a categoria que permanece tanta na primeira como na segunda, naquilo que, muitas vezes,
realiza mesmo essa transicdo. Na decada de 1980 Dussel designava o povo como sujeito
historico de transformagdo, em seus ultimos trabalhos ele o designa também como “ator”; de
todo modo, tanto nos trabalhos atuais como nos anteriores, 0 povo € um bloco, ndo uma pedra,
como nosso filésofo observa, e bloco social: “[o povo é] um ‘bloco social’ porque procede
dos conflitos dos campos materiais (extingdo ecoldgica, pobreza econdmica, destruicdo da
identidade cultural), e que lentamente passa do primeiro umbral da sociedade civil, e dai o
segundo umbral da sociedade politica™**.

Um bloco surgido de certa cisdo na comunidade politica contra o bloco histérico no
poder*®, formado pelo seu resto, pelas classes populares e grupos marginalizados, pelas
variadas vitimas do sistema que tomam consciéncia da negatividade que sofrem, que tomam

consciéncia de que suas vidas ndo estdo podendo ser desenvolvidas, assim tornam-se povo

411Enquanto compartilham ou se solidarizam (veja-se infra: secdo 10.3) com a condicdo de exploragdo do povo
preto — o socidlogo Clovis Moura faz notar acertadamente aque: “O problema do negro tem especificidades,
particularidades e um nivel de problemética muito mais profundo do que o do trabalhador branco. Mas, por
outro lado, esta a ele ligado porque ndo se podera resolver o problema do negro, a sua discriminacao, o
preconceito contra ele, finalmente, o racismo brasileiro, sem atentarmos para o fato de que esse racismo
ndo é epifenoménico, mas tem causas econdmicas, sociais, historicas e ideoldgicas que alimentam o seu
dinamismo atual. Um negro diretor de uma multinacional é sociologicamente um branco. Ter4 que
conservar a discriminagdo contra o negro na divisdo do trabalho interno da empresa, terd de executar suas
normas racistas e, com isso, deixar de pensar como negro explorado e discriminado e reproduzir no seu
comportamento empresarial aquilo que um executivo branco também faria”. MOURA, Clévis. Sociologia
do Negro Brasileiro. Editora Atica, 1988. p. 10.

41220T. 1. 811.21. p. 92.

413MYM. VII. §7. p. 151.

41420T. 11. 811.32. p. 94.

415Que sdo as classes e grupos que de hegemdmicos, neste caso, passam a ser dominadores. Cf. 20T. 86.3. p. 56;
PL2. 1. 819. p. 149.
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com “consciéncia para si”: “E consciéncia da classe componessa, dos povos indigenas, das
feministas, dos anti-racistas, dos marginais, de todos esses fantasmas que vagam na
exterioridade do sistema. Consciéncia de ser povo™*®. O povo aparece, entdo, nos momentos
criticos, em certas conjunturas em que essa consciéncia desperta, parafraseando Safatle, ele se
encarna em momentos nos quais a comunidade das vitimas precisa concentrar sua
hiperpotentia*!” em uma linha de fuga a fim de que rupturas e mudancas qualitativas sejam
possiveis; e, uma vez tendo-se havido uma certa resolu¢do para as suas negatividades, ele
desaparece porque desaparece a conjuntura que o despertou; aquele bloco social em
especicifico se desfaz e futuramente um outro bloco social, com outros oprimidos e excluidos
que sofrem diferentes negatividades, pode despertar.

[110] Enrique Dussel observa: “‘/El pueblo unido jamas sera vencido!’. En esta
formulacién se encuentra ya una indicacion positiva del poder desde abajo, de la comunidad
politica (convertida en pueblo cuando adopta una posicion critica) como potentia™**®, Nos
protestos contra a ordem social que herdaram da ditadura fascista e neoliberal de Pinochet, os
chilenos cantavam EI Pueblo Unido Jamas Sera Vencido, cancdo do grupo Quilapayudn,
composta em 1973 para a Unidade Popular, coalizdo partidaria que compunha o governo de
Salvador Allende, e que desde o golpe contra Allende se tornou hino de resisténcia dos
chilenos, do povo chileno.

Em 25 de setembro de 2020, apds um ano de protestos, o povo chileno, unido, triunfou
e decidiu em plebicisto impor a verdade — a producdo, reproducdo e aumento de sua vida —

determinando a redacdo de uma nova constituicao.

41620T. I1. 812.24. p. 100.
417Sobre a hiperpotentia, veja-se infra: se¢do 10.4.1.
418PL2. 813.1. *243. p. 24.
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TESE 8
CONSTRUCAO: TRABALHO VIVO E VALOR

Subiu a construgédo como se fosse maquina
Ergueu no patamar quatro paredes solidas
Tijolo com tijolo num desenho magico

Seus olhos embotados de cimento e lagrima.
Chico Buarque*®®.

Die Arbeit ist alles.
Karl Marx*%°,

Proposicdo: nesta tese defenderemos o trabalho vivo como base para a critica de todos o0s
sistemas econémicos possiveis na medida em que é a fonte viva do valor; em vistas disso,
tomaremos duas posi¢des que negam essa universalidade critica, uma que relativiza o trabalho
vivo como fonte de valor no capitalismo e outra que relativiza o trabalho vivo como fonte de
valor fora do capitalismo, exporemos as contradi¢cfes e inconsisténcias de ambas as
abordagens e demonstraremos que uma economia racional € uma economia assentada sobre a

vida humana enquanto origem de seu fundamento.

8.1. A questionavel matéria-prima do valor: capitalismo de vigilancia

[111] Nos ultimos anos tem tido destaque o que seria uma nova forma de acumulacéo
de capital e que se daria por meio das empresas de tecnologia; comumente se chama a essa
nova forma de “criacdo” de valor de “capitalismo de vigildncia”. Shoshana Zuboft talvez seja
a tedrica mais conhecida no estudo do capitalismo de vigilancia, tendo publicado
recentemente o livio The Age of Surveillance Capitalism*?! onde faz extensa descri¢do do
mesmo. Ela entende que com o capitalismo de vigilancia o capital tenha entrado numa nova
fase, assim como falamos de capital industrial, de capital financeiro, agora temos o de

vigilancia.

419 BUARQUE, Chico. Construgdo. Phonogram/Philips, 1971 [6:24min]. Disponivel em:

https://mww.youtube.com/watch?v=wBfVsucRelw.

420 “O trabalho ¢ tudo”. MARX, Karl. Zur Kritik der politischen Okonomie (Manuskript 1861-1863). MEGA?,
11, 3.4. Berlin, Dietz Vertag, 1979. p. 1390.

421ZUBOFF, Shoshana. The age of surveillance capitalism: the fight for a human future at the new frontier of
power. PublicAffairs, 2019.


http://www.youtube.com/watch?v=wBfVsucRe1w
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No capitalismo de vigilancia o ser humano ja ndo é trabalhador, o capital ndo lucra por
meio do trabalho humano; o ser humano é a matéria-prima, o capital lucra em cima de
“excedentes de informacdo”. Essas informagdes em excedentes, que Zuboff chama por “dados
preditivos”, sdo informagdes sobre a vida e comportamentos humanos, sobre nossas reagoes,
habitos, costumes, preferéncias, etc. Esse excedente € retirado da nossa interacdo diaria com a
gama enorme de equipamentos tecnoldgicos, tanto com os que possuimos, como celulares,
como aqueles que entram em contato conosco, COmMoO uma cadmara na rua, com o uso de
plataformas as mais variadas, como as redes sociais e a simples pesquisa num buscador. Para
que se tenha claro: essas informacGes sdo denominadas excedentes (ou “residuais”) porque
ndo sdo necessariamente, e nem em sua maioria, as informacbes que o usuario
voluntariamente informa as redes, como o séo o0s dados cadastrais em um site. Sdo os dados
comportamentais: 0 tempo que se passa nesse ou naquele aplicativo, o percurso que se fez
durante um dia de trabalho ou dia de lazer, o que se comenta, curte ou compartilha. O que as
empresas envolvidas nesse tipo de economia fazem (como Google e Facebook) é recolher as
informacGes excedentes de nossas interaches para criar programas gque possam prever ou
mesmo sugerir nossos comportamentos a fim de consumirmos essa ou aquela mercadoria —
por isso sdo dados “preditivos”.

Traduzidos em dados, estes assumem seu lugar na fila interminavel que
alimenta as maquinas concebidas para fazer predicdes que se compram e se
vendem.

Essa nova forma de mercado parte do principio de que atender as
necessidades reais dos individuos é menos lucrativo, portanto menos
importante, do que vender previsdes de seu comportamento. O Google
descobriu que temos menos valor do que os prognésticos que fazem de

nossos comportamentos*?,

Outra questdo apresentada por Zuboff quanto ao capitalismo de vigilancia, ja aludida
anteriormente, € a secundariedade do trabalho humano, uma vez que o ser humano ja ndo
seria mais o sujeito do valor, mas a matéria-prima de onde se retira o valor.

The summary of these developments is that the behavioral surplus upon
which Google’s fortune rests can be considered as surveillance assets. These
assets are critical raw materials in the pursuit of surveillance revenues and
their translation into surveillance capital. The entire logic of this capital
accumulation is most accurately understood as surveillance capitalism,
which is the foundational framework for a surveillance-based economic
order: a surveillance economy. The big pattern here is one of subordination
and hierarchy, in which earlier reciprocities between the firm and its users

422 ZUBOFF, Shoshana. Tua escova de dentes te espiona: Um capitalismo de vigilancia. Le monde
diplomatique. Disponivel em: https://diplomatique.org.br/um-capitalismo-de-vigilancia/.
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are subordinated to the derivative project of our behavioral surplus captured
for others’ aims. We are no longer the subjects of value realization. Nor are
we, as some have insisted, the “product” of Google’s sales. Instead, we are
the objects from which raw materials are extracted and expropriated for
Google’s prediction factories Predictions about our behavior are Google’s

products, and they are sold to its actual customers but not to us. We are the

means to others’ ends*?.

Para Zuboff, o capitalismo, no capitalismo de vigilancia, alcangou uma independéncia
com relagdo ao ser humano que antes ndo tinha. O capitalismo de vigilancia prescindiria da
forca de trabalho humano ao ponto de ser estruturalmente independente deste 4. O ser
humano néo seria o produto, nem o cliente, somente a matéria-prima para a configuracao dos
dados preditivos.

Para darmos resposta a Zuboff, e a todas as teorias que tenham posi¢ao aproximada,
quanto ao lugar do trabalho na economia e sobre a natureza do valor, vamos antes realizar um

exame em algumas questdes sobre o valor na obra marxiana.

423 “O resumo desses desenvolvimentos € que o excedente comportamental sobre o qual a fortuna do Google se
baseia pode ser considerado um ativo de vigilancia. Esses ativos sdo matérias-primas essenciais na busca
de receitas de vigilancia e sua conversdo em capital de vigilancia. Toda a légica dessa acumulacéo de
capital é entendida com mais precisdo como capitalismo de vigilancia, que é a estrutura fundamental para
uma ordem econfmica baseada em vigilancia: uma economia de vigilancia. O grande padréo aqui é de
subordinagdo e hierarquia, em que as reciprocidades anteriores entre a empresa e Seus USUArios estdo
subordinadas ao projeto derivativo de nosso excedente comportamental capturado para os objetivos alheios.
N&o somos mais 0s sujeitos da realizacdo do valor. Também ndo somos, como alguns insistiram, o
‘produto’ das vendas do Google. Em vez disso, somos 0S o0bjetos dos quais as matérias-primas sédo extraidas
e desapropriadas para as fabricas de previsdo do Google. As previsdes sobre nosso comportamento sdo 0s
produtos do Google e sdo vendidas a seus clientes reais, mas ndo a nés. NGs somos 0 meio para os fins dos
outros.” ZUBOFF, Shoshana. The age of surveillance capitalism: the fight for a human future at the new
frontier of power. PublicAffairs, 2019. p. 93 [versdo digital]. Paolo Virno ja havia expressado uma leitura
quase idéntica: “En la metrépolis postfordista, por el contrario, el proceso de trabajo material se puede
describir empiricamente como conjunto de actos linglisticos, secuencia de aserciones, interaccién
simbdlica. En parte, porque la actividad del trabajo vivo se sitia ahora al lado del sistema de las maquinas,
con tareas de regulacion, vigilancia y coordinacion. Pero sobre todo porque el proceso productivo tiene
como ‘materia prima’ €l saber, la informacion, la cultura, las relaciones sociales.” VIRNO, Paolo.
Gramatica de la multitud. Traficantes de Suefios, 2003. p. 16.

424 “Diferente da necessidade de balancear a renda da populagdo com os precos dos bens produzidos, para
mover a ‘roda da economia’, do capitalismo do século XX, o capitalismo de vigilancia rompe com esta
premissa, criando uma independéncia estrutural, onde a populagdo deixa de ser necessaria como fonte de
clientes e empregados. A independéncia estrutural significa que a empresa, no capitalismo de vigilancia,
necessita apenas dos dados do individuo, com os quais constroi perfis que se tornardo seus ativos. A
hiperescala através de crescente automacgdo, e tecnologias escalaveis em nuvens, permite que estas
empresas operem com efetivos cada vez menores, tendo os algoritmos como ‘meio de producdo’. Esta
independéncia estrutural das empresas em relagdo a populacdo é uma questéo de excepcional importancia a
luz da relagéo historica entre capitalismo de mercado e democracia”. CARIBE, Jodo Carlos Rebello. Uma
perspectiva histérica e sistémica do capitalismo de vigilancia. Em: Inteligéncia Empresarial, n® 41. CRIE -
Centro de Referéncia em Inteligéncia Empresarial da Coppe/UFRJ, 2019. p. 6. [grifos nossos]
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8.2. Sobre o valor

8.2.1. De uma discordia sobre o valor

[112] Trataremos aqui de um ponto que, para nds, é fundamental para a critica de
qualquer sistema econémico possivel, incluso, portanto, do capitalismo, mas que, no entanto,
ndo parece sé-lo para outros pensadores contemporaneos marxistas — qual seja esse ponto: a
centralidade do trabalho vivo e do valor por ele criado. Essa centralidade do trabalho vivo na
critica a economia politica € enunciada pelo proprio Marx:

Mais tarde, mostrou-se que também o trabalho, na medida em que se
expressa no valor, ja ndo possui os mesmos tracos que Ihe cabem como
produtor de valores de uso. Essa natureza dupla do trabalho contido na
mercadoria foi criticamente demonstrada pela primeira vez por mim. Como
esse ponto é o centro em torno do qual gira o entendimento da economia
politica, ele deve ser examinado mais de perto*?. [grifo nosso]

Porém, como dito, nem todos no meio marxista (e, claro, no meio n&o-marxista
também) enxergam a questdo exatamente deste modo. O renomado gedgrafo marxista David
Harvey € um destes. Podemos encontrar a leitura de Harvey sobre o trabalho e o valor na
teoria marxiana em seu Para ler o Capital livro 1. Para o nosso filésofo-gedgrafo, o valor é
um componente exclusivo do sistema capitalista e, portanto, ndo presente em outros sistemas
econémicos, podendo, por fim, desaparecer com o desaparecimento do capitalismo. (Uma
breve e sintética recordacao da teoria do valor de Marx e que penso ser o0 nicleo sem maiores
discordancias: o trabalho vivo — o trabalhador em sua pessoa, em sua corporeidade — cria
valor na producéo do produto, o produto possui, assim, valor e valor de uso — o valor de uso é
o carater de util do produto, a sua utilidade com respeito a alguma necessidade humana — ;
esse produto, posto no mercado por seu proprietario, torna-se mercadoria e em confrontacédo
com outra mercadoria expressa um valor de troca).

Harvey argumenta assim:

Marx prop0e a seguinte ideia: os valores, sendo imateriais, ndo podem existir
sem um meio de representacdo. E o advento do sistema monetario, da
propria forma-dinheiro como meio tangivel de expressdo, que faz do valor
(como tempo de trabalho socialmente necessario) o regulador das relagdes
de troca. Mas a forma-dinheiro s6 se aproxima do valor expresso — passo a
passo, dado o argumento ldgico — & medida que as relagbes de troca de

425 MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 119. Recorde-se que, conforme Enrique Dussel (veja-
se supra: secdo 6.3.2), Marx fazia distingdo entre a economia politica (politischen Okonomie), que
corresponderia aproximadamente & sua “econémica”, e a ciéncia politica (Wirtschaftswissenschaft).
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mercadorias se propagam. Portanto, ndo existe nenhuma entidade universal
externa chamada “valor” que, depois de muitos anos de luta, é finalmente
expressa por meio da troca monetaria. O que existe é uma relacdo interna e
reciproca entre o advento da forma-dinheiro e as formas-valores. O
surgimento da troca de mercadorias faz com que o tempo de trabalho
socialmente necessario se torne a forca norteadora no interior do modo de
producdo capitalista. Desse modo, o valor como tempo de trabalho
socialmente necessario é algo historicamente especifico ao modo de
producdo capitalista. Ele surge apenas numa situacdo em que o mercado
cumpre a tarefa que se exige dele*?®. [grifo nosso]

E mais adiante fazendo alus@o a um exemplo de Marx n’O capital que comprovaria o

seu ponto:

Na maior parte do texto, Marx deixa claro que esta lidando apenas com
categorias conceituais formuladas no modo de producdo capitalista e
adequadas unicamente a esse modo de producdo. O valor, por exemplo, ndo
é uma categoria universal, mas algo exclusivo do capitalismo, um produto da
era burguesa (como vimos, Aristoteles ndo poderia té-lo descoberto, dadas as
condicBes de escraviddo)*’.

E ainda:

N&o ha forma de trabalho abstrato num sistema escravagista puro. Foi isso
que impediu Aristételes de formular uma teoria do valor-trabalho — porque
essa teoria s6 funciona no caso do trabalho livre. Lembremos: o valor, para

Marx, ndo é universal, mas especifico do trabalho assalariado no interior do

modo de producio capitalista®®,

[113] Harvey, adiantemos, esta equivocado na sua interpretacdo, contudo, devemos
reconhecer que a questdo também néo ¢ de facil entendimento, sendo que o préprio Marx teve
idas e vindas na sua compreensdo da teoria do valor. Tenha-se presente, por exemplo, que na
primeira edi¢ao publicada d’O Capital, em 1867, Marx ndo faz distin¢do entre “valor” (ou
“forma valor”) e “valor de troca”, distingdo essa que somente aparece na segunda edi¢do de
1873%2°. De todo modo, n’O Capital (em sua segunda edi¢do) acreditamos que ele deixa claro
ndo somente a distin¢do entre valor e valor de troca como o fato de o valor ser comum a
qualquer sistema econdmico. Muito embora ele ndo diga textualmente algo como “o valor ndo
¢ exclusivo ao sistema capitalista”, ou, entdo, “o valor também ¢ algo que outros sistemas
econdmicos compartilham ou podem compartilhar”, a argumentacao que ele leva a cabo para
esclarecer o conceito de valor assim o diz; e isso na passagem em que o préprio Harvey se

apoia para sustentar a sua posicéo, na qual é citado Aristételes.

426 HARVEY, David. Para entender o Capital livro I. Boitempo, 2013. p. 41.
427 HARVEY, David. Para entender o Capital livro |. Boitempo, 2013. p. 113.
428 HARVEY, David. Para entender o Capital livro |. Boitempo, 2013. p. 128.
429Cf. MTM. I. §2.4. p. 84.
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O trecho em que Marx recorre a Aristoteles se encontra no capitulo 1 (“A
mercadoria”), se¢ao 3 (“A forma de valor ou o valor de troca”), sua intencdo é mostrar a
relacdo entre a forma valor e o valor de troca; relacdo, de fato, dificil de encontrar e
compreender, pois, “ao contrario da objetividade sensivel e crua dos corpos das mercadorias,
na objetividade de seu valor ndo esta contido um nico &tomo de matéria natural*®, o valor
é, assim, uma propriedade “supernatural”’** das mercadorias. Marx, entdo, confronta duas
mercadorias distintas, 20 bracgas de linho e 1 casaco, em que 20 bracgas de linho = 1 casaco.
Nessa relacdo, o linho é a forma de valor relativa, ou seja, a mercadoria que tem o valor
expresso. Ja o casaco desempenha a forma de valor equivalente ou permutével, isto ¢, a
mercadoria em que o valor € expresso. “Nessa relacdo, o casaco vale como forma de
existéncia do valor, como coisa de valor, pois apenas como tal ele ¢ o mesmo que o linho**%,
Ora, para que uma mercadoria expresse o0 valor de outra mercadoria distinta de si (até porque
uma mercadoria confrontada consigo mesma ndo expressaria valor algum, visto que néo
comunicaria nada por ser pura tautologia) é necessario que ambas compartilhem essa mesma
realidade, terem valor, e é preciso que isso, o valor, seja expressdo de uma mesma unidade de
medida. Ainda que mercadorias distintas uma da outra, ainda que produtos de trabalhos
concretos distintos um do outro (alfaiataria e tecelagem), linho e casaco, abstraindo-se essas
particularidades, sdo frutos de uma mesma coisa: trabalho humano. N&o importa a diversa
qualidade dos instrumentos de trabalho da alfaiataria e da tecelagem, ndo importa a distancia
que haja entre a destreza do alfaiate e a do teceldo, resta-lhes de qualquer modo essa mesma
qualidade, serem frutos de trabalho humano. “Somente a expressdo de equivaléncia de
diferentes tipos de mercadoria evidencia o carater especifico do trabalho criador de valor, ao
reduzir os diversos trabalhos contidos nas diversas mercadorias aquilo que Ihes é comum: o
trabalho humano em geral”*, A permutabilidade entre termos distintos necessita da reducdo
desses termos a um denominador comum, o trabalho humano (o valor por ele criado) é esse
denominador universal “* da permutabilidade de mercadorias. Sem denominador comum
entre termos distintos, ndo ha permutabilidade, uma vez que ndo ha termo de equivaléncia —

compartilhado pelos termos desiguais — no qual se possa realizar a troca; no ambito

430 MARX, Karl. O Capital, livro. 1. Boitempo, 2013. p. 125.

431 MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 133.

432 MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 127. [grifo nosso]

433 MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 128. [grifo nosso]

434 “Tanto na forma da alfaiataria quanto na da tecelagem, forca humana de trabalho é despendida. Ambas
possuem, portanto, a propriedade universal do trabalho humano [...]”. MARX, Karl. O Capital, livro. I.
Boitempo, 2013. p. 134.
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econdmico, termos desiguais ndo se trocam se forem desiguais em absoluto. Uma troca (como
a que ocorre na compra e venda de mercadorias) ndo se da entre iguais em absoluto*®*® ou
entre inigualaveis, de modo que a permuta so é possivel entre termos em algo analogos, quer
dizer, entre termos que sejam em algo similes.

[114] Marx, posteriormente, se volta a Aristoteles. A passagem de Aristoteles se
encontra na Etica a Nicomaco**® e o filosofo grego esta ocupado nela em questdo semelhante:
como é possivel que haja trocas entre mercadorias desiguais, ou, de outro modo, como é
possivel a troca de equivalentes entre coisas desiguais. Aristételes, segundo Marx, terminaria
por afirmar que essa possibilidade se da por meio do dinheiro que iguala as partes desiguais
(mais ou menos como Harvey o diz na primeira citacdo que reproduzimos acima), porém, o
dinheiro é uma medida ficticia imposta por uma necessidade pratica (a realizacdo de trocas),
ou seja, na verdade, Aristoteles ndo teria chegado a unidade de medida real que torna
equivalentes diferentes mercadorias de diferentes trabalhos*¥’. Marx afirma, entdo, que aquilo
que Aristoteles procurou, mas ndo teria encontrado (a unidade de medida que torna
equivalentes diferentes mercadorias produzidas por diferentes trabalhos), é o trabalho humano
— como ele ja o vinha defendendo no restante do seu texto. Em seguida Marx nos oferece o
paragrafo da discérdia:

O fato de que nas formas dos valores das mercadorias todos os trabalhos séo
expressos como trabalho humano igual e, desse modo, como dotados do
mesmo valor é algo que Aristételes ndo podia deduzir da prépria forma de
valor, posto que a sociedade grega se baseava no trabalho escravo e, por
conseguinte, tinha como base natural a desigualdade entre os homens e suas
forcas de trabalho. O segredo da expressdo do valor, a igualdade e
equivaléncia de todos os trabalhos porque e na medida em que sédo trabalho
humano em geral, s6 pode ser decifrado quando o conceito de igualdade
humana ja possui a fixidez de um preconceito popular. Mas isso s6 é
possivel numa sociedade em que a forma-mercadoria [Warenform] é a forma

435N4o se da entre iguais em absoluto porque uma troca de mercadorias pressupfe que uma parte cede algo que
ja ndo tem valor de uso para si (a0 menos ndo sendo-lhe necessério no momento) e quer receber um outro
algo que tem valor de uso para si, enquanto a outra parte tem esse algo que € valor de uso para o outro, mas
ndo o é para si, e aceita receber do outro aquilo que néo é a ele valor de uso, mas o € para si. Se as
mercadorias envolvidas fossem em tudo idénticas (em seu valor, valor de uso, qualidade, etc.), sendo duplos
da mesma coisa, a troca, enquanto comércio, seria irracional.

436 EN, 5, 1133b18-20.

437 Para Marx, de fato, Aristételes ndo chegou a nenhum resultado definitivo, porém, ha interpretacdes que
discordam um pouco da leitura marxiana, indicando que o Estagirita ndo parou no dinheiro, mas apontou a
“necessidade (material dos seres humanos)” como sendo a medida realizadora da equivaléncia: “Ao eleger a
producdo como fator humano determinante Marx né&o tem dividas quanto a ser o trabalho tal substancia,
enquanto Aristoteles, aparentemente, entende ser a necessidade o que torna comensuravel todos aqueles
objetos diferentes.” LIMA, Alexandre. Economia politica em Aristételes e a perspectiva de Marx. Tese
[doutorado em filosofia]. Universidade Federal de Santa Catarina: Floriandpolis, SC, 2011. p. 200.
Tendemos a concordar com Lima.
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universal do produto do trabalho e, portanto, também a relacdo entre os
homens como possuidores de mercadorias € a relacdo social dominante. O
génio de Aristoteles brilha precisamente em sua descoberta de uma relacdo
de igualdade na expressdo de valor das mercadorias. Foi apenas a limitacdo
historica da sociedade em que ele vivia que o impediu de descobrir em que
“na verdade” consiste essa relagio de igualdade®®,

Para nés a passagem € clara quanto a indicar que o valor ndo é exclusivo ao
capitalismo, e isso por duas razdes, uma indireta e outra direta. A razdo indireta: ndo faria
sentido algum Marx querer demonstrar a pertinéncia e utilidade do conceito do qual ele esta
advogando importancia trazendo presente um contexto em que o conceito simplesmente néo
seria valido de nenhuma maneira. Mas ndo é assim. Ele quer mostrar ao leitor que tem como
resolver a aporia aristotélica, que tem como ir além de Aristoteles, que possui o arsenal
conceitual suficiente que Aristoteles ndo possuia para resolver o mesmo problema da unidade
de medida no qual Aristoteles se viu envolto. O que faltava a Aristoteles, diz Marx
textualmente, era um conceito, o0 conceito de valor — ndo era a “realidade” do valor. Se o que
faltava a AristOteles fosse a realidade do valor para resolver a sua aporia (como acredita
Harvey), entdo ndo somente Aristételes, como também Marx ndo resolveu a questdo
aristotélica, pois Marx ndo nos diz que na problematica e contexto aristotélicos a unidade de
medida que equivaleria termos desiguais seria X, enquanto que hoje é o valor, o trabalho
humano. N&o € isso o que ele nos diz. Ele diz que se Aristdteles tivesse o conceito de valor (a
ideia de que a unidade de medida para a realizacdo de permuta entre mercadorias de trabalhos
desiguais é a consideracdo de que todo o trabalho humano € trabalho humano igual), ele
poderia resolver a sua aporia. Ora, por que Aristoteles ndo conseguiu chegar a esse conceito
que o tiraria do imbroglio no qual se meteu? Porque, afirma Marx, sua sociedade,
escravocrata que era, ndo via em termos de igualdade o trabalho humano em geral, que era, de
qualquer maneira, trabalho humano igual. A limitacdo histérica a que Marx faz referéncia
resultou numa limitacdo ideologica para Aristételes. Se Aristoteles visse todo o trabalho
humano que produz mercadorias como trabalho humano igual, ele logicamente seria levado a
ver o trabalho de escravos com a mesma dignidade com que via o trabalho de seres humanos
livres. Mas a sua sociedade dava como dada a desigualdade do trabalho humano, sua
sociedade propugnava a indignidade de certos trabalhos e de certos trabalhadores.

Por isso que Marx (e aqui nos encaminhamos & nossa razdo direta) diz na citacéo

anterior que: “o segredo da expressao do valor [...] s0 pode ser decifrado quando o conceito

438 MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 136.
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de igualdade humana ja possui a fixidez de um preconceito popular”. A coisa ja estava I3,
mas a chave para decifra-la, para trazé-la a consciéncia e torna-la teoria, ndo estava presente:
0 conceito de igualdade humana. Pois bem, a igualdade humana é algo exclusivo do
capitalismo ou da época moderna enquanto realidade real? Certamente que enquanto
“preconceito popular” ¢ exclusivo da era moderna, quer dizer, é hoje ideia difundida nos
quatro cantos do globo (ainda que nem sempre observada) que todos os seres humanos sdo
iguais uns aos outros independentemente de quaisquer caracteristicas adicionais que tenham
ao seu ser de seres humanos, seja de ordem fisica, mental ou cultural. Se havia em épocas
passadas a humilhacdo, discriminacdo, exploracdo e opressdo de uns seres humanos sobre
outros por estes serem “menos humanos”, ou “ndo humanos (em sentido pleno)”, tendo por
justificativa qualquer razdo de qualquer ordem, ndo € porque em ditas épocas 0S seres
humanos das classes oprimidas ja ndo fossem humanos em sentido pleno e menos dignos, mas
porque essa dignidade era negada, eles eram ofendidos — em outros termos: de fato, nessas
sociedades 0s seres humanos que eram menosprezados eram realmente “menos humanos”,
mas nelas havia a presenca de uma auséncia, a de sua dignidade negada. Ainda que ditas
opressdes pudessem ser legalizadas (fizessem parte da ordem legal), ndo eram éticas (eram
ilegitimas), pois a igualdade entre os seres humanos (e entre os seus trabalhos) era real a
despeito do que os seres humanos (das classes opressoras) pensassem a respeito — se assim
ndo fosse, de maneira nenhuma se poderia censurar uma sociedade ou cultura que realiza
legalmente uma opressdo a uma classe de seres humanos convocando a ideia da igualdade
entre 0s seres humanos se naquela sociedade e cultura essa ideia inexiste. Mas a
singnificancia do sujeito, sua dignidade, prescinde de contexto, é a despeito do sistema e da
totalidade.

[115] Harvey condiciona a existéncia do valor com o tipo de processo de trabalho, e
nao com o trabalho mesmo, no caso, “trabalho abstrato”; ele afirma na terceira citacdo que
reproduzimos acima que “ndo ha forma de trabalho abstrato num sistema escravagista puro”,
logo, ndo ha valor em sistema escravagista puro. No século XIX, século de Marx, os EUA
eram uma nacdo em grande parte escravagista, assim como 0 eram outras varias nagdes e
paises, muitas delas, como o Brasil, praticamente escravagistas “puras”. Quando essas nacdes
comercializavam seus produtos com a Inglaterra, nacdo onde o capitalismo era mais
desenvolvido na época, a troca, compra e venda dessas mercadorias era realizada tendo o que

por unidade de medida que tornava equivalentes as diferentes mercadorias de diferentes
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trabalhos executados em diferentes sistemas econdmicos? Se a teoria do valor marxiana “so
funciona [ou seja: exclusivamente] no caso do trabalho livre [trabalho assalariado]”, como
que economias capitalistas comercializavam com economias escravagistas? Se Harvey estiver
correto, eis ai uma questdo da economia politica que ainda resta por esclarecer®.

O equivoco de Harvey aqui também ocorre porque hd uma confusdo na intepretacéo
marxista do que seja trabalho abstrato, do seu significado, tendo-o como coisa intrinsicamente
alienante, assim sendo, exclusivamente negativa e passivel de ser descartada*?®. Trabalho
abstrato, em Marx, e primeiramente, € 0 mesmo trabalho humano igual, abstraido dos
trabalhos concretos as suas determinacdes particulares**!. Esse trabalho abstrato, a abstragdo
dos trabalhos humanos concretos, é, evidentemente, comum a todos os trabalhos, incluso ao
escravocrata. A diferenca entre trabalho abstrato e concreto ndo reside somente em que um
seja a abstracdo de outro, ha uma diferenca econémica: enquanto o trabalho concreto visa a
producdo de valores de uso, o trabalho abstrato visa (enquanto considerado isoladamente) a
producdo de valores de troca, ou valor. O capitalismo, enquanto sistema baseado na producéao
de valor, mais-valor, de valores de troca (e ndo de valores de uso), tem no trabalho abstrato a

sua forma de trabalho privilegiada e, neste sentido, o trabalho abstrato € negativo, nesse

439 Uma outra passagem d’O Capital contraria manifestadamente a posigdo de Harvey: “Assim que 0S povos,
cuja producdo ainda se move nas formas inferiores do trabalho escravo, da corveia etc., sdo arrastados
pela producéo capitalista e pelo mercado mundial, que faz da venda de seus produtos no exterior o seu
principal interesse, os horrores barbaros da escraviddo, da servidao etc. sdo coroados com o horror
civilizado do sobretrabalho. Isso explica por que o trabalho dos negros nos estados sulistas da Unido
Americana conservou certo carater patriarcal, enquanto a producdo ainda se voltava sobretudo as
necessidades locais imediatas. Mas a medida que a exportacdo de algoddo tornou-se o interesse vital
daqueles estados, o sobretrabalho dos negros, e, por vezes, o consumo de suas vidas em sete anos de
trabalho, converteu-se em fator de um sistema calculado e calculista. O objetivo ja ndo era extrair deles
uma certa quantidade de produtos Uteis. O que importava, agora, era a producéo do préprio mais-valor.
Algo semelhante ocorreu com a corveia, por exemplo, nos Principados do Danubio”. MARX, Karl. O
Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 310. Assim que deveriamos excluir a afirmagéo de que a teoria do valor
“s6 funciona no caso do trabalho livre”, pois é evidente que os negros escravizados produtores de algodao
nos estados sulistas da Unido Americana ndo eram assalariados e tampouco “livres”. Quanto a questdo do
comércio entre economias capitalistas e economias escravagistas “puras”: poder-se-ia argumentar que uma
Vez que uma economia escravagista levasse algum produto ao mercado internacional e o comercializasse
com uma economia capitalista, ela deixava de ser pura; 0 que nos parece um tanto forcado considerar a
pureza ou ndo-pureza de um escravagismo em razao do “com quem” ele vende sua produgdo. Por um tempo,
a producéo dos escravizados da Unido Americana “se voltava sobretudo as necessidades locais”, ndo visava
a “produgdo do proprio mais-valor”, mas ainda assim uma parte excedente de sua produgdo era
comercializada no mercado internacional. Qual o equivalente que regia essa troca com as economias
capitalistas? Uma incognita ao nosso gedgrafo-marxista.

