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RESUMO

O problema dos apétridas e refugiados de guerra, no panorama mundial, € um dos
entraves onde mais podemos observar a crise de sentido que atravessa as relacdes humanas na
modernidade recente. Constata-se a insuficiéncia da concepcao abstrata de direitos humanos
tradicional. O presente trabalho procura estabelecer um novo ponto de partida para esta
questdo: - a dteridade-, a partir do reconhecimento da diferenca. O primeiro capitulo verifica
como a légica da totalidade disseminada na racionalidade ocidental traz implicacdes no
desenvolvimento do individualismo presente no periodo atual e como a concepcdo de
“tolerancia’ ainda € um empecilho frente ao ideal de hospitalidade cosmopolitica. No segundo
capitulo, aborda-se a ética da dteridade como filosofia primeira e aternativa a crise de
sentido que envolve a razéo instrumental e a insuficiéncia do direito como regulador social,
em contra-posicdo com a idéia de justica como desconstrucdo. Enfim, no terceiro capitulo,
problematiza-se filosoficamente como a vitéria da totalidade opera no encobrimento da
ateridade frente a questdo dos apétridas e refugiados de guerra, a partir da percepcdo de
progresso e pureza étnica, desenvolvidos pela concepcdo de Estado-nacdo e nacionalidade,
refletindo a fragilidade do argumento da dignidade humana no reconhecimento da diferenca
em escala mundial.

Palavras-chave: Alteridade — apétridas — refugiados — diferenca - Dignidade da Pessoa
Humana —desconstrucéo- direito - justica— liberdade investida tolerancia - hospitalidade.



ABSTRACT

The issue concerning the stateless person and war refuges reveals the crisis of
meaning which crosses over the human relationships in modernity. It has been redlized the
insufficiency of the traditional abstract notion of human rights. The work here presented tries
to establish a new starting point for this issue: - alterity-, by recognizing the difference. The
first chapter verifies how the totality logics, spread in the occidental rationality, brings
implications in the development of today’s individuaism and how the conception of
“tolerance” is still an obstacle for the ideal of cosmopolitics hospitality. In the second chapter,
the alterity’s ethics is approached as first philosophy and as an alternative to the meaning
crisis that involves the instrumental reason and the insufficiency of the law as a social
regulator, opposing to the idea of justice as a deconstruction. At the end, in the third chapter,
it is philosophicaly questioned how the victory of he totality works in the covering of
alterity on the issues of the stateless and war refuges, from the perception that progress and
ethnic purity, developed by the conceptions of State-Nation and nationality, reflecting the

fragility of the human dignity argument in the recognition of difference in world scale.

Key —words: Alterity - Stateless person- war refuges - difference - Human rights — Dignity
of person - deconstruction— law - justice —invested freedom — tolerance - hospitality



SUMARIO

INTRODUGAO ..ottt es s ss sttt en s s st en et et st en et es s esenenesseneesanen 8
1 O EXORCISMO DA REALIDADE E A FORMACAO DO INDIVIDUO........c.ccceuu... 16
1.1- A Totalidade € 0 Ser qUE SE JANAGUEITA........ccueeueeiteeie et 16
1.2- O individualismo como paradigma referencial da sociedade de consumo.

A 1ThErdade MONATAL........coeeeeeiece et e e sse e teeseesreenseeneenneenees 22
1.3- Datoleranciaahospitalidade ...........ccceoveieiiiiececece e 29
2 ETICA DA ALTERIDADE, DESCONSTRUCAO, RESPONSABILIDADE E
LIBERDADE INVESTIDA ... ettt sttt e 38
2.1- Dafenomenologia para a metafenomenologia. Do Trauma ao Encontro ...........ccccue...... 38
2.2- INfiNItO € eXEENIONAAOE ..o 49
2.3- Diferenca e desconstrucdo. Justica e a experiéncia do impossiVEL..........ccccveverevecennens 60
Primeira digresséo: direito, democracia e suas fronteiras limitrofes............cccccveveveececeenen, 71
2.4- Responsabilidade e liberdade Investida............ccceeveeiiieiee i 80
3 ALTERIDADE EM CRISE: APATRIDAS, REFUGIADOS E OS LIMITES DA
CONCEPCAO DE DIREITOS HUMANOS TRADICIONAL ...t 9
3.1- O problema desde a origem: abanalidade do mal............ccccceveeiiieniccencc e, 96
Segunda digresséo: 0 argumento da dignidade da pessoa humana...........c.ccccevveveeeereeennene. 106
O N 11070 = W o I 111=" o (o 1TSS 111
3.3- O principio da ndo-devolucéo e a tentativa de superar o medo da diferenca................. 114
2.4- Estado-nagéo: identidade disseminada em ideal de pureza...........ccoceeeeeeieeienescsennne 118
2.5- Permeabilidade intercultural e novas perspectivas em torno dos direitos humanos ......123
CONCLUSAD. ...coouieitriieiesse st b st 132

REFERENCIASBIBLIOGRAFICAS ..ot eee e eee e e e eseeesaneesane s aneeesaneenanans 138



INTRODUCAO

Passados mais de vinte e cinco séculos desde o limiar da racionalidade ocidental,
agquilo que mais assombra a modernidade, cuja necess&ria concepcdo de hipossuficiéncia de
seu “logos’ € ainda um por vir, € a insistente pretensdo netafisica de exorcizar a realidade e
instituir a totalidade, ndo apenas nas averiguacdes ontol dgicas e epistemol 6gicas, mas também

no plano das relagtes humanas.

Os argumentos de sintese totalitaria estdo impregnados na concepcdo mundana
sem nem o0s percebermos muitas vezes. A histéria da humanidade é o €logio da razéo
totalitaria e o esquecimento de que a Unica certeza que podemos ter sobre todos os seres
humanos que ja existiram e que virdo a existir € ade que: todos sdo iguais, enquanto espécie,

e que todos sdo diferentes, enquanto subjetividade.

E pela conscientizagdo de que a capacidade cognitiva é finita (e por isso a
fenomenologia € importante), que ao nos rendermos a meras representacdes estamos
aprisionando a diferenca (ndo apenas a ontologica, mas também aguela que no plano
relacional nos torna iguais) e reduzindo o outro a0 mesmo; reduzindo o outro ao nada, € que

podemos assim pensar a ética da alteridade e a possibilidade da justica.

A presente pesguisa tem como pedra angular as percepcbes de “Alteridade” e
“Totalidade” desenvolvida ao longo dos escritos de Emmanuel Levinas, bem como de alguns
outros autores que se propuseram a pensar este tema de forma direta e indireta. Além de
Levinas, Jacques Derrida e Ricardo Timm de Souza, dois grandes |eitores da obra levinasiana,

também far8o parte do referencia tedrico principal deste trabalho, este Ultimo, apesar de
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inUmeras vezes citado no texto, integra de forma tdo densa as reflexdes aqui contidas, tanto na
forma de exposicdo das idéias quanto na construcdo destas, que, parafraseando Levinas',

muitas vezes se torna impossivel citélo.

A ateridade ndo é um conceito, ndo é uma teoria, ndo & formula ou um novo
imperativo. Alteridade € meramente uma reconstru¢do de um olhar avesso ao poder sedutor
das representacdes. E 0 espaco da sensibilidade e a rendicéo a uma responsabilidade perante
um rosto que interpela; é presenciar o trauma da diferenca e quebrar o espelho da propria
auto-reflexdo. “Alteridade” vem do latim “ater”: “outro”, ou sga, condicdo do outro em
relacdo a mim. N&o existe possibilidade de se determinar o que o outro € como tal, ou sgja,

ndo posso explicé-lo, e Sim apenas interagir com ele.

O que se pretende, nestas linhas, ndo seria estabelecer relagbes de causaefeito que
direcionem para pareceres conclusivos no sentido da tese proposta, em busca de uma solucéo
institucionalizada. 1sto reforcaria um erro t&o presentemente verificavel em alguns pensadores
atuais: tentar solucionar o problema da modernidade com mais modernidade. Substituir uma

verdade por outra. Um determinismo por outro.

O foco de compreensdo aqui € outro: é o Outro; assumindo com toda radicalidade o
gue isto pode e deve significar. O pressuposto € diferente: € a diferenca. O reconhecimento
da diferenca é a condicdo fundamental para o rompimento do cardter apropriativo da
racionalidade que tende a reduzir o outro ao mesmo, padronizando, igualizando. Toda essa
combustdo de opostos traz a complexidade da violéncia a0 mundo moderno. Existe uma
relacdo simétrica entre a violéncia e o encobrimento da alteridade. As contingéncias
mundanas estdo no plano relacional e a verdadeira problematizacdo/superacéo das estruturas
fundantes do paradigma da totalidade estad em (re)discutir a ateridade, o trauma do outro

como trauma da diferenca.

E visivel que a cultura social mundial é amplamente simétrica & premissa totalizante.
O mundo moderno demonstra os segmentos de desenvolvimento da idéia de “individuo” no

cerne dos valores sociais. Em séculos anteriores ndo se verificava a vontade individual em

! Levinas, no prefacio da obra “Totalidade e infinito” afirma que o pensamento de Franz Rosenzweig esta
demasiado presente neste livro para ser citado. In LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La
exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.54.
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detrimento da vontade comum com tamanha voluptuosidade. As inlmeras revolugdes e as
reformulacBes paradigmaticas da racionalidade ocidental influenciaram a formulagdo do
conceito de “individuo” e lhe atribuiram garantias indisponiveis. No entanto, as relacbes de
mercado do capitalismo atual, permeado pela técnica como manifestacdo de progresso e
controle, aém das inlmeras insegurancas do mundo de hoje, nos direcionam a um momento
de crise: as conquistas do homem Ihe conferem tarta liberdade que nos é permitido dizer, sem
exagero, que vivemos na época do hiper-individualismo e a maior manifestacdo deste

predicado se da pelaimensa margem do consumismo como um valor.

N&o podemos traduzir a crise sobre o olhar fixo de uma percepcdo solitaria. Nao
podemos referir a crise do direito, a crise do Estado, a crise do capitalismo ou qualquer visao
gue represente uma fatia isolada da redlidade. A idéia de crise que aqui tentaremos
desenvolver perpassa por agquilo que a escola de Frankfurt eloglientemente percebera: A crise
€ da racionalidade e pode ser também traduzida como crise da representacdo. E ela se
manifesta em todos os campos relacionais por onde passa, em que trata relagdo humana como
um instrumento. Nesta medida, como primordial incumbéncia teriamos a dificil tarefa de nos
transportarmos da racionalidade instrumental para a racionaidade ética, pois quando a
realidade transborda de t&o real a ponto de ndo suportar mais os anseios totalizantes dos
argumentos bem articulados, resta a reconstrucdo do fundamento que j& ndo d& conta das
aventuras que o individualismo desenvolveu. Tarefa ardua: construir uma racionalidade que
dé conta da multiplicidade de racionalidades.

A inclusdo do pluralismo de concepgdes, dando ouvidos a0 que as correntes
interculturalistas e 0 que as novas teorizacfes dos direitos humanos tém a contribuir, podera,
entdo, ndo sO no direito, mas também nas demais relacdes sociais, ampliar 0 campo de
reconhecimento das diferengas dos seres humanos nd como algo negativo, impuro ou
ameacador, e sim como condicdo necessaria e fundamental para compreender a humanidade
de uma forma mais solidéria 2. Discutir seriamente a questdo da violéncia na modernidade é
compreender que a sua razéo estd justamente no encobrimento da alteridade e sO

desencobrindo-a é que se podera adentrar a novos rumos.

2 Para Ricardo Timm de Souza “parece ndo haver fundamento em falar em dignidade humana e suas exigéncias
sem que a primeira palavra dessa fala seja, exatamente: alteridade real para além do poder do ser.” SOUZA,
Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre:
EDIPUCRS, colecgéo filosofia— 120, 2005. p. 87.
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Consideramos 0 conceito de violéncia ndo apenas atrelado a questdo da criminalidade
ou da agressividade traduzida em ofensas verbais ou procedimentais. Amplia-se este conceito
aos patamares da violéncia da prépria racionalidade, do logos objetificador da realidade e das

relacBes. Violéncia é aqui é a negacdo de uma alteridade®.

Devemos aqui atentar a uma importante ressalva. Nao podemos atribuir ingenuamente
ao logos como o principa formador desse barril de polvora que descreve a modernidade, sem
esquecer que é a partir dele que chegamos ao contraponto®. Sem racionalidade ndo se
constroem horizontes, e esse € um dos grandes dilemas da modernidade. O que nos possibilita
a ciéncia e as diversas outras conquistas da humanidade é a racionalidade |6gica, a
raciondidade instrumental. Entretanto, esse também é o ponto fraco desse modeo
consagrado: a racionalidade instrumental trouxe ao mundo o exorcismo da realidade, em sua
melhor traducdo nas guerras do século XX. Mas é pelo uso da razéo que podemos concluir
gue o que falta a humanidade € o olhar da finitude, o trauma do limite da existéncia, que

podemos aqui traduzir simplesmente por recepcao da alteridade.

Atente-se também que uma perspectiva reflexinonante ndo estd na busca pelo
consenso entre as relagbes humanas, pois a diferenca tende a gerar ambivaléncia
Compreender e aceitar essa ambivaléncia, geradora do Trauma para transfroma-lo em
Encontro, € 0o maior desafio da modernidade. A desisténcia de qualquer tentativa de

aprisionamento e reducéo do outro a um conceito.

A visdo da ateridade neste trabalho, traduzida também por hospitalidade, se debrucara
sobre uma questdo conturbada e onde se manifesta de forma clarividente a sua auséncia: a
guestdo dos apétridas e refugiados de guerra. Questéo esta que esta longe de fazer parte do
passado. Ela ainda atormenta as diretrizes humanitérias do cenario conflituoso mundia. A
Unido Européia se apresenta marcada pela implementacdo de politicas restritivas a imigracéo

laboral e a ndo concessdo de asilo politico pelos paises que a integram. Em tempos de

3 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: Lumen juris, 2008. p. 32.

4 SILVA FILHO, José Carlos Moreira Criminologia e alteridade: o problema da criminalizacdo dos
movimentos sociais no Brasil. Revista de Estudos Criminais, v. 28, 2008, p. 59.
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globaizacdo, os governos acabam sofisticando ainda mais a vigilancia das fronteiras e os

controles de identidade dos trabalhadores clandestinos®.

Em junho de 1945, ao ensgjo da Conferéncia de S&o Francisco, que reuniu delegactes
de 50 nacles, definiu-se e datou-se a Carta das Nagdes Unidas que entra em vigor nesse
mesmo ano. Tao logo foi constituida a ONU, a Assembléa ampliou essa politica de apoio,
criando uma instituicdo permanente de cardter internacional, denominada “Organizacéo
Internacional para Refugiados’. No mesmo sentido, diante do convencimento de que o tema
se tratava de um problema cronico que exigia atencdo permanente, essa Assembléia instituiu,
em 1° de janeiro de 1951, o Alto Comissariado das NagGes Unidas para Refugiados, cujas

atividades se iniciariam nesta data.

Nas Ultimas décadas, milhares de pessoas foram for¢adas a abandonar suas casas em
resultado do terror politico, de conflitos armados e da violéncia entre diferentes origens
culturais. De acordo com 0 ACNUR, o cardter dos conflitos que estédo na origem desses
movimentos de fuga em massa vem se transfigurando. Nos anos 50, 60 e 70, os refugiados
fugiam das ditaduras, contudo, a partir dos anos 80, a maioria dos refugiados passou a fugir de

conflitos internos em seus proprios paises.

Ademais, segundo referéncia orcamentéria dos Ultimos anos do ACNUR®, uma
caracteristica peculiar dos grupos de refugiados diz respeito a vulnerabilidade social em
relacdo as suas composicoes. A ONU calcula que mais de 70% deles sga formado por

criancas, mulheres e idosos, 0s quais s80, em tese, mais suscetiveis a violéncia.

Ainda existem cerca de 10 milhdes de refugiados nos arredores do mundo, por mais
que se deva louvar e reconhecer o papel do ACNUR’ na tarefa de assisténcia. A imigracdo
constante, em virtude de conflitos, vem acumulando um preocupante sentimento de
“nacionalismo europeu” que prontamente direciona 0 nOsso pensar aos episddios

etnocéntricos vivenciados no periodo das guerras mundiais. O culto a identidade nega o

> WINCKLER, Silvana. A condicéo juridica atual dos imigrantes no cendrio internacional. In AGUIAR, Odilio
Alves (org) Origens do totalitarismo 50 anos depois. Rio de Janeiro: Relume dumard, 2001 p. 119-120.

® UNITED NATIONS, Annual Programme Buget. New York, EUA: United Nations Press, 2007. p. 102.

" Para maiores informagdes histéricas e procedimentais do ACNUR, ver interessante obra de Guilherme Assis de
Almeida: ALMEIDA, Guilherme Assis de. Direitos Humanos e ndo-violéncia. Sdo Paulo: Atlas, 2001. p. 97-
167.
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reconhecimento e o respeito a culturas diferenciadas, alargando ainda mais os patamares de

intolerancia.

O ACNUR, no seu ano de fundag&o, contava com apenas 38 funcionérios e hoje conta
com mais de 6 mil pessoas que auxiliam a atuacdo em 115 paises. Em 2003 o nimero de
pessoas que perambulavam o mundo sem pétria era de 22 milhdes, e até fina de 2007,
segundo estimativa do ACNUR, este nimero baixou para 12 milhdes, demonstrando a
importancia do papel da ONU neste entrave mundial. O ACNUR assiste cerca de 2,5 milhdes
de pessoas por ano entre apétridas e pessoas deslocadas®. E elucidativo o esbogo gréfico que

expressa a atuacao do 6rgao internaciona no atual momento®:

REFUGIADOS, SOLICITANTES DE ASILO E OUTRAS PESSOAS
DENTRO DA COMPETENCIA DO ACNUR
Final de 2007 - TOTAL: 31,6 milhdes

-

REFUGIADCS PO = ARIA EUROPA
= SOLICITANTES DE ASILG: PO RETORMADA AFRICA AMERICA [0 MORTE
= REFUGIADOS RETORMADDS  APATRIDAS AMERICA LATIHNA OCEAKLA

De acordo com o orcamento anual das Nagdes Unidas, o ACNUR é quase totalmente
financiado por contribui¢des voluntarias, principalmente de governos, além de organizaces
intergovernamentais, de empresas e de pessoas fisicas. Ele recebe um subsidio ilimitado de
menos de dois por cento de seu orgamento das Nagdes Unidas para custos administrativos e
aceita contribuicbes de outra espécie, incluindo itens como barracas, medicamentos,

caminhdes e transportes aéreos'°.

Importante assinalar que o Brasil possui, desde 1997, com a edicdo da Lel n° 9.474/97,
uma das legisaches mais avangadas sobre o tema. Ta lel criou o CONARE — Comité

8 Disponivel em http://www.unhc.org\statistics\STATISTICS\4852366f2.pdf, acesso em 03 de dezembro de
2008, as 15h.

° Disponivel em http://www.acnur.org/t3/portugues/estatisticas/, acesso em 25 de novembro de 2008, &s 18h.

10 ALMEIDA, Guilherme Assis de. Direitos Humanos e ndo-violéncia. Sao Paulo: Atlas, 2001. p. 10.
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Nacional para os Refugiados, e que desde a sua criagéo tem sido conduzido de forma eficiente
pela Coordenadoria-Geral ligada ao Ministério da Justica e chefiada por Nara Conceicéo
Nascimento Moreira da Silva. O Brasil tem exercido um protagonismo estratégico sobre a
guestdo nos inimeros foruns internacionais ocorridos a respeito do tema e tem abrigado um
numero razoavel de refugiados em solo nacional, principamente africanos, mas também

palestinos, afegaos, colombianos, peruanos, dentre outros.

A perquiricdo sobre esta temética nos remete a uma séria de indagacoes: a
guestdo dos apatridas e dos refugiados de guerra traduz uma zona-limite na configuracéo dos
direitos humanos na modernidade recente? O universalismo dos direitos humanos contribui
para efetivar garantias ou sugerem uma forma de padronizagéo institucional? A categoria da
nacionalidade € um marco primordial para conferir cidadania a alguém? De fato, dignidade e
nacionalidade sdo condicdes interligadas nos efeitos das garantias fundamentais na questdo da
apatridia? E possivel construir um sentido para o reconhecimento da diferenca e o
desencobrimento da ateridade para aém dos limites juridicos e politicos dos tratados
internacionais? A “tolerancia’ € aidéa limite e definitiva na teoria politica para a construcéo
do cosmopolitismo por vir? H& relacdo entre o conceito de “toleréncia’ e o conceito de
“Hospitalidade”? A tolerancia € o caminho para a hospitalidade ou esta pressupde a propria
ruptura daguela? Pressupbe a plena quebra de sua raiz de pensamerto? Estes problemas
perpassardo ao longo do trabalho, sem admitir uma resposta determinista e acabada, pois so

guestdes que necessitam sempre um olhar revigorado em instantes intercalados.

Para se abarcar de forma densa a presente temética, se faz necessario um estudo
transdisciplinar que investigue o problema, ndo apenas no ambito do direito. Falando apenas
no ambito do direito ndo sera possivel se obter alternativas satisfatorias a crise que perpassa a
realidade relacional. A transdisiplinaridade proposta reconhece a existéncia dos diversos
niveis de redidade, visualizaveis por logicas diferentes. Negar isso significa, como trata a
carta da transdisciplinaridade, reduzir a realidade a uma Unica concepgdo de pensamento. E
necessaria uma remodelagem nas proprias estruturas do pensar, invertendo a sua légica

egllatra, para se desconstruir o sufocamento das densas diretrizes funcionalistas.

Este trabalho dialogara principalmente com a Filosofia como principal suporte tedrico
de investigacdo, tendo como metodologia eminentemente a pesquisa bibliogréfica. O foco

direcionado ao objeto a ser estudado ndo permite hierarquia ou preponderancia disciplinar,



- 16 -

pois a abordagem inferida no presente projeto faz necessitar a permeabilidade e a livre
transitabilidade por outros campos do saber. Pois ndo had como elaborar uma critica ao
panorama social no ambito do reconhecimento da “diferenca’, como elemento constituinte da

igualdade, levando em conta unicamente ponderagdes nos limites juridicos.

Pela dimensdo da fenomeroldgica hermenéutica, a pesquisa deflagrard a
intencionalidade de seu autor, levando em conta a condicdo mundana deste, em toda
faticidade e historicidade que |he abarcam e lhe coadunam como ser-no-mundo imerso em
pré-compreensdes existenciais irrenunciaveis. Além disso, a perspectiva fenomenologica €
condi¢do de possibilidade para se refletir em torno do tema proposto em uma perspectiva que
ndo admite separacOes, que busca compreender a readlidade e ndo reduzi-la a sentencas

univocas e que consagra a dimensao finita da capacidade cognoscivel humana.

O primeiro capitulo desse trabalho ira tratar sobre a |6gica da totalidade disseminada
na racionalidade ocidental e suas implicagdes no desenvolvimento do individualismo presente
na modernidade recente. Ainda no primeiro capitulo, traremos idéia de tolerancia como
tentativa de resolucéo do problema da totalidade e seu horizonte limite com o conceito de

hospitalidade na esfera cosmopolitica.

No segundo capitulo, trataremos a ética da alteridade como uma alterretiva a crise de
sentido gque envolve a racionalidade ocidental. Debateremos a superacdo da ontologia
fundamental admitindo a ética como filosofia primeira, a insuficiéncia do direito como

regulador social, em contra-posicdo com aidéia de justica como desconstrucao.

Enfim, no terceiro capitulo, problematizaremos filosoficamente como a racionalidade
opera no encobrimento da alteridade frente a uma das mais estarrecedoras e incongruentes
manifestacOes desta vitdria da totalidade: a questéo dos apétridas e refugiados de guerra. No
imaginario da modernidade recente, essa dimensdo ganha propriedades de idea de progresso
e pureza étnica, desenvolvidos pela concepcao de Estado-nacéo e nacionalidade, refletindo a

crise dos direitos humanos no reconhecimento da diferenca no plano relacional mundial.



1 O EXORCISMO DA REALIDADE E A FORMACAO DO INDIVIDUO

“ De todas as coisas a guerra € pai, de todas as coisas é senhor, a uns
mostrou deuses, a outros, homens; de uns fez escravos, de outros,
livres'.

Heraclito, fragmento 532,

1.1-Atotalidadeeo ser quesedanaguerra

Faz-se necessario, em caréter introdutorio, de forma breve, mas dando a sua devida
atencdo, estabelecer o ponto de partida para que se compreenda aquilo que aqui advertimos
como crise da racionalidade ocidental. E necessario que nos detenhamos um pouco a esse
respeito. Quando referimos gque a vontade objetificadora da razéo é estabelecida desde seu
l[imiar devemos minimamente demonstrar isso para que possa se fazer claro aquilo que na
introducdo afirmamos se caracterizar como “violéncia’. Da racionalidade violenta, também
emerge a concepcdo de “individuo” — concepcdo esta que agui NOS Propomos a questionar e
problematizar em torno da possibilidade de construcdo de um novo cabedal para sua
compreensdo. Ou sgja, a idéia de um individuo ndo mais insipiente na idéia de s mesmo, de
sua liberdade ilimitada, mas sim aberto a alteridade de outrem, aberta ao tempo, averiguada
agui no caso da apatridia e dos refugiados de guerra. Estas primeiras linhas so o alicerce e o

pressuposto para o entendimento da tese contida no restante da pesquisa.

Desde os primérdios da racionalidade ocidental, a pretensdo humana sempre fora a de
aprisionar a realidade e reduzi-1a a algo cognoscivel. A grande tarefa da filosofia seria elevar
0 empirico ao grau conceitual. Tal pretensa consagra aguilo que se denominou “ontologia’: a

procura obsessiva pelo “ser”. N&o se admite, desde os gregos, a hipétese do “indeterminado”,

1 HERACLITO. Os pensadores originarios. Anaximandro, Parménides, Heréclito. Petropolis: Vozes, traducgo:
Emmanuel Carneiro Ledo e Sérgio Wrublewski. 1993 p. 73.
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uma vez que a hatureza, 0 cosSmos e a esséncia dos entes, necessariamente, tém de ser
perspectivas determinaveis e ordendveis plenamente pela razéo, pois sO assim se poderia

admitir o grau de ciéncia a um determinado saber.

Neste esboco de reflexdo, para se admitir a possibilidade de um saber, a premissa é
gue a realidade deve necessariamente ser organizada. A ordem € o horizonte de sentido que
celebra a constelacdo de conceitos que coadunam a relacdo do homem com a verdade e
promulga o sentido de realidade dos objetos a0 seu redor. Vende a promessa de que o

ilimitado é apreensivel.

O intelecto, pelo principio da ndo-contradicdo, coordena o empirico que lhe aparece
sem mistérios. ele domina. Mas esta estratégia da razéo se mostrou inconsistente ao longo da
histéria. N8 h& adequagdo entre realidade e intelecto, apenas a necessidade de o intelecto
dominar 0 que esta fora dele, de fazer deste outro seu prisioneiro. A légica da dominagdo é a

mesma na esfera da teoria e da prética®. Esquece-se que sobre o Outro eu n&o posso poder 2.

Quando Heréaclito concebeu que o ser, a verdade, o sentido, a arché se d& no entrave,
no combate, no chogue; estabel eceu as diretrizes daquilo que a histéria do ocidente se atreveu
chamar de “conhecimento”. Conhecer € guerra. Conhecer é violéncia. O originario da razéo é
violento. Conhecer é totalidade e a totalidade é sempre violenta**. Mas a aporia se instaura
porque atotalidade, para ser total, tem que incluir atudo inclusive as mesma. Assm, nega-se
a diferenca que é origin&ria do pensamento. Conclusdo: a totalidade acaba negando o
pensamento. A totalidade ndo pensa. “Um ser sO pode ser tomado por uma totalidade se
carece de pensamento. N&o que ele se engane ou pense mal ou loucamente — ele ndo pensa’ *°.
Esta é a tese de Emmanuel Levinas. A guerra é a experiéncia pura do ser purificado®®;
desinibido. Desvelado pela racionaidade. Aprisionado em caixas ontoldgicas de sentido.

Segundo o pensador litteno®”: “no es necesario probar por oscuros fragmentos de Heréclito

2 TIBURI, Mércia Critica da razio e mimesis no pensamento de Theodor Adorno. Porto Alegre: Edipurs, 1995.
p. 51.

13 EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 63.
14 A concepcso de totalidade aqui proposta coaduna com a percepcéo de Ricardo Timm de Souza: “ Totalidade é
tudo o que, de forma aberta ou oculta, intenta o aniquilamento da Alteridade do Outro, seja no processo |6gico
do pensamento, seja na ideologia do infinito progresso ou da infinita acumulagdo ou multiplicacdo do dinheiro
como redencdo da humanidade”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo
infinito e a critica da fil osofia ocidental . Porto Alegre: Edipucrs. 1999. p. 174.

15| EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 34.

18| EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999, p. 47.

7 \bidem, p. 47.
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gue €l ser se revela como guerra a pensamiento filoséfico; que la guerra no solo lo afecta

como el hecho més patente, sino como La patencia misma— o la verdade — de lo red”.

A violéncia da razéo ontologizante que se da na guerra ganha dimensdes no plano
relacional. Tortura a diferenca. Tal racionalidade infere totalidade no impeto pelo conhecer.
Conhecer o principio e a origem significa o verdadeiro pensar® que s6 seimporta com o todo
e dimensiona um conceito de violéncia de maior amplitude como aqui propomos, ndo apenas
recaido no sentido juridico abarcado pela criminaidade: violéncia é a negacdo de uma

ateridade em todas as suas complexas, sutis, simbdlicas e pouco perceptiveis manifestacdes'®.

Esse anseio totalizante ganha substancialidade principamente no primeiro grande
entrave reconhecido na histéria da filosofia: Parménides privilegia o estatico e unitario como
determinante na procura pelo ser. Ja Heréclito credita o ser ao movimento, ao devir que se
manifesta na guerra. No entanto, por mais que a primeira vista se possa conceber um
antagonismo intelectual entre os dois pensadores, ambos preocupam com mesmo problema:
“0 que é 0 ser?”, e comungam da mesma premissa: “ 0 ser é e 0 ndo-ser ndo € %°. Estas sfo as
diretrizes primordiais de toda a histéria do ocidente. O ser € 0 que importa ao pensamento, ou
sga, 0 ser € tudo aquilo que pode ser aprisionavel coerentemente pelo logos, enquanto o ndo-
ser € 0 resto; 0 nada - aquilo que pode ser descartado, reduzido ao rétulo de irreal e
desmateridlizado do universo verdadeiro®’. A vontade da univocidade, a mania da

conceituacdo absoluta acompanha o homem desde o inicio de sua relacdo com o saber, sem

18 «“Num eu (moi) consciente, nada pode entrar fraudulentamente, como de contrabando, sem se expor a
confiss@o, sem se igualar na confissdo, sem se fazer verdade. A partir dai, toda racionaidade equivale a
descoberta da origem, do principio”. In LEVINAS, Emmanuel. Humanismo do outro homem. Petropolis: Vozes,
1993. p. 88-89.

19 50UzA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen jaris, 2008. p. 32.

20 « Jamais obrigaras 0s ndo-seres a ser; tu porém, afasta 0 pensamento deste caminho de investigagdo”. In
PARMENIDES. Os pensadores originarios. Anaximandro, Parménides, Heréaclito. Petropolis: Vozes, tradugo:
Emmanuel Carneiro Ledo e Sérgio Wrublewski, 1993, Fragmento VII, p. 47. Aristételes acompanhou o
ensinamento parmenidico e contemplou a formatacdo da tradicdo ocidental neste sentido: “esta claro que es
imposible que uno mismo admita simultaneamente que una mismacosaesy no es. Pues simultdneamente tendria
las opiniones contrarias el que se engafiase acerca de esto. Por eso todas las demonstraciones se remontam a esta
Ultima creencia, pues este es, por naturaleza, principio también de todos los demés axiomas’. In
ARISTOTELES. Metafisica. Livro 1V, 10062 28-34. EdicZo trilingiie. Trad. Valentin Garcia Yebra. Madrid:
Gredos, 1998. p. 168

21 SOUZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregac&o. Sobre as fronteiras do pensamento e suas alternativas.
Porto Alegre: Edipucrs, 1996. p. 22 e 136.
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admitir contrapontos que relativizassem as assertivas de totalidade. E isso que nos deparamos

a0 estudar a histéria das idéias®.

A busca por uma realidade univoca significaria a troca da anguUstia e da incerteza pelo
conforto da “verdade’. Platdo e Aristoteles comecam as tentativas mais elaboradas de
organizar um sistema de racionalidade que explore os caminhos da resposta sobre a questéo
ontolégica do “ser” que €, conforme afirmamos, 0 Unico movimento do pensamento que
importa para 0 homem. O que € ser? Platdo procura deduzir o ser por aquilo que chamou de
“idéia’, algo que assume um patamar de perfeicdo e que o homem, de algum modo, é capaz
de ter contato®®. Experimentou a impossibilidade de uma solucdo univoca e a necessidade de

uma constante aporia. A perplexidade do filsofo é percebida no dialogo “o sofista”?*

, quando
este se debruca sobre o problema metafisico fundamental do ser e do ndo-ser, do uno e do
multiplo, do universal e do singular sem chegar a uma resposta. Consagra a dialética como o
método capaz de perseguir a verdade a partir s contrastes. Aristoteles complementa as
solugdes platbnicas, afirmando que o mundo das idéias ndo seria capaz de absorver o

problema e implementar um sistema de pensamento que explique a realidade. O considerado

22 Segundo Franklin Baumer, “é muito importante compreender que a histéria das idéias, em oposicso a histéria
da filosofia, tem como um dos pontos principais objectivos a descoberta de uma certa classe de idéias que
subjazem a e condicionam quase todo o pensamento formal”. Para ele, ha uma espécie de “pensamento
subterraneo” de forgas impessoais que governam o mundo. Neste sentido, poderia se averiguar uma expressao
“ndo-escrita’ nas pressuposicies gregas que nos permitiriam concluir que eles pensavam ser 0 mundo algo
plenamente inteligivel e racional, e que a razéo humana era capaz de deduzir um sistema completo da verdade.
In BAUMER, Franklin L. BAUMER, Franklin L. O pensamento europeu moderno nos séculos XVII, XVIII, XIX
e XX.Volumes| ell. Rio de Janeiro: Edi¢bes 70, 1977. p. 17-25.

23 Para Plato, 0 homem n&o est4 em completa ignorancia sobre as idéias. Nossa alma retém alguma espécie de
lembranca de algo que tivemos contato antes do nascimento, e que nos recordamos ao entramos em contato com
os objetos no mundo sensivel. Isto é que se considera reminiscéncia. A investigacdo das idéias supde que as
almas preexistiram em uma regido divina onde contemplavam as Idéias em sua perfeicdo. Assim, o homem
detém contato com a verdade, e a tarefa do filésofo seria 0 retorno a esse contato. Notemos tal concepgao nesta
passagem do didlogo Fedro: “a alma que ndo evoluiu e nunca contemplou a verdade ndo pode tomar forma
humana (...) ainteligéncia do homem deve se exercer de acordo com aquilo que se chama ldéia; isto é, elevar-se
da multiplicidade das sensagdes a unidade racional. Ora, esta faculdade nada mais é do que reminiscéncia das
Verdades Eternas que ela contemplou quando acompanhou a alma divina nas suas evolugfes. Por isso, convém
gue somente a alma do filésofo tenha asas: nele a memoria, pela sua aptidao, permanece sempre fixada nessas
Verdades, o que o torna semelhante a um deus. E apenas pelo bom uso dessas recordagdes que 0 homem se torna
verdadeiramente perfeito”. In PLATAO. Fedro. S&o Paulo: Martin Claret, 2005. p. 249.

24 E um evidente equivoco atribuir a Platdo uma certa ingenuidade sobre a quest&o do ser. O fildsofo grego
debrugou-se sobre as imensas aporias que esta questdo enseja em um de seus did ogos mais maduros: “ Sofista’.
Neste, 0 personagem central, 0 estrangeiro, demonstra a Teeteto, os infindaveis dilemas que maxima
parmenidica do ser e do ndo-ser podem abrir flanco. “Nao seré caso de afirmar que o esforcar-se por enunciar o
ndo-ser € nada dizer? (...) como entdo enunciar oralmente ou mesmo apenas conceber em pensamento 0s ndo-
Seres ou 0 nao-ser, sem servir-nos do niimero? (...) Compreendes entdo que ndo se poderia legitimamente, nem
pronunciar, nem dizer, nem pensar 0 ndo-ser em Si Mesmo; que, ao contrario, ele é impensavel, inefavel,
impronunciavel e inexprimivel? (...) ndo percebes em que dificuldade o ndo-ser coloca mesmo a quem o refuta,
de modo que tentar refutdlo é cair em inevitaveis contradicdes?” In PLATAO. O sofista. Colegdo os
pensadores.Sao Paulo: Abril cultural, 1983, p. 155-156.



-21-

fundador da metafisica designa esta ciéncia como a ciéncia que investiga o ser enquanto tal;
ciéncia das causas primeiras, que para 0 estagirita estd na concepcdo de “substancia’. A
pesquisa da verdade é identificada com a pesquisa das causas?, as quais abririam o homem
para a sabedoria dos entes, pela teoria da causalidade. Assim, o pensamento do ser se reduz

aos entes. Ambos 0s pensadores s pensaram o0 ser no presente. Fora da temporalidade.

Os modelos de pensamento que se insurgiram contra esta exorcizacdo da realidade
foram tidos como subversores da incumbéncia humana pela busca da verdade univoca.
Obtiveram a repulsa do pensamento hegemdnico e hoje em dia, tal rechagco ainda é
reproduzido e reverenciado por pensadores contemporaneos que carregam e disseminam esta
percepcdo. 1sto é o que podenos perceber no tratamento dado aos movimentos sofistas?®, aos
cinicos e demais perversores da organicidade cognitiva que surgiram e foram aniquilados ao

longo da historia do pensamento ocidental.

Ricardo Timm de Souza?’, em eloqgiiente proposi¢do, demarca que

E muito provavel que, ao longo da histéria do pensamento como da histéria
efetiva, tudo aquilo que se constituiu em perigo a uma determinada
ordenacdo hegemodnica de poder e de interpretacdo da realidade foi téo logo
guanto possivel rebaixado ao status de delirio ou loucura, neutralizando ou,
em ultimo caso, “demonizado”. Assim aconteceu na decadéncia do periodo
cléssico da filosofia grega, por exemplo, com os sofistas, ao demonstrarem
de certa forma que os conceitos sagrados dos grandes metafisicos poderiam
ser relaivos, aos cinicos — “cdes’ — quando, com suas atitudes,
demondraram faticamente outras possibilidades de viver uma vida
conseguente que diferia fundamentalmente daquelas sacralizadas pela palis;
a0s epicuristas, a0 demonstrarem que 0 prazer poderia ser articulado a uma
vida plena, em contraposi¢éo a ascese puramente intelectual dos sabios — e
estes s80 gpenas a guns contados exemplos de um movimento muito amplo.

25 REALE, Giovanni. Metafisica /Ensaio Introdutério, texto grego com traducdo e comentério de Giovanni

Reale; Tradugdo: Marcelo Perine. S&o Paulo: Loyola, 2002. p.126.

%6 A escola sofistica distingui-se por varios momentos diferenciados e é um erro atribuir a todos os sofistas uma
interpretacdo unitaria. Existe uma preocupagdo moral na conjectura de alguns sofistas que resta esquecida pela
maioria dos manuais que ndo se debrugam sobre o tema de forma compromissada. Henri Bergson esclarece bem
a compreensdo equivocada que se criou sobre os sofistas: “caberia guardar-se de condenar em bloco a sofistica,
como se fez até Hegel. Pois 0 que Eutidemo tem de pouco sério, Protagoras e Goérgias tém de beleza moral. Os
ultimos sofistas infamaram os primeiros e, ao colocé-los todos no mesmo saco, chegou-se a acreditar que a
sofistica ndo é uma filosofia (...) 0 que se deve pensar dos juizos sobre os sofistas emitidos por Platdo e
Aristoteles? (...) é tendo fé nos testemunhos de Platdo e de Aristétel es que se condenou, nos tempos modernos, a
sofistica’. In BERGSON, Henri. Cursos sobre a filosofia grega. S&o Paulo: Martins fontes, 2005. p. 263-264.

27 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contempor anea. Rio de Janeiro: Lumen jdris, 2008. p. 13.
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O cristianismo, em um primeiro momento, estabeleceu um curto-circuito na légica da
totalidade grega, tendo o “outro” como fundamento. Mas mais tarde se perdeu nas pretensas
da ontologia todo-poderosa. Perdeu-se nas moralinas da moral de rebanho instituidoras de
uma idéia acabada de “bem” e de “ma” que assombra e preenche de dogmas a racionalidade

ocidental %,

“Os secul os seguintes sdo de domesticacdo daguilo que de subversivo estava a tradicéo
evangélica imbuida. Relegar o Outro a0 status de elemento de uma equacéo (...) 0 outro é
novamente esquecido”®. A idade média tentou adequar este modelo ontoldgico unindo fé e
razéo, enquanto a modernidade retrata a ordem do paradigma da subjetividade, atribuindo o
emergente progresso ao racionalismo infinito®. Insiste-se, assim, em estabelecer um padréo
univoco de percepcdo com base em representacdes da realidade. RepresentacOes
satisfatoriamente utilizadas e simétricas as diretrizes de uma ordem hegeménica, para dar

vazdo a esta |6gica consagrada (com-0-sagrado).

Assim dito, o ocidente carrega consigo um amago de violéncia que o acompanha até
os dias de hoje, pois ndo podemos nos desvencilhar de nosso legado grego e cristdo. A
disposicdo da critica filosofica contemporanea € avessa a universalismos e procura romper
com toda e qualquer pretenséo de totalidade, ja que o intelectualismo do passado naufragou
em mera tautologia®*. A racionalidade ocidental ndo se apercebe que todo origindrio da

possibilidade do pensamento se inscreve pela diferenca. E ela que possibilita o pensar.

Ricardo Timm de Souza®?, em um de seus mais brilhantes artigos “Da neutralizagdo da
diferenca a dignidade da Alteridade: Estactes de uma histéria multicentenaria” esclarece que

a percepcao da racionalidade ocidental inaugura com uma pergunta: “O que é a reaidade?’

28 Neste ponto, concordamos com Nietzsche. O verdadeiro cristdo, aquele que consagrou uma idéia de liberdade
investida para o outro, transgressoramente inédita para a racionalidade de até entdo, morreu na cruz. O que se
tenta, pelo cristianismo instituido (e atente-se para o sentido que aqui compreendemos a palavra “instituido”), a
partir de S&o Paulo, é a organizacdo de um sistema que dialoga com a deidade e assume a Ultima palavra. Rege e
castiga as condutas humanas, atuando muitas vezes como um mecanismo de poder em uma condi¢gdo de
superioridade avesso aos individuos de vontade propria, a partir de um centro categérico de compreensdo que
ndo da muito espago, ou nenhum espago, para que estabeleca alguma ranhura na sua estrutura de verdade. In
NIETZSCHE, Friedrich. A genealogia da moral. So Paulo: Centauro editora, 2004. & O anticristo. So Paulo:
Martin Claret, 2000.

29 | hidem, p. 56.

30 50UZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregacéo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas alternativas.
Porto Alegre: Edipucrs, 1996. p.18.

31 | bidem p. 29.

32 SOUZA, Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas
Colecédo Filosofia, n° 120. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005. p. 189 — 208.
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Comega-se, assim, o filosofar. Existe uma davida, uma diferenca originéria, pois aguele que
pensa so é capaz de pensar algo diferente de si. A questéo darealidade — “ o que € realidade?’
(X=?) — ganha uma resposta, pois o aparelho cognitivo ndo suportava, jA em sua origem, o
indeterminado, o infinito. A vontade conceituante d4 uma resposta: determina, pelas
categorias l0gicas, que realidade é igual a'Y (X=Y). Finamente, a concepcdo se desdobra e
compreende-se arealidade a partir da nomenclatura dos objetos: a realidade coincide com seu
nome (X=X). A diferenca assim € neutralizada e o pensamento se torna totalidade. O homem
se fecha a0 indeterminado, apropria-se da redlidade e retroalimenta a légica violenta de
construcéo de subjetividade. A diferenca se torna igualdade: “€ na igualdade, na equalizacéo
do diferente, no processo dindmico desta equalizacdo de uma vez para sempre, que repousa a
seguranca do logos”. Essa compreensdo apropriativa, oriunda da ontologia, desdgua e macula
as percepcoes éticas que estavam por vir. O homem desde sempre habita 0 \erbo “ser”. As
teorias morais dimensionam sua l6gica de operacdo a partir de elementos essencializantes,
sem considerar 0 necessario “reiniciar” que o pensamento filosofico verdadeiro se presta, sem
considerar que toda decisdo ética mantém em seu coracdo o fantasma do indescidivel (como

trabal haremos posteriormente).