4400 marxista francés Anselm Jappe, por exemplo, trata de trabalho abstrato exclusivamente nesse sentido: Cf.
JAPPE, Alselm. Crédito & morte: a decomposicao do capitalismo e suas criticas. Hedra, 2013. p. 138, 153,
190.

441 Marx define isso nas primeiras paginas d’0O Capital: “Com o carater Gtil dos produtos do trabalho
desaparece o carater Util dos trabalhos neles representados e, portanto, também as diferentes formas
concretas desses trabalhos, que ndo mais se distinguem uns dos outros, sendo todos reduzidos a trabalho
humano igual, a trabalho humano abstrato”. MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 116.
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sentido ele pode ser considerado como “trabalho alienado™*?; contudo, enquanto tal, ndo
pode ser “suprimido”, isso significaria a supressao de qualquer trabalho. Quando entdo Marx
diz que o trabalho abstrato é condigdo para o valor, ele o diz enquanto abstracdo dos trabalhos
concretos, e ndo enquanto trabalho alienado sob o jugo do capital — Harvey, assim como
outros, sé considera a acepc¢do do trabalho abstrato na sua condigdo de forma privilegiada do
capital, toma a forma derivada como se fosse a essencial.

[116] Alexandre Lima resume as posi¢Bes possiveis em torno a questao:

Desse modo, o problema poderia ser resumido a partir de trés hipoteses:
primeira, o valor existia jA no pré-capitalismo, afinal seu fundamento é o
trabalho, fator necessario para qualquer producdo; segunda, por depender de
algumas condiges sociais, 0 valor ndo existia antes do capitalismo; terceira
hip6tese, o valor existia, mas ndo aparecia. Se o valor existia ja no pré-
capitalismo ou se o valor existia, mas nao aparecia, entdo Marx esta certo ao
salientar o erro de Aristételes ao ndo percebé-lo. Se o valor ndo existia antes
do capitalismo entdo Aristdteles estava certo e € Marx quem esta equivocado,
pois o trabalho ndo poderia ser o fundamento naquele momento™?,

A nossa posicao é, evidentemente, a primeira e a terceira, o valor existia, mas ndo
aparecia a consciéncia de Aristoteles, comprometido que estava com a ordem escravagista —
da qual, diga-se de passagem, era beneficiario por aquela oferecer as condi¢Ges necessarias
que permitiam o seu “6cio criativo”. Alexandre Lima, assim como nds, percebe que sendo o
caso de a segunda hipotese ser a hipotese verdadeira, ou seja, de que o valor ndo existia por
depender de algumas condigdes sociais especificas, entdo Marx se equivocou em apontar
qualquer “limitacdo” em Aristoteles, uma vez que este teria analisado corretamente a sua
ordem econdmica escravagista vigente, e a sua teoria da permuta, provavelmente, é a teoria
adequada a essa ordem, tendo ou o dinheiro (ha interpretacdo de Marx) ou as necessidades (na
interpretacdo de Alexandre Lima) como unidades de medida da troca de mercadorias
diferentes de trabalhos desiguais. Todavia, Marx teve razdo em apontar uma limitacdo em
Aristoteles porque estava a apontar uma falha teodrica que, ndo fossem comprometimentos
ideoldgicos, poderia ter sido sanada. Inclusive, ao descrever a forma de circulacdo simples

(que é a forma de circulacdo econémica fundamental a qualquer sistema) e a forma de

442¢“Pero el trabajo que [...] [ndo] se ejecuta para producir un mero valor de uso sino para explotar la
objetivacion de la vida del trabajador como creador del plusvalor, se convierte en un trabajo abstracto,
vacio, sin contenido [...]”. 16T. . §6.44. p. 94.

443 LIMA, Alexandre. Economia politica em Aristoteles e a perspectiva de Marx. Tese [doutorado].
Universidade Federal de Santa Catarina: Programa de P6s-graduacdo em Filosofia. Floriandpolis, SC, 2011.
p. 201.
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circulagio do capital***, ele expressa de modo manifesto que na primeira ha a forma valor: “A
forma que a circulagéo assume quando o dinheiro se transforma em capital contradiz todas
as leis que investigamos anteriormente sobre a natureza da mercadoria, do valor, do dinheiro
e da propria circulagdo™**°. Ora, para que a formula de circulagio do capital contradiga leis
referentes ao valor na forma de circulagdo simples, é forcoso que a forma valor exista nesta
altima, caso contrario, Marx estaria dizendo (mais uma vez, sendo este 0 caso) um
contrassenso.

[117] Essa controvérsia toda pode parecer uma mera e desnecessaria questao exegética,
um preciosismo ideolégico marxista ou a afetacdo de um espirito educado em discussdes
bizantinas e disputas escolasticas. Mas ndo é assim. Sustentamos, tal como Marx o disse, que
“gsse ponto € o centro em torno do qual gira o entendimento da economia politica”**® — de
toda possivel economia politica, acrescentamos nos. Que o valor (que circula — como o
sangue nas veias — por qualquer economia possivel) seja criado pelo trabalho vivo, e que 0
trabalho vivo (a vida humana) seja a exterioridade donde se origina todo e qualquer sistema
econémico possivel, isso ndo é exegese, preciosismo ou afetacdo. 1sso € ponto critico — e
critico no sentido forte do termo. Equivoca-se quanto a isso, equivoca-se quanto ao resto*’,
Por qué? O préprio Marx nos responde.

Se, mantendo-se constante 0 grau de exploracdo do trabalho, um capital
percentualmente constituido de 90c + 10v gerasse a mesma guantidade de
mais-valor ou lucro que um capital constituido de 10c + 90v, entdo seria
claro como a luz do sol que o mais-valor, e por conseguinte o valor em geral,
deveria ter uma fonte completamente distinta do trabalho, o que faria
desaparecer todo o fundamento racional da economia politica *® . [grifo
nosso]

444Trataremos dessas formas de circulacdo adiante na se¢éo 9.2.

445MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 231. [grifo nosso]

446 MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 119.

4470 filésofo marxista britanico Christopher J. Arthur, em critica a Enrique Dussel, rejeita a tese de que o
trabalho vivo seja a fonte criadora do valor, assumindo a tese de que o capital crie valor, e o faz sabendo
contrariar também a Marx, quer dizer, ele reconhece que a leitura dusseliana foi a posi¢do de Marx; e, bem,
devemos dizer que ele chega a posi¢cdes que para nds sdo inaceitaveis e, nos nossos termos, “irracionais”,
como afirmar que o capital pode dizer de si mesmo que ¢ “o todo”, ou que o capital se tornou “autébnomo” ao
trabalho. Cf. ARTHUR, Cristopher. Enrique Dussel: Hacia un Marx desconocido. Un comentario de los
Manuscritos del 1861-1863. Harramienta. Revista de debate y critica marxista. n® 26, julho de 2004. p. 111-
126. Disponivel em: https://herramienta.com.ar/articulo.php?id=261. A resposta de Dussel: DUSSEL,
Enrique. El trabajo vivo fuente creadora del plusvalor (Dialogando com Christopher Arthur). Harramienta.
Revista de debate y critica marxista. n° 27, outubro de 2014. Disponivel em:
https://herramienta.com.ar/articulo.php?id=280.

448 MARX, Karl. O Capital, livro. Il1l. Boitempo, 2017. p. 154 [verséo digital].
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A racionalidade de um sistema (vimos nas teses 3 e 6) tem a sua justificacdo
porquanto faz referéncia direta a vida humana, isto €, se a vida humana € sua origem e centro.
Se o trabalho vivo ndo fosse a origem do fundamento da economia politica, o sistema
econémico em questdo (seja ele qual for) seria um sistema fetichizado, um mundo de magia
onde se colhem e se vendem pepinos**®. Para que se entenda: na pratica, os sistemas sempre
terdo a vida humana por origem, pois é uma condicdo pré-ontoldgica dos sistemas, ja na
teoria, pode ser que os sistemas ndo tenham a vida humana por centro e, igualmente,
teoricamente ndo a tenham por origem. De modo que, se um sistema econdémico ndo tem a
vida humana por origem e centro em sua teoria, ou seja, Se ndo se concebe a si mesmo como
tendo origem no trabalho vivo e nem considera que deva atender prioritariamente e
principalmente as necessidades humanas, na pratica (nas politicas econdmicas que elegera por
adotar) acabara por oprimir o trabalho vivo e produzir concentragdo de riqueza e miséria
sistematicamente. No valor estd a vida humana, porque o valor € a vida humana objetivada,
sangue coagulado®®. Por essa tazdo, como nos ensina Dussel, o valor €, portanto, uma
mediacdo categorial econdmica necessaria:

La cuestion de la “teoria del valor” no es so6lo un problema teodrico: es un
problema ético; es la mediacion categorial necesaria para unir el “mercado”
capitalista — que se ha manifestado de una gran “eficacia”, lo que no indica

su eticidad — con la vida humana, con la dignidad de la persona*.

Agreguemos: ndo sO para unir o mercado capitalista a vida humana, mas para unir

todo e qualquer mercado futuro (ndo-capitalista) a vida humana.

8.2.2. De uma ambivaléncia do valor

[118] No que diz respeito ao valor, Enrique Dussel talvez pareca ser ambiguo quanto
ao que ele significa, por exemplo, n’A producéo Teorica de Marx lemos:

O valor, em seu ser intimo, em seu estatuto ético, é a maldade suprema,
perversidade intrinseca: suas proprias determinages essenciais incluem,
subsumem, vida alheia ndo paga. A existéncia do capital (falando em
simbologia hebreia, que Marx utiliza frequentemente) é acumulacdo de

“sangue” ou “vida” do trabalhador**,

449 Cf. LEVINAS, Emmanuel. Do sagrado ao santo: cinco novas interpretages talmudicas. Civilizagdo
Brasileira, 2001. p. 99.

450Cf. EUM. II. §5.3. p. 144. I1l. 89.2. p. 375; 16T. §2.33. p. 30. I. §6.91. p. 107; EL. Il. §4.1. *218. Nt. 101. p.
389.

451 MTM. 1I. 87.3. p. 268. Veja-se também adiante: secéo 9.3, nota 497.

452 PTM. VI. §16.2. p. 311.
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Ja nas 16 tesis, lemos:

Llamaremos valor (sin adjetivo o genitivo objetivo) al hecho mismo por el
que la cosa es efecto del acto productivo o producto del trabajo humano, en
sentido lato. La cosa o el bien que el némade recolector o cazador encuentra
para alimentarse tiene, como hemos visto, valor de uso. Pero si debe
producir el alimento (plantar el vegetal comestible o reunir a los animales
como pastor) agrega a la cosa una determinacién o caracter: ser producto del
trabajo humano. Ese “ser producto” ya no es una propiedad natural (o de la
naturaleza que dona a la especie humana satisfactores con valor de uso).
Llamaremos simplemente valor, aquella determinacién que porta la cosa en

tanto producto de dicho trabajo. Es decir, la cosa tiene este tipo de valor en

cuanto que es producto®:,

A diferenca que se deve ter em conta aqui, e que justifica essa ambivaléncia na
descricdo dusseliana, ¢ a que ja aludimos no que concerne ao trabalho abstrato, sendo a
seguinte: uma coisa € a forma que algo toma enquanto capital, outra coisa € esse algo
enquanto tal. Assim que, por exemplo, no capitalismo ha a mercadoria enquanto capital, o
trabalho enquanto capital, a maquinaria enquanto capital, o dinheiro enquanto capital, e assim
sucessivamente; mas mercadoria, trabalho, maquinaria e dinheiro ndo séo, por Gbvio,
elementos exclusivos do capitalismo ja que € notoria a existéncia de todos estes em outros
sistemas econémicos ja passados ou a sua possivel existéncia em sistemas econémicos futuros
(que é o caso da maquinaria, no sentido industrial, que, embora tenha surgido no capitalismo,
se concorde muito facilmente que podera — e mesmo devera — estar presente numa futura
sociedade socialista ou transcapitalista qualquer). Poder-se-ia objetar que hd uma diferenca
evidente entre os elementos elencados e o valor, qual seja: que o valor, diferentemente
daqueles, ¢ “imaterial”’, no sentido de ndo-fisico, sendo assim, € 6bvio que ha dinheiro,
maquinaria, etc. que possam ndo ser capital, mas ndo seria Obvio que haveria valor ndo-
capitalista, pois este € imaterial e fruto de uma relacdo, relacdo essa, assim se entenderia,
exclusiva do capitalismo. Mas o objetor talvez se esqueca que mesmo o valor de troca e o
valor de uso sdo “imateriais”, ndo hd nada em coisa alguma que diga na coisa mesma “aqui se
encontra tal valor de uso” ou “isto possui tanto valor de troca”. O valor de uso ndo estd “na
coisa”, mas ¢ o reconhecimento por parte do ser humano, desde o seu sistema avaliativo, de
gue a coisa possui utilidade para si, € a correspondéncia entre uma necessidade humana e uma
propriedade qualquer da coisa que atende a essa necessidade***. O valor de troca, por sua

parte, se d& na confrontacdo entre produtos levados a troca por produtores. E como Marx nos

45316T. §2.31. p. 29.
454Veja-se supra: secao 2.2.
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mostrou, assim como havia valor de uso e valor de troca em outras sociedades com outros
sistemas econdmicos ndo-capitalistas, também havia valor, o fato de a ciéncia econdmica ndo
o0 ter descoberto enquanto tal ndo anula o fato da sua existéncia. Ndo é o conhecimento na
mente do tedrico que concede existéncia real a coisa, mesmo que a coisa seja uma relagdo ou
tenha um estatuto “imaterial” — que 0s economistas liberais ndo reconhegam o mais-valor néo
significa que esse ndo exista ou que este passou a existir realmente com o advento do
pensamento marxiano.

[119] O ponto de alguns marxistas, como vimos ser o caso de Harvey, é que essa
categoria soO seria valida para a analise do capitalismo, e Harvey, no caso, toma como sendo a
posicdo marxiana, portanto, do préprio Marx, e ndo uma posi¢cdo marxista sua. Ja o dissemos:
isso € um erro. Como trouxemos na citacdo ao inicio dessa tese, para Marx, o trabalho e o
valor por ele criado sdo “o centro em torno do qual gira o entendimento da economia
politica”. Poder-se-ia contestar: “mas a economia politica citada ali por Marx nédo é toda e
qualquer economia politica, mas, tdo somente, a economia politica capitalista”. Curiosamente,
uma afirmacdo de Dussel em particular daria razdo a essa posi¢do: “Doble critica cumple
Marx: no sélo critica de textos (de la economia politica clasica o vulgar capitalista); sino, y
principalmente, critica de la realidad capitalista” #°°. Contudo, Marx esclarece o carater
universal do trabalho na producdo dos valores de uso (e, portanto, também do valor, da
riqueza):

Como criador de valores de uso, como trabalho (til, o trabalho é, assim, uma
condicdo de existéncia do homem, independente de todas as formas sociais,

eterna necessidade natural de mediacdo do metabolismo entre homem e

natureza e, portanto, da vida humana“*®.

N&o importam as formas sociais (leia-se: 0s sistemas econdmicos que sejam), O
trabalho vivo criard valor, objetivando-o em um valor de uso necessario a producdo,

reproducdo e aumento de sua vida.

455HMD. V. §14.2. p. 293.

456MARX, Karl. O Capital, livro. I. Boitempo, 2013. p. 120. Fagamos nota de que Harvey cita esse mesmo
trecho de Marx sem, no entanto, tirar essa consequéncia. Cf. HARVEY, David. Para entender o Capital
livro I. Boitempo, 2013. p. 36.
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8.3. O método marxiano na analise do capital

8.3.1. Trabalho vivo e critica

[120] Na economia politica, o trabalho vivo é a exterioridade (analética) que permite a
critica. Para muitos marxistas, no entanto, a totalidade é a categoria principal no arcabouco
tedrico de Marx e o trabalho vivo ndo tem esse lugar. O objeto deve ser analisado na
totalidade de suas determinagdes e a partir do quadro geral de sua situacdo e condi¢do se pode
visualizar suas contradicdes e critica-lo devidamente — isso ndo esta incorreto, mas ainda é
insuficiente para uma critica critica, para uma critica radical. Enrique Dussel assim entendia
ser o cerne da critica marxiana em seus primeiros textos e por isso chamava a Marx de
“ont6logo da Totalidade”**” — como temos pontuado, essa sua posicdo se modificou apds ler a
Marx seriamente durante a década de 1980,

Uma longa passagem de Marx nos Grundrisse foi determinante para a releitura de
Dussel, vamos reproduzi-la aqui na integra uma vez que o préprio Dussel também afirma ser
ela “a pagina filoséfica mais importante de Marx nos Grundrisse”.

A separacdo da propriedade do trabalho aparece como lei necessaria dessa
troca entre capital e trabalho. O trabalho, posto como o ndo capital enguanto
tal, é: 1) trabalho ndo objetivado, concebido negativamente (ho entanto
objetivo; o prdprio ndo objetivo em forma objetiva). Engquanto tal, o trabalho
¢ ndo matéria-prima, ndo instrumento de trabalho, ndo produto bruto:
trabalho separado de todos 0s meios e objetos de trabalho, separado de toda
sua objetividade. O trabalho vivo existindo como abstracdo desses
momentos de sua real efetividade (igualmente ndo valor): esse completo
desnudamento do trabalho, existéncia puramente subjetiva, desprovida de
toda objetividade. O trabalho como a pobreza absoluta: a pobreza ndo como

457“Karl Marx por su parte, mas hegeliano que los nombrados, queda apresado dentro de la categoria de la
Totalidad, en especial por la nocidn de Gattungswese del hombre como humanidad. La dialéctica hegeliana
del sefior-esclavo es oOnticamente interpretada, asigndndosele al sefior (que era una ‘figura’ de la
conciencia) la clase burguesa y al esclavo (momento superior de la conciencia) la classe proletaria: ‘La
historia de toda humanidad hasta nuestros dias no ha sido sino la historia de las luchas de clases’. A esta
dialéctica se agrega la del hombre y la naturaleza, que se concreta por el trabajo que el hombre como
préaxis efectda sobre la naturaleza: la cultura. [...]. Si se tiene en cuenta lo dicho podra comprenderse que la
categoria de Totalidad sigue incluyendo todos los momentos del pensar de Marx. Todas las oposiciones
dialécticas son internas al Todo de la naturaleza e historia, y, por su parte, al haber sido reducido el
hombre a la sola praxis, como trabajo, la Totalidad al fin es cultural: homo faber”. FELI. I. §15. p. 116.

458Veja-se 0 enorme contraste que hé entre essas duas passagens, a primeira de 1973, a segunda de 1998: “q...]
la obra de Marx tuvo siempre de manera cabal una ontologia por fundamento de sus interpretaciones, desde
su juventud hasta su muerte”. PEL2. II. §23. p. 45. “A andlise tedrica de Marx, de jurista e fildsofo aprendiz
de economista, come¢a a desenvolver sua critica ética a partir da ‘exterioridade’ das vitimas. Até sua morte,
quarenta anos depois, Marx permanecera fiel & sua tarefa de tedrico critico [...] articulado a frente de
libertacdo operdria inglesa e europeia em geral, para explicar as causas da negatividade [...] das vitimas”.
EL. Il. 84.1. *217. p. 322.
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falta, mas como completa exclusdo da riqueza objetiva. Ou ainda, como o
ndo valor existente e, por conseguinte, valor de uso puramente objetivo,
existindo sem mediacdo, tal objetividade sé pode ser uma objetividade ndo
separada da pessoa: apenas uma objetividade coincidente com sua imediata
corporalidade. Como é puramente imediata, a objetividade é, de maneira
igualmente imediata, ndo objetividade. Em outras palavras: ndo é uma
objetividade situada fora da existéncia imediata do préprio individuo. 2)
Trabalho n&o objetivado, ndo valor, concebido positivamente, ou
negatividade referida a si mesma, ele é a existéncia ndo objetivada, logo, ndo
objetiva, i.e., a existéncia subjetiva do proprio trabalho. O trabalho ndo como
objeto, mas como atividade; ndo como valor ele mesmo, mas como a fonte
viva do valor. A riqueza universal, perante o capital, no qual ela existe de
forma objetiva como realidade, como possibilidade universal do capital,
possibilidade que se afirma enquanto tal na acgdo. Portanto, de nenhuma
maneira se contradiz a proposicdo de que o trabalho €, por um lado, a
pobreza absoluta como objeto e, por outro, a possibilidade universal da
rigueza como sujeito e como atividade, ou, melhor dizendo, essas
proposicOes inteiramente contraditérias condicionam-se mutuamente e
resultam da esséncia do trabalho, pois é pressuposto pelo capital como
antitese, como existéncia antitética do capital e, de outro lado, por sua vez,
pressupde o capital*®.

Marx aqui é claro: o trabalho vivo ndo é valor, é a fonte viva do valor, é pobreza
absoluta, é ndo-matéria-prima, é ndo-capital, € pressuposto pelo capital como antitese. E se o
valor é o fundamento (ontoldgico) do capital, o trabalho vivo é o pressuposto pré-ontolégio
do capital — é, portanto, exterioridade. O trabalhador s6 é real ao capital enquanto é um
momento efetivo na valorizacdo do capital, enquanto cria valor para ele; ndo estando em ato
no processo de valorizacdo do capital, o trabalhor ¢ nada, nada de capital, estd fora. “Mas
deve-se levar em conta que o trabalhador, enquanto homem, pode sempre tornar-se — mesmo
quando um assalariado — ‘o OQutro’ da totalidade do capital”*®. Contudo, o trabalhador tem o
seu momento positivo (afirmativo), ele é a fonte do capital e possibilidade universal da
riqueza. “A ‘fonte’ é o manancial mais além do fundamento [...] da totalidade como tal. Mais
além [...] do ser [...] estd o meta-fisico, o transontologico, a exterioridade do capital: o
trabalho como atividade da subjetividade humano-viva, corporalidade, rosto e maos
sensiveis™6!,

[121] Vimos na tese 1 que no Método para uma filosofia da libertacdo Dussel
propunha como alternativa a dialética, especialmente a hegeliana, o que ele chamou entdo de
analética. Na analética a intervencdo da exterioridade é o que enceta o0 movimento dialético. A

época, para Dussel, Marx se mantinha na légica da dialética hegeliana, apesar dos dizeres

459MARX, Karl. Grundrisse. Boitempo, 2011. p. 229.
460PTM. I11. 87.1. p. 138.
461PTM. 111. 87.1. p. 139. Cf. MYM. I. 85. p. 29.
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contrérios do. No entanto, a passagem que reproduzimos dos Grundrisse demonstrou-lhe que
o trabalho vivo cumpria justamente a condicéo, ou in-condi¢&o*? (para dizermos ao modo de
Levinas, que talvez caiba melhor), de exterioridade no movimento dialético do capital. Nisso
residiria propriamente a “inversdo” dialética de Marx na dialética de Hegel, no seu método.
Assim o proprio Marx descreveu a sua dialética:

Meu método dialético, em seus fundamentos, ndo é apenas diferente do
método hegeliano, mas exatamente seu oposto. Para Hegel, o processo de
pensamento, que ele, sob o nome de ldeia, chega mesmo a transformar num
sujeito autbnomo, é o demiurgo do processo efetivo, o qual constitui apenas
a manifestacdo externa do primeiro. Para mim, ao contrario, o ideal ndo é
mais do que o material, transposto e traduzido na cabeca do homem*®, [...].
A mistificacdo que a dialética sofre nas mdos de Hegel ndo impede em
absoluto que ele tenha sido o primeiro a expor, de modo amplo e consciente,
suas formas gerais de movimento. Nele, ela se encontra de cabega para baixo.
E preciso desvira-la, a fim de descobrir o cerne racional dentro do invélucro
mistico*®. [grifos nossos].

Ora, como Marx desmistificou a dialética hegeliana? Descobrindo o seu cerne racional
— ¢ qual seria este? A vida humana! E ndo “a matéria”, como certo marxismo de materialismo
“cosmologico” sustenta. N’O Capital, o cerne racional que desmistifica o capital é o trabalho
vivo, pois ¢ o trabalho vivo o verdadeiro “demiurgo” do processo efetivo, e s6 pode sé-lo
porque é uma condigdo (in-condicdo) pré-ontoldgica do capital*®®. Isto é, para que o capital
advenha capital é necessario a intervencdo do ndo-capital, o trabalho vivo, pois se o capital
viesse a ser capital autonomamente, isso seria um processo mistificador, porquanto falso,
ilusorio, o capital seria um deus (fetiche) e ndo uma criacdo (humana). A inversdo que Marx
realiza na dialética de Hegel € uma inversao metafisica, como Dussel a chama.

Vejamos em um esquema:

462Quanto a in-condi¢do em Levinas, veja-se nosso livro: RODRIGUES, Tiago dos Santos. A alteridade do real
ou da in-condi¢do proletaria. Ensaio sobre significancia e justica em Emmnuel Levinas. Porto Alegre, RS:
Editora Fi, 2017 (em especial o capitulo 3).

463MARX, Karl. O Capital, livro I. (Posfacio da segunda edi¢do). Boitempo, 2013. p. 90.

464MARX, Karl. O Capital, livro I. (Posfacio da segunda edi¢do). Boitempo, 2013. p. 91.

465Dussel expde detalhadamente toda essa questdo da desmitificacdo que Marx realizou na dialética hegeliana
em: EUM. 11I. §9.1.
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Esquema 8.3.1

Hegel Ser Esséncia Ser = Esséncia

Marx Dinheiro Capital Ser # Esséncia

Trabalho vivo

Enquanto que na dialética hegeliana a passagem do ser a esséncia é homogénea, ha
identidade entre uma e outra, sendo assim, a esséncia nada mais € do que uma evolugéo
interna propria do ser, na dialética marxiana ha a intervengdo de um elemento que se encontra,
a principio, fora do processo, ha a intervengdo de uma exterioridade, o trabalho vivo, a vida
humana, que traz uma mudanca qualitativa a evolucdo do processo, de modo que sem ele ndo
haveria o processo mesmo, de modo que 0 que se encontra como resultado no fim do processo
ndo é o mesmo (ou simples desenvolvimento) do que temos no inicio — ha uma “novidade”.
Eis que Enrique Dussel descobriu com sua nova leitura de Marx que este ja utilizava uma
dialética “analética”, uma dialética em que a exterioridade era responsavel pelo movimento
dialético, em que ndo havia somente momentos internos, mas também momentos externose.
Por isso que: “A totalidade do capital é superada por um ambito que transcende o seu
fundamento. Se a ontologia pensa o ser (e a critica da economia capitalista é, por isso, uma
‘ontologia econémica’), a critica do ser se efetua a partir de uma alteridade*®”. Quer dizer,
do trabalho vivo — a priori critico*®® valido para todos os sistemas econdmicos possiveis, seja
aos que precederam ao capital, seja aos que Ihe forem ulteriores.

[122] O trabalho vivo, sendo a fonte vida do valor, é a origem de todo o valor que

circula no capital. “A maquina, a ciéncia ou a técnica ndo criam valor de troca; sé transferem

466Esse é o modo com o qual Dussel interpreta os fendmneos histéricos e os processos culturais. Se algo de
Novo ocorre € se apresenta, é porque algo de novo — de fora — se introduziu (se revelou), nunca é por “logica
interna” da coisa mesma. Assim, por exemplo, a Modernidade ndo ¢ definida (a0 menos ndo exclusivamente
e nem em primeiro lugar) por processos e elementos intra-europeus (Reforma, lluminsimo, etc.), mas pela
“entrada” do ‘“Novo Mundo” no continente europeu — a entrada da vida humana amerindia e depois a
africana escravizada e a crioula objetivada no ouro, na prata e posteriormente nos demais produtos aqui
produzidos e levados ao Velho Mundo como propriedade de seus impérios, e que injetaram as condicdes
para a realizagdo da “ilustragdo” moderna (veja-se: EEO). Por isso “[o] ser historico (no sélo el cultural o
del pro-ducto éntico econdémico) o la historia misma, es el activo encuentro de mutuas revelaciones
creadoras”. PEL2. V. §31. p. 120.

467PTM. VI. §17.4. p. 339

468Cf. 16T. §4.31. p. 59.
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ou poupam valor de troca: permitem produzir mais valor de uso no mesmo tempo de trabalho
(ou igual valor de uso com menor valor de troca)*®°. A maquinaria e a tecnologia em geral
sdo trabalho passado, valor ja criado, e transferem parte desse valor para as mercadorias que
produzem. Quando uma maquina produz algo ela ndo estd criando novo valor, esta
transferindo parte do seu proprio valor (criado pelo trabalho humano que a produziu) para
uma nova mercadoria. A depreciacdo de uma maquina em razdo de seu uso € transferéncia de
parte do seu valor, ao passo que a depreciacdo de uma maquina (ou, assim como no caso
anterior, de qualquer capital constante ou fixo) que ndo seja mediante o seu uso é perda de
valor, é capital morto.

[123] O trabalhador cria valor e mais-valor que é apropriado e dividido entre os
capitais produtivos, comercias, financeiros e pelo Estado e que depois é reinvestido. Por isso
que a tese segunda a qual o capitalismo de vigilancia opera como uma nova forma de
“acumulagdo originaria”, de que nele o ser humano é meramente “matéria-prima” € de que
sdo as maquinas (programas) das empresas de tecnologia que criam valor a partir dos nossos
dados preditivos (como os chama Shoshana Zuboff), € falsa. As empresas no capitalismo de
vigilancia, em sentido estrito, ndo criam valor*’®, lidam com valor ja criado, com trabalho
passado que esta na esfera da circulacdo e que necessita ser realizado. O préprio modelo de
negocios das empresas no capitalismo de vigilancia denuncia isso. Quem sdo 0s clientes das
empresas do capitalismo de vigilancia as quais elas vendem os dados preditivos? Outras
empresas e negocios da area produtiva e de servigos que trabalham com o consumo “real”. O
capital necessita crescer exponencialmente, aumentar a cada vez mais suas taxas de lucro. E
preciso que haja um “‘superconsumo”. Em vistas disso que hd a conhecida obsolescéncia
programada, que diminui a vida Util das mercadorias para que 0s consumidores se vejam
obrigados a comprar mais vezes um mesmo tipo de mercadoria e para que o setor produtivo
possa produzir mais mercadorias sem o receio de ndo haver mercado futuro que as compre. O
capitalismo de vigilancia entra como recurso do capital, somado a obsolescéncia programada,
para impulsionar o consumo das massas. Ele sugestiona o consumidor para que consuma mais
e, deste modo, com mais consumo, expande mercados e faz com que haja mais producéao

(mais criacdo de valor). Uma versdo mais completa do esquema “The Discovery of Behavioral

469EL. I1. 82.4. *136. p. 191.

470As vezes Zuboff diz também que “os usuarios criam valor”, mas também ndo é o caso. Cf. ZUBOFF,
Shoshana. The age of surveillance capitalism: the fight for a human future at the new frontier of power.
PublicAffairs, 2019. p. 71 [versdo digital].
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Surplus”, que Zuboff apresenta no seu livro*’?, deveria relacionar o setor produtivo e de
servicos que adquirem os “produtos preditivos” com o “usuario”, que Ihes é um “consumidor”.
O capitalismo de vigilancia age na esfera que Enrique Dussel denomina de “segundo
consumo”, aquele que € materialmente determinado pelo capital:

En tercer lugar, esa produccion ahora realmente capitalista produce un
segundo consumo, pero ahora el sujeto mismo del consumo (el sujeto de las
necesidades) es ya producido como capitalista materialmente (es decir, ahora
sus necesidades han sido producidas por el mercado, se han modificado
como preferencias, o son dependientes del deseo hacia ciertas mercancias),
lisa modificacion del sujeto y de sus necesidades producidas por la accién
del mercado capitalista, desde el gusto y de dependencia de ciertas
mercancias, ha constituido una subsuncién real del consumo bajo el capital.
Necesidades, preferencias, deseos y dependencias hacia valores de uso
nocivos (también fisicamente transformados) de las mercancias han
modificado al sujeto humano como sujeto comprador viciado por dichos
satisfactores que producen ganancia (plusvalor) al capital. El sujeto de las
necessidades no-capitalistas se ha transformado en un sujeto de preferencias
deseadas (a la manera de la dependencia de las drogas, por ejemplo) con

respecto a las mercancias del mercado impuestas por la propaganda*’.

Os dados preditivos, portanto, visam a determinar as nossas necessidades
transformando-as em preferéncias, e a impulsionar a producdo de valor e mais-valor, pois o
consumo tambem determinada a producéo, e ndo s6 a producao ao consumo.

[124] Uma altima observacdo aqui quanto ao trabalho da Zuboff: ela dirige diversas
criticas ao capitalismo de vigilancia, de como ele explora o ser humano, viola a nossa
liberdade, de como infringe a “reciprocidade” (!) entre empresa e consumidores, de como ele
corrompe a democracia, de como transformou a vida humana em mercadoria, de modo que
ndo é mais a economia que serve a vida, mas a vida humana que serve a economia, ndo Somos
nos, diz ela, que usamos o Google, mas o Google que nos usa, etc. Por tudo isso, Zuboff

"’

defende o fim do capitalismo de vigilancia, “Basta!” (“No more!”), afirma ela em seu capitulo
conclusivo. Bem, isso tudo esta correto, mas de modo algum sdo problemas apresentados
exlcusivamente pelo capitalismo “de vigilancia”, sdo caracteristicas do capitalismo enquanto

tal desde todo o seu sempre*”3. Marx fazia mencédo ao ludismo, aos trabalhadores que

471Cf. ZUBOFF, Shoshana. The age of surveillance capitalism: the fight for a human future at the new frontier
of power. PublicAffairs, 2019. p. 97 [versdo digital].

47216T. I1. 813.73. p. 232.

473Em seu capitulo conclusivo, Zuboff enumera vérias das “novidades” inseridas pelo capitalismo de vigilancia
e suas “diferengas” para com o “old capitalism” (antigo capitalismo). Em muitos momentos, devemos dizer,
a coisa beira ao cinismo ou se deve a uma ingenuidade absurda de como funciona o capital, veja-se esse
trecho: “Surveillance capitalism is a boundary-less form that ignores older distinctions between market and
society, market and world, or market and person. It is a profit-seeking form [algo assim ocorrendo no
capitalismo, como pode?] in which production is subordinated to extraction as surveillance capitalists
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orientavam o seu “Basta!” as maquinas e as destruiam, sem diferirem entre a maquina e a sua
aplicacdo capitalista #’4; foi preciso tempo e experiéncia, nos diz Marx, até que a classe
trabalhadora fizesse tal distingdo e reorientasse o seu “Basta!” ao sistema capitalista. Talvez
se Zuboff abandonasse a esfera barulhenta e superficial da circulagdo e tivesse olhos para a
esfera do siléncio disciplinar imposto pelo capital aos trabalhadores das fabricas e dos
servicos precarizados (principalmente aos da periferia do capital mundial), ela se desse conta
que, para as grandes massas que compdem as classes trabalhadoras, todos os problemas do
capitalismo de vigilancia ja se fazem presentes desde o capital “antigo”, como ela o refere.
Para aquelas, a vida sempre foi mercadoria posta no mercado, e o capital sempre jogou com
suas vidas do modo que bem entendeu — mas seus olhos criticos ainda sdo olhos burgueses, as
classes trabalhadoras (e o0 povo) ndo existem para ela, sdo nada de capital, e, portanto, estéo

fora de sua critica.

8.3.2. Da logica fenomenologica

[125] Marx, diferentemente do que pode parecer a muitos e do que foi enfatizado por
muito tempo (e muitas vezes ainda o é), ndo realizou uma critica histérica do capitalismo,
realizou, sim, uma analise critica da esséncia do capitalismo, uma critica propriamente
filosofica. Esséncia aqui consideramos como Espinosa a definiu:

Digo pertencer a esséncia de uma certa coisa aquilo que, se dado, a coisa €
necessariamente posta e que, se retirado, a coisa é necessariamente retirada;
em outras palavras, aquilo sem o qual a coisa ndo pode existir nem ser
concebida e vice-versa, isto é, aquilo que sem a coisa ndo pode existir nem

ser concebido*”.

Ele ndo fez, fundamentalmente, uma analise “historica” do capital, ndo se preocupou,
tampouco, a mostrar as notas “comuns” dos capitalismos existentes em sua época, como 0

poderia fazer alguém educado, por exemplo, no empirismo inglés*’®. Marx, diversamente

unilaterally claim control over human, societal, and political territories extending far beyond the
conventional institutional terrain of the private firm or the Market”. (“O capitalismo de vigilancia ndo tem
fronteiras e ignora as antigas distin¢des entre mercado e sociedade, entre mercado e mundo, entre mercado e
pessoa. E uma forma de busca de lucro, na qual a producio esta subordinada & extragdo, reivindicando o
controle exclusivo da humanidade, sociedade e politica, indo muito além do escopo convencional de uma
empresa ou mercado”). ZUBOFF, Shoshana. The age of surveillance capitalism: the fight for a human future
at the new frontier of power. PublicAffairs, 2019. p. 480 [verséo eletrbnica].

474Cf. MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 501.

475 SPINOSA, Baruch. Etica. Auténtica, 2013. p. 79 (EIID2).

476 E que ndo foi o caso de Marx, educado na tradigdo filosofica alema que procedia de maneira muito diversa.
Ainda que, em termos de obra intelectual seja posterior a Marx, o também alemao Franz Brentano explicitou
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disso, abstraiu do capitalismo todas as suas determinagGes histdricas, contigentes, tomando
por objeto de analise o capitalismo mais avangado do seu tempo, o capitalismo da Inglaterra —
como ele mesmo o afirma —, e a partir da analise, podemos dizer, fenomenoldgica do capital,
ele chegou a esséncia do capital, as suas determinagdes essenciais, isto é, aqueles momentos
sem 0s quais o capital j& ndo é capital, aqueles momentos que ndo existindo mais nds
estariamos diante de outra coisa, e ndo de outra versao da mesma coisa. Nao importa qual
versdo do capitalismo esteja vigente, se for capitalismo, entdo Marx ainda tem uma palavra a
ser dada, uma palavra essencial*’’.

[126] Mas essa inclinacdo a interpretar a obra marxiana desde uma perspectiva
“historicista”, devemos dizer, ndo se deve a uma leitura equivocada de ndo-marxistas, mas
tem sua grande parcela de responsabilidade devido aos proprios marxistas, e a marxistas
eminentes, e talvez ao mais eminente de todos: Friedrich Engels*’8. Em O mito da “producio
simples de mercadorias”, Christopher J. Arthur nos oferece uma excelente analise de como

esse equivoco se iniciou com os debates ocorridos ap0s a morte de Marx sobre como se

essa maneira até chegar na fenomenologia husserliana, mas que em Marx ja se fazia presente: “Em que
consiste 0 método de Brentano, esse método a que ele chama ‘empirico’? Para um inglés, para um
psicélogo associonista, empirismo terd querido dizer observacéo de factos. O empirista observa um facto, e
outro, e, em seguida abstrai e generaliza as notas comuns. O método de Brentano é um empirismo doutro
tipo. Suponhamos que quero observar um fenémeno: tomo um Unico caso e vejo o que nele é essencial,
aquilo em que consiste, sem o qual ndo é; assim obtenho a esséncia do fenémeno; e posso dizer, por
exemplo ndo o que nos atos proprios sdo geralmente intencionais, mas 0 que sdo essencialmente. Brentano
intui a esséncia dum fendmeno. Este método, depurado e aperfeicoado por Husserl, é a fenomenologia”.
MARIAS, Julian. Historia da filosofia. Edi¢des Souza & Almeida, s/a. p. 263.

477Shoshana Zuboff, por exemplo, talvez ndo tenha compreendido isso. Como ja analisamos, ao ver uma
mudanca superficial no capitalismo contemporaneo, ela cré que se vé diante de quase que outra economia do
que a analisada por Marx. Ndo compreendeu que, ainda que seja, de fato, uma economia diferente da inglesa
do século XIX, essencialmente ndo h& essa distingdo, e que Marx se ocupou justamente desse
“essencialmente” do capital. Fazendo referéncia a Hannah Arendt, diz que ndo ha somente, como Marx o
teria dito, “uma tinica” acumulagdo primitiva que teria encetado o capitalismo, mas que essa acumulacéo
tem que ser recorrente, isto €, o capital necessita acumular “primitivamente” de modo constante para se
manter. Cf. ZUBOFF, Shoshana. The Age of Surveillance Capitalism: The Fight for a Human Future at the
New Frontier of Power. PublicAffairs, 2019. p. 99 [versdo digital]. Ocorre que Marx ja disse isso n'O
Capital. Marx deixa claro que existe a questdo “historica” da acumulagdo primitiva, quais foram os fatos
historicos primeiros que realizaram a “primeira” acumulagdo que, ndo sendo capital, deu condi¢des para 0
capital se desenvolver; e ha a questdo “logica” (essencial) da acumulacdo primitiva, isto €, o capital necessita
criar meios para acumular fora do processo de valorizagdo. Marx esclarece isso em trechos como esse: “A
divida puablica torna-se uma das alavancas mais poderosas da acumulagéo primitiva. Como com um toque
de varinha mégica, ela infunde forga criadora no dinheiro improdutivo e o transforma, assim, em capital,
sem que, para isso, tenha necessidade de se expor aos esforcos e riscos inseparaveis da aplicacdo industrial
e mesmo usuraria”. MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 824. Obviamente que ele ndo esta
tratando de uma questdo histdrica, mas de uma questdo logica, essencial do funcionamento do capitalismo.
Onde ha divida publica num Estado capitalista, hd acumulac&o primitiva — isso ainda hoje.

478Recordemos da visdo fatalista da historia que Engels possuia e que deixou claro em carta Nikolai Danielson
(ver supra: secdo 4.2.2).
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deveria interpretar O Capital. Arthur chama-nos a atengdo de que Engels sempre tivera uma
inclinacéo a ver as coisas de modo histérico ainda quando Marx era vivo.

Contudo, primeiro, notemos que o espirito de Engels era primariamente
historico. Em sua revisdo da Contribuicdo para a critica da economia
politica de 1859 de Marx, ele propds o que veio a ser conhecido como o
método “logico-histoérico” (a proposito, outro termo nunca usado por Marx).
Quando respondeu as primeiras provas tipograficas de O Capital, Engels
reagiu propondo a adi¢do de um apéndice especial na questdo da forma-valor,
advertindo que o valor tomava a forma de uma prova tirada da historia.
(Marx ignorava este aviso)*’.

De modo que, anos apds a morte de Marx, numa discussao sobre a teoria do valor com
Conrad Schmidt, Engels praticamente inventou a categoria de “produgdo simples de
mercadorias” para responder a uma dificuldade colocada por Schmidt, categoria essa que,
Arthur afirma, jamais aparece em Marx.

Antes ainda de escrever para Schmidt, Engels escreveu para Werner Sombart
no mesmo sentido, argumentando que “o valor tinha uma direta e real
existéncia” somente “quando a troca de mercadorias comegou”, mas “esta
realizagdo direta do valor... ja ndo acontece mais”, para “o valor do modo de
producdo capitalista... [ele] estd completamente escondido”. Engels estava
tdo fortemente convencido disso que escreveu um artigo especial sobre esta
questdo, que foi colocado como um Suplemento a segunda edicdo do
Volume 1l de O Capital. O artigo estava ali inserido exatamente para
dissipar qualquer davida de que “o que estd envolvido € ndo somente um
processo  l6gico, mas também  histérico”.  ApGs  desenvolver
consideravelmente este ponto, Engels conclui que “a lei do valor de Marx
aplica-se universalmente, tanto quanto se aplica qualquer lei econémica, para
0 periodo inteiro da producdo simples de mercadorias, isto é, até o tempo em
que é submetida a uma modificagdo com o inicio da forma de producéo

capitalista®®°.

Para entender “O capital de Engels”: segundo essa interpretacdo, Marx teria descrito,
fundamentalmente, um processo historico nos primeiros capitulos do seu livro, demonstrando
como era a producdo de mercadorias na era pré-capitalista (0 que Engels entdo denomina de
“producdo simples de mercadorias”) para depois demonstrar como ela se dava no periodo
propriamente capitalista. Dai que, no seu entendimento, o valor s teria vigéncia real na era
pré-capitalista durante a “producio simples de mercadorias”. E curioso perceber como uma
teoria pode ter interpretacdes tdo dispares e contraditérias por pessoas tdo renomadas como o

sdo Engels e Harvey. Para um (Engels) o valor s6 havia sido vigente antes do capitalismo,

479ARTHUR, Christopher J. O mito da “produgédo simples de mercadorias”. Revista Eleutheria, UFMS. Vol. 04,
n.07—julho de 2019 — dezembro de 2019. p. 176.

480ARTHUR, Christopher J. O mito da “producao simples de mercadorias”. Revista Eleutheria, UFMS. Vol. 04,
n.07—julho de 2019 — dezembro de 2019. p. 177.
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para outro (Harvey) o valor s6 é vigente durante o capitalismo. Christopher J. Arthur d& a sua
explicacdo de porqué Engels ter se encaminhado a uma interpretacdo t&o errdnea do trabalho
de seu amigo: “O que faltou a Engels e Kautsky (e a Harvey e a outros) foi aceitar a
possibilidade de que Marx tendia para uma ordem rigorosamente logica de conceitos,
empregando ndo uma dialética historica, mas [simplesmente] uma dialética’*.,

[127] E precisamente isso que Dussel nos ensina sobre o método marxiano aplicado
em O capital. Marx ndo se interessou em empreender uma analise hist6rica do capitalismo,
tenha-se presente que as sec¢des histdricas do livro sdo apenas trés e representam um décimo
da totalidade da obra*®2. Ele procurou, ja o dissemos, pela esséncia do capital, pela sua logica
elementar. Como realizou ele isso: indo do abstrato ao concreto, do simples ao complexo;
“simples” ndo em termos historicos, como pensou Engels, mas em termos logicos, da forma
l6gica mais simples a forma logica mais complexa, realiza, entdo, “abstracciones que
descartan variables para permitir ‘conceptuar’ analiticamente la ‘esencia’ fundamental del
‘fenémeno ”**®, Dussel igualmente critica a Engels pela versdo historicista que imprimiu ao
marxismo, contribuindo para que ele se transformasse numa “doutrina” (histérica), negando o

“método” aberto a realidade que era*®*.

481 ARTHUR, Christopher J. O mito da “producéo simples de mercadorias”. Revista Eleutheria, UFMS. Vol. 04,
n.07—julho de 2019 — dezembro de 2019. p. 181.

482 Séo elas: secbes 6 e 7 do capitulo 8 (sobre a legislacdo fabril), e o capitulo 24 (sobre a acumulacdo
primitiva).

483EUM. 11. §6.4. p. 228.

484Cf. EUM. 1I. §7.4. p. 264; também: MYM. V. §4. p. 107.
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TESE 9
ONDE OS FRACOS NAO TEM VEZ: CAPITALISMO E DEPENDENCIA

Proposicao: nesta tese demonstraremos, contra posicdes contemporaneas que propugnam um
certo capital globalizado ou imperial que desconheca fronteiras nacionais, a necessidade
I6gica, essencial, de o capital produzir uma periferia mundial; e de como essa condicdo criada
pelo capital atinge diferentemente a vida dos povos, levando uns a serem sacrificados em
beneficio de outros.

9.1. Do desequilibrio dependente

[128] Enrique Dussel nos diz:

Toda produccion humana tiene excedentes. La espécie homo se diferencia de
las otras especies por su capacidad de producir excedentes; es decir, algo
mas de lo que necesita para simplemente producir y reproducir su vida. El
plus de produccion, de bienes, le permite asegurar su futuro. Pero es
necesario saber guardar y gestionar dicho excedente. Los sistemas en Gltima

instancia se estructuran en torno a la manera de producir, gestionar,

apropiarse y consumir dicho excedente*®,

De modo que, conforme vimos na secdo 6.3.2, 0s sistemas econdémicos podem ser
distinguidos em duas classes de acordo com a forma de gestdo dos excedentes produzidos:
sistemas equivalenciais e sistemas ndo-equivalenciais. O capitalismo, e iSSO mesmo 0s seus
apologetas sdo forcados a reconhecer, € um sistema ndo-equivalencial, o mais nao-
equivalencial de toda a histéria, sendo o sistema em que atualmente 1% detém a riqueza
produzida pelos outros 99%. E no que diz respeito a gestdo ndo-equivalencial dos excedentes,
o capital possui uma peculariedade que o diferencia notadamente de outros sistemas nédo-
equivalenciais até hoje conhecidos: ele ndo restringe essa forma ndo-equivalencial de gestao
as relacdes imediatas entre o produtor e o “senhor” ou as fronteiras de uma comunidade
politica, ele estende essa forma a esfera mundial. Na esfera mundial, essa gestdo nao-

equivalencial da producio e distribuicio dos excedentes é denominada dependéncia“®®. Isto é,

48516T. §4.21. p. 57.

486A teoria da dependéncia possui duas correntes: a primeira ¢ a de linha dita “weberiana”, na qual figuram
Fernando Henrique Cardoso e Enzo Faletto — estes acreditavam que se poderia conjugar a situacdo da
dependéncia com um desenvolvimento no sistema capitalista, 0 que chamavam de “desenvolvimento
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h& uma relagdo de dominio sobre a producdo e distribuicdo que ndo se resume a relacdo entre
classe trabalhadora e classe capitalista nacionais, mas entre paises, uns desenvolvidos, outros
subdesenvolvidos, estes dependentes daqueles.

Nem todos os marxistas parecem ter consciéncia clara disso; os liberais, por sua vez,
naturalmente negam frontalmente ou simplesmente ignoram que haja tal relagdo. O fendmeno
da dependéncia é até intuido, mas ndo explicitado por economistas e pensadores marxistas.
Yanis Varoufakis, por exemplo, em seu E os fracos sofrem o que devem?, analisa as razdes da
crise na Unido Europeia, em particular na zona do euro®’, e, ao descrever as relagdes
assimetricas entre as economias no mercado mundial, ndo vé essa relacdo de dependéncia. Diz
0 Nosso economista praticamente descrevendo o fato:

Uma economia fechada e autarquica como a de Robinson Crusoé, na
literatura, ou, talvez, a da Coreia do Norte hoje, pode ser pabre, isolada e ndo
democratica, mas, pelo menos, estad livre dos problemas causados pelos
déficits ou superdvits externos. Diferente da economia fechada, podemos
supor que todas as economias se encontram numa relacdo assimétrica umas
com as outras. Pense na Grécia em relacdo a Alemanha, o Arizona em
relacdo a vizinha Califérnia, o Norte da Inglaterra e o Pais de Gales em
relacdo a regido metropolitana de Londres ou, certamente, os Estados Unidos
em relacdo a China — todos casos de desequilibrios com uma capacidade
impressionante de resisténcia. Resumindo: os desequilibrios sdo a regra,

nunca a excegao*®,

Sempre havera alguma espécie de desequilibrio entre economias no mercado mundial,
ou mesmo no mercado doméstico, inclusive em sistemas equivalenciais; neste caso, podera
ser em razdo de algum grau de desenvolvimento dispar ou pela diversa (por vezes falta)
disponibilidade de recursos naturais, ou seja, por determinagfes internas as economias. Porém,
no capitalismo, esse desequilibrio, principalmente no mercado mundial (podendo também
ocorrer no mercado domeéstico), tomara a forma de dependéncia econdmica, como uma
determinacdo externa as economias particulares, ou seja, uma relacdo econémica assimétrica
de natureza dominadora. Por isso que a teoria da dependéncia cobra uma importancia impar,

porque ela explica uma condicao essencial do capitalismo.

associado”; a segunda ¢ a de linha marxista, na qual figuram Ruy Mauro Marini, Theot6nio dos Santos,
Vania Bambirra, entre outros — como se pode intuir, entre os marxistas se recusa a ideia de um
desenvolvimento capitalista dependente, defendendo-se a superagdo do capitalismo para que se possa sair da
situacdo de dependéncia. Nossa perspectiva, que serd a considerada aqui, claro esta, é a segunda, a marxista.

487 Lembrando que zona do euro e Unido Europeia ndo indicam os mesmos referentes no que diz respeito aos
seus integrantes, pois nem todos os paises integrantes da UE aderiram & moeda comum, atualmente 27 sdo
os Estados-membros da UE, sendo que 19 sdo os Estados-membros que possuem o euro como moeda.

488 VAROUFAKIS, Yanis. E os fracos sofrem o que devem? Autonomia Literéria, 2017. p. 55.
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Enrique Dussel, ao fundamentar a teoria da dependéncia na teoria marxiana da
concorréncia de capitais, ndo logra explicar o porqué de os capitais concorrerem entre Si a
nivel mundial — embora diga como — a ndo ser fazendo uso de uma metafora “esportiva”,
como veremos adiante. A partir de Marx, procuraremos explicar por que os capitais nacionais
ndo somente concorrem entre si, mas terminam por produzir a dependéncia de uma economia
sobre a outra, e, na sequéncia, entdo, voltaremos a Dussel com a sua fundamentagdo marxiana

da teoria da dependéncia.

9.2. O mistério da circulacdo de mercadorias

[129] Marx demonstra explicitamente a razdo de capitais nacionais concorrerem entre
si, para que se exproprie mais-valor (excedentes) de uns sobre outros, no capitulo quatro d’O
Capital, “A transformag¢do do dinheiro em capital”; vejamos resumidamente a questdo. Neste
capitulo, Marx procura provar que o mais-valor que o capitalista embolsa ndo pode ter
proveniéncia da “mera” circula¢do (ainda que, de certa maneira, também o tenha). Para isso,

ele analisa duas formas de circulacéo:

i) M-D-M (sendo esta a forma pura de circulagcdo, também chamada por ele de forma imediata
ou forma simples):
ii) D-M-D’ (sendo esta a forma de circulagdo propria do capital).

Em que: M = mercadoria, D = dinheiro, D’ = mais-dinheiro.

Na forma pura de circulacdo, um possuidor de mercadoria a vende a um terceiro em
troca de dinheiro, este, por sua vez, troca a mercadoria adquirida por dinheiro a um outro. O
ciclo é fechado com o consumo, com a satisfacdo de uma necessidade, com a subjetivacdo da
objetividade. Na circulacdo simples de mercadorias, a diferenca que justifica a troca é
qualitativa, produtores com necessidades diferentes trocam suas diferentes mercadorias que
atendem as necessidades alheias para assim também poderem adquirir outras mercadorias que
atendam as suas préprias necessidades. Em todo o ciclo, o0 mesmo valor que entrou na esfera
da circulagdo ¢ “consumido” ao final — ndo ha mais-valor. O possuidor da mercadoria, ao
realizar a troca com o possuidor de dinheiro, troca a mercadoria por seu valor equivalente em

dinheiro, e aquele que uma vez era possuidor de dinheiro, por sua vez, troca a mercadoria
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adquirida por uma quantia de dinheiro equivalente a essa mercadoria — pois a equivaléncia é a
lei que rege a troca de mercadorias, do contrario, um dos lados se veria logrado e, claro, ndo
faria a troca até que uma medida equivalente fosse alcancada. A mercadoria que abre o
processo e a mercadoria que fecha o processo possuem, portanto, 0 mesmo valor. A objecao:
mas pode ser que o vendedor venda a mercadoria acima do seu valor ou que o comprador
compre a mercadoria abaixo do seu valor — em ambos 0s casos a coisa seria irrelevante e néo
traria nenhuma mudanca no resultado; e isso por qué? Porque os vendedores sdo, em algum
momento, compradores, e 0s compradores sdo, em algum momento, vendedores. Se 0S
vendedores vendessem suas mercadorias acima do seu valor a, por exemplo, 10%, na hora em
que fossem compradores, seriam eles os logrados e perderiam aqueles 10% adquiridos na
venda; 0 mesmo ocorre na inversdo com compradores: num e noutro caso, as operacoes
anulariam os valores obtidos no logro e, ao final, ninguém, de fato, teria sido logrado. Na
circulagdo pura de mercadorias, em que 0 que importa sdo os valores de uso, todos saem
ganhando e ninguém sai perdendo — e ndo é criado nada de mais-valor, assim sendo, o capital
n3o pode ter ai sua origem. E numa variante da forma simples de circulagio que o mais-valor
aparece, na qual se expressa a forma geral do capital: D-M-D’. Aqui, um possuidor de
dinheiro compra uma mercadoria para vendé-la e, depois da venda desta, volta a ter dinheiro,
contudo, acrescido de mais uma quantia, possui mais-dinheiro do que no inicio. Assim como
na forma de circulacdo pura, esse acréscimo de mais-dinheiro (de mais-valor) ndo pode estar
ocorrendo na circulacdo. O dinheiro na primeira parte da operacdo (D-M), em que é meio de
compra, e na segunda parte da operacdo (M-D’), em que é meio de pagamento, SO expressa,
enquanto equivalente, o valor da mercadoria que ele compra e paga, por consequéncia, o valor
circulando seria 0 mesmo*®. Todavia, Marx nos traz a resolucio desse mistério. Diz-nos
Marx:

A mudancga tem, portanto, de ocorrer na mercadoria que é comprada no
primeiro ato D-M, porém ndo em seu valor, pois equivalentes sdo trocados e
a mercadoria é paga pelo seu valor pleno. Desse modo, a mudancga s6 pode
provir de seu valor de uso como tal, isto é, de seu consumo. Para poder
extrair valor do consumo de uma mercadoria, nosso possuidor de dinheiro
teria de ter a sorte de descobrir no mercado, no interior da esfera da
circulacdo, uma mercadoria cujo préprio valor de uso possuisse a

489 “As constantes oscilagfes dos precos de mercado, suas altas e baixas, compensam umas as outras, anulam-
se mutuamente e se reduzem a um preco médio, que funciona como seu regulador interno. Tal prego médio é
a estrela-guia, por exemplo, do mercador ou do industrial em todo empreendimento que abrange um
periodo de tempo mais longo. Ele sabe, assim, que, no longo prazo, as mercadorias ndo seréo vendidas nem
abaixo, nem acima, mas pelo seu pre¢co médio”. MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 241
(nota 37).
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caracteristica peculiar de ser fonte de valor, cujo proprio consumo fosse
portanto, objetivacdo de trabalho e, por conseguinte, criacdo de valor. E 0

possuidor de dinheiro encontra no mercado uma tal mercadoria especifica: a

capacidade de trabalho, ou forca de trabalho*.

E a capacidade de trabalho é oferecida pelo trabalho vivo em sua prépria corporeidade,
e é ele, o trabalho vivo, a pessoa do trabalhador, o possuidor de mercadoria (que é a si mesmo)
que sempre é logrado, pois, embora o contrato que tenha firmado com o empregador possua a
formalidade de que esteja havendo uma troca de equivalentes (sua capacidade de trabalho em
troca do salério), na realidade, ele d& mais do que recebe (valor criado > salério), e o
capitalista ganha mais do que da (salario pago < valor apropriado). Fica, assim, esclarecido
como que o capitalista obtém mais-valor do que quando tinha no inicio ao final da circulagéo
propria do capital: comprando uma mercadoria (a capacidade de trabalho) que tem por valor
de uso a criacdo de valor — e de mais-valor.

[130] Agora temos condicOes de oferecer resposta apropriada ao que nos propomos no
inicio, no entanto, devemos antes realizar uma passagem, passarmos do capitalista e do
trabalhador em particular para os capitalistas e para os trabalhadores em geral, quando eles
ndo sdo mais somente individuos, mas classe. Embora os capitalistas tirem todo o seu lucro
(mais-dinheiro) do mais-valor obtido da classe trabalhadora, quando eles se confrontam com
outros capitalistas no mercado ocorre aqui — ja que todos os capitalistas fazem o mesmo:
realizam uma troca ndo-equivalencial com a classe trabalhadora — o que ocorre na circulacao
pura de mercadorias, isto é, a anulacdo de valores, pois o capitalista que num momento
compra, em outro momento vende, e 0 que num momento vende, em outro momento compra,
isso produz, ceteris paribus, o0 que se chama de tendéncia de queda e nivelamento das taxas de
lucro®®!. A conclusio é uma so: “A totalidade da classe capitalista de um pais ndo pode se
aproveitar de si mesma”4%,

Ora, se a totalidade da classe capitalista de um pais ndo pode se aproveitar de si
mesma, se 0 capital de um pais ndo tem como crescer continuamente a partir, e
exclusivamente, da atividade econémica realizada dentro de suas fronteiras (e capital que ndo
cresce, que ndo se valoriza, morre, logo, € capital morto), so resta uma alternativa a essa
classe capitalista — e a esse pais enquanto pais capitalista: se aproveitar de outro pais. Eis,

portanto, a razdo da dependéncia no capitalismo. Se a economia capitalista de um pais (a sua

490 MARX, Karl. O Capital, livo I. Boitempo, 2013. p. 241.
491 Outros fatores podem concorrer para que essa tendéncia se realize.
492 MARX, Karl. O Capital, livo . Boitempo, 2013. p. 238.
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classe capitalista) ndo se aproveitar da economia de outro pais, o capital dessa economia tem
queda na taxa de lucro e pode vir a morrer. Essa € uma necessidade que se impBe a uma
classe capitalista que queira se desenvolver plenamente enquanto isso: capitalista.

Passemos, agora, a Enrique Dussel na sua parte da fundamentagéo.

9.3. Expropriacéo e superexploracédo do trabalho

[131] A classe capitalista de um pais desenvolvido acumula também desde a economia
de um pais subdesenvolvido para se manter enquanto classe capitalista plenamente
desenvolvida, ou seja, consideravelmente autbnoma e tendo maior volume de valor circulando
no interior de sua economia do que as economias subdesenvolvidas tém circulando nas suas.
Mas os paises subdesenvolvidos permanecem tendo classes capitalistas, entretanto, classes
capitalistas ndo autbnomas e com menos valor circulante. N&o &, pois, necessario que uma
classe capitalista acumule desde outra economia para se manter meramente como capitalista,
como é o caso das de economia subdesenvolvida, porém, neste caso, a acumulacdo ganhara
outros contornos, os contornos de uma economia dependente?®2,

[132] Para entendermos como se da a relacdo de dependéncia € preciso que
entendamos o que configura ser uma economia capitalista desenvolvida e uma economia
capitalista subdesenvolvida. Uma economia capitalista desenvolvida é aquela que possui uma
composicdo organica de capital mais desenvolvida. A economia capitalista subdesenvolvida é
a gque possui uma composi¢do organica de capital menos desenvolvida. O que importa,
portanto, € o estado da composicéo organica do capital — o que seria isso? Marx nos diz:

A composicdo do capital deve ser considerada em dois sentidos. Sob o
aspecto do valor, ela se determina pela propor¢do em que o capital se reparte
em capital constante ou valor dos meios de producéo e capital variavel ou
valor da forca de trabalho, a soma total dos salarios. Sob o aspecto da
matéria, isto &, do modo como esta funciona no processo de produgdo, todo
capital se divide em meios de producdo e for¢a viva de trabalho; essa
composicdo é determinada pela propor¢do entre a massa dos meios de
producdo empregados e a quantidade de trabalho exigida para seu emprego.
Chamo a primeira de composi¢do de valor e a segunda, de composi¢do
técnica do capital. Entre ambas existe uma estreita correlagdo. Para expressa-
la, chamo a composicdo de valor do capital, porquanto é determinada pela

493 J& abordamos a questdo da teoria da dependéncia em nosso artigo: RODRIGUES, Tiago dos Santos. Teoria
da dependéncia como teoria marxista segundo Enrique Dussel. Em: ECKER, Diego; ROSIN, Nilva (org.). O
Capital e o Capital. Passo Fundo: IFIBE, 2019. p. 247-261.
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composicdo técnica do capital e reflete suas modificagbes, de composi¢cdo
organica do capital*®,

O que ¢ entdo a composicdo organica do capital? E a média existente entre o capital
variavel e o capital constante e o seu uso na producdo por um determinado capital. Qualquer
capital considerado isoladamente possui uma composi¢do organica, ndo importando o nivel de
abstracdo feita; se pode considerar um capital individual, isto €, de uma fabrica em particular,
o0 capital resultante da média de capitais de um ramo da producéo, ou o capital resultante da
média de todos os ramos de producdo em uma entidade politica qualquer, inclusive a de um
pais ou de uma regido do planeta. Assim que se pode ter a composi¢do organica de uma
fabrica de calcados, de todo o ramo dos calgados, ou a composi¢cdo organica do capital do
Brasil, reunindo todos os ramos de sua producdo. Isolada a composicdo orgéanica de um
capital qualquer, em qualquer nivel, se pode confronta-la com a composicéo organica de outro
capital, estando este no mesmo nivel e ramo — ndo faz sentido, por exemplo, confrontar a
composicdo organica de uma fabrica de calcados no Brasil com a composi¢do organica do
ramo téxtil argentino, € uma comparacao sem razdo que ndo traz conhecimento econémico
algum; agora, se formos comparar a composicdo organica da fabrica de calcados brasileira
com a composicdo de uma outra fabrica de calcados argentina, dai, entdo, podemos extrair
algum dado, como, por exemplo, uma indicacdo (ndo mais do que isso, no caso) do estagio de
desenvolvimento das fabricas de calcados em seus respectivos paises. Confrontando capitais
de mesmo nivel de abstracdo, podemos tirar o dado de qual é o capital com composicao
organica mais desenvolvida e o de composicdo organica menos desenvolvida. O que
determina isso é a capacidade de determinado capital em produzir mais com menos valor,
decorrente da proporcdo entre a sua composicdo de valor e de sua composicdo técnica. Um
capital que dependa na sua producdo de mais capital variavel, ou seja, da forca de trabalho, do
que outro capital, produz menos com mais valor; ja o outro capital que depende menos da
forca de trabalho para produzir o mesmo que o outro, produz mais com menos valor. Este
segundo capital, comparativamente ao outro, € um capital com composicdo organica mais
desenvolvida, o primeiro é de composicdo organica menos desenvolvida. Por que é
importante saber disso? Porque isso nos informa qual capital lucra mais, pois vende mais,
uma vez que seus produtos saem mais baratos, e qual capital que lucra menos e periga a virar

capital “morto” — ndo lucra o suficiente para se reproduzir e se extingue.