A tautologia da filosofia que ndo se pde em crise transforma o infinito em totalidade, o
Outro no mesmo e a diferenca em igualdade. Esquece-se que “antes de tudo, d&se a
diferenca’. “N&o ignoramos que, do Outro, somente captamos 0 que se da a nossa
representacdo, e que sua adteridade se refugia para além da prépria estrutura de
cognoscibilidade e de manipulagdo do logos — e também ndo desprezamos o fato de que, sem
estes cuidados, nos tautologizamos em uma Totalidade autofagica, beco sem saida de

qual quer l6gica do absoluto”3,

33 SOUZA, Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas
Colecédo Filosofia, n° 120. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005. p. 205.
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1.2 O individualismo como paradigma referencial da sociedade de consumo. A liberdade
monada

Paralelo a este panorama de totalidade, nasce a percepcdo de “individuo”. Nao havia,
nas sociedades hol isticas da Grécia antiga, a val orizagdo do cidaddo em detrimento da pdlis®*.
Somente a partir do estoicismo e, principalmente, do cristianismo que o individualismo ganha
suas primeiras aparicdes®. Mais tarde, a reforma protestante também demonstraria relevante
papel no processo de formagdo do individuo moderno, oferecendo-lhe o direito de liberdade
de consciéncia®® e assim, tornando-se um dos pilares para o rompimento da auctoritas®’ da

tradicao.

No século XVII se inicia a guinada onto-individualista. Acentuou-se a subjetividade
como lugar da verdade®. O cogito d& uma nova visdo ao sentido do ente. Se antes o
conhecimento era objetivo e o objeto tinha precedéncia em relacéo ao sujeito, agora 0 pensar

€ anterior ao ser, tornando o conhecimento subjetivo. O pensamento universal € um “eu

penso

» 39

O paradigma cartesiano, fazendo nascer a concepcéo moderna de individuo a partir da
extrema valoracdo da subjetividade do ser pensante, da vazdo as perspectivas contratualistas

gue estavam por vir. A revolucéo francesa e a declaracéo de direitos do homem e cidadéo

34 Podemos analisar que o suicidio na Grécia ndo detinha uma importancia como individualidade do cidadéo,
mas sim enquanto coletividade. Atentar contra a prépria vida € uma afronta a polis. Segundo Aristételes, “o
suicida comete injustica, mas contra quem? Parece ser mais contra o Estado do que contra si mesmo, pois ele
sofre voluntariamente e ninguém sofre injustica voluntariamente (...) o suicidio € punido por certos estigmas de
ignominia, como sendo uma ofensa cometida contra o Estado.” Vide ARISTOTELES, Etica a Nicomaco. 1138
a. S&o Paulo: Edipro, 2002 p. 161.

35 Na Pdlis grega o individuo era submetido ao conjunto. No estoicismo se distanciava o sabio do restante dos
homens escravizados pela ignoréncia, trazendo o individualismo da razdo. No cristianismo a dimenséo do
homem ganha folego, pois a idéia de “individuo-em-relacdo-comDeus’ da o cardter de uma superioridade
transcendente ao cristdo. In RODRIGUES, Celso. O individuaismo Moderno e o tempo do direito. In: José
Carlos Moreira da Silva Filho;, Maria Cristina Cereser Pezzella. (Org.). Mitos e Rupturas no Direito Civil
Contemporaneo. 1 ed. Rio de Janeiro: Editoralumen juris, 2008, v. 1, p. 90-92.

3% I bidem, p. 8.

37 Auctoritas no sentido atribuido por Hannah Arendt: “Visto que a autoridade sempre exige obediéncia, ela é
comumente confundida como alguma forma de poder ou violéncia. Contudo, a autoridade exclui a utilizagdo de
meios externos de coercdo; onde a forca é usada, a autoridade em s mesmo fracassou. A autoridade é
incompativel com a persuasdo, a qual pressupde igualdade e opera mediante um processo de argumentacdo.” In
ARENDT, Hannah. Entre o passado e o futuro S&o Paulo: Perspectiva, 2005. p. 129.

38 COSTA, José André da. Sentido filosdfico dos Direitos Humanos. Leituras do pensamento contempor aneo.
IFIBE: Passo Fundo, 2006. p. 184.

39 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 60.
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consagram o individualismo moderno, aliados ao capitalismo®, ditam os novos pilares nas

estruturas das relagdes sociais.

A nova concepgdo impregna a nova percepcao. O paradigma da subjetividade e o
positivismo cientifico, inseridos & economia capitalista em forma de globalizacgo™, remodela
0 sentido que se da ao conhecimento. Se antes conhecer era contemplar, agora conhecer é
produzir. A era do conhecimento cientifico, do saber técnico como manipulacéo da natureza
transformou o “penso, logo existo” no “penso, logo conquisto”?, desenvolvendo a
mesmidade egdlatra do “eu” em detrimento do outro. As ciéncias e as técnicas, em gerdl,
procuram muito mais se aproximar do poder do que da verdade. Sobre este prisma, 0
desenvolvimento tecnocrata traz dinamismo as relagcfes humanas aumentando a sensacéo de
inseguranca. O mundo da velocidade e da globalizagdo substitui o culto ao “eu” pelo culto a
“técnica’ na tentativa de, cada vez mais, satisfazer as necessidades e demandas do

individualismo moderno.

A abstracdo conhecida como “propriedade privada’, em ambito ilimitado como trata a
visio de John Locke*®, condiciona o solipsismo humano. O homem se auto-compreende
através da propriedade: O “ser” deu lugar ao “ter”. Esta premissa legitima o pensamento de
Hannah Arendt, em uma das suas mais célebres obras, que afirma que o homem moderno,
caracterizado como “homo faber”, é escravo de sua propria condicéo de fabricante, mantendo
a |l 6gica producéo-consumo, e acaba sendo caracterizado e considerado por aguilo que produz

e ndo por aguilo que de fato é**.

As crises do sistema capitaista ja ndo suportam os remendos que os Estados
utilizaram para manté-lo respirando. O estado de bem estar social, @™mo manobra politica

para a superacao da crise, ndo absorveu os golpes da instabilidade e da inseguranca ontol 6gica

40« capitalismo, a express3o histérica de Totalidade que o capitalismo significa hoje, &, em Gltima andlise, a
anulacéo do sentido de rosto do rosto, a aniquilagdo do olhar do Outro”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica
em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor, 2008. p. 36.

41 «A globalizaggo ndo ocorre nos locais e nos momentos em que se diz que ela ocorre (...) é interesse de alguns
em falar de globalizagdo e celebrar seus interesses’. In DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror.

Diélogos com Habermas e Derrida. BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p.
131

42 DUSSEL, Enrique. Etica da libertacéo — na idade da globalizagdo e da exclus&o. Petrépolis: Vozes, 2000. p.
67.

43 LOCKE, John. Segundo tratado sobre o governo civil. S0 Paulo: Vozes, 2006. Principalmente ao longo do
capitulo V. Além do original, cabe também mencionar, para bem elucidar o pensamento de Locke a€eloguiente e
sintética exposicdo do verbete de José Carlos Moreira da Silva filho, In SILVA FILHO, José Carlos Moreira da.
LOCKE, John. In: Vicente de Paulo Barretto. (Org.). Dicionario de Filosofia do Direito. Sdo Leopoldo, Rio de
Janeiro: UNISINOS, Renovar, 2006, v. p. 541-545.

4 ARENDT, Hannah. A condic&o humana. Rio de Janeiro: forense universitaria, 10° edicgo. 2004. Passim
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das relagtes de troca. Os valores das sociedades modernas se mostram plenamente atrelados
as diretrizes impostas pela globalizacdo e pela dindmica de mercado que vém se
desenvolvendo. N&o se verificam mais, na modernidade recente, aspectos consagrados pelo
welfare state, onde a previsibilidade das relagbes econdmicas e sociais mantinha estavel a

perspectiva meritocrética de producéo- lucro.

O mundo mudou: a revolucdo sexual, a divisdo do trabalho e a inser¢do da mulher
neste &mbito, aliados a inseguranca das relaces de mercado flexibilizaram a estabilidade das
relagdes de emprego. JA ndo existem mais carreiras vitalicias e esta angustia inviabiliza os
plangjamentos de vida de longo alcance *°. A queda do muro de Berlin também derrubou a

perspectiva marxista de deslumbrar uma sociedade livre dos punhos do capital.

A modernidade recente da plenitude a0 hiper-individualismo®®. A cultura da
velocidade, dos relacionamentos instantaneos, da supervalorizacdo do consumo*’ na era da
informagdo na qual ndo h& lugar para desinformados, exclui os individuos néo inseridos nesse
contexto. Ou sga, nesta logica do valor, do individuo-necessidade, em busca da satisfacéo de
seus desejos, somente atinge estagio de cidaddo*® aguele que pode consumir e dar alicerce &s

engrenagens desta sociedade de mercado”®.

O desenfreado individualismo traz o esquecimento do “outro”. A guerra pelo status,
pelo poder, pela submisséo do “outro” a vontade do “eu”, leva as estratégias de dominacao,

denominadas no pensamento eloqliente de Lévi-Strauss, como antropofagica, ou seja,

4 BAUMAN, Zygmunt. O mal estar da pés-modernidade. Rio de janeiro: Jorge Zahar editor, 1998. p. 50.

6 YOUNG, Jock. Sociedade excludente. Exclusdo social, criminalidade e diferenca na modernidade recente
Rio de janeiro: Renavan, 2002 p. 15-54.

4" GALEANO, Eduardo. De pernas pro ar, a escola do mundo ao avesso. Porto Alegre: L&PM, 1999. p.13. O
autor afirma que os meninos de hoje em dia ja sdo treinados para 0 consumo e para a fugacidade e desde cedo

acreditam que as méquinassdo mais confiaveis que os homens.

8 Para Hannah Arendt, cidadania significa o “direito a ter direitos’ e assim pronunciou em uma de suas mais
marcantes obras; “S6 conseguimos perceber a existéncia de um direito a ter direitose de um direito de pertencer

a algum tipo de comunidade organizada, quando surgiram milhdes de pessoas que haviam perdido esses direitos
e ndo podiam recupera-los devido a nova situagdo global. O problema é que essa calamidade surgiu ndo de

alguma falta de civilizagdo, atraso ou simples tirania, mas, pelo contrério, que € irreparavel porque ja ndo ha

qualquer lugar “incivilizado” na Terra, pois queiramos ou ndo, ja comegamos a viver num mundo Gnico. S6 com

uma humanidade completamente organizada, a perda do lar e da condi¢do politica de um homem pode equivaler

a sua expulsdo da humanidade.” In ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. S8o Paulo: Companhia das
letras, 1991. p. 381-382.

49 Segundo Zygmunt Bauman: “O desvanecimento das habilidades de sociabilidade é reforcado e acelerado pela
tendéncia, inspirada no estilo de vida consumista dominante, a tratar os outros seres humanos como objetos de

consumo e a julga-los, segundo o padréo desses objetos, pelo volume de prazer que provavelmente oferecem e
em termos de seu “valor monetario” (..)A solidariedade humana é a primeira baixa causada pelo triunfo do
mercado consumidor”. In BAUMAN, Zygmunt. Amor liquido. Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 96.
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devoracdo do estranho para modela-lo ao proprio eixo de compreensdo da maioria inserida,
para tornar a diferenca semelhante, abafando as distingdes culturais e linglisticas. A outra
forma de dominacdo, titulada de antropoémica, se refere aquelas diferencas intoleraveis ao
etnocentrismo dominante. Neste caso, vomitam-se 0s estranhos para manter a sua diferenca
ameacadora longe dos limites do mundo da ordem, impedindo-os de se comunicar com a
sociedade simétrica aos padrdes “normais’. Essa era a estratégia da excluszo®™.

t>!, o nascimento filosdfico deste individualismo se da com

Para Alain Renau
monadologia leibniziana. Para Leibniz apenas existem realidades individuais independentes
uma das outras, ou sgja, a percepcdo dos ménadas ndo possuem janelas que possam ser
permeadas entre S, a ndo ser por meros contratualismos relacionais. Sendo assim, a mudanca
de subjetividade de cada individualidade ndo passa de um dinamismo interno e a submissdo
livre de uma lei constituida por cada ménada, em um mundo a parte, bastando a s mesma e

regulada pela sua prépria natureza.

O século XX foi palco para as mais controvertidas e traumatizantes manifestactes
humanas, resultado da crise de sentido gerada pela exaltagdo do homem e a amplitude do
individualismo e do cientificismo, a partir do século XV11°%. N&o ha como pensar em século
XX sem vir a mente quase de prontiddo os regimes totalitarios, a shoah e as demais
complexidades que ainda se debrucam sobre o mundo. No entanto, foi também o século do
nascedouro de importantes rupturas que representam uma tentativa de flexibilizar as diretrizes
do paradigma racionalista-cientificista, trazendo perspectivas para o desencobrimento do

“outro” e da“diferenca’.

Henri Bergson € provavelmente o primeiro a se opor a concepcao tradicional de um
tempo divisivel, equacionado pelo universalismo matemético do instrumento relégio®3.
Imagens em movimento formam uma idéa continua de tempo, como se este fosse uma bola
de neve, contendo no presente tudo aquilo que acumulou com o passado e o0 que esta por vir

com o futuro. Esta concepcdo una ndo permite definir, separar ou diferenciar a influéncia

S0 BAUMAN, Zygmunt. O mal estar da pés-modernidade. Rio de janeiro: Jorge Zahar editor, 1998. p. 28-29.

51 RENAULT, Alain. O individuo. Reflexao acerca da filosofia do sujeito. Rio de Janeiro: Editora Difel, 1998. p.
77-79.

52 BAUMER, Franklin L. O pensamento europeu moderno nos séculos XVII, XVI11, XIX e XX. Volumes | e .
Rio de Janeiro: Edicbes 70, 1977.

%3 “Com Bergson, a temporalidade propde-se por fora da tirania matemética do tempo e do espaco.” In SOUZA,
Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pésmodernidade. Edipurs. Porto
Alegre, 1998. p. 143.
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daguilo que se entende por historia, (erroneamente tida como ciéncia que estuda o “passado”)

nas diferentes culturas e relagdes humanas™.

Podemos claramente perceber o pensamento do autor, neste sentido, nesta passagem

da obra A evolucéo criadora®:

O meu estado de adma, progredindo na estrada do tempo, cresce
continuamente com a duracdo que acumula e faz, por assm dizer, bola de
neve consigo mesmo (...) a memdria (...) ndo é a faculdade de classificar
recordactes numa gaveta ou de as inscrever num registro. N&o ha registro,
ndo ha gaveta, ndo ha sequer, aqui, propriamente uma faculdade, porque
uma faculdade age por intermiténcias, quando quer ou quando pode, ao
passo que 0 amontoar-se do passado sobre 0 passado prossegue sem
tréguas. Na redlidade, 0 passado conserva-se por S proprio,
automaticamente. Acompanha-nos, sem davida, por inteiro, a cada instante.

Afrontando as filosofias totalizantes e o positivismo cientifico, Bergson™® afirma que o
novo filésofo “permanece o0 homem da ciéncia universal, no sentido em que, se ele ja ndo
pode saber tudo, nada h& perante o qual ele ndo tenha tido de se colocar na disposicdo de
aprender”. Assim se inaugura o seculo da finitude como assim costuma-se denominar o século
XX . Século onde a critica da totalidade se torna uma tarefa prevalente®’. Século onde o tempo

é finalmente levado a s&i0>®, ja que o que permite se pensar o tempo é ele préprio.

O pensar inserido no tempo € algo que realmente ensegja inseguranca para a concepcao
de univocidade que impera no modo de pensar ocidental. Pois a razéo, nesta visdo, néo
suporta a multiplicidade de razdes. O tempo precisa ser neutralizado para que emane uma

verdade transepocal que acalente as pretensdes de totalidade da totalidade. Mas aqui a

> Neste sentido Ruth Gauer afirma: “O presente torna-se “obeso”, alargado, expandido pelas experiéncias
nascidas do hibridismo cultural. O presente “nao tem lugar”, ele é excentrico, isto € o fim da hierarquia centro-
periferia e sua correspondente temporalidade — o presente ndo € o meio do caminho entre o passado e o futuro,
mas, paradoxamente, contém ambos (porque os re-significa) e nenhum, ao mesmo tempo (na medida em que,
nessa re-significagdo, subverte a fixidez de suas caracteristicas.)”. Vide GAUER, Ruth M. Chittd. A qualidade
do tempo: para além das aparéncias historicas. Rio de Janeiro: Lamen Jaris, 2004. p. 235. O estruturalismo de
L évi-Strauss também se opde a visdo determinista de que o tempo e a histéria, como fatores universalizantes,
caracterizam uma tendéncia evolucionista da humanidade, como demanda o etnocentrismo. Vide DA MATTA,
Roberto. Relativizando. Uma introdugdo a antropologia social. Rio de Janeiro: Rocco, 1997. p. 110 — 132.

%5 BERGSON, Henri. A evolugao criadora. Rio de janeiro: Editora Delta, 1964. p. 42-44.

%6 | dem. O pensamento e o movente - A intuicgo filosofica. Lisboa: Ed Colibri, 1994, p.53.

5" SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 104.

%8 Fizemos, em caréter introdutério, referéncia apenas a Bergson sobre a questéo do tempo no século XX, pois
trabalharemos melhor esta dimensdo no segundo capitulo da exposicéo, ao explorarmos de forma mais ampla tal
problemaética a partir de pensadores como Heidegger, Rosenzweig, Levinas e Derrida.



-29-

inseguranca nd é um problema. Ao contrério. E aquilo que possibilita 0 rompimento do
pensar estético; do “pensar do uno” levando ao “pensar no tempo”. Tempo que dilacera

minhas investiduras de completude.

Dai um tempo que se confunde com o Outro. O tempo € o Outro, na percepcéo de
Rosenzweig. Ele tempo é também um outro inaprisiondvel pelo movimento cognitivo. O
Mesmo ndo consegue abarcar 0 passado do Outro. Ndo pode consegue contabilizar este
passado. “A totalidade ndo tem tempo suficiente para esclarecer o tempo do Outro; o tempo

do Olhar est3, “a0 mesmo tempo”, completamente presente e completamente ausente”™°.

Rosenzweig antecipa Heidegger na idéia de vincular o pensamento e a existéncia ao
tempo®®. Seus escritos j& carregam consigo o pulso da temporalidade como nova forma de
racionalidade que admite o grau necessario de mutabilidade e de relativizagdo de certezas. O
plano da finitude se da em seu legado filosofico como uma oferenda de paz a0 mundo pela
concepcao de multiplicidade e co-relacéo, dialogando com Hermann Cohen Teorizar o
mundo significa ja estar em contato com o0 mundo: “la teoria del conocimiento tiene sentido
antes del conocimiento. Porque cuando realmente se conoce algo todo conocimiento es um
acto Unico e posee su proprio método”®!. Mas essa relagdo ndo se da apenas com os objetos

mundanos, mas primordial mente com outros seres humanos.

Nestas primeiras linhas procuramos introduzir os conceitos de violéncia, totalidade,
individuo e tempo que serdo necessarios como fios condutores para compreensdo da dimensao
aqui proposta, ou sgja, da ética como filosofia primeira pela recepcdo da alteridade. A partir
de agora adentraremos a averiguacao propriamente dita. Tendo como pressuposto, aquilo que
a partir desta breve exposicdo podemos atestar como a vitéria da totalidade (onde tudo ja

carrega um sentido fixo pré-dado, sem lugar para a subjetividade), através da impositura

9 SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 119.

%0 A publicagdo da obra Heideggeriana “Ser e tempo” data de 1927. O pensamento que traz a tona a questéo do
tempo no pensamento de Franz Rosenzweig esta contido na sua principal obra “Estrela da redenc&o”, publicada
originalmente em 1921. A obra “O novo pensamento”, que intenta esclarecer algumas idéias contidas na Estrela,
e que também dimensionam tensionamentos acerca do tempo tem sua publicagdo em 1925. S50 evidentes 0s
tracos que refletem sobre a temporalidade no legado de Rosenzweig, sendo aqui algumas exemplificacdes
retiradas da obra “O novo pensamento”: “La esencia no quiere saber nada del tiempo” (p. 58); “El nuevo
pensamiento sabe, exactamente igual que el vigjisimo del sano sentido comudm, que no puede conocer nada com
independencia del tiempo” (p. 59); “La diferencia entre pensamiento viejo y nuevo, |6gico y gramatical, no esta
em el tono alto e bgjo, sino en necesitar al otro y, lo que eslo mismo, en tomar em serio el tiempo” (p.63).

®1 |bidem, p. 75.
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ontol égica originaria de dominacéo violenta que desaguada no século XX, aliada ao sonho do
individualismo exacerbado e da liberdade sem limites, sensivelmente latente na modernidade

recente.

Dentre algumas teorias que oferecem resposta a esta vitoria da totalidade devemos
explorar, ainda que de forma breve, a uma delas, cuja implicagdo toma proporgoes relevantes
no cenario mundial. A idéia de “tolerancia” €, a todo instante, contemplada, seja por
movimentos sociais, sgja em debates politicos ou em diversas conjecturas que se preocupam
em debater a ética moderna. No entanto, frente ao cabedal tedrico que aqui fazemos uso, a
idéia de “tolerdncia’ soa ainda como uma entativa frustrada de se estabelecer a ruptura
necess&ria para o problema da totalidade. Apesar de parecer se tratar do conceito-limite no
plano filosofico-politico, a concepcdo de “tolerancia” ainda ensgja, de algum modo, a negacéo
da ateridade.

1.3 Datolerancia a hospitalidade

“ O que étolerancia? E o apanagio da humanidade”
Francois Voltaire®

“ Embora eu claramente prefira demonstracdes de tolerancia a
demonstracgdes de intolerancia, ainda assim tenho certas reservas em
relacio a palavra “ tolerancia” e ao discurso que ela organiza. E um
discurso comraizes religiosas; mais freguentemente € usado do lado

dos que detém poder, sempre como uma espécie de concessao
condescendente...”
Jaques Derrida®®

Com os conceitos que intitulam este momento de escrita se percebe o mesmo. O

conceito de “tolerancia’, primordialmente construido nas disposicbes filosoficas que

62 VOLTAIRE, Francois Marie Arouet de. Voltaire. Colecso os pensadores, Sdo Paulo: Abril Cultural. 1978. p.
290.

%3 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 137.
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questionavam 0s antagonismos e inquietacdes religiosas da modernidade®®, deteve uma
importante influéncia sobre as perspectivas de liberdade de credo e, posteriormente, foi e
ainda vem sendo utilizado nos ditames da filosofia politica. Talvez através desta idéia de
toleréncia sgja possivel dizer que a modernidade tardia dos dias atuais recepciona um certo
patamar de liberdade de expressdo, na maioria dos casos impensavel por outros momentos da
historia. Mas se chegamos até aqui, até esta significativa conquista, isto ndo significa que
nossa tarefa de desconstrucdo, pela pura sede de construcdo de um algo melhor, tenha se
encerrado. O conceito de tolerancia é o conceito-limite no plano da teoria politica. Ele n&o
pode ser visto como a panacéia para o prisma de intolerancia, desrespeito, luta e guerra, que
ainda se insurge no mundo. Pois, como nos aerta Ricardo Timm de Souza, s6 toleramos
aquilo que, em sede inicial, ndo tolelariamos. Ainda tenho a Ultima palavra e decido se sou
clemente com a diferenca que me traz desconforto. Sou um juiz no tribuna da relacdo. Em
outras palavras. ao tolerar o outro assumo um patamar de hierarquia. Ainda sou senhor da
razéo e modelo o outro a minha orientacdo cognitiva. Impeco-o daguilo que primordialmente
configura a possibilidade do Encontro: Impego-0 de ser outro. Em outras palavras. A idéia de

tolerancia é insuportavel para a ética da alteridade.

No enfoque dos apétridas e refugiados, ao qual a presente pesguisa se direciona, a
idéia de tolerancia pressupde um distanciamento e uma barreira cultural que impede o contato
entre diferentes identidades; apesar de ser impossivel se pensar cultura alguma sem relacéo
com o outro, ja que nenhum costume tem origem solitaria. A abertura a uma cultura diferente;
0 acolhimento pelo outro que adentra meu territério, que me mostra uma nova forma de
interagir com a humanidade; uma nova forma de conceber o mundo; de ser no mundo,

ultrapassa a solidao que o conceito de tolerancia ensgja.

A idéia de tolerancia, heranca do idedrio iluminista e um dos conceitos-chave da
globalizacdo, ainda esta longe de se configurar como aquilo que entendemos, em cadeia
cosmopolitica, ser arecepcao efetiva da filosofia da ateridade: aidéia de hospitalidade®; Pois

ela esta sempre do lado do mais forte. “E uma marca suplementar de soberania, que fala ao

®4 Segundo Derrida “a palavra “tolerancia’ é antes de mais nada, marcada por uma guerra religiosa entre
cristdos, ou entre cristdos e nao-cristdos. A tolerancia € uma virtude cristad ou, por isso mesmo, uma virtude
catdlica. O cristdo deve tolerar 0 nao-cristdo, porém, ainda mais que isso, o catélico deve deixar o protestante
existir (...) A paz seria assim a coabitacdo tolerante”. In DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror.
Diélogos com Habermas e Derrida. BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor. 2003, p.
136.

%5 Trabalharemos com a percepcdo de hospitalidade de Jacques Derrida, em complementago a idéia kantiana,
sem negar que Kant € um de seus principais pontos de referéncia.
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outro sobre a posicdo elevada do poder, estou deixando que vocé exista, vocé ndo é
inaceitavel, estou Ihe deixando um lugar em meu lar, mas ndo se esgueca de que este € meu

lar 166

A tolerancia, para Derrida, é 0 oposto da hospitalidade ou a0 menos sua zona- limite®”. E
0 jogo da razdo solitaria. Com €feito, a tolerancia se torna uma agdo cautelosa, fiscaizada;
uma hospitalidade condiciona condicionada a obediéncia de regras e imposicdes®®. A esta
hospitalidade condicional, Derrida contrapde com aquilo que denomina de “hospitalidade
pura e incondicional” ®° — uma manifestaco de loucura e verdadeira transgressdo da légica do
contrato, pressupondo a recepcdo da alteridade; onde abrem-se as portas para alguém que ndo
€ esperado nem convidado, para o “absolutamente estrangeiro”, para 0 sem destino ou sem
pétria, para o “imprevisivel, em suma, totalmente outro”’®. Mas o drama se traduz por este
status de hospitalidade ser impossivel de se legislar ou organizar institucionalmente; embora

somente a partir desse conceito sgja possivel adentrar a esta esfera proposicéo.
Nesse sentido, esclarece Derrida’*:

Sem essa idéia de hospitalidade pura (...) ndo teriamos sequer a idéia do
outro, a ateridade do outro, ou sgja, de alguém gue entra em nossas vidas
sem ter sido convidado (...) a hospitalidade incondicional, que ndo € juridica
nem politica, ainda assm € condi¢do do palitico e do juridico. Justamente
por essas razdes, ndo estou nem seguro de que sgja ético, a medida que ndo
chegue a depender de uma decisdo. Mas 0 que seria da “éticad’ sem
hospitalidade?’.

A hospitalidade incondicional transcende a fronteira do contrato. Na verdade o
esfacela, por estabelecer um novo enfoque de estruturacéo de racionalidade que n&o obedece a

normas ou imposicBes territoriais e politicas’. Trazemos como hipétese que possibilidade da

 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003, p. 137.

67 « Se al guém acha que estou sendo hospital eiro porque sou tolerante, é porque eu desejo limitar minhaacol hida,
reter o poder e manter o controle sobre os limites do meu “lar”, minha soberania, 0 meu “eu posso” (meu
territorio, Minha casa, minhalingua, minha cultura, minhareligido etc...) Ibidem.

®8 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003, p. 138.

%9 1bidem.

" |bidem.

" Ibidem, p. 139.

72 «Esta hospitalidade infinita, portanto incondicional, esta hospitalidade & abertura da ética; como sera ela
regulamentada numa pratica politica ou juridica determinada? Como, por sua vez, regulamentard ela uma
politica e um direito determinaveis?’ In DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas Sdo Paulo:
Perspectiva, 2004. p. 66.
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hospitalidade, aos moldes propostos por Derrida, em verdade, pressupde a prépria ruptura
com o idedrio burgués de liberdade monadica, traduzida pela concepcéo de tolerancia’. A
utopia da idéia de hospitalidade — idéia que escandaliza os recantos da razdo instrumental -
ndo se d4 como um prolongamento ou uma ramificagdo da concepcdo de tolerancia, pois a
construcéo filosdfica deste conceito carrega inarredaveis caldos de ontologia em sua
progenitura. Transcende a esta matriz de reflexdo. Realmente se trata de uma tarefa ardua,
exatamente porque desafia as trincheiras da razéo instrumental e pressupde um certo
abandono de certezas; um certo desafio da subjetividade, sem pressupor um messianismo;

»74.

talvez uma certa “messianicidade sem messianismo”’#; uma “fé sem dogma’">. E, como aqui

insistentemente tenta propor-se, a ndo-alergia da ateridade; aloucura pela vontade de justica.

A idéiade paz que subjaz a percepcdo de hospitalidade incondicional transborda e
excede as possibilidades da politica; ultrapassa a perspectiva meramente politica. Ou sgja,
ensga uma ética paraaém do politico, tornando-se “a reviravolta paradoxal na qual a
fenomenologia encontrar-se-ia assim “jogada’’®. Entretanto, ndo é pertinente tratar
“hospitalidade’ e “paz” como sinbnimos, pois € possivel imaginar uma certa paz politica entre
dois Estados que n&o ofereceram nenhuma hospitalidade aos cidaddos do outro, a0 menos

uma hospitalidade limitada por restritas condicdes’”.

A atuacgo politica muitas \ezes adentra a uma esfera de representacdo mididtica’ e
deixa, exatamente neste ponto, esvair seu poder de atuacdo nos escanos da legitimacao

burocrata, pois tem como escopo, justamente na tentativa de tornar publico, em sentido

3 E bastante discutivel se Derrida de fato adere a uma postura anti-iluminista ou se ele apenas da novos
segmentos aos problemas sugeridos pelos pensadores da luz. Para alguns autores, como Christopher Norris,
Derrida é erroneamente acusado de pertencer a um movimento anti-iluminista, pois sucumbe ao impulso da
critica iluminista ao longo das suas obras. Entendemos que Derrida ndo rechaga totalmente percepgao iluminista,
por considerar e se debrucar em seus escritos sobre varias concepcbes construidas por esta diretriz,
principalmente no que tange as idéias kantianas. Entretanto, seu pensamento pressupde um ir-além deste
paradigma. Sugere una zona hibrida de interlocu¢do olhando de fora do paradigma moderno. O pés-
estruturalismo derridiano desconstréi o ideério dafilosofia moderna.

4 “Messianicidade sem messianismo. Isso seria a abertura ao futuro ou a vinda do outro como advento da
justica, mas sem horizonte de expectativa nem prefigurac@o profética’. In DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As
duas fontes da “ religido” nos limites da simples razdo. In DERRIDA, Jacques. VATTIMO, Gianni. A religido.
Sado Paulo: Estacédo liberdade. 2004. p. 29.

> Ibidem, p. 30.

S DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas Sao Paulo: Perspectiva, 2004. p. 81.

" |bidem, p. 106.

"8 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 110.



propagandistico, aquilo que s admite sentido na esfera privada, como bem observou Hannah
Arendt”®.

Para Ricardo Timm de Souza, tentar refundar a ética a partir de idéias politicas
momentaneas, apesar de bem estruturadas e bem organizadas filosoficamente, ndo passa de
postergar a propria questdo da justica, que estd no ponto da relacdo entre humanos,
ultrapassando a dimensdo dos dilemas sbcio-politicos, porque se da anterior a eles. Esta no
origin&rio da subjetividade e desdgua no campo politico. Pois “politica € a capacidade de
conceber uma estrutura ética de convivéncia que permita a cada ser relacionar-se 0 mais

saudavel mente possivel com cada outro ser” (grifo no original)®°.

No campo da teoria politica atual, Jirgem Habermas € visto como um dos pensadores
gue mais contribuem para a discussdo da democracia e do espaco publico, a partir da suaidéia
de acdo comunicativa. Para Habermas, a democracia € o que possibilita a emancipacéo do
individuo na sociedade e a chave para a resolugdo dos conflitos insuperaveis que surgem pela
distorcdo da comunicagéo; do mal-entendido e da incompreensdo; da insinceridade e da
impostura®, com a pretensa de um estabelecimento global de comunicacdo interativa

coerente.

A proposicdo da ética do discurso assume uma zona de concepcdo avessa aos
descontrucionismos niilistas e aos pragmatismos morais utilitaristas que apenas tangenciam o
problema e ndo assumem a postura inter-relacional necessaria para a construcao de uma ética
para a modernidade. A intersubjetividade € a chave para a compreensdo da interatividade do
homem com o mundo, a partir das relagdes basicas que ele estabelece com os demais. A
comunicacdo, como uma prética livre®?, raciona e honesta®, é aguilo que permite a
formatacdo de um consenso entre os interlocutores. Tal consenso funda a deliberagdo

democrética

9 “A bondade que sai do seu esconderijo e assume papel publico deixa de ser boa: torna-se corrupta em seus
préprios termos e levara esta corrupgdo para onde quer que v&'. In ARENDT, Hannah. A condi¢cdo humana. Rio
de Janeiro: Forense Universitéria, 10° edi¢éo. 2004. p. 88.

80 s0UZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto
cedido pelo autor, 2008. p. 53.

81 HABERMAS, Jiirgen. Filosofia em tempo de terror. Dialogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 48.

82 “Uma pessoa sd pode ser livre se todas as demais o forem igualmente”. In Idem. A ética da discussdo e a
guestdo da verdade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2004. p. 13.

83 |dem. Teoria dela acion comunicativa: complementos y estudios prévios Madrid: Catedra, 1997. p. 481.
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Quando pronuncio um enunciado, uma fada, de acordo com o argumento do autor,
torno-me implicitamente disponivel para defender aquilo que disse. Isto € o que Habermas
trata como “reivindicagdo de vaidade universal” do ato da faa. Habermas entende que
alguma forma de reivindicacdo de validade estd sempre implicita na propria estrutura da fala,
pressuposto que o leva a concluir que a racionalidade proporciona a estrutura e o objeto da
comunicacdo. Assim, toda vez que nos comunicamos com aguém, automaticamente nos
comprometemos com a possibilidade de um acordo dialégico livremente alcancado, onde o
mel hor argumento ird vencer. Uma espécie de busca cooperativa da verdade®®. Isso explicaria
porque que toda vez que nos deparamos com desacordos, ou pelo menos com a pluralidade de
diferentes convicgBes, estamos sempre buscando uma solugdio posterior®. A acdo
comunicativa € o nome que confere ao residuo de racionalidade embutido em nosso
intercambio cotidiano. Constr6i uma ordem ética a partir da voz ativa de cada interlocutor
avessa as pretensdes etnocéntricas e eurocéntricas, imbuindo a possibilidade de divergéncias
neste cerco comunicacional entre diferentes povos, culturas e individuos. Para Habermas, o

fim imanente da linguagem € a busca do acordo.

N&o nos é cabido aqui adentrar de forma profunda ao pensamento de Habermas ou os
demais pensadores que aderem a ética do discurso, pois este ndo é o foco proposto pelo
trabalho. Em verdade, isto por si SO ja ensgjaria uma nova pesquisa. Entretanto, desconsiderar
suas idéias seria um erro. Mesmo de forma breve é tido como necessério trazer um horizonte
de percepcéo sobre seu pensamento, ainda mais por ter Habermas mantido um importante

feixe de interlocucdo com Derrida.

A breve exposicdo ja deixa claro que Habermas integra um rol de pensadores
plenamente atinentes a0 pensamento iluminista e, por conseguinte, compreende a idéia de

tolerancia como algo superveniente para a construcdo de sua idéia de consenso®. De longe

8 HABERMAS, Jirrgen. Teoria de la accién comunicativa |. Madrid: Taurus, 1999. p. 60.

8 «| lamo comln a um saber que funda acuerdo, tendiendo tal de validez susceptibles de critica. Acuerdo
significa que los participantes aceptan un saber como valido, es decir, como intersubjetivamente vinculante”. In
HABERMAS, Jirgen. Teoria de la accién comunicativa: complementos y estudios prévios Madrid: Catedra,
1997. p. 481.

8 Neste sentido, Giovanna Borradori, estudiosa do pensamento habermasiano e derridiano, compreende a
recepcdo da idéia de tolerancia na filosofia de Habermas: “Um universalismo puro € o terreno sobre o qual
Habermas defende com firmeza a nocdo de tolerancia. (...) para Habermas, a tolerancia é defensavel quando
praticada no contexto de uma comunidade democrética (...) 0 que estd sendo tolerado ndo é estabelecido
unilateralmente ou monologicamente, mas alcancado dialogicamente por meio do intercAmbio racional entre
cidadaos. Em uma democracia liberal, o Unico padrdo comum exigido pela tolerancia — a condicdo sob a qual
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s80 perceptiveis as assimetrias entre a concepcdo habermasiana e o referencia tedrico aqui

proposto.

Para a filosofia da alteridade, na questéo dos apatridas e refugiados aqui avitrada, a
procura por um consenso, em verdade, interrompe a relagdo intercultural. Se a partir do
encontro com uma cultura diversa, de um refugiado ou apétrida, eu procuro 0 consenso,
mesmo investido em uma argumentacdo sincera, acabo me dirigindo na busca da igualdade e
ndo dou espaco a diferenca. No maximo tolero a diferenca. O consenso, neste caso, traduz um
escopo de tolerancia em sua dimensdo, a qual Habermas ndo nega. O consenso transita entre
idedrios de mbdnadas contratuaistas que instituem cercas demarcatérias na sua inter-relacdo.
Como afirmamos, a diferenca, a primeira vista, choca. Traumatiza as expectativas da
totalidade. O abrir m&o da vontade da mesmidade, na experiéncia do infinito ético, possibilita
o encontro no qual a diferenca pode conviver. O encontro se da, nesta esfera de relacéo,

independente do consenso, assim como independente da reciprocidade.

O consenso, em uma esfera de democracia, ou em um esboco de democracia, COmMo
um por vir ora proposto, funciona como um aparato de legitimagéo procedimental. Tenta
organizar e sistematizar as relaces sociais, mas nunca toma o lugar da diferenca, ja que ndo &
possivel decifrar uma subjetividade diversa. O consenso seria uma espécie de fantasia
inatingivel ou atingido de forma muito reduzida, pois o que se percebe no campo socia € que
S80 as regras sociais, segundo Luhmann, e ndo as regras discursivas (impregnados de
estratégias retoricas de superacdo do outro) que encerram uma discusso®’. As bases de uma
sociedade ndo sdo consensuais. A sociedade, para Luhmann, funciona a partir das
expectativas que tenho em relacdo aos outros, sendo isso um redutor de complexidade, e ndo
pelo consenso. Nao ha acordo. Tenho a expectativa que 0 marceneiro me entregue o0 movel no
prazo previsto; que o juiz julgue dentro da lei. N&o precisamos estar de acordo. Nesses casos

nao existe uma legitimacdo consensua e sim uma legitimacao pelo procedimento®,

uma pessoa religiosa tolera um ateu — é a lealdade a constitui¢do. A constituicdo, para Habermas, € a encarnagdo
politica do ideal de uma comunidade mora cujas normas e préticas sgjam plenamente aceitas por seus
membros’. In BORRADORI, Giovanna. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida.
BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 84-85.

87 MARCONDES FILHO, Ciro. O escavador de siléncios. Formas de construir e de desconstruir sentidos I1.
Sado Paulo: Paulus editora. 2004. p. 512.

8 GARCIA AMADO, Juan Antonio. Racionalidade sistémica contra racionalidade dialégica no direito.
Palestra realizada na UNISINOS em 2005. Degravagéo e traducdo feita por Cicero Krupp da Luz, Guilherme
Azevedo e Ricardo Menna Barreto.
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Neste tipo de questéo, o0 que esta em pauta ndo € a possibilidade do consenso, pois as
regras do discurso se atém a quem pode discursar; a ambos que detém voz. Mesma sintonia de
atribuicdo. Quando invisto minha berdade frente a aguém que me interpela agir, este agir
ndo estd fundamentado pelas regras do discurso. N&o esta fundamentado por regra nenhuma e
sim por uma espécie de desgjo de justica sem satisfacdo® que transcende em muito o idedrio
do consenso. De que adianta um faminto concordar comigo se 0 que ele espera de mim é
minha acdo? O gque ha de mais insano e transgressor do que assumir- me responsavel perante
aquele que, de antemdo, ndo se pde ao didlogo e ndo intenta se por; aguele que me abomina,

gue ndo se compromete com jogo linguistico?

A teoria da acdo comunicativa intenta a possibilidade de uma construgdo dialégica de
pessoas em pé de simetria de emancipacdo. Ha uma certa dimensdo de circularidade que retira
do didogo aquele que ndo apresenta as cordi¢cbes minimas para a interlocucdo. Quem esta
fora do jogo inicia da esfera comunicativa tende a permanecer ndo inserido pela l6gica da
construgdo da ética do discurso. Estd vetado quem ndo adere ao contrato que antevé
reciprocidade. Esta seria a concepcdo daquilo que se entende por “falacia central da ética do

discurso”®

, pois esta ndo adentra a necessidade que h& anteriormente acomunicagdo. Em
termos préticos, “se 0 cético entra de alguma forma no discurso argumentativo, 0 mesmo nao
se da com o cinico gque domina em Ultima analise as possibilidades de estabelecimento do
discurso, esta antes e fora dele, apresenta anterioridade |6gica e ontol dgica’®*. Neste ambito, a
critica da ética do discurso ndo carrega uma dimensdo suficientemente critica para estabel ecer
0 encontro ético por exceléncia, pois sO uma construcéo de filosofia que subverta de forma
densa os limites da inteligibilidade ocidental, absorvendo os caldos de cultura nelainseridos, €
capaz de retirar arazéo das amarras do iluminismo e avancar na producdo de um novo sentido
de relacdo, a partir da experiéncia de uma cultura de singularidades, avessa a velhos tons

Messi ani cos.

No mesmo sentido aerta a critica de Enrique Dussel & éticas do discurso. Para o
filosofo argentino, sempre haverdo excluidos na comunidade de comunicacdo. Portanto, do
ponto de vista fético, a ética do discurso € infrutifera e impossivel de se redlizar, pois sempre

havera alguém a margem do sistema, ndo comportando a excecdo. E o tema dos apatridas e

8 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 74.
% soUZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregac&o. Sobre as fronteiras do pensamento e suas alternativas.
Porto Alegre: Edipucrs, 1996. p 120 -123.

1 I bidem, p. 120.
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refugiados é exatament e a excecdo que ndo comporta o acordo entre os comunicadores®. A

diferenca se da no ponto de partida, pois a ética do discurso apenas se atém a sua comunidade
de comunicacdo, enquanto a filosofia da libertacdo, tendo em Levinas seu referencial tedrico
primordial, se preocupa também com os afetados-excluidos da dita comunicagdo. O momento
€tico originario por exceléncia, portanto, se da antes da comunicacéo, pelo reconhecimento da

diferenca do outro.

A raz&o comunicativa, paraintegrar o outro, pressupde algo que venha antes, que aqui
entendemos ser, a propria recepcao da alteridade. SO ha agir comunicativo com alguém se este
alguém for compreendido como outrem (independente e anterior a qualquer ato de fala),
exatamente como alguém que pode ndo concordar comigo e que pode permanecer nao
concordando. Mais que isso: pode ndo estar disposto a reconhecer como Simétrico o jogo
comunicativo. Pode abalar as estruturas pré-origindrias da comunicacdo e estabelecer de
antemao o caos na ordem, em sentido adorniano. A comunicacdo, no sentido levinasiano, ja
est& no rosto. Fenomenologicamente antecipa o dito. J& hd comunicagdo antes de pronunciada
gualquer construcéo fonética. E até antes de qualquer postulado de traducéo.

Mas para compreendermos 0 que Emmanuel Levinas, Jacques Derrida e Ricardo
Timm de Souza concebem como deslocamento do plano ontol6gico para o plano ético, o foco
de tensdo do limite entre direito e justica e da liberdade investida como nova construcdo de
sentido, devemos explorar de forma densa o pensamento que propicia a ruptura: o pensamento

da alteridade. E o que nos propomos a problematizar no segundo capitulo.

92 «“Todo “acuerdo” no és sdlo provisorio y falseable, sino éticamente excluyente de afectados (es decir, tiene um
“finitud” constitutiva). “Procedimentalmente” la primer pregunta que deben hacerce los “ participantes’ em uma
comunidad de comunicacion hegemdnicareal es. quién pudimos Haber dejado “fuera’- sin reconocimiento por
lo tanto-, “excluidos’? In DUSSEL, Enrique. Etica de la libertacion. In SIDEKUM, Antonio (Org.) Etica do
discurso e filosofia dalibertagdo. Modelos complementares. S&o Leopoldo: Editora Unisinos. 1994, p. 149.



2 ETICA DA ALTERIDADE, DESCONSTRUCAO, RESPONSABILIDADE E
LIBERDADE INVESTIDA

O segundo capitulo deste trabalho se debrucara sobre a alternativa da ateridade como
reconstrucdo de sentido na questéo do encobrimento da diferenca no ambito dos apétridas e
refugiados de guerra. A ateridade pressupde um outro enfoque sobre a idéia de liberdade
moderna, oriunda da metriz iluminista, aderindo a ela a gama de responsabilidade investida,
reproblematizadora da concepcéo de dever.