494 MARX, Karl. O Capital, livo I. Boitempo, 2013. p. 689.
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[133] Tomemos um exemplo para aclarar a questdo. Consideremos cinco diferentes
capitais — ndo importa aqui qual o nivel de abstracdo, visto que, dado a sua generalidade, se

aplica a todos os niveis*®®:

Capital A produz suas mercadorias com 18 de valor por unidade.
Capital B produz suas mercadorias com 16 de valor por unidade.
Capital C produz suas mercadorias com 14 de valor por unidade.
Capital D produz suas mercadorias com 12 de valor por unidade.

Esses capitais levam seus produtos ao mercado onde, entdo, toram-se mercadorias*®
que se confrontam umas com as outras. Uma vez estando as mercadorias no mercado, 0s
capitais dessas mercadorias entram em concorréncia entre si mediante as mesmas. O mercado,
uma vez estando as mercadorias nele, faz o preco médio das mercadorias tomando o valor de
cada uma, que sera o preco de mercado da mercadoria em questdo*®’. Com cada capital pondo
sua mercadoria no mercado, se tirard o preco médio, que sera, no caso, 15 (60, que é a soma

do valor de todas as mercadorias, dividido por 4, que é o nimero de capitais concorrentes).

495 Usamos de base aqui o0 exemplo que Dussel nos oferece em: 16T. I. §9.14. p. 141.

496 Ainda que muitas vezes usemos no cotidiano os termos “produto” e “mercadoria” indistintamente, é
importante lembrar que eles ndo sdo exatamente a mesma coisa, embora possam coincidir num objeto.
Produto é tudo aquilo que é produzido pelo ser humano. Mercadoria é, a principio, tudo aquilo que é posto
no mercado para ser comercializado. Um produto que uma empresa ou fabrica produz sé se torna, de fato,
mercadoria quando é posto efetivamente no mercado, ou seja, a venda, e adquirindo, deste modo, um prego.
Uma economia com sentido ético, no sentido forte, sé teria por mercadorias exclusivamente produtos e
“servicos”, isto é, coisas que 0s seres humanos produzem ou realizam (um servigo), e, ainda assim, nem
todas as coisas produzidas ou realizadas. Seriam mercadorias, entdo, uma categoria determinada de coisas no
mundo, 0s produtos e servigos, e, dentre estas, haveria algumas classes de coisas que ndo seriam mercadorias
por estarem relacionadas diretamente & producéo, reprodugdo e aumento da vida humana, principalmente no
que se refere aos chamados servicos bésicos (sistema de salde, educacdo, saneamento e seguranca) — ou, ao
menos, 0 seriam em parte e consideravelmente reguladas (os alimentos). O capitalismo, na prética,
desconhece isso tudo. Para o capital (e ndo somente para o capitalismo de vigilancia, como o pensa
Shoshana Zuboff) ndo ha o que ndo possa ser mercadoria, 0 que ndo possa ser um momento do capital e um
estagio de sua valorizacdo, mesmo a ndo-mercadoria por exceléncia: o ser humano, o trabalho vivo.

497 Para a economia liberal, essa relacdo “mercadoria — valor — preco” ndo existe, quer dizer, ndo ha a
mediagdo do valor e por isso a vida humana ¢ desconsiderada, e o preco de mercado ¢ tomado como “valor”
da mercadoria, absolutizando o mesmo como “preco justo”: “En efecto, el ‘mercado’ es el lugar donde los
‘productos’ se transforman en ‘mercancias’y adquieren ‘precio’ (que seria la transformacion del ‘valor’ en
‘dinero’, para una doctrina antropoldgica y ética como la de Marx, aunque para los marginalistas, desde
William Jevons, Karl Menger o Leon Waldras, seria simplemente lo ‘estimado’ segun la cantidad de ‘deseo’
o necesidad [aunque esta ‘necesidad’ no es la del productor] del comprador). Para una teoria donde la
persona humana es el absoluto (y transformarla o usarla como ‘cosa’ 0 ‘mercancia’ es considerado como
la inversion fetichista; y teolégicamente en esto consiste el pecado), es de importancia religar el mercado,
el precio de las mercancias, al sujeto humano (el ‘trabajo vivo’). La unica manera de articular dicho sujeto
del trabajo al ‘precio’ de la mercancia es por mediacion del ‘valor’. El ‘valor’ es en el producto (v en la
mercancia, y por ello en el precio) la misma vida humana objetivada (Vergegenstandliche)” MTM. II. §7.2.
p. 268.
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Deste modo, cada capital tera que vender suas mercadorias por esse preco médio. Sendo
assim, o capital A, que produziu a sua mercadoria com 18 de valor, teve que a vender por 15,
portanto, perdeu 3 de valor; o capital B produziu com 16, consequentemente, perdeu 1 de
valor. J& o capital C, que produziu por 14 e vendeu por 15, ganhou 1 de valor, e o capital D
ganhou 3. Temos entdo o seguinte quadro resultante da concorréncia desses capitais no

mercado:
Tabela 9.3
Capitais concorrentes Valor da mercadoria Preco de mercado Valor resultante
A 18 15 -3
B 16 15 -1
C 14 15 +1
D 12 15 +3

N&o obstante, isso ndo significa que os capitais A e B tiveram necessariamente
prejuizo na concorréncia, podem ter obtido lucros, mas estes lucros, porém, foram lucros
abaixo do valor de mercado — isso porque, na realidade, uma mercadoria jamais € vendida
pelo seu valor total, esse valor é repartido entre os diferentes capitais que entram no processo
de producdo e circulagdo em diferentes momentos*®, Os capitais A e B conseguem nesse
quadro lucrar, obtém seu lucro, mas os capitais C e D obtém lucro extraordinario, lucro acima
da taxa média do mercado — esse exemplo serve para qualquer nivel de abstracdo do capital. O
gue vemos aqui € a concorréncia do capital consigo mesmo, como um outro de si. Esse
momento de concorréncia consigo mesmo, nos dird Dussel, é essencial ao capital, essencial
porque o capital é “valor que se valoriza”*®°, Por isso, como dissemos mais acima, Dussel
utiliza de uma “metafora esportiva” para explicar a concorréncia entre capitais e a situacdo de
dependéncia decorrente. O capital tem que ser sempre Varios capitais competindo entre si
para poder crescer. Se somente existisse um unico capital mundial funcionando como uma

Unica economia, ndo haveria a concorréncia mundial e o capital morreria pela razdo que ja

498 “No processo produtivo tm-se a cria¢do de um valor maior do que o investido pelo capital. Essa diferenca
é gerada pelo trabalho. Uma parte desse mais-valor é apropriada por quem detém os meios de producédo
requeridos para cria-lo. Uma outra parte é apropriada no comércio, por quem detém os meios de circulagéo
requeridos ao intercambio do produto, que é convertido em mercadoria, com vistas a transformar em
dinheiro o seu valor de troca e realizar em lucro o mais-valor nele contido. E outra parte € apropriada no
setor financeiro, por quem empresta signos de valor a serem usados no intercambio das mercadorias, para
producdo, comércio ou consumo final”. MANCE, Euclides André. 150 anos de O Capital. Em: ECKER,
Diego; ROSIN, Nilva (org.). O Capital e o Capital. IFIBE, 2019. p. 93.

499 16T. I. §9.21. p. 142
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analisamos na segdo 9.2, pois, entdo, ele funcionaria como uma economia fechada de um
Unico pais isolado, haveria o nivelamento das taxas de lucro e a classe capitalista, que ndo
poderia se aproveitar de si mesma, ndo teria outra economia de que se aproveitar.

[134] O capital necessita de outros de si para competir ¢ melhorar a sua “performance”,
ou seja, para poder extrair mais-valor. Por isso que um suposto “Império” do capital que ndo
conhece fronteiras, como fora proposto por Antonio Negri e Michael Hardt, ndo somente é
uma falsidade empirica no mundo atual, como &, para o préprio capital, uma impossibilidade
I6gica. Muito provavelmente as Cadeias Globais de Valor (CGV)®® estejam no pano de
fundo da tese de Negri e Hardt, mas, na verdade, elas sempre foram mais propriamente
cadeias intrarregionais de valor e com o curioso paradoxo de que economias
subdesenvolvidas mantém relagdes comerciais mais “mundiais” do que as economias
desenvolvidas °°* . De qualquer maneira, desde a crise de 2008 se tem sentido uma
reconfiguragdo das CGV indicando o seu retraimento, isso tem sido reforcado pela
incrementacdo de novas tecnologias digitais nos processos de producdo que dispensam a
implementacio de plantas industriais ou a contratagio de servigos estrangeiros®?, e a crise da
covid-19 também tem acelerado esse processo, ou seja, as cadeias produtivas tém se tornado
cada vez menos internacionais e as politicas econdbmicas mais protecionistas.

[135] Como colocamos anteriormente, tal € o desenho geral da concorréncia, sendo,
portanto, comum em todos os niveis de abstracdo, contudo, quando passamos a considerar a
nivel de capitais nacionais, a relacido ganha caracteristicas proprias °°3. Sigamos com um
exemplo, tomemos dois paises: X! e X2 Se levarmos em consideracdo todos os ramos de
capitais de cada um desses paises, com suas composicdes de valor e composicdes técnicas,
quer dizer, todas as composicdes organicas de todos 0s ramos, teremos a composi¢do organica
daquele pais, ou o capital nacional global. Se confrontarmos o capital nacional global do pais

X! com o capital nacional global do pais X?, perceberemos que o capital nacional global do

500Veja-se, com relagdo as CGV e sua significacdo para as economias periféricas: NONNENBERG, Marcelo
José Braga. Participacdo em cadeias globais de valor e desenvolvimento econdmico. Boletim de Economia e
Politica Internacional, BEPI, n® 17, maio-ago. 2014. pp. 23-37.

501Veja-se o0 World Trade Statistical Review de 2017 da Organiza¢do Mundial do Comércio (p. 52), acesso aqui:
https://www.wto.org/english/res_e/statis_e/wts2017 e/WTO_Chapter 05 e.pdf.

502Cf. ARBACHE, Jorge. O fim das cadeias globais de valor. Revista Valor Econémico. 2016. Disponivel em:
https://valor.globo.com/opiniao/coluna/o-fim-das-cadeias-globais-de-valor.ghtml. Uma leitura recente dessa
reconfiguracdo pode ser encontrada aqui: Digitalizacdo e as Cadeias Globais de Valor. Carta IEDI Edicédo
989, 2020. Disponivel em: https://iedi.org.br/cartas/carta_iedi_n_989.html.

503 Pode ser que haja, atualmente no mundo, uma exce¢do nesse caso, isto é, uma relagdo como a que veremos
na sequéncia ocorrendo no interior de uma economia nacional — seria o caso da China: Cf. 16T. I. §11.59. p.
179.



https://www.wto.org/english/res_e/statis_e/wts2017_e/WTO_Chapter_05_e.pdf
https://valor.globo.com/opiniao/coluna/o-fim-das-cadeias-globais-de-valor.ghtml
https://iedi.org.br/cartas/carta_iedi_n_989.html
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pais X! ¢ mais desenvolvido, isto é, na média geral, o pais X* produz suas mercadorias com
menos custo, com menor valor de producdo que o pais X2. Quando, entdo, as mercadorias de
ambos os paises entrarem em concorréncia no mercado mundial, o pais X' lograra obter
lucros maiores que o pais X2, obtera lucros extraordinarios, pois os vendera muito acima dos
seus custos de producdo, enquanto que o pais X2, que perdeu na concorréncia, se ndo vir a ter
prejuizo, tera lucrado numa média muito baixa. Esse ganho de valor pelo capital mais
desenvolvido na concorréncia com um capital menos desenvolvido chama-se expropriagéo.
Temos, entdo, uma diferenca aqui: quando o capital retira (rouba) valor do trabalhador, trata-
se de exploragdo; quando, de outro modo, um capital retira valor de outro capital, trata-se de
expropriacdo. A exploracdo se da numa relacdo vertical (capital / trabalhador), ja a
expropriacdo se da numa relagdo horizontal (capital / capital). O capital mais desenvolvido
expropria mais-valor do capital menos desenvolvido ao fazer com que este venda suas
mercadorias abaixo do custo de producdo, ou em um nivel muito proximo a esse custo, ou
fazendo com que ele sequer venda. Por que dizemos “ao fazer”? Porque ¢ o capital mais
desenvolvido que coloca os precos de mercado para baixo ao produzir cada vez mais com
menos valor. Essa perda de valor do capital menos desenvolvido ao mais desenvolvido ocorre
pela transferéncia de valor. Um capital (0 menos desenvolvido) transfere valor (mais-valor) a
outro capital (o mais desenvolvido).

Veja-se que mesmo tendo perdido na concorréncia, o pais X2 podera ter obtido lucro.
Mas ndo sendo o lucro extraordinario obtido pelo pais de capital organico mais desenvolvido,
terd que compensar a perda ocorrida na concorréncia do mercado mundial, isso porque a
tendéncia € que o capital mais desenvolvido, tendo obtido maiores lucros, possa produzir
futuramente com valores mais baixos, se, entdo, o capital menos desenvolvido ndo compensar
a perda, perdera ainda mais na concorréncia mundial até ser liquidado, até se tornar capital
morto. Desta maneira, ndo tendo condic@es de realizar altos investimentos em tecnologia para
incrementar a composicdo técnica do seu capital, em vistas a fazer frente ao capital mais
desenvolvido, as burguesias dos paises de capitais organicos menos desenvolvidos encontram
uma outra modalidade para alcangarem uma producdo com menor valor: compensam a perda
na exploracdo do trabalho de sua mdo de obra nacional — nos baixos salarios pagos e no
aumento do tempo de trabalho, com o intuito de produzir mais por menos e ter melhores
resultados na concorréncia mundial ulterior —, isto é: exigem mais vida humana objetivada,

mais vida humana carpidada. Notemos o seguinte, Dussel o enfatiza, a esséncia da
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dependéncia, e que exige a objetivacdo de mais vida humana das classes trabalhadoras nas
nacOes periféricas, se encontra ja na esfera da producdo, na composicao organica dos capitais,
e ndo, como mesmo alguns dependistas marxistas 0 pensam, na esfera da circulacdo, na troca
desigualP®.

[136] Sendo assim, se, por um lado, a classe trabalhadora é nos paises desenvolvidos
uma classe explorada, a classe trabalhadora nos paises subdesenvolvidos € superexplorada. O
trabalhador e a trabalhadora nas nacfes periféricas trabalham mais para ganharem muito
menos, €, via de regra, sdo menos cobertos por beneficios sociais, sdo mais desamparados
pelo Estado — sofrendo, incluso, com o desemprego de maneira mais prolongada®®. Essa
diferenca na condicéo das classes trabalhadoras mundiais é essencial e € uma questdo que, por
exemplo, alguém como Habermas ndo vé& com os seus olhos tedricos®®, ainda que tenha visto
com seus olhos carnais®’ — isso se deve, claro, porque o seu locus enuntiationis ndo sio as
classes mais desfavorecidas.

Dussel observa sobre a expropriacao:

Esta “lucha entre capitalistas”, que no es una “lucha de clases” diferentes
(sino en el seno de la misma clase), es la dialéctica en el seno de una clase
escindida por su integracion en diversos momentos (en el mero mercado
donde compiten capitales singulares, en las ramas o en paises diversos); es
una lucha que tiene hoy gran relevancia dentro del proceso de la
globalizacion, ya que establece una relacién social de dominacién de un
capitalista sobre otro; dominacién que no crea plusvalor, pero que, sin

504E caso de Ruy Mauro Marini. Cf. MARINI, Ruy. Mauro. Dialética da dependéncia. Em: SADER, E. (Org.).
Dialética da Dependéncia: uma antologia da obra de Ruy Mauro Marini. Petrdpolis, Brasil: Vozes, 2000. p.
118.

505Para a situacdo da superexploracéo do trabalho no Brasil contemporéaneo, veja-se: BRITO, Gabriel Miranda;
PAIVA, llana Lemos de; SOUZA, Lézaro Fabricio de Franca. Notas introdutérias sobre a Economia Politica
da Dependéncia. Em: VALENCA, Daniel Aradjo; MAIA JUNIOR, Ronaldo Moreira; GOMES, Rayane
Cristina de Andrade. Marxismo e América Latina: lutas politicas e novos processos constituintes. Lumen
Juris, 2019. p. 37-56.

506 “Lo que acontece es que, de hecho, dicha ‘comunidad de comunicacion’ en la Base [as Comunidades
eclesiais de Base: CEBS] se encuentra en un ‘mundo de la vida cotidiana (Lebenswelt)’ que pretende ser
colonizada por el sistema econdmico y por el Estado de una manera completamente diferente que en el
capitalismo tardio (Spdt-), central, desarrollado, dominador; y, por ello, todo el analisis debe efectuarse de
otra manera a como lo desarrolla Habermas. En realidad, el ‘mundo do de la vida cotidiana’ sufre tal tipo
de contradicciones que el Estado semi-burocratizado no tiene ningln control de la desarticulacion que
produce sobre dicho ‘mundo’ el ‘sistema’ econdmico de dependencia. Ademds, no hay ninguna
compensacion econémica (que pudiera hacer complices a los ciudadanos de un sistema de dominacién
encubierto, pero soportable)”. MTM. II. §7.1. p. 260. Por isso que havera certa contradigdo entre as classes
trabalhadoras dos paises desenvolvidos e subdesenvolvidos, pois a primeira, ainda que indiretamente e muito
menos intencionalmente, participa da superexploracdo sofrida pela classe trabalhadora periférica ocasionada
pela sua propria classe capitalista.

507 “Se cuenta que, de su reciente viaje por América Latina em 1989, Jiirgen Habermas habria expresado su
desconcierto ante la realidad de este continente. jNo es para menos! Sus categorias han sido pensadas para
el ‘capitalismo tardio (Spétkapitalismus)’, pero no para un capitalismo explotado y periférico como el
nuestro”. MTM. I1. §7.1. Nt 9. p. 260.
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embargo, permite que un capital se apropie del plusvalor ya obtenido, por la

explotacién de sus obreros, por parte de otro capital, al que debilita y hasta

aniquila®®,

Evidentemente que a questdo mais importante é a relacdo de dominacdo vertical, a
exploragdo do capital contra os trabalhadores do mundo todo, porém, “lo que acontece es que
la extraccion de plusvalor de un pais que se transfiere a otro empobrece al pais como tal, en
su totalidad, a la burguesia y a los obreros, al pueblo del pais subdesarrollado, y en este caso
no es ya solo un problema burgués sino un problema social”®®. E preciso ainda ter em
consideracdo que a exploracdo do capital sobre o trabalho ndo se d& nas mesmas formas e
nem nas mesmas condigdes. Uma superexploracdo do trabalho pode ocorrer em paises
desenvolvidos, mas nestes essa superexploracdo ou é pouco representativa ou ocorre em
periodos especificos de crise, enquanto que nos paises subdesenvolvidos, da periferia do
capital mundial, ela é a regra geral, ocorrendo de forma sistematica®'®. Por consequéncia, as
lutas contras as exploracfes devem levar isso em conta, deve-se entender que a luta contra a
exploracdo nos paises subdesenvolvidos, periféricos, de capitalismo dependente, € luta contra
essa situacdo de dependéncia — coisa que ndo se da nos paises do capitalismo central.

Dai que a contradi¢do absoluta e concreta no sistema capitalista mundial se
produza no enfrentamento do capital global mundial (com suas contradi¢des
internas, mas principalmente como capital central) com o trabalho
assalariado (do campo e da industria urbana) dos paises periféricos e
subdesenvolvidos. Isto é, “capital mundial versus trabalho vivo periférico”®.

[137] Alguns intelectuais, mesmo marxistas, como Yanis Varoufakis e David

Harvey®!?, ndo compreendem essa questdo com clareza suficiente, muito embora a vejam.

50816T. 1. §9.32. p. 145.

50916T. I. §10.42. p. 162.

510Cf. BAMBIRRA, Vania. Teoria de la dependéncia: uma anticritica. Ediciones Era, 1978. pp. 69-70.

511PTM. VI. §18.6. p. 377.

512 “Nunca fez muito sentido falar de uma classe capitalista distintamente norte-americana versus uma
britanica, francesa, alema ou coreana. Os vinculos internacionais sempre foram importantes, especialmente
através de atividades coloniais e neocoloniais, mas também por meio de ligacBes transnacionais que
remontam ao século XIX, se ndo forem ainda mais antigas. [...]. Todavia, como forma de abreviatura, ainda
faz sentido falar dos interesses da classe capitalista norte-americana, ou britanica, ou coreana, porque 0s
interesses corporativos de pessoas como Murdoch, Carlos Slim ou o Salim Group se alimentam de aparatos
de Estado especificos e nutrem aparatos de Estado especificos. Porém cada um deles pode exercer — e de
fato exercem — poder de classe em mais de um Estado ao mesmo tempo”. HARVEY, David. O
neoliberalismo: histéria e implicagdes. Loyola, 2014. p. 44. E estranho aqui, pois Harvey contradiz ao final
0 que diz de inicio, parece ndo estar seguro de uma e outra afirmagao, entdo joga nos dois campos. Talvez
sua afirmacdo inicial possa se referir a “‘sentimentos nacionalistas” das classes capitalistas, e nisso estaremos
de acordo, uma classe capitalista ndo concorre com outra e procura a debilidade da outra movida a
patriotismos tacanhos, mas, como ja vimos, por ser uma necessidade légica do funcionamento do capital. De
todo modo, ¢ falso que “nunca fez muito sentido falar de uma classe capitalista distintamente X versus uma
Y”, ou que “os vinculos internacionais sempre foram importantes” (no sentido em que ele sugere). Quando a
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Muito embora enxergue as assimetrias entre os paises, Varoufakis parece ndo considerar que
essa assimetria ocorra entre classes capitalistas e seja produzida sistematicamente °%° .
Varoufakis sé enxerga a exploracdo do capital, relacdo vertical (capital / trabalho), mas ndo a
expropriacdo de capital, relacdo horizontal (capital / capital). Isso € bastante curioso, uma vez
que o proprio Varoufakis viu isso ocorrer na sua Europa nos anos pos-crise de 2008 e o
descreve explicitamente:

Uma manobra cinica que transferiu um prejuizo de centenas de bilhGes dos
livros contabeis dos bancos franceses e alemdes para os contribuintes
europeus foi apresentada ao mundo como uma prova de solidariedade
europeia! O que torna essa transferéncia ofensiva, e ndo apenas cinica, é que
0 empréstimo feito a Grécia ndo veio apenas dos contribuintes franceses e
alemdes, mas também dos contribuintes portugueses, eslovacos e irlandeses
— de paises cujos bancos ndo tinham nada a ganhar. Essencialmente, os
prejuizos privados dos bancos franceses e alemdes foram distribuidos por
toda a zona do euro, obrigando até mesmo os cidaddaos mais vulneraveis do
Estado-membro mais vulneravel a participar da vaquinha®*. [grifos nossos]

O que ocorreu na zona do euro nos anos pos-2008? Ocorreu, como Varoufakis bem o
diz, uma transferéncia de valor (de trabalho passado, de vida humana objetivada) dos paises
periféricos da Europa para 0s seus paises centrais, e essa transferéncia atingiu tanto a classe
trabalhadora dos paises periféricos quanto a sua classe capitalista. 1sso foi possivel porque
franceses e alemdes controlam as instituicdes financeiras e politicas da Unido Europeia e da

zona do Euro e tratam de proteger os interesses de suas respectivas economias, ndo agem,

classe capitalista siderdrgica estadunidense pressionou Trump a taxar o ago chinés em 2018 estava
acontecendo o que sendo uma oposicdo entre as classes capitalistas estadunidenses e chinesas? Enrique
Dussel nos mostra como até Fichte, nos fins do século XVIII, em O Estado comercial fechado (1800),
percebia que as classes capitalistas dos paises centrais lutavam entre si: “Fichte sabe muito bem que os
paises mais desenvolvidos, por terem iniciado a Revolugéo Industrial, como Gra-Bretanha, Holanda, ou
Franga, proclamam o livre comércio para tirar vantagem e destruir a possibilidade de que tal Revolugao se
instaure em outros paises”. PL1. Ill. §10.2. *183. p. 398.

513 “Europe never was the battlefield on which the frugal North clashed with the profligate South. Instead, every
European country has been the battlefield where a vicious class war is fought by a transnational oligarchy-
without-frontiers training its armour against the weaker residents of every country, every region, every
community. Covid-19, and the European Union’s response to it, only magnifies the human costs of this
unremitting class war. All talk of a North-South clash is founded on a gigantic lie, that is based on many
small truths, conveniently hiding from Europeans’ gaze the class war that diminishes their life prospects.”
(“A Europa nunca foi o campo de batalha em que o norte frugal colidiu com o sul prédigo. Em vez disso,
todo pais europeu tem sido o campo de batalha em que uma cruel guerra de classes é travada por uma
oligarquia transnacional sem fronteiras que utiliza suas armas contra os moradores mais fracos de todos 0s
paises, regides e comunidades. A covid-19, e a resposta da Unido Europeia, apenas aumentam 0s custos
humanos dessa guerra de classes incessante. Toda conversa sobre um confronto Norte-Sul se baseia em uma
mentira gigantesca, baseada em muitas pequenas verdades, escondendo convenientemente do olhar dos
europeus a guerra de classes que diminui suas perspectivas de vida”). VAROUFAKIS, Yanis. Europe’s
Recovery Fund: An instrument of class war against weaker Europeans everywhere. Yanis Varoufakis
thoughts for the post-2008 world. Disponivel em: https://www.yanisvaroufakis.eu/2020/06/29/europes-
recovery-fund-an-instrument-of-class-war-against-weaker-europeans-everywhere/.

514VAROUFAKIS, Yanis. E os fracos sofrem o devem? Autonomia Literaria, 2017. p. 260.



https://www.yanisvaroufakis.eu/2020/06/29/europes-recovery-fund-an-instrument-of-class-war-against-weaker-europeans-everywhere/
https://www.yanisvaroufakis.eu/2020/06/29/europes-recovery-fund-an-instrument-of-class-war-against-weaker-europeans-everywhere/
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com respeito as classes capitalistas de outros paises, como se fossem todos de uma mesma e

Unica classe “transnacional”.

9.4. As determinacg0es da dependéncia

[138] E da esséncia do capital concorrer consigo mesmo e, para isso, € necessario que
haja um capital menos desenvolvido e outro mais desenvolvido — o capital, necessariamente,
cria a sua periferia. E preciso que haja a transferéncia de valor, transferéncia de vida humana
objetivada, de um capital ao outro, caso houvesse homogeneidade no capital mundial, o
capital ndo poderia concorrer devidamente consigo mesmo e nem aumentar as taxas de lucro
— seria a sua morte. Devido a isso, o capital, necessariamente, essencialmente, cria a
dependéncia, e, sendo preciso (em verdade é a regra), a forca. O capital mais desenvolvido, a
fim de aumentar as taxas de lucro transferindo capital do capital menos desenvolvido para si
mesmo, impedira que esse capital menos desenvolvido se desenvolva autonomamente e de
modo pleno. Como? Dando os limites do seu desenvolvimento mantendo-o subdesenvolvido.
Se por um lado o capital menos desenvolvido é determinado internamente pela sua
composicdo organica (ndo podendo produzir para aléem das condigdes materiais que possui
para tal), por outro lado ele é determinado externamente pelos capitais mais desenvolvidos
que ditam a sua producdo, reservando a este capital a producdo de mercadorias com menor
valor agregado ou destinando no mercado consumidor uma tecnologia mais atrasada para a
sua producdo. Enrique Dussel oferece nove determinacdes (ele as chama de teses ou
definigdes) essenciais da constituicdo do capital mais desenvolvido (o capital central) e do
capital menos desenvolvido (o capital periférico) que estabelecem a condicdo da dependéncia
no mercado mundial — sé&o elas:

i) A determinacdo temporal: o capital mais desenvolvido (de ora em diante: capital
central) é aquele que primeiro dissolveu as estruturas de apropriagdo que permitem o
enfrentamento essencial entre capital/trabalho vivo, o capital menos desenvolvido (de ora em
diante: capital periférico) é aquele em que isso se deu depois;

ii) A determinacdo espacial: o capital central estd proximo a dissolucdo da

determinacdo temporal, j& o capital periférico se encontra mais distante;
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iii) A determinacdo politico-econdmica: o capital central é aquele que funda a
expansdo politica e prescreve a producdo, o capital periférico aceita a loégica imposta por
imposi¢do préatico-militar;

iv) A determinacdo acumulativa: o capital central € aquele que acumula
originariamente a partir de si e a partir da periferia, o capital periférico acumula somente a
partir de si mesmo;

v) A determinacdo de mercado: o capital central tem seu mercado expandido
mundialmente, o capital periférico tem seu mercado restringido a nivel regional ou nacional,

vi) A determinacdo produtiva: o capital central pode autodeterminar o seu processo de
producdo e os tipos de produto para a circulacdo, o capital periférico ¢ determinado pelo
capital central;

vii) A determinacdo industrial: o capital central € aquele que em primeiro lugar
subsume, historicamente, a revolucéo industrial, o capital periférico subsume posteriormente a
maquina no processo produtivo;

viii) A determinacdo do mais-valor: o capital central é aquele que primeiro, e de modo
permanente, desloca a obtencdo de mais-valor absoluto para o mais-valor relativo, o capital
periférico prolonga a obtencdo de mais-valor absoluto;

ix) A determinacdo do mercado interno: o capital central é aquele que aumenta
salarios e cria, com isso, um forte mercado interno para os seus proprios produtos, o capital
periférico paga menores salérios e, com isso, ndo consegue criar um forte mercado interno
para seus produtos, sendo, pelo contréario, um mercado débil®*°.

O subdesenvolvimento das economias periféricas tem raizes historicas porque o
capital € um fenémeno temporal, se da no tempo e com tempo; o subdesenvolvimento tém
raizes geogréaficas porque o capital € um fenbmeno espacial, necessita de espaco para se
desenvolver; o subdesenvolvimento tem raizes politicas porque o capital é um fenémeno
politico-econémico e ndo exclusivamente econdémico como o querem fazer crer os idedlogos
do capital, a fim de que justamente a dominagéo politica fique encoberta®®. Por essa razio, a
divisdo internacional do trabalho ndo é uma espontaneidade nem uma questdo de “vocagdo”
gue 0s paises encontram no processo produtivo mundial — é uma autodeterminacdo do capital

central para si e uma imposicdo deste aos capitais periféricos:

515 Cf. PTM. VI. §18.2. p. 358-362.
516Veja-se infra: secdo 10.2.
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La base material y el sentido hacia el cual se orienta la industrializacion en
America Latina, son, desde entonces, fundamentalmente dados por el
capitalismo extrangero; y si bien esto se realiza a partir de las condiciones
existentes, 0 sea un mercado interno ya relativamente estructurado, dicho
capital lo reorienta en funcion de las nuevas pautas de consumo que el
sistema le permite desarrolhar®'’,

[139] Aos paises de capital periférico se Ihes reservam a producdo de mercadorias de
menor valor agregado ou com tecnologia atrasada e para exportacio®8, e se Ihes impedem que
desenvolvam tecnologia que possam competir com a tecnologia produzida no mundo
desenvolvido e para o desenvolvimento do mercado interno — o atual desmonte da industria
pesada e tecnologica no Brasil mediante a atuacdo da operacdo Lava-Jato deve ser entendido
neste contexto. No plano internacional, a importancia dessa operagdo ndao € o ‘“combate a
corrupgdo”, ¢ a inviabilidade da possiblidade de o Brasil ser ndo-dependente, pois, visto 0 seu
tamanho e influéncia na regido latino-americana e a influéncia que exercia no mundo
periférico até entdo com os governos petistas (via BRICS), o pais contribuia na linha de frente
contra a dominacdo e imperialismo estadunidense®'® ora em turno, e, sem ddvida alguma
(dadas todas as evidéncias que se dispde®?°), o pais foi alvo de sabotagem externa.

[140] Um outro aspecto importante na determinacdo do capital central sob o capital
periférico ¢ a falacia da “globaliza¢do”. A globalizagao, na verdade, € globalizacdo do capital
central, sua extensdo e dominacdo sob o mercado mundial e periférico. Por isso que a
chamada globalizacdo do capital é falaciosa, pois ela globaliza certos momentos do capital,
mas conserva tenazmente a nacionalidade de outros, por exemplo, o trabalho assalariado
permanece sendo nacionalizado, jA& que a diferenca salarial é essencial para o maior
desenvolvimento dos capitais centrais e debilidade dos capitais periféricos. Como Dussel

também nos mostra®?* e o proprio Marx observa:

517BAMBIRRA, Vania. El capitalismo dependiente latinoamericano. Siglo XXI, 1978. p. 3.

518“Esté fuera de dudas que el capital extranjero modernizaba la estrutura productiva colonial exportadora y
que se aliaba a la vieja oligarquia”. BAMBIRRA, Vania. Teoria de la dependéncia: uma anticritica.
Ediciones Era, 1978. p. 49.

519 E importante fazermos um esclarecimento: anti-imperialismo ndo é o mesmo que anticapitalismo. Os
governos populares latino-americanos dessas duas primeiras décadas do século XXI sdo em sua maioria anti-
imperialistas, mas ndo necessariamente anticapitalistas. O anti-imperialismo, no nosso contexto
contemporaneo, é o enfrentamento contra a dominago de um capital sobre os outros (nesse sentido, € uma
luta anti-dependéncia), o anticapitalismo é o enfrentamento contra o capital enquanto tal. Cf. 16T. I. §11.44.
p. 175.

520 A interferéncia estadunidense no Brasil, via operacdo Lava-Jato, com objetivos claros de deter o processo de
emancipacdo econémica (e politica de fato) do pais é algo hoje inegéavel depois do material que o The
Intercept Brasil publicou (sob o nome de “Vaza-Jato”) e que foi extraido de conversas dos integrantes da
operacéo.

521 Cf. 16T. I. 810.43. p. 163
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El capital, si hubiera alguna diferencia en el beneficio, se transferiria
rapidamente de Londres a Yorkshire, pero si a consecuencia del crecimiento
del capital y la poblacion las wages [salario] aumentan y los profits [lucros]
bajan, no por ello se desplaza necesariamente el capital y la poblacion de
Inglaterra a Holanda o a Espafia o Rusia, donde las beneficios serian
mayores [...]. La emigracion del capital (de un pais a otro) encuentra
obstéaculos en la inseguridad imaginaria o real del capital cuando no esta bajo
el control directo del poseedor [...]°%.