A justica, considerada aqui como o “suportar 0 peso da responsabilidade perante
outrem”, para se traduzir como possivel na questdo dos refugiados e da apatridia, mesmo em
um horizonte de incertezas, tal como se apresenta a modernidade recente, ultrapassa os limites
do campo juridico e o arsenal reflexivo que se debruca sobre o tema e deve atentar a essa
condicdo. “Viver perigosamerte ndo € o0 desespero, mas a generosidade positiva da

incerteza’®®.

Neste instante, problematizaremos de forma densa a perspectiva da alteridade, como
ruptura do trauma do deparar-se com outra subjetividade, nas concepcdes dos fildsofos que
dimensionam a matriz tedrica principal desta perquiricdo. Iniciaremos discorrendo sobre a
consagrada questdo da fenomenologia e ontologia fundamental como segmentos
extremamente importantes no foco do pensamento contemporéneo, mas ressaltando-se a
importancia de se superar esse modelo de filosofia, para se adentrar a camadas mais profundas
de conjectura ética e abarcar um horizonte de significado renovado no cerco das relagdes

humanas.

9 LEVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: vozes, 1997. p. 88.
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2.1 - Da fenomenologia para a metafenomenologia. Do Trauma ao Encontro.

“ 0 rosto esté presente na sua recusa de ser contetido. Nesse sentido
nao podera ser compreendido, isto é, englobado” .
Emmanuel Levinas®

Apesar de Kant ser considerado o filésofo que abre as portas da finitude®,
diferenciando “fendmeno” de “coisa-em-si”, e dém de propor como a grande tarefa da
filosofia 0 perguntar-se sobre “0 que é o homem?’, estava ainda o filésofo de Konigsberg
imerso no racionalismo de sua geracdo (como veremos mais adiante). No entanto, sua
contribuicdo é muito significativa para a filosofia da finitude que estava por vir. E pelo olhar
do fenbmeno que é inaugurado o método fenomenoldgico, assm chamado por Edmund
Husserl, como a critica do conhecimento universal das esséncias™. Husserl acreditava na
edificacdo de uma ciéncia transcedental dos fendmenos da consciéncia como consciéncia, que
é compreendida agora como o préprio ser-do-homemno-mundo®. A contribuicgo

fenomenol gica “reside na pluralidade de sugestdes, emergindo da mesma matriz®®”

a partir
do “retorno as coisas nelas mesmas’, mas ndo ingenuamente ao seu “emsi”, e sim ao modo
como 0s objetos aparecem a consciéncia. A fenomenologia também pode ser sintetizada pela
idéia de intencionalidade®®; sobre aguilo que esta por trés do conceito; aquilo que sustenta o

conceito é o que mais importa & fenomenol ogia®.

Essa compreensdo do ser pressupde uma busca pelo sentido dos entes, elevando o

“mundo da vida’, assim denominado por Husserl, a uma constante relativizacdo de validez:®*.

% LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 207.
% Segundo Stein, “o projeto heideggeriano é tirado de Kant, mas elevado aum outro nivel”. Cf. STEIN, Ernildo.
Diferenca e metafisica. Ensaios sobre a desconstrucéo. Porto Alegre: edpucrs, 2000. p. 51.

% GALEFFI, Dante Augusto. O que é isso — a fenomenologia de Husserl? Revista Ideacgo, n° 5. Feira de
Santana, pags. 13— 36, jan/ 2000. p. 14.

9 | bidem, p. 19.

% STEIN, Ernildo. Uma Breve introdugéo & fil osofia. Ijui: editora unijuf, 2005. p. 38.

9 SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999, p.43.

190 para Marcelo Pelizzoli, “a fenomenologia como nenhuma filosofia debrugou-se a aprofundar o papel da
subjetividade humana, da auto-reflexdo, da dindmica da consciéncia e identidade com um rigor e sutileza sui
generis’. PELIZZOLI, Marcelo Luiz. Da fenomenologia a “metafenomenologia’ e “meta-ontologia’ — Aportes
para uma critica a Husserl e Heidegger desde Levinas. In SOUZA, Ricardo Timm de; Nythamar Fernandes de
Oliveira (Orgs.) Fenomenologia hoje |. Existéncia, ser e sentido no alvorecer do século XXI. Porto Alegre:
Edipucrs, 2001. p. 280.

101 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método. Tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica.
Petrépolis: Vozes, 1998. p. 375.
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A intencionalidade do observador ingtitui a critica radical ao objetivismo das filosofias

tradicionais'®?, ja que consciéncia é sempre consciéncia de algo'®®.

A pretensdo de Husserl era restabelecer o ponto de partida do filosofar hegemdnico,
ndo se sujeitando a corrosdo de um fundamento absoluto imune as contingéncias existéncias e
culturais daracionalidade. Sua idéa seria por entre parénteses o cerco de verdades metafisicas
(epoché) tendo como ponto de partida 0 “eu pensante” como unico fundamento realmente
possivel e, com isso, a premissa de levar as Ultimas conseqiiéncias 0 cogito de Descartes e
estruturar um neocartesianismo, como ele preconizava na introducdo de suas “meditacOes
cartesianas’’®. A subjetividade transcedental husserliana representa o Gltimo suspiro da
filosofia da consciéncia e legitima o “abrir” de tubos de oxigenacdo da filosofia

fenomenol égica que ainda ganhava f6lego.

Husserl solucionou 0 que parecia ser a eterna esgrima entre redlistas e idealistas,
trazendo a relacéo sujeito-objeto a intencionalidade da consciéncia, abalizada no pensamento.
No entanto, sua proposta de construir uma fenomenologia da transcedentalidade para levar a
filosofia a uma ciéncia rigorosa que substituiria as empreitadas positivistas, psicologistas,

historicistas e materialistas era tida como uma incessante retomada a0 idealismo kantiano®.

E em Heidegger, com a analitica existencial, que a fenomenologia ganha uma
dimensdo de maior profundidade. A diferenca entre a filosofia heideggeriana e a filosofia

husserliana, segundo José Carlos Moreira da Silva Filho®

, € que este, dém de intentar
alcancar uma verdade absoluta através do méodo fenomenolégico, ndo predispbe a

compreensdo do ser em uma perspectiva historica. Ja para o filésofo da Floresta Negra,

102 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método. Tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica.
Petropolis: Vozes, 1198. p. 370.

103 para Ricardo Timm de Souza, “consciéncia é “ser-consciente-de-alguma-coisa’, e consciéncia de algo é o
reconhecimento de algo em um determinado contexto e, a0 mesmo tempo, extracado de algo “deste” contexto em
um processo de “abstracdo” da contextualidade necessaria do objeto. A referéncia permanece todavia contextual,
permitindo, assim, que, nesse sentido, o0 “objeto” possa aparecer verdadeiramente como tal. O reconhecimento
do contexto— do horizonte -, a sua redescoberta por fora dos esquemas de um pensamento ingénuo: isso pode ser
categorizado (...) como o projeto geral da fenomenologia’. In SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e
histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 42.
104 30UZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-modernidade. Porto
Alegre: Edipurs, 1998. p. 57-58.

105 STEIN, Ernildo. Compreensdo e finitude. Estrutura e movimento da interrogacéo heideggeriana. ljui: Ed.
Uniui, 2001 p. 141.

108 g|LVA FILHO, José Carlos Moreira da. Filosofia juridica da alteridade. Por uma aproximac&o entre o
pluralismo juridico e a filosofia da libertagéo. Curitiba: Jurug, 2000. p. 28.
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compreender é 0 modo de ser do ser-ai*%’, refletido na temporalidade, que é tida como

horizonte de toda compreensdo do ser, avessa a interpretacdo vulgar de tempo®®®. Esta
presenca, de algum modo, desde sempre compreende o sentido do ser, mas esta compreensdo
abandona a dimenso totalizante da antecessora filosofia hegeliana, que se tornara o principal

alvo de questionamento do pensamento filosofico do século vinte.

O homem, de algum modo, desde sempre compreende 0 ser, pois compreender €
existir. O sentido do ser, de certa maneira, nos € disponivel. JA nos movemos sempre em uma
compreensdo do ser. Esta compreensdo do ser se da no tempo uma vez que o proprio ser
tempo e tempo é ser’®®. O homem, como ser-no- mundo, desde sempre esté familiarizado com

110

o mundo®®, apesar de n&o ter noticias de suas raizes. Esta jogado na faticidade! do seu

existir, o qual ndo projetout!? .

Um dos grandes méritos de Heidegger € filosofar em objecéo a metafisica a partir do
conceito mais metafisico de todos. “ser”. N&o nos € possivel descrever analiticamente o “ser”
apesar de se poder conceber como ele se d& o ser é o intraduzivel; o inapreensivel pela
linguagem. Pensa-se 0 homem nas estruturas da finitude, algo renunciado por séculos e
séculos de filosofia. Segundo Derridat®: “nés ndo sabemos o que “ser” quer dizer. Mas desde
gue nos perguntamos “0 que é ser”?’, mantemo-nos numa compreensao do “€”, sem poder
fixar conceitualmente o que o “€” quer dizer. Ndo conhecemos mesmo o horizonte a partir do
gual deveriamos aprender e fixar esse sentido. Esta compreensdo corrente e vaga do ser € um

factum” .

107 SILVA FILHO, José Carlos Moreira da. Filosofia juridica da alteridade. Por uma aproximacéo entre o
pluralismo juridico e afilosofia da libertagéo. Curitiba: Jurug, 2000. p. 392.

108 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Petrépolis: Vozes, 2006. p. 55.

109 OLIVEIRA, Manfredo Aratjjo. A filosofia na crise da modernidade. Sao Paulo: Loyola, 1995. p. 125.

10 HEIDEGGER, Martin Op. Cit., p. 100.

111 Neste sentido, José Carlos Moreira da Silva Filho pronuncia: “quando o homem se dé conta de si, quando
desenvolve uma autoconsciéncia, a percepgao que possui das coisas que estdo a sua volta e de si mesmo ja é
desde sempre mediada pelo sentido. Que sentido? Aquele que lhe é transmitido pelo horizonte histérico-cultural
do qual emerge, aguele que ultrapassa a sua constituicdo genética, aquele que Ihe é transmitido a partir do
contato com os outros’. In SILVA FILHO, José Carlos Moreira da. Pessoa Humana e Boa-Fé Objetiva nas
relacBes contratuais. a alteridade que emerge da ipseidade. In: José Luis Bolzan de Morais;Lenio Luiz Streck.
(Org.). Constituicdo, Sistemas Sociais e Hermenéutica: programa de pds-graduacdo em Direito da UNISINOS:
Mestrado e Doutorado: Anuario 2005. 1 ed. Porto Alegre: Livrariado Advogado, 2007, p. 119.

12 Manfredo Aratjo Oliveira define a concepcao de existéncia em Heidegger da seguinte forma: “Heidegger
denomina o homem de existéncia, ndo no sentido que a palavra adquiriu na tradicdo do pensamento ocidental,
mas no sentido de que o homem ¢é essencialmente fora de si, aberto ao ser. O homem tem o ser ou esséncia na
compreensdo do ser. S6 ele pode ser chamado de existéncia’. OLIVEIRA, Manfredo Aradjo. Op cit, p. 121.

13 DERRIDA, Jaques. Os fins do homem. In Margens da filosofia. Sao Paulo: Papirus, 1991. p. 65.
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A filosofia antiga e a filosofia transcedental ndo adentraram a camadas mais profundas
de reflexdo porque ndo pensaram 0 homem como ente existencial. Pensar o eu e 0 sujeito
como pontos de partida do filosofar deturpa o fendmeno do existir. O “penso, logo existo” de
Descartes preocupa-se demasiadamente com o cogitare e mantém sem discussdo o sum4.
Desloca se 0 campo de fundamentacdo pelo sujeito da consciéncia para o campo do sujeito no
mundo, ser- no-mundo*®. Do mesmo modo rompe-se com a pretensdo de apreensdo do mundo

na vontade conceituante da metafisica classica. Do delirio do conceito universal.

O parametro de destruicdo da metafisica classica e do sujeito solipsista imerso em s
mesmo € atividade necess&ria do pensador renovado. Esta é a percepcdo desta destruicéo,

tensionada por Martin Heidegger'®, no parégrafo 6 de sua obra principal “Ser e tempo”.

Heidegger preocupou-se com 0 mundo instituido em caixas conceituais netafisicas e
tratou de destrui-lo. O fundamento metafisico € posto em cheque, pois as investiduras
filosoficas que intentam categorizar o fundamento ontolégico da teoria do conhecimento
chegam sempre atrasadas, por estarem sempre carregados de existéncia. Com isso, ndo
conseguem retomar ao grau inicial da compreensdo cognitiva. Heidegger destréi a pretensa de
formulagdo de um referencial tedrico estatico para a compreensdo da realidade, pois toda
articulacdo de idéias de qualquer pessoa et atrelada e condicionada ao estado de animo e a

faticidade, que desvelam aintencionalidade do ser-ai''’.

Nesta matriz de pensamento, a destruicdo da ontologia tradiciona ndo se atém a

demonstrar as falhas epistemolégicas e procedimentais de sua implementacdo tdo bem

118

sucedida, pois admite alguns pontos em comum em sua proposicao. O espaco de discussio

14 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Petrépolis: Vozes, 2006. p. 90.

115 STEIN, Ernildo. Diferenca e metafisica. Ensaios sobre a desconstrucéo. Porto Alegre: edpucrs, 2000. p. 46.
116« A destruicdo ndo tem o sentido negativo de arrasar a tradicdo ontoldgica. Ao contrério, ela deve definir e
circunscrever atradicdo em suas possibilidades positivas, isso quer sempre dizer em seus limites, tais como de
fato se ddo na colocagdo do questionamento e na sua delimitagdo, assim pressignada, do campo de investigacéo
possivel. Negativamente, a destruicdo ndo se refere ao passado; a sua critica volta-se para o “hoje” e para os
modos vigentes de se tratar a histéria da ontologia {...} em todo caso, a destruicdo ndo se propfe a sepultar o
passado em um nada negativo, tendo uma intengdo positiva. Sua func@o negativa € implicita e indireta’.
HEIDEGGER, Martin, Ser e tempo. Petrépolis. Vozes, 2006. p. 61.

17 RICHARDSON, John. Existential epistemology. A heideggerian critique of the cartesian project. Oxford:
Clarendon express, 1986. p. 13-60.

118 « Namedida em que, no enunciado existencial, n&o se nega o ser simplesmente dado dos entes intramundanos,
ela (analitica existencial) concorda (...) com atese do realismo. Ela se diferencia, porém, em seus fundamentos
de todo realismo porque o realismo toma a realidade do “mundo” como algo que necessita de prova e, ab mesmo
tempo, como algo que pode ser comprovado. Em contrapartida, no enunciado existencial ambos sdo negados. O
gue a separa totalmente do realismo é a incompreenséo ontol gica de que sofre o realismo. Ele tenta esclarecer a



direciona-se para um por vir onde se ameja o desenvolvimento de um ambito existencial,

melhor dizendo, tendo na existéncia a pedra angular de todo limiar de construgcdo de sentido.

A destruicdo da metafisical'® ndo significa sua rentincia. Heidegger ja observara que o
homem sempre precisara de conceitos. “A metafisica pertence a natureza do homem (...) A
metafisica é o acontecimento essencial no ambito de ser-ai. Ela é o préprio ser-ai”*?°. A
propria filosofia é também metafisica*®* e reflete na linguagem como horizonte de sentido do

ser e possibilidade de interacdo do ser-com-outros.

A filosofia de Heidegger € o desvelamento incessante do ser, que estd velado nos
entes. No entanto, ha quem promova uma interpretacdo ética no filosofar heideggeriano.
Quando o filésofo trabalha a questéo do ser- no-mundo, discute a abertura do Dasein para 0s
outros e 0 modo como esse momento estrutural constitui 0 ser-no-mundo. A tese de
Heidegger é de que 0 modo de ser do Dasein pressupde uma abertura para 0s outros e
abertura é chamada por ele de ser-com. Outros sd0 outras existéncias e, por isso, Dasein se
refere a estes como co-existéncias. Um dos momentos estruturais do ser-no- mundo, portanto,
consiste em ser-com as outras co-existéncias. A existéncia, que é sempre minha, apesar de ser
fora de mim, segundo Heidegger, ndo se manifesta de modo isolado, mas junto aos outros. A
relagdo com 0s outros, por suavez, faz com que a existéncia esqueca de si e, por conseguinte,
se despersonalize, formando o que Heidegger chama de "Das man” (o impessoa), isto €, um

sujeito indeterminado.

A nocdo de sujeito, nesta perspectiva, se torna ambigua: ela indica o individuo
possuidor de uma vida interior, mas também significa o fundamento para acbes e
comportamentos, ou mesmo para a realidade (segundo a tradicéo da subjetividade). A julgar
pela histéria da filosofia, pensa-se que o sujeito é auto-determinado, auto-fundante e, por isso,

realidade onticamente mediante o contexto efetivo e real entre as coisas reais’. In HEIDEGGER, Martin. Ser e
tempo. Petrépolis: Vozes, 2006. p. 276.

19 E importante assinalar que Levinas compreende a concepcéo de metafisica de forma diferente de Heidegger.
Para o pensador lituano, a metafisica precede a ontologia, pois se confunde com a prépria eticidade da ética. E o
guestionamento de minha espontaneidade frente o outro. Metafisica é desejo pelo outro, enquanto aontologiaé a
reducdo do outro a0 mesmo. In LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad.
Salamanca: Sigueme, 1999. p. 66- 72.

120 HEIDEGGER, Martin. O que é metafisica. Traducdo de Ernildo Stein. Disponivel em
http://www.centrowinnicott.com.br/grupof pp/modules/mastop_publish/?tac=Heidegger_em_Portugu%Eas,
acesso em agosto de 2007, as 21h.

12 HEIDEGGER, Martin. O fim da filosofia e a tarefa do pensar. Disponivel em
http://www.heideggeriana.com.ar/textos/tarea_pensar.htm acesso em setembro de 2007, as 16h.
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as acdes tém sempre como fundamento o individuo e a consciéncia subjetiva ou interna ao
individuo. Contudo, segundo Heidegger, o fundamento das acBes e comportamentos no
cotidiano, ou sgja, 0 sujeito das agdes e comportamentos, ndo é o "eu", mas o impessoal, que
diz respeito ao que todos tem feito ou costumam fazer.

O impessoal é o fundamento da norma e, por isso, do que € tido como "norma”. Com
efeito, isso se torna uma condicdo existencia e, por isso, a existéncia sempre cai na situacéo
de perder-se a s mesma, imergindo na impessoalidade. De alguma forma, se issO ndo
acontecesse, o cotidiano seriaininteligivel. O impessoal € um fundamento da razéo prética do

cotidiano?2.

Héa também quem desenvolva um carater prescritivo no pensamento de Heidegger
concernente a "existéncia auténtica', meramente como questionadora do ser. Nao estaria no
cerne de seu pensamento a preocupacdo do Dasein pelo “outro” como um valor a ser
perseguido (levando-se em conta também a indissociavel percepcdo entre homem e pensador
no que tange a Heidegger e a questdo do nazismo, algo que aqui ndo adentraremos de forma
detalhada®?®). Faz-se se aressalva de que o autor é importante para viabilizar uma filosofia da
existéncia nunca antes proferida, mas fora vitima de sua propria percepcdo de “decaida’
(verfallen)'?*. Heidegger, por 6bvio, ndo detinha tamanha preocupacdo com a questdo da
exclusdo do outro e do encobrimento da alteridade, mas isso n&o inviabiliza o didlogo com a

sua filosofia®.

122 «Do ponto de vista ontoldgico, o ser para os outros é diferente do ser para coisas simplesmente dadas. O
“outro” ente possui, ele mesmo, 0 modo de ser da presenca. No ser-com e para 0s outros, subsiste, portanto, uma
relacdo ontol bgica entre presencas (...) arelagdo ontol 6gica com 0s outros torna-se, pois, projecdo do proprio ser
para si mesmo “num outro”. O outro € duplo de si mesmo” In HEIDEGGER, Martin, Ser e tempo. Petrépolis:
Vozes, 2006. p. 181.

123 |_evinas aufere que a grande obra de Heidegger é propriamente “Ser e tempo”. Sua obra posterior néo lhe
produziu impressdo semelhante: “néo digo isso por causa dos compromissos politicos de Heidegger, tomados
alguns anos depois de Sein und Zeit, se bem que nunca me tenha esquecido destes compromissos, e que
Heidegger nunca, na minha opinido, se tenha desculpado da sua participagdo no nacional-socialismo”. In
LEVINAS, Emmanuel. Etica e infinito. Didlogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edigbes 70, 1982 p. 33. Além
disso, na percepcéo de Hyde: “While Heidegger fiddled away with the question of being, the flesh of others are
burning”. Em traduc&o livre do autor: “Enquanto Heidegger flertava com a quest@o do ser, a carne de pessoas
estava queimando”. In HYDE, Michael J. The call of conscience. Heidegger and Levinas, rhetoric and the
euthanasia debate. Columbia: University of South Carolina Press, 2001. p. 106.

124 «Heidegger, apesar de ter escrito sobre o modo inauténtico para o qual tende o ser-af, ndo conseguiu evitar ser
ele mesmo vitima desta tendéncia, 0 que se tornou patente ao ter embarcado nas distor¢des do nazismo. A
negatividade do ser, patente no processo de velamento, bem como no esquecimento de que algo esta velado
(decaida), se expressa ndo s6 no nivel do conhecimento, mas também no da acdo, esfera da politica e da
interacdo com os outros’ In SILVA FILHO, José Carlos Moreira. Hermenéutica filosofia e direito: o exemplo
privilegiado da boa-fé objetiva no direito contratual. 2.ed. Rio de Janeiro: LUmen-Juris, 2006. p. 150.

125 1 dem, p. 150-151.
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A preocupacado primordial de Heidegger €, de fato, pelo sentido do ser. “Dasein jamais

tem fome”, segundo Levinas?®

. A presenca se preocupa com o ser. Pergunta-se pelo ser. Por
conseguinte, seu pensamento seria indiferente & questdo ética. Para muitos autores, a

exagerada preocupacao ontol dgica de Heidegger o fez subestimar a questdo ética.

Nesse sentido, o pensamento de Heidegger é tido como uma tautologia do mesmo.
Existir é compreensdo. “Ser” articula-se com o “pensar”*?’. Filosofar é pensar sobre o que
vem antes do pensar e que se mantém digno de ser pensado?®. Tudo retoma e retorna ao Ser-
ai, e por isso, muitos pensadores entendem a filosofia heideggeriana, apesar de realmente

instigante e renovadora, como ainda imersa em uma totalidade%°.

130

Algumas linhas de Jacques Derrida™" podem nos gjudar a esclarecer estaidéia:

Na leitura desse jogo, pode-se entender em todos os sentidos 0 seguinte
encadeamento: o fim do homem é pensamento do ser, 0 homem € o fim do
pensamento do ser, o fim do homem é o fim do pensamento do ser. O
homem é desde sempre seu préprio fim, isto &, o fim do seu proprio. O ser, €
desde sempre, 0 seu proprio fim, isto é, o fim do seu proprio.

Levinas foi quem introduziu o pensamento fenomenolégico na cultura filosofica
francesa, como tradutor de Husserl, e, ao longo de suas obras, demonstra uma relacéo
ambigua com a percepcdo husserliana. Por vezes a critica é atroz, por outras, é perfeitamente
verificavel o teor da influéncia de Husserl em seu pensamento™®!. Levinas afirma que apenas
faz uso do método fenomenoldgico, pois tributa a este a necess&ria inquietagdo do

pensamento avesso a premissas edificantes e pretensdes totalizantes, Introduzindo a “davida

126 |LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999 p.
153.

127 «Dijto sem rodeios, 0 pensamento é o pensamento do Ser”. In HEIDEGGER, Martin. Carta sobre o
Humanismo. Rio dejaneiro: Tempo brasileiro, 1967. p. 28.

128 | hidem, p. 38.

129 “Enquanto 0 Ser é o peso e o sentido absoluto da realidade, td0 estupendamente abrangente que atéa
diferenca pode “ sobreviver” em seu seio sem ser dialeticamente incorporada, como faria celeremente um
processo de totalizacdo mais ingénuo ou, em outras palavras, insuficiente. O Ser heideggeriano € a totalidade
perfeita’. In SOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pds
modernidade. Porto Alegre: Edipurs, 1998. p. 80.

130 HDERRIDA, Jacques. Os fins do homem. In Margens da filosofia. Sao Paulo: Papirus, 1991. p. 175.

131 « A apresentacdo e o desenvolvimento das nocdes utilizadas devem tudo ao método fenomenolégico. A
andlise intencional é a procura do concreto. A no¢do, tomada sob o olhar direto do pensamento que adefine,
revela-se entretanto implantada, sem que o pensamento ingénuo o saiba, em horizontes insuspeitados por esse
pensamento; tais horizontes emprestam-lhe um sentido — eis 0 ensinamento essencial de Husserl” (tradugédo
livre). In. LEVINAS, Emmanuel. Op. Cit., p. 54.
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132y

subversiva’, mas aufere que a articulacdo da “significagdo sem contexto=><", pedra de toque

de suas obras, d&-se no ultrapassar da pretensa fenomenol dgica®>2.

Com isso, a questdo que se ingtituiu, apesar das conquistas inegavels da

a|134

fenomenologia e da ontologia fundamental™”, € sobre a possbilidade de existir um

pensamento fora do horizonte da intencionadidade, ja que etd é sempre feita de
representacOes. O proprio pensar filosdfico ndo seria um ultrapassar os horizontes da

representacdo?'® A ontologia estaria disposta aisso?

Para se ultrapassar as barreiras de qualquer ontologia, ha de se perguntar pelo

~136.

verdadeiro sentido desta pergunta; para que perguntar o ser a obsessdo pelo ser. O que ha

por traz disso? O que esta construido como sentido de existéncia no perguntar-se pelo ser?

a'*®’. Se devemos

“Ser ou ndo ser, provavelmente ndo é ai que esta a questdo por excelénci
considerar a inovagdo do pensamento heideggeriano, no que tange ao retorno das antigas
questBes filosdficas e sua forma inédita de abordagem, ndo podemos esquecer que tal aporte
pode carregar uma dimens&o ainda perigosa — ainda englobante'*®. Ha de se reinaugurar o

fundamento do pensamento filosdfico para além do sentido do ser. Um outro modo que ser®*®.

132 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 50.

133 PEL1ZZOLI, Marcelo Luiz. Da fenomenologia a “ metafenomenologia’ e “meta-ontologia’ — Aportes para
uma critica a Husserl e Heidegger desde Levinas. In SOUZA, Ricardo Timm de; Nythamar Fernandes de
Oliveira (Orgs.) Fenomenologia hoje |. Existéncia, ser e sentido no alvorecer do século XXI. Porto Alegre:

Edipucrs, 2001. p. 284.

134 | evinas, por diversas vezes, deixa clara sua admiracdo pela flosofia de Heidegger, apesar de sempre
compreender a necessidade de superacdo desta: “Sein und Zeit (...) € um dos mais belos livros da histéria da
filosofia — digo-0 ap6s varios anos de reflexdo (...) Com Heidegger, na palavra ser revelou-se a sua
“versatilidade” (...) Devo ainda sublinhar um Gltimo contributo do pensamento de Heidegger: uma nova maneira
de ler a histéria da filosofia (...) Em Heidegger, hd uma nova maneira, directa, de dialogar com os fildsofos e de
exigir aos grandes cléssicos ensinamentos absolutamente atuais’. In LEVINAS, Emmanuel. Etica e infinito.

Diélogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edic¢bes 70, 1982 p. 29-35.

138 | evinas define “representacdo” como “una determinacion del Outro por el Mismo, sin que el Mismo sea
determinado por e Otro”. In LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad.
Salamanca: Sigueme, 1999. p. 188.

136 sOUZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da Alteridade na Complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: Lumen juris, 2008. p. 136.

137 LEVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 177.

138 pEL1ZZOLI, Marcelo Luiz. Op. Cit.,p. 289.

139 A sutileza do pensamento levinasiano ja se instaura no titulo de uma de suas mais importantes obras: “‘de
outro modo que ser, ou mais além da esséncia”. A palavra “que’ ja traz a ruptura do modo de pensar
ontol ogizante, pois ndo visa um outro modo de ser , mas sim um ou modo de pensar que va além do que o modo
de pensar do ser. Um outro ponto de partida. Uma notdria anarquia na formatagdo do pensamento ocidental.

Levinas esclarece ao comentar essa obra: “O des-inter-esse. E o que quer dizer o titulo do livro “de outro modo
gue ser”. A condicdo ontolégica desfaz-se, ou é desfeita, na condicdo ou incondicdo humana. Ser humano
significa: viver como se néo fosse um ser entre os seres. Como se, pela espiritualidade humana, se invertessem as
categorias do ser, num “de outro modo que ser”. N&o apenas num “ser de modo diferente”; ser diferente é ainda
ser. O “de outro nodo que ser”, na verdade, ndo tem verbo que designe o acontecimento da sua in-quietude, do
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Um modo distante dos modos do ser, pois inexiste uma resposta ontol égica para a questdo do

poder ontol 4gico*°.

Conforme Ricardo Timm de Souza'*':

A verdade do ndo-ser ndo € menos verdadeira e importante do que a verdade
do ser, somente porque seu “contelido de verdade” — sua Alteridade — néo
pode conservar sua dimensdo propria e teve de entrega-la a determinagdo da
Totalidade. A verdade do Outro-que-ser € uma outra verdade, que ndo tem
seus alicerces na dindmica da liberdade do ser.

Esta é a percepcdo de Emmanuel Levinas. Enquanto para Heidegger a histéria da
filosofia est4 no esquecimento do Ser, para Levinas o limiar da crise’* néo esta propriamente
no esguecimento da diferenca ontol 6gica entre ser e ente. A problematizagdo se insere a partir
do esguecimento do “outro” como foco de responsabilidade do mesmo. Inverte-se aldgica do
gue significa “pensamento”. “Pensar ndo € mais contemplar, mas engajar-se, estar englobado

no que se pensa, estar embarcado — acontecimento dramético do ser- no-mundo” 43,

Ultrapassar as barreiras de uma mera unidade psiquica monédica para uma dimensdo
de subjetividade que suporte o peso da decisdo pelo outro, como loucura pela justica, como
veremos adiante, € 0 que move o0 pensamerto de Levinas a se perguntar se “a ontologia €
fundamental?’. Levinas percebe que partindo-se do ponto de vista ontoldgico como filosofia
primeira, sempre compreender-se-4 a ética com estilhacos do ser**, apesar de manter um
didlogo’*® com aguela que considera sua reformulagdo mais anti-dogmaética, como é caso da

analitica existencial.

seu dés-inter-esse, da impugnacéo deste ser — ou do esse —do ente”. In LEVINAS, Emmanuel. Etica einfinito.
Diélogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edi¢Bes 70, 1982 p. 92.

140 «Fssa resposta ja é sua propria resolucdo na questdo de fato, em um circulo de racionalidade
autoclarificadora, onde tudo de certa forma, ja tinha e ja sabia suas mais intimas respostas, e onde os
fundamentos da questdo nunca podem ser questionados”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria.
Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia ocidental . Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 93.

141 50UZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 151.

142 Esta crise, da qual emerge a necessidade da presente investigagdo, deve ser tratada a partir do carater
semantico positivo que a etimologia da palavra proporciona. “Crise”, do grego “krino”, remete a idéia de
avaliagdo, de apreciacdo e discernimento na hora do julgamento, possibilitando o debate para se chegar a uma
evolucdo nas relagdes sociais do mundo de hoje. Cf. SOUZA, Ricardo Timm de. Sobre a construcéo do sentido.
O pensar e 0 agir entre avida e a filosofia. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004. p. 29 ss.

143 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 23.

144« A compreensao, ao se reportar ao ente na abertura do ser, confere significacao a partir do ser”. Idem, p. 31
145 para Ricardo Timm “é com Heidegger que se dé o didlogo, mas um didlogo que se dirige continuamente para
um horizonte “meta-ontol 6gico” (grifo do autor), que sugere um “mais além” do sentido do ser”. In SOUZA,
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Levinas*® éilustrativo na temética que estamos abordando:

O homem inteiro € ontologia. Sua obra cientifica, sua vida afetiva, a
satisfacdo de suas necessidades e seu trabalho, sua vida socia e sua morte
articulam, com um rigor que reserva a cada um destes momentos uma fungéo
determinada, a compreensdo do ser ou a verdade.

Seria necess&ria uma trans-ontologia; uma metafenomenologia®’, o ultrapassar os
limites da diferenca ontologica a filosofia da diferenca para assm sairmos dos arredores da
insuficiéncia do miteinandersein heideggeriano“®. Direcionar a intencionalidade existencial
para a intencionalidade ética. Uma espécie de ma consciéncia ou consciéncia ndo-intencional,
como assim denominou, pois consciéncia como consciéncia de algo ndo pode ter a sk mesma
como foco de questdo. Algo como uma consciéncia reduzida. Que esta na margem da idéia de

consciéncia:

gue, na reflexdo sobre s mesma, reencontra e domina como objetos do
mundo seus préprios atos de percepcdo e de ciéncia, e se afirma, assm,
consciénciade s e ser absoluto — permanece, também, como por acréscimo,
consciéncia ndo-intencional de s mesma, sem nenhuma visada voluntéria
consciéncia nao-intenciona exercendo-se como saber, sem €la saber, do eu

aivo que se representa mundo e objetos™*®.

O filésofo lituano afirma que “a relagdo com outrem ndo é ontologia’*® e assm
151

consagra a ética como filosofia primeira™®*. O rosto? do outro ndo é uma figura. Parase dar a

Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre:
EDIPUCRS, colecéo filosofia— 120, 2005. p. 68.

146 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 22.

147 O primeiro a perceber a dimensdo metafenomenol 6gica no pensamento de Levinas é Jacques Derrida, na obra
“A Escritura e a Diferenca’ (DERRIDA, Jacques. A escritura e a diferenca. Sdo Paulo: Perspectiva, 2002), no
conhecido texto “violéncia e metafisica’, jA mencionado neste trabalho, artigo ndo presente na traducéo
brasileira. No ensaio ja citado “os fins do homem”, Derrida questiona a superagdo do humanismo tomada por
Heidegger como obliteracéo do pensamento do ser, e coaduna gue a superagéo do modelo edificante da ontologia
“comece por tomar a forma de uma critica da fenomenologia. Se se considera, por outro lado, que a destrui¢ao
heideggeriana do humanismo metafisico se produz primeiramente a partir de uma questdo hermenéutica sobre o
sentido ou a verdade do ser, pode conceber-se que aredugdo do sentido se opere por uma espécie de rupturacom
0 pensamento do ser que tem todos os tragos de uma superagdo do humanismo”. In DERRIDA, Jacques. Osfins
do homem InMargens da filosofia. S&o Paulo: Papirus, 1991. p. 175.

148 sOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-moder nidade. Porto
Alegre: Edipurs, 1998. p. 157-158.

149 | EVINAS, Emmanuel. Op. Cit., p. 188.

150 | pidem, p. 29.

151 pPara SOUZA “parece néo haver fundamento em falar em dignidade humana e suas exigéncias sem que a
primeira palavra dessa fala seja, exatamente: Alteridade real para além do poder do ser.” In SOUZA, Ricardo
Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas Porto Alegre:
EDIPUCRS, colegdo filosofia— 120, 2005. p. 87.
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relacdo com 0 outro é necessario que este apareca como uma nao-fenomenalidade. ” Ninguna

fenomenologia puede, pues, dar cuenta de la ética, de lapalavray de lajusticia’'®,

Analisando a ontologia de Heidegger, Levinas aponta que “a relagdo ética “ser-com
outrem” ndo passa de um momento de nossa presenca a0 mundo. Ela ndo tem lugar
central” **. Neste ambito, outrem torna-se objeto de compreensdo do ser-ai, e sO depois se
torna um interlocutor'®°. “la ontologia heideggeriana que subordina la relacion con € Outro a
la relacion con e ser em general (...) permanece en la obediencia de lo anénimo y lleva,

fatalmente, a oura potencia, ala dominacién imperialista, alatirania”**°.

O mundo n&o tem sentido sem o homem®®’. Dussel afirma que o homem é ente que
ndo é sb ente’™® e justamente por isso que tem responsabilidade pelo rosto de outrem, pelo
futuro de outrem, pela educacéo de outrem. Pela fenomenologia o homem descobre que se
compreende pel os entes e por isso tem um dever com eles e assim, deve inverter o paradigma
de manipulagéo do mundo para compreensdo do mundo. A epifania do rosto € a revelacéo da
opressao do pobre, do outro, que ndo pode ser equiparada a manifestacdo do ente fenomeénico.
O homem, quando nasce, é acolhido por outro homem, por isso “a relagdo homem-homem

antecede a relacdo homem natureza**®.

2.2 Infinito eexterioridade

Entre 0 mesmo e o outro existe um abismo de infinito que os separam. Levinas admite

a postulacdo de Descartes, principalmente desenvolvida na sua terceira meditacdo, no que

152 Seguidamente Ricardo Timm de Souza alerta que a melhor traducéo para a idéia de “rosto” (visage) em

Levinas estaria na concepcdo de “olhar”. A idéia de “olhar” remonta o absolutamente inaprisionavel pela
racionalidade. Até mesmo mais enigmética que a prépria concepgao de rosto.

153 DERRIDA, Jacques. Violéncia y metafisica. Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Levinas In La
escritura y la diferencia. Disponivel em http://www.jacquesderrida.com.ar/textos/levinas.htm acesso em 19 de
Julho de 2008, as 14h. p. 23.

154 L EVINAS, Emmanuel. Entre nds. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: vozes, 1997. p. 158.

155 |bidem, p. 27; ver também: Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de
Emmanuel Levinas Porto Alegre: EDIPUCRS, colegéo filosofia— 120, 2005. p. 77.

156 | dem. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 70.

157 DUSSEL, Enrique D. Filosofia da libertagdo na América Latina. Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 1977. p. 40.

158 | pidem, p. 46.

159 gILVA FILHO, José Carlos Moreira da. Filosofia juridica da alteridade. Por uma aproximacéo entre o
pluralismo juridico e a filosofia da libertagéo. Curitiba: Jurug, 2000. p. 34.
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tange a idéia de infinito. Descartes, através da idéia de infinito, tenta provar a existéncia de
Deus e evoca seu caréter inatingivel pelo movimento cognitivo®. A concepcéo deinfinito em
Levinas é originaria do pensamento cartesiano, entretanto, este modelo contém reservas
quando adentra a percepcao ética®’. Enquanto Descartes permanece fiel aos fundamentos da
racionalidade ocidental, Levinas usa racionalidade para petrificar seus proprios limites,
fazendo uso da idéia de infinito, como um meio para abrir uma brecha nos esconderijos da
totalidade do ser'®?.

Minha existéncia comega com a presenca da idéia de infinito, que ja consiste na idéia
de servir outrem o qual esta infinitamente separado de mim®3. A idéia de infinito postula

” 164

uma separacdo total entre o0 “eu” e 0 “outro” ", pois é pela exterioridade de outrem que se

pode deslumbrar a percepcéo da alteridade'®®. O outro é sempre exterior; recusa-se aos meus

poderes'®® e minha relacéo com este outro jamais anula a separacéo®’.

A esta separagio completa Levinas atribui a idéia de ateismo®®®. E pela
interdependéncia ateia do ser separado, em independéncia absoluta, que se da a possibilidade
da relacdo éica. “Solamente un ser ateo puede remitirse a Outro y ya absolverse de esta

relacion”®®. Este é um ponto bastante mal interpretado na obra levinasiana, onde muitos

160 Descartes assim desenvolve sua cléssica idéia de Deus e infinito na terceira meditacdo: “Pelo nome de Deus
entendo uma substancia infinita, eterna, imutavel, independente, onisciente, onipotente e pela qual eu préprio e
todas as coisas que sdo (se é verdade que ha coisas que existem) foram criadas e produzidas (...) é preciso
necessariamente concluir, de tudo o que foi dito antes, que Deus existe; pois ainda que a idéia de sustancia esteja
em mim, pelo préprio fato de ser eu uma substancia, eu ndo teria, todavia, a idéia de uma substancia infinita, eu
gue sou um ser finito, se ela nao tivesse sido colocada em mim por alguma substancia que fosse verdadeiramente
infinita” E mais adiante: “Ainda que eu ndo compreenda o infinito, ou mesmo que se encontre em Deus uma
infinidade de coisas que eu ndo possa compreender, nem talvez também atingir de modo algum pelo
pensamento: pois € da natureza do infinito que minha natureza, que é finita e limitada, ndo possa compreendé-
lo”. DESCARTES, René. Meditacfes metafisicas colecdo os pensadores. Sdo Paulo: Abril cultural, 1973. p.
107-108.

161 50UZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p 82.

162 | pidem, p. 93.

163 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.
196.

164 1hidem, p. 124.

165 «) 3 exterioridad — o si prefiere, la alteridad (...) es verdadera, no en una vision lateral que la perciebe em su
oposicion alainterioridad, es verdaderaen el caraacara que no es enteramente vision, sino que vamaslejos que
lavision; el cara a cara se estabelece a partir de un punto, separado de la exterioridad tan radicalmente que se
sostieneasi mismo”. In LEVINAS, Emmanuel. Op. cit, p. 270.

166 | pidem, p. 211.

187 | pidem, p. 262.

168 | pidem, p. 82.

169 | pidem, p. 100.
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creditan toda sua filosofia a algum advento teoldgico®”.

Levinas € influenciado pela
percepcdo talmudica que concebe Deus como uma forca que ndo intervém nas relactes
mundanas. Apenas deixa seus vestigios expressos primordialmente pelo rosto de outremt’?.
Em Levinas, aidéia de Deus é proficua para legitimar o infinito ético, mas esta idéia € vista
para além da revelagdo. Deus é um “desconhecido que n&o toma corpo”’2. Esté aberto paraas
negagdes e inquietudes do ateismo. Para Levinas, o encontro com o outro é religido. Mas
religido agqui significa re-ligar 0 mesmo ao outro na abertura para a exterioridade na fuga do

solipsismo®” at’s,

. Expressa uma espécie de “teologia sem palavr
A concepcdo levinasiana anuncia a necessidade do ateismo como referencia
primordial da ruptura da humanidade com seus mitos'® e da indelegabilidade da
responsabilidade pelo outro. Uma possibilidade de delegacdo da responsabilidade ética
poderia ser sugerida pela crenca em uma entidade deista que asumiria tal missdo, a qual
expressa também o pensamento de Edgar Morin que ndo concebe o conceito de religido
limitado & relagdo com deuses. Para Morin”®, um conceito renovado de religido comporta a
missdo de salvar aterraa partir de uma fraternidade comum, sem criagéo, sem revelacdo nem
salvagdo por imortalidade; sem verdade primeira nem verdade fina e sm uma religi&o capaz
de compreender as outras religides e disposta a gjuda-las. “Seria uma religido sem deus, mas
na qual a auséncia de deus revelaria a onipresenca do mistério (...) seria uma religido que

assumiriaaincerteza. Seria uma religido aberta sobre 0 abismo”.

A separacdo plena e a consagracdo da percepcdo de infinito demarcam a faléncia do
aprisionamento de sentido por meras representacbes. Em Levinas, “a representacdo

assegurava & tradicdo filosofica o préprio contato com o red”'’’. O estranhamento da

170 | evinas, a0 longo de sua obra, faz referéncias que podem ensejar que sua filosofia adere a algum movimento
de pensamento teoldgico: “A biblia seria, para mim, o livro por exceléncia’ (Etica e Infinito, p. 16).
“Proponemos llamar religion a la ligadura que se establece entre e Mismo y e Otro, sin constituir una
totalidade” (Totalidad y infinito, p. 64). Mas trata-se de um erro grosseiro admitir o pensamento levinasiano
como uma mera hstrumentalidade teolégica. O autor deixa claro por indmeras vezes que seu pensamento
transcende aidéia de um criador que influa nas relagbes mundanas e que possa ser alvo de imanentizagédo pela
racionalidade.

171 “Nao digo que outrem é Deus, mas que, em seu Rosto, entendo a Palavrade Deus”. In LEVINAS, Emmanuel.
Entre nds. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 151.

172 | bidem p. 203.

173 s0UZA, Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas
Porto Alegre: EDIPUCRS, colecéo filosofia— 120, 2005. p. 219-221.

174 | EVINAS, Emmanuel. Op. Cit., p. 204.

175 1 dem. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999, p. 100.

176 MORIN, Edgar, Terra patria. Porto Alegre: Sulina, 2005, p. 172-173.

7 LEVINAS, Emmanuel. Op. Cit, p. 69.
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diferenca do mundo que se depara aos olhos é originario do pensamento filosofico, desde os
pré-socraticos. A racionalidade ocidental se rendeu a neutralizacdo da diferenca que existe
entre a realidade e aguilo que se pensa dela. Desde entdo, o homem € escravo das suas
representacoes e formata sua percepcdo de realidade a partir disso. Assim, racionalidade se
torna adequacdo entre representacdo e conceito’’®. N&o esquegamos que tal esquematismo,
ordenado pela subsuncdo que ha entre 0 pensamento e a captura da verdade, visto
principalmente pelo binario verdadeiro e falso, trouxe inlmeras contribuicdes a humanidade.
Entretanto, este modelo de racionalidade, aniquilador da diferenca originéria, incapaz de lidar
com o inconceituavel, ou sgja, o outro demonstra toda sua violéncia no campo relacional, ao
desmerecer 0 abismo incomensuravel que ha entre a capacidade cognitiva e o infinito da

exterioridade.