Se é possivel que o capital periférico ingresse nos paises do capital central, 0 mesmo
ndo se da para a populacdo oriunda de um pais de capital periférico — por quais razdes? Se nao
houvesse fronteiras nacionais bem definidas e o trabalho vivo (a capacidade de trabalho) fosse
internacionalizado assim como o capital o é, haveria homogeneizacdo do salario médio,
porque os trabalhadores de um canto poderiam ir livremente a outro que paga mais, isso até
ocorrer a homogeneidade total, como, por exemplo, ocorre em uma cidade ou pais. E
trabalhadores nas mesmas condicGes € situacdo propicia para a reivindicacdo das mesmas
necessidades, uma vez que ndo haveria alternativa (tentar ir a outro lugar onde se paga mais,
como muitos trabalhadores da Ameérica Central o fazem ao tentar ingressar ilegalmente nos
EUA,; devemos ter presente que caso ndo houvesse essa alternativa — a de tentar a vida no
exterior — as contradigdes sociais permaneceriam em permanente estado de tensdo em seus
paises e iriam, ou poderiam ir, até o limite, ou seja, até uma revolucdo). Outro motivo que faz
com que o ingresso de trabalhadores de paises do capital periférico seja dificultado, em razéo
da tendéncia da baixa do salario medio, é que uma classe trabalhadora com salario baixo
desaquece a economia interna, uma vez que ndo tem condicdes de comprar suas mercadorias,
portanto, é preciso manter os salarios relativamente altos nos paises do capital central e
relativamente baixos nos paises do capital periférico. Nao é simples loucura que faz com que
se levantem muros pelo mundo, a raiz da questdo, nestes casos, ndo estd no mero preconceito,
estd na mais racional das medidas politico-econémicas do sistema capitalista. Do mesmo
modo, tem toda a l6gica que a maior capitalizacdo do mundo seja acompanhada de sua maior
militarizacéo.

[141] Por tudo isso, é sem sentido — e com doses de surrealismo — a seguinte
observacéo de Zizek:

En nuestra era de capitalismo global, ¢cudl es, entonces, la relacion entre el
universo del Capital y la forma Estado-Nacion? “Auto-colonizacion™ [!],
quizas sea la mejor manera de calificarla: con la propagacion directamente

522MARX, Karl. Elementos fundamentales para la critica de la economia politica (Grundrisse) 1857-1858, vol.
3. Siglo XXI Editores, 1976. p. 56-57.
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multinacional del Capital, ha quedado superada la tradicional oposicion entre
metropoli y colonia; la empresa global, por asi decir, corté el cordon

umbilical con su madre-patria y trata ahora a su pais de origen igual que

cualquier otro territorio por colonizar®®,

E bastante curioso que, mesmo “a empresa global” tendo cortado o corddo umbilical
com a sua nagdo de origem e tratando de igual maneira a esta como a qualquer outra, as
nacOes desenvolvidas permacem sendo as mesmas e as nacOes subdesenvolvidas idem. N&o
houve uma troca de cadeira sequer. Que coisa, ndo? No entanto, como Harvey mesmo o
reconhece, os capitalistas (0 capital) se aproveitam de aparatos de Estado especificos. As
multinacionais s&o um mecanismo de transferéncia de valor, e ndo — como tantos imaginam —
uma demonstracao da “internacionalizacdo” indiscriminada do capital. Enrique Dussel chama
a esse mecanismo de transferéncia das multinacionais de “competencia a dos bandas”
(“concorréncia de mao dupla”, em traducéo livre). Com um sé ato a empresa multinacional do
capital central, ao inserir planta industrial em pais de capital periférico, tira vantagens na
concorréncia contra o capital periférico, pois subsume o baixo salario periférico a composicao
técnica desenvolvida de que dispde, e tira vantagens na concorréncia contra capitais de sua
nacdo sede que ndo sdo multinacionais, pois estes, ainda que também disponham de
composicao técnica equivalente, tém de pagar maiores salarios.

La transnacional suma las ventajas y supera las desventajas. [...]. Golpea a
“doble banda” en la lucha de la competencia, aprovechando la existéncia
(promovida y defendida) de fronteras nacionales bajo la vigilancia de los
Estado[s] centrales que mantienen baja la media nacional del salario
periférico. Se globalizan el capital financiero y el mercado con sus
mercancias, pero los cuerpos de los trabajadores quedan bien situados en
espacios politicos con pasaportes; com muros de “la tortilla” (entre Estados
Unidos y México) o levantados en el Mediterraneo (entre Africa y Europa)®®.

[142] O desequilibrio dependente entre as economias no mercado mundial, portanto,
permanece, € permanece como nunca antes. A critica e luta anti-capitalistas, caso queriram ser
consequentes, necessitam ser criticas e lutas contra a dependéncia. A emancipacdo do

proletariado, condicdo (necessaria, mas ndo suficiente) para a emancipacdo da humanidade, é

52371ZEK, Slavoj. En defensa de la intolerancia. Ediciones Sequitur, 2008. p. 55.

52416T. I. 811.56. p. 177. N&o é paradoxal que, logo quando se diz que o capital se tornou internacional, as
fronteiras nacionais tenham se fechado como nunca antes na histéria? Ndo é por demais curioso que,
justamente quando se reconhece que o capital era ainda marcadamente nacional, as fronteiras nacionais eram
consideravelmente mais abertas? Stefan Zweig nos recorda de como a sua geragao, nos tempos anteriores a
guerra de 1914, podia gozar de uma liberdade de ir e vir que a geracdo posterior (e muito menos a nossa) ja
ndo conhecia: “Podiamos viver de maneira mais cosmopolita, 0 mundo inteiro estava aberto para nos.
Viajdvamos sem passaporte ou licenca para onde quiséssemos, ninguém nos inquiria sobre credo politico,
origem, raga e religido”. ZWEIG, Stefan. Autobiografia: o mundo de ontem. Zahar, 2014. p. 69 [versdo
digital].
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também emancipacdo das nacdes dependentes, nagdes que ndo tém de onde acumular a ndo
ser de si mesmas e que vivem internamente ndo somente com as suas proprias contradicdes,

mas com as do capital central também. A periferia € um poco de contradigdes.
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TESE 10
BACURAU: DEMOCRACIA POPULAR

Un orden democratico es aquél en el que todos pueden vivir,
en el sentido de que, aunque el asesinato sea siempre posible,
no estara nunca legitimado.

Yamandu Acosta®?.

Proposicdo: nesta tese demonstraremos as contradi¢es e irracionalidades das abordagens
exclusivamente formalistas dos sistemas politicos, apontaremos as condigdes minimas para a
sua superacéo e, por fim, descreveremos o processo geral de transformacdo dos sistemas em

diregdo a ordens mais democraticas.

10.1. Palavras preliminares

[143] Bacurau, filme de Kleber Mendonca Filho e de Juliano Dornelles, suscitou
muitas emoc¢0es e opinides no publico brasileiro. Um dos aspectos que mais chama a atengédo
no filme — e que rendeu muitos comentarios — é o recurso a violéncia como metodo de
resolucdo de conflitos. Paradoxalmente foram os entusiastas da violéncia como método por
exceléncia da politica, os bolsonaristas, que ndo simpatizaram muito com a pelicula. Poder-se-
ia pensar, claro, que essa antipatia bolsonarista ao filme se devesse exclusivamente pela
oposicdo que os diretores, restante da producdo e mesmo elenco do filme expressavam
publica e notoriamente pelo governo bolsonarista, isso seria, talvez, motivo suficiente para a
aversao deles; mas cremos que ndo, ndo é s6 uma questdo politica partidaria que os estimula a
avaliar Bacurau negativamente. Ha, sim, uma questdo ético-politica — de politica fundamental.
Uma das notas essenciais do fascista é a sua apologia a violéncia, mas ndo a qualquer
violéncia. O fascista se prazenteia com a violéncia do Estado contra os fracos — com a
violéncia policial, militar ou de justiceiros e milicias que atuam na l6gica do Estado sem o p6r
em questdo. Mas tem repulsa pela violéncia®®® que vai na direcio oposta, dos fracos contra os

poderes estabelecidos. Ao contréario de liberais e de ditos moderados que veem em toda a

525ACOSTA, Yamandd. No es guerra, es dignidade. Em: SALAS, Ricardo (org.). Luchas sociales, justicia
contextual y dignidad de los pueblos. Ariadna Ediciones, 2020. p. 246.
526Quanto a essa “violéncia”, veja-se infra: se¢do 11.3.
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manifestacdo de violéncia uma forma de fascismo, apelando ao bom senso de jamais
“reproduzirmos a sua logica”, o fascista sabe que, nesse caso, a ordem dos fatores altera o
produto, e ndo hesitara em qualificar de “terrorismo” toda a sublevacdo popular.

Contudo, e isso 0s bolsonaristas intuiram muito bem, Bacurau, mais que uma ode a
violéncia catértica, € uma ode a democracia — a democracia popular, a democracia com
sentido material. Bacurau ndo é um filme violento, a violéncia mesma ocupa poucos minutos
de tela concentrados principalmente em seu ato final, e, se formos comparar com as cenas
gréaficas tarantinescas, a violéncia de Bacurau ndo chega a ser pesada e pornografica. O
importante em Bacurau ndo é o recurso a violéncia, o importante em Bacurau é a vontade de
viver da gente que la esta e vive e que quer continuar la estar e viver. Ao contrario de algumas
opinides®?’, Bacurau ndo deixa de conhecer o consenso. Mas 0 consenso ali, é claro, € outro
do que o consenso da comunidade ideal da ética do discurso, comunidade ideal de cidadaos
em condicdes simétricas. O consenso bacurauriano (assim serd chamada a gente que la nasce?)
€ 0 consenso das vitimas com vontade de viver. Antes de tratarmos desse consenso,

consideramos primeiro 0s consensos que ele justamente nao é.

10.2. Todos somos iguais, mas uns mais iguais que outros

[144] Em carta a Friedrich Bolte, de 23 de novembro de 1871, Marx enumera as
propostas do eminente anarquista russo Mikhail Bakunin, feitas em 1868, para uma segunda
Internacional, todas as listadas sdo predicadas como “um apanhado de confusdes rasas” e de
“fabulas infantis”; dentre essas coisas confusas que o0 anarquista russo propls, estd “a
igualdade de classes” — Marx destaca muito especialmente essa formulacdo®?. Isso porque

igualdade de classes ¢ uma bola-quadrada, uma contradi¢cdo nos termos, posto que, se ha

527 “Aliado a isso, existe uma dose de realismo politico que também n&o agrada os nossos académicos bons
leitores de Habermas e adeptos do consenso. Um grupo armado ataca a comunidade. Eles usam a forga.
Temos que usar a forca de volta. Simples e objetivo. Politica é uma relagdo de forcas. Essa verdade
elementar é dificil de engolir’. MANOEL, Jones. Sobre Bacurau e a pequena-burguesia. Portal Disparada.
19 de setembro de 2019. Disponivel em: https://portaldisparada.com.br/cultura-e-ideologia/jones-bacurau-
peguena-burguesia/.

528 “Sein Programm war ein rechts und links oberflachlich zusammengeraffter Mischmasch - Gleichheit der
Klassen (!), Abschaffung des Erbrechts als Ausgangspunkt der sozialen Bewegung (St. Simonistischer
Blddsinn), Atheismus als Dogma den Mitgliedern vordiktiert usw. und als Hauptdogma (proudhonistisch)
Abstention von politischer Bewegung”. (“Seu programa era um apanhado de confusdes rasas da esquerda e
da direita — igualdade de classes (1), aboli¢do do direito de heranca como ponto de partida do movimento
social (tolice sansimonista), ateismo como um dogma ditado aos membros, etc., € como dogma principal
(proudhoniano) a abstengdo de movimento politico”.). MARX, Karl. Marx an Friedrich Bolte, 23.
November. MEW 33. p. 329 (todos os destaques sdo de Marx).



https://portaldisparada.com.br/cultura-e-ideologia/jones-bacurau-pequena-burguesia/
https://portaldisparada.com.br/cultura-e-ideologia/jones-bacurau-pequena-burguesia/
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classes, logo, ndo ha como haver igualdade entre os termos que sdo essas classes. A realidade
da existéncia de classes sociais®?® ja evidencia que o que ha entre os termos que compdem as
classes é a desigualdade, a assimetria. Houvesse, de fato, algo como uma igualdade de classes,
igualdade entre as pessoas que compde as classes, entdo ndo haveria classes. A isso se deve 0
espanto de Marx por tal formulacdo, porque ela nega um dado de realidade e a ldgica
conceitual que chega a saltar aos olhos: onde ha classes ndo hd como haver igualdade. Ora, a
ética do discurso como que incorre N0 Mmesmo erro, ou seja, quer presumir igualdade onde
reina a divisao social.

[145] Um caréter fundamental da ética do discurso, ja pontuamos isso, € a sua natureza
conservadora °¥ | ndo, claro, no sentido politico que o termo tem para nds quando nos
referimos ao conservadorismo, mas no sentido simples de que ela ndo procura qualquer
transformacao real, pois, de certa maneira, se adéqua ao real ja dado. Ou seja, a €tica do
discurso se assume enquanto ética a fundamentar e a justificar uma ordem liberal 53! e
capitalista — que é a ordem ja vigente no mundo. Essa ndo é uma observacdo gratuita, pois,
uma vez que se coloca como objetivo justificar a ordem ja vigente para da-la pleno
desenvolvimento, os filésofos e filésofas da ética do discurso terdo que relegar o ambito
econémico, dado que, se se ocupam seriamente dele, perceberdo o conteudo ideoldgico do seu
trabalho — ndo queremos dizer que isso seja intencional, mas é o que requer, de partida, o
projeto tedrico no qual se ocupam, assim como aos demais liberais convictos, ou seja, se
requer “o ponto de vista burgués”. Essa ndo-criticidade se expressa, por exemplo, no trabalho

de Karl-Otto Apel que, seguindo em alguns termos o kantismo, ndo cré ser possivel construir

529 A proposta de Bakunin, € verdade, se referia diretamente a composic¢ao da sua Internacional, a Alliance de la
Démocratie Socialiste, mas ela devia ser uma aproximacao do que seria uma sociedade anarquista, portanto,
0 que se tinha em vista era relativo a sociedade enquanto tal. Cf. Engels a Theodor Cuno. MEW 33. p. 389.

530 Os filosofos da ética do discurso preferirdo dizer que esta é “moderada” em suas pretensdes.

531 “Na frente politica [Habermas], [procura realizar] a fundamentacdo da social-democracia, do estado de
direito a partir de uma racionalidade formal, da Europa e da Alemanha especialmente”. EL. I. §2.4. *139. p.
194. Evidentemente que essas observagdes ndo objetivam a que se pare de ler e de estudar a ética do
discurso (ou a qualquer outro pensamento que critiguemos aqui) ou que ndo haja boas contribuicdes a se
retirar dela, Dussel mesmo aprendeu da ética do discurso e de outras propostas filosdficas com as quais tém
diferencas. A questéo é ter-se claro no que os pensamentos estdo inseridos e a que se destinam, pois, “€s
necesario leer bien los textos”. 14T. Int. §1.093. p. 14. Para fazer bom uso de um material categorial, é
preciso saber o sentido dele, como ele opera, em vista de que ele opera. O operdrio, quando precisa fazer um
furo, ndo pega qualquer broca, se o furo é de 12mm ndo basta uma broca de 8mm, mas também ndo vai
pegar uma de 14mm, tem que ser a de 12mm, e dependendo do material da superficie do furo, tem que ser
broca adequada ao material e com a ponta e forma apropriadas. Analogamente, aos pensamentos e filosofias
se da 0 mesmo, uma filosofia pode ser ruim para uma coisa, mas boa para outra, um conceito pode servir
num caso, mas ser até mesmo um desservico em outro. E preciso saber de que material um pensamento é
feito e qual o uso para o qual ele foi destinado. Sendo, querendo fazer um furo de 12mm, pegamos broca de
14mm, e ao invés de furar a superficie, a destruimos, ou pegamos broca de 8mm e nem c6cegas lhe fazemos.
Provemos de tudo e fiqguemos com o que é bom.
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um principio ético universal material, isto é, ele se abstém de inserir conteido no seu projeto
ético, ao menos no nivel dos principios. Isso porque, tal como Kant, ndo pensa ser possivel
universalizar principios materiais, porquanto estes seriam, por natureza, restritos a condicdes
ou experiéncias particulares. Esse ponto de partida ndo-critio °% influenciard o
desenvolvimento dessa ética.

A ética do discurso supGe uma comunidade argumentativa onde todos 0s participantes
sejam simetricamente iguais, no entanto, ela se satisfaz com a simetria formal que a ordem
liberal, de certa forma, garante, mas ignora a assimetria material entre os participantes do
discurso, e, isso ignorando, ndo se apercebe que a assimetria material anula faticamente a
pretensa simetria formal requerida. Ela toma uma condicdo, sem ddvida, necessaria do
discurso, a simetria formal, como se fosse sozinha condicdo suficiente para o discurso
validamente legitimo e moral.

[146] De sorte que esta ética tera uma dimensdo de “circularidade”®

, quer dizer, “a
Etica do Discurso pressupde ja, em sua construcdo, o estagio critico-construtivo que ela
pretende encetar, ou melhor corroborar faticamente”*, e o pressupde porque, caso nio o
faca, tera que se perguntar por que ele ainda nédo esta dado, e se dara conta do deficit material
que possui. Isso lhe levara a um beco sem saida, qual seja, querer propor uma ética do
consenso, da agdo comunicativa “em comunidade”, superarando o individualismo metafisico
do liberalismo, mas sem criticar as condi¢Ges objetivas (materais) que lhe reproduzem;
ignorando, portanto, que “[a] superacdo do individualismo ético de procedéncia liberal so se
pode concretizar quando o liberalismo individualista in toto é superado [...]”>®. Esse déficit
material e a circulariedade de que Ricardo Timm faz mencéo resultardo na impossibilidade de

aplicabilidade da ética do discurso, na “inaplicabilidade”, como o denomina Dussel:

532 De modo que para nés, assim como o é para Dussel, a segunda geracdo da Escola de Frankfurt, expressa na
ética do discurso, j& ndo pode ser denominada como, propriamente, teoria critica, uma vez tendo perdido a
sua referéncia critica ao resignar-se com o mundo vigente e, principalmente e por consequéncia do anterior,
por ndo partir da negatividade das vitimas do sistema. “E despedindo a ética material [que Horkheimer
havia sugerido], Habermas deu um adeus definitivo ao pensamento critico da primeira Escola de Frankfurt”.
EL. I. 82.4. *146. p. 202.

533“A Etica do Discurso apresenta, por outro lado, porém, uma dimens3o de circularidade perceptivel, desde
que o observador se situe fora da centralidade pensante, ou seja, desde que as condi¢cdes minimas para a
interlocugdo de todos os membros da comunidade de comunicacdo ainda ndo estejam presentes”. SOUZA,
Ricardo Timm de. Etica como fundamento I1: pequeno tratado de ética radical. Educs, 2016. p. 136.

534SOUZA, Ricardo Timm de. Etica como fundamento 11: pequeno tratado de ética radical. Educs, 2016. p.
137.

535SOUZA, Ricardo Timm de. Etica como fundamento 11: pequeno tratado de ética radical. Educs, 2016. p.
137.
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Se as limitagBes de aplicacdo “direta” se acrescenta a restricdo de que
aplicacdo é “parcial” e “aproximativa”, e que ndo se podem realizar em
situacOes de assimetria anormais de ndo-direito, de guerras, revolucGes, de
diferencas sociais intoleraveis, sera possivel descobrir que, por ultimo,
concreta e realmente nunca se podem aplicar. A isso denominamos
“inaplicabilidade (Nichtanwendbarkeit)” desta moral formal. Se a simetria
exigida para a aplicagdo do principio moral basico é reconhecida como
inexistente, como se alcancard a simetria a partir de uma situacdo de
assimetria onde é inaplicavel o principio?°®
A ética do discurso, por fim, sé considera os direitos formais iguais — ndo, porém, as
condi¢des materiais iguais que os deveriam sustentar e legitimar mutuamente. E onde s6 0s

direitos formais reinam, quem decide ¢ a forga®®’.

10.3. Como as democracias nao morrem

Qual a diferenca entre republicanos e democratas?
Eu creio que ha mais diferenca entre o que eu penso de manha e com o que estou pensando ja a tarde.
Rafael Correa®®,

[147] E fato inconteste que a Ultima década foi testemunha de um descenso
democratico em todas as regides do globo. Se o primeiro decénio do seculo XXI parecia
aventar um novo tempo a humanidade com crescimento econdmico e extensdo de direitos, o
altimo decénio tém-nos prometido — e efetivado — justamente o inverso. Qual a razdo disso?
Steven Levitsky e Daniel Ziblatt sdo dois cientistas politicos estadunidenses que procuram dar
uma resposta em seu Como as democracias morrem. Levitsky se dedica principalmente ao
estudo da histéria e politica latino-americana e de demais regides periféricas, ja Ziblatt se
concentra na Europa do século XIX aos dias de hoje, contudo, o principal objeto de andlise do
livro dos nossos autores € 0 seu préoprio pais, que ndo se encontra em nenhuma dessas regides,
os EUA. Assim que, a partir dos seus estudos de outras regies do mundo, eles procuram
identificar os retrocessos democraticos nos EUA principalmente apos a eleicdo de Donald
Trump, como também os sinais desses retrocessos que ja haviam no pais antes dele; formulam,
entdo, por meio desse estudo comparativo, os indicadores gerais de autoritarismo que

ameagam as democracias. Pensamos, no entanto, que a analise que eles realizam e a aplicacdo

536EL. I1. 85.1. *280. Nt. 15. p. 479.

537Cf. MARX, Karl. O Capital, livo I. Boitempo, 2013. p. 309.

538Entrevista con el presidente de Ecuador, Rafael Correa - Didlogos con Julian Assange (E6). 22 de maio de
2012. RT en Espafiol. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=v5HKC-IpXvM.
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dos seus indicadores para aferir esses retrocessos possuem alguns problemas consideraveis.
Para que entendamos as limitacGes que o trabalho deles possui, vamos recorrer a uma
analogia na esfera econdmica.

[148] Em 1944, alguns dias ap6s o “Dia D” e com a vitdria dos Aliados j& no
horizonte, as nacOes aliadas se reuniram em Bretton Woods (New Hampshire-EUA) para
desenhar o sistema monetario pds-guerra. Na ocasido duas propostas foram apresentadas, uma
de parte da Gré-Bretanha, na pessoa de John Maynard Keynes, e outra de parte dos EUA, na
pessoa de Harry Dexter White. A proposta britanica estabelecia, entre outras coisas, que uma
moeda internacional teria que ser criada para efetuar transacOes internacionais, cuja
administracdo deveria ser partilnada por todos os paises, de forma que nenhum pais pudesse
assumir o papel de Banco Central Mundial — fungéo essa que seria do FMI (Fundo Monetario
Internacional). A proposta estadunidense, que foi a que se impds, acolheu a criacdo do FMI,
porém, recusou a criacdo de uma moeda internacional, estabelecendo, no lugar, o délar como
moeda mundial, sendo seu valor vinculado a uma quantidade fixa de ouro armazenada pelos
EUA — 35 dolares por ongca (uma oncga troy = 31,1034768 gramas). Com isso, o dolar
estadunidense se transformou na moeda de reserva mundial com a qual as transacdes
econémicas no mercado mundial se realizam, isto €, com a qual as dividas sdo contraidas, e,
consequentemente, o banco central estadunidense, o FED (Federal Reserve), se tornou o
banco central mundial de fato. Essa funcdo do délar estadunidense como moeda reserva no
mercado mundial deu aos EUA o que se passou a chamar de “privilégio exorbitante”, quer
dizer, tanto a divida interna quanto a divida externa dos EUA sdo pagas com a sua propria
moeda, com a moeda que sO eles tém o direito de emitir, trazendo vantagens a esse pais no
que diz respeito a contracéo e negociagdo de dividas®®. Os demais paises precisam sempre se
precaver em ter algo de dolares, de moeda que ndo emitem, em caixa para fazerem
negociacdes e pagarem dividas internacionais. J& os EUA tém o poder exclusivo, de direito,

de emitirem essa moeda. Sendo assim, quando se fala na politica monetéaria dos paises, ha

539Valéry Giscard d'Estaing, ex-presidente francés, foi quem criou a expressdo. Jacques Rueff explica assim
essa condigdo: “Quando um pais que tem uma moeda essencial incorre em déficit no balango de pagamentos
— ou seja, 0s EUA, por exemplo —, ele paga ao pais credor com ddlares, que acabam indo para o Banco
Central deste Gltimo. Mas os dolares ndo tém nenhuma serventia em Bonn, Tdquio ou Paris. No mesmissimo
dia, eles sdo novamente emprestados para o mercado financeiro de Nova York, retornando assim ao seu
lugar de origem. Desse modo, 0 pais devedor ndo perde o que o pais credor ganhou. Portanto, o pais que
tem uma moeda essencial nunca sente o efeito do déficit na sua balanca de pagamentos. E a consequéncia
principal disso é que ndo existe motivo algum para que o déficit desapare¢a, porque ele ndo aparece”.
RUEFF, Jacques. The Monetary Sin of the West. New York: MacMillan, 1971. p. 78. Apud. VAROUFAKIS,
Yanis. E os fracos sofrem o que devem? Autonomia Literaria, 2017. p. 86.
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uma assimetria evidente entre a condi¢cdo dos EUA e de todos os demais paises do mundo, de
modo que ndo se pode replicar a politica monetaria dos EUA em qualquer outro pais, nem
julgar a politica monetéaria de um pais que ndo seja os EUA tomando por critério o que € feito
nos EUA. Uma medida que é propicia, conveniente, adequada e possivel na economia
estadunidense, pode ser desastrosa em outra.

[149] Analogamente se da algo parecido na esfera politica, dado o sistema politico-
econdomico mundial atual. Os EUA possuem, ainda por enquanto, um “privilégio exorbitante”
no campo politico. Qual privilégio é esse: eles podem (faticamente, ainda que ndo sempre de
modo legal) interferir na politica interna de outras paises e ndo ha outro pais no mundo que
interfira na sua propria politica interna (a0 menos ndo num nivel em que se ponha a sua
soberania em questdo). N&o ha um Estados Unidos para os Estados Unidos, mas os Estados
Unidos sdo Estados Unidos para quase todos os outros, ou seja, € um pais que viola a
soberania das outras nacdes®® — e o faz reiterada e sistematicamente, porquanto é uma
necessidade que o faca para manter a sua condicdo dominadora no cenario mundial®*:.

De modo que, se qualquer outro pais do mundo possui crises politicas internas, tera
que se resolver com o que tem dentro de suas fronteiras. Os EUA, porém, podem
“exteriorizar” 0S seus problemas e “importar” solu¢des. E assim que a dita democracia
estadunidense tem se mantido desde o século XIX até os dias hoje®*, e os autores do nosso
livro, ndo obstante isso, elevam a um grau quase que totémico as chamadas “regras nao
escritas da constitui¢do” dos partidos politicos ¢ dos poderes da republica, como se fossem as
garantidoras, em ultima instancia, de sua ordem “democratica” e as possiveis garantidoras de

toda outra democracia.

540“Un pueblo en ejercicio de su soberania (en la que consiste la autodeterminacién politica) puede decidir su
politica econdémica nacional e internacionalmente”. CL. I §1. p. 40; também: CI. III. §10. p. 120. Nossos
autores, como bons estadunidenses crentes no virtuosismo sem igual de sua propria democracia,
desconfiariam muito da possibilidade de os povos do mundo se autodeterminarem politica e
economicamente sem a tutela “democratica” dos EUA. Soberania nio faz parte do vocabulario da ciéncia
politica aqui. O modelo de democracia mundial que subjace na obra é o de uma democracia tutelada, que €
tdo democratica quanto desenvolvido é o desenvolvimento associado de FHC e Faletto (cf. supra: se¢do 9.1).

541 O livro, adiantemos, ignora esses excepcionalismos de dominacdo estadunidense, mas, e isso €
verdadeiramente um mérito dele, reforca o tradicional exepcionalismo estadunidense (o que sustenta que o0s
EUA sdo “uma cidade no topo da montanha” — “a city upon a hill”’) ao mesmo tempo em que o nega
constantemente. Em portugués temos uma expressao para isso: falsa modéstia.

542Cabe fazer nota de que a elei¢do de Donald Trump, sua fracassada reeleicdo e os acontecimentos de 06 de
janeiro de 2021 no Capitdlio, quando seus correlegionarios tentaram impedir a confirmacéo da eleicdo de
Joe Biden, fazendo ocorrer dentro das fronteiras estadunidenses o que os estadunidenses costumam provocar
dentro das fronteiras alheias, devem representar um momento de inflexdo na condicdo dominante dos EUA
no mundo. Certamente essa nacdo ainda terd privilégios na politica externa nos préximos anos, dado,
principalmente, o seu arsenal armamentista, porém, talvez ja ndo haja volta no processo de queda desse
império.
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[150] Com “regras ndo escritas da Constituigdo” os autores se referem a um campo
vasto de coisas que pensamos que deveriam ser melhor distinguidas umas das outras por
serem de naturezas consideravelmente distintas — essa ndo diferenciagdo de naturezas distintas
nessas regras pode ter contrubuido para que eles conferissem o peso das mesmas no seu
trabalho. Elas abrangem:

I. a todas as disposicOes ndo oficializadas que foram assumidas por habito,
costume e precedentes fixados como tradi¢cdo na ordem politica e que possuem
graus de importancia e gravidade variados (no caso estadunidense, por
exemplo, 0 ndo nomear parentes para nenhum cargo mesmo que ndo configure
legalmente nepotismo, o que Trump fez; no caso brasileiro, a Presidéncia da
Republica nomear o primeiro nome da lista triplice do MPF referente a escolha
do Procurador Geral da Republica, o que Bolsonaro néo fez);

ii. abrange também aquilo que Enrique Dussel estabelece como “principios
politicos”43;

iii. e ao que nds no Brasil chamamos por “liturgia do cargo” — que sdo “os modos”
que um cargo publico exige do seu ocupante, principalmente ao ocupante da
cadeira presidencial.

Haveria, entdo, para nés, trés classes de regras ndo escritas da vida politica. Dentre

essas regras (também denominadas no livro como “grades de protecdo da democracia™), os
autores elegem duas como sendo as principais: tolerancia mitua (que se encontra no NOSsO

(1345
1

item “i1”’) e reserva institucional (no nosso intem “i”’). A tolerancia mitua ¢ o nao considerar e
tratar adversarios politicos como inimigos — que no dusselianismo € um principio da politica
expresso no “ndo matards ao adversario politico”**. A reserva institucional é o nio fazer ou
deixar de fazer algo que, mesmo estritamente legal, viole o espirito constitucional das leis ou
da vida politica. Claro que tolerancia mutua e reserva institucional sdo importantes em
regimes democraticos, mas ndo tém o peso enorme que é dado no livro, que consideramos
excessivo, desmedido — ou, trataremos disso mais adiante, possuem suas nuances, que 0S
autores parecem ndo considerar —, e a obra acaba por praticamente menosprezar outros
elementos que, cremos, sdo tdo importantes quanto.

Levitsky e Ziblatt se agarram no que eles mesmo chamam de medidas procedimentais,

ou seja, formais, para deixarem de lado o aspecto material da coisa: a “democracia”

543No caso, os de igualdade e fraternidade (Cf. PL2. I11. §25. §26), ndo seria o caso do de factibilidade.
544Cf. PL2. 1. §24.3.2.2. p. 373.
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estadunidense se alimenta da instabilidade politica e da fragilidade democrética das nacbes
periféricas. O “autoritarismo” periférico ndo se d& porgque 0S NOSSOS PoOvos nao aprenderam a
criar e observar “regras constitucionais ndo escritas”, se da porque um pais estrangeiro
interfere na vida politica de nossos paises de diversas maneiras (até mesmo derrubando
governos legitimadamente eleitos) quando as politicas de nossos paises ameacam de alguma
maneira a sua dominagdo global®*, interferéncia que, de modo muito cinico, é classificada
como “seguranca nacional”.

[151] De outra parte, assim como em economia, em politica ndo se pode analisar e
fazer juizos comparativos de processos de diferentes paises supondo uma hipotética simetria
de condicdes, porque, assim como as condi¢des econdmicas, também as condic¢des politicas
entre 0s paises no cenario mundial sdo assimétricas, desequilibradas (e, no atual sistema, num
cenario de dependéncia); e os autores ignoram isso, eles supdem que eventos politicos em
paises da periferia ttm o mesmo significado que eventos politicos fenomenicamente idénticos
em paises do capital central, no caso, no pais central do capital central, os EUA — ndo tém.
Desta maneira, incorrem no que podemos chamar, ao modo de Enrique Dussel, de “falacia

abstrativa’>*6

, 0 que seja: eles tomam um “principio democratico” qualquer na sua forma
abstrata e lancam em diferentes casos concretos sem cuidarem de analisar minimamente “o
caso concreto” de cada caso — quer dizer: ndo ha recursos ou outros principios que facam a
mediacdo do principio abstrato geral para o caso concreto em especifico®’. Por exemplo, é
dito que: “A violéncia sectaria é com grande frequéncia um elemento precursor de colapsos
democraticos. Exemplos proeminentes incluem o0s camisas-negras na lItalia, os camisas-
marrons na Alemanha e o surgimento de guerrilhas de esquerda no Uruguai’®*. As milicias
fascistas que atentavam contra as republicas italiana e alema, que distribuiam violéncia
gratuita a minorias politicas, e que depois tornaram-se governos ditatoriais e torturavam
adversarios, sdo comparadas com as guerrilhas uruguaias que lutavam por libertacdo nacional,
davam assisténcia aos pobres e que depois de implantanda a ditadura militar em seu pais
foram os torturados! Sugere-se que 0s tupamaros tenham sido, mais ou menos como as
milicias fascistas, catalisadores de um regime de exce¢do. Uma vez que a “violéncia sectaria”

é antidemocratica (em abstrato), logo, as guerrilhas uruguaias, que usavam de violéncia

545Considere-se 0 exposto na se¢do 9.4.