O brilho da exterioridade é exprimido pela percepcdo de infinito, que sob nenhuma
hipétese pode ser experienciado’®. A percepcdo de infinito extravasa as possibilidades de
apreensdo do pensamento que o pensa’®’. N&o da margem a essa possibilidade e fundamenta a
relacdo de exterioridade que condiciona a experiéncia ética, a0 deparar-se com um olhar.
Receber de Outrem para muito além da capacidade do Eu; significa exatamente ter a idéia do
infinito™®L. Pois conceber aidéia de infinito é ja ter acolhido o outro®2.

A Unica afirmagéo que poderiamos fazer a respeito do outro, infinitamente outro, é
gue, entre nos (0 outro e eu) existe uma irredutivel diferenca que me causa estranheza, ao
primeiro momento, pois esse outro pode dizer “ndo” ao meu “sim” &, “Outro escapa a0
controle do mesmo, devido & sua infinita distancia que se preserva’'84. O infinito, presente no

olhar do outro é fala para além de palavras™®®.

178 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 114.

179« pensamento comega, precisamente, quando a consciéncia de sua particularidade, ou seja, quando concebe
a exterioridade para além de sua natureza de vivente, que o contém; quando ela se torna consciéncia da
exterioridade que ultrapassa sua natureza’ . In Ibidem p. 36.

189 | dem Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 52-53.

181 | bidem p. 75.

182 | pidem, p. 116.

183 50UZA, Ricardo Timm de. Etica como fundamento. Uma introduc&o & ética contempor anea. So Leopoldo:
Ed. Nova harmonia, 2004. p. 58.

184 | dem. Quijeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia oci dental . Porto Alegre:
Edipucrs, 1999. p. 117.

185 | pidem, p. 136.



Esta percepcado de infinito ndo impossibilita o Encontro ético que aqui trazemos como
esteira de reflexdo. A filosofia da alteridade recepciona criticas no sentido de que ao
traduzirmos o outro como infinito, infinitamente inapreensivel, irrepresentével; isto estaria
também impossibilitando o Encontro j& que seria esta uma tarefa contraditoria neste
pressuposto de pensamento prérelacional. De fato, esta concepcdo de infinito assusta as
racionalidade acostumadas a ter as diretivas da filosofia |6gico-analiticas com as rédeas de
sentido. Assim, ndo se percebe a sofisticacdo e a sutileza do pensamento do infinito ético: ao
conceber o outro como infinito, esta percepcdo, de algum modo ou de todo modo, aproxima-o
de mim. Reduz-se a distancia infinita por manter-se infinita. Ha uma aproximacao téo infinita

guanto a distancia infinita no se pensar outramente.

A imprevisibilidade do outro pode abalar as minhas pretensdes englobadoras, sua
exterioridade, ao passo da l6gica do ser, me traumatiza. Mas, ao aprender a lidar com este
ainda-n&o-conhecido, crio condicdes de me relacionar com o outro a partir de nossas
diferencas. 1sso, a0 mesmo tempo em que € uma das tarefas mais féceis de se pensar, também
é uma das mais dificeis de se realizar'®®, ainda mais “em um mundo que promete o paraiso a

quem prometer ndo pensar”*®’.

Transforma-se, assm, 0 receio da inseguranca que a diferenca me traz, ao deparar- me
com um rosto, em possibilidade de um novo horizonte possivel. Ndo indiferenca a diferenca
188’ pois 0
encontro sb se da pelo “manter-se” da diferenca. O encontro significa disponibilizar-se com o

ainda-néo-conhecido®; pois é a diferenca que possibilita 0 pensar. E a diferenca que

do outro pressupbe um andar além do medo do trauma; ir do trauma ao Encontro

possibilita o filosofar e construcéo da subjetividade.

186 50UZA, Ricardo Timm de. Etica como fundamento. Uma introduc&o & ética contempor anea. Séo Leopoldo:
Ed. Nova harmonia, 2004. p. 58.

187 | dem. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-modernidade. Porto Alegre: Edipurs, 1998.
p. 86.

188 Nas palavras de Ricardo Timm de Souza: “n&o obstante esta diferenca que néo podemos superar pela via da
inteligéncia e do saber, podemos nos aproximar. Permanecendo diferentes, podemos nos encontrar (...) Quando
realmente encontramos alguém, em principio ndo “resolvemos’ esta pessoa em nossa cabeca, ndo a
consideramos um objeto, uma fungdo que exerce ou um namero qualquer, mas o consideramos um Outro que
pode dizer “ndo” ao meu “sim”, ao qual ndo atribuimos uma classificagdo, mas perguntamos seu nome; a isto se
chama “encontro”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na
complexidade da cultura contemporéanea. Rio de Janeiro: Lamen juris, 2008. p. 140.

189 para Levinas, “a melhor maneira de encontrar outrem é nem sequer atentar na cor dos olhos! Quando se
observa a cor dos olhos, ndo se estd em relagdo social com outrem. A relagdo com o rosto pode, sem dlvida, ser
dominada pela percepcéo, mas 0 que é especificamente rosto € o que ndo se reduz a ele’. In LEVINAS,
Emmanuel. Etica einfinito. Dialogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edicdes 70, 1982. p. 77.



-55-

Neste sentido, Ricardo Timm de Souza'®® esclarece:

N&o houvesse algo como a Diferenca, e se dariam apenas a onipresenca e a
onisciéncia, impossibilidades evidentes de qualquer perguntar filosofico. E
porque, antes de qualquer pergunta ou consciéncia, da-s a diferenca, que
qualquer pergunta ou consciéncia sdo possiveis. A diferenca seria como a
pré-originariedade a partir da qua qualquer originariedade pode ser
concebida. E seu sentido de pré-originariedade se deixa perceber mesmo
através de sua conceitualizacdo ou de seu acoplamento a uma determinada
esteria de linguagem.

A metafenomenologia € a evolugdo do ser-comoutros para 0 Sser-para-0s-outros (ndo

no sentido hegeliano e sartriano). E a responsabilidade pelo outro®®*

192

, Mas que Ndp esta escrita

Para Levinas, filosofia é sabedoria de caridade!®, pois sonos

194

em seu rosto

indel egavelmente responsaveis—" pelo outro irrepetivel, e esse mandamento vem antes mesmo

do préprio saber®®,

Levinas'%, neste sentido, pronuncia que:

A responsabilidade para com o proximo consiste precisamente no que vai
além do lega e obriga para além do contrato; ela me incumbe de aquém da
minha liberdade, do ndo presente, do imemorial. Entre eu e o outro
escancaraase uma diferenca que nenhuma unidade da apercepcéo
transcedental poderia recuperar. Minha responsabilidade por outrem é
insubstituivel e se da precisamente na ndo-indiferenca dessa diferenca: a
proximidade do outro, (pois) quando se comeca a dizer que alguém pode
subgtituir-me, comeca aimoralidade.

O choque se estabelece pela substituicdo da ontologia pela éica como enfoque
principal da tarefa do pensar, desvinculando-o do esquematismo pensamento = compreensao.
Pensar ndo pode significar 0 mesmo que compreender porque toda idéia de compreensio
pressupde um aprisionamento de sentido e s6 ha 0 outro quando se abandona esse prisma.

Quando se rompe com premissa: ser = pensar.

190 50UZA, Ricardo Timm de. Fenomenologia e metafenomenologia |: Substituicdo e sentido — sobre o temada
“substituicdo” no pensamento ético de Levinas. In SOUZA, Ricardo Timm de; Nythamar Fernandes de Oliveira
(Orgs.) Fenomenologia hoje |. Existéncia, ser e sentido no alvorecer do século XXI. Porto Alegre: Edipucrs,
2001 p. 405.

191 “Fy sou responsavel por outrem, mesmo quando me aborrece, inclusive quando me persegue’. Vide
LEVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 147.

192 1bidem, p. 91.

193 |hidem, p. 144.

194 1bidem, p. 149

195 1bidem, p. 214.

198 | dem De Deus que vem & idéia. Petrépolis: Vozes, 2002. p. 105 e 121.
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S6 ha outro quando ele esta livre pra ser ele mesmo*®’. Para ser outro; separado das
pretensdes do todo. Em outras palavras. SO ha separacdo se cada outro tem seu tempo — sua
interioridade!®®. Do contrario se perfaz insistentemente ainda a I6gica do mesmo. Por isso
Levinas afirma que toda ontologia € uma violéncia, pois, como filosofia primeira, se torna

uma filosofia do poder; da injustica, alérgica a alteridade®®®

, J& que nunca suportou o peso do
inapreensivel; da maior de todas as rupturas possiveis no quadrante da filosofia da finitude,
avessa a estruturas edificantes. o desafio do olhar sem contexto, pois o rosto desconcerta a

intencionalidade que o visa®®.

“O sentido da realidade ndo € uma questdo de conhecimento, mas de relacdo”, pois sd
permanecemos no mundo porgue alguém, ap NOSso nascer, a0 menos minimamente cuidou de
nés. O inicio de toda e qualquer possibilidade de existéncia é relacional®®. Necessita do outro.
E s6 porque alguém cuidou de mim que eu posso Vvir a compreender o ser. Inverte-se a
pretensa heideggeriana: antes a relacdo e depois a compreensdo. Antes 0 ente e depois 0

ser?02. Antes a ética e depois; muito depois a ontologia.

Percebe-se a validez da intuicdo de Franz Rosenzweig neste foco de discussdo. O autor
inova o pensamento ocidental, trazendo um inédito ponto de partida de reflexdo: a idéia da

multiplicidade como originario da existéncia. Abandona-se a pretensdo do conhecimento do

81203

todo e das esséncias, ja que a totalidade escapa do alcance do mortal“-°, apesar da resisténcia

197 «Ser ibre es construir un mundo em el que se pueda ser libre”. In LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito.

Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 183.

198 | pidem p. 81.

199 pidem p. 71.

200 | dem Humanismo do outro homem Petrépolis: Vozes, 1993. p. 61.

201 5OUZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introduc&o ao pensamento de Franz Rosenzweig. S50
Paulo: Perspectiva, 1999. p. 71.

202 « Decir que el ente solo se revela em la apertura Del ser, es decir, que no estamos jaméas con e ente como tal,
directamente”. In LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca:
Sigueme, 1999. p. 75. Importante considerar a ressalva feita por Raul Madrid Ramirez sobre a concepgdo de
“ente” em Levinas. Para ele, em verdade, € o rosto o que simboliza o que ha de humano em um ente: “Es por su
total asimetria con e mismo que e Outro debe ser tomado como rostro y no como ente. Si Levinas lo [lama ente
en algumas ocasiones es solo para contraponerlo al ser como concepto impersonal por €l cual el hombre nunca
puede ser entendido”. In RAMIREZ, Raul Madrid. Una aproximacion A Levinas y los derechos humanos. (o
como la posmodernidad puede sorprendernos), p. 07. Conferéncia apresentada no Seminério Procad 2008/2 da
UNISINOS sobre o tema: 20 Anos de Constituicéo - Os Direitos Humanos entre a Norma e a Politica, realizado
no dia 03 de novembro de 2008, no auditério Mauricio Berni. O artigo no prelo, com publicagéo prevista para
2009 pelarevista Rech, de Sdo Leopoldo - Brasil.

203 SOUZA, Ricardo Timm. Op. Cit, p. 63.
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que a filosofia apresenta em ndo suportar uma porta fechada®®*

realizacdo do ser, isto é, como eiminacdo da multiplicidade®®.

, pois se manifesta como

A histéria da racionalidade ocidental, para Rosenzweig, prioriza sempre um platé de
racionalidade que mantém a hierarquia de uma visdo sobre as demais;, um pensamento
obcecado pela unidade®®. A razéo sempre percebera a existéncia; ou como uma prevaléncia
cosmologica de mundaneidade, ou como uma manifestacdo divinatdria, ou como uma
vinculagdo antropocéntrica®®’. Em épocas diferentes ao longo da histéria, cada um desses
segmentos tomou as rédeas para responder a pergunta sobre “o que existe” e tratou as demais
percepgdes como meras auxiliares de seu conhecimento unitario. Admite-se apenas um campo
de visdo solitério que ingtitui, determina e responde as questdes humanas a partir de seu eixo

central de compreensao.

Na “Estrela da redencdo’, obra centra do pensamento de Rosenszweig, O
conhecimento é tido pelo abandono de um enfoque que ndo abarque a complexidade da
multiplicidade; da verdade multipla®®®. N&o se admite um conhecimento que preconize seus

ditames pela via ou cosmoldgica, ou teoldgica, ou antropoldgica. A subversdo de Rosenzweig

esta na sutileza da troca do “ou” pelo “e”2%°

toda possibilidade de compreensdo?!®. Subjaz a idéia de uma verdade plurivoca?!!, absurda

, consolidando o multiplo como pré-originario de

para a racionaidade sistematico-instrumental, que ainda predomina, pois esta jamais

suportaria dividir o pre-dominio da verdade com outros horizontes de percepcao.

Nossa relacéo com os objetos que nos cercam ultrapassa a medicdo |6gica e sd admite
possibilidade se percebida como posterior a dimens&o relacional que existe antes de qual quer

204 SOUZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introduc&o ao pensamento de Franz Rosenzweig. S50
Paulo: Perspectiva, 1999. p. 64.

205 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999 p.
306.

208 ROSENZWEIG, Franz. El nuevo pensamiento. Madrid: La balsa de Lamedusa Trad.: Isidoro Reguera. 1989.
p. 57.

207 « A |a pergunta por la esencia sdlo existem respuestas tautol6gicas. Dios es solo divino, el hombre, sdlo
humano, el mundo, s6lo mundano; pueden abrirse em ellos pozos todo lo profundos que quiera, |o Unico que se
encuentra em cada uno es siempre aél mismo”. lbidem, p. 52.

208 | hidem, p. 76.

209 | hidem, p. 51.

210 “Mas 0 “e” é relacdo original e, portanto, também proto-palavra, que traz a realidade propria a realidade
potencia do “sim” e do “ndo”. Eis que a origem de tudo é a relagdo, o que impedira que a realidade plural recaia
na Unidade posterior do pensamento”. In SOUZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introdugdo ao
pensamento de Franz Rosenzweig. S8o Paulo: Perspectiva, 1999. p. 71.

11 |hidem, p. 113.
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a0 pensada®!?. “ Se existe a ateridade que inicia exatamente quando o pensamento acaba, ou
sgja, exatamente na fronteira do racional e no “anincio” do fético-real, entdo que este fato
seja, a0 menos, levado a sério pela filosofia®'®. Dai percebe-se o enfoque que aqui nos
propomos a trazer, da ética como filosofia primeira!4, em substituicéo & ontologia, anterior a
intencionalidade como formadora de sentido originario. Vislumbrar uma racionalidade que
ampare a dteridade atira-se para outra dimensdo de racionalidade: “melhor compreender

eticamente do que por esquartejamento ontol 6gico”2°.

Para Ricardo Timm de Souza?'® “agora ndo interessa mais primariamente o conhecer —
direco origina da intencionalidade fenomenoldgica -, mas sim o agir éico a partir da
recepcd0 do outro como tal — em uma metafenomenologia que inverte a direcdo da

intencionalidade e, por extensdo, de todo o passado do modo de conhecer ocidental”.

A metafenomenolgia foge do plano da intencionalidade e interroga o sentido do agir
gue nega a mediocridade da indiferenca perante aguele que me é completamente diferente.
Foge do pensamento como poder e transforma-o em percepcdo de finitude aguele que me
interpela pelo olhar, que espera de mim algo mais que meu o mero desconforto que sua

escassez me traz. Convida- me a agir. A ndo deixé- 1o O nem mesmo na hora da morte?’.

A percepcdo de “morte” € outra dimensdo que apresenta diferencas entre o
pensamento heideggeriano e levinasiano que agui devemos também manifestar. Heldegger
toma a morte, na analitica existencial, como a expressao proépria da finitude e modo de ser do

ser-ai, em particular, tendendo-o como uma finalidade irrevogavel que condiciona seus

212 30UZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introduc&o ao pensamento de Franz Rosenzweig. S50
Paulo: Perspectiva, 1999. p. 79.

213 |bidem, p. 104.

214 « Etica como filosofia primeira ndo é uma apologética, ou uma prescricéo formal de um pensamento que quer
chocar pelo inusitado. Etica como filosofia primeira significa, simplesmente, a reordenagéo de elementos de
importancia evidente que, por uma espécie de errancia da racionalidade imatura e deslumbrada com seu préprio
poder, acabaram se afastando de suas proéprias referéncias mais originais e, simultaneamente, de seus destinos
mais proximos’. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do
mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor, 2008.p. 65.

213 |dem. Qujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia ocidental . Porto Alegre:
Edipucrs, 1999. p. 171.

218 |dem. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura contemporanea. Rio de
Janeiro: Lumen Jdris, 2008, p. 58.

217 Segundo Levinas, "temor e responsabilidade pela morte do outro homem, mesmo que o sentido Gltimo desta
responsabilidade pela morte de outrem seja responsabilidade diante do inexoravel e, derradeiramente, a
obrigacdo de ndo deixar o outro homem s6 face a morte”. In LEVINAS, Emmanuel. Entre nds. Ensaios sobre a
alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 174.
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passos, comparavel & um fruto que se direciona ao amadurecimento®'®. Com amorte, o dasein
completa seu curso, mas ndo se pode dizer que isso caracteriza a completude da presenca
como uma realizacdo de S, nem seu desaparecimento, pois a presenca nunca fina. Permanece

diferente de “um ente a mao”?*°.

Em Heidegger, a morte € uma possibilidade ontoldgica que o ser-ai deve assumir, na
medida em que lhe faz deparar-se com a angUstia e a insurgéncia do nada®®°. A anglstia com
amorte, afirma o insuperavel poder-ser do ser-para-morte. “A morte €, em Ultima insténcia, a

possibilidade da impossibilidade pura e simples da presenca®®” (grifo nosso).

A filosofia, em muitas instancias, negou a morte como um acontecimento proprio do
homem. Na cotidianidade, na dimensdo do impessoal, pensar a morte € tido como um medo
covarde e uma fuga do mundo. O senso comum, em perspectiva geral, ndo permite ao homem
0 assumir a angustia com a morte. Essa dimensdo, Heidegger verifica cmmo uma decaida e

uma fuga de si, semelhante a fuga que a histéria da filosofia caracterizou como a fuga da

finitude, no amparo da totalidade®*?.

Segundo Ricardo Timm de Souza®®3, esta percepcao caracteriza a expressao primordial
daidéade finitude em Heidegger:

Em sua determinac&o dos constitutivos do Dasein — quando conclui ser o
homem “ser-para-a-morte’ — estd chegando a descoberta de um fato
fundamental de toda a filosofia — o fato de que também o Mesmo, a
Totalidade, € mortal, ou sgja, tera de se ver com seus proprios limites. Esta
conclusdo — t&o adiada ao longo da historia do pensamento — bastaria ja para
imortaliza-lo. Toda filosofia heideggeriana pode ser lida também segundo o
Viés de atrofia de certezas intelectuais.

218 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Petrépolis: Vozes, 2006. p. 318.

219 |hidem, p. 320.

220 Em linhas gerais, a concepcao de angUstia heideggeriana se d& na medida em que o ser-ai se depara com o
tédio, que é a propria expressdo do nada enquanto um atributo de existéncia atrelado ao ser. Aporia insuportavel
para a l6gica do principio da ndo contradicdo da metafisica classica. Heidegger, de forma paradigmética,
interroga: “ onde procuramos o0 nada? Onde encontramos o nada? Para que algo encontremos néo precisamos, por
acaso, ja saber que existe? Realmentel(...) a angustia manifesta o nada’. In HEIDEGGER, Martin. O que é
metafisica. Traducéo de Ernildo Stein. Disponivel em
http://www.centrowinnicott.com.br/grupof pp/modules/mastop publish/?tac=Heidegger _em_Portugu%Eas,
consulta em agosto de 2007, as 14h. p. 4-6.

221 HEIDEGGER, Martin. Ser e tempo. Petropolis; Vozes, 2006, p. 326.

222 |hidem. p. 327-335.

223 SOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-modernidade.
Edipurs: Porto Alegre, 1998. p. 69.
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Apesar de deixar inimeras vezes claro 0 quanto € caro a filosofia heideggeriana,
Levinas afirma uma necessidade de transcender a sua conjectura, COMO expusemos
anteriormente, e também em mais esta questdo, como desenvolveremos neste instante.
Levinas inverte a assertiva principal da concepcéo de morte heideggeriana. Para o fil6sofo

lituano, a morte ndo se da pela “ possibilidade da impossibilidade da existéncia’, mas sim pela

“impossibilidade de toda possibilidade’??.

Ser temporal é ser a0 mesmo tempo para a morte e ter ainda tempo, ser
contra a morte. (...) Relagdo com um instante cujo caréter excepciona néo
tem aver com o fato de se encontrar no seio do nada ou de um renascimento,
mas com o fato de, na vida, ele ser aimpossibilidade de toda a possibilidade.
(...) O medo para 0 meu ser é que € a minha relagdo com a morte ndo &,
portanto, medo do nada, mas medo da violéncia.

Em Levinas, a experiéncia com a morte esta além das capacidades cognitivas do

225 Sy cardter misterioso advém de uma absoluta

homem. Escapa a todo e qualquer dominio
dteridade. E, de fato, a morte a experiéncia limiar da alteridade®?®. N&o mais a preocupagio
angustiante da morte de si, onde o seu proprio ser é escandalo desse fim??’ (pois a consciéncia
dafinitude é ndo mais que uma afirmacao de ser), mas sim a morte de outrem, pois a morte do

outro é arazdo de ser de toda possibilidade de socialidade®?®.

O temor pela morte, neste sentido, é temor pela morte de outrem??°. “E meu temor,

mas de modo nenhum temor por mim (...) O temor pelo outro homem néo retorna a angustia

224 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999 p.
248-250.

225 « A morte &, assumindo o sentido levinasiano, a Alteridade prototipica por exceléncia, agora dada de forma
real, alheia a vontade e as demiurgias do ser, e ndo apenas virtual como em tempo de suspensdo. A morte, assim
mesmo toscamente substantivada, € o primeiro e maior modelo desta Alteridade de téo dificil inteligibilidade;
em nenhum campo € a linguagem t&o precéria quanto neste”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus
termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor, 2008, p. 97.

226 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.
249,

227 | dem Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 195.

228 | pidem.

22 Interessante notar a concepcdo que intersecciona 0 ser-para-morte heideggeriano com a concepcdo
levinasiana de alteridade de José Carlos Moreira da Silva Filho. Para José Carlos, a morte nunca € uma
experiéncia solitéria, pois ela pressupde um outro de si. O deparar-se com a possibilidade da morte traz atona
uma dimenséo de que minhas possibilidades sdo finitas. Demonstra-me um outro de mim no qual, na fragilidade
da finitude, interrompe a investida da racionalidade. Este outro de si faz insurgir uma alteridade que foge
completamente a pretensao de completude e totalidade. “A consciéncia da nossa finitude e historicidade é algo
indispensavel nessa busca de auto-conhecimento. Quando nos damos conta do carater ndo originério e ndo
instaurador da nossa consciéncia, € possivel ver e sentir uma alteridade diante de si. Vemos que ndo somos
totalmente responsaveis por quem somos, ndo escolhemos nossas possibilidades iniciais, desde sempre ja temos
um mundo”. In SILVA FILHO, José Carlos Moreira da. Criminologia e alteridade: o problema da
criminalizacdo dos movimentos sociais no Brasil. Revista de Estudos Criminais, v. 28, 2008. p. 58.
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pela minha morte. Ela excede a ontologia do Dasein heideggeriano. Abalo ético do ser">°. A
angustia da morte do eu ndo é negada, mas ndo passa de uma questdo privada. Pensar a morte
se da na relacdo com a exterioridade. Levinas, assim, atribui um sentido ético a idéia de
morte, ausente na perspectiva heideggeriana. Seguindo intuicdes primordiais de Franz
Rosenzweig, se constréi a percepcdo da morte como experiéncia da finitude dos conceitos e
deparar-se da alteridade. Pois “a distncia incomensuravel que separa o conceito de morte do
corpo morto € tudo o que se tem da realidade e, portanto, € o espaco onde se pode dar a

obsessiva busca pela justica, ou sgja, a vida” 2.

Procuramos demonstrar, de forma breve, as peculiaridades que a ruptura do
pensamento metafenomenoldgico se direciona a construir como ultrapassagem da
fenomenologia hermenéutica, no horizonte de construcdo de sentido da subjetividade. No
préximo passo, abordaremos a perspectiva desconstrucionista e suas derivacdes, como mais
um avancar na direcdo de uma reconstrucdo de idéia de “justica’, na peculiaridade do
pensamento de Jacques Derrida e seu didlogo com a concepcdo de “sujeito” de Emmanuel
Levinas.

2.3 Diferenca e desconstrucdo. Justica e a experiéncia do impossivel

“ O sofrimento da desconstrucéo (...) é talvez a auséncia de regra, de
norma e de critério seguro para distinguir, de modo inequivoco,

direito ejustica.”
Jacques Derrida®?

Nesta parte da exposicdo, trataremos de apresentar a propositura em torno da
perspectiva da desconstrugdo, como um ultrapassar da diferenca ontol 6gica para uma filosofia
da diferenca, bem como possibilidade da justica e consagracdo da alteridade no pensamento
de Jacques Derrida. N&o podemos tratar a questdo como uma questéo qualquer. A questéo da
justica é simplesmente “A questao”. N&o optamos por ela. Ela €, por s sO, nossa condicéo de

sobrevivéncia: “condicdo de que um futuro alcancavel seja concebivel” 233,

230 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petropolis: Vozes, 1997. p. 175.

231 50UZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo.
Texto cedido pelo autor, 2008. p. 110.

232 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p.5.
233 3OUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: Lumen jaris, 2008. p. 77.
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O tema é espinhoso e aqui se buscard trabalhar os limites do direito frente ao alcance
da idéia de hospitalidade e responsabilizacdo pelo outro como alicerces que ultrapassam o
plano da atuagdo juridica. Dimensiona-se na possibilidade da justica pela desconstrucao.

A desconstrugdo, para Derrida, ndo € um método, mas sim a procura pelo desmonte
desestabilizador de qualquer discurso ou propriedade estrutura que se apresente em
construcdo. N&o ha como desmembrar a idéia de desconstrucéo pela conceituagdo, pois uma
de suas atribuicdes consiste em desenlacar os ditames do logocentrismo e do falocentrismo®*,

ou sgja, a prevaléncia da fala por exceléncia, o phallus hegemonico no contexto ocidental.

Derrida denomina de “metafisica da presenca’ a preponderancia da fala sobre a
escritura®®®, no pensamento hegemoénico, pois este, a0 longo da historia do pensamento
ocidental, apregoa que o fator presenciad da fala eliminaria as possibilidades de
incompreensdes gque a escritura da ensegjo. A presenca do autor, pelo elemento da fala e o
privilégio do som*>®, auxilia a compreensio de sua intencionalidade, j& que na escrita, a
auséncia do escritor d4 margem a interpretagdes diversas, gerando assim a dificuldade de se
ater a uma percepcao univoca sobre a proposta de sentido de algum escrito. A incumbéncia da
racionalidade ocidental, em diversos autores, seria a de exorcizar a escritura e dar predilecéo a

fala como construcdo de sentido sem dubias interpretacoes.

Mesmo no plano da fala quanto no jogo da escrita, ndo ha possibilidade de um
discurso com um significado univoco e estavel, pois as paavras, segundo Derrida, sempre
deixam um rastro para o0 jogo binario ou para aém dele. A desconstrucdo € uma tética para
descentrar uma maneira de abordar um texto ou um discurso que, antes de tudo, deve nos
permitir advertir a centralidade do componente preponderante de uma proposi¢éo. Logo,
intenta subverter sua ordem para que o sentido marginal da proposicdo possa tomar

centralidade e, temporariamente, eliminar a hierarquia.

Segundo Derrida, todo o pensamento ocidental se baseia na idéia de um centro, uma

Origem, uma Verdade, uma forma Ideal, um Ponto fixo, um Motor imével, uma Esséncia, um

234 DERRIDA, Jacques. Gramatologia. S50 Paulo: perspectiva, 2004. p. 48.

235 «| onge de ampliar o saber, ela (a escritura) o reduz. Ela ndo responde & necessidade dameméria’. In: Idem. A
farméacia de Platdo. Sdo Paulo: lluminuras, 1997. p. 47.

238 | dem Gramatologia. S&o Paulo: perspectiva, 2004.p.14.
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Deus, uma Presenca, que a0 se escrever com mailsculas em seu limiar garantiria todo o
significado?®’. O problema dos centros é que propdem a exclusio e a marginalidade do seu

contrério e instituem um entendimento metafisico?%,

O desgjo de se obter um centro origina opostos binérios dos quais um termo é central e
o outro marginal. Contudo, os centros pretendem definir ou fixar 0 jogo dos opostos binarios.
As construgdes filosoficas, em sua maioria, dependem de posi ¢cOes aparentemente diametrais e
de pares conceituais irredutivels: espiritual e material, universal e particular, eterno e
temporal, masculino e feminino. Aquilo que ndo se encaixa prontamente a esta relacéo de

opostos tende a ser marginalizado ou suprimido?°.

A desconstrucdo identifica a construcdo conceitual de um dado campo tedrico, sgja ha
religido, na filosofia ou na teoria ética ou politica, que, em geral atuam na ordem de pares
irredutiveis. Ela intervém, invertendo ou subvertendo a ordem, mostrando que os termos
colocados na base, poderiam justificadamente se mover para 0 topo na construcdo

lingifstica®*®.

A linguagem traz consigo a dimensdo da finitude, uma vez que sempre sobra algo de
ndo dito quando se profere algo. Na palavra, sempre transborda alguma possibilidade de
significado que impossibilita seu fechamento. Um termo mantém um labirinto de definicéo.
Este rastro de incompletude traz a propria possibilidade do filosofar como caracteristica de
existéncia. No signo linguistico, a paavra guarda a relagdo significado-significante de
mltiplas formas, aé mesmo na sua auséncia®*!, umavez que a possibilidade de comunicacso

também se da pelo siléncio?*.

237 DERRIDA, Jacques. Gramatologia. Sao Paulo: perspectiva, 2004, p.136.

238 12 de se considerar a critica de Ernildo Stein ao pensamento derridiano e levinasiano: “Derrida tem em mira
o problema da presenca na metafisica ocidental, e a sua desconstrucdo conclui que Heidegger ainda é vitima da
metafisica e, portanto, ndo conseguiu sair da metafisica. Existe, assim, quer na posicdo de Levinas, quer na de
Derrida, a idéia de que podemos sair da metafisica. Esse € um ponto de problema que poderiamos discutir
longamente. Mas esse ponto de vista de um observador fora da metafisica ndo é ele o ponto de vista de lugar
nenhum? Podemos estabelecer um observador que veja do lado de fora da metafisica?” In: STEIN, Ernildo.
Compreensdo e finitude. Estrutura e movimento da interrogacéo heideggeriana. ljui: Ed. Uniui, 2001 p. 16.

239 DERRIDA, Jacques. Op. Cit., p. 33-79.

240 « Desconstrugdo” significa, também, uma ousadia para além das moderagdes, dos controles e meios-termos
das tradicbes, dos meios-termos intel ectuais tdo bem cultivados por certos tipos de pensamento que fazem de seu
pretenso equilibrio sua tentacdo maior; através da tensdo de fronteiras do pensamento, chegase a des-
neutralizacdo de todo e qualquer pensamento” In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade
humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor, 2008. p. 70.

241 Geoffrey Bennigngton esclarece esta percepcao derridiana: “ Segundo a légica da lgica (do logos), o signo é
signo de alguma coisa, ele toma o lugar da coisa ha sua auséncia, representa-a, esperando suavolta(...) A fungéo



A multiplicidade de possibilidades de construgéo de significado referente a um texto,
obra literéria e até em qualquer manifestacdo artistica, reverencia a desconstrucéo de
univocidades semanticas, pois contémse o elemento da vida na palavra; o demento de
existéncia. Entretanto, € proficua a perquiricéo pelo sentido originario das palavras, por isso
se retorna incessantemente aos gregos e o sentido destas atribuido por eles®*®. Na mesma
direcdo, Ernildo Stein®** afirma que, “todo fildsofo deve ser de alguma forma o fildlogo que

cultiva o amor fenomenol gico e o respeito pela palavra’.

Por isso Derrida desenvolve a idéia de “différance” que situa uma diferenca conceitual
acerca do conceito de “diferenca’, perceptivel apenas pela escrita. Muitos autores traduziram
esta idéia derridiana como “diferanca’ ou “diferéncia’, mas tais traduces ndo atendem ao
jogo linglistico proposto pelo autor — que ensgla a propria quebra do contetido |6gico do
termo — esvaindo por completo a ruptura de sentido que ha por traés desta proposta. Entre o
termo Différence, escrito gramaticamente de forma correta, e 0 neologismo derridiano
différance existe uma diferenca perceptivel apenas pela grafia, mas imperceptivel pela fala
Ambos os termos sdo pronunciados da mesma forma, mas contém uma letra que traz o
tensionamento. Dai a necessidade de uma traducéo que atenda esses dois elementos (grafia e
pronuncia). Por isso optamos pela tradugdo do termo como diferensa, que mantém o jogo de

sentido proposto.

Podemos interpretar o conceito de diferensa como a vinganca da escritura em relacéo

a faa®*®, uma vez que s6 pode ser percebido pela leitura de um texto. Para Derrida, este

do signo é representar a coisa durante sua auséncia’. In BENNIGNGTON, Geoffrey. Jacques Derrida. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar editor, 1991. p. 26-27.

242 SARDI, Sérgio Augusto. Siléncio e sentido. Filosofia Unisinos, Unisinos, v. 6, n. 1, p. 55-69, 2005.

243 De acordo com Derrida “la totalidad de la historia de la filosofia se piensa a partir de su fuente griega. No se
trata, se sabe, de occidentalismo o de historicismo. Simplemente, los conceptos fundadores de |la filosofia son em
primer lugar griegos, y no seria posible filosofar o pronunciar la filosofia fuera de su elemento”. In DERRIDA,
Jacques. Violéncia y metafisica. Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Levinas. In La escrituray la
diferencia. Disponivel em http://www.jacquesderrida.com.ar/textos/levinas.htm acesso em 19 de Julho de 2008,
p. 37.

244 STEIN, Ernildo. Compreenséo e finitude. Estrutura e movimento da interrogacéo heideggeriana. ljui: Ed.
Uniui, 2001 p. 58.

245 Bennington, abordando a temética, afirma que “ao passo que a palavra desaparece instantaneamente na hora
em que é pronunciada, a escritura dura e pode sempre estar de volta para me festejar ou me condenar. E mesmo
se tenho a prudéncia ou a modéstia de ndo escrever nada de comprometedor, a escritura é na sua esséncia
falsificavel: se ndo se estd a priori seguro de alcancar o destinatario certo, o destinatério também néo esta nunca
apriori certo daidentidade do remetente ou do signatério”. In BENNINGTON, Geoffrey. Op cit, p. 40.
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neologismo ndo pode ser percebido como um conceito®*®

, apesar de diversos autores o
tratarem como tal, pois se resguarda algum sentido j& adere ao mundo da linguagem. O que se
pode afirmar desta propositura derridiana € que ela escapa das barreiras da idéia de diferenca
no plano 16gico. Posso perceber a diferenca na letra e dizer que esté certo ou errado, estranho,
posso dizer tudo menos o Obvio. Existe um dizer maior do que a propria palavra diz. Um
descaminho potencial. Ela é diferente dela mesma. A reserva de divida em seu proprio
interior. Razdo diferencial. Algo que estava claro e deixa de estar; o choque do limite. “Uma
ordem que resiste & oposicdo, fundadora da filosofia, entre o sensivel e o inteligivel”4’. A

diferensa procuraretirar 0 conceito de seu sossego teorico e coloca 10 no mundo da vida

A idéia de différance procura dimensionar, de forma conjugada, de acordo com o
autor, os dois sentidos que se pode auferir pelo conceito natural da palavra “diferenca’, que
provém do verbo “diferir’: pode tanto significar acdo de remeter para mais tarde, em uma
operacdo gque envolve o tempo que se prolonga; um desvio, uma demora. Mas O sentido mais
comumente aplicado é o sentido do diferencial, do ndo idéntico, do outro, do discernivel, da
dissemelhanca, da polémica®*®. Rompe-se com a légica do conceito de diferenca, pois este

jamai's carregara consigo os dois sentidos que aidéa de différance®* tenta abarcar.

Podemos ilustrar o duplo movimento da différance com o seguinte exemplo: a palavra
"infinito” pode ser definida por aquilo que é (o imensuréavel, o ilimitado, o absoluto, etc.) — o
gue significa que o sentido € sermpre diferido, visto que precisamos de outras palavras para
defini-la—; e pode ser definida por aquilo que ndo &, ou sgja, pelas suas diferencas ("finito",
"limitado”, "relativo”, etc.). N&o ha qualquer possibilidade de determinacdo do sentido de um
texto porque todo o texto esta sujeito ao jogo da différance.

Vale lembrar que a desconstrucdo é uma critica ao estruturalismo. E um movimento

pos-estruturalista. Desconstruir um texto ndo € procurar 0 seu sentido, mas seguir os trilhos

246 « A diferensa, que n&o é nem uma palavra nem um conceito, me pareceu ser, estrategicamente, 0 mais proprio
a ser pensado, se ndo a dominar — sendo talvez agui 0 pensamento aquilo que se mantém num certo nexo
necessario com os limites estruturais do dominio — o mais irredutivel de nossa época’. In DERRIDA, Jacques. A
diferenca. In Margens da filosofia. Sdo Paulo: Papirus, 1991. p. 34.

247 |bidem, p. 36.

248 | hidem, p. 38-39.

249 « A palavra diferenca ndo pode nunca remeter, nem para o diferir, como temporizacdo, nem para o diferendo,
como polemos. Essa perda de sentido que a palavra diferensa deveria — economicamente compensar. Ela pode
remeter simultaneamente para toda a configuragdo das suas significagdes, € imediatamente e irredutivelmente
polissémica e isso ndo seraindiferente a economiado discurso que eu procuro manter”. Ibidem, p. 39.
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em que a escrita estabelece e, a0 mesmo tempo, possibilitar a transgressao de seus proprios
termos, produzindo entdo um desvio [dérivel assemantico de différance. Derrida aqui
aproxima-se de Barthes: a leitura critica de um texto literario ndo tem como objetivo
encontrar um sentido Unico mas a descoberta da sua pluralidade de sentidos. Uma leitura

desconstrucionista serd aguela que ndo deixar que tal decisdo penda para qualquer dos lados

Para muitos autores, a preocupacdo primordial de Derrida estaria situada na idéia da
linguagem e a impossibilidade de se estabelecer uma interpretacdo isolada e primordial sobre
uma escritura, ja que 0s signos e as construgdes de sentido sempre admitem uma nova
perspectiva. Esta interpretacéo da obra do autor tende a concebé-la meramente como uma
inquietacdo a respeito da escritura e ndo percebem os patamares mais atos que tal filosofia
alcavoo. Néo visualizam que a preocupacdo com a ética e com ajustica € central ao longo de
toda a sua obra, apesar de tal leitura restar mais clarividente em um segundo momento de sua

carreira®®,

Antes de adentrarmos de forma mais densa no campo da ética no pensamento de
Derrida, se faz necess&ria uma pequena ressalva: 0 autor deixa claro que sua percepcdo de

desconstrucdo foi inspirada na idéia de “destruicio”®!

que Heidegger desenvolve no
paragrafo 6 de “Ser e tempo”?>2. Derrida aufere que desgjara adaptar o conceito de destruicdo
heideggeriano aos seus proprios fins, desviando-o do carater semantico aniquilador e
demasiadamente negativo que o termo ensgja na lingua francesa, muito mais proximo do

conceito de “demolicao” de Nietzsche?®3,

Por mais que existam interpretagdes que se direcionem a conceber a desconstrucéo

como um guestionamento sobre a linguagem e suas nuances, em sua paradigmatica obra

250 « 4 uma crescente presenca, em termos de visibilidade, do ético e do politico nos textos de Derrida— porém a
ética ndo é um tema tardio, mas uma presenca original no pensamento do autor”. In: SOUZA, Ricardo Timm de.
Razbes plurais. Itinerarios da racionalidade ética no século XX. Porto Alegre: Edipucrs, 2004. p. 128.

251 DERRIDA, Jacques. Carta a un amigo japongs. Disponivel em
www.jacquesderrida.com.ar/textos/carta japones.htm acesso em setembro de 2008, as 16h.

%52 |sso demonstra a influéncia heideggeriana no pensamento de Derrida, bem como a importancia da
fenomenologia hermenéutica na sua percepcdo ética, como tentamos demonstrar anteriormente. Bennington

relata que o proprio Derrida afirma que nada do que fez seria possivel sem Heidegger. O termo “desconstrucéo”

seria “uma traducéo parcial do Destruktion heideggeriano”. In BENNIGNGTON, Geoffrey. Jacques Derrida.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 1991. p. 188.

253 DERRIDA, Jacques. Carta a un amigo japonés. Disponivel em
www.jacquesderrida.com.ar/textos/carta japones.htm acesso em setembro de 2008, &s 19h.
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“Forca de lei”, Derrida deixa claro o quanto a justica®™* esta intrinsecamente ligada a sua

percepcdo de desconstrucion®®, pois, como veremos adiante, esta se confunde com aguela

Para ele a Ginica coisaimpassivel de desconstrucgo é a propria justica®®®.

Derrida, a0 longo da dora, destaca que o “direito” e o “justica’ contém dimensdes

257 ‘mas, ainda assim, totalmente

interligadas impossivels de serem plenamente dissociadas
diferenciaveis. Entretanto, o direito, sobre nenhuma perspectiva, pode ser confundido com a
justica, pois sua efetividade de nada tem a ver com ela. O autor concorda com 0 pensamento
de Montaigne quando este afirma que o direito ndo é a justica apesar de ser justo que se exista
o direito. “A justica do direito, a justica como direito ndo é a justica’®®®. A justica, sempre
porta para além do direito®°. As leis ndo s3o respeitadas porque s3o justas e Sim porque s3
leis. N&o est4 na justeza a sua respeitabilidade e ssim na sua for¢a coercitiva que traz consigo o

fundamento mistico de sua autoridade; o fundamento mistico do direito?®.

O fundamento mistico da autoridade da lei esta na prépria auséncia de fundamento que
ocorre no limiar de sua implementacéo. O direito e a lei 30 instituidos por uma violéncia®®*
carente de fundamento, onde se apela a uma crenca publica para que ganhe respeitabilidade e
seja possivel a regulacdo politica de uma sociedade®®®. Assim sendo, em certo sentido, a
violéncia funda e a0 mesmo tempo rasga o direito. “A origem da constituicdo — € um
acontecimento “performativo” que ndo podera pertencer ao conjunto que ele fundamenta,

inaugura ou justifica2®.

254 “N&o conhego nada mais justo do que chamo hoje de desconstrucdo”. In DERRIDA, Jacques. Forcadeld. O
fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p.. 39.

255 O autor, no inicio da obra questiona: “sera que a desconstrucéo assegura, permite, autoriza a possibilidade da
justica?(...) Os “desconstrucionistas’ tém algo a dizer sobre a justica, algo a fazer com a justica? Por que, no
fundo, eles falam t&o pouco dela? Isso lhesinteressa afinal?’. Inlbidem, p. 4.

256 « A desconstrucdo é louca pelajustica. Louca por esse desejo dejustica’ . Ibidem, p. 49.

57 Tal percepcdo traz a profunda inquietagdo a juristas caros ao pensamento kelseniano que profere a total

separacdo entre direito e justica. E perfeitamente verificavel em inimeras faculdades de direito, juristas que
nunca destinaram tempo para refletir sobre o conceito filoséfico de justica. Dai emerge uma das imensas
insensibilidades que norteiam o enrigecido mundo juridico.

258 DERRIDA, Jacques. Op. Cit.,p. 21.

259 | dem. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do Iuto e a nova Internacional. Rio de Janeiro:

Relume, 1994. p. 44.

250 1 dem Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p.. 21.

81 O termo “violéncia’, ema alemdo “Gewalt” ganha um sentido diferenciado, pois a0 mesmo tempo significa
violéncia e poder legitimo, autoridade justificada. Ja ai da-se o cardter ambivalente do direito em seu momento
de fundacdo. In Idem Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. Séo Paulo: Martins fontes, 2007. p..
10.

252 | hidem, p. 24.

263 DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As duas fontes da “religi&o” nos limites da simples raz&o. In DERRIDA,
Jacques. VATTIMO, Gianni. Areligido. Sdo Paulo: Estacéo liberdade. 2004. p. 30.
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Nas palavras do autor?%*:

A operagdo de fundar, inaugurar, justificar o direito, fazer alei, consistiria
num golpe de forga, numa violéncia performativa e portanto interpretativa
que, nela mesma, Nd0 € nem justa nem injusta, e que nenhuma justica,
nenhum direito prévio e anteriormente fundador, nenhuma fundagdo pré-
existente, por definicdo, poderia nem garantir nem contradizer ou invalidar
(...) O discurso encontraai seu limite: nele mesmo.