546Enrique Dussel acusa a Julio Cabrera de cometer essa falacia no contexto do debate que tiverem sobre a
eticidade do heterocidio. Cf. MPL. 1l. §12. p. 174.

547Veja-se infra: secdo 11.3.

548LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. p. 67.
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sectéria, eram antidemocraticas, ou, a0 menos, derem ensejo a um regime antidemocratico, ao
regime que posteriormente os torturou. Diga-se de passagem, ha um que de culpabillizacdo da
vitima aqui.

[152] Valha-nos, agora, uma met&fora marxiana. Uma das criticas mais conhecidas de
Marx aos economistas liberais, € quando ele os critica por cometerem “robinsonadas”. O que
é uma robinsonada: é fazer uma abstracdo dos agentes econdémicos como se eles fossem, na
realidade mesma, sujeitos isolados, como se nds nos comportassemos economicamente como
Robinson Crusoe em sua ilha: sozinhos e isolados. E o que nds conhecemos também como
homo economicus. A escolha de Marx pela figura de Robinson Crusoe certamente ndo foi
arbitraria, além de corresponder ao modelo da metafisica do sujeito liberal, era também,
evidentemente, uma fantasia — Robinson Crusoe néo € a histdria de um naufrago real. Talvez
liberais respondam a essa critica afirmando que a sua abstracdo do homo economicus se trata
justamente disso, de uma “abstracdo”, e que, portanto, ¢ natural que certas coisas fiquem de
fora, sendo abstraidas. Porem, ha abstraces e abstracfes. Abstracdes, claro, deixam de lado
certos caracteres do objeto e conservam outros. Boas abstracdes deixam de lado caracteres
acidentais do objeto e conservam os caracteres essenciais desse objeto. Méas abstracées, além
dos caracteres acidentais, retiram também caracteres essenciais do objeto e, para suprir 0
vazio que a retirada de caracteres essenciais provoca, introjetam outros caracteres estranhos
ao objeto. Mas abstracdes ndo sdo abstracdes, sdo fantasias — como pescadores primitivos que
consultam as tabelas de anuidade correntes na Bolsa de Londres em 1817, conforme ironizava
Marx>#°,

O livro de Levitsky e Ziblatt € uma robinsonada politica, eles abstrairam a comunidade
das nacgdes, a comunidade politica mundial de suas analises. As nacdes ndo tém fronteiras e
tampouco disputas por hegemonia mundial, ndo ha conflitos regionais ou mundiais. Ndo ha
acOes de fora que impactem a democracia interna, ndo ha acdes de dentro que impactem
democracias externas. Cada pais € um atomo isolado e solitario vivendo suas proprias e
exclusivas vicissitudes. Por isso que, quando se pula de um pais a outro, ndo se consideram as
assimetrias de condigcdes politicas, porque as nacdes ndo mantém relacdes politico-
econbmicas nesse universo. E onde ndo ha relacdo, ndo ha assimetria.

[153] Por ndo considerarem a assimetria das condicGes politicas entre os paises e a

condicdo privilegiada que os EUA tém na politica mundial, e como cada entidade politica €

549MARX, Karl. O Capital, livro 1. Boitempo, 2013. p. 151 (nota 29).
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um Robinson Crusoe em sua ilha, os autores também ignoram praticamente que por completo
(pois citam, muito parcimoniosamente, mas ndo levam em conta) o contraste que ha entre os
movimentos ad intra e ad extra da politica estadunidense. Antes de tratarmos dessa questdo
diretamente no livro, tenhamos presente que a democracia em sua forma plena é — ao menos
deve ser — algo que se refere também aos outros, e ndo somente “aos nossos”. Consideremos o
que Dussel nos traz aqui:

No se olvide que aun una “banda de ladrones” (para tomar el ejemplo de
Platén) debe respetar una cierta “fraternidad” fundamental o no seria posible
como “banda” o como una cierta comunidad eficaz. La fraternidad del grupo
no garantiza el cumplimiento de principios politicos normativos, sélo
enuncia principios de sobrevivencia a corto plazo: el cumplimiento
inmediato de los intereses comunes (que habria que distinguirlos del bien
comain)*>®,

Mesmo uma “quadrilha de ladrdes” pode viver como uma “fraternidade”, isto &, como
uma certa “democracia”. Uma quadrilha pode estipular para si um modo de organizagédo
relativamente horizontal (ou, em razéo de seu numero elevado de integrantes, sem que 0S
postos de comando estejam atrelados a questdes de sangue ou similares, mas virtualmente ao
alcance de qualquer individuo), provavelmente com um chefe, “uma cabega”, mas que é
responsavel por garantir a ordem, e ndo necessariamente a quem se deve obediéncia. Essa
quadrilha pode desenvolver métodos de tomada de decisdo que estipule a participacédo
simeétrica, ao menos em alguns momentos, de todos os seus componentes e que delibera pela
igual reparticdo entre os mesmos daquilo que é adquirido em suas atividade ilegais e
criminosas. A questdo é: estariamos diante de uma organizacdo verdadeiramente democratica?
Ou consideremos entdo a democracia ateniense da antiguidade. O cidaddo grego era o vardo e
proprietario adulto, entre eles a conducao da vida politica era relativamente baseada na
simetria de condic6es, havendo espaco para que todos pudessem participar — ndo entrando no
sistema as mulheres, jovens, e escravos. Hoje, no entanto, muito embora aquele sistema
politico se nomeasse a si mesmo como “democracia”, para nos esta na conta de uma
“aristocracia”.

[154] A democracia, caso ndo queira se restringir a uma aristocracia de outro nivel ou
a um “cooperativismo”, contempla ndo somente as relacées que ocorrem ad intra (para dentro)

da comunidade constituida, como também as relacGes ad extra (para fora) da comunidade.

550PL2. Int. §2.6. *245. Nt. 28. p. 78.
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Levitsky e Ziblatt somente consideram o0 movimento ad intra e, bem dizer, menosprezam,
quando n&o ignoram, 0 movimento ad extra. VVejamos esse trecho:

Contudo, a ascensdo de Trump representa um desafio para a democracia
global. Entre a queda do Muro de Berlim e a presidéncia de Obama, 0s
governos norte-americanos mantiveram uma politica externa amplamente
democratica. H& numerosas excec¢Bes: onde quer que interesses estratégicos
dos Estados Unidos estejam em jogo, como na China, na RUssia e no Oriente
Médio, a democracia desaparece da agenda. Porém, em grande parte da
Africa, Asia, Europa oriental e América Latina, 0s governos norte-
americanos usaram pressao diplomatica, assisténcia econémica e outros
instrumentos de politica externa para se opor ao autoritarismo e pressionar
por democratizagdo durante a era pés-Guerra Fria. O periodo 1990-2015 foi
facilmente o quarto de século mais democratico da histéria mundial — em
parte porque as poténcias ocidentais apoiaram a democracia. 1sso pode estar
mudando hoje. Sob Donald Trump, o pais parece estar abandonando seu
papel de promotor da democracia pela primeira vez desde o fim da Guerra
Fria®™". [grifos nossos]

Em primeiro lugar, vale notar que os autores — muito convenientemente — tratam de
recortar o periodo depois da queda do Muro de Berlim para poderem, de algum modo, fazer a
observacdo de que os EUA tenham tido uma politica externa algo democratica. Eles sabem
que nas décadas anteriores a historia foi manifestadamente outra e jamais tratam disso nas
mais de duzentas paginas do livro mesmo fazendo varias referéncias diretas as ditaduras
militares latino-americanas que tiveram (essas sim) amplo apoio estadunidense, inclusive com
treinamento de torturadores®®2. E a omissdo ndo é sem razéo: se colocassem essa promogao e
participacdo ativa estadunidense na morte de democracias e implantacéo de ditaduras em toda
uma regido do globo, Levitsky e Ziblatt teriam que relativizar muito o peso que d&o as suas

regras ndo escritas, tanto no que diz respeito as quebras democraticas, quando a manutencao

551LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. p. 195.

552 O livro abre, em seu primeiro paragrafo, com uma omissdo dessas: “Somos colegas ha quinze anos,
refletindo, escrevendo, ensinando aos alunos sobre fracassos da democracia em outros lugares e tempos —
0s sombrios anos 1930 na Europa, 0s repressivos anos 1970 na América Latina”. LEVITSKY, Steven;
ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. p. 13. Também: “Normas de tolerancia e
comedimento serviam como grades flexiveis de protecdo da democracia norte-americana, ajudando a evitar
o tipo de luta sectaria mortal que destruiu democracias em outras partes do mundo, inclusive a Europa nos
anos 1930 e a América do Sul nos anos 1960 e 1970 (p. 20); “Contudo, como poderiam os republicanos ter
reagido nesse estagio? Lembrem-se das li¢ces dos colapsos democraticos na Europa dos anos 1930 e na
América do Sul nos anos 1960 e 1970: quando as instituicbes guardias fracassam, os politicos das
tendéncias estabelecidas tém de fazer todo o possivel para manter figuras perigosas longe dos centros de
poder” (p. 71); Ha ainda muitas outras mencdes ao periodo e a participacdo dos EUA é sumariamente
omitida, salvo por uma Unica mencéao do financiamento da CIA ao Partido Nacional chileno (p. 114), mas a
mencdo fica nisso, em mera mencdo que ndo é considerada para mais nada. Um leitor desavisado acaba
tendo a impressdo de que as ditaduras se instalaram na América Latina exclusivamente em razdo de
desenvolvimentos politicos internos dos paises, porque ndo haveriam nestes tradi¢fes politicas democréticas
solidas.
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da “democracia” dos EUA — entdo omitem, fazem a egipcia. Mas eles consideram o periodo
po6s queda Muro de Berlim, periodo que, de fato, no que diz respeito a promogdo de governos
autoritarios, ndo é tdo vergonhoso quanto o anterior, porém, que ndo deixa de possuir
episodios e acBes pouco louvaveis. O que eles fazem? Exepcionalizam uma regra e
generalizam uma exce¢do! A regra da politica externa estadunidense é a interferéncia externa
na politca e nas democracias dos paises em geral, hd uma excecdo relativa no periodo pds
Guerra Fria em algumas regides — eles apresentam essa excecdo relativa como regra, e
exepcionalizam a regra da interferéncia externa. Além disso, é patente a contradi¢cdo que ha
numa agdo “amplamente” democratica que conta com “numerosas exce¢des” — iSS0 nos leva a
crer que o conceito de “amplo” para os autores ¢ demasiadamente restringido. De qualquer
forma, a democracia estadunidense — a no¢do democréatica estadunidense — € a de um tipo
especial: ela é democratica (com muitas ressalvas) com os de dentro, e autoritaria com os de
fora. Ha democracia ad intra e autoritarismo ad extra. Procura-se promover a participacdo
simetrica entre os seus cidad&@os para que se possam resolver os problemas da nacdo. Mas no
concerto das nacdes se age unilateralmente e fazendo-se uso indiscriminado da coacéo
econémica e militar. Ha de se perguntar como que pode haver uma expansdo democratica
mundial quando as relagbes entre as nagdes ndo € orientada por principios democraticos, e
isso por aquela nacdo que se diz ser a maior promotora da mesma. No curto prazo talvez se
possa manter alguns resultados, mas ndo no longo prazo. Para que a democracia possa
florescer e permanecer no longo prazo, € preciso que ela seja um regime tanto no interior das
comunidades politicas autbnomas, quanto o regime de relacdo exterior entre essas mesmas
comunidades. A politica de fora e a politica de dentro sempre se atravessam e se
codeterminam de alguma maneira.

[155] Ha ainda um outro ponto importante que merece a nossa reflexdo. Ainda que a
andlise geral do livro seja num paradigma formal, procedimental, legalista (quase
“anselmiano”), os autores ndo deixam de reconhecer um fato material, que, como eles mesmo
0 dizem, € um tanto quanto perturbador: “Ainda assim, devemos concluir com uma
adverténcia perturbadora. As normas que sustentam nosso sistema politico repousavam, hum
grau consideravel, em exclusdo racial” 3 . Ao que eles se referem: a independéncia
estadunidense ndo aboliu de todo a escraviddo negra, tendo permanecido por décadas como

uma questdo a resolver e que acabou resultando na guerra civil dos EUA na década de 1860

553LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. p. 140
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entre os Estados do norte, mais industrializados e que haviam abolido a escraviddo, e 0s
Estados do sul, ainda escravagistas, de economia rural e que desejavam manter a escravizagdo
da populagdo negra. A Unido, os estados do norte, acabou por vencer a guerra, mas a questdo
ndo se resolveu devidamente. O periodo conhecido como “Reconstru¢do”, imediatamente a
guerra, continuou tendo esse impasse que so foi resolvido com alguns acordos entre o Partido
Republicano (abolicionista) e o Partido Democrata (representante no sul dos interesses dos
escravocratas) que garantiu o dominio deste Ultimo nos estados sulistas, retirando da
populagdo negra direitos civis®™*. Ou seja, como 0s proprios autores reconhecem:

SO entdo a hostilidade sectaria comegou a diminuir. Paradoxalmente,
portanto, as normas que mais tarde serviriam como fundagdo para a
democracia norte-americana emergiram de um arranjo profundamente
antidemocratico: a excluséo racial e a consolidagdo da predominancia de um
partido Gnico no Sul.

Depois que democratas e republicanos se aceitaram como rivais legitimos, a

polarizacdo declinou gradualmente, dando origem ao tipo de politica que

caracterizaria a democracia americana durante as décadas seguintes **°.

[grifo nosso]

O que esté sendo dito aqui: que o sectarismo politico foi suspenso com a segregacao
negra, com a sectarizacdo permanente dessa populacdo, que a reserva institucional entre os
partidos e os poderes da republica se deveu a “reserva social” da populagao afro. Os poderes
da republica estadunidense entraram em consenso quanto a “questdo negra” € criaram
mecanismos para que ele ndo mais saltasse a cena politica. Somente apds isso, € com um
minimo de consenso sobre outros pontos, como o desenho geral da sociedade, sistema
econdmico adotado etc., puderam entrar na fase das “reservas institucionais”. Talvez ndo seja
forcoso demais dizer que republicanos e democratas se aceitaram como “rivais legitimos”
apos terem tirado da disputa politica um “inimigo” em comum que ndo tinham por legitimo.

A coisa ficou muito bem empacotada e resolvida.

554 “No entanto, ndo foi apenas o tempo que cicatrizou as feridas sectarias. A tolerdncia mdtua s6 se
estabeleceu depois que a questdo da igualdade racial foi retirada da agenda politica. Dois acontecimentos
foram decisivos quanto a isso. O primeiro foi o infame Compromisso de 1877, que acabou com a disputa na
eleicdo presidencial e elevou o republicano Rutherford B. Hayes a Presidéncia, em troca de uma promessa
de retirada das tropas federais do Sul. O pacto acabou efetivamente com a Reconstrucéo, pois, ao retirar as
protecOes federais para os afro-americanos, tdo arduamente conquistadas, permitiu aos democratas sulistas
anular direitos democréaticos e consolidar o dominio de um partido Unico. O segundo acontecimento foi o
fracasso do Projeto de Lei de Elei¢des Federais, de Henry Cabot Lodge, em 1890, o qual teria permitido a
supervisao federal de elei¢cdes legislativas a fim de garantir a implementacéo do sufragio negro. O fracasso
do projeto deu fim aos esforcos federais para proteger o direito ao voto dos afro-americanos no Sul,
ocasionando, consequentemente, a sua extingdo”. LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as
democracias morrem. Zahar, 2018. p. 122. [grifos nossos].

555LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. p. 123.
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[156] Ao contrério do que Levitsky e Ziblatt dizem, o que garantiu a estabilidade
“democratica” estadunidense ndo foram as regras ndo escritas, essas somente refletem®® a
garantia de uma estabilidade j& alcancada, mas ndo séo a sustentacdo da estabilidade mesma;
0 que garantiu essa estabilidade politica foi o recalque do problema social da comunidade
negra. Ndo é mera coincidéncia que Newt Gingrich — que os autores identificam como sendo
a figura politica que introduziu o “jugo duro” e a “politica como guerra” na politica nacional
dos EUA — tenha ascendido a estrutura da lideranca republicana®’ (e, como ¢ dito, “atraido o
partido para si”’) justamente na década de 1980 em que houve a precarizagdo sistematica da
classe trabalhadora sob o governo Reagan — década em que o0s autores reconhecem que a
estabilidade pds Reconstrugdo terminou®®®. A destruicdo dos direitos sociais conquistados até
entdo pelas classes mais baixas, ndo sO pela fatia negra da sociedade, como também pela
classe trabalhadora branca, criou o terreno fertil de ressentimento que permitiu a
desestabilizacdo do jogo institucional que até entdo vinha sendo jogado. Se Trump chegou a
ser eleito, ndo € porque as regras nao escritas ndao foram observadas, mas porque ha um
problema social recalcado, quer dizer, ndo resolvido, que tem vindo constantemente a tona.

Se assim € na nacdo central do capitalismo central, quanto mais 0 € nas nacdes
periféricas, suas instabilidades politicas e democraticas tém igualmente, no que concerne as
condicdes internas, razdes analogas. A periferia do mundo é um poco de contradicdes de

recalques sociais.

10.4. Da fraternidade a solidariedade

[157] Trataremos brevemente aqui do, digamos, “paradigma pulsional” na qual a
politica da libertacdo dusseliana se move. Diz Enrique Dussel: “La solidaridad con las
victimas es el tema de una filosofia transmoderna, critica, mundial, de liberacion**°. Importa,
pois, entendermos de que se trata a solidariedade na concepcdo dusseliana; em vista disso,
iremos primeiramente demarcar aquilo que ela ndo €, aquilo o qual ela procura superar: a

fraternidade.

556Veja-se supra: secdo 6.2.

557Cf. LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. pp. 142-146.

558“A estabilidade do periodo entre o final da Reconstrugcdo e os anos 1980 estava enraizada num pecado
original: o Compromisso de 1877 e suas consequéncias, que permitiram a desdemocratizacdo do Sul e a
consolidagdo das leis de Jim Crow”. LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias
morrem. Zahar, 2018. p. 140.

559MPL. 11l. §19.3. p. 299.
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Para estabelecer tal diferenga entre solidariedade e fraternidade, Enrique Dussel parte
de uma critica a obra de Derrida, Politiques de I'amitié. Dussel elogia e corrobora a
abordagem derridiana da politica desde uma perspectiva afetiva, e ndo exclusivamente a partir
de uma fria racionalidade que caracteriza a despolitizacdo de corte liberal, a partir da tematica
da amizade que confere contetido material a politica, pois, a “unidad de la comunidad politica
no se alcanza sélo por acuerdos a partir de razones, sino también por la amistad que une a
los ciudadanos en un todo politico”®. Porém, em seu entendimento, Derrida mantém sua
reflexdo dentro de um horizonte ontolégico, sem conseguir alcancar o &mbito meta-fisico. Da
obra derridiana, Dussel se foca na leitura realizada sobre um aforismo de Nietzsche. O
aforismo nietzschiano diz o seguinte:

“Amigos, nao hd amigos!”, exclamou o sibio moribundo;

“Inimigos, ndo ha inimigos!”, exclamo eu, 0 [louco®?] vivente®®?,

A primeira parte da aporia é interpretada na obra derridiana de modo tradicional, ou
seja, a aparente contradicdo que ali é expressa (afirmando-se que hd amigos e em seguida que
ndo ha amigos) € resolvida com a leitura de que o segundo momento testifica a
impossibilidade de uma “verdadeira” amizade, da amizade perfeita — amigos 0s ha, mas ndo
sdo tao amigos assim. “ES la amistad en el sentido de la Modernidad, donde la individualidad
cobra importancia. Aunque también es la ‘amistad’ cultivada por los sabios que se retiran en
una comunidade [...] fuera de la ciudad para contemplar las cosas divinas®®. Mas a amizade
também ganha um sentido politico na tradicao, e que Derrida também acompanha. A amizade
no campo politico é a fraternidade dos iguais na assembleia publica, ja ndo, portanto, amizade
privada, como na primeira interpretacdo, mas amizade publica, dos amigos “politicos”, por
isso se poderd dizer que “ndo h4 amigos (privados) na assembleia politica”. No que diz
respeito a segunda parte da aporia (afirmando-se que ha inimigos e em seguida que ndo ha
inimigos), ela apresenta-se mais desconcertante, com resolucdo menos segura, de qualquer
modo da-se no paradigma anterior da fraternidade politica, e segue-se, em linhas gerais, a Carl
Schmitt. Haveria, entdo, trés tipos de inimizades, a inimizade do inimigo privado (a pessoa

gue é minha inimiga), a inimizade politica, do antagonista politico, e ainda a imimizade total,

560PT. Il. §2. p. 88.

561A edi¢do que utilizamos traduz o alemdo Tor por “néscio”, optamos por manter o termo a qual Dussel
trabalha no artigo, “loco”.

562 i Amigos, no hay amigos!’, exclamo el sabio moribundo; ‘;Enemigos, no hay enemigos!’, exclamo yo, el
necio viviente”. NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano. Un libro para espiritus libres, vol. 1.
Ediciones Akal, 2001. p. 200.

563PT. II. §2. p. 90.
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a do inimigo de morte, que exige o meu (nosso) exterminio, isto é, o inimigo de guerra,
militar, ja ndo politico. H4, portanto, inimigos (totais), mas também ndo ha inimimgos néo téo
inimigos assim (0s “inimigos™ politicos). Por isso que “[discernir] entre el ‘antagonista
politico’ [...] y el ‘enemigo total’ [...], es poder distinguir entre lo politico (el ‘antagonismo’
fraterno) y lo militar (la ‘hostilidad’ pura)”*®*. A fronteira que entdo separa a politica da nio-
politica é a fronteira que separa 0 Mesmo (enquanto “nds” de uma mesma comunidade
politica ou sistema) do Outro. Definir, pois, 0 inimigo total, aquele a quem se deve exterminar,
é essencial a essa politica.

[158] Derrida, portanto, fica sem dar solucdo segura, pois fica algo vacilante, a
segunda aporia e, ainda, fica sem dar maiores explicacdes sobre a razéo de aquele que enuncia
a primeira aporia ser um sabio moribundo e 0 que enuncia a segunda aporia ser um louco
vivente. Dussel encontra a possivel solucdo destas questdes na tradicdo semita que, muito
embora Derrida traga presente em seu livro, ndo tira as consequéncias daquilo que traz. No
pensamento semita (tal como vimos na tese 5) ha uma oposicao entre a lei e a vida. A lei é lei
da ordem, do estatuido, do sistema, “do mundo”, “da carne”, visa a conservacao da totalidade,
mesmo que a custa de sacrificios humanos, a custa da producdo de vitimas. O pensamento
semita, ao contrario de outros, ndo fetichiza a lei, a vida humana esta acima dela, de modo que
a justica ndo se alcanca na observancia da lei (ou das “regras ndo-escritas”), mas na
preservacdo da vida, da vida humana, da vida da vitima, mesmo contra a lei, como Abrado no
monte Moria que, contra lei, ndo sacrificou seu filho. Quando a lei (ainda) ndo mata, quando
favorece a vida mais do que, talvez (ou provavelmente), possa prejudica-la, € bom ter amigos
para se defender ante uma acusacdo de té-la violado®®®, por isso, no juizo final da deusa
egipcia Ma’at, se diz:

“Maldito 0 que ndo tem amigos, porque seu inimigo sentara no tribunal para julga-1o”.

Sera preciso ter alguem que testemunhe a seu favor, um amigo, porque adversarios
intrassistémicos, os inimigos politicos, nunca nos faltam para acusar.

Porém, quando ““os esforcos por [manter a lei, a ordem e o sistema] sdo maiores que

seus beneficios; [quando] a burocracia criada inicialmente se torna auto-referente, defende

564PT. Il. §2. p. 97.

565 Nossa interpretacdo dessa primeira parte é levemente diferente da dusseliana, mas cremos que é uma
interpretacdo plenamente possivel e, também, um tanto mais coerente com o enunicado do mito, uma vez
que ele diz ser “maldito” a quem ndo tem amigos; na interpretacdo que Dussel oferece, bem curta, diga-se,
sugere-se que a maldi¢do pudesse se aplicar independentemente dos efeitos “da lei”, “da ordem”, o que ndo
nos parece ser bem o caso.
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seus interesses mais que os dos cidad@os que diz servir. [Quando a] instituicdo criada para a
vida®®® passa a ser motivo de exclusdo, dominio, opressdo e morte, entao:

“Maldito o que ndo tem nenhum inimigo, porque eu serei, eu, seu inimigo no dia do
juizo final™%®’,

Por que maldito o que ndo tem inimigos? Para se responder a isso, antes deve-se
entender quem € “o inimigo” para a lei e para a ordem. Se o inimigo de um sistema € aquele
que, vencendo, derruba o sistema, quem a extermina, o inimigo de um sistema (de uma ordem,
da lei, da totalidade, “da carne”) injusto € a vitima, o pobre, que € objeto de sua injustica e que
exige o seu fim, pois a sua finalidade se orienta a producéo da morte, da sua morte, e ndo da
vida, da sua vida. O inimigo verdadeiramente total e radical de um sistema é o pobre: “El
Otro es el ‘enemigo radical’ [...] porque exige al sistema, a la totalidad [...], una completa
inversion de su sentido: es el enemigo metafisico; exige la transformacion del sistema como
totalidad”®%. Ser amigo do sistema € ser inimigo do pobre. Inversamente, ser amigo do pobre
é ser inimigo do sistema. Se, entdo, ndo se tem inimigos num sistema injusto, significa que se
fizestes amigo da injustica, e deixastes 0 pobre, o 6rfao, a vilva e o estrangeiros abandonados.
Ma’at serd sua inimiga porque nao se fizestes inimigo dos amigos da injustica, da lei que mata.
Se, do contrario, tens inimigos do sistema no dia do juizo, bem-aventurados sois, pois se
fizestes amigo do pobre e da vitima, fazendo-se traidor de seus antigos amigos. A fidelidade
jamais deve ser com a lei, mas com a vida do pobre. Ser inimigo dos amigos do sistema, ser
traidor do sistema, sendo amigo dos inimigos da lei e da ordem injustas, dos pobres, ja ndo é
fraternidade (a fraternidade € eloista), ja ndo é amizade entre os iguais, € proximidade para
com o que esta a beira do caminho, com o que é o ndo-igual, com o que esta fora, com aquele
que ndao é “dos meus” — com Outrem, é solidariedade (a solidariedade é javista). A
solidariedade é uma “pulsdo de alteridade”, um desejar o in-desejavel, desejo meta-fisico,
porque desejo pelo que esta além da physis, além do ser do sistema e da ordem vigente: o
outro, o pobre; “[...] o fato de que o rosto do miseravel posa ‘interpelar-me’ é possivel porque
sou ‘sensibilidade’, corporalidade vulneravel a priori”®®®. Uma politica da solidariedade é
uma politica capaz de ir além da lei e da ordem porque ancorada ndo na amizade dos amigos

do sistema (e comprometida na reproducdo deste), mas na, como Dussel a chama, “amizade

56620T. Il. §17.11. p. 132.
567Cf. PT. Il. §2. p. 99.
568PT. II. §3. p. 117.
569EL. Il. 84.4. *262. p. 367.
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alterativa” com os inimigos da injustiga feita em nome da lei. Amor-de-justica, dizia Dussel,
amor que “[ndo] es amor a ‘lo Mismo’ (éros), ni siquiera amor de amistad dentro del Todo y
en la igualdad (filia), sino que es amor al que es nada para el Todo, es amor gratuito, amor
creador™®7°,

[159] Agora podemos compreender as aporias nietzschianas e seus paradoxos. A
primeira ndo oferece maiores dificuldades, mas por que quem a enuncia € um “sabio
moribundo”? Porque ela trata da logica ontolégica, dos amigos (e ndo tdo amigos)
intrassistémicos, e a sabedoria do sistema ¢é sabedoria fadada a entrar na entropia junto com
este, por isso 0 sabio que fala a partir dela é um sabio “moribundo”, é sabio da l6gica da
morte (de uma ordem fetichista e de uma logica sacrificial). J& a segunda aporia, que € a mais
complicada, se opde a primeira; a primeira lhe joga a sua logica: “Ha inimigos (do sistema)!
[os pobres que o negam]”, que devem ser também seus imigos totais; ao que ela contraria por
fim: “Nao ha [esses] inimigos (totais para mim)”, € s6 quem pode negar essa inimizade total ¢
(para a sabedoria do sistema) um louco, alguém sem-razdo, mas trata-se de um louco vivente,
e vivente porque nega a negacao da vida, afirma a vida da vitima e defende a dignidade do

pobre.

10.5. Como as democracias podem viver ou do consenso anti-hegemdnico

[160] O campo politico sobre o qual Apel, Habermas, Levitsky e Ziblatt transitam é
um campo politico em que o consenso dos consensos ja foi firmado e o dissenso nesse
consenso é heresia. Heresia porque a ordem vigente com a qual lidam ndo é simplesmente
“vigente”, podendo vir a ser ndo-vigente, passada, mas €, pelo contrério, permanente,

“eterna”®’!. N&o ha dissenso real que possa ser legitimo nesse quadro®’?. Nossos autores

570PEL2. V. 831. p. 113.

571“Ele [Habermas] aceitou o carater definitivo do capitalismo, que entretanto tem de ser concebido somente
como capitalismo tardio, como compromisso do Estado social [...]”. TOMBERG, F. Habermas und der
Marxismus: Zur Aktualitat einer Rekonstruktion des historischen Materialismus. Wirzburg: Kénigshausen
und Neumann, 2003. p. 335. Apud. PEREIRA, Leonardo Jorge da Hora. A tensdo entre capitalismo e
democracia em Habermas. Principios: Revista de Filosofia, Natal, v. 22, n. 38, maio-ago. 2015. p. 298.

572De que maneira Levitsky e Ziblatt tratam o dissenso em seu livro? Como “populismo” — e isso de modo
extensivo e irrestrito: “Populistas sdo politicos antiestablishment — figuras que, afirmando representar a
‘voz do povo’, entram em guerra contra o que descrevem como uma elite corrupta e conspiradora”.
LEVITSKY, Steven; ZIBLATT, Daniel. Como as democracias morrem. Zahar, 2018. p. 32. O que é o
establishment? A ordem liberal-capitalista. O que é o populismo? Tudo o que for contra ela! E chamam a
isso de “ciéncia politica”. Como Dussel bem colocou (veja-se supra: se¢do 7.3), populismo aqui ndo passa
de um insulto, ndo é uma categoria politica. E é um insulto, ndo podendo ser outra coisa dentro da
perspectiva deles, porque, sendo a ordem liberal-capitalista perene, ndo ha ciéncia e politica reais fora dela,
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confundem sistemas com seus respectivos campos, o liberalismo com o campo politico, o
capital com o campo econdmico, e os elevaram a condigdo divina, uma vez que fora deles
nada é possivel, e s6 Deus pode ser inc6lume a degeneracdo. Mas ndo é assim que as coisas
sdo na realidade, e essa, evidentemente, ndo é a perspectiva dusseliana e da filosofia da
libertagdo. Enrique Dussel sabe que was wie lieben, das wird verderben®” — ndo importa o
quao amemos.

[161] Os sistemas, enquanto instituicbes que sdo, jamais sdo deuses, nunca sao eternos,
passam, todavia, pelo processo de entropia que Dussel assim descreve:

As instituicdes sdo necessarias para a reproducdo material da vida, para a
possibilidade de acOes legitimas democraticas, para alcancar eficacia
instrumental, técnica, administrativa [...]. Ser necessarias ndo significa
serem eternas, perenes, ndo transformaveis. Pelo contrério, toda a instituicdo
que nasce por exigéncias proprias de um tempo politico determinado, que
estrutura fungdes burocraticas ou administrativas, que define meios e fins, é
[inevitavelmente] corroida pelo transcurso do tempo, sofre um processo
entrépico. No comeco, € 0 momento disciplinador criador de dar resposta as
reinvindicagBes novas. Mas lentamemte decai, comeca a crise: os esforgos
por manté-la sdo maiores que seus beneficios; a burocracia criada
inicialmente se torna auto-referente, defende seus interesses mais que os dos
cidaddos que diz servir. A instituicdo criada para a vida comeca a ser motivo
de dominacgdo, exclusdo e até morte. E tempo de modifica-la, melhora-la,
suprimi-la ou substitui-la por outra que 0s novos tempos obrigam a

organizar®®,

Assim como vimos na tese 6, a vida humana organiza meios para a sua permanéncia e
aumento, cria instituicdes e sistemas para aumentar a sua vida da melhor forma segundo as
possibilidades existentes. A vida € a referéncia. As instituicdes sdo mediacdes — instrumentais,
técnicas, administrativas — para a realizacdo das necessidades. Ndo ha magia, ndo ha
satisfacdo imediata de necessidades “mediante” a expressdo do mero desejo. E assim como a
realidade humana tem os marcos e limites da vida humana, consequentemente, as instituicoes
tém certos marcos e limites provenientes da vida que as produz. Ser pereciveis e “limitadas” ¢
um marco essencial das instituicGes; o ser humano, imperfeito, ndo cria instituicdes perfeitas,
para fazé-lo seria necessario um “conocimiento perfecto y velocidad infinita de reaccion de
los factores™", o que ¢ indubitavelmente impossivel, criar uma instituicdo, da natureza que

seja, que possa dar conta de todas as possiveis variaveis as quais tera que lidar. Muito pelo

s0 0 que ha é ofensa; assim como os fundamentalistas religiosos, saudosos da cristandade, que consideram
blasfémia a ciéncia moderna que apostasiou de Deus.