Enguanto o direito esta no plano da visibilidade calculavel, determinado por suas
regras, a justica carrega consigo um elemento mistico impassivel de visibilidade, fugindo aos
patamares da possibilidade de calculo. 1sso denota que o direito ndo é nem legal nemilegal no

seu momento fundador?®®.

Além dessa caracteristica violenta, o direito tem seu limite no plano do calculavel,
“constituido sobre camadas textuais interpretaveis e transforméveis®®®”. Tal conjecturatraz a
possibilidade da desconstrucdo do direito. Mas ha de se atentar que isso ndo configura um
problema ou traz uma impossibilidade de sentido as manias racionalizantes do pensamento
gue necessita de um amparo seguro para existir. O delirio da seguranca ndo percebe que a
desconstrucdo do direito € aquilo que o possibilita a construcdo da idéia de justica
Possibilidade apesar de sua impossibilidade de certeza. A justica nunca é apreensivel pela
cognicdo, mas isso ndo a inviabiliza; pelo contrario; essa € sua condicdo de possibilidade.

267

Derrida“®’ esclarece idéia:

1)A descongtrutibilidade do direito torna a desconstrugdo possivel. 2) a
indesconstrutibilidade da justica torna também a desconstrucéo possivel, ou
com ea se confunde. Conclusdo: a desconstrucdo ocorre no intervao que
separa a indesconstritubilidade da justica e a desconstrutibilidade do direito.
Ela é possivel como uma experiéncia do impossivel.

A justica atua como forca paradoxal no plano da realidade e traz angustia porque foge

aos patamares da certeza®®. Ela é indesconstruivel e deve permanecer assim?®®. Mantém na

264 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. Sao Paulo: Martins fontes, 2007. p.
24-25,

255 |hidem, p. 26.

285 | pidem.

57 |bidem, p.27.
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210 & mantém viva a

temporalidade o fantasma do indecidivel ineutralizavel pelo intelecto
possibilidade de um recuo; de um voltar atras, ja que minha responsabilidade pelo outro —
responsabilidade pela justica — nunca cessa. O indecidivel permanece preso, aojado, como
um fantasma essencial em qualquer decisdo. Traduz-se na experiéncia daquilo que n&o
podemos experimentar, pois eu nunca poderei considerar que alguém é justo, algo é justo e até

mesmo proferir que “eu sou justo” sem trair imediatamente ajustica®’*.

A tentativa de transformar a invisibilidade da justica, a incalculabilidade e
impossibilidade de certeza da justica para o plano da visibilidade®’? e da calculabilidade, traz
a desmaterializagdo desta. A justica, como hospitalidade incondicional®”®, se endereca a
singularidade®™* do outro que suportar4 minha decisio que dessjo que sgja justa, sem nunca

ter certeza disso.

O conceito de justica, desde atradicdo classica, esta atrelado a pretensdo do equilibrio,
passivel de ser atingido, de uma forma ou de outra, pelo direito. O sonho do equilibrio®”®
traduziria o justo; aprisionaria o ininteligivel; reduziria, por si sO, o sentido de realidade ao

plano do calculavel, onde o multiplo mais uma vez se torna uno. O direito trabalha com esta

268 SOUZA, Ricardo Timm de. Razbes plurais. Itinerarios da racionalidade ética no século XX. Porto Alegre:

Edipucrs, 2004. p. 143.

269 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do Iuto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 47.

270 50UZA, Ricardo Timm de. Op. Cit., p. 149.

2’1 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p.
17.

272« 5e g visibilidade da injustica parece evidente, e amultiplicacéo dos exemplos seria um deleite paraoolhar, a
justica carece de visibilidade. Mas prolifera em desgjo”. In NIENOV, Christian Otto Muniz. Justica invisivel

elou verdade visivel: relagdes entre l6gica e histdria. Texto cedido pelo autor. p. 5.

213 «“Nzo existe lugar para esse tipo de hospitalidade no direito e na politica’. In DERRIDA, Jacques.
ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha...didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2004. p. 77.

274 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. Sao Paulo: Martins fontes, 2007. p.
p. 37.

275 « Quando se conseguiu transformar aidéia geral de justica naidéia geral de equilibrio — um sonho t&o antigo
como a propria humanidade ocidental, mas que apenas na modernidade floresce plenamente — conseguiu-se
extrair daidéia gera de justica exatamente o que constitui a sua dimensdo essencial, ou seja, a necessidade de se
fazer justica ao outro que habita outro tempo, para além de minha capacidade I6gica de sintese e de pretenso
entendimento de sua realidade. Confundiu-se 0 meramente moral com o existencialmente ético, e o legal com o
justo; e, assim, na esteira das formalizagdes, foi possivel que se criassem condi¢fes para que se suporte que,

exatamente no auge de uma retérica formal de “igualdade’, as maiores desigualdades reais possam ter plena
vigéncia como se fossem meros “ acidentes de percurso”, esse paradoxo enlouquecedor para qualquer criangca que
capte o simples acontecer do mundo que a cerca, mas que parece incapaz de abalar os construtos mentais de
pensadores que ndo fazem sendo procurar atenuar a percepcao da profunda indecéncia que habita “...uma razéo
gue nds ndo aceitamos mais, ... uma aparéncia de sabedoria que nos causa horror, ... uma oferta de acordo e de
conciliagdo que nés ndo entendemos’. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade
humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor, 2008. p 91-92.
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pretensdo de universalidade, e por isso tenta retirar a justica do tempo - procura trazer para o

plano universal aguilo que se da naidiossincrasia do fato em concreto.

Esta € uma das grandes diferencas no plano da ética na filosofia de Derrida e Levinas,
em contraponto com o pensamento ético consagrado no passado, que conseguia retirar a
justica do tempo e atingi-1a, eliminando-se 0 componente mistico de incerteza, de finitude e
de desgjo®’® que esta por trés dela A perspectiva platonico-aristotélica trabalha com a
dimensdo do homem que consegue perceber-se como justo, como moderado, como
conhecedor do bem, como prudente e assim, elimina-se a aporia do indecidivel. Além disso,
dinamiza seu campo de preocupagdo ética apenas para a civilizagdo grega; para os cidaddos
gregos. Bérbaros, estrangeiros, escravos dentre muitos outros fogem a preocupacdo central
dos pais da filosofia. A Filosofia moral emerge carregada de vicios em suas estruturas, desde

0 seu nascimento?’”.

Em Kant, existe a possibilidade da justi¢ca como célculo, a partir do plano intelectivo,
com o imperativo categoérico. O conceito de “dever”, de “puro dever” kantiano, oriundo do
imperativo da moral, implica uma dupla disparidade com o0 pensamento da justica, em
perspectiva derridiana. Em primeiro lugar: se subordino minha conduta a um conhecimento,
significa que meu agir moral adentra ao campo do calculével, pois obedece ao desdobramento
de uma norma ou programa e, portanto, foge dos patamares da justica porque esta se da
sempre no plano do incalculével?”®. Em segundo lugar: agindo meramente por puro dever,
apo6s minha conduta me liberto da “divida’ para com o outro e completo o circulo. O dever
cessa. Torno-me livre dele. N&o revisito a Situacéo e retiro da temporalidade meu agir e minha

responsabilidade. Transformo minha responsabilidade em finita®’®.

278 para Ricardo Timm de Souza, aidéia de desejo seria “a esperanca de néo esperar a completude. Mais uma
paradoxia: por isso, porque eu sei que meu desegjo é incorrespondivel em plenitude, posso desejar; porque eu sei
gue o objeto de meu desejo se encontra para além de meu campo de visao — forga de meu “ horizonte de sentido”
— € que tem sentido desgjar”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo
infinito e a critica da filosofia ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 127.

277 S0UZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen jdris, 2008. p. 55.

278 gegundo Derrida: “O outro corresponde sempre, por definicdo, ao nome e a figura do incalculdvel. Nenhum
cérebro, nenhuma analise neurol 6gica supostamente exaustiva € capaz de propiciar o encontro com o outro”. In
DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha...dialogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor,
2004. p. 66.

27 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 143.
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A dimensdo de finitude e de temporalidade € condicdo de possibilidade para se pensar
ajustica, ja que a finitude nos condena ao tempo (mais uma vez € visivel o didogo entre
diferenca ontologica e filosofia da diferenca no plano ético). Se eu acredito que atingi a
justica, necessariamente sequiestrel 0 tempo e assm afirmo que minha conduta é impassivel
de reparacdo e de equivoco. Se encontro a justica encontro a realidade l6gica. SO saberei se
fui justo se arealidade a posteriori confirmar essa perspectiva. Proferir a frase “eu sou justo”
€ 0 mesmo que retirar uma foto da realidade e afirmar que ela é a realidade. A realidade se
torna tranquiila, apreensivel. Mas inexiste tranqilidade na medida do real. O real € sempre o
inusitado. Aprisionando a realidade, indiretamente, coloco-me no patamar de Deus, pois
percebo que minha projecdo representaciona de realidade € suficiente. Eu redefino o real.

Reapresento o real. Na verdade, minha acdo apenas € uma expectativa de ter sido justo.

Eu nunca encontro a realidade e sm o sentido que a ela eu confiro. Nunca se pode
transformar o instante de decisdo pelo outro em comparagdo como um jogo porque em um
jOgo eu sai as regras, assim como no direito, mas na realidade ndo. A realidade est4 presa ao
tempo e o tempo me da a segunda chance, apesar de o instante de decisdo, no plano ético, ser
imediato.

Isso deixa claro os limites do instante de decisdo no plano juridico, como demonstra

Derrida®®° na passagem abaixo:

A decisdo de um juiz (...) deve ndo apenas seguir umaregra (...), mas deve
assumi-la, gprové-la, confirmar seu vaor, por um ao de interpretacéo
reinstaurador como se a lei ndo existisse anteriormente, como se 0 juiz a
inventasse ele mesmo em cada caso. (...) Para que uma decisio sgja justa e
responsavel, é preciso que, em seu momento proprio, se houver um, elasga
a0 mesmo tempo regrada e sem regra.

Para Derrida, a crenca de que se pode preencher o “vazio juridico”, pensando a

inabalavel fenda que Ha entre o direito e ajustica, a partir de artigos de lei para regulacéo de

determinado problema, é “como se confissemos 0 pensamento ético a um comité de ética’?®?.

280 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. Sdo Paulo: Martins fontes, 2007.

44,
ggl Idem. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio de Janeiro:
Relume, 1994. p. 122.
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Primeira digressdo: direito, democracia e suas fronteiras limitrofes

Dentro do arcabouco reflexivo em torno do direito, € proficuo salientar as construcdes
inovadoras que determinados pensadores juristas vem se debrugando na atualidade, no que
tange a crise do esgotamento dos modelos juridicos implementados por uma mera dogmatica
gue foge a0 longe da realidade do mundo da vida. Existe uma gama de complexidades que a

interpretacdo positivista ndo apresenta condicdes de dialogar.

No ambito do direito € imperioso que a postura do jurista mergulhe nas profundezas
dessa complexidade. Mas as perspectivas ndo sdo das mais otimistas. O jurista moderno
“médio”, impregnado pela concepcdo tecnicista do direito, vendo-o como um conjunto
abstrato de normas que ganha concretude nos fatos, independente dos principios,
independente da prépria mundaneidade das relagbes humanas, tende a permanecer ilhado na
sua concepcdo solitaria e ingénua. Para o jurista tradicional, toda a crise circunscrita na
civilizacdo ocidental ndo se reflete no direito. O direito é feito de regras que sb dizem respeito

aguel es que entendem destas regras.

O jurista comprometido com uma perspectiva renovada do direito é aquele que esta
comprometido, em larga medida, com 0 que muitos entendem como “conquista
constitucional”. Seria atarefa do jurista auténtico ter o cuidado pela constituicéo e estabelecer
maguinas de guerra (apropriando-se de um linguajar deleuziano) contra os pilares bem
erguidos do positivismo, que melhor se manifestam na discricionariedade do julgador, como

observa Lénio Streck?®?.

A heranca do paradigma da subjetividade decai sobre o jurista moderno, como ser-no-
mundo, sugerindo-1he uma plena discricionariedade perante uma ordem constituciona que na
verdade impde limites a sua capacidade de producéo de sentido. A discricionariedade,
simbolizando a méxima vontade de poder solipsista da egolatria jurisdicional, adentra como
principa pilar a ser derrubado em nome da constituicdo. Esta seria a prelecdo

neocongtitucionalista, pelainterpretagdo de uma das vertentes da hermenéutica filosofica.

282 STRECK, Lénio. Verdade e consenso. Constituicdo, hermenéutica e teorias discursivas Rio de Janeiro:
LUmen jaris, 2006. p. 140-142.
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Tragando uma abordagem existencial da filosofia da finitude no direito, admite-se, por
obvio, que 0 neoconstitucionalismo ndo descarta a necessidade de ordenamentos conceituais.
N&o se pode descartar um grau minimo de sentido que detém as palavras por s s0. O direito

trabalha com conceitos e a constituicdo delimitaria suas variaveis semanticas.

O grau de incerteza e complexidade que a filosofia traz ao direito ndo admite que se
possa arbitrar sentidos e produzir significados ao desejo de seu intérprete, que este possa usar
a congtituicdo como um fantoche a mercé de sua volicdo. No entanto, o direito deve
reconhecer a insuficiéncia conceitual. O direito ndo pode ser retirado do mundo que produz a
temporaidade dos conceitos. N& pode tratar a tamanha disparidade de seu habitat
aprisionando o tempo. Esta ambicdo fica plenamente demonstrada com a criacdo das simulas

vinculantes?®3.

Parece-nos claro que a viravolta do neoconstitucionalismo?* admite que a moral esteja

285

inserida no direito®>, para o panico das interpretagdes positivistas. A constitui¢cdo no Brasl

ndo é liberal®®®. Ela recorrentemente dita os parametros de uma concepcdo de justica social e

cidadania, recepcionando a ética no direito. Segundo Lénio Streck?®”

a Constituicdo agasalha
em seu texto principios que traduzem deontologicamente a promessa de uma vida bod’. No
entanto, a moral na constituicdo limita a atuagdo do julgador. A moral ndo admite o moralista.
O atague moralista a0 positivismo, permeado por axiologismos, nada mais é do que uma
forma muito bem articulada de se propor uma discricionariedade camuflada, pois devemos
ressalvar que O juiz, como ser-no-mundo, nd0 esta imune a suas pré-compreensdes
existenciais, em sentido gadameriano?®®, que o acompanham em decorréncia da faticidade.

Isso significa que ndo existe uma interpretacdo imune a intencionalidade. Interpretar €

283 Devo grande parte das idéias aqui explanadas sobre o tema & percepcdo de Lénio Luiz Streck, difundidas no
decorrer das aulas e eventos do mestrado em direito da UNISINOS, no ano de 2007, além de suas obras e
artigos.

284 “Para 0 pds-positivismo, uma teoria da interpretacdo nao prescinde de valoragdo moral, o que esta vedado
pela separacdo entre direito e moral que sustenta o positivismo”. In STRECK, Lénio. Verdade e consenso.
Constituicéo, hermenéutica e teorias discursivas Rio de Janeiro: Lamen Jdris, 2006. p. 5.

285« direto é aberto amoral, mas n&o é dela dependente” . Ibidem, p. 212.

286 BARZOTTO, Luis Fernando. A democracia na Constituic&o. S&o L eopoldo: Editora Unisinos. 2003. p 193.
87 STRECK, Lénio. Op cit, p. 223.

288 Gadamer esclarece-nos o que aqui admitimos como pré-compreensdo: “Preconceito” néo significa, pois, de
modo algum, falso juizo, pois esta em seu conceito que ele possa ser valorizado positivamente ou
negativamente{ ...} Somente a fundamentacéo, a garantia do método (e ndo o encontro com a coisa como tal)
confere ao juizo sua dignidade. Aos olhos do Aufklarung, a falta de fundamentacéo ndo deixa espaco a outros
modos de certeza, pois significa que 0 juizo ndo tem um fundamento na coisa, que € um juizo “sem
fundamento””. In GADAMER, Hans-Georg, Verdade e método. Tragos fundamentais de uma hermenéutica
filosofica. Petrépolis; Vozes, 1998, p. 407-408.
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compreender e compreender é sempre um compreender-se?®®, um inabandonavel ser-no-

mundo e um mundo-no-ser.

Falar em neoconstitucionalismo € muito mais profundo do que possa parecer. E muito

20 por isso se trabalha com a

mais que o simplismo de reduzi-1o a justica do caso concreto
matriz da fenomenologia hermenéutica ndo como mais um método para interpretacdo do
direito e sm como filosofia, como fundamento, como condicdo de possibilidade para se
pensar um ordenamento democratico sdlido. Fenomenologia hermenéutica no direito ndo é

um movimento; é sim um despertar. E precisamente aquilo que possibilita o proprio pensar.

A percepcdo positivista juridica contemporanea, tendo seus principais expoentes em
Kelsen, Hart e Ross, intentou formatar uma teoria pura do direito, alheia as condicbes
mundanas de seus intérpretes, com o objetivo de trazer uma seguranca juridica ao meio social,
por meio de conceitos que acoplem a totalidade de perspectivas de uma forma univoca. Por
mais presente que a teoria positivista se mantenha, e que jamais poderemos considera-la
ingénua, poderiamos dizer que tal perspectiva restou frustrada, uma vez que a complexidade
do sistema juridico € tal que ndo admite reducionismos a este extremo, e ndo compartilha de
ingtitutos que possam ser devidamente compreendidos a partir de meras proposituras
legalistas, que venham atentar retirar do mundo e do tempo a mundaneidade e temporalidade

do direito; prerrogativas que s8o os proprios alicerces de se (re)pensé-|o.

Mas transformar a crise em critica, na esteira desse trabalho, significa adentrar
a estruturas mais profundas do que o pds-postivismo, no cerco do direito, se propde a ir.
Dentro das novas construgdes juridicas, sem duvida, uma das mais ousadas e mais
comprometidas reflexdes, que se propde a desconstruir o trono da dogmética juridica, esta em

a291

todas as vertentes do segmento neoconstitucionaista™”, atuante como guardido da

289 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método. Tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica.
Petropolis: Vozes, 1998, p. 394.

29 STRECK, Lénio. Verdade e consenso. Constituicdo, hermenéutica e teorias discursivas Rio de Janeiro:

LUmen jdris, 2006. p. 172.

291 Entendemos como segmentos do movimento neoconstitucionalista todas as reflexdes que se propdem a néo
ver o direito como um mero sistema de regras, onde o plano da validade e a discricionariedade do julgador

delimitam seu plano de atuacdo em abstrato, sem considerar que o direito so existe em virtude do ser humano em
concreto. Dentre eles, no Brasil destacamos as eloqlientes construgcdes em volta da repersonalizacdo e a
despatrimonializacéo do direito civil, a publicizagdo do direito privado, o garantismo penal dentre outros. Dentre
0S principais representantes que se insurgem sobre as teméticas citadas, destacamos José Carlos Moreirada Silva
Filho, Ricardo Aronne, Lénio Streck e Salo de Carvalho.
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democracia. Reconhecemos suas conquistas e toda sua boa vontade, mas devemos considerar

também os seus limites.

O neoconstitucionalismo ainda carrega consigo a insuficiéncia que todo e qualquer
“ijsmo” detém, como nos lembra Heidegger?®2. Trabalha muitas vezes com a idéa de
democracia como ago j& conquistado, como ago ja instituido pela maioria das Estados
mundiais, mas ndo adverte que o discurso do “Estado democratico de direito” muitas vezes
ca no infrutifero desamparo quando se choca com a realidade, e acaba abarcando dimensdes
in6cuas semelhantes as do argumento da dignidade humana como exploramos na primeira

293 retrata como uma necessdria e

digressdo. Ha de se atentar aquilo que Ricardo Aronne
permanente construcdo de uma “vontade de democracia’ para que ela atue ndo como uma
idéia essencial e sim no plano existencial, pois ela s6 se manifesta quando se pde a construcéo
a todo instante por quem se depara com a possibilidade de concretiza-1a, € nunca como um
ago ja dado. Ela por s s6 ndo existe. E construida na medida em que ha vontade de

democracia.

Por isso, agui concordamos com a percepcao de Jacques Derrida de se pensar, nesse

ambito, sob a idéia de uma “democracia do por vir'#*,

N&o pretendemos aqui fazer terra
arrasada com as teorias que envolvem e fazem alusdo a uma propositura constitucionalista ou
transcongtitucionalista, uma vez que as sempre proficuas constru¢des cosmopoliticas atuam
simetricamente a propositura renovadora que agqui nos detemos a articular. O que nos cabe é
alertar quanto a sensacdo de “dever cumprido” que muitos segmentos democréticos inlmeras

vezes se agarram como alicerce de sua fundamentacdo juridico-filosofica.

Para tais segmentos, deve-se conservar a conquista democrética; - Para nos, enquanto
houver escraviddo, guerras, torturas e todos o0s outros possiveis “eufemismos para o
assassinato”, o onho kantiano de paz perpétua permanece em construcdo e ndo atingira
plenitude apenas com tratados ou movimentagdes juridicas, uma vez que se faz necessaria

uma reformulacdo de origem de nossa propria matriz de pensamento; uma reformulagcdo da

292 « Sem dUvida, ha muito se duvida dos “ismos’. Mas o mercado da opini&o ptblica exige sempre novos”. In
HEIDEGGER, Martin. Carta sobre o Humanismo. Rio de Janeiro: Tempo brasileiro, 1967, p. 28.

293 ARONNE, Ricardo. Direito civil-constitucional e teoria do caos Estudos preliminares. Porto Alegre:
Livraria do Advogado, 2006. p. 37-62.

294 « Ainda ndo existe democracia digna desse nome. A democracia ainda esta por vir: por engendrar ou por
regenerar”. In DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. Sao Paulo: Martins
fontes, 2007. p. 108.
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racionalidade que conjugue o reconhecimento da diferenca como condi¢do de humanidade e
ndo uma obrigacdo legal, apesar de reconhecermos que a producdo de regras de conduta é

necessaria para se estabel ecer inlmeras diretrizes de convivéncia.

Derrida ndo concebe como saudavels as prerrogativas, atinentes a Francis Fukuyama e
outros pensadores, que se propdem a caracterizar a democracia liberal atual como o resultado
|6gico-evolutivo da racionalidade humana. Segundo Derrida, Fukuyama néo se constrange ao
nao considerar as imperfeicdes que os modelos e ideais das democracias liberais dos Estados
Unidos e da comunidade européia apresentam, e que estdo bem longe de serem

solucionados®®®. Derrida considera isso uma “ingenuidade sofisticada’%®.

O liberalismo politico, para pensadores como Fukuyama, representa o “fim da
histéria’ e a contemplagdo da ordem natural da humanidade. Para ele, a democracialiberal é a
melhor experiéncia ja vivida pelo homem, onde ndo se pode mais imaginar um mundo
essenciamente diferente desta |6gica. Com a excecdo de algumas tribos indigenas no Brasil
ou dos papuas da Nova Guiné, todas as culturas j& foram afetadas pela globalizaczo liberal®’.
Essas parcelas da humanidade ndo tém a menor significancia para o autor em tela. Nos vemos
mais uma vez envolvidos em percepcdes totalitarias e construces de sentido hegemdnicas,

doutrinando o parecer 6bvio e elogiiente de que: “o futuro pertence ao mecanismo”?%,

Apesar de considerarmos 0s pontos positivos do modelo capitalista, tendo sua maior
apresentacdo de sucesso principalmente nos paises escandinavos, por 6bvio, ndo se pode
deixar de apreciar 0 abismo de contradices que desencadeiam no mundo este modelo de
democracia liberal imperfeita N&o perceber o rol de violéncias e injusticas desse modelo

liberal seria como cair no ridiculo, segundo Jacques Derrida®*®

. Segundo o autor franco-
argelino, a fragilidade comega na propria concepcdo do conceito de democracia. Este
permanece atrelado, desde sua origem, ao modo de pensar, mesmo no plano dos principios,

privilegiando alguns em detrimento de outros.

29° DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 91.

29 |bidem, p. 89.

297 30UZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregacdo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas
aternativas. Porto Alegre: Edipucrs, 1996. p. 103-104.

298 |hidem, p. 110.

29 DERRIDA, Jacques. Op. cit, p. 91.
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Muitas vezes percebemos diversos manuais de filosofia e de filosofia do direito tratar
a democracia como origin&ria na Grécia classica. Faar em “democracia gregd” é uma
simplificacdo demasiada que devemos aqui atentar. O que é possivel de se conceber € uma
democracia ateniense apenas, ja que nunca houve, na Grécia como um todo (lembrando, a
titulo de exemplo, o cardter bélico de Esparta) a democracia nos moldes como verificado na
experiéncia de Atenas. Vale também mencionar que na democracia em Atenas, apenas
participavam aqueles considerados cidadéos, ou sgja, um grupo de pessoas privilegiadas

dentro daquela polis.

Esse fato também nos legitima a questionar mais uma vez 0s modelos éticos do
periodo grego. Aristételes dirmava que a filosofia era “filha do écio”, ou sgja, era preciso
uma disponibilidade infindavel de tempo livre para se ter filosofia. Assim sendo, era
necessario que outras pessoas fizessem os trabalhos manuais, produzissem alimentos, roupas
etc. para que houvesse pessoas disponiveis para o filosofar. Percebe-se, de prontiddo, que as
pessoas que habilitavam o tempo livre dos fil ésofos eram escravos e outro rol de ndo-cidadaos
gue existiam na polis, caracterizando-se assm uma contradicdo recorrente: 0s primeiros
pensamentos que caracterizaram a democracia foram possibilitados pela existéncia de néo-
cidaddos que garantiamtempo livre aos pensadores. Se Aristételes estava certo ao afirmar que
a filosofia era filha do 6cio, na mesma seara de raciocinio, podemos afirmar que a origem do

pensamento democratico é filha da escravidao®®.

Como se percebe, nunca se pode contemplar uma democracia que atenda os requisitos

do que seu ideal supBe. Para Derrida®*

O desvio entre o fato e a essénciaidea ndo aparece somente nas formas ditas
primitivas de governo, de teocracia e de ditadura militar (...) Mas esse
fracasso e esse desvio caracterizam também, a priori e por definicdo, todas
as democracias, inclusive as mais velhas e as mais estaveis dentre as
democracias ditas ocidentais. E 0 caso do conceito mesmo de democracia,
como conceito de uma promessa que ndo pode surgir sendo em tal diastema
(desvio, fracasso, inadequacdo, disuncdo, desgjuste, estar “out of joint’). E
por isso que propomos sempre que se fale de democracia por vir, e ndo de

300 N0 estamos aqui desconsiderando as imensas contribuicdes do pensamento aristotélico, que antecipou
inimeras concepcbes de pensamento democratico a filosofia politica. Seu empirismo, em contraponto com
Platdo, teorizando uma politéia com elementos democraticos trouxe indmeros desmembramentos que séo
aproveitados e contemplados até os dias atuais. Paratanto, conferir ARISTOTELES. Politica. S&o Paulo: Edipro,
1905.

301 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 93.
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democracia futura, no presente futuro, néo mesmo de uma idéia reguladora,
no sentido kantiano, ou de uma utopia. (...) A idéia, caso ainda sga uma
idéia, de democracia por vir (...) é a abertura deste desvio entre uma
promessa infinita (sempre insustentédvel, quando menos, porque exige o
respeito infinito pela singularidade e a alteridade infinita do outro assim
como pela igualdade contével, calculave e subjecta entre as singularidades
anbnimas) e as formas determinadas, necessarias, mas necessariamente
inadequadas, do que se deve medir com essa promessa.

A “democracia por vir’ ndo retrata uma democracia que esta naiminéncia de existir ou
se concebe como algum dia passivel de existéncia®®2. Mas isso ndo nos permite tratar a
concepcao derridiana de “democracia por vir’ como um pessimismo exagerado ou um
processo anacronico de pensamento politico, mas sim como um alerta da responsabilidade
infindavel que ha em se conceber e se construir a transnacionalizagdo dos direitos humanos e

seu ideal humanitério cosmopolitico a cada instante.

O ressurgimento da perspectiva cosmopolitica renova a idéia de construcéo de um
paradigma juridico que englobe um direito transnacional vinculado a uma nova concepcao de

humanismo, ou seja, um humanismo desapegado ao modelo mercantil hegemonico®®

. Apesar
do imenso preconceito que existe sobre a atuacdo do direito internacional®®*, se faz cada vez
mais necessario ampliar seu cerco de didlogo e seu campo de atuacdo no cendrio mundial
atual para que nd nos deparenps mais com o tamanho desrespeito que a “vida nua’

recepciona ainda nas democracias modernas®®.

302 « A “democracia por vir' ndo significa uma democracia futura que um dia serd “presente”. A democracia
nunca existira no presente; ela ndo é presentavel e tampouco uma idéia regulativa no sentido kantiano. Mas
existe o impossivel, cuja promessa de democracia inscreve — uma promessa que corre e sempre deve correr 0
risco de se perverter em ameaga (...) 0 conceito herdado de democracia é o Gnico que acolhe bem a possibilidade
de ser contestado, de contestar a st mesmo, de se criticar e aperfeicoar indefinidamente”. In DERRIDA, Jacques.
Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio de
Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 130.

303 \VENTURA, Deisy Freitas. Hiatos da transnacionalizagdo na nova gramética do direito em rede: um esboco
de conjugacdo entre estatalismo e cosmopolitismo. In: José Luiz Bolzan de Morais; Lénio Streck. (Org.).
Anuario do Programa de Pés-Graduacéo em Direito. Porto Alegre: Livrariado Advogado, 2007, v. 4, p. 93.

304 «“Ha quem diga que o direito internacional ndo é direito. O confinamento nacionalista comporta a ilusdo de
que algo diferente da ordem do Estado nédo pode ser direito. Como no verso de Caetano Veloso, “é que narciso
acha feio o que ndo é espelho”. Todavia, o reflexo parece embagado. Quem criticaa“ insustentavel leveza’ do
direito internacional, ignora gque o direito interno padece, também ele, de um imenso défict de efetividade. O
direito oficial do Estado centralizado e suas aspiragcOes de abstracdo, generalidade e universalidade,
desatualizam-se diante do local, do plural e do subversivo: o “quase direito” das favelas, as técnicas da “justica
privada’, a colcha de retalhos dos direitos das minorias e os regulamentos internos de redes informais’. Idem, p.
104.

305 « Através dessas crises do direito internacional busca-se uma “Nova Internacional”; desde ja ela denuncia os
limites de um discurso sobre os direitos humanos que continuaré sendo inadequado, as vezes hipdcrita, em todo
caso formal e inconsequiente para consigo mesmo, enquanto a lei do mercado, a “divida externa’, a desigualdade
do desenvolvimento tecno-cientifico, militar e econdmico mantiveram uma desigual dade efetiva tdo monstruosa
como esta que prevalece hoje, mais do que nunca, na histéria da humanidade. Pois é preciso gritalo, no
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Como nos relata Agamben, na percepcdo da biopolitica moderna, o conceito de “vida’
ndo é um conceito cientifico e Sim um conceito politico, pois sempre haverd alguém que
decidird quem é digno de se manter vivo, como nos caos de eutanésia, dos experimentos
usando presos como cobaias, a pena de morte e a violéncia policial em afronta a garantias
fundamentais, a visivel demonstracdo de indiferenca da politica internacional nos crimes
contra a humanidade e nos casos dos refugiados de guerra, atuantes como o conceito- limite do
alcance das garantias fundamentais, como se debruca este estudo. Segundo o jusfilésofo
italiano: “Nas democracias modernas € possivel dizer publicamente o que os biopoliticos

nazistas ndo ousavam dizer”.3%®

Mais uma vez esperamos deixar claro que ndo estamos tratando a questdo da
democracia como algo a ser desmistificado ou descartado do plano do discurso. Valorizamos
em muito as construgdes que se valem a procurar estabelecer rotas de fuga para os
guestionamentos em torno da concepcdo de democracia em ambito tanto filosdfico quanto de
direito interno e internacional. Devemos sim acreditar nas instituicdes®®” democréticas, pois se
sabe que 0 observador € quem de fato sistematiza o sistema.  Isso j&4 é afirmado
insistentemente até mesmo por Jaques Derrida: “uma critica da ideologia juridica ndo deveria
jamais negligencia-1a’.3%® Raul Ramirez Madrid também é partidério desta concepcao: “es

necesaria también la justicia como instituicion, como estructura objetiva que regula las

momento em gue alguns ousam neo-evangelizar em nome do ideal de uma democracia liberal tendo enfim vindo
a ser ela mesma como o ideal da historia humana: jamais avioléncia, a desigualdade, a exclusdo, a fome e,
portanto, a opressdo econémica afetaram tantos seres humanos, na histéria da terra e da humanidade (...)
Nenhum progresso permite ignorar que nunca, em ndmero absoluto, nunca tantos homens, mulheres e criancas
foram subjugados, passaram fome e foram exterminados sobre a terrd’. In DERRIDA, Jacques. Espectros de
Marx. O Estado da divida, o trabalho do Iuto e a nova Internacional. Rio de Janeiro: Relume, 1994. p. 117.
306 AGAMBEM, Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua |. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2004.
172,
Em Concordamos com a percepcdo de “Instituicio” de Ricardo Timm de Souza: “E necessério que fique bem
claro — por instituigdes, ndo se entende sendo isso: tentativas de organizagdo social no sentido de viabilizagcdo de
uma tal organizagdo (...) uma instituicdo que ndo tenha por base permitir a possibilidade real de relagGes
eticamente saudéveis entre seus membros, € uma institui¢do vocacionada ao fracasso (...) Todavia, h& que se
reconhecer que, na complexidade do mundo atual, seria muito dificil a sobrevivéncia sem instituicbes
reguladoras. O que é agora necessario, entdo, € que se consiga, com O crivo ético no sentido até agora
desenvolvido, criticar a fundo a l6gica de constituicéo e perpetuagdo de toda e qualquer instituicdo, em nome da
ética’. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No
grel 0. Texto cedido pelo autor, 2008. p. 54-55.
%8 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p.
24,
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relaciones entre los hombres™®. N&o h& como n&o refletir sobre as limitagdes destas, sem

deixar de reconhecer a suaimensa contribuicao.

De muitas formas, vemos que das questdes que mais afligem os constitucionalistas
atuais estdo na discricionariedade dos julgadores bem como a interpretacdo que estes
debrucam sobre as constitui¢des. Como abordamos acima, ha necessidade de se ir aém dessa

proposi¢éo.

Vale lembrar que por mais importantes e bem construidas teorias que sgjam, ainda
caem, em sua maioria, no delirio de solucionar uma crise que se da em ambito relaciona a
partir do direito (pois a crise do direito nada mais é do que o reflexo dos problemas
relacionais mundialis, como pretendemos deixar claro nas primeiras linhas desta perquiricéo).
N&o esquecamos que ndo € inconstituciona ser indiferente com pessoas que passam fome na
rua. N&o é inconstitucional levantar o vidro do carro quando um rosto em visivel escassez
interpela por meras moedas em um semaforo. N&o € inconstitucional 0 descaso com as
culturas diversas. Ndo é incongtitucional outras inlmeras formas de violéncia simbdlica que
os juristas, em média, acreditam ndo lhes dizer respeito. Mesmo que todos os juizes do
universo desenvolvessem um senso constitucional impar, a ponto de, de fato, abalar as
estruturas dogmatico- cartesianas que atuam no ambiente jurisdicional, esses problemas ainda

estariam permeando o horizonte do direito, j& que este ndo é algo imune a0 mundo da vida®'°.

Como preleciona Jacques Derrida, retomando aquilo que observamos a pouco, 0
direito e ajustica ndo podem ser confundidos ja que o fundamento do direito sempre atua em
plano violento e a percepcdo de justica, em didlogo com a ética da alteridade, sempre mantém

o fantasma do indecidivel que o direito busca exorcizar.

309 O professor chileno prossegue: “El lenguaje es justicia, pero para que haya justicia son necesarias ciertas
garantias, ciertas instituiciones garantes, que sdlo pueden instituirse mediante lainteligibilidad y la comprension.
Laigualdad, como pilar fundamental de la justicia, sélo puede llevarse a cabo como célculo, como operacién de
inteleccidn sobre la condicién de los otros. In RAMIREZ, Raul Madrid. Una aproximacion A Levinas y los
derechos humanos. (0 como la posmodernidad puede sorprendernos), p.18. Conferéncia apresentada no
Seminério Procad 2008/2 da UNISINOS sobre o tema: 20 Anos de Constituicao - Os Direitos Humanos entre a
Norma e a Palitica, realizado no dia 03 de novembro de 2008, no auditério Mauricio Berni. O artigo no prelo,
com publicagéo prevista para 2009 pelarevista Rech, de S&o Leopoldo- Brasil.

310 « A responsabilidade pelo rosto que convoca ndo é aqui fria exigéncia juridica’. In LEVINAS, Emmanuel.
Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 238.
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A justica € uma experiéncia dagquilo que ndo se pode experimentar de forma absoluta,
nem pelo direito nem em alguma dimensdo de vivéncia. Mas é possivel a construcéo de
sentido em torno dela, apesar das aporias que a circundam. A percepcdo de justica no
pensamento de Derrida se aproxima ao pensamento de Levinas, ou sga justica seria
desconstruir as amarras da totalidade pelo reconhecimento da alteridade, pela hospitalidade

a|311

incondicion , pela responsabilidade pelo outro e pela transfiguragéo da liberdade ilimitada

para a liberdade investida.

2.4 Responsabilidade e liberdade investida

A responsabilidade na filosofia de Derrida e Levinas adentra a percepcdes de renovada
complexidade quando comparadas com os modelos éticos anteriores. Apesar da imensa
pretensdo de totalidade, como ja referimos, ndo podemos esquecer a contribuicdo da filosofia
de Immanuel Kant, frente a responsabilidade humana perante a sua espécie. A idéa do

filosofo alemdo era fundamentar uma ética usando como Unico pressuposto a liberdade.

Para Kant, a hatureza humana € inclinada para o livre arbitrio, por isso necessita desde

cedo ter essa liberdade disciplinada®!?

para poder de fato ser responsavel moralmente por seus
atos, e ndo escravo de uma liberdade, em sua extremidade, permeada por inclinaces. Além
disso, Kant nos traz que a educacéo das criancas ndo deve estar voltada para o presente, mas

sm para um estado futuro melhor da humanidade®®

. Iss0 € imensamente dificil de se
contemplar na modernidade recente, uma vez que a idéia de progresso, debrucada pela
racionalidade humana voltada para o consumo, sugere o conhecimento como tecnologia e
impregna os valores utilitaristas nas relagdes. Ou sgja, ndo € valorizado aquilo que ndo se

pode colher resultados de imediato.

Problematizando a liberdade no plano da moral, Kant reluta as concepgdes éticas
advindas das perspectivas do periodo helénico: epicuristas, estoicas e cristds. Estas idéias
preconizam o agir moral simétrico a concepcdes de felicidade. O agir mora se da pela

adaptacéo da vontade ao sumo bem que estd na ordem natural da humanidade.

311 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sao Paulo:
Escuta, 2003.

312 K ANT, Immanuel. Sobre a pedagogia. S&o Paulo: Editora UNIMEP, 1996. p. 13.

313 | bidem, p.22.
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Para 0 Estoicismo, ter consciéncia da virtude equivale a felicidade. JA para o
Epicurismo, ter consciéncia da maxima que leva a felicidade é a virtude®!#. Kant afirma que o
erro ja esta em categorizar “virtude” e “felicidade” como conceitos morais (sumo bem).
Felicidade, apresenta variacfes de concepgdes entre os individuos. Para Kant: “nunca se deve

tratar amoral em s como doutrina da felicidade®'®".

Considera-se também que o conceito de sumo bem ja € um conceito amplamente
incognoscivel pela analitica filosofica e que necessariamente carrega consigo a hecessidade de
crenca em uma alma imortal e em Deus, pois se a conformidade de minhas intencdes € o
sumo bem elas devem ser t&o possiveis quanto no seu objeto. Mas se isso € possivel (simetria
da minha atribuicdo moral ao sumo bem) sO poderia alcancar se fosse um ente perfeito, mas
como sei que sou imperfeito e so atingirei tal preceito quando for perfeito, necessariamente

18 Para poder legitimar a minha vontade

tenho de acreditar en uma imortalidade da alma®
natural a0 sumo bem, devo, necessariamente, crer que exista um criador tdo bom e t&o
perfeito que tenha constituido o sumo bem como algo a ser alcancado. Sendo assim,
necessariamente também tenho de crer na existéncia de Deus para fundamentar a raz&o pratica

pura.

Falando em dever moral, para Kant, ndo € possivel prescrever um imperativo que
tenha como finalidade a minha felicidade (pois isso seria um imperativo hipotético oriundo de
uma vontade heterdbnoma). O imperativo tem o seu valor em s e é resultante de uma vontade
autbnoma, oriunda da liberdade. Além disso, ndo se pode estabelecer um preceito ético tendo

de admitir como pressuposto a existéncia do Bem perfeito, daimortalidade da ailma e de Deus.

O Unico pressuposto que depende a possibilidade e a viabilidade de um imperativo
categdrico é aidéia de liberdade®!’. Faz-se necesséria & autonomia da vontade para efetivacio
da lei moral, mas essa percepcao de autonomia é amplamente questionada pela filosofia da

faticidade desenvolvida no século X X.

314Segundo K ant, “os estéicos afirmavam que a virtude é todo o sumo bem, e que afelicidade nadamais é do que
consciéncia da posse dessa virtude como inerente ao estado do sujeito. Os epicuristas diziam que a felicidade é
todo o0 sumo bem, e a virtude nada mais é do que a forma maxima para adquiri-la, isto €, no uso racional dos
meios paraobter”. In KANT, Immanuel. Critica da razao pratica. Sdo Paulo: Martin Claret, 2005. p. 122.
315 |1

Ibidem, p. 140.
316 K ANT, Immanuel. Sobre a pedagogia. S&o Paulo: Editora UNIMEP, 1996. p. 133.
317 | dem Fundamentacao da metafisica dos costumes. S&o Paulo: Marin Claret, 2005. p. 93.
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Vontade livre e vontade submetida as leis morais sd0 a mesma coisa. Ou sgja, SO é
livre aquele que atende ao imperativo @tegorico®'®. A moralidade serve de lel apenas aos
seres racionais. Ela tem de se valer a todos eles. Esta compreensdo tem de ser extraida tanto

do homem reflexivo como do entendimento mais vulgar®*®.

A idéa de liberdade faz de mim um membro do mundo inteligivel; pois liberdade ndo
€ um conceito da experiéncia. A liberdade é sO uma idéia da razdo cuja realidade objetiva €
em s duvidosa. N&o se pode explicar como a liberdade é possivel (nunca pode ser fruto da
experiéncia, concebida, nem sequer conhecida. Ela vale apenas como pressuposto necessario
da razéo), porém, € um conceito do entendimento que demonstra, e necessariamente deve
demonstrar, a sua readlidade por exemplos da experiéncia. Entre liberdade e necessidade
natural ndo existe verdadeira contradicao.

a320

O imperativo categorico € a imposi¢cdo clara da razéo ética™". Se quisesse, a razéo,

extrair do mundo inteligivel um objeto da vontade, ultrapassaria seus limites e pretenderia

conhecer alguma coisa que nada sabe®?*.

Entretanto, no plano da alteridade, a responsabilidade se d& sob outro prisma de
racionalidade®??. E infinita e irrenunciével perante o outro. Ha de se ir mais aém do plano do

dever para transformar em possibilidade a justica, apesar de sua impossibilidade de certeza,

COMO mencionavamos anteriormente.

318 E pertinente anotar a critica de Nietzsche ao imperativo categérico: “ “assim como eu, todos tém que julgar
aqui?” Admira antes teu egoismo nisso! E a cegueira, nesgquinhez e despretensdo de teu egoismo! Pois é
egoismo sentir seu juizo como lei universal”. In NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia. Colecdo Os
pensadores, Nova cultura: S&o Paulo, 1999, Colecao os pensadores. p. 191.

319 K ANT, Immanuel. Fundamentac&o da metafisica dos costumes. Sao Paulo: Marin Claret, 2005. p. 84.

320 “Niao ha ninguém, nem mesmo o pior facinora, se esta habituado a usar da razéo, que ndo deseje, quando se
Ihe apresentam exemplos de retiddo de intencdes (...) mas ndo pode consegui-lo em virtude de suas inclinagdes e
apetites, desgjando, todavia, a0 mesmo tempo, libertar-se de tais tendéncias que a ele mesmo o oprimem”

Ibidem.

321 «£ totalmente impossivel a nés homens como e porque nos interessa a universalidade da méxima como lei, e,
portanto, a moralidade. Mas uma coisa é certa, a saber: ndo € porque nos interessa que tem valor para nds, mas
interessa porque val e para nés como homens, posto que nasceu da nossa vontade” . Ibidem, p. 91 — 93.