573“O que n6s amamos, isso vai se estragar”. Was ich liebe. Rammstein.

57420T. II. 817.11. p. 132.

575HINKELAMMERT, Franz. Critica a la razdn utdpica. Del, 2000. p. 52.
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contrério: toda a instituicdo caduca no momento mesmo em que é criada — a realidade ja da
passos a frente nessa hora. De modo que um sistema politico, por mais democratico que seja,
criado para desenvolver a vida, conforme o passar do tempo e a complexificacdo da realidade
(realidade a qual ndo estava preparado), produz vitimas, vidas as quais ndo contempla e
mesmo alveja, ndo raraz vezes, literalmente. Vitimas: vidas com alguma negatividade, vidas
em algo ofendidas, vidas que choram por suas proprias vidas. A entropia das instituicdes é
decrescimento de vida humana — e morte®’®.

[162] A presenca obscena das vitimas € o atestado entrdpico de toda e qualquer ordem.
Eis que as vitimas podem chegar a ter conscientizacdo de suas negatividades como
negatividades, e ndo como “natureza” OU “merecimento”; que € como as instituicdes e
sistemas costumam qualificar os efeitos negativos de suas acOes (que podem ser tanto
intencionais, quer dizer, deliberados, quanto ndo-intencionais, isto &, ndo planejados): ou
como fato natural do mundo, ou como fato de responsabilidade da propria pessoa que sofre,
dai, entdo, a vitima ja ndo é vitima, é culpada, e sua vitimizacéo, seu sacrificio, € legitimo®’.
Se ¢ verdade, destarte, que “[a] justica material € um critério de longevidade, de longo prazo
da ordem politica [democratica]”®’®, a injustica material, a produgdo de vitimas, é um critério
de necessaria transformacdo da ordem democratica. Uma vez as vitimas se reconhecendo
como Vvitimas, ndo como culpadas, elas se organizam para negar a negacdo de sua
negatividade, para afirmar suas vidas, para lutar por suas dignidades ofendidas®’®. A vida se
eleva acima da ordem, se pde como absoluta diante do relativo.

A negatividade sempre € sentida no ambito social, onde a vida transita entre o0s
campos e sistemas e sente (vezes chora) a ndo-realizacdo de suas necessidades. As vitimas
podem se organizar, portanto, enquanto movimento social, “un ‘movimiento’ significa un
proceso que se desplaza desde un punto de partida a uno de llegada. Hay tantos movimientos
sociales como posibles reivindicaciones, o necesidades no satisfechas®°, O ponto de partida
é a vida (tese 1), a vida negada, ndo-realizada, ofendida. E a vida das racas ndo-brancas no

racismo, das mulheres no patriarcado, dos ndao-heteronormativos na heteronormatividade, dos

576“Como as folhas numa arvore frondosa tanto caem como brotam, assim a geracao de carne e sangue: esta
morre, aquela nasce. Toda obra corruptivel perece e aquele que a fez ird com ela”. Eclesiastico 14, 18-19.

577Veja-se supra: secdo 5.3.

578PL1. 111. 810.2. *182. p. 396.

579Cf. CARBONARI, Paulo. A potencialidade da vitima para ser sujeito ético: construgdo de uma proposta de
ética a partir da condi¢do da vitima. Tese [doutorado]. Unisinos. Programa de Pés-graduagdo em Filosofia:
Séo Leopoldo, 2015.

580PL2. Il. §21.6. *327. p. 238.
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trabalhadores precarizados no capitalismo. O ponto de chegada € a afirmacdo da vida negada
(tese 3), é o reconhecimento da dignidade, é a vida do preto podendo respirar, da mulher ndo
sendo estuprada, da lésbica podendo amar, do trabalhador podendo comer. Inicia-se
comunitariamente na militdncia, na comunidade de vitimas, um processo de
conscientizacdo %' de suas situagbes; conscientizagdo: “‘acdo’-na-qual-se-vai-tomando-
consciéncia-ético-transformativa: libertacdo’®?. Da-se com isso a praxis de libertacio, “0 ato
constante que relaciona os sujeitos entre si em comunidade transformadora da realidade que
produz os oprimidos [as vitimas]”®®. Discursivamente entre si, solidariamente, as vitimas,
oprimidas, exploradas ou excluidas do sistema, vao ganhando consciéncia de suas situagdes
de ndo-dignidade e das razbes destas.

E o que um dia era visto com naturalidade, como algo que “sempre foi assim” — a
subjugacdo do preto ao branco, da mulher ao homem, a excluséo dos ndo-heteronormativos —,
passa a ser visto como assimetria, desigualdade, como direito negado que se exigira que
venha a ser direito atendido; se descobrem novos direitos dentro do sistema:

Dicho “descubrimiento” no es fruto ni de un estudio tedrico ni de un
voluntarismo de ciertos movimientos mesianicos. Es fruto de la conciencia
critico-politica de los grupos que sufren en su dolor los efectos negativos del
estado-de-no-derecho de una dimensién humana que la madurez histérica ha
desarrollado pero que el derecho [vigente] no ha incluido todavia como
exigencias que requieren institucionalidad publica. La negatividad material
(la miseria, el dolor, la humillacién, la violencia sufrida, etc.) indica al “sin-

derecho” como un “hueco” negro dentro del sistema del derecho®,

[163] O sistema politico vigente — sempre agora vigente, nunca eterno, perene,
Ultimo®® — deixa de ter o consenso hegemdmico de todos os seus afetados uma vez que ja néo
age para a producdo, reproducdo e aumento da vida, de toda a vida, mas a uns exclui, a muitos
oprime, a uns tantos explora e a outros simplesmente mata. Quer dizer, passa a atentar contra

o principio material da ética e contra o principio democratico *®. Os que sentem essas

581 Enrique Dussel toma o conceito diretamente de Paulo Freire, assim como de Freire também deve
praticamente todo o desenvolvimento da sua pedagogica. Cf. PEL3. VIII.

582EL. 1. 85.2. *300. p. 441.

583EL. Il. 85.2. *301. p. 443.

584HFPC. I. §7.4. p. 153.

585Nunca ¢ “Gltimo” enquanto humanamente possivel. Havendo vida humana, e ela se desenvolvendo, sempre
serdo possiveis novos sistemas que atendam as novas necessidades que se apresentarem. Um dia — quica
longinquo, porém, depende — a humanidade poderd vir a encontrar 0 seu ocaso derradeiro, e 0s sistemas
vigentes de entdo serdo, de fato, os Gltimos historicamente, pois a vida humana, realizadora de todos os
sistemas e da histéria, tera se acabado.

586Que assim se expressa: “Operemos siempre de tal manera que toda norma o méaxima de toda accion, de toda
organizacién o de las estructuras de una institucion (micro o macro), en el nivel material o en del sistema
formal del derecho (como el dictado de una ley) o en su aplicacion judicial, es decir, del ejercicio del poder
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negatividades, uma vez tendo entendido que seu sofrimento € sistematico, estrutural,
“funcional”, ja ndo podem mais assentir com a ordem vigente, com a ordem dada, existente.
Saem, entdo, do antigo consenso, quebram a antiga hegemonia e fundam outra hegemonia,
uma contra-hegemonia de dissidentes da antiga hegemonia, que € agora paralela aquela: a
hegemonia do consenso das vitimas®®’. Esse consenso anti-hegemdnico passa, entdo, a lutar
por um novo sistema de direito, novo sistema politico, ou seja, saem da luta meramente social
e passam & luta politica®®®, passam a lutar para que os seus direitos negados sejam subsumidos
a ordem politica existente ou, se necessario, por uma nova ordem politica caso 0s seus direitos
descobertos entrem em contradicdo com o fundamento mesmo da ordem existente. A ordem
liberal-capitalista e suas instituicbes também respondiam a certas novas necessidades que a
burguesia, entdo nascente, aspirava e que se chocaram com o poder, entdo vigente, da nobreza.
Ela teve sua época “classica”, manteve, de fato, por umas décadas, principalmente nos paises
do capital central, um consenso entre as massas. Hoje refloresce a consciéncia de que essas
instituices, da ordem agora vigente, produzem efeitos negativos sistémicos que impedem a
vida de toda a vida, seja humana ou ndo-humana.

[164] As vitimas, e 0 povo, querem viver, ttm Vontade-de-Vida. Se, entdo, a essa
vontade se juntam 0 consenco critico que formam (contra o consenso dominante) e o
descobrimento da factibilidade de libertacéo (de forma parcial ou radical; no primeiro caso se
podera falar em reforma, no segundo em revolucdo, mas, no longo prazo, varias reformas
podem significar e realizar uma verdadeira revolucdo), temos, segundo Dussel, as trés

determinacéoes da hiperpotentia. A hiperpotentia, poder unificado e consensual dos de baixo,

comunicativo, sea fruto de un proceso de acuerdo por consenso en el que puedan de la manera mas plena
participar los afectados (de los que se tenga conciencia); dicho entendimiento debe llevarse a cabo a partir
de razones (sin violencia) con el mayor grado de simetria posible, de manera publica y segin la
institucionalidad acordada de antemano”. PL2. III. §25.3.2.1. *388. p. 405.

5871ss0 tudo, evidentemente, estd muito longe do que a ética do discurso de Habermas (e mesmo de Apel) pode
pensar. Ignora-se um discurso anti-hegeménico de um contra-consenso dominante porque, ignora-se, antes,
a sua validade por aché-la desatualizada: “O segundo fator [que levou Habermas a crer numa convivéncia
possivel entre capitalismo e democracia] seria a percep¢do de que a dindmica atual dos chamados ‘novos
movimentos sociais’ NA0 € mais orientada em fungdo da velha politica redistributiva, mas sim por uma
busca de maior ‘autonomia das formas de vida’. Assim, os protestos anti-capitalistas perdem forca e déo
lugar a mobilizagdes tao variadas (como a luta por identidades nacionais, anti-racismo, feminismo, direito
dos homossexuais, etc.) que ndo podem ser reduzidas a um Unico sentido de emancipacdo. Nesse contexto, a
repolitizacdo da esfera publica ndo poderia ser pensada exclusivamente, e nem mesmo prioritariamente, em
funcdo das lutas anti-capitalistas”. PEREIRA, Leonardo Jorge da Hora. A tensdo entre capitalismo e
democracia em Habermas. Principios: Revista de Filosofia, Natal, v. 22, n. 38, maio-ago. 2015. p. 297.
Nosso filésofo sé pdde pensar assim porque nunca pousou seus olhos tedricos sobre os territérios do mundo
periférico, sua Minerva nunca atravessou a linha do Equador.

588Veja-se supra: se¢do 6.3.1.
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é a Gltima reserva regenerativa na politica®® e da potestas. Ela é o poder que se levanta contra
o poder fetichizado da potestas, hiperpotentia é o “meta-poder” °% antifetichista e
antissacrificial: poder que se insurge contra a divinizacdo do sistema que se ergue como
natural ou eterno; poder que nega a exigéncia de sacrificios humanos que o sistema requer
para manter a sua dominacdo — a hiperpotentia é o grito de Isaac no topo da montanha.

As instituicBes, via de regra, trabalham por sua propria existéncia, por sua propria
permanéncia no tempo — e 0s que, de maneira ou outra, tém proveito num sistema ou
instituicdo, mesmo quando eles ja ndo atendem as demandas legitimas a que uma vez foram
criados, agem para sua manutencdo. A ordem vigente, o sistema existente, a potestas
fetichizada, uma hiperpotestas®, contra o0 consenso anti-hegemdmico da comunidade das
vitimas, do povo, declara o estado de exce¢do, procura alcancar pela forca das armas, pelo
poder de policia ou ainda militar, aquilo que ja ndo alcanca mediante o consenso publico, pois
o perdeu. Para Carl Schmitt, soberano era quem decidia pelo estado de excecdo, para Enrique
Dussel, soberano é quem suspende o estado de excecéo e o estado de direito vigente, soberano
€ 0 povo em estado de rebelido.

El “estado de rebelion” del pueblo es la ultima instancia desconocida de la
voluntad schmittiana, pero institucionalizada de manera racional, no a partir
del lider sino desde el mismo poder de la comunidad: la [hiper]potentia que
se manifestdé como puro e indeterminado poder politico, pero activo e
indicando quién ostenta la auctoritas, el poder politico; es la “voluntad
general” de Rousseau como presencia, como exposicion en el sentido
levinasiano®?.

589Cf. 20T. Il. §11.33. p. 94

590Enrique Dussel ndo se expressa assim; ele diz antes “antipoder” perante o poder dominador (20T. II. §12.33.
p. 101). Embora ndo discordemos da formulacéo — a hiperpotentia, de fato, é um antipoder em referéncia ao
poder dominador, é anti-poder-dominador —, pensamos que “meta-poder” seja uma formulagdo um pouco
mais adequada, pois, i) ndo faz qualquer insinuacdo & ‘“antipolitica”, a ideia de alguma espécie de
“despolitizacdo”, ii) o “meta-” quer expressar o além da hiperpotentia a toda potestas, uma vez que a
destituiu e, de certa forma, numa certa perspectiva, também a institui.

5910 termo é de Bruno Reikdal Lima (Cf. LIMA, Bruno Reikdal. Fetichiza¢do do poder como fundamento da
corrupgdo: uma proposta a partir da filosofia latino-americana de Enrique Dussel. Editora Fi, 2018).
Hiperpotestas é contraposicdo negativa a hiperpotentia, isto €, a potestas fetichizada que se levanta contra o
poder dos de baixo e que deseja aniquilar com esse poder definitivamente. Terminologias alternativas que
demarcariam melhor a distin¢do entre as coisas, mas conservando a mesma ideia, poderiam ser
“ultrapotestas”, “Uberpotestas”. Lima propde ainda a ideia de “rebelido das elites”, que, ao contrario da
hiperpotestas, ndo nos parece adequada. “Rebelido”, por definigdo, ocorre contra uma ou mais autoridades
constituidas. Ela é sempre um ato de subordinados contra superiores, sempre de baixo para cima, nunca o
inverso. N&o faz sentido, por exemplo, dizer que um pai se rebela contra um filho. E como que uma
contradigdo nos termos. Talvez, preservando a proposta que ele apresenta, poderia se dizer, de modo mais
apropriado, “contrarrebelido das elites”, porque as elites, justamente, agem reativamente contra o estado de
rebelido do povo, das vitimas.

592PL2. Il. §14.2. *259. Nt. 114. p. 83.
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[165] A ordem social chilena produzia vitimas, tais como os idosos que ndo podiam se
aposentar e os jovens que nao tinham condigdes para pagar os estudos. Ordem neoliberal que,
em realidade, nunca logrou consenso real, uma vez que fora instituida a forca mediante uma
ditadura. O povo chileno, aqueles que na carne sofriam os efeitos negativos de tal ordem
ilegitima (ilegitima para eles — ainda que que legitima para o sistema de direito), juntamente
com quem com eles tinha solidariedade, expuseram o peito a rua, expuseram 0 peito como
alvo aos carabineros, resolveram suspender o estado de direito vigente, rebelaram-se
frontalmente contra a ordem social existente; exigiram outra carta magna, nova carta em que
eles tivessem participacdo a mais simétrica possivel e pudessem consentir, assim, validamente
pela aceitagdo. O povo chileno saiu vitorioso porque “[os] povos S0 invenciveis... ou sera
necessario assassinar todos os seus membros quando tém Vontade-de-Vida consensual e
eficaz, estratégica e taticamente%,

A nova carta chilena terd um logro politico formidavel do movimento feminista, que
tem sido tdo forte no continente: a paridade de género entre os integrantes do O0rgao que sera
composto para a criacdo da nova Constituicdo. E isso exemplifica o que Dussel chama de
“principio critico democratico” — este: “parte del consenso alcanzado por la comunidad Di-
ferente de los excluidos que constituye un nuevo criterio de validez (Gultigkeit), de
legitimidade™®®*. No “ancien régime”, a legitimidade do processo (dito) democratico era
alcancada validamente mesmo que excluindo-se (intencionalmente ou ndo) uma parte da
comunidade. O mais conveniente para o sistema vigente sempre ¢ “integrar” — tragar — 0s de
fora, dar um espaco no mesmo; ou seja, fazer com que o outro seja um igual (a si). E o que
Dussel chama de “reconhecimento”, reconhece-se 0 outro como igual, mas como igual no
sentido de “o mesmo”. A questdo indigena no Brasil tem sido tratada dessa maneira pelo
governo de turno, se quer oportunizar ao indigena que ele seja “um cidaddo como nés”. Ha,
todavia, o que Dussel chama de “re-conhecimento”, que ¢ ter o outro na conta de outro, de
alguém distinto. “Es un ‘re-conocimiento’ del Otro como obligacion ética de creacion de una
nueva comunidad, nueva institucionalidad, que no significa retorno a la indicada ‘in-clusion’,
sino como ‘ex-plosién’ de la comunidade™®®. As mulheres, evidentemente, ndo querem uma
inclusdo no sistema patriarcal, mas explodir tal sistema criando elas mesmas outro sistema em

que ndo haja dominacao de género, e isso o fazem, entre outras coisas, impondo a paridade de

59320T. Il. §12.33. p. 101.
594HFPC. I. §8.1. p. 164.
595HFPC. I. §7.4. p. 164.
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género na redagdo de uma carta magna. Elas ndo serdo aceitas no novo Chile, serdo as

parteiras dele.

[166] Com tudo isso ja temos desenhado o quadro do processo de legitimacdo e

deslegitimacdo de ordens e sistema de direito politicos vigentes para ordens e sistemas de

direito politicos futuros:

Esquema 10. 4. 15%

Sistema de direito vigente
(Legitimo 1)

Processo de deslegitimacao

—

Ilegitimo 2
(Sistema de direito antigo)

Os sem direitos

(legitimo 1)

Processo de legitimacgéo

—

Legitimo 2
(Sistema de direito novo)

Do ponto de vista do sistema de direito vigente, ou da ordem politica existente, que
ainda possui uma legitimidade meramente institucional, ainda que ndo consensual — ao menos
ndo hegemonicamente —, a reivindicacdo dos novos direitos pela comunidade das vitimas, ou
pelo povo, enquanto bloco social do oprimidos dessa comunidade, € uma requisicao ilegitima,
fora da lei, que podera ser tratada como imoral e até mesmo como criminosa. Do ponto de
vista da comunidade das vitimas, ou do povo enquanto bloco social dessa comunidade, o
sistema de direito vigente, a ordem existente, € que € o ilegitimo, imoral e, como ocasionador
de sua morte, criminoso. O processo de transicdo de um sistema a outro na verdade se trata de
dois processos concomitantes: i) deslegitimacdo do antigo sistema, ii) legitimacdo do novo
sistema. E aqui que o Apocalipse se torna simbolo de fim do mundo para os aliados do
sistema que passa, mas € Nova Terra para as vitimas e amigos das vitimas. Fim de mundo
para uns, novo mundo para outros. O que era entdo legitimo passa a ilegitimidade, e o que
antes era ilegitimo passa a legitimidade. E importante assinalar, contudo, que “[o] nuevo
derecho vigente (legitimo 2) subsume todos los derechos anteriores (legitimo 1) que no han
perdido vigencia ante el proceso de legitimacion de los ‘sin-derechos’, como movimientos de
liberacion™®®’. Porque a coisa, como o diz Dussel, ndo é mecanica, e tampouco magica, € um

processo®® que pode durar anos, décadas, ou ainda séculos, em que os povos vio aprendendo

596Cf. HFPC. I. §7.4. p. 155.

597HFPC. I. §7.4. p. 155.

598Processo de “potenciagdo” (potenciacion), de aumento de poder da comunidade com a participacdo dos que
antes eram excluidos, podendo ser expresso assim: Xa < Xa + 1 = Xb; em que: X é o poder politico da
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um novo sentido do direito e conservam os ganhos positivos que, via de regra, todo o sistema
tem e pode legar a posteridade. Nao se pode — Dussel nunca cansa de o repetir — jogar o bebé
fora junto com a 4gua do banho.

[167] Devemos, porém, apontar que “[se] a validade ética ou a legitimidade politica
se fundam na participacéo simétrica dos afetados para obter acordos por meio de razdes, é
sabido que tal validade ou legitimidade n&o pode ser perfeita” °*° |, pois, esse acordo,
igualmente, teria que ter sido efetuado por uma inteligéncia com conhecimento perfeito e
velocidade infinita capaz de contemplar todos os efeitos (intencionais e nao-intencionais) do
referido acordo. Isso vale, naturalmente, também para o consenso das vitimas — que sejam
vitimas nédo significa que sejam infaliveis. Significa, igualmente, que a ordem fundada pelas
vitimas, tal como a ordem deposta por estas, um dia, de algum modo, também produzira as
suas vitimas, outras daquelas que venceram seus dominadores, e, talvez, as vitimas de ontem
venham a ser os dominadores de amanh&. Tomando-se uma perspectiva coletiva, 0s cristdos
que um dia foram jogados aos ledes, passaram a queimar hereges, e 0s judeus que um dia
foram levados aos campos de concentracdao, passaram a segregar palestinos. Nao existe “a
vitima eterna”, assim como ndo existe “o opressor eterno”, vitima e opressor sempre S3ao
termos conjunturais, ndo condi¢fes metafisicas de povos ou sujeitos.

[168] Dissemos anteriormente que as regras nao escritas de Levitsky e Ziblatt possuem
nuances que eles desconsideram, e que agora podem ser entendidas aqui. Num sistema de
direito vigente, uma democracia, por exemplo, que possui 0 consenso hegemdnico da maioria
de seus afetados, as regras ndo escritas (no sentido amplo que os autores dao) expressam a
estabilidade institucional (e mesmo o consenso alcangado) do referido sistema. No0ssos
professores de Harvard entendem que essas regras ndo podem ser quebradas, pois sdo “as
grades de protecdo da democracia”. No entanto, porém, contudo e todavia, em uma crise de
legitimidade do sistema, de uma democracia em particular, quando esta ja ndo atende, e se
mostra mesmo incapaz de atender, as demandas dos que sdo afetados negativamente pelo
sistema, a quebra dessas regras pode fazer parte do passado do momento legitimo 2, quer
dizer, pode ser acdo necessaria para que novos direitos sejam reconhecidos e — para escandalo
de Levitsky e Ziblatt — condicdo para salvar a democracia, a democracia em seu sentido pleno,

ndo somente no seu ambito formal, como também em seu dmbito material. Zizek ja o disse

comunidade, “a” é a ordem politica vigente, “b” é a ordem politica futura e 1 é uma nova participagdo na
comunidade politica enquanto potestas. Cf. CI. I1. §1. p. 36.
59920T. II. §12.22. p. 99.
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com todas as letras®®, e ele esta correto. Numa perspectiva progressista revolucionaria (isto &,
nao-liberal), ndo deveriamos nos escandalizar de todo com certas manobras de Trump ou
mesmo de Bolsonaro, mas aprender deles. A quebra das regras ndo escritas (principalmente
nos sentidos [i] e [iii] que demos, e em alguns casos no sentido [ii]) sdo sempre uma heresia a
profanar a sagrada democracia (liberal) para os liberais convictos porque elas, justamente,
fazem parte do gradeado de protecéo do sistema de direito liberal — e, certamente, de qualquer
sistema. NAo se pode fazer coro a fetichizagdo do estado de direito®! realizada a custa da vida
dos excluidos, como se fosse algo improfanavel. O problema atual é que essas agdes
revolucionarias sdo tomadas em nome do reacionarismo; ndo para que haja a extensdo de

direitos, mas a supressio deles®?.

600“Trump estd quebrando e € isso que a esquerda precisa aprender com ele. [...] Regras nunca preenchem
todo o campo legal. Regras sempre vém acompanhadas com um conjunto [de] entendimentos implicitos, que
ndo estdo no papel. Trump sabe como seguir as regras explicitas, mas violando as implicitas. Assim, esta
sempre fazendo movimentos inesperados”. ZIZEK, Slavoj. 'Isolado’ aos 70 anos, Slavoj Zizek critica
esquerda e diz ndo acreditar na felicidade [entrevista a Bolivar Torres]. O Globo. 19 de abril de 2019.
Disponivel em: https://oglobo.globo.com/cultura/isolado-aos-70-anos-slavoj-zizek-critica-esquerda-diz-nao-
acreditar-na-felicidade-1-23606923.

601Cf. 20T. Il. §12.34. p. 101.

602Havendo, portanto, uma “despotenciacdo” da comunidade politica: Xa > Xa - 1 = Xb; em que: X é o poder
politico da comunidade, “a” é a ordem politica vigente, “b” é a ordem politica futura e 1 é uma participacéo
a menos na comunidade politica enquanto potestas, ou seja, uma exclusdo. Cf. CI. II. §1. p. 36.



https://oglobo.globo.com/cultura/isolado-aos-70-anos-slavoj-zizek-critica-esquerda-diz-nao-acreditar-na-felicidade-1-23606923
https://oglobo.globo.com/cultura/isolado-aos-70-anos-slavoj-zizek-critica-esquerda-diz-nao-acreditar-na-felicidade-1-23606923
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TESE 11
A PARTEIRA DA HISTORIA

Que un pueblo sea creado como tal pueblo, es algo que acontece en su liberacion.
La fiesta del comienzo de la historia nacional es, asi, una fiesta de liberacion.
Franz Rosenzweig®®,

Proposicdo: nesta tese demonstraremos a inevitabilidade historica da ocorréncia de processos
de transformagdo por vias “violentas”; distinguiremos as violéncias ilegitimas das formas
legitimas, justificando, entdo, a acdo mediante a forca empregada pelo povo e pelas vitimas, e,

por fim, advogaremos pela legitimidade revolucionéria da fundagéo de uma nova ordem.

11.1. A violéncia sempiterna

[169] H& quem pense que transformacdes possam ser produzidas sem maiores traumas
sociais, que os instrumentos democraticos sempre serdo suficientes, que o didlogo € a unica
saida, que um consenso minimo em todo tempo e hora € possivel, que as instituicdes podem
funcionar, que a legalidade nos oferece todos 0s recursos e que a “violéncia” ndo leva “a
nada”. No entanto, a transi¢ao de uma ordem a outra ordem, a derrubada de um sistema para a
construcdo de outro sistema, a transformacdo de um direito em outro direito, via de regra,
nada disso ocorre sem algumas doses — muitas vezes altas — de dor, ranger de dentes e, ndo
raras vezes, em meio a um vale de lagrimas. H4 quem ganhe e ha quem perca; ninguém,
evidentemente, quer sair perdendo. E um ensinamento da historia, sustentar o contrario é
negacionismo. Pode-se objetar que esse pretenso ensinamento historico na verdade ndo passa
de falacia naturalista, que ndo € porque até os dias de hoje as coisas tem ocorrido deste modo,
“na violéncia”, que elas deverdo deste modo ocorrer. A humanidade, hoje, poderia optar pelas
vias ditas pacificas, uma vez que possui 0S meios necessarios desse género, e renunciar as vias

ditas violentas, porque, hoje, vé a paz ndo somente como um fim, mas também como um meio.

603ROSENZWEIG, Franz. La Estrella de la Redencion. Ediciones Sigueme, 2007. p. 376.
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Essa visdo assaz otimista do nosso estagio de progresso humano, pressupde uma série
de coisas, pressupde que a referida ordem:

I é de tal modo perfeita que tem em si todos os meios suficientes (e pacificos)
para atender a todas as demandas necessarias, presentes e futuras, do ser
humano (entendendo-se aqui, também, medidas ndo-violentas de resolucdo de
conflitos como uma necessidade);

ii. que é de tal modo perfeita que jamais necessitara ser substituida;

iii. que, é, portanto, incélume a entropia, ndo se desgasta e ndo se corrompe.

Essa ordem, para sempre pacifica, é a encarnacio de Deus na histéria. E o Jardim do

Eden antes da queda. Ndo querendo cair numa falacia naturalista, a nossa gente de todo o
sempre pacifista, legalista e democratica, cai no fetichismo da ordem vigente.

[170] Admitir que os sistemas entram em processo entropico € admitir
necessariamente, € uma consequéncia logica, que, vez e outra, Bastilhas deverdo ser tomadas
e gqueimadas. A entropia ¢ a injusti¢a institucionalizada, ¢ ndo “es posible permitir que el
injusto deba decidir cuando deje de cometer la injusticia; por propia decision nunca liberara
al Otro”®%, por isso ndo se pode pensar que “la tarea de la justicia, del bien meta-fisico,
pueda realizarse sin violéncia [...]” %% . Alguma gente algo ambigua, escorregadia, que
desfruta de vantagens na ordem vigente, mas que gosta de manter a aparéncia “critica” de
certa solidariedade as classes menos favorecidas e grupos marginalizados, como bom
“humanista” — e humorista — (moderado) dira compreender o impeto popular por acdes mais
agressivas para que se vejam atendidas as suas reivindicagdes; contudo, pedird “paciéncia
historica” a este mesmo povo, que aguente um pouco mais até que “dias melhores venham”,
como se os dias melhores fossem uma entidade real que houvesse mandado um telegrama do
futuro anunciando sua chegada sabe-se |& para quando. Dias melhores nunca vém, sempre sdo
construidos.

Sendo assim, a uma filosofia e a uma politica critica, da libertacdo, se impde a
necessidade de pensar positivamente sobre o que chamamos de violéncia, de fundamentar e
justificar o seu emprego nos processos de resisténcia, emancipacdo e revolucionarios. A
critica negativa é necessaria, mas ndo suficiente. Assim como a economia é algo importante
demais para ser deixada somente nas maos dos economistas, a violéncia é algo sério demais

para ser deixada somente nas médos dos violentos.

604PEL2. V. §31. p. 125.
605PEL2. IV. §23. p. 51.
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11.2. Das violéncias

[171] Uma primeira questdo que se nos apresenta €: o que € ser violento? Ou de outra
forma: o que é a violéncia? Enrique Dussel sempre deu essa resposta de modo claro: a
violéncia é a negacdo do outro, negar a permanéncia e o aumento da vida do pobre, da vitima,
é atentar contra a sua liberdade, € negar os seus direitos. A violéncia, no seu sentido forte, tem
para Dussel um sentido exclusivamente negativo: “La violencia es fuerza dominadora que
ultraja al Otro contra su propia voluntad, contra su libertad dis-tinta. Violencia es exigir, al
que ha sido reducido a la pobreza por un cierto orden, que permanezca en dicha pobreza
aniquilante de sus posibilidades justas”®®. A violéncia da ordem totalizada, do sistema
fetichizado, a violéncia de dominagédo, “es la violencia institucionalizada, la primera, la mas
grave, la originaria de todas las otras. Esta es la tnica que tiene fabrica de armas, que tiene
leyes™®7 e que, em razdo disso, ndo aparece como violéncia, mas, justamente, como sendo a
“ordem das coisas”.

[172] Slavoj Zizek, em seu livro Violéncia, pode nos ser de ajuda aqui com algumas
contribuicdes. Zizek distingue entre violéncia subjetiva e violéncia objetiva:

A questdo é gue as violéncias subjetiva e objetiva ndo podem ser percebidas
do mesmo ponto de vista: a violéncia subjetiva é experimentada engquanto tal
contra o pano de fundo de um grau zero de n&o violéncia. E percebida como
uma perturbacdo do estado de coisas “normal” e pacifico. Contudo, a
violéncia objetiva ¢ precisamente aquela inerente a esse estado “normal” de
coisas. A violéncia objetiva é uma violéncia invisivel, uma vez que é
precisamente ela que sustenta a normalidade do nivel zero contra a qual
percebemos algo como subjetivamente violento. Assim, a violéncia
sistémica ¢ de certo modo algo como a célebre “matéria escura” da fisica, a
contrapartida de uma violéncia subjetiva (demasiado) visivel®®,

Entdo temos uma ordem institucionalizada que, para se manter enquanto ordem
vigente, (e tendo perdido o consenso ou tendo um conseno ja fragil — se alguma vez o teve)
impbe as pessoas uma rede de violéncia generalizada, violéncia, nas palavras de Dussel,
enquanto “forca dominadora do Outro”. Essa violéncia ¢ objetiva porque simplesmente esté ai,
como um “fato social/natural”. A violéncia subjetiva ¢ a que é sentida como violéncia no

sujeito, porque contrasta com o ordenamento vigente, €, podemos dizer, esse contraste mesmo.

606PEL2. V. 827. p. 78.
607PEL2. V. §27. p. 79.
608ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 17.
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Ocorre, entdo, uma aceitacdo acritica a violéncia objetiva e uma condenacdo a priori da
violéncia subjetiva, a Unica tida, de fato, pela ordem vigente, difundida ao senso comum e
interiorizada na consciéncia dos sujeitos como violéncia real. O intento de Zizek em seu livro
é expandir a nocdo de violéncia e mostrar como a violéncia objetiva, como Dussel mais ou
menos o diz, é violéncia tdo ou mais grave quanto a subjetiva, e como a violéncia subjetiva é,
em certos casos, reagdo a essa violéncia primeira, sendo um sintoma dela — enquanto que, por
outro lado, a “limitacdo da violéncia a seu aspecto fisico diretamente visivel, longe de ser
‘normal’, depende de uma distor¢do ideoldgica”®. Com isso ele se opde, por exemplo, as
tentativas de se distinguir entre uma violéncia “boa” e uma violéncia “ma”, em que a segunda
seria um “excesso” de agressividade®’. Ademais, para o nosso filosofo esloveno, a violéncia
no seu sentido mais fundamental e realmente forte e significativo, e aqui diferindo bastante da
posicdo dusseliana, seria “uma alteracdo radical das relagdes sociais de base”®!! — uma
revolugdo, s6 uma revolucao poderia ser verdadeiramente violenta.