322 “Falo da responsabilidade como da estrutura essencial, primeira, fundamental da subjetividade. E em termos
éticos que descrevo a subjetividade. A ética, agui, ndo aprece como suplemento de uma base prévia; é na ética
entendida como responsabilidade que se da o proprio né do subjetivo. Entendo a responsabilidade como
responsabilidade por outrem, portanto, como responsabilidade por aquilo que ndo fui eu que fiz, ou ndo me diz
respeito; ou que precisamente me diz respeito, € por mim abordado como rosto (...) Positivamente, diremos que,

desde que o0 outro me olha, sou por ele responsavel, sem mesmo ter que assumir responsabilidades a seu respeito;
a sua responsabilidade incumbe-me (...) isso quer dizer que sou responsavel pela sua propria responsabilidade’.
LEVINAS, Emmanuel. Etica einfinito. Dialogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edicdes 70, 1982. p. 87-88.



O conceito de dever, na percepcao kantiana, carrega consigo a discrepancia com o que
aqui traduzimos como nova percepcdo da idéia de responsabilidade e até mesmo
hospitaidade. Um gesto de amizade a um rosto que interpela jamais admitira, em seu amago,
o significado pleno de hospitalidade e responsabilidade se obedecer simplesmente a uma
regra, a um rito, uma divida. Nao se pode ser amigo de alguém, responsavel por outrem, por
dever3?®. Nas palavras de Derrida: “Haveria, pois, um dever de ndo agir segundo o dever em
conformidade: nem com o dever, diria Kant, nem mesmo por dever? Como um tal dever, um

tal contra-dever, nos endividaria? Com relacso a qué? Com relacio a quem?'32,

O rosto do outro me convida a acdo. Mas ndo posso responder a &l convite por
simples dever. Neste caso, 0 gesto se desintegra®®. A responsabilidade por outrem, o
atendimento a um apelo de quem necessita, ndo se da por dever moral®?®, tampouco pode ser

objeto publico. O reconhecimento da alteridade em toda sua obscenidade, a hospitalidade

327

incondicional, s6 é passivel de existéncia quando impassivel de percepcdo™“’. Quando &

avessa a idéia de reciprocidade.
Para L evinas™?®;

A relacdo intersubjetiva € uma relacdo ndo-simétrica. Nesse sentido, sou
responsavel por outrem sem esperar a reciproca, ainda que isso me viesse a
custar a vida. A reciproca € assunto dele. Precisamente na medida em que
entre outrem e eu a relacdo ndo € reciproca é que eu sou sujeicao aoutrem; e
Sou “sujeito” essenciamente nesse sentido. Sou eu que suporto tudo.

323 DERRIDA, Jacques. Paixdes. S&o Paulo: Papirus, 1995. p. 13.

324 | bidem p. 14.

325 « A partir do momento em que se submetesse & necessidade de aplicar a um caso a generalidade de um
preceito, o gesto de amizade ou de cortesia destruir-se-ia a si proprio (...) somente se chega a amizade ou a
cortesia, transgredindo todas as regras e indo contra todos os deveres. A contra-regra é também uma regra’.
| bidem.

326 “Seria moral e responsavel agir moralmente porque se tem senso justamente do dever e da responsabilidade?
E evidente que n3o, isso seria facil demais e, justamente, natural, programado e pela natureza: é pouco moral ser
moral” In DERRIDA, Jacques. Paixdes. Sdo Paulo: Papirus, 1995. p. 27.

327 «Quando a bondade se mostra abertamente j& n&o é bondade, embora possa ainda ser (til como caridade
organizada ou como ato de solidariedade (...) a bondade s6 pode existir quando ndo é percebida, nem mesmo por
aquele que afaz” In ARENDT, Hannah. A condi¢éo humana. Rio de Janeiro: forense universitéaria, 10° edigao.
2004. p. 85.

328 LEVINAS, Emmanuel. Etica e infinito. Dialogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edicdes 70, 1982. p. 90.
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Minha responsabilidade por outrem é infinita e insubstituivel**°. “ Quanto mais assumo
minhas responsabilidades, mais me torno responsavel” *°. Neste sentido, ndo haveria
escandalo maior do que atrelar responsabilidade a idéia de liberdade, uma ez que isso seria
assumi-la como finita. Esse ambito denuncia o paradoxo que entrelagca o conceito de
liberdade, pois se pensada de forma infinita emerge-se em arbitrariedade e entra em choque
com a liberdade de outrem. Se pensada de forma finita, limitada e condicionada a uma
liberdade inter-relacional, desafirma os ditames da modernidade que acredita ter na liberdade

incondicional uma de suas maiores conquistas™*

. A saida para 0 paradoxo da liberdade se da
atribuindo sentido ético a mesma, em um dever que vai além de toda liberdade®*?. Liberdade
seria uma resposta desesperada ao artefato da anglstia existencial. Estaria no plano da
subjetividade do sujeito ético o abrir-se para o0 recebimento da alteridade, abandonando-se o
constructo moderno do contratualismo que supfe liberdades monédicas autbnomas, para
aderir a este novo e viavel platd de racionalidade. Ser sujeito passa a ser ser responsavel.
Responsavel pelo passado de outrem, para mim imemorial, que ndo me diz respeito e me diz
todo o respeito®®®. Mas esta responsabilidade ndo é um artefato do querer e Sm uma
inspiracéo pelo outramente que ser da substituicdo, que pde em movimento o exercicio da
minha liberdade. Responsabilidade é dizer sem dito, pois é impossivel traduzir por palavras o
rosto como oferta de sentido ao outro. O dizer € um acolhimento que opera como um segredo

da subjetividade®**. Uma desacomodago incessante.

O convite da ética da ateridade é inédito sob todo o ramo tedrico da ética porque ndo
supde uma ontologia, como origem, e, além disso, ndo prel eciona uma cartilha de condutas ou
a seguranca de um imperativo®3, ou a passividade de um célculo, a passividade de um justo

meio. Dase em um outro fundamento. Fundamento que funda a s mesmo. Estado pré-

329 «Uma responsabilidade em que se sede a alguém ndo é mais responsabilidade. Eu me substituo a qualquer
homem e ninguém pode substituir-se amim”. In LEVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade.
Petrépolis: vozes, 1997. p. 149.

339 | dem Humanismo do outro homem Petrépolis: Vozes, 1993. p. 62-63.

331 “No habrfa escandalo més grande para la liberdad que el descubrirse finita. No haber escogido su liberdad —
este es el supremo absurdo y la suprema tragedia de la existencia, esto és, lo irracional (...) lo irracional de la
liberdad no se debe a sus limites, sino a lo infinito de su arbitrariedad”. In Idem. Totalidad y infinito. Ensayo
sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 307.

332 ROSENZWEIG, Franz. El nuevo pensamiento. Madrid: La balsa de La medusa, traducéo: Isidoro Reguera.
1989. p. 58.

333 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997. p. 204.

334 | dem De otro modo que ser o mas Alla dela esencia. Salamanca: Sigueme, 1999.

335 «“FEtica ndo se entende agui como um conjunto bem acabado de preceitos utilitaristas ou de prescricdes
universais mais ou menos inécuas, mas fundamento Ultimo e primigénio do real. Compreender o0 mundo, neste
sentido, néo significa embriagar-se com a poténcia do logos em seu desdobramento, mas sim, significa construir
humanamente o préprio sentido do mundo”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da
alteridade na complexidade da cultura contempor anea. Rio de Janeiro: Lamen jaris, 2008. p. 73.
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ético>*®, que convida o agir por um golpe de duas forgas. Um golpe duplo que atua de forma
semel hante a quando convido alguém a visitar a minha casa: um convite deixa livre, ndo torna
a pessoa obrigada a vir. Mas deve ser insistente, nunca indiferente. N&o carrega pressao. Ao

mesmo tempo deixa livre e toma como refém®’.

Para Ricardo Timm de Souza®® a ética é constituida pela resposta a0 que a ordem
congtituida ndo compreende, ou sgja, a “nado regulacdo de boas intengdes, mas um assumir do
tempo; ndo carta de protocolo a respeito de condutas moderadas, em busca de um termo
meédio 6timo, mas arriscar-se air além da mediania, além das tentacfes de cartas de protocol o,

para chegar além daldgica que faz da mediania uma ética suficiente: eis a ética da alteridade”.

A ética mantém a dimensdo necessaria de um siléncio em suas entranhas. A reposta
mantém-se aberta; em construcdo. A questdo da eticidade e a questéo da responsabilidade sdo
urgentes demais para se admitir uma resposta acabada. “De certa maneira, devem continuar

urgentes e sem resposta’>° >,

. Pode ser esse “silenciar-se’ da ndo-resposa a melhor repost
Esta ndo-resposta mantém acesa a €ética do por vir, que atua em construcdo pela
desconstrugdo. O que ndo hd mais € espaco para o siléncio do medo, mas o siléncio de quem
compreende que ha de se fazer algo quanto a insensibilidade de um mundo monadico,
sabendo-se dos riscos que esse siléncio corre de se tornar uma artimanha de guerra®*. O

siléncio ndo pode significar quietismo, mas sim um deparar-se com afinitude.

O silenciar-se ndo contradiz o intraduzivel desejo pelajustica que esta em dimensdo de
segredo — 0 segredo gue o impronunciavel fundamento da responsabilidade pelo outro, deixa
margem. A responsabilidade pelo outro € amaior de todas as transgressoes e a maior de todas
as revolugdes. E o instante revolucionério de reformulagéo do proprio conceito de revolucio

gue se depara com a violéncia | 6gica dos pensamentos comportados e disciplinados.

Neste sentido, Derrida®*? afirma que:

336 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas S&o Paulo: Perspectiva, 2004. p. 55-60.

337 | dem. Paixdes. Sao Paulo: Papirus, 1995. p. 25.

338 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen juris, 2008. p. 215.

339 DERRIDA, Jacques. Paixdes. S3o Paulo: Papirus, 1995. p. 28.

349 | hidem, p. 33.

341 | bidem, p. 36.

342 DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha...didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
editor, 2004. p. 104.
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N&o existe responsabilidade ética, alias, nem decisdo digna desse nome que
ndo sgja, por esséncia, revolucionaria, que ndo estegja em ruptura com um
sistema de noemas dominante, até mesmo com a prépria idéia de norma, e
portanto de um saber da norma que ditaria ou programaria a decisdo. Toda
responsabilidade é revolucionéria, uma vez que busca fazer o impossive,
interromper a ordem das coisas a partir de acontecimentos ndo programaveis.

Para se traduzir alguma possibilidade de justica, enquanto estado pré-ético como uma

ética sem le, uma éica da subjetividade investida®*, como uma expectativa de uma

experiéncia possivel dentro de toda sua gama de impossibilidade, € necess&io que se
compreenda, ou melhor, que se tenha como diretriz proficua que toda agdo justa ou injusta
deva ser livre®**. H& de se desconstruir os discursos que relativizam tal assertiva, pois hé, por
traz disso, 0 anseio de prevaléncia de uma razéo em opacidade que fragiliza a possibilidade

das possibilidades em nome de uma totalidade®*

. Sabemos que a Unica forma de se construir
algum feixe de responsabilizagdo sobre o agir humano, necessariamente, perpassa pela
dimensdo da liberdade. Kant j& sabia que ndo h& como categorizar metafisicamente a
liberdade humana, mas sabia que ela era o alicerce fundamental para possibilitar um
imperativo da moral. Para Emmanuel Levinas, o cerne da questdo ndo estaria em justificar

propriamente a liberdade demonstrando-a, e sim tornando-a justa*®.

Muitos pensamentos se debrucam em sentido avesso, pormenorizando e até
aniquilando a esfera da liberdade, como se esta fosse uma percepcdo impossivel em virtude
dos reflexos culturais e genéticos que, por certo, pervadem a construcdo da subjetividade
humana. Mas isto ndo esta em discussdo. Por Obvio ndo ha como se desvencilhar dos
elementos da faticidade que jogam o homem na existéncia e que, de algum modo, determinam
como ela serd. Mas isso, por certo, ndo dissolve a possibilidade de liberdade dentro desta

347

prépria concepcdo de existéncia, como nos mostra Sartre®™’. Sendo assim, onde esta o

343 DERRIDA, Jacques. Violéncia y metafisica. Ensayo sobre el pensamiento de Emmanuel Levinas In La
escritura 'y la diferencia. Disponivel em http://www.jacquesderrida.com.ar/textos/|evinas.htm acesso em 19 de
Julho de 2008, as 18h. p. 27.

344 1 dem Forga delei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p. 43.

345 « A possibilidade de uma determinada liberdade, ainda que infinitamente precéria, nunca esta tao presente
como no fato dado e inelutdvel, inegével fora do &mbito da deméncia, da ndo-efetivacdo de si como uma
liberdade possivel, por minima que sgja’. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade
humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor, 2008. p. 79.

346 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999, p.
105.

347 «Devo necessariamente possuir certa compreensao da liberdade (...) Estou condenado a existir para sempre
para-além de minha esséncia, para-além dos mobeis e motivos de meu ato: estou condenado a ser livre. Significa
gue ndo se poderia encontrar outros limites a minha liberdade além da prépria liberdade, ou, se preferirmos, que
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interesse em se obliterar a possibilidade da liberdade ja que ela fundamenta a propria
possibilidade do agir moral? Ha por traz desse campo de argumentacdo um interesse que
perpassa toda sua esfera de pretensa neutralidade. E devemos atentar ao fato de que ndo ha

348

violéncia simbdlica maior que a exercida pelo pensamento neutro®*°, pois “O ser humano é o

ser ndo-neutro por exceléncia. Essa ndo-neutralidade é simultaneamente o resultado da

reflexdo original sobre a condicdo humana e a possibilidade de tal reflexao”3°.

Para Ricardo Timm de Souza®*°:

Se abandonarmos a idéia de liberdade, teremos que abandonar a ética, a
moral, o direito, a cultura e tudo 0 mais que deriva de atitudes humanas
propriamente ditas, a ética e o direito seriam imediatamente abolidos, e
ninguém poderia ser culpado por suas agdes. O tema da judtica seria
“superado”, e teriamos um mundo onde 0 caos e a violéncia seriam
absolutos, pois qualquer um poderia aegar que 0s atos que cometeu estariam
previamente determinados em sua natureza, e ele ndo teria podido agir sendo
como fez.

“A verdade supde a justica’ segundo Levinas®®l. Mas essa verdade justa é
inapreensivel, apesar de possivel como experiéncia do impossivel. “Talvez, é preciso sempre
dizer talvez quanto & justica’>*. Esta é sua aresta de humildade. De reconhecimento de que

pensar é saber que ndo se sabe, mas que age...frente a outrem.

Esta impossibilidade; esta sombra de davida pode, a primeira vista, sugerir uma
descrenca, uma negatividade ou o retorno a alguma imbricacdo teoldgica indesgjavel que
traria afronta a presente racionalizagéo teletecnocientifica em épocas de total secularizacéo.
N&o é esta a interpretacdo que despendemos a percepcdo desconstrucionista. Ha de se

considerar, primeiramente, que todo conhecimento remete a uma crenca, pois religido e razéo

ndo somos livres para deixar de ser livres’. In: SARTRE, Jean-Paul. O ser e o nada. Ensaio de ontologia
fenomenol égica. Petrépolis: Vozes, 2007. p. 84.

348 SOUZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introducéo ao pensamento de Franz Rosenzweig. S&0
Paulo: Perspectiva, 1999. p. 135.

349 1 dem Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor,
2008. p. 46.

350 |dem. Em torno a diferenca. Aventuras da Alteridade na Complexidade da cultura contemporanea. Rio de
Janeiro: LUmen jaris, 2008. p 186.

31 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999 p.
112.

352 DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins fontes, 2007. p.
55.
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353

sd0 oriundos da mesma fonte™”, percepcao insistentemente esquecida pelos reconditos dos

racionalismos imersos em s mesmos e guardides supremos do bastéo da verdade.

Propriamente, em verdade, a desconstrucdo impede as pretensdes messianicas de
estabelecer um centro de verdades acabadas com uma cartilha moral pré-determinada, sem

reduzir-se a um relativismo. N3o se trata de um vale-tudo®*

no cerco das agdes humanas,
como muitos tentam interpretar, e sm a postividade de uma idéia, uma agdo, uma
responsabilizagdo inacabada, mas que urge. A inapreensibilidade da justica possibilita as
construcdes de teorias ético-politicas, sempre passiveis de desconstrucdo porque estdo no
tempo e por estarem no tempo ndo admitem essencialismos, pois o tempo corréi a esséncia>>>.

A desconstrucdo nédo admite atotalidade.

Ha possibilidades de se superar 0 modelo ético liberal ou a formulacdo de uma moral
de subjetividade solipsista, na verdade que ndo esta no todo. Que justamente esté no ndo-ser e
na auito- incompreens3o do proprio pensar>*®. A abstracio do pensamento por vir admite a sua

finitude e admite a infinita responsabilidade pelo infinitamente outro®’

, responsabilidade por
libertar o outro da padronizac&o do universalismo e da totalidade do mesmo. Pois é “a partir
da resolucéo ética do tema da liberdade que se pode dar a dificil e sofisticada transicdo entre

a“identidade subjetiva’ datradicdo e a“subjetividade ética’ da contemporanei dade”**8.

Charles Taylor chama de “autenticidade” o limite que a propria liberdade se da em
busca de igualdade de oportunidades para com os demais. Auto-realizacdo é engajar-se para

que todos tenham condicBes para a auto-realizacdo®>°. Inseridos no paradigma libera

353 DERRIDA, Jaques. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razdo. In DERRIDA,

Jacques. VATTIMO, Gianni. Areligido. Sao Paulo: Estacdo liberdade. 2004. p. 43.

354 OLIVEIRA. Nythamar Fernandes de. Hegel, Heidegger, Derrida. Desconstruindo a mitologia branca. In

SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes. (Orgs). Fenomenologia hoje 1. Significado e
linguagem. Porto Alegre: Edipucrs, 2002. p. 341.

355 50UZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da Alteridade na Complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: Lamen juris, 2008, p. 17.

36 |dem Totalidade e desagregacéo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas alternativas. Porto Alegre:

Edipucrs, 1996. p. 27.

357 «|a idea de lo infinito en mi, que implica un contenido que deborda el continente, rompe con el prejuicio de la
maiéutica sin romper con €l racionalismo, porque la idea de |o infinito, lejos de violar €l espiritu, condiciona la
no-violéncia misma, es decir, instaura la ética’. In LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La
exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 217.

358 SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo.
Texto cedido pelo autor, 2008. p. 43.

39 TAYLOR, Charles. La ética de la autenticidad. Barcelona: Piados 1994. p. 79.
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moderno, cego as diferencas, na cultura do narcisismo>®°, ainda é possivel a autenticidade

como forma de inauguracéo de uma época de responsabilizacdo®®?, descentralizada de nés.

O autor canadense sustenta que 0 mais nebuloso do “liberalismo da neutralidade” esta

na sua proposta de centralizagdo do “eu” que o faz perder o interesse pela sociedade®?.

Empobrece-se de sentido a vida do homem que se basta a S mesmo em busca de projecdo

social em primazia da raz&o instrumental 33,

O relativismo também pode ser encarado como uma premissa individualista. O
argumento de gue todo mundo tem direito a desenvolver sua prépria forma de vida para
atingir sua auto realizagdo sem imposi¢oes de nenhum segmento acaba se auto-anulando e

fundamenta um grau significativo de indiferenca para com os demais®®“.

JeantPaul Sartre também aponta para uma filosofia da liberdade. Para ele o ser

366

humano esta “condenado a ser livre”®®, Esta s6 e sem desculpas®®®. Como sua esséncia é

sempre um devir, ele detém aincumbéncia de se inventar a cadainstante®®”. Existe uma estrita

368 369

relacdo entre a liberdade™* e a verdade™”, pois “o fundamento da verdade é a liberdade. O

homem, portanto, pode escolher a ndo-verdade. Esta ndo- verdade é ignorancia ou ma-f&3".

360 TAYLOR, Charles. La ética de la autenticidad. Barcelona: Piados 1994. p. 89.

381 | bidem, p. 108.

362 | bidem p. 40.

363 «por razon instrumental entiendo la clase de racionalidad de la que nos servimos cuando calculamos la
aplicacién més economica de los medios a un fin dado”. E em seguida: “Se puede observar cémo la sociedad
estructurada en torno a la razén instrumental nos impone una gran pérdida de libertad, tanto a los individuos
como a los grupos, debido a que no son s6lo nuestras decisiones las configuradas por estas fuerzas. Es dificil
mantener un estilo de vida individual contra corriente”.In TAYLOR, Charles. La ética de la autenticidad.
Barcelona: Paidos 1994. p. 40-44.

364 TAYLOR, Charles. Op. Cit., p. 52.

365 SARTRE, Jean-Paul. O existencialismo é um humanismo. S&o Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 228.

366 “Ey decido, sozinho, injustificavel e sem desculpas.” Vide Idem O ser e o nada. Ensaio de ontologia
fenomenol égica. Petrépolis: Vozes, 2007. p. 84.

357 |dem. O existencialismo é um humanismo. S&o Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 228-229. E pertinente ressalvar
gue Henri Bergson ja havia referido algo neste sentido algumas décadas antes: “somos, em certa medida, aquilo
que fazemos, e que nos criamos continuamente a nds proprios. Esta criagdo de cada um por si proprio € alias
tanto mais completa quanto mais se pensa aquilo que se faz”. In BERGSON, Henri. A evolugdo criadora. Rio de
janeiro: Editora delta, 1964. p. 46.

368 «O medo da verdade é o medo da liberdade’. Vide SARTRE, Jean-Paul. Verdade e existéncia. Rio de
Janeiro: Novafronteira, 1990. p. 59.

369 « A vontade deignorar é, pois, arecusade ser livre”. Ibidem, p. 83.

379 | hidem, p. 33.
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O homem gue n&o escolhe a verdade (liberdade), ndo admite a responsabilidade por suas

opinides®™. N&o tem a minima obrigacéo de verifica las>".

Nesta exacerbacso da liberdade esta a fundamentacdo da ética existencial®”®. Parao
principal expoente do existencialismo francés, o homem ndo foi criado por nenhuma entidade
transcendental. Sendo assim, a vida n&o tem sentido a priori®’* e isso nos traz anglstia®’®. O
ser humano primeiro existe e depois se define®”® . O homem simplesmente esta lancado ao

377

mundo e agora tem que existir. Ele é meramente o conjunto dos seus atos®’’. Ja que a sua

existéncia precede a sua esséncia, ele se torna responsavel por aguilo que é Sua

responsabilidade é total®’®.

Para Sartre, responsabilidade ndo se reduz a s préprio, mas
por toda a humanidade, pois “ndo h& dos nossos atos um sequer que ao criar 0 homem que
desgjamos ser, ndo crie a0 mesmo tempo uma imagem do homem como julgamos que deve

ser” 379.

Por isso que Sartre argumenta que “o existencialismo € um humanismo” e ndo um
quietisno como muitos criticos sugeriram. E visivel uma preocupacgo com o outro 3%°. Ao
valorizarmos nossa liberdade nos damos conta de que ela depende inteiramente da liberdade
aheia, e que a liberdade dos outros também depende da nossa®®*. Dessa forma, obrigo-mea

querer a liberdade dos outros®? e isso me obriga a ndo reduzi- |os a representacoes.

371 |ss0 Sartre caracterizou como “homem abstrato”. “Ele como lendo, falando, como mulher frigida que faz
amor pensando em outra coisa (...) 0 homem abstrato é ausente (...) substitui 0 gozo do Ser por sua simples
mirada. Assim, ele pode conhecer tudo ignorando tudo.” SARTRE, Jean-Paul. Verdade e existéncia. Rio de
Janeiro: Nova fronteira, 1990. p.93.

372 | idem, p. 69-71.

373 « Existe uma dependéncia de cadaindividuo com relagdo atodos os individuos (...), mas nd uma dependéncia
como a da escravidao. Porque penso que essa dependéncia € livre. O que h& de caracteristico na moral é que a
acdo, a0 mesmo tempo em que parece sutilmente forgada, pode também néo ser feita. E que, portanto, quando é
feita, fazse umaescolhalivre.” Vide ldem O testamento de Sartre. Porto Alegre: L& PM, 1980. p. 33.

374 |dem O existencialismo é um humanismo. S&o Paulo: Abril Cultural, 1984. p 266.

375 «Anglstia é, na minha opinido, a auséncia total de justificagdo e a0 mesmo tempo a responsabilidade
relativamente atodos.” Ibidem, p. 274.

37% |bidem, p. 216.

377 |bidem, p. 241.

378 | bidem, p. 218.

379 | bidem.

380 v outro ¢ indispensavel & minha existéncia, tal como, alias, a conhecimento que tenho de mim. Nestas
condic¢Bes, a descoberta da minha intimidade descobre-me ao mesmo tempo o outro como uma liberdade posta
em face de mim, que n&o pensa, e nada quer sendo afavor ou contramim”. Ibidem, p. 249-250.

381 | idem, p. 261.

%2 | bidem
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Levinas, por vezes, critica esta percepcdo sartriana. Segundo o flésofo lituano “a
existéncia em realidade no esta condenada & liberdade, mas é investida como liberdade™®3,
Em Sartre, 0 salto da responsabilidade parte de uma ipseidade que pode ter sua liberdade
tolhida pela liberdade de outrem®®*. Parte do eu, que existe como liberdade também
totalmente separada dos demais entes. Na “Nausea’, Sartre percebe a alteridade quando se
depara com o absurdo dos objetos, inaprisiondveis pela razdo. Entretanto, a construcdo da
responsabilidade investida, em Levinas, estaria legitimada pela relagdo com o rosto de
outrem, que interpela e ensina 0 mesmo como deve agir. Nessa dimensdo, o fundamento da
delimitacdo da minha liberdade deixa de ser 0 eu e passa a ser 0 Outro, que atua como meu

mestre3®,

Ja que a filosofia se propde a questionar tudo, precisa também questionar 0s rumos
gue o conceito de liberdade se direcionou. Liberdade é sim préprio da presenca, mas necessita
gue se ponha em questdo. A idéia de liberdade dimensiona um patamar de finitude quando
condicionada ao tempo. “Un sr ala vez independiente del otro y sin embargo ofrecido a €,
és un ser temporal (...) laliberdad finita no hace inteligible la nocién de tiempo; el tiempo da

un sentido a la nocién de liberdad finita3e®

. Quando me torno parciamente livre por me
conceber como refém (otage) do outro, no sentido de ser responsavel por ele e também por
um terceiro que destroi a estrela solité&ria. Segundo Raul Madrid Ramirez, a entrada do

a%®’. Assim, me

terceiro narelagdo ética € o que possibilita a concepcdo de umaidéiade justic
oponho e rompo com a idéia de liberdade ilimitada, vendida como simbolo da modernidade
iluminista. Na modernidade, a liberdade se transformou em mera liberdade de escolha, e isso
acaba se tornando um empecilho para se pensar uma justica em outra tonalidade, pois a
limitac8o da liberdade € algo impensével para nos, herdeiros contemporaneos desta métrica de

racionalidade.

383 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.
107.

384 “E| encontro com el Otro en Sartre amenaza mi liberdad y equivale al desfallecimento de mi liberdad bajo la
mirada de otraliberdad”. In Ibidem p. 123.

385 |dem Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.95.

386 | pidem, p. 236-237.

387 RAMIREZ, Raul Madrid. Una aproximacion a Levinas y los derechos humanos. (o como la posmodernidad
puede sorprendernos), p. 17. Conferéncia apresentada no Seminario Procad 2008/2 da UNISINOS sobre o tema:
20 Anos de Constituicdo - Os Direitos Humanos entre a Norma e a Palitica, realizado no dia 03 de novembro de
2008, no auditério Mauricio Berni. O artigo no prelo, com publicacéo prevista para 2009 pela revista Rech, de
S0 Leopoldo - Brasil.
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Na mesma direcdo, Levinas®®® afirmaque

la liberdad del sujeto que se implanta, no se parece a la liberdad de un ser
libre como € viento. Implica la responsabilidad, |0 que deberia asombar, sin
gue nada que se oponga a la liberdad més que a no-liberdad de la
responsabilidad. La coincidencia de la liberdad y de la responsabilidad,

congtituye € yo, desdoblandose de s, harto de si mismo.

O rompimento com o0 modelo ético liberal, que formula una moral de subjetividade
solipsista, esta na verdade que ndo esta na totalidade. Esta justamente no ndo-ser e na auto-
incompreens3o do préprio pensar®®®. A superagdo estd, de acordo com Ricardo Timm de
Souza, na “crenca na utopia apesar das utopias de ndo ter mais utopias®. O espaco da
verdade € agora “a inadequacédo radical darazdo com o que acontece, 0 desafio ético do olhar
sem contexto, dependurado no abismo ndo-explicavel”, pois “eu sou absolutamente livre para
ndo permanecer encerrado em minha totaidade’®!. Com isso, a liberdade ética ganha
existéncia a partir do instante que deixa de buscar uma fundamentacdo de s propria e se
admite como arbitréria e capaz de impor violéncias®®?. A idéa de acolhimento pressupde o

colocar a liberdade em questan3®3.

Segundo Ricardo Timm®®*;

A justica € quem conduz, a partir deste ponto, a minha liberdade: eu sou
absolutamente livre para colocar meu Eu a disposicdo do encontro com o
Outro, ou sgja, para ser responsavel. O nlcleo de minha liberdade ndo é ela
mesma, e Sm a possibilidade fundamental de enggja-la a servico da justica
para com o Outro.

O que aqui se propde € uma ética sem cartilhas ou moralinas, advindas de flertes da

moral religiosa ou das filosofias de estruturas faradnicas. “La presencia ética es ada vez outra

388 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999, p.
280.

389 50UZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregacdo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas
alternativas. Porto Alegre: Edipucrs, 1996. p. 27.

39 | pidem, p. 192.

391 | bidem, p. 197.

392 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.
106-107.

393 | bidem, p. 108.

394 SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999. p. 152.
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y se impone sin violencia”®. A ética agqui deve ser lida como aquilo que fundamenta o
mundo, longe das proposituras universalistas dos pensamentos categoricos e interacionada
com o pensamento da finitude, da humildade, da hospitalidade, da (des)hierarquia, da era
onde se privilegia a diferenca pela ateridade, da liberdade para ser quem se €, da liberdade
para ser aquilo que todos somos, ou sgja: impuros, hibridos, sem esséncias aprisionaveis pelos

conceitos de “bom” e “mau’, de certaforma esquisitos e loucos.

3% LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999, p.
232.
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3. ALTERIDADE EM CRISE: APATRIDAS E REFUGIADOS E OS LIMITES DA
CONCEPCAO DE DIREITOSHUMANOS TRADICIONAL

“ Se os refugiados (cujo nimero nunca parou de crescer N0 N0SSO
seculo) [século XX], atéincluir hoje uma porc¢ao ndo desprezivel da
humanidade) representam, no ordenamento do Estado-nacéo moderno,
um elemento tdo inquietante, é antes de tudo porque, rompendo a
continuidade entre homem e cidadéo, entre nascimento e
nacionalidade, eles pdem em crise a ficcdo originaria da soberania
moderna. Exibindo a luz o residuo entre nascimento e nagao, o
refugiado faz surgir por um atimo na cena politica aquela vida nua que
constitui seu secreto pressuposto” .

Giorgio Agamben®%

Percorridos os caminhos que delimitam a vontade conceituante do pensamento
ocidental e aternativa da alteridade como ruptura a este paradigma, é chegado o0 momento de
nos debrucarmos sobre a questdo da légica da totalidade remontada sobre a questdo dos
apatridas e refugiados de guerra e sua contextualizagdo com o panorama mundial atual. A
crise da efetividade dos direitos humanos, refletida pela dimensdo apropriativa do olhar
objetificante que se tem em relagdo ao outro, desdgua na intoleréncia humana para com as
diferencas. A grande causadora da inquietacdo aqui descrita esta no paradoxo que
constantemente se revela: a humanidade parece ter desistido dos direitos humanos; suporta-se
o insuportavel em nome da consagracdo dos ideais monadicos de seres fechados em 9,

submersos em discursos egdlatras de intencionalidades meramente contratantes.

Segundo Fabio Konder Comparato®®’, desde que existem as guerras e as perseguicoes,

reina a discriminacao e a intolerancia de onde emergem os refugiados. O século XX consagra-

3% AGAMBEM, Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua . Belo Horizonte: Editora UFMG, 2004.
p. 138.
397 COMPARATO, Fabio Konder. A afirmac&o histérica dos direitos humanos S&o Paulo: Saraiva, 2003. p.231.
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se por ser 0 século dos refugiados®®®. E bem verdade que, em todas as épocas, os conflitos
armados originaram deslocamentos de pessoas com todo 0 seu cortejo de perseguicdes e de

privacdes, contudo nunca como no presente momento histérico.

Guilherme Assis de Almeida*® afirma que a definicdo ampliada do termo “refugiado”
coaduna-se, precisamente, com o significado original da palavra asilo. A idéia seria de
oferecer a pessoa, vitima de uma violéncia, a possibilidade de encontrar uma protecdo em um
lugar seguro para viver e para fruir sua liberdade. Essencialmente, aguele que busca asilo €,
em geral, alguém que esta fugindo de uma situacéo insuportavel de violéncia, em qualquer

definicéo possivel do termo.

José H. Fischel Andrade*® postula que as solucBes humanitérias tradicionais para o
problema dos refugiados tém, em muitos casos, adentrado a patamares inadequados para
responder aos atuais entraves. A experiéncia recente tem mostrado que o repatriamento
voluntério pode ser muito dificil e dispendioso, além de poder nem sequer ser implementado
enquanto os paises de origem permanecem afetados pelo prolongamento de conflitos, pela
devastacdo econdmica ou por um legado de guerra. Relativamente poucos paises estdo
disponiveis para abarcar a integracdo a longo prazo ou mesmo temporaria de popul acdes
numerosas de refugiados. Existe, no contexto atual, um reconhecimento crescente de que a
resposta mundial aos movimentos de refugiados durante os anos 70 e 80 pode ter contribuido

para a dimensao que o problema alcancou nos anos 90 e 2000.

Segundo Cancado Trindade*®?, a crescente atuacdo das organizacBes internacionais
tem sido um dos fatores mais marcantes na efetivagéo do direito internacional contemporaneo.
Dentre tais organizagdes, destaca-se a Organizacdo das Nacdes Unidas pela sua amplitude de
atuacdo. Nesse sentido, as NagBes Unidas merecem tratamento a parte, uma vez que,
diferentemente das organizacdes regionais, sua extensdo e ®u alcance de competéncias é
extremamente vasto e a redlizacdo de seus propositos € marcada por sua legitimacdo

universal. Cabe lembrar que as competéncias da ONU incluem praticamente todas as questbes

398 CANCADO TRINDADE, Anténio Augusto. Principios de direito internacional contemporaneo. Brasilia
UNB, 1981. p. 145.

399 ALMEIDA, Guilherme Assis de. A lei 9.474/97 e a definicdo ampliada de refugiado: breves consideractes—
Asilo e ndo-violéncia. In: ARAUJO, Néadia de; ALMEIDA, Guilherme Assis de. (Coords). O direito
internacional dos refugiados: uma perspectiva brasileira. Rio de janeiro: Renovar, 2001. p. 162.

400 ANDRADE, José H. Fischel. Direito internacional dos refugiados Rio de Janeiro: Renovar, 1996. p. 124.

401 CANCADO TRINDADE. Principios de direito internacional contemporaneo. Brasilia: UNB, 1981 p. 187.
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mais importantes vinculadas as relagbes internacionais, especialmente as relativas a

manutencdo da paz e seguranca internacional .

Ja nos referimos na introducéo deste trabalho sobre os nimeros atuais que denotam a
atuacdo da ONU bem como do ACNUR no contexto da apatridia e dos refugiados. Nao
adentraremos de forna tenaz a maiores projecdes e detalhamentos dos 6rgédos internacionais
de efetivacdo de garantias fundamentais porque este ndo € objetivo da pesquisa. No proximo
instante retrocederemos um pouco no tempo para trabalhar a presente temética em seu limiar,
trazendo a projecdo da vontade de pureza e dos ideais de Estado-nagéo como obstéculos ao

reconhecimento da diferenca e da hospitalidade cosmopolita.

3.1 O problema desde a origem: a banalidade do mal

“ Evite fazer coisas com as quais ndo poderas conviver” .
Hannah Arendt*©?

Trataremos a questdo desde seu limiar. Desde os eventos totalitarios do século da
catastrofe — século XX — e tudo aquilo que se pode considerar como banalidade do mal“®®, ou
sgja, a normalizacdo da barbarie; a conspurcacéo de qualquer idéia de dignidade gque se possa
conceber; a desumanidade sem timidez; um desapego de razdo; maldade mecanizada — téo

indiferente que ndo chega a perceber sua indiferenca.

402 ARENDT, Hannah. Crises da reptblica. Sdo Paulo: Perspectiva, 1973. p. 61.

403 “(...) pois quando falo da banalidade do mal, falo num nivel estritamente factual, apontando um fenémeno
gue nos encarou de frente no julgamento. Eichmann n&o era nenhum lago, nenhum Macbeth, e nada estaria mais
distante de sua mente do que a determinagdo de Ricardo Il de "se provar um vil&o". A ndo ser por usa
extraordindria aplicagdo em obter progressos pessoais, ele ndo tinha nenhuma motivagdo. E essa aplicagdo em si
ndo era de forma alguma criminosa; ele certamente nunca teria matado seu superior para ficar com seu posto.
Para falarmos em termos coloquiais, €e simplesmente nunca percebeu o que estava fazendo. (...) Foi pura
irreflexdo - algo de maneira nenhuma idéntico a burrice - que o predispds a se tornar um dos grandes criminosos
desta época. E se isso é "banal" e até engragado, se nem com a maior boa-vontade do mundo se pode extrair
qualquer profundidade diabdlica ou demoniaca de Eichmann, isso esta longe de se chamar lugar-comum.
Certamente ndo é nada comum que um homem, diante da morte e, mais ainda, ja no cadafalso, ndo consiga
pensar em nada além do que ouviu em funerais a vida inteira, e que essas "palavras elevadas' pudessem toldar
inteiramente a realidade de sua prépria morte. Essa disténcia da realidade e esse desapego podem gerar mais
devastagdo do que todos’. In Idem. Eichmann em Jerusalém. Um relato sobre a banalidade do mal. Sao Paulo:
Companhia das Letras. 1999. p. 310 — 311.
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O recorte que agui NOS Propomos a perquirir na questao dos apétridas e refugiados*® e

0 encobrimento de seus direitos humanos tera como ponto de partida a profundidade filosofica
de Hannah Arendt, na obra “Origens do totalitarismo”, escrita em 1951, nos meandros do
problema. O presente entrave definitivamente ndo faz parte do passado, e por isso uma
reflex8o nesta direcdo se revela pertinente frente ao anacronismo historico que a questéo

resvala®®®

. Por mais que os discursos humanitarios, aparentemente, seduzam apenas aguns
poucos homens de boa vontade, ainda acreditase em uma ruptura de racionalidade
totalizante, superando-se a concepcdo de identidade e pureza como diretrizes determinantes

na concretude dos direitos humanos.

Analisaremos 0 consagrado texto de Hannah Arendt problematizando a questéo do
declinio do Estado-nacéo e o fim dos direitos do homem na obra acima mencionada. A autora
relata o surgimento da condicdo mundana de inlmeros grupos de pessoas que passaram a ser
caracterizadas como “minorias’, perante o resultado de entraves étno-politicos das guerras
mundiais do século XX. O estavel estado de instabilidade que demarcava o ambito de uma
Europa sempre a beira de um colapso de destruicdo em massa resulta na migracéo de diversos
grupos humanos, que, na esperanca de consolidar suas liberdades de expresséo ou
simplesmente permanéncia de suas vidas, abandonavam seus paises de origem. 1sso
determinou um destino insdlito a esses grupos. aém de ndo terem mais lares, agora ja ndo

detinham mai's direitos humanos, ou qualquer outro direito?°®.

As tentativas de se estabelecer a homogeneidade de uma populacdo perante
determinado territdrio difundiram a criacdo da idéia de Estadosnacbes e tratados das
minorias*®’. Mas, para Hannah Arendt, a possibilidade de criagdo de Estados-nagdes pelos

métodos dos tratados de paz era uma pretensdo absurda devida a diversidade populacional dos

404 Arendt afirma que a diferenciacéo entre apétridas e refugiados se da pelo primeiro se caracterizar pelo fato de
ndo ter nacionalidade enquanto o segundo é determinado por ter perdido a protecdo diplomética. Entretanto,
esclarece que para fins préticos a diferenca € irrisoria, pois todos os refugiados sao apatridas para fins préticos.
In ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. S0 Paulo:
Companhia das Letras, 1990. p. 314.

405« século XX se constituiu (...) no seguinte né paradoxal: em nenhum periodo da histéria da humanidade
deram-se simultaneamente fatos t&o absolutamente excludentes em termos de mitua referencialidade, fatos cuja
mera idéia de articular em um todo de sentido que ndo estivesse contaminado pelo mais delirante e anacrénico
historicismo estabel ece uma inviabilidade absoluta, ndo por alguma debilidade racional, mas pelaimiscibilidade
concreta de suas ocorréncias, cuja mera aproximagdo em termos de racionalizagdo se constitui por si mesma em
algo como uma “proposta indecente”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da
alteridade na complexidade da cultura contemporanea. Rio de Janeiro: Lumen juris, 2008. p. 125.

406 ARENDT, Hannah. Op. Cit., p, 300.

07 | bidem, p. 303.
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diversos paises europeus. Conseqlientemente, 0S povos que ndo receberam o status de
“Estado” se tornaram “minorias nacionais’ ingtituidas e consideravam tais tratados como um
jogo arbitrério com a finalidade de estabelecer a relagdo entre senhores e servos*®®. Segundo
Arendt “os representantes das grandes nagdes sabiam demasiado bem que as minorias
existentes num Estado-nac8o deviam, mais cedo ou mais tarde, ser assimiladas ou
liquidadas™°°.

Entretanto, a instituigéo dos tratados simbolizou claramente a diferenca entre cidad&os
nacionais e minorias. Estes eram pessoas que necessitavam de uma lei de excegcdo por serem
disformes da “identidade” dominante, enquanto aqueles eram de fato cidadaos que contavam
com a protecdo completa das instituicoes legais.

Conforme Hannah Arendt**°:

Os discursos interpretativos sobre os tratados das ligas das nagles [...]
aceitavam como natural que alel de um pais ndo pudesse ser responsavel por
pessoas que insistiam numa nacionalizacdo diferente. Confessavam assm —
e logo tiveram oportunidade de demonstra-1o na prética, com o surgimento
dos povos sem Estado — que havia sido consumada a transformacéo do
Estado de instrumento da lei em instrumento da nacdo; a nacdo havia
conquistado o Estado. E o interesse nacional chegou a ter prioridade sobre a
lei muito antes da afirmacdo de Hitler de que “o direito é aguilo que € bom
para 0 povo demdo”. Mais uma vez, a linguagem da raé era apenas a
linguagem da opinido publica, expurgada da hipocrisia e do comedimento.

A diversidade entre culturas se tornou algo tdo comum neste periodo europeu que
muitas vezes ndo era possivel identificar a origem de determinada pessoa. Cunhou-se, assim,
arotulacdo de “displaced persons” (pessoas deslocadas) aqueles que estavam a margem dalei
ordinaria. Segundo Arendt, a expressdo “foi inventada durante a guerra com a finalidade Unica
de liquidar o problema dos apatridas de uma vez por todas, por meio do simplério expediente
de ignorar a sua existéncia’ “*1. Mas essa perspectiva reconhecia ao menos o fato de que essas
pessoas haviam perdido a protecdo de seus governos e requeria acordos internacionais para
salvaguardar sua condicdo de cidaddo. O ndo reconhecimento da condicédo de apétrida abriu

caminho para a repatriacéo forcada, ou seja: a deportacéo do refugiado politico para seu pais

408 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. Sdo Paulo:
Companhia dasLetras, 1990. p. 304.

409 | hidem, p. 306.

19 | pidem.

411 | pidem, p. 313.
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de origem. Em muitos casos esse pais se negava a reconhecé-1o como cidadado, ou utilizavam
essa reintegracdo involuntéria para castigar o refugiado®*?. Nem por um instante se pode notar
o direito a hospitalidade perante estrangeiros, tdo sonhado por Kant no seu projeto de paz

perpéua’’®,

Todos esses problemas determinaram as falhas das tentativas de repatriagdo e
naturalizacdo. Assim sendo, apesar de reconhecida a indeportabilidade de uma pessoa, por
meio de tratados, na prética isso ndo impedia um Estado de expulsi&la de suas fronteiras
limitrofes. Este “homem sem Estado” — um legitimo “fora da lei” — era agora tido como uma
anomalia que ndo adentrava na estrutura legislativa normal de nenhum pais. Ele agora estava
sujeito ao arbitrio da policia, que ndo hesitava em cometer atos ilegais para diluir o nimero de

t414 “o Estado, insistindo em seu soberano direito de

indesgiavels no pais. Conforme Arend
expulsdo, era forcado, pela natureza ilegal da condicdo de apétrida, a cometer atos

confessamente ilegais’.

O apatrida, sem direito a residéncia e ao trabalho, naturamente, acabava tendo que
subverter alei para poder sobreviver. Os Estados, incapazes de promover uma lei eficaz para
aqueles que haviam perdido a protecdo do governo naciona originério, transferiram o
problema para a policia®'®, que passava, pela primeira vez na Europa, a ter autoridade para

416

agir por conta propria, dando vazéo aquilo que Walter Benjamin™" estruturou como novo

412 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. Sdo Paulo:
Companhia dasLetras, 1990. p. 313.

413 KANT, Immanuel. A paz perpétua. Sao Paulo: L&PM editores, 1989, p. 43. Gibe mencionar a profunda
percepcdo de Jacques Derrida sobre o conceito de hospitalidade em Kant, na questédo sobre a mentira. Na
polémica com Benjamin Constant, o pensador de Konigsbergc entende que nenhuma pessoa, sob qualquer

hipbtese, tem o direito de mentir. Nem mesmo aquele que abriga um fugitivo em sua casa. Para Kant, se pessoas
procuram esse fugitivo abrigado por mim, mesmo tendo €eles a visivel intencdo de maté-lo, ainda assim devo
dizer que sei onde ele estd. N&o posso mentir afirmando que ndo sei onde o fugitivo estd, pois isto é contrario ao
supremo imperativo de dizer averdade. Kant compreende o imperativo categ6rico como o imperativo darazéo, o
qual ndo admite qualquer previsdo possivel de macula. Derrida aponta com precisdo a contradicdo deste
pensamento kantiano. No caso em tela, arrisca-se entregar 0 hdspede a morte, mas ndo se arrisca a mentir. Vale
mais entregar alguém a morte do que despir-se do seu dever consigo préprio. “Vale mais romper com o dever de
hospitalidade do que romper com o cever absoluto da verdade, fundamento da humanidade e da sociedade

humana em geral (...) do ponto de vista do direito, 0 hdspede, mesmo quando bem-recebido, é antes de tudo um
estrangeiro, ele deve continuar estrangeiro”. In DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques
Derrida afalar da hospitalidade. S&o Paulo: Escuta, 2003. p. 63.

414 ARENDT, Hannah. Op. Cit., p. 317.

415 | pidem, p. 321.

416 BENJAMIN, Walter. Obras escolhidas. Magia e técnica, arte e politica. Sao Paulo: Ed. Brasiliense, 1996. p.
226.
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conceito de “histéria’*’, determinado pela idéia de estado de excecdo permanente. O poder
soberano se manifesta como a insténcia capaz de determinar e tragcar o ténue limite entre a

vida protegida e a vida exposta & morte**2.

O estado de natureza € o estado de excegdo no qual decide o soberano, situacdo que

est4 sempre incluida no ndcleo oculto da cidade soberanamente constituida®'®

. Comisso, a
fundacéo do Estado ndo elimina de forma absoluta o estado de natureza, na medida em que o
poder soberano atua justamente como aquele que intenta preservar o direito de agir
soberanamente e estabel ecer o patamar de vida nua, ou sgja, vida passivel de morte a qualquer

momento, frente os cidaddos*?°.

A atualidade do tema se reflete nas atuais percepcdes estadunidenses gque, usando o
lema do combate ao terrorismo ap6s o0 11 de setembro, instituiu-se um regime onde os diretos
dos cidad@os encontram-se em permanente ameaca em nome da seguranca hacional. Torna-se,
assim, licito uma construcdo argumentativa que fundamenta fora da lel algo para que se

garantaalei, ou sgja, constréi-se a ficgdo juridica do grau zero da lei*?:.

A aporia claramente se manifesta. Nas palavras de Giorgio Agambem*??: “mais do que
tornar licito o ilicito, a necessidade age aqui como justificativa para uma transgressdo em um

caso especifico por meio de uma excecao”.

“17 | mportante notar que a percepcéo de Benjamin pode ser apreciada com tonalidades proféticas, uma vez que
Seus escritos, em controvérsia com a idéia de Carl Schmitt, que preconizava que soberano era quem detinha o
poder de decisdo sobre o Estado de excecdo, ocorrem antes do periodo de maior exterminio humano
protagonizado pelo nazismo, ao longo dos anos 1941-1945. Conferir LOWY, Michael. Walter Benjamin : aviso
deincéndio : umaleitura dasteses "sobre o conceito de histéria". Sdo Paulo : Boitempo, 2007. p. 84.

418 Hannah Arendt afirma que “quanto mais clara é a demonstracdo da sua incapacidade de tratar os apétridas
como “pessoas legais’, e atentagdo quanto mais extenso € o dominio arbitrério do decreto policial, mais dificil é
para os estados resistir de privar todos os cidaddos da condicdo legal e domina-los com uma policia onipotente.
In: Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. S8 Paulo: Companhia das Letras,
1990. p. 324.

419 « Ap6s a faléncia dos grandes relatos e dos discursos edificantes, perdidos na tempestade do real, sobra o
concreto — 0 humano, o vivo, perdido em meio a petrificagdo de institui¢des em sua generalidade violentas e
caducas, em meio ao estado de excegdo que € a regra — e regra violenta”. In SOUZA, Ricardo Timm de. O
pensamento de Levinas e a filosofia politica. Um estudo histérico filosofico. SOUZA, Ricardo Timm de;
OLIVEIRA, Nythamar Fernandes. Fenomenologia hoje 11, bioética, biotecnologia, biopolitica. Porto Alegre:
Edipucrs, 2008. p. 575.

420 DUARTE, André. De Michel Foucault a Giorgio Agamben: A trajetéria do conceito de biopolitica. In
SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes. Fenomenologia hoje |11, bioética, biotecnologia,
biopolitica. Porto Alegre: Edipucrs, 2008. p. 76.

421 AGAMBEM, Giorgio. Estado de excegdo. Sao Paulo: Boitempo, 2004. p. 40-41.

422 | dem, p. 80.
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Na questéo dos apétridas do periodo das guerras mundiais, a criminalizacdo da
tentativa de sobrevivéncia de tais grupos acabou sendo a primordia manifestacdo da

t423

indiferenca para com a humanidade. Hannah Arendt™° relata com tamanha clareza a condicdo

do apétrida sob este prisma:

Estava sujeito a ir para a cadeia sem jamais cometer um crime. Mais que
isso, toda a hierarquia de valores existentes nos paises civilizados era
invertida nesse caso. Uma vez que e e constituia a anomalia ndo-prevista na
lel geral, era melhor que se convertesse na anomalia que €la previa o
Criminoso.

Aqui se observa a grande crise de sentido em que se submergiam os Direitos
Humanos ja naquele periodo. A melhor forma de melhorar a condicdo mundana de diversas
pessoas estava no cometimento de crimes. Quando pequenos furtos favorecem a posicao legal
de alguém, ndo precisamos temer em afirmar que esta pessoa esta plenamente destituida de

direitos humanos.

O crime estabelece, simbolicamente, um patamar de igualdade humana, mesmo que sgja
reconhecida como excecdo a norma. Na qualidade de criminoso ele ndo poderia ser tratado
pior do que qualquer outra pessoa na mesma Situacdo. Esta proposicdo nos direciona
inevitavelmente a uma reflexdo paradoxal: a Unica forma de ser reconhecido pela lei é se
tornando um fora dalei. Era reconhecido algum aspecto de cidadania a quem atentasse contra
as leis da cidade. Durante o periodo de julgamento, o infrator apétrida estava protegido dos

dominios arbitrérios da policia **.

Arendt*?®, el ogiientemente preleciona que:

O mesmo homem que ontem estava na priséo devido a sua mera presenca
no mundo, que ndo tinha quaisguer direitos e vivia sob ameaca de
deportacdo, ou era enviado sem sentenca e sem julgamento para algum tipo
de internacdo por haver tentado trabalhar e ganhar a vida, pode tornar-se um
cidaddo completo gracas a um pequeno roubo. Mesmo que ndo tenha
vintém, pode agora conseguir advogado, queixar-se contra 0S Carcereiros e
ser ouvido com respeito. JA ndo é o refugo da terra: é suficientemente
importante para ser informado de todos os detalhes da lei sob a qual sera
julgado. Ele torna-se pessoa respeitavel.

42ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. Sao Paulo:
Companhiadas letras, 1990. p. 319.

424 | bidem, p. 320.

428 | idem, p. 320.
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A Declaracdo Universal dos Direitos do Homem e do Cidad&o trouxe a boa parte da
humanidade a percepcdo de que todas as leis futuras se baseariam nos seus ideais, e que
nenhuma lei especia seria necessaria para proteger pessoas ameacadas por arbitrariedades
estatais. Mas a aporia ja se instaura desde seu limiar, pois no proprio titulo da declaracéo ja se
estd, implicitamente, ingtituida uma diferenciacdo, dando margem a uma interpretacdo que
sugira a concepcdo de “homem” e a concepcdo de “cidaddo” como duas realidades
dissociadas. N&o esta claro se o intento da declarac8o seria 0 de estabelecer um sistema
unitario, onde um termo esta contido no outro, ou qual tipo de relacdo existe entre nascimento

e nacionalidade®?®.

Como se pode perceber, a questdo dos apatridas e refugiados representa, desde a
primeira grande guerra, o fato de que estes instauraram uma crise na percepcao de Estado-
nacdo ao produzirem um curto-circuito na ficcdo que ensga a transicdo do nascimento a
nacionalidade, demonstrando a vida nua que esta obscurecida em seu fundamento. Ta fato
demonstra o limite e a ambivaléncia da declaracdo universal. Neste entendimento, os
personagens em tela acabam cometendo o inforttnio de violar o lago que une cidadania e

nascimento. Acabam assim sendo vistos como criminosos e inimigos em potencial*’.

Por um lado, o intento da declaragdo seria levar em conta a vocacdo da nacionalidade
biopolitica desenvolvida nos séculos X1X e XX com seu fundamento determinado ndo apenas
pelaidéia de homem como sujeito poalitico livre e dotado de consciéncia, mas sim na sua vida
nua, pelo simples nascimerto. Esta ficcdo aborda a idéia de que o simples nascimento da
nacionalidade & alguém, sem residuos entre os termos*?®. Jacques Derrida*?® concebe que
“ndo existe nacionalidade, ou nacionalismo, que ndo sga mitologico, digamos em sentido

amplo, “mistico””.

426 «N o sistema do Estado-Nacao, os ditos direitos sagrados e inalienaveis do homem mostram-se desprovidos de
qualquer tutela e de qualquer realidade no mesmo instante em que ndo seja possivel configura-los como direitos
dos cidadaos de um estado. Isto estainplicito, se refletimos bem, na ambigidade do préprio titulo da declaracéo
de 1978: Déclaration dés droits de L’ homme et du cityen, onde ndo esta claro se os dois termos denominam duas
realidades autdbnomas ou formam em vez disso um sistema unitario, no qual o primeiro ja estd desde o inicio
contido e oculto no segundo; e, neste caso, que tipo de relacdo existe entre eles’. In AGAMBEM, Giorgio.
Homo sacer. O poder soberano e avida nual. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2004. p. 133. “

42T DUARTE, André. De Michel Foucault a Giorgio Agamben: A trajetéria do conceito de biopolitica. In
SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes. Fenomenologia hoje |11, bioética, biotecnologia,
biopolitica. Porto Alegre: Edipucrs, 2008. p. 84.

428 AGAMBEM, Giorgio. Homo sacer. Op. Cit., p. 135.

429 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do Iuto e a nova Internacional. Rio

de Janeiro: Relume, 1994. p. 123.
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No entanto, a proposta da declaracdo primordialmente se refere a um ser humano
“abstrato”, que ndo existia em parte alguma. O homem emancipado e venerador do

430 stenta a esse

racionalismo era um homem isolado e fechado em s préprio. Hannah Arendt
paradoxo percebendo que até os selvagens viviam dentro de algum tipo de ordem social. E se
uma comunidade tribal ou grupo “atrasado” ndo gozava de direitos humanos, é porque
obviamente ndo havia ainda atingido aquele estagio de civilizagdo, 0 estégio da soberania
popular e nacional, sendo oprimida por déspotas estrangeiros e nativos. Como a humanidade,
desde a revolucdo francesa era conhecida a margem de uma familia de nagdes, tornouse

gradua mente evidente que o0 povo, e ndo o individuo, representava aimagem do homem.

A humanidade, tendo muitas vezes sua imagem concebida como uma familia de
nacoes, finalmente agora se deparava com esta realidade, mas de forma avessa a qualquer
ideal humanitario. Uma pessoa expulsa de uma comunidade encontrava-se expulsa de toda a
familia de nacdes®!. Ser expulso de um pais era ser expulso do mundo. O ser-que-esté no-
mundo passa a ser 0 ser-que-tangencia-o-mundo em suas arestas; 0 vazio de ser que preenche
a crise de sentido da humanidade. E a reducdo do outro ao nada; o legitimo n&o-ser
ontol 6gico, tdo oprimido por toda a histéria da filosofia ocidental, desde seu limiar, como
tentamos demonstrar no inicio deste trabalho, e que agora, de fato, pode ser concebido com

tamanha substancialidade.

“Refugiado” se torna o conceito-limite daquilo que se reconhece como Estado-nacéo e
sua relacdo com os direitos humanos*2. Este outro, tido como “nada’, em dimensdes
biopoliticas, € retratado como aquilo que Giorgio Agamben classificou como “vida matével”;

“vida nua’ ou seja a vida do Homo sacer®*® 34, O homo sacer definia no antigo direito

430 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. Sdo Paulo:
Companhiadas letras, 1990. p. 325.

431 |bidem, p. 327.

432 « 0 refugiado deve ser considerado por aquilo que &, ou seja, nada menos que um conceito limite que pde em
crise radical as categorias fundamentais do Estado-nagéo, do nexo nascimento-nagdo aquele homem-cidadéo, e
permite assim, desobstruir o campo para uma renovagdo categorial atualmente inadiavel, em vista de uma
politica em que a vida nua ndo seja mais separada e exepcionada no ordenamento estatal, nem mesmo através da
figura dos direitos humanos’. In AGAMBEM, Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua I. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2004. p. 141.

433 “homem sacro”. “Uma obscura figura do direito romano arcaico, na qual a vida humana é incluida no
ordenamento unicamente sob aformade sua exclusao (ou seja, de sua absoluta matabilidade)”. Inlbidem, p. 16.
434 |mportante assinalar a semelhanca entre o pensamento de Giorgio Agamben e René Girard. Segundo Girard,
“para que uma determinada espécie ou categoria de seres vivos (humana ou animal) mostre-se como sacrificavel,
€ preciso que nela sgja descoberta uma semelhanga tdo surpreendente quanto possivel com as categorias
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romano aguele que era incluido na legidacdo na exata medida em que se encontrava
totalmente desprotegido por ela: enquadrava-se no rol daqueles individuos que, por serem
tipificados como homens sagrados, poderiam ser mortos por qualquer pessoa sem que tal
morte constituisse um delito, dede que tal morte ndo fosse o resultado de um sacrificio

religioso ou de um processo juridico*®.

Os fatos historicos ora narrados nada mais séo do que a propria |ogica instituida pelo
ocidente, sem nenhuma contradiczo**®. Nunca se verificou com tamanha clarezaque o ser é 0
puro, o igual, o total; e que o ndo-ser € o hibrido, o diferente, o nada. Nas palavras do filésofo
Ricardo Timm de Souza**’ “O que é o nazismo: a menos hipécrita das doutrinas [..] no
holocausto, como na bomba atdmica, o0 ser foi e 0 ndo ser ndo foi”. Portanto, Auschwitz em
nada soa contraditorio: na verdade, € expressdo mais verossimil da substancialidade da

racionalidade®®.

Agamben busca reproblematizar o conceito de “biopoder” cunhado por Foucault na
sua percepcdo sobre o periodo atual. Ao longo de suas obras, Foucault nos aertara que nas
proprias ingtituicdes fechadas, tais como a escola, a familia, o hospital, o exército, etc., é que
se definem as estratégias possiveis de resisténcia em vista de processos autdbnomos de
subjetivacdo. Foucault percebeu que no momento em que a vida passou a se constituir no
elemento politico, em sua gama de exceléncia, o qual tem que ser administrado, calculado,
gerido, regrado, organizado e normalizado, a violéncia ndo decresceu°. As afrontas contraos

direitos humanos mantiveram-se™*°.

(humanas) ndo sacrficaveis, sem que a distingdo perca sua nitidez, evitando-se qualquer confusdo. Repetimos
gue, no caso animal, tal distincdo salta aos olhos. Mas 0 mesmo ndo acontece no caso do homem. Se
considerarmos, em um panorama geral do sacrificio humano, o leque formado pelas vitimas, iremos nos deparar
com uma lista extremamente heterogénea: 0s prisioneiros de guerra, 0s escravos, as criangas e os adolescentes
solteiros, os individuos defeituosos, ou ainda a escoria da sociedade, como o pharmakds grego. Finalmente, em
certas sociedades, temos o rei” In GIRARD, René. O sacrificio. In A violéncia e o sagrado. Sao Paulo: Paz e
terra, 1990. p. 25.

435« A vidainsacrificavel e aqual, ndo obstante, se pode matar, é avida sagrada’. Idem, p. 107-108.

43¢ 50UZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregacdo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas
aternativas. Porto Alegre: Edipucrs, 1996. p. 22.

37 | bidem.

38 |dem Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor,
2008. p. 14.

439 DUARTE, André. De Michel Foucault a Giorgio Agamben: A trajetéria do conceito de biopolitica. In
SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes (orgs). Fenomenologia hoje IlI, bioética,
biotecnologia, biopolitica. Porto Alegre: Edipucrs, 2008. p. 71.

40 Frente a questdo do biopoder, é importante assinalar que tal fendmeno ndo apenas retrata a situacdo ce
apatridas e refugiados, pois é possivel percebé-lo nas periferias, favelas e zonas de excecdo dos aeroportos, onde
a“vidanua’ também se faz presente.
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A calamidade ndo esta nos velhos problemas dos direitos humanos, ou sgja, direito a
vida, a liberdade de expressdo, igualdade perante a lei ou qualquer espécie de direito
especifico; mas no fato de essas pessoas ja ndo pertencerem a nenhuma comunidade. “ Sua
Situacdo angustiante ndo resulta do fato de ndo serem iguais perante a lei, mas sm de nédo
existirem mais leis para eles, ndo de serem oprimidos, mas de ndo haver ninguém mais que se

interesse por eles, nem que seja para oprimi-10s™4.

Nesse contexto, a Unica via de restauragéo dos direitos humanos esta na restauracéo ou
no estabel ecimento de direitos nacionais. 1sso contribui para que se entenda porque as pessoas
se apegam téo desesperadamente a sua nacionalidade, uma vez que a perda desta implica em
uma espécie de sublimacdo de protegbes que a condicdo de nacionalidade garantia

anteriormente®*2,

Esta percepcdo denota o fracasso das concepges, sgam elas naturalistas ou
racionalistas, que reverenciam os direitos humanos a uma suposta existéncia de um “ser
humano em si”, domado pela sua esséncia, pois este homem puro, como vimos, perdeu todas
as suas qualidades especificas e relacionais ao se tornar um meramente humano. “O conceito
de direitos humanos (...) desmoronou no mesmo instante em que aqueles que diziam acreditar
nele se confrontaram pela primeira vez com seres que haviam realmente perdido todas as
outras qualidades e relactes especificas — exceto que ainda eram humanos. O mundo n&o viu
nada de sagrado na abstrata nudez de ser unicamente humano”**3. Esta afirmag&o confirma a
insuficiéncia da abstracdo conceitual “dignidade da pessoa humana’ em um ambito onde ter a
dignidade meramente reconhecida, sem que isso implique alguma relagdo prética ao universo
das relagdes, acaba soando como um mero adorno retérico e uma saida tangencial para a
profundidade do problema. N&o podemos falar em dignidade como uma categoria de esséncia

atribuida a todos os homens naterra, por mais nobre que idéia nos possa parecer.

441 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Anti-semitismo, imperialismo e totalitarismo. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1990. p. 329.

442 | pidem, p. 334.

443 | idem, p. 333.
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Segunda digressdo: o argumento da dignidade da pessoa humana

Neste momento adentraremos a uma segunda digresséo, no corpo desta pesquisa, que
se orienta a problematizar os limites de um conceito e por em crise o alcance de uma idéia,
assim como fizemos na digressdo anterior. O ponto da questéo: falar em “dignidade humana”
acabou se tornando um belo discurso na filosofia moral e politica, t&o celebrado que virou
lugar comum nos tratados internacionais e constituicdes. O que aqui pretendemos denunciar €

0 seu uso descompromissado, que nos remete a transcender e ir mais a fundo na reflex&o.

O esfacelamento do conceito de dignidade humana e suas retaliagcdes e enxertos; seu

essencialismo®**

, Muitas vezes submerso em neo-humanismos repletos de saudosismos, na
verdade, na maior parte dos casos, ainda reproduz os discursos opressores de outrora. Tal
conceito esta fragilizado pelo seu uso trivializado, envolto em universalismos e igualitarismos

que j& ndo ddo conta dos antagonismos do panorama moderno*4°.

Neste ponto, s30 elucidativas as percepces de Martin Heidegger**®, que afirma que o
humanismo se funda em uma metafisica ou se transforma em um fundamento metafisico**’.
Sua percepcao nos traz algo importante ao pensar. Pensa-se 0 humano metafisicamente pela
sentenca universal que o considera um animal racional. Por mais que esta determinagdo ndo
sgjafalsa, 0 digno de ser pensado esta em sua prépria condicéo anterior ao pensar, calcada no

448 0 que o faz ser enquanto existe*°. Esta negacdo do humanismo ndo reverencia um

exigtir
suposto elogio a desumanidade ou a defesa de uma degradacédo da dignidade humana; muito

pelo contrério. E necessario ndo se render a esta I6gica*™. Segundo Heidegger “Pensa-se

444 «£ & luz da ansiedade por justica que a dignidade humana deve ser pensada e concebida, hoje. E essa
dimensdo ansiosa, incompleta, que descola a questdo da dignidade humana do essenciaismo em que
irremediavelmente recai, quando abandonada a um seu conceito fora do mundo de sentido humano que a
constitui”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dighidade humana, dignidade do mundo. No
prelo. Texto cedido pelo autor, 2008. p. 108.
445 De acordo com Ricardo Timm de Souza “n&o é porque se fala em “justica’ que necessariamente se tem
interesse ou preocupacdo por ela; é possivel, e mesmo necessario, na fidelidade do desgjo de justica, que se fale
sobre seus correlatos de efetivagdo ou ndo, seus contelidos particulares e precarios, seu questionamento a luz dos
desequilibrios que a pretensdo de equilibrio provoca’. In Idem. Razdes plurais. Itinerarios da racionalidade
ética no século XX. Porto Alegre: Edipucrs, 2004, p. 137.
446 HEIDEGGER, Martin. Carta sobre 0 Humanismo. Rio de janeiro: Tempo Brasileiro, 1967. p. 37.
447 N&o concordamos completamente com a percepcéo heideggeriana pois, conforme exploramos principal mente
no segundo capitulo desta pesquisa, o autor deixa inlmeras questdes sem respostas satisfatorias no plano da
ética, ao longo de seu pensamento.
448 HEIDEGGER, Martin. Op. Cit, p. 38.
449 | hidem, p. 49.

%0 “pensar contra a |6gica ndo significa quebrar lanca em favor do ilégico. Significa apenas repensar o logose
sua esséncia, que se manifestou nas origens do pensamento” (...) “A primeira lei do pensamento ndo sdo as
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contra 0 humanismo porque o humanismo ndo coloca bastante ato a humanidade do

homem® %L,

N&o se estd aqui querendo neutralizar ou desconstruir as fundamentactes que se
baseiam na idéia de dignidade nem questionar a sua imensa contribuicdo na construcéo da
filosofia moral do ocidente, mas sim demonstrar a sua infertilidade no panorama de discusséo
atual. Nossa desconstrucéo atua frente o argumento da dignidade humana em abstrato. Deve-
se reestruturar este fundamento para que se possa voltar a falar em dignidade de forma digna,
ou seja, uma dignidade humana, ou uma visio humanista ancorada na idéia de paz*>?, que
adentre de fato na crise de sentido que ela atravessa (pois sd adentrando na crise é que se pode
sair dela e transforma-la em critica®®®). Uma dignidade que comporte o ndo-ser, o nada, 0
impuro, o sem patria... o diferente - e um humanismo gue tenha como ponto de partida a

alteridade; antes mesmo da dignidade®*.

“O ser humano é, ele mesmo, um mundo humano, e ferir a dignidade de alguém
significa ferir o mundo inteiro’, conforme Ricardo Timm de Souza*®. Esta pretensa
ponderacdo ética torna necessario o desenvolvimento de um sentimento de solidariedade, sem
considera-la um mero artificio retorico, mas sim uma realidade t&o real que se torna dificil de
ser percebida, onde se pode ndo mais apenas conviver com as diferencgas ou toler&-las, e sm
sauda-las como alicerce fundamental da humanidade, pois, a renlincia ao “apoderar-se do

outro” significa um deixar-ser - significa o ato fundamental da liberdade*°®.

regras dalégica’. In HEIDEGGER, Martin, Carta sobre o Humanismo. Rio de janeiro: Tempo brasileiro, 1967.
p. 77 € 99.

51 |bidem p. 50.

452 para Ricardo Timm de Souza, “a palavra “paz’ ndo deveria ser compreendida como indicativo de uma
guestdo que tem nos campos macropoliticos e macroecondmicos sua insténcia privilegiada de validade e

realizacdo, mas como sugestdo do modo de como arelagdo com o outro ser humano deve ser necessariamente
assumida, caso se queira assumir a possibilidade concreta, e ndo apenas tedrica, de um mundo ético. “Paz”

deveria ser aqui entendida, portanto, simultaneamente como um termo ético e como o fundamento possivel e
necessario de uma sociedade ética-politica. In SOUZA, Ricardo Timm de. O pensamento de Levinas e afilosofia
politica. Um estudo histérico filoséfico. SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes (Orgs).

Fenomenologia hoje 11, bioética, biotecnologia, biopolitica. Porto Alegre: Edipucrs, 2008. p. 563.

453 SOUZA, Ricardo Timm de. Sobre a construc&o do sentido. O pensar e o agir entre a vida e a filosofia. S0
Paulo: Perspectiva, 2004. p. 29e ss.

454 1dem. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura contemporanea. Rio de
Janeiro: LUmen jaris, 2008. p. 24.

455 1dem. A dignidade da pessoa humana. Uma visdo contemporanea. Revista filofazer. V.14, n. 27, p. 7- 36.
Porto Alegre, 2005. p.11.

456 SPAEMANN, Robert. Personas. Acerca de la distincion entre “ algo” e “alguien”. Navarra: Eunsa, 2000.
p.89.
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A dignidade ndo € uma categoria fixa. Ela se intersecciona e se reconstréi a todo
instante em contato com a realidade; em contato com a diferenca. SO ha dignidade
reconhecida se esta reconhecida a diferenca; o direito de ser diferente, porque somos humanos
e iSO N0 negamos, mas N&o Nos contentamos em sermos meramente humanos. Somos
demasiadamente humanos, como nos aertara Nietzsche, mas ndo apenas isso. O que
realmente nos constitui ndo esta na igualdade de sermos todos humanos. Nossa idiossincrasia
nasce na diferenca. No assumir uma loucura dentro da propria diferenca, mesmo a diferenca
que traz choque aos delirios de totalidade. Assumir a loucura para ndo pedir licenca para ser
guem se € e permitir que 0 outro seja aquilo que sempre foi, ou sgja: outro. “Nao ha diferenca
sem alteridade, ndo ha ateridade sem singularidade, ndo ha singularidade sem aqui-e-

agora™®’.

Para Ricardo Timm de Souza*®:

A era da “igualdade’ ja deu seus frutos, alguns ndo pequenos — mas
permanece em seu cerne a suspeita infinitamente recorrente de interesse com
aspecto “desinteressado” e pretensamente “neutro” (...) Que a era da
diferenca real, ndo mais escamoteada em diferenca [6gica — e muito menos
em desigualdade socia de qualquer tipo -, aponte para a fresta estreita que o
futuro ainda nos reserva.

A dignidade do igual ja ndo serve mais. A dignidade do igual € mantenedora da légica
da totalidade e do olhar do mesmo perante o outro. Ha mais de duzentos anos vivemos
hipertrofia da igualdade, onde se percebe a propria hipocrisa de aguns discursos que a
defendem. Nunca se falou tanto em igualdade; apesar da experimentacdo crua de que é pela
diferenca que nos constituimos como sujeitos. A nova era coaduna com uma filosofia que
abarque a diferenca real, substituta da era da mera “igualdade’, mas que abarque uma
igualdade concreta, tendo o reconhecimento®*® da alteridade como pedra angular, no anseio

por igualdade de condicOes de existéncia e direitos bésicos. “A era em que o diferente é a

45" DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do Iuto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 51.

458 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen jaris, 2008, p. 18-19.

459 percebemos os entraves que a idéia de reconhecimento enseja no ambito do individualismo moderno,
concordando com o pensamento de José Carlos Moreira da Silva Filho: “o reconhecimento passou a ser um
problema, algo que precisa ser negociado com os outros membros da sociedade, ja que agora a medida da
identidade € o proprio individuo”. In SILVA FILHO, José Carlos Moreira da. Pessoa Humana e Boa-Fé Objetiva
nas relagbes contratuais: a alteridade que emerge da ipseidade. In: José Luis Bolzan de Morais; Lénio Luiz
Streck. (Org.). Constituicdo, Sistemas Sociais e Hermenéutica: programa de pésgraduacdo em Direito da
UNISINOS: Mestrado e Doutorado: Anuario 2005. 1 ed. Porto Alegre: Livraria do Advogado, 2007, p. 131.
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condicéo filosdfica do proprio igual, e o igual para nada serve, se ndo servir para acolher
eticamente o diferente — pois € ai que habita 0 mais propriamente humano da humanidade de
todas as épocas’*®°. Filosofia sem esse necessario e permanente toque de humildade esta

desvirtuada de sua incumbéncia originaria*®’.

Segundo José Carlos Moreira da Silva Filho, o reconhecimento da dignidade humana
perpassa pela condicéo de respeito a singularidade de cada cidaddo, mas este respeito coaduna
com uma compreensdo de ha algo em comum entre esta cadeia de humanos. Remete a uma
igualdade ndo mais no plano da mera formalidade e sim concretizada por politicas publicas
capazes de possibilitar um grau minimo de reconhecimento de algum padrdo igualitario,

principalmente em um pais absol utamente desigual como o Brasil*®2,

A procura pelo reconhecimento da igualdade, no plano politico, representa uma vitoria
na construcdo do ideal de democracia. Mas lembremos que néo é aigualdade que nos confere
a responsabilidade do agir na relacio interpessoa e idiossincratica com aguém. E
propriamente o originario de todo e qualquer pensar — o originario da diferenca — que investe
a minha acdo perante o outro. N&o sou responsavel por outrem em virtude de sermos iguais,
como deslumbra muitos aprumos de essencialdade ontol6gica de teorias ético-politicas ainda
e sempre presentes. Minha acéo se deve adiferenca. Pensar ao contrério disso, seria “como se
eu devesse agir bem para com um bebé indefeso porque ele €, de certo modo, “igua” a mim,

entidade poderosa e determinante, e ndo, exatamente, porque ele é tdo diferente de mim que é

460 5OUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen juris, 2008. p. 53.

481 | dem Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo. Texto cedido pelo autor,
2008. p. 65.

462 O autor deixa claro como entende a atuacso das politicas publicas: “tais politicas indicam praticamente duas
direcbes que devem se complementar: a politica do reconhecimento de igual dignidade e a politica do
reconhecimento da diferenca. A primeira direcdo foi a que logrou maior aceitagdo e desenvolvimento no seio da
modernidade, ao menos nas sociedades de capitalismo avangado, estabelecendo que a dignidade humana deve
ser respeitada naquilo que torna todos os homens iguais. Quando tal igualdade, assumida como condi¢éo
ontol 6gica do homem, n&o se verificar, surge a necessidade de politicas publicas que apromovam (...) 0s homens
devem ser respeitados em sua dignidade por aquilo que os torna iguais: 0 seu estatuto de sujeitos racionais,
mesmo quando essa racionalidade ndo pode se manifestar em ato (como os doentes em coma, por exemplo)”. E
adiante complementa: “ja em paises como o Brasil, o problema da desigualdade ainda é imenso e galopante. Mas
isto ndo quer dizer que nesses lugares se possa descartar a necessidade do reconhecimento da diferenca’. In
SILVA FILHO, José Carlos Moreira. A repersonalizacdo do Direito Civil a partir do pensamento de Charles
Taylor: algumas projecles para os Direitos de Personalidade. p. 10-11. In: MORAIS, José Luis Bolzan de;
STRECK, Lénio Luiz (orgs.) Constituicdo, sistemas sociais e hermenéutica: programa de pdsgraduacdo em
direito da UNISINOS: Mestrado e Doutorado: Anuario 2008. Porto Alegre: Livraria do Advogado, 2009. No
prelo.
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irredutivel aqualquer conceito correlato de equilibrio”#®3. A forca do bebé esta exatamente na
sua auséncia de forca; tdo forte que me questiona quanto a0 meu egoismo irrenunciavel.

Clama direito por esse meu egoismo*®“.

Liberdade e igualdade ndo sdo binarios opostos no idedrio da ética da alteridade. A
premissa lugar comum que evoca que “a liberdade de um termina quando comega a do

Outr0n465

, hada mais é do que a expressa representacdo moderna de monadas solitérias. De
uma liberdade que nos permite pensar que tudo é possivel. Mas a liberdade ndo pode ter a
dltima palavra porque ndo estamos sozinhos no mundo?®®. Muitas vezes ndo se questiona esta
premissa porque ela ja impregna a corrente sangiinea do imaginario social que atua a todo

instante nesta |4gica contratol égica.

Presenciamos “contratos de mais e contatos de menos”. A subversdo dessa légica
desconstroi essa proposicao em suaraiz, pois a ética inverte os termos dessa proposicao: so ha
liberdade de um quando hé liberdade do outro. S6 sou livre se livre o outro €. “Pois a minha
liberdade depende, essencialmente, da capacidade de responder ao imperativo da sadia
socididade humana, e ndo do isolamento livre-subjetivo do individuo moderno™®’. As
liberdades ndo podem se opor; Ndo entram em chogue. Neste sentido expressa o pensamento
de Enrique Dussel*®® quando confere o titulo de pensador renovado aquele que se compromete
com a libertacdo da diferenca. Nas palavras de Dussel: “caminhando na libertagdo do outro,
dcanca-se a propria libertagdo™*®®. Um libertar apesar dos medos que permeiam a razéo

solitéria

463 5OUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. No prelo.
Texto cedido pelo autor, 2008. p. 91.

464 | EVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 64.
485 para Levinas, “La libertad del otro jaméas podria comenzar en la mia (...) La responsabilidad para con el otro
no puede haber comenzado en mi compromiso, en mi decision. La reponsabilidad ilimitada en que me hallo
viene de fuera de mi libertad, de algo “anterior-a-todo-recuerdo”, de algo “ulterior-a-todo cumplimiento”, de
algo no-presente; viene de lo no-original por exceléncia, de lo an-arquico, de algo que estdmas acao masallade
la esencia. La responsabilidad para con €l otro es el lugar en que se coloca el no-lugar de la subjetividad, alli
donde se pierde el privilegio de la pregunta donde”. In Idem De otro modo que ser, 0 mas alla de la esencia.
Salamanca: Sigueme, 1999. p. 54.

486 | dem Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 123.

467 50UZA, Ricardo Timm de. Op. Cit., p. 102.

468 DUSSEL, Enrique D. Método para uma filosofia da libertacdo — superacdo da dialética hegeliana. Sfo
Paulo: Edicdes Loyola. 2°edicdo, 1986. p. 189-198. O filésofo latino-americano em tela introduz o método
dialético positivo que tem por base uma analitica intrinsecamente ética e ndo meramente tedrica. Esse modelo
traz a aceitagcdo do “outro como outro” como fundamento de um compromisso moral, negando a si mesmo como
totalidade e afirmando-se como finito.

489 | idem, p. 120.
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3.2 Ainda o medo...

“ Se pel o menos soubesse do que tive medo, ja teria dado um grande
passo” .
Jean-Paul Sartre*’®

A fragilidade dos argumentos da dignidade da pessoa humana e da concepcéo
moderna de liberdade nos remonta a idéia que 0 que ainda persiste como percepcao
hegemdnica na concepcdo ocidental é o medo da ateridade; 0 medo da diferenca que ameaga
0 mundo estavel do mesmo. Vimos que a percepcdo de dignidade humana, tomada em
abstrato, pode sugerir um perigoso quietismo e um estratégico e perverso “silenciar-se” sobre

aquestdo. A ndo-resposta agui ndo pode ser aresposta’’?.

A estranheza do outro gera o trauma da aproximacao e reafirma uma intima vontade

de univocidade, de padronizacdo, de pureza e homogeneidade que sO admite espagco para o

472

semelhante. O medo do outro se traduz como preconceito™ <, na esquizofrenia sedutora do

pensamento massificado, embrutecido por um axioma infantilizante que ndo syporta a
experiéncia com o ndo familiar. Enclausura-se em uma certa seguranga paterna que o protege
das ranhuras do mundo de fora; do mundo da diferenca. O medo € combustivel da tautologia

de si, ameacada pela desarticulacdo de suas estruturas seguras’’>. Acalenta o ego da

474

mesmidade egdlatra do eu e foge da tentagédo da alteridade™". “A atitude preconceituosa € a

negacdo da inteligéncia, ou, o que d& no mesmo, a negacdo da abertura ao outro™®.

470 SARTRE. Jean-Paul. A Nausea. Rio de janeiro: Nova fronteira, 1997. p. 14.

471 No pensamento de Derrida, a ndo-reposta se torna muitas vezes algo necessario perante as mais proeminentes
questdes éticas. Mantém-se 0 elemento do indecidivel em aberto e permanece inacabada a construgéo de sentido.
Em muitos casos ela é a melhor resposta. Mas no caso da responsabilidade perante o outro oprimido, ela pode
trazer riscos maiores. Segundo ele “explorar as “boas razbes’ para ndo responder a fim de fazer um uso
estratégico do siléncio (traz risco): pois ha uma arte da ndo-resposta ou da resposta diferida que € umaretéricada
guerra, uma artimanha polémica. O siléncio polido pode se tornar a armamais insolente e aironiamais mordaz”.
In DERRIDA, Jacques. Paixdes. S&o Paulo: Papirus, 1995. p. 36.

472 pgra Ricardo Timm de Souza “ 0 preconceito &, normal mente, uma forma pré-consciente de medo; alimenta-se
do medo de sentir medo, ou seja, de objetivar o temos, e afasta do horizonte o perigo de um confronto direto com
o diferente por sua anulagdo violenta ou sublimada a priori. O preconceito € a forma mais individualizada de
totalizacdo”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Emtorno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da
cultura contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen jdris, 2008. p. 35.

473 |bidem, p. 76.

474 |bidem, p. 38. No mesmo sentido, aponta José Carlos Moreira da Silva Filho: “a mesmidade indica o retorno
do mesmo ao longo do tempo, ou seja, a sua estabilidade e durabilidade”. In SILVA FILHO, José Carlos
Moreira da. Pessoa Humana e Boa-Fé Objetiva nas relagBes contratuais: a alteridade que emerge da ipseidade.
In: José Luis Bolzan de Morais; Lenio Luiz Streck. (Org.). Constituicdo, Sistemas Sociais e Hermenéutica:
programa de pés-graduacdo em Direito da UNISINOS: Mestrado e Doutorado: Anuario 2005. 1 ed. Porto
Alegre: Livrariado Advogado, 2007. p. 125.

47 |bidem, p. 43.
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O preconceito se sustenta sob a sua pretensa baliza de inocuidade. Para o
preconceituoso, 0 Sseu sentimento precipitado sobre um negro, um pobre, um judeu, um
apatrida, um refugiado, um homossexual ou toda e qualquer disseminacdo de possibilidades
gue tal sensacdo pode abarcar, ndo interfere na realidade. Esta precipua perspectiva coaduna
com as proprias fraquezas do pensamento preconceituoso que esta envolto de sua margem de
totalidade®’®. N&o percebe que a dimensio de sua racionalidade mantém impregnada sua
I6gica por onde quer que se envolva, mesmo fazendo uso dos mais robustos esconderijos no
seu plano de atuag&o. Dizendo de outro modo: um pai que mantém em S 0 pensamento de que
negros detém menor capacidade intelectiva por causa de sua cor; ou que acredita que todo

pobre é aspirante a criminalidade*’’

, mesmo que ndo reproduza através da fala esse
sentimento, ainda assim influencia a criacdo de seu filho para que este o acompanhe nesta
diretriz. Psicanaliticamente, ainda reproduz-se esta |6gica. Mantém no mundo a tonaidade da
totalidade. O desafio da racionaidade do ndo-idéntico, como diria Adorno, € a esquiva do
equivoco que prevalece desde os primérdios da razéo ontolégica: a confusdo entre o

pensamento e o pensado®’®.

Pensamentos que acreditam n&o construir idéias, ndo fazem idéia da idéia, como
producdo de sentido, que os pensamentos fazem. Um mero pensamento nunca € mero. Dilui-

se nas mais presentes construcdes hegemonicas de reflexdo; da raz&o, como esclarecimento,

476 «Q racista brasileiro procura na ancestralidade e na biologia tola as razdes de sua crenga; e o “macho”

hipoteca a sua “valentia’ todo seu abortado senso de valor e tenta desesperadamente sublimar assim sua real
impoténcia’. SILVA FILHO, José Carlos Moreira da. Pessoa Humana e Boa-Fé Objetiva nas relacBes
contratuais: a alteridade que emerge da ipseidade. In: José Luis Bolzan de Morais; Lénio Luiz Streck. (Org.).
Constituicdo, Sstemas Sociais e Hermenéutica: programa de pésgraduacdo em Direito da UNISINOS.

Mestrado e Doutorado: Anuario 2005. 1 ed. Porto Alegre: Livrariado Advogado, 2007. p. 41.

47T |mportante analisar a tendéncia estudada pela criminologia critica sobre os anseios de criminalizacdo da
pobreza. A sociedade se mostra adepta a politicas criminais sumamente repressoras e de maxima intervencao
porque somente vé beneficios nessas medidas. A indUstria da prisionizagdo atrai adeptos porque a construcdo de
presidios aguece a economia, gera empregos de policiais e carcereiros, dentre outros e, além disso, ainda gera o
maior de seus beneficios: dad um destino aqueles selecionados integrantes da sociedade que a tornam “suja’,
insegura e heterogénea, na sua grande maioria negros e pobres. Tudo isto desenvolve a sensacdo de “limpeza”
social e mantém a comunidade vingada. In SILVA FILHO, José Carlos Moreirada. Criminologia e alteridade: o
problema da criminalizacdo dos movimentos sociais no Brasil. Revista de Estudos Criminais, v. 28, p. 59-64,
2008.

478 « o confusdo entre 0 pensamento e o pensado, entre 0 conceito e a coisa, tem a ver com o modo que, surgido
nas origens da filosofia, atinge seu apice no modelo filoséfico hegeliano ou, mais amplamente, idealista’. In

SOUZA, Ricardo Timm de. Razles plurais. Itinerarios da racionalidade ética no século XX. Porto Alegre:
Edipucrs, 2004. p. 107.
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gue ndo se interessa pela razéo e sim pelo poder da razéo, o poder que esta traz em sua raiz:

sua instrumentalidade para dominacao, como proferem os ditames baconianos*®.

Caminhar em direc8o avessa ao preconceito € estar disposto a ndo penetrar a tentacéo
do Obvio. O preconceito sempre admite, em principio, em sua estratégia cognitiva de
articulagcdo, uma vertente de razoabilidade que entra em choque consigo quando se depara
com a abertura inesperada do outro. Por isso ele é uma “antifilosofia por exceléncia’*®. Pois,

um saber s se torna, de fato, um saber se posto em dimensdo de choque consigo mesmo8?.

O homem ligado ao preconceito ndo faz a interface com a realidade de forma
conjugada e sim de forma solitéria, abandonado a si. Abomina a incerteza e a sua
incapacidade de dar as coordenadas de seus proprios passos. E domado pelo medo. Vive o
medo. “Um medo mortal, muito medo do futuro, da realidade, das circunstancias de vida, do
fim dos sonhos, das incertezas, mas acima de tudo, temse em muitas instdncias 0 medo de

482”

nao ter ninguém a quem obedecer (grifo no original).

479 A escola de Frankfurt percebeu bem que a crise da humanidade ultrapassa a esgrima tleoldgica entre
proletério e detentores dos meios de producdo. De fato, verificase que a opacidade de sentido e a
instrumentralizagdo do mundo se da pela prépria crise da racionalidade humana. Adorno e Horkheimer

“esclarecem” que a vontade de dominacdo da natureza pelo pensamento enquanto hegemonia, simbolizada
principalmente pela filosofia de Francis Bacon, onde conhecimento e poder quase coincidem, esta na
configuracdo que o conceito de “esclarecimento” se configurou no periodo moderno. Nas palavras dos autores:
“O esclarecimento tem perseguido sempre o objetivo de livrar os homens do medo e de investi-los ha posicéo de
senhores. Mas a terra totalmente esclarecida resplandece sob o signo de uma calamidade triunfal. O programa do
esclarecimento era 0 desencantamento do mundo. Sua meta era dissolver os mitos e substituir a imaginacdo pelo
saber (...) Portanto, a superioridade do homem estd no saber (...) O saber que é poder ndo conhece nenhuma
barreira, nem na escravizagdo da criatura, nem na complacéncia em face dos senhores do mundo (...) o que os
homens querem aprender da natureza € como empregé-la para dominar completamente a ela e os homens (...) o
esclarecimento é totalitario. ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar editor, 1985. p. 20 - 22.