[173] Enrique Dussel, em sua primeira ética, distingue dois géneros de “violéncias”
que podem conhecer dois tipos cada um: a violéncia totalitaria (ou poderiamos chamar de
“violéncia da totalidade™), que pode ser tanto a violéncia institucionalizada (que Zizek, vimos,
chama de objetiva) quanto a violéncia armada (enquanto violéncia da hiperpotestas) reativa a
segunda violéncia, que é a violéncia libertadora (da hiperpotentia) que pode ser, de fato,
libertadora ou recair na ldgica da totalidade®?. Dussel, portanto, chamava tanto a agdo injusta
da ordem vigente (que poderia ser tanto objetiva quanto subjetiva) quanto a reacao justa das
vitimas (sempre subjetiva) como “violéncia”, uma, porém, contra a liberdade do outro e
contra o crescimento de sua vida, outra em defesa da liberdade e da vida da vitima:

La defensa de Abel [da vitima] ya no es violencia injusta [da ordem vigente],
pero tampoco no-violencia; es superacion de la contradiccion y
establecimiento de un nuevo orden de cosas: la fuerza (vis, violentia) de la
justicia empleada con la finalidad de no dejar perpetuar un nuevo crimen por
parte del Todo injusto y de permitir crecer lo nuevo como “el Otro™®*3,

609Z1ZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 11.

610Cf. ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 61.

611Z1ZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 169.

612Cf. PEL2. IV. §22. p. 40; PEL2. IV. §23. Nt. 152. p. 210. Esse segundo tipo de “violéncia libertadora” ¢é
aquele que Freire expressava quando dizia que “quando a educacgdo néo é libertadora, o sonho do oprimido
é ser 0 opressor”. Isto ¢, quando a acdo das vitimas ndo busca libertar-se libertando, mas “libertar-se”
dominando. Enrique Dussel chamard a essa libertacdo, que outra coisa ndo faz do que inverter os termos dos
polos da dominagéo, de “libertagdo na totalidade tragica”. Cf. PEL2. IV. 823. p. 44.

613PEL2. IV. §25. p. 61.
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A acdo libertadora da comunidade das vitimas, do povo, era entdo violenta em um
sentido proximo do sentido fundamental empregado Zizek, por ser uma transformagdo nas
relacdes sociais de base que nio podem ocorrer sem o emprego de alguma espécie de forca. E

uma violéncia violenta para o sistema dominador, pois morte deste.

11. 3. Coacdo critica legitima

[...] revolugdes ndo se fazem por meio de leis.
Karl Marx5%,

[174] Contudo, embora conserve a distingdo entre a acdo da ordem vigente e a agao
das vitimas, Dussel introduzird uma mudanca terminolégica que complexificard um pouco a
questdo. Enquanto a violéncia da ordem vigente, porquanto € ordem dominadora, permanece
sendo violéncia em sentido proprio, na Etica da libertagdo ja nio é mais assim no tocante a
acdo “violenta” das vitimas na sua resisténcia a violéncia objetiva do sistema ou da
hiperpotestas. Demos um passo atras. Quando uma ordem logra certo consenso (lembrando
que todo e qualquer consenso sempre € limitado, nunca perfeito), os participantes, os afetados,
acordam em observar as normas do novo regime que agora vigora e, por conseguinte,
dispdem de mecanismos para quem ndo observa as novas disposicdes da nova ordem vigente.
Se, entdo, algum membro da comunidade ndo observa uma norma, age ilegal ou
criminosamente nos termos desta ordem (que, repitamos, possui — ainda — certo consenso
hegemdnico, ndo dominador, entre os afetados), esta ordem pode empregar a forca contra esse
membro. Esse emprego de forca, disposto consensualmente, em tese, também aceito por
aquele que transgrediu as normas acordadas, ndo € violéncia para Dussel, mas coacdo
legitima: “A instituicdo vigente (com referéncia a vida comunitaria de todos e ao
convencionado validamente) deve apoiar-se numa certa coacdo legitima, que permita
canalizar os que ndo estiverem dispostos a cumprir os acordos validamente aceitos”%°. Uma
vez que a ordem que vigora esteja servindo para a preservacdo da vida e seguranca de seus
membros, € um dever que ela, em vista de manter o disposto, utilize de meios, mesmo de
emprego da forca, de fazer o acordado cumprido; ndo, claro, arbitrariamente: “A coacgéo

legitima é ética na medida em que se exerce cumprindo as exigéncias dos principios material,

614 MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 820.
615EL. I1. 86.4. *375. p. 545.
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formal, discursivo e de factibilidade ética: que se garanta a vida de todos os afetados, que
participem simetricamente nas decisdes de mediagGes factiveis eticamente”®®, Deste modo,
Dussel reconhece a legitimidade de uma “forga policial” — naturalmente que quando esta age
nos marcos da legitimidade e legalidade acordadas —, ou seja, a policia (ou a instituicdo que
faca as suas vezes) ndo age com violéncia quando age conforme o estipulado e dentro de seus
limites; se um policial, por exemplo, reprime a uma pessoa que esta agredindo a outra, a sua
acdo ndo é violenta, mas faz ele uso da coacdo legitima necessaria a comunidade para
proteger seus membros. De igual forma, muito embora Dussel expresse aversdo as armas, pois
elas objetivam a matar ao ser humano, negam em seu uso a vida humana, e, por isso, possuem
“un valor de uso contradictorio en si mismo; es lo in-Util por excelencia, lo anti-Gtil”®*" (uma
vez que o valor de uso corresponde a satisfacdo de uma necessidade humana e ndo a quitar
essa vida), elas podem ser consideradas positivamente quando s@o armas de defesa, ou
aplicadas numa estratégia de defesa, e ndo de agressdo. Inclusive, o uso de armas (e de
estratégias) de defesa €, aponta Dussel, ndo somente politicamente mais ético, como também
economicamente mais viavel aos paises periféricos®®,

[175] Mas essa coacdo legitima exercida por parte da ordem vigente pode perder a dita
legitimidade quando a ordem, tendo entrado em processo entropico sem retorno e ja disposta
em violéncia objetiva, produz vitimas sistematicamente, quando a consciéncia de novos
direitos vem a consciéncia da comunidade das vitimas. Se 0s mecanismo que antes garantiam
a observancia das normas validamente acordadas, e que tinham por objetivo a preservacdo das
condicdes de crescimento da vida da comunidade, passam a garantir um estado de violéncia
objetiva, de injustica institucionalizada, e a reprimir a luta pelos novos direitos descobertos,
isto é, contra a vida das vitimas da comunidade, a até entdo coacdo legitima se torna coacao
ilegitima, se torna violéncia, violéncia repressora®'® para o consenso critico da comunidade

das vitimas, do povo. Para a ordem vigente, logicamente, a acdo do povo, das vitimas, é que é

616EL. I1. 86.4. *375. p. 545; Cf. 14T. 1. §11.93. p. 157; MPL. 11. §12.2. p. 180; PL2. 111. §25.3.3. *391. p. 413.

61716T. I. §11.61. p. 180.

618“Sin embargo, las armas necesarias para una estratégia defensiva (por ejemplo, misiles tierra-aire contra
aviones invasores, bazucas en manos de campesinos contra los tanques de ocupacién, etc.), muchos menos
costosas, més eficaces y que pueden ser producidas conjuntamente por cooperacidon de varios paises
periféricos, articuladas con la intervencidn del pueblo en armas, son econémicamente més ventajosas (por
su menor costo y su mayor capacidad de disuasion y de destruccion de las armas ofensivas del enemigo
metropolitano). Es decir, son més Utiles y pueden producirse industrialmente en paises con un bajo grado
de desarrollo”. 16T. I. §11.63. p. 180. Cf. 14T. Il. §12.61. p. 168.

619Cf. 14T. 1I. 811.13. p. 143. Na primeira ética Dussel falava em “coagdo de lei promulgada”. Cf. PEL2. V.
§26. p. 70.
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coagdo ilegitima e “violenta”. J4 a acdo do povo na luta pelo reconhecimento de seus novos
direitos e, sendo o caso, pela transformacao do sistema vigente, é coacéo critica legitima®?.

[176] Mas assim como a coacgdo legitima da ordem vigente, que possuia 0 consenso
hegemdnico, ndo podia ser arbitrario, a acdo e coagdo critica legitima das vitimas também nédo
0 podem ser, caso contrario, se caira na mesma logica da totalidade que pretende negar. A
acdo do povo contra a violéncia repressora da ordem vigente sempre aparecerd como
violéncia subjetiva, como quebra da ordem de coisas, mas isso ndo significa que ela necessite
ser acdo armada ou que derrame sangue, ela pode ser “pacifica”, “ndo-violenta”, pode ndo ser
violéncia fisica, ainda que possa ser violéncia subjetiva, contra a institucionalidade existente.
Porém, a “violéncia” ou “ndo violéncia” jamais podem ser principios normativos, devem ser
recursos taticos a disposicao das vitimas e dos povos segundo a possibilidade de eficacia de
seus empregos, segundo a factibilidade de cada recurso em suas situacGes concretas — por
exemplo:

La “no violencia” entre los indigenas quiché guatemaltecos durante decenios
del siglo XX era imposible: si hubiesen decidido hacer una “huelga de
hambre” hubieran sido asesinados antes de tener siquiera hambre, pero,
ademas, nadie se habria enterado del asesinato, ya que ningin medio de
comunicacién era permitido. Gandhi, mediante la opinién publica en un
Reino Unido con algo de Estado de derecho, podia decidirse a usar una

tactica (con fundamento ontolégico hindd) no violenta, y fue eficaz. Los

quiché de Guatemala no podian optar por esa tactica®.

Elevar a “ndo-violéncia” de tatica a principio normativo ¢ condenar os povos a morte,
uma vez que, geralmente, sdo mais fracos que seus opositores e ndo raramente é o0 recurso da
forca fisica conjunta e racionalmente aplicada que lhes oferece alguma vantagem. Quando
Dussel diz que quem “se libera matando primero nace ya enajenado en la Totalidad
totalitaria, toda ella ‘manchada con la sangre de Dios’: del Otro, como diria Nietzsche. No
se puede liberar al hombre sobre el cadaver de Otro hombre”®??, ¢ ao uso racional®® da
coacdo critica legitima a que ele se refere, o povo, a vitima, ndo pode se lancar, por exemplo,
a luta armada “pela luta armada”, simplesmente “para matar”, ainda que ela seja “eficaz”, mas,
aléem de eficaz, ela deve ser 0 meio @ mdo na auséncia de outros que igualmente seriam

factiveis e eficazes.

620Cf. MPL. Il. §12.4. p. 187.

621FDS. Il. §7.2. Nt. 11. p. 216.

622PEL2. IV. §23. p. 51.

623No sentido dusseliano, ao uso que se orienta em favor da vida e jamais “para a morte”, ndo no sentido
“instrumental”.
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[177] Julio Cabrera, em debate com Enrique Dussel ®2* | criticou este Gltimo por
defender esse assassinato do outro (que ele denomina de heterocidio®?) com a justificativa de
libertar-se ou libertar a vitima; no entendimento do nosso filésofo, Dussel entraria em
contradicdo com o seu principio material da ética que propugna a producdo, reproducdo e
aumento de toda a vida humana, e, sendo assim, em tese, deveria incluir também a vida do
dominador®?®, O que Cabrera ignora em sua critica € que a ética da libertagdo dusseliana néo é
uma ética de um sé principio, mas de varios principios que, nos casos concretos, devem ser
articulados. Na@o ha s6 o prinicipio material da ética, hd também o principio formal, o
discursivo, o de factibilidade. Cabrera comete o que Dussel chama de falacia abstrativa®?’, ele,
supondo que a ética da libertacdo seja etica de um so principio, no caso, o material (que ele
também chama de “principio de vida”), aplica o principio diretamente nos casos concretos,
deixando de lado os outros principios que realizam a mediacao deste com o caso concreto — e
é claro que, operando assim, ele encontra contradigdes, visto que, como ele mesmo o diz, a
vida real nunca ¢é abstrata como o0 sdo o0s principios éticos. Para observar um principio ético
abstrato, diretamente na realidade sem entrar em contradicdo, a realidade mesma deveria ser
tdo “abstrata” quanto o mesmo principio, o que, evidentemente, ¢ irreal e absurdo, fosse a
realidade assim, nem se necessitaria de principio algum para orientar o agir.

Dussel nos oferece esse esquema para que se entenda a questdo:

624 Cabrera publicou dois artigos referentes a esse debate, sendo o primeiro, que iniciou 0 mesmo, e a
contrarresposta a Dussel, sdo eles: CABRERA, Julio. Dussel y el suicidio. In. Didnoia, volumen XLIX,
nimero 52, mayo 2004. p. 111-124; CABRERA, Julio. Acerca de la discusion sobre el principio material de
la ética. Revista P4ginas de Filosofia, v. 6, n. 1, jan./jun. 2014. p. 61-72. A resposta de Dussel, “Sobre
algunas criticas a la Etica de la Liberacién”, se encontra em: MPL. 1. §12.

625Cabrera introduz essa distingdo porque mesmo um suicidio € um homicidio, homicidio de si mesmo. O
heterocidio é exclusivamente o homicidio que se perpetra contra o outro.

626Como ja trabalhamos esse debate em outra oportunidade, nos restringiremos aqui ao essencial da resposta
dusseliana. Cf. RODRIGUES, Tiago dos Santos. Haverd um heterocidio ético? Enrique Dussel versus Julio
Cabrera. Em: FETT, Jodo; CIBILS, Samuel; MARKS, Tatiane (Orgs.). XVII Semana Académica do
Programa de P6s-Graduagédo em Filosofia da PUCRS: volume 4. Porto Alegre: Editora Fi, 2017. p. 251-263.

627Veja-se também supra: secdo 10.3.
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Esquema 11. 3°%8

a. Abstrato 1 b. Concreto 1 c. Concreto 2
Abstrato 2
1. Osimples 1 l.a
2. O simples 2 i 2b
O complexo 1
1
3. O complexo 2 3¢

O principio material da ética (que se encontra no quadrante 1.a) € um principio
simples-abstrato, e como tal ndo apresenta restrigdes, excegdes, e é universalmente valido — se
refere a vida de todos, sem exce¢do. Porém, conforme se desce ao concreto, se assomam mais
principios que com o principio da vida tém mutua determinag&o, como o principio de validez,
principio de aplicacéo, principio discursivo (0 consenso), principio de factibilidade etc. (que
se encontram no quadrante 2a). Como esses principios, que permitem gue 0s principios mais
simples e abstratos se apliquem aos casos mais complexos e concretos (0s juizos praticos:
quadrante 3.c), estdo em niveis diferentes aos outros, ndo ha a contradicdo entre os principios,
pois eles ndo se chocam diretamente.

Assim sendo:

La eliminacion de la vida de los que defienden el orden injusto en la lucha
de las victimas por liberarse de la dominacidn que sufren, para permitir asi el
desarrollo de su vida de victimas (posibilitando también desde esse
momento la honesta reproduccion de la vida de los dominadores, que han
dejado de serlo) no puede juzgarse como asesinato culpable (heterocido en
sentido estricto), sino como un efecto no deseado inevitable ante la decision
del dominador de continuar su praxis heterocida (de las victimas)®%.

[178] Né&o é o caso, portanto, que Dussel ndo defenda a reproducdo da vida do
dominador enquanto pessoa, mas enquanto dominador e enquanto persiste na sua dominacéo
(ndo se nega a vida daquele que domina, mas a sua conduta de domina¢do). Se o dominador,
ou aquele que exerce violéncia injustificada contra o pobre e fraco, persiste na sua violéncia e
injustica, a vitima estd etica e politicamente legitimada a defender-se dessa violéncia e
injustica até o ponto — caso seja necessario para tal — de matar aquele que exerce dominio

sobre si, como afirmacgéo de sua vida e negagdo de uma relacdo de dominagdo. O opressor

628Cf. MPL. Il. §12.1. p. 175.
629MPL. 1l. §12.2. p. 182.
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nega a vida enquanto tal quando mata a vitima ou impede o seu crescimento digno, a vitima
nega uma relacdo de dominacgdo quando mata o dominador. O racista nega a vida das pessoas
negras por serem negras, nega essas vidas enquanto tais, o negro que se revolta contra o
racismo e chega a matar um racista — que ndo o deixa respirar —, mata ndo uma “vida branca”,
mas a “vida” do racismo. A gramatica social do “pacifismo” e da “ndo-violéncia”®*®° enquanto
principios ndo possui homdnimos®®!, tudo tem o mesmo sentido ou ndo sabem diferenciar os
sentidos distinos. Ouvem ['lutu] e tomam o verbo (eu luto) pelo substantivo (o luto). Quando
0 povo pega em armas ¢ diz “eu luto [pela minha vida que € negada]”, o pacifista entende “eu
[produzirei] luto [para mim e para os outros]”.

O povo pode, isso posto, em estado de rebelido, cometer um heterocidio ético-

politicamente justificado®3?,

11.4. Parindo a historia

Avioléncia é a parteira de toda sociedade velha que esta prenhe de
uma sociedade nova. Ela mesma é uma poténcia econdmica.
Karl Marx8%,

[179] Em seu célebre escrito, Critica da violéncia, Walter Benjamin distingue entre
duas formas de violéncia (ou de poder), a violéncia mitica e a violéncia divina. Escreve
Benjamin:

Asi como en todos los campos Dios se opone al mito, de igual modo a la
violencia mitica se opone la divina. La violencia divina constituye en todos
los puntos la antitesis de la violencia mitica. Si la violencia mitica funda el
derecho, la divina lo destruye; si aquélla estabelece limites y confines, ésta
destruye sin limites; si la violéncia mitica culpa y castiga, la divina exculpa;

630Que, quando elevados a principios, sempre devem ser entendidos entre aspas, uma vez que recusam a priori
a coacdo critica legitima das vitimas e do povo, sua violéncia subjetiva, mas toleram constantemente a
violéncia objetiva e subjetiva da ordem vigente. Dussel, de sua parte, tem uma nog¢éo ética mais fundamental
do que ¢ ser “pacifista”: “El ‘pacifico’ es en cambio el que deja por la ‘conciencia ética’ que el Otro haga
llegar su voz hasta su oido atento, es el que sigue la voz de su ‘consciéncia moral’, que indica el ‘como’ del
‘servicio’ o la moralidad de la accion liberadora dentro de las exigencias del pro-yecto liberador [...]”.
PEL2. V. 830. p. 105.

631Assim como a ciéncia politica de Levitsky e Ziblatt.

632 Enrique Dussel reconhece a legitimidade ética da resisténcia armada e do heterocidio em razdo desta
inclusive quando realizada por menores de idade, mas, como exposto, em “casos mais complexos” que
fogem a “situa¢des normais” — de nossa parte também estamos de acordo. Cf. DUSSEL, Enrique. ;Pueden
nifios portar armas de fuego para defender a su comunidad? La Jornada. 15 de abril de 2021. Disponivel em:
https://www:.jornada.com.mx/2021/04/15/opinion/016alpol.

633 MARX, Karl. O Capital, livro I. Boitempo, 2013. p. 821.
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si aquélla es tonante, ésta es fulminea; si aquélla es sangrienta, ésta es letal
sin derramar sangre®,

A violéncia mitica seria a violéncia que funda o direito (uma ordem) e que mantém
esse direito, mesma a custa de sacrificios humanos; a violéncia divina, por outro lado, ndo
fundaria, ndo manteria, nem teria comprometimentos com qualquer direito (e ordem) e, por
conseguinte, tampouco exigiria sacrificios humanos. Enquanto, naturalmente, a primeira é
considerada reacionaria, a segunda seria a violéncia eminentemente revolucionaria. A
“violéncia” (ou poder) verdadeiramente revoluciondria seria aquela que ndo € meio para
nenhum fim, pois ndo procuraria instaurar um novo direito e uma nova ordem. Por isso, diz
Zizek: “A violéncia divina [a violéncia revolucionaria] deve ser portanto distinguida da
soberania do Estado enquanto exce¢do que funda a lei [...]7%®. Todavia, 0 mesmo Zizek diz
que “talvez devéssemos identificar sem receio a violéncia divina com fendmenos historicos
positivamente existentes, evitando assim qualquer mistificacdo obscurantista” ¢ . Se
devéssemos identificar sem receio a violéncia divina com fendmenos historicos existentes,
mas que nao seja aquela que, num ato soberano, funda um Estado, ou seja, inicia uma nova
ordem, um novo direito, a violéncia divina ndo poderia ser, como o diz Benjamin e o confirma
Zizek, uma violéncia que destréi um estado de direito, que derruba uma ordem; salvo se i) ela
for de um tipo que ndo destrua um estado de direito, mas simplesmente 0 negue, ou ii) se
considerarmos que a destruicdo de um estado de direito ndo signifique consequentemente a
fundacdo ou inicio de outro — 0 que ndo nos parece muito plausivel caso haja vida humana
depois dessa violéncia divina, quer dizer, caso ela ndo tenha realizado um ‘“juizo final”
levando a humanidade a extingdo; ai, sim, teria destruido um direito sem fundar ou iniciar
outro, porque sem vida humana que pudesse fazé-lo. O poder, ha muito se sabe, ndo conhece
VACuUO.

[180] Benjamin procurou pensar numa violéncia revolucionaria que fosse antitese da
violéncia mitica, da violéncia da politica enquanto dominagdo, enquanto rito sacrificial, uma
violéncia que “ndo fosse violéncia”, que ndo instaurasse o direito. Porém, contando com uma
concepcdo exclusivamente negativa da “violéncia” e do “poder”, opinamos, privou da
violéncia revolucionaria 0 momento afirmativo — ela nega a ordem vigente onde o pobre

morre, mas ndo afirma uma ordem futura onde ele viva; e o povo quer viver. Para resolvermos

634BENJAMIN, Walter. Para la critica de la violéncia. Ensayos escogidos. El cuenco de plata, 2010. p. 176.
635ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 157.
636ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 154.
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isso temos que introduzir a distin¢do dusseliana entre violéncia e coagdo legitima. Violéncia é
a acdo exercida contra o direito do Outro. Quando as vitimas, 0 povo, agem em favor de seus
direitos e contra o estado de direito que perdeu a hegemonia do consenso e legitimidade nédo
reconhecendo seus novos direitos descobertos, ndo se trata mais de violéncia, mas, na
terminologia dusseliana, de coagdo critica legitima. Tendo isso em conta, Dussel afirma,
comentando o texto de Benjamin, que:

Esto nos permite comprender que el nuevo orden (y todo orden fue al
comienzo un nuevo orden) no es fruto necesario de la violéncia como
fundamento de un poder instituyente, porque la coaccién legitima de los
oprimidos que organizan dicho nuevo orden no fue violencia. EI fundamento
de la legitimidad (no digo de la legalidad, que viene después) es el consenso
critico de los oprimidos, y no una violencia instituyente. Por ser legitimo el
nuevo orden, lo son igualmente sus instituciones legitimas coactivas, como
por ejemplo la policia. Y esto porque los miembros disidentes del orden
anterior, y creadores del nuevo, cuando deciden que todos deben cumplir los

acuerdos alcanzados por consenso incluyen las obligaciones y los castigos

para los membros que no cumplan con dichos acuerdos validos®®’.

Para Dussel, a violéncia — enquanto tal, em seu sentido forte, enquanto violacdo do
direito e negacgdo da vida do outro — ndo é necessariamente a origem de uma nova ordem, ou a
Unica parteira da historia. Quando uma nova ordem € instituida mediante a acdo de dominacéo
(as coldnias europeias nas terras do Novo Mundo), entdo € violéncia, e violéncia mitica a
fundar um direito. No entanto, se, pelo contrario, uma nova ordem (um novo direito) nasce da
“coagao critica legitima” do consenso das vitimas (Cuba da ditadura de Batista, Haiti da
dominacdo francesa), ndo nasce contra o direito de ninguém, ndo é negacdo da vida de
ninguém, nao exige o sacrificio ao Deus que seja da vida de ninguém, assim que nao pode ser
qualificada como “violenta”, como que ¢ o caso da a¢ao do bloco historico no poder que nao
reconhece os direitos das vitimas; tratam-se, pois, de coisas radicalmente distintas. Pode-se
objetar que toda nova ordem que nasce jamais € perfeita, nunca estara a reconhecer todos 0s
direitos de todo mundo, e que, sendo assim, ¢ falso que “ndo nasce contra o direito de
ninguém”, etc. E isso tem a sua verdade, ja o dissemos: nenhum consenso é perfeito. Contudo,
toda nova ordem que nasce da luta por novos direitos é ordem que nasce estendendo direitos,
estendo as possibilidades de vida, ndo suprimindo direitos, ndo negando vidas que antes
fossem afirmadas. Nessa perspectiva, esta nova ordem ndo nasce contra o direito (ja
reconhecido) de ninguém. Ademais, se tivéssemos que ter esse nivel de exigéncia para a acéo

revolucionéria, para reconhecé-la como revolucionéria, de que serveria a nogdo benjaminiana

637FDS. 1l. §7.2. p. 215.
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de violéncia divina? Como ideia regulatoria? Nao parece que Benjamin tenha nos oferecido
um conceito normativo, mas relativamente descritivo, algo como um critério de discernimento
— “ali onde assim se da, hd violéncia divina”. Ora, como dissemos anteriormente, numa
abordagem em que a “violéncia” revolucionaria ndo possui momentos afirmativos, ela se
torna irreal, perde em realismo porque a realidade jamais acontece de forma “pura”, sempre ¢
contraditoria.

[181] Gostariamos ainda de sugerir indicativamente outra distingdo. O que Benjamin
chama de violéncia divina, Dussel chama de coacéo critica legitima e ndo a tem na conta de
violéncia — ainda que, de fato, para a ordem vigente, para aqueles que dela sdo partidarios, é
violéncia subjetiva. NOs gostariamos de chamar a essa acdo revolucionaria que derruba um
direito e instaura a um novo direito, que instaura novos direitos, que afirma a vida da vitima,
de furia lidima. Por que ndo coacdo critia legitima? Porque, de fato, essa acéo revolucionéria,
de libertacdo, ndo é coacdo, ela ndo coage, ndo constrange a vontade alheia, ela impde, forca,
obriga; ela age a despeito e contra a vontade da ordem vigente, quer derruba-la, quer destrui-
la. Por isso é furia. Ndo € violéncia, pois ndo vai contra a vida e o direito de ninguém, mas &,
de todo modo, um poder (neste sentido, Macht, como o diz Benjamin). Poder dos sem poder.

Pensamos aqui, por exemplo, nas “explosdes juvenis ‘irracionais’ dos suburbios de
Paris em 2005” e no “caos em Nova Orleans apds o furacio Katrina” que Zizek analisa®®.
Esses exemplos sdo as melhores ilustragdes, conforma Zizek mesmo o diz, do que seria a
violéncia divina de Benjamin, mas ndo nos parece que uma “violéncia” revolucionaria
devesse ser exclusivamente inscrita nesse teor, devendo também ser incluida aquela acdo que
derruba uma ordem e instaura nova ordem, a furia lidima é essas duas coisas, sendo lidima
porque também cria legitimadamente uma nova ordem. Ja a coacdo critica legitima
reservariamos para as acdes especificamente taticas da comunidade das vitimas, que pode
coincidir com a faria lidima no momento da libertacdo de um povo.

Ao dizermos que a violéncia é sempiterna e que ela, enquanto furia lidima, é a parteira
da historia, que possibilita transformacdes qualitativas para o progresso humano, pode ser que
se diga que com isso damos razdo a Heraclito quando este diz que “a guerra ¢ 0 pai de todas
as coisas”, mas ndo é o caso, “[a furia lidima] es un fruto y no el origen”®*°, pois “antes que la

violéncia [enquanto firia lidima] esta la dominacion, y antes todavia el cara-a-cara”®%,

638ZIZEK, Slavoj. Violéncia: seis reflexdes laterais. Boitempo, 2014. p. 69-89.
639PEL2. V. 8§30. p. 102.
640PEL2. V. §827. p. 70.
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Antes da luta de libertacdo estd a solidariedade, amor-de-justica ao pobre, oprimido e
explorado. A flria lidima pode ser a parteira da histdria, contudo, a parteira ndo é a origem da
nova crianga que ela ajuda a nascer, a origem é o amor dos pais que provaram, dentro de casa,
com alimento e sem o frio da intempérie, o calor do amor sexual humano.

A flria lidima ndo seria somente a acdo vitoriosa de uma revolugdo, mas também a
acdo frustrada que explode na ordem vigente e que ndo €, num primeiro momento ou
necessariamente, reivindicagdo de nenhuma reforma ou revolugdo contra ela, mas pura
expressdo de si, ou, assim como o choro — como um choro hd muito preso & garganta, dificil
de segurar — um sinal que ndo aponta a um objeto, mas a si mesmo, um transbordamento —
furioso — do povo, das vitimas, rompendo a totalidade da carne social; acdo ndo inscrita em
nenhum Dito, um simples Dizer de quem, privado do seu salario e excluido das esferas do
consenso hegemdnico, sem pédo e sem palavra, ndo tem qualquer recurso e se vale do recurso
que néo é recurso, do recurso que ndo leva... a nada. O Dizer de quem s diz sua presenca

ausente, o Dizer de quem s0 diz “estou aqui”.
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POSFACIO

Quisemos nesta tese afirmar a vida humana. A vida humana esculachada. A vimos
como exterioridade e intotalizavel, como ndo-valor, origem dos valores, como significAncia
que a tudo significa, sem sentido, contudo, orientadora de todo sentido, que a tudo justifica,
fundamenta e da realidade, mesmo a um bloco de metal que caia no chdo como “morto”. A
vida humana é vida com dignidade, digna porque é uma sensibilidade, vida com pele e
interioridade, vida que extrapola a prdria pele, vida que chora. Descobrimos essa vida
enquanto vida negada, vitima, protestando contra o seu sacrificio, e vimos essa vida negando
0 deus fetiche que pede sacrificios; a vimos dando o seu sangue ao capital, na pessoa do
capitalista ou de uma nagdo estrangeira, a vimos organizando a sua luta numa comunidade de
vitimas e transformando os sistemas — se com “violéncia” for preciso — desde um novo
CONsenso.

A histdria da filosofia €, como o diz Ricardo Timm de Souza, uma caixinha de
ferramentas em que cada filosofo contribui com a sua ferramenta para o trabalho da critica
que a responsabilidade da nossa profissdo nos delega, assim que gostaria de pontuar as
pequenas contribuicdes que, cremos, 0 nosso trabalho adquiriu.

Em primeiro lugar, reservamos a afirmatividade da vida Unica e exclusivamente na
dignidade, excluindo qualquer outro termo que a predicasse e que desse margem a torna-la
relativa, isto é, que abrisse brecha para a justificacdo do seu sacrificio. Nisso, oferecemos a
indicacdo de uma noc¢do de dignidade em estreita relacdo com a sensibilidade. Quando
dizemos que ¢ digno aquele que chora, queremos dizer exatamente isso, que o choro é sinal de
significancia, de que hd uma interioridade naquele ente, de que ha alguém ali, uma pessoa.

Em segundo lugar, a identificacdo da voz de Deus como voz de Isaac, a identificacao
da voz da vitima como voz de lahweh, ndo de Elohim. A vitima, enquanto vitima (e 0 povo
enquanto comunidade das vitimas), é o resto universal. Resto porque ndo é o todo, nem parte
porque ndo é do todo. E um resto, uma sobra, esta fora. Universal ndo porque fale por todos,
ndo porque a sua voz contemple a todos, mas porque na sua voz nenhuma voz € silenciada,
nenhuma vida é sacrificada. Universal ndo porque a todos represente, mas porque a todos
acolhe. Universal porgue todas as vitimas, de todos os tempos e lugares, me obsediam, aqui e

agora, no eco de suas vozes emudecidas. Portanto, a voz do povo € a voz de Deus — € uma
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universalidade que a todos toca — enquanto o povo for bloco social dos oprimidos,
comunidade das vitimas.

Em terceiro lugar, a descricdo da razdo ldgica que leva o capital a necessariamente
criar uma periferia desde onde possa acumular “originariamente”. Assim como em Dussel, na
literatura dependista os mecanismos de transferéncia de valor costumam parecer ser
produzidos como que por mera “vontade” dos capitalistas do capital central, como artimanha
para manterem as economias subdesenvolvidas nessa condi¢cdo e lograrem maiores lucros
delas, uma vez que precisam aumentar suas proprias taxas de lucro, haveria entdo esses
mecanismos a disposicdo e eles se aproveitariam; quer dizer, haveria uma situacdo de
desigualdade que é reproduzida por quem estd em situacdo de poder porque... sim, porque é
favoravel a quem esta nessa posicdo. Cremos termos demonstrado a razdo logica da
dependéncia, de que se o desenvolvimento de umas economias se realiza as custas do
subdesenvolvimento de outras se deve ao fato de ser impossivel uma economia ‘“fechada”
acumular desde si propria, ela necessita criar uma “exterioridade” — enquanto vida humana
periférica negada. Entdo, ndo é uma questdo de o capital central agir assim para ficar “mais
rico”, mas de o capital enquanto tal proceder assim para continuar “vivo”. Por isso que falar
em capitalismo é falar em dependismo. E impossivel capital sem dependéncia. Um capital
nacional global, que se queira capital desenvolvido, ndo pode acumular Unica e
exclusivamente da exploracdo do seu trabalho vivo, da sua classe trabalhadora, é preciso
acumular desde a expropriacdo de outra classe capitalista, e da superexploracdo de outra
classe trabalhadora.

Em quarto e ultimo lugar, a sugestdo da faria lidima como diferenciacdo no conceito
dusseliano de coagdo critica legitima que, pensamos, ¢ um pouco “asséptica” porquanto meio
gue se restringe as acdes que tenham uma orientacdo popular ou revolucionaria relativamente
“claras”, ou seja, enquanto uso da forga, por parte do povo, direcionada a um fim, & uma
reivindicagdo, ndo contemplando as situacio aquelas, as quais Zizek trata, em que
simplesmente ha uma “explosao” de “violéncia”; de outra parte, quisemos preservar a intuicdo
dusseliana da primeira ética que dizia que a violéncia libertadora ndo era violéncia, mas
também ndo era o caso de ser “ndo-violéncia”.

**kk
Ainda que, se pesarmos bem as coisas, uma vida assim tdo miseravel ndo valha a pena

ser vivida, enquanto houver mais de um, enquanto houver outrem, sou seu refém.
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