480 5OUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contempor anea. Rio de Janeiro: Lamen Jaris, 2008. p. 37-39.

81 Segundo Levinas: “Um saber s6 se torna de fato um saber se, a0 mesmo tempo for critico, se se puser em

guestdo, se remontar além da sua origem” (traducéo livre). LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo
sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p. 105.

482 5OUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-modernidade. Porto
Alegre: Edipurs, 1998. p. 51.
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3.3 O principio ndo-devolucdo e a tentativa de superar o medo da diferenca

No plano dos apatridas e refugiados, a tentativa de subverter o medo da diferenca, no
ambito do direito internacional, esta na implicacdo de vasta legislacdo de protecdo aos
refugiados, dado este que brevemente nos atemos a explorar no inicio do presente trabaho e
gue ndo diz respeito ao carater primordial deste. Aqui se fara a exploracdo em referéncia a
um principio que estabelece uma das principais diretrizes das convencles e tratados

internacionais sobre esta quest&o: o principio da “ndo-devolucao”.

Este principio esta consagrado no artigo 33 da convencao internacional dos refugiados.
Prevé que nenhum Estado podera expulsar um refugiado para as fronteiras dos territorios em
gue a vida ou a liberdade deste esteja ameacada em virtude de sua cor, nacionalidade, grupo
socia ou disposicdes politicas ou religiosas. O principio da Nao-devolucdo provém do termo
francés non-refoulement, possuindo para o direito internacional, a construcdo da base
valorativa como ato juridico para impedir que determinado Estado devolva um individuo que
se encontra sob sua jurisdicdo em busca de reflgio*®®. Trata-se de coibir a repulsa de um

Estado a presenca do refugiado em seu territorio.

Logo, refoulement, no contexto internacional dos refugiados, deve ser compreendido
como género abrangente de todas as possibilidades de institutos juridicos, que visam a saida
compulsbria do estrangeiro do territorio nacional. E importante enfatizar que esse principio
juridico, por se encontrar relacionado ao ambito do direito internacional, detém aplicabilidade
e acance que ultrapassam fronteiras de territorios particulares. Desse modo, o termo edifica-
se no principio juridico segundo o qual o Estado encontrase impedido de entregar um
refugiado a outro Estado que o persiga, abrangendo a proibicdo do Estado em repelir o
refugiado ou apatrida que em seu territério busca protecéo. O principio proibe a repulsa ou

rechago perante essas pessoas, frente ao Estado que as persegue.

A proibicéo da devolucdo aplica-se ao solicitante de refligio, assim compreendido

pelos instrumentos internacionais. Dessa forma, para que néo reste prejudicado o principio em

483 LUIZ FILHO, José Sieber. Non-refoulement: breves consideracdes sobre o limite juridico & saida
compulsoria do refugiado. In: ARAUJO; Nadia de; ALMEIDA, Guilherme Assis de. (coords.) O direito
internacional dos refugiados. um aperspectiva brasileira. Rio de Janeiro: Renovar, 2001 p. 180.
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tela, incumbe-se as autoridades imigratérias de avaliar as condi¢des de chegada e do pais de
origem do solicitante de refugio. Tal mecanismo juridico aplica-se, conseguientemente,
guando ha solicitacdo do reconhecimento da condicéo juridica de refugiado, expressa pelo
individuo estrangeiro. E no momento da entrada de pessoas nessa condic&o em dado territorio
nacional, de maneira que sua rejeicéo, ainda que ndo estegja de fato em tal territério, mas na

fronteira, ainda em territorio internacional fronteirico, que se implica a violagdo do principio.

Mas se faz necessario aqui ampliar o foco de discussdo e procurar visualizar um ponto
critico bem como os limites que todo enfoque meramente juridico enseja sobre qualquer plano
dereaidade. O principio da ndo-devolugdo, por mais que em sua raiz contenha uma louvavel
intencdo e demonstre a boa vontade do direito internacional perante a questdo dos apétridas e
refugiados, ja na sua propria nomenclatura, manifesta um elemento sujeito a questionamentos
e uma idéia passivel de descorstrucdo. A idéia de “devolucdo” contém em sua redoma de
significado, um cardter plenamente objetificador. “Devolver” sugere a entrega de algo a
alguém. Sugere a situacdo de um tratamento que se d& a uma “coisa’. Devolvemos objetos.
Devolvemos dinheiro. Restituimos algo a seu dono; a seu proprietario. Ndo devolvemos
humanos. N& ha como escaparmos do carater semantico coisificador que o termo
“devolucdo” estabelece no mundo da linguagem. Por traz deste conceito, lembrando que
louvamos suas boas intencles, experiéncia-se aguilo que aqui tentamos a todo custo

combater: ainstrumentalizacéo dos seres humanos como objetos.

N&o-devolver aguele que a mim néo é idéntico, o diferente, o hipossuficiente; restituir
um apétrida a seu dono, a seu proprietario, livrar-se dele, assenta-lo. Tais proposituras
referenciam o sentido oposto a idéa de hospitalidade incondicional, algo que
desenvolveremos em momento diverso. Devo ndo-devolver aquele que de mim necessita,
apesar da minha imensa vontade de devolvé-lo, de livrar-me dele. O outro é visto como uma
mercadoria. Trata-se 0 humano como um objeto e € a dimensdo ontol6gica que aqui nos

propomos a superar, trazendo a dimensao ética como ponto de partida.

Haum sutil sentido anacrénico por trés do principio da ndo-devolucdo que se deve, a
todo instante, questionar. Ha uma |égica ainda revestida pela idéia de "tolerancia’ em sua
diretriz, e ha de se questionar se a tolerancia € um caminho para a hospitalidade ou se esta,
para sua efetivacdo, pressupde a prépria ruptura daguela. Esta questéo serd importante objeto

de discussao no decorrer deste estudo.
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Concordando com Benjamin e Agamben, de que o estado de excecdo na verdade se
trata da regra, conforme observamos anteriormente, percebemos que ndo ha porque nos
surpreendermos com o fato de a nossa situacdo politica internacional atual comportar
fenbmenos como o totalitarismo, os campos de exterminio, os campos de concentracéo,
campos de refugiados, calamidades prisionais, prisdes secretas, torturas, crimes contra a
humanidade, a questdo de Guantdnamo dentre inUmeras outras. Fazse valer a percepcéo de
Giorgio Agamber®®*: “A vida nua ndo esta mais confinada a um lugar particular ou em uma

categoria definida, mas habita o corpo biologico de cada ser vivente”.

O direito internacional tradicional se situa na zona de penumbra entre a efetividade do
direito interno e o exercicio dificultoso do direito internacional no zelo contra os crimes que
afrontam a humanidade. Os principios e normas do direito internacional, via de regra, ndo
exercem forca coercitiva aos paises que desrespeitam tratados internacionais e pdem em
ameaca a pretensdo de paz do ideario cosmopolita. Entretanto, ndo nos permitimos atribuir
uma visdo ingénua entre a relacdo de inefetividade do direito internacional e sua forca, de
fato. O direito internaciona tradicional detém plena forca em seu plano de atuacdo. Na
realidade, 0 que demonstra a inoperancia do poder coercitivo internacional contra os crimes
gue atentam a humanidade ndo esta na auséncia de poder para tal, e ssm na propria auséncia
de vontade politica para por em campo as diretrizes verdadeiras de sua implementacéo, e ndo

mais retro-alimentar o jogo de poder que o circunda*®®.

Cabe aqui lembrar que a primeira vez que a humanidade se debrugou sobre a
necessidade de se questionar sobre a questdo dos crimes contra a humanidade e de impor
mecani SMos coercitivos para atos de tamanha barbarie se deu com a institui¢do do tribunal de
Nuremberg. Dentre alguns ingtitutos que tentaram “promover” a idéia de crimes contra a
humanidade, este se destaca por ter estruturado sua incidéncia de uma forma nem tanto
simétrica aguilo que aqui trazemos como proposicdo. Apos a Il Guerra Mundial, os paises

aliados formaram um tribunal internacional com a finalidade de julgar os "crimes' cometidos

484 AGAMBEM, Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua |. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2004,
p. 146.

85 Devo a elogiente proposicdo a professora Deisy Freitas Ventura em uma de suas explanaces no grupo de
pesquisa que se debruca a estudar o pensamento da professora Delmas-Marty, realizado na UNISINOS no
segundo semestre de 2008. Deisy esclarece que estaria correta a idéia de que o direito internacional ndo detém
forca se acreditassemos que a politica estadunidense de George Bush de fato intenta resolver os problemas das
afrontas aos direitos humanos no planeta e ndo apenas intensificar a amplitude de seu campo de atuagdo. Por
6bvio néo acreditamos nesta tese.
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pelos inimigos de guerra, o qual ficou conhecido como o Tribunal de Nuremberg que resultou
em uma série de 13 julgamentos, realizados em Nuremberg, na Alemanha, de 1945 a 1949.
Nesses julgamentos os chefes da Alemanha nazista foram acusados de crimes contra o direito
internacional. Quase todos foram acusados de assassinato, escravizagdo, pilhagem e outras
atrocidades cometidas contra soldados e civis dos paises ocupados. Dentre as punicdes, alguns
foram condenados a prisdo perpétua e até a morte. Para muitos, o tribunal de Nuremberg foi
um progresso do direito internacional. Para outros representou um tribunal improvisado e
arbitrério, onde observouse a espantosa negacdo de elementares postulados do direito penal
tradicional que imp0s aos acusados 0 enforcamento e penas arbitrérias, sem direito a qualquer
recurso. Além disso, ndo se pode esquecer que o tribunal foi criado e funcionou seguindo a
vontade arbitraria dos vencedores, com o exclusivo propdsito de ingtituir um idea de
vinganca que a nova percepcao do direito internacional deve combater, a partir de uma
atuacdo ética e responsavel do tribunal penal internacional, criado em 1998 pelo estatuto de
Roma.

Compreendemos o conceito de “ crimes contra a humanidade” apartir da percepcao de
Demas-Marty, que atribui a esta espécie de crime todo e qualquer ato que viole o principio da
singularidade humana®®. Esta concepcgo dialoga com a filosofia da ateridade e estabelece
uma nova estruturagdo do direito internacional como enfoque supranacional, a partir da idéia
“humanidade-valor’. O enfogue da pensadora contemporénea coaduna com uma nhova
formatacdo darelacdo entre o direito internacional e o cerco de protecdes humanitarias que na
maioria dos casos ndo consegue adentrar ao feixe de radicalidade necessario para o
acolhimento das garantias fundamentais, fazendo-se necessario o alinhamento entre o arsenal
reflexivo que se debruca sobre o tema, e as atuagdes das politicas publicas para por essas

idéias em prética. Jacques Derrida*®’ também assume esta postura:

486 « Serjam os atos de agresséo, de ataque, até a pior violéncia fisica ou sexual, ou 0 exterminio cometido, n&o

contra o grupo, reduzido a uma categoria racial, étnica (ou porque nédo, no futuro, genética) — e\ou (as duas
podem se acumular, por exemplo no crime de genocidio, mas também podem ocorrer separadamente) éou como
a violagdo do principio do igual pertencimento a comunidade humana, o que nos remete a todas as préticas
discriminatdrias, que se trate de perseguicao ou de apartheld. Vé-se, talvez, esclarecer-se, assim, a diferenca em
relagdo aos crimes comuns. E que nos crimes contra a humanidade ha uma espécie de despersonalizagio da
vitima. Tipificar esse crime é dizer que um ser humano, mesmo se profundamente inscrito num grupo, ndo deve
jamais perder sua individualidade, ndo deve jamais ser reduzido a ndo ser mais do que um elemento
intercambidvel de um grupo, e rejeitado como tal”. In MARTY- DELMAS, Mireille. O paradigma do crime
contra a humanidade: construir a humanidade como valor. Aula pronunciada no collége de France, em cinco de
marco de 2007. Traducdo livre de Deisy Ventura para discussdo na reunido do grupo de estudos sobre o
pensamento de Delmas-Marty, realizado no dia 09 de setembro de 2008.

487 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas S&o Paulo: Perspectiva, 2004. p. 119.
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Milhes de “sem documentos’ e de “sem domicilio fixo” exigem ao mesmo
tempo um outro direito internacional, uma outra politica de fronteiras, uma
outra politica do humanitario, um enggamento humanité&rio, um
engajamento humanitério que se mantenha efetivamente (grifo no original)
para-além do interesse dos Estados-Nagoes.

O préximo passo do presente trabalho problematizara de forma mais abrangente os
conceitos de Estado-nagio, raca, identidade e pureza, que até aqui foram referidos. E
necesséria uma andlise destes institutos para que se possa dar suporte a uma reestruturacéo do

fundamento dos direitos humanos.

3.4- Esado-nacdo: identidade disseminada em ideal de pureza

“ Nunca houve um monumento da cultura que néo fosse também um
monumento da barbarie. E, assim como a cultura n&o é isenta de
barbarie, ndo o é, tampouco, o processo de transmissao da cultura” .
Walter Benjamin®®®

Ernest Cassirer nos relata que em 1840, Thomas Carlyle iniciou suas conferéncias
tratando sobre o tema gque cem anos mais tarde seria a pedra de ordem da esfera terrestre.
Carlyle propunha o “mito do heréi” para estabelecer a ordem a e a submissdo total dos
cidaddos perante 0 seu Estado. O Estado-nacdo retomava a idéia que lembrava a autoridade
divina da idade média, mas essa forma medieval de hierarquia era substituida por uma

a'*®°, Para ele ndo existia forma de coexisténcia em sociedade

moderna forma de “heréi-arqui
sem o desenvolvimento daidéa de heroismo estatal e da identidade cultural como mecanismo
de promocao da obediéncia passiva e da ordem®®. Muitos consideram as idéias de Carlyle
como o gene principal dos regimes fascista e nazista do século XX, mas esta percepcdo nao
Ihe faz justica, uma vez que nunca se admitiu 0 uso de mentiras como armas legitimas ou
necessarias na sua teoria do heroismo do Estado, como aderiu o nacional-socialismo na

Alemanha®®?.

488 BENJAMIN, Walter. Obras escolhidas. Magia e técnica, arte e politica. Sao Paulo: Ed. Brasiliense, 1996. p.
225,

489 CASSIRER, Ernst. O mito do Estado. S&o Paulo: Cédex, 2003, p. 228.

490 | hidem, p. 230.

491 | bidem, p. 256.
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E com Arthur de Gobineau que o culto do her6i evolui para o culto daraca. Uma de
suas mais firmes convicgbes é a de que os seres humanos sdo subdivididos em racas com
determinados graus de evolucéo e que apenas a raca branca tem vontade e o poder de edificar
uma vida cultural plena®®?. As racas negras e amarelas ndo tém energia propria e devem ser

es*®3. Sua tese possuia uma dimens3o argumentativa t&o

impulsionadas pelas racas superior
simpldria que causa estranhamento que tenha sido t&o levada a sério e se tornado quase um

lugar comum no fim do século XIX.

A queda das civilizacdes se devia a0 desvirtuamento da ragca com a mistura de
sangues. Assim sendo, qualquer mistura mantinha a preponderéncia da raga inferior.
Aproximar-se do patamar de pureza seria uma forma de empecilho para o declinio da
humanidade*®*. Gragas ao ided racial se poderia pensar em uma espécie de “dlite”
configurada por uma “raca de principes’, onde os mais aptos sobreviveriam aos dinamismos
da contingéncia das misturas, para formar o tdo sonhado mundo homogéneo, livre da

diferenca e daimpureza®®,

O racismo pressupde a pureza cultural na teoria de Gobineau. Segundo ele: “todos os
gue se sentiam orgulhosos da sua linhagem e ascendéncia recusavamse a misturar-se com o
vulgo”#%®. A superioridade racial é realcada pela comparacgo das racas inferiores aos pés das
superiores. Além disso, pensar 0s seres humanos como iguais universalmente, para ele, néo

passava de uma vulgaridade*®”.

O termo “raca’*%®

, para uma nova estruturacdo dos direitos humanos, perde sentido
assm como a concepgdo de “identidade cultural”. Admitir dicotomias raciais e identidades
culturais € nos rendermos a reducéo do outro a um conceito. Ao preconcebermos a acdo de
alguém em virtude de sua condicdo de “estadunidense”, “argentino” ou “brasileiro” estamos

prestes a negar a sua idiossincrasia, entificar o seu ser e obliterar a sua diferenca. A

492 CASSIRER, Ernst. O mito do Estado. S&o Paulo: Cédex, 2003. p. 267.

93 | bidem.

494 ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. S&o Paulo: Companhia das letras, 1991. p. 203.

495 | pidem, p. 196 e 203.

49 Gobineau apud Cassirer, Ernst. O mito do Estado. S&o Paulo: Cédex, 2003, p. 277.

497 | pidem, p. 277.

498 para Adorno e Horkheimer “a raca ndo é imediatamente, como querem os racistas, uma caracteristica natural
particular. Ela é, antes, a reducéo ao natural, a pura violéncia, a particularidade obstinada que, no existente, é
justamente o universal. A raga, hoje, € a auto-afirmagdo do individuo burgués integrado a coletividade bérbara’.
In ADORNO, Theodor; HORKHEIMER, Max. Dialética do esclarecimento. Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor,
1985. p. 158.
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disseminacdo dos ideais de Estado-nacdo e identidade cultural foram (e ainda sdo) valiosos
instrumentos de dominagdo. Segundo Ernest Cassirer, o que denominamos “nacdo” nao é
nunca um todo homogéneo, e sm um produto de misturas de sangue, a coisa mais perigosa do
mundo®®®. No século X1X, observa-se uma transfiguracdo decisiva no préprio conceito de
racismo. Este deixa de ser um mero 6dio entre determinados povos ou o simbolo de
preconceitos religiosos, econdbmicos ou sociais e se torna uma doutrina politica que
instrumentaliza e justifica a implementacéo da acdo mortifera estatal®®. O racismo acaba,
assim, justificando o conservadorismo socia na medida em que institui um corte na amplitude
biol6gica da espécie humana e se torna determinante para selecionar “quem pode viver e o

que deve morrer”>L,

A experiéncia dos séculos nos mostra que a pior tirania é aguela exercida por meras
ficcdes®®?, mas o homem continua acreditando nesta espécie de “magia social”, nesses mitos
politicos “fabricados por artesdes hébeis e matreiros™ . Cassirer problematiza a questdo do
patriotismo e se questiona: “0 que vem a ser a idéia de pais natal? E uma simples palavra a
que ndo corresponde nenhuma realidade fisica ou histérica’ do individuo®%*. A pétriaseriaum
termo “masculino” e “feminino” que unificaria, por s sO, a simbologia dos termos “ materno”
e “paterno”, os quais, nas suas entrelinhas, sugerem claramente a idéia de uma obediéncia

incondicional, restaurando uma relacdo infantil dos adultos para com seu lar protetor>%.

Mas precisamos constartemente, segundo Zygmunt Bauman, de “histérias de
identidade” em que digamos a nos “de onde viemos, quem somos e para onde vamos’. Essas
histérias sdo fundamentais para restaurar a “ seguranca’, a partir de conservadorismo e de um

exclusivismo da comunidade imaginéria>®.

499 CASSIRER, Ernst. O mito do Estado. S&o Paulo: Cédex, 2003, p. 280.

%0 DUARTE, André. De Michel Foucault a Giorgio Agamben: A trajetéria do conceito de biopolitica. In
SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes. Fenomenologia hoje 11, bioética, biotecnologia,
biopolitica. Porto Alegre: Edipucrs, 2008. p. 72.

%01 Foucault desenvolve essaidéia: “A morte do outro n&o é simplesmente a minha vida, na medida em que seria
minha seguranca pessoal; a morte do outro, a morte da raga ruim, da raga inferior (ou do degenerado, ou do
anormal), € o que ai deixar a vida em geral mais sadia; mais sadia e mais pura’. In FOUCAULT, Michel. Em
defesa da sociedade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2000. p. 304-305.

%02 CASSIRER, Ernst. O mito do Estado. So Paulo: Cédex, 2003. p. 280.

593 |bidem, p. 326 — 327. No mesmo sentido, Arendt se posiciona: “As lendas sempre influenciaram fortemente a
feitura da histéria.” In ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Sdo Paulo: Companhia das letras, 1991. p.
238.

%94 | pidem.

%95 MORIN, Edgar. Terra patria. Porto Alegre: Sulina, 2005, p. 72.

506 BAUMAN, Zygmunt. Comunidade. A busca por seguranca no mundo atual. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
editor: 2005. p. 90-92.
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Isso ndo significa que se deva negar a prépria cultura e ssm compreender que os

507

legados culturais detém falhas™ ", e por isso, julgar uma cultura a partir do proprio eixo de

compreensao € 0 que podemos denominar de etnocentrismo. A percepcdo etnocéntrica enseja
uma visdo de mundo onde o gque vale e importa estd no nosso préprio local de falae o que a
nossa propria cultura determina como valores, costumes e modelos aceitdveis no panorama
social®®. Traz a tona & persisténcia da classificagdo hierarquizante perante as diferentes
sociedades humanas. Ingenuamente se esquece que, no patamar de civilizagdo atual, todas as
culturas s&o hibridas e inter-relacionais.

a509

E elucidativa a contribuicdo de Homi Bhabha® nesta dirego:

Os proprios conceitos de culturas nacionais homogéneas, a transmissdo
consensual ou continua de tradicbes histéricas, ou comunidades étnicas
“organicas’, enquanto base do comparativismo cultural, estdo em profundo
processo de redefinicdo. O extremismo odioso do nacionalismo sérvio prova
gue a propria idéia de uma identidade naciona pura, etnicamente
purificada’, s6 pode ser atingida por meio da morte, literal e figurativa, dos
complexos entrelacamentos da historia por meio das fronteiras culturalmente
contingentes da nacionalidade moderna.

A lbgica da pureza também é resquicio do paradigma da subjetividade. O modelo
racionalista impresso pelo cientificismo moderno, deslumbrado pelos avancos das ciéncias
naturais trouxe ao homem a impressdo de que, finamente, conseguiria desvendar muitas de
suas inquietudes em relacdo a0 mundo. Acreditourse que se poderiam aplicar os mesmos

processos de compreensdo e resolucdo de problemas, direcionadas as ciéncias exatas, pelo

510

método cartesiano de separacdo sujeito-objeto”, para problemas sociais. Isso traduz a idéia

contemporanea de progresso e ordem que faria a humanidade tornar-se mais bela, mais

511

pura’. Como a desordem traz inseguranca, busca-se 0 padréo e aquilo que n&o € padronizado

07 MORIN, Edgar. Terra pétria. Porto Alegre: Sulina, 2005. p. 105. “E preciso respeitar as culturas, mas elas
sdo imperfeitas nelas mesmas, como nds também somos imperfeitos’.

%08 ROCHA, Everaldo P. Guimaraes. O que é etnocentrismo. Brasilia: Ed, brasiliense, 1998. p. 7.

509 BHABHA, Homi. O local da cultura. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2005, p. 24.

519 SANTOS, Boaventura de Souza. Um discurso sobre as ciéncias. Lisboa: Edicdes afrontamento, 2002. p. 13
14,

511 A idéia de pureza se traduz na concepcéo de ordem, onde sujeira, em sua esséncia, significa desordem. Mary
Douglas, na sua consagrada obra “Pureza e perigo” (p. 55-56) afirma que “impureza é aquilo que néo pode ser
incluido, se quiser manter um padrdo. Reconhecé-la € o primeiro passo para uma compreensao da poluicdo”. No
livro “A histéria da loucura na idade classica” Focault traz uma amostragem histérica que reflete esse
posicionamento social desde a Idade Média com o tratamento que se despendia aos leprosos e demais doencas
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deve ser eliminado para a perpetuacdo da paz, na busca incessante por uma unidade

metodol 6gica totalitaria para as relagbes sociais.

O progresso e a civilizagdo trouxeram a0 homem moderno, novas concepgoes de
comunidade e sociabilidade. Possibilita-se o controle dos eventos da natureza, o melhor
cultivo do s0lo, 0 aproveitamento das riquezas minerais além de determinacdes estéticas como
a preservacdo de espagcos vegetativos, a implementacdo de reservatérios de ar fresco
decorados por jardins, plantas e flores. Espera-se que 0 homem civilizado reverencie a beleza
e repudie a sujeira, pois ela lhe parece incompativel com qualquer civilizagdo®?. Segundo
Freud, a exigéncia de limpeza do corpo humano desenvolve a idedlizacdo do emprego do

sabdo como padro natural de uma sociedade na busca perpétua pela orden™2,

A idéia de comunidade oferta a percepcdo de local aconchegante, onde aigualdade e a
boa vontade entre seus integrantes garantiriam o bem estar e a liberdade. No entanto, a
ambivaléncia na qual perpassa a modernidade recente nos forca a estabelecer um ambierte
segregador e individualizante, ja que para mantermos este ideal comunitario aceso, deve-se
repelir tudo aguilo que se apresenta assimétrico atais prerrogativas.

Nesta perspectiva, Zygmunt Bauman adverte °14:

Se vocé quer seguranca? Abra mdo de sua liberdade [...] vocé quer poder
confiar? Nao confie em ninguém de fora da comunidade. Vocé quer
entendimento matuo? Néo fale com estranhos, nem fae linguas estrangeiras.
Vocé quer sensacao de aconchego e lar? Ponha darmes em sua porta e
cameras de teve no acesso. Vocé quer protecdo? N&o acolha estranhos e
abstenha-se de agir de modo esquisito ou de ter pensamentos bizarros [...] o
né da questéo € que se vocé seguir esse conselho e mantiver as janelas
fechadas, 0 ambiente logo ficara abalado e, no limite, opressivo.

N&o faremos aqui consideracOes em torno do que o individualismo moderno da cultura

de mercado d4 ensejo°!®. Nos detivemos a abordar sobre a visio etnocéntrica que se debruca

contagiosas que se insurgiram: a exclusdo social era a solugdo. A “purificagdo” da sociedade. In DOUGLAS,
Mary. Pureza e Perigo. Sao Paulo: Perspectiva. 1976.
zz FREUD, Sigmund. O Mal-Estar na Civilizag&o. Rio de Janeiro: Imago editora, 1974. p. 112 — 113.

I bidem.
14 BAUMAN, Zygmunt. Comunidade. A busca por seguranca no mundo atual. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
editor: 2005. p 10.
%15 para tanto, conferir anterior trabalho onde discuto a I6gica do consumo e a questdo da diferenca In
PEREIRA, Gustavo Oliveirade Lima. Diferenca e alteridade: uma alternativa perante a premissa individualista.
In CARBONARI, Paulo César; COSTA, José André; DALMAS, Giovana (Org). Etica, Educac&o e Direitos
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sobre o ocidente e que podemos considerar como uma derivagdo do individualismo moderno,

contendo as principais diretrizes deste.

3.5 Permeabilidade intercultural e novas per spectivas em torno dos direitos humanos

Depois de colocada em pauta a questdo dos apatridas e estabelecidas as conexdes da
ineficiéncia de atuagdo da tradicional percepcéo dos em torno dos direitos humanos, bem
como, no plano teorico-filosofico, da senilidade do argumento da dignidade da pessoa
humana; com os referidos diagnosticos refratados na idéia de pureza étnica e identidade,
chega o nomento de estabelecer rotas aternativas, linhas de fuga para o enfrentamento do
problema de forma convexa e comprometida com o patamar de indeterminacéo e

complexidade que a modernidade recente deflagra.

Muitos intelectuais acreditaram que a énfase empreendida aos direitos humanos, apds
a segunda guerra mundial, traria o fim dos conflitos entre as minorias. A doutrina dos direitos
humanos universais se apresentou como um substituto aos direitos das minorias e, a partir
disso, os membros destas ndo teriam necessidade (nem direito) de reivindicar por legislactes
especiais. A substituicdo de direitos especificos para grupos minoritarios por direitos
universais parecia uma evolucéo natural da humanidade que ja ndo necessitaria mais adotar

leis particul ares para determinados grupos®*®.

Guiadas por essas diretrizes, as Nagbes Unidas, na Declaracdo Universal, negaram
toda a referéncia aos direitos das minorias, pois estas desfrutam de igualdade de tratamento e,
portanto, ndo tém legitimidade para exigir qualquer tipo de beneficio que mantenha suas
particularidades. Devem se adequar a um direito comum®!’. Mas esté claro que os direitos das
minorias nd0 podem submeter-se as categorias dos direitos humanos universais. Os

procedimentos tradicionais vinculados a Declaracdo dos Direitos do Homem ndo séo capazes

Humanos Comunicacdes em Emmanuel Levinas. Passo Fundo: IFIBE, 2008 (edicdo eletrénica). ISBN 978
99184.43-1 (No prelo).

516 K YMLICKA, Will. Ciudadania multicultural. Una teoria liberal de los derechos de las minorias; Barcelona:
Paidos, 1995. p. 15.

>7 | bidem.
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de resolver importantes e controvertidas questoes a esse respeito. Nao que estes mecanismos

déem repostas equivocadas ao problema, mas sim porque ndo apresentam resposta alguma’:é.

A assim denominada por Edgar Morin “cegueira ego-etnocentrica®'® néo se
desmaterializa com cartilhas universalistas de direitos humanos, mas com o interculturalismo
de percepgdes sem a hegemonia de qualquer cultura. Desterritorializar a vontade fascista de
“compreensio apropriativa’>?® do outro traz consigo a possibilidade de tornar assimilével o
rosto de outrem, que ndo se contenta com meras boas intencdes’?, invertendo o campo de

Visdo do observador perante 0 observado.

Neste caso, seria preciso abandonar, por exemplo, a nog¢do anacrénica de “raga’, que é
passivel de descontrucdo, seja pela visdo cientifica robustecida pela descoberta do DNA, sga
por concepgdes filosoficas que auferem que esta atribuicdo reduz a diferenca a condicéo de
mera inferioridade, na medida em que a “raca’ designa uma condicéo de excentricidade em
relacdo a um centro dominante e majoritario®?2. O nivel de “raca’ s é identificavel em um rol
de oprimidos, inexistindo raga dominante®*. Para Gilles Deleuze, a nossa racionalidade tende
a ver aguilo que é diferente como fora do centro (ex-céntrico) e este centro faz alusdo ao
nosso proprio plano de compreensdo. A visdo do “outro” tende a considerar sua relagdo com o
“centro” e nunca como uma outra possibilidade fora deste perimetro determinado. Como

meramente outra. Como algo situado nas bordas, na periferia. Na beira®*.

Se arelacdo € fundada ndo mais a partir da semelhanca, mas da diferenca, considerada
a partir da nocdo de ateridade, torna-se possivel, pelo contraste, reconhecer a condicdo que
situa cada um em sua propria diferenca. Essa disténcia se torna o elemento fundamenta da
igualdade entre os homens. Segundo Ricardo Timm de Souza®%®, “nossa grande civilizagdo

ocidental é este monumento dubio: sabemos como fazer bilhdes de contas por segundo ou

*18 K YMLICKA, Will. Ciudadania multicultural. Una teorfa liberal de los derechos de las minorias: Barcelona:
Paidos, 1995. p. 17-18.

19 MORIN, Edgar. Terra péatria. Porto Alegre: Sulina, 2005. p. 61.

520 5OUZA, Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas
Colegéo Filosofia, n° 120. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005. p 192.

%21 LEVINAS, Emmanuel. Totalidad y infinito. Ensayo sobre La exterioridad. Salamanca: Sigueme, 1999. p.
238.

522 DELEUZE, Gilles; GUATARI, Felix. Mil platds: capitalismo e esquizofrenia. Vol 5, S3o Paulo: Editora 34,
1997. p. 50.

523 “yma raca n3o se define por sua pureza, mas, ao contrério, pela impureza que um sistema de dominaczo |he
confere. Bastardo e mesti¢o sdo os verdadeiros nomes deraga” . |bidem.

5241 dem Diferenca e repeticao, cap. V. Sdo Paulo: Editora paz e terra, 2006. p. 300 e ss.

525 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a diferenca. Aventuras da Alteridade na Complexidade da cultura

contemporanea. Rio de Janeiro: Lumen jdris, 2008. p. 129.
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como ir a Marte, mas “nao sabemos’ como livrar 0 mundo da fome ou respeitar a ateridade
de culturas ou pessoas que ndo se enquadrem em um determinado sistema social, cultural ou

econdmico”.

Quanto maior o respeito da excecdo e da diferenca, mais igualitaria a sociedade ser,

por mais paradoxal que essa frase possa parecer>2°

. Pois quando percebo a diferenga de outro,
possibilito-me perceber a mim mesmo como diferente, pelo contraste®?’. No entanto, a
mercantilizacdo que o mundo globalizado impde as relacbes pessoais, faz com que s seres

humanos tratem uns aos outros como “coisas’ ou material de mercado®%.

Como bem preleciona Hannah Arendt: “A pluralidade € a condi¢do da agdo humana
pelo fato de sermos todos 0s mesmos, isto €, humanos, sem que ninguém segja exatamente
igual aqualquer pessoa que tenha existido, exista ou venha a existir’>®°. A igualdade tanto em
direitos como em dignidade, é condicdo basica de uma sociedade plural, mas, aém disso,

€50 sem o rétulo de

somente com a “ndo indiferenca ao que me é absolutamente diferent
“anormal” ou “fora dos padrdes’, nas proprias acepcdes pejorativas aos termos, ou sgja, sendo
outrem naturalmente compreendido como um “ndo-igual-a mim”, é que os direitos humanos,

finalmente, alcancardo o seu sentido almejado.

A resposta do mundo, ou dos que podemos chamar de representantes do mundo — tidos
como simbolos de progresso e humanidade, naincumbéncia de reprimir a diretriz purificadora

e xenofdbica advinda do nazi-fascismo e dos demais regimes autocréticos da época esta

26 GAUER, Ruth M. Chit6. Da diferenca perigosa ao perigo da igualdade. Reflexdes em torno do paradoxo
moderno. Porto Alegre: Civitas, v.5, n. 2. Porto Alegre: Civitas, 2005. p. 402. Neste sentido, ao comentar a obra
“pureza e perigo”, de Mary Douglas, a autora invoca a necessidade de reconhecer a excegdo como mecanismo
de resisténcia a auséncia de lagos solidarios da sociedade contemporénea. Consagra-se, assim, a aversao a
impulsbes globalizantes e soberanas, e explicagbes positivistas/racionalistas corrompidas pelo ideal de
perseguicdo ao “sujo” e ao “impuro”.

527 |iteralmente, Roberto Damatta afirma que “Apesar das diferencas e por causa delas, nés sempre nos
reconhecemos Nos outros e eu estou inclinado a acreditar que a distancia é o elemento fundamental na percepgao
da igualdade entre os homens. Deste modo, quando vejo um costume diferente é que acabo reconhecendo, pelo
contraste, meu proprio costume.” In. DAMATTA, Roberto. Reativizando. Uma introducéo & antropologia
social. Rio de Janeiro: Rocco, 1997. p. 24.

528 FLORES, Joaquim Herrera. El vuelo de Anteo. Derechos Humanos y critica a la razén liberal. Bilbao:
Desclée de Brouwer, 2000. p. 6.

529 ARENDT, Hannah. A condicdo humana. Rio de Janeiro: forense universitaria, 10° edicdo. 2004. p. 16. Na
mesma obra a autora avalia as diretrizes que condicionam a humanidade do homem, utilizando as categorias de
“labor” e “trabalho”, como atribuicbes periféricas a condicdo de pessoa e, principalmente, a de “agéo”, focada
nas relagbes sociais e politicas entre os seres humanos como prépria condicdo indispensavel para sua
humanidade.

%30 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: vozes, 1997. p. 176.
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contida na declaracéo de Direitos Humanos de 1948. Entretanto, esta restou apenas mais uma
tentativa totalizante frustrada de lidar com a complexidade da humanidade. O universalismo
dos direitos humanos lanca méo da igualdade como ponto central de seu argumento, mas
esquece que a diferenca € a condicdo formadora do ser humano como humano. O resultado foi
a agregacd dos homens a um mesmo patamar de igualdade, lesando aqueles que se auto

compreendem como minorias em razéo de sua assimetria ao padréo igualitario instituido.

A proposta de Boaventura de Sousa Santos é a consolidacdo de uma hermenéutica
diatopica, que visa superar as visdes universalistas e relativistas em relacdo ao problema da
igualdade. Parte da premissa de que todas as culturas, por mais for¢a que demonstrem, s&o
incompletas e probleméticas no que tange a consolidacdo das garantias fundamentais e das
implementacBes politicas®®!. Para se concretizar este pensamento progressista deve-se
expandir a consciéncia de incompletude cultura que permeia pela racionalidade de cada
civilizagdo, pois a reversibilidade do didlogo € fundamental para impedir a perversdo e
subversdo desta conquista e transforma-la em um fechamento cultural reciproco®®?. Além
disso, a emancipacdo da discussdo contribuird para se distinguir a luta pela igualdade e a luta

pelo reconhecimento igualitério das diferencas, onde ambas poderdo atuar de forma eficaz>>°.

Pressupbe-se assim 0 entrelagamento do principio da igualdade com o principio do

reconhecimento da diferenca. Nas palavras de Boaventura: ‘temos o direito de ser iguais

quando a diferenca nos inferioriza; temos o direito de ser diferentes quando a igualdade nos

descaracteriza”>3*.(grifo nosso)

Uma nova perspectiva, contextualizada com o interculturalismo, pressupfe uma
interpretacdo para aém do multiculturalismo tradicional. Segundo Homi Bhabha, ndo se trata
mais de dividir o centro da periferia, a maioria da minoria, mas sim uma posicdo que

°3°, Porque a minoriando

comporte o hibridismo cultural sem hierarquias supostas ou impostas
desgja a possbilidade de ser incluida como outrora. Ela desgja ser reconhecida ndo como

minoria, pois admitir a idéia de minoria reforca seu locus de periferia. O reconhecimento se

531 SANTOS, Boaventura de Suza. Reconhecer para libertar, Os caminhos do cosmopolitismo multicultural.
Rio de Janeiro: Ed. Civilizag8o brasileira, 2003. p. 441 ss.

%32 | idem, p. 456.

533 | bidem, p. 443.

534 |bidem, p. 458.

%35 GAUER, Ruth M. Chitté. Interrogando o limite entre historicidade e identidade. In GAUER, Ruth M. Chitté
(org) A qualidade do tempo: para além das aparéncias histéricas. Rio de Janeiro; Lumen Jiris, 2004. p. 235.
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da na sua prépria diferenca®®. Encontrar esse entre-lugar é “tocar o futuro em seu lado de

25371

ca e reconhecer a necessaria articulacdo do hibridismo da cultura como formulacgo do

olhar da diferenca®®.

Bauman nos mostra que € um costume designar o rotulo de “minoria étnica’ para
determinadas pessoas sem que lhes sga pedido qualquer consentimerto. A postura
construtora da “nacdo” se reproduz pela negacdo da diversidade. O liberalismo cultural
traduz-se na idéia de nacionalidade compartilhada, mas na prética, ela significa a rendicdo da
cultura minoritdria em nome da cultura majoritéria, demonstrando que apesar de terem
diferentes estratégias, o nacionalismo e o liberalismo compartilham o mesmo propdsito, pois a
primeira aponta para a aniquilagéo da diferenca enquanto a segunda aponta para a aniquilagéo

do diferente®.

Segundo Jacques Derrida®*°:

Todos os nacionalismos pretendem ser exemplarmente universais, cada um
alega essa exemplaridade e pretende ser mais do que um nacionalismo a
mais. Mesmo sg, de fato, parece dificil manter uma fé na elei¢do, e sobretudo

na eleicdo de um povo eterno, ao abrigo de toda tentagdo “nacionalista’,
mesmo se parece dificil dissocia-las na efetividade politica de todo Estado-

nagao.

Os governos liberais, em sua maioria, ao longo da historia, empregam uma postura
avessa as propostas multiculturais. Em busca de uma organizacdo societéria homogénea, as
politicas utilizadas pelos Estados liberais eliminaram fisicamente algumas minorias culturais
através de expulsdes macicas (“limpeza énica’) e, perante outras minorias, forcaram-nas a
adotar a lingua, a religido e os costumes da maioria, além de submeté-las a uma segregagdo

fisica, assim como a privagdo de direitos politicos®*.

536 Ruth M. Chitté. Interrogando o limite entre historicidade e identidade. In GAUER, Ruth M. Chitté (org) A
gualidade do tempo: para além das aparéncias histéricas Rio de Janeiro: LUmen Jaris, 2004. p. 234 ss.

53" BHABHA, Homi. . O local da cultura. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2005. p. 27.

538 | hidem, p. 69.

539 BAUMAN, Zygmunt. Comunidade. A busca por seguranca no mundo atual. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
editor: 2005. p 82-85.

%40 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas S&o Paulo: Perspectiva, 2004. p. 136-137.

%41 KYMLICKA, Will. Ciudadania multicultural. Una teoria liberal de los derechos de Ias minorias: Barcelona:
Paidos, 1995. p. 14.
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A mercantilizacdo que o mundo globalizado impde as relagdes pessoais faz com que
0s seres humanos tratem uns aos outros como entidades passiveis de instrumentalizagdo®*2. A
partir disso, Joaquim Herrera Flores relata a necessidade de uma nova compreensdo dos
direitos humanos para além de pactos e convencgdes, e propde a sua teoria critica no intento
de recuperar a acdo politica das pessoas, formular uma filosofia impura de garantias
fundamentais e desconstruir o absolutismo de verdades imposto pelo universalismo

tradicional®*®.

O rompimento com o positivismo de valores e 0 cartesianismo de certezas sera
desenvolvido somente a partir de uma metodologia que admita validade em todos os pontos
de vistas possiveis referentes ao tema. 1sto € o que Herrera Flores pretende com o que chamou
de “relativismo relacional” como paradigma para compreender e interpretar o contexto de

conflitos do periodo moderno e a crise das garantias fundamentais.

A Unica premissa universal que se pode admitir € que todas as pessoas devem ter a

“ n3d mais envolta em

possibilidade de lutar por ter sua dignidade humana reconhecida®
essencialismos e sim tendo o plano da alteridade, como propomos no segundo capitulo, como
pedra angular. Assim, se legitima a busca dos apatridas e refugiados pelo reconhecimento de
sua diferenca. O universalismo que temos hoje, ao invés de ser o ponto de chegada como se
acredita, seria 0 ponto de partida para alavancar uma discusséo que reconhega o pluralismo de

concepcdes sobre os direitos humanos®®.

Ha duas principais visdes atuais sobre a interpretacdo dos direitos humanos. Em uma
delas, denominada por Herrera Flores como visdo abstrata, reverenciada pela maioria dos
pensadores ocidentais, impera a racionalidade formal a partir de préticas universalistas, que
acabam manifestando um contetdo vazio pela sua ineficacia e inaplicabilidade. A outra, tida

46

como visAo localista®*® valoriza a diferenca entre os humanos e prope acdes particulares para

garantir aigualdade perante a hipossuficiéncia da ateridade minoritéria.

%42 F| ORES, Joaquim Herrera. El vuelo de Anteo. Derechos Humanos y critica a la razon liberal. Bilbao,
Desclée de Brouwer, 2000. p.6.

543 | bidem, p. 11-13.

%44 |bidem, p.15-18.

%45 |bidem, p. 32 ss.

%48 |bidem, p. 48 ss.
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Ambas propostas apresentam pontos positivos e detém fundamentos para serem
defendidos. Mas o problema surge quando cada uma delas aceita unicamente 0s seus
postulados como vaidos e considera inferiores os propostos pela outra. Com isso, é relevante
construir uma cultura que acolha a idéia de universalidade das garantias e a do respeito as
diferencas, isto €, uma visdo complexa que atue em torno do problema, proporcionando uma
analise que acompanhe o dinamismo e as constantes movimentagdes do mundo, abandonado o

entendimento deste como ente de relagdes inertes™’.

A visdo complexa postula uma racionalidade de resisténcia que iniba os
determinismos dos universalistas tradicionais e sgja adepta a uma prética intercultural de
relacfes hibridas e comprometidas em dar vazéo a dignidade e a luta pelo reconhecimento da
diferenca. N&o se pode desmembrar os direitos humanos em categoriais “individuals’,
“coletivas’, “econémicas’ e “culturais’ ou dividi-lo em geracfes, pois somente ha uma classe
de direitos para todos. A luta pelos direitos € de carater global e ndo pode ser multifacetada

em parcelas.

Boaventura dos Santos também critica tais concepgdes de direitos humanos e revela
gue seu universalismo tende a operar como um localismo globalizado, caracterizando-se
como uma forma de globalizacdo hegeménica dando vazédo ao “choque de civilizagdes'™*8. A
Declaracdo Universal de 1948 ndo contou com a maioria dos povos do mundo na sua
elaboracdo e estd contaminada com uma forma muito simplista e mecanicista no que entende
por direitos e deveres, ou sgja, apenas garante direitos aqueles dos quais pode exigir
deveres®®. A cultura ocidental estabelece demasiadas dicotomias entre o individuo e a
sociedade e, com isso, torna os direitos humanos vulneraveis a um individualismo possessivo,
dienado e narcisista>®®. Esta concepcdo liberal de direitos humanos da prioridade apenas a
direitos civicos e politicos, por isso o autor em tela privilegia a verso socia-democrata de
direitos humanos, porgue esta estende seu campo de atividade até perspectivas econémicas e

sociais™?,

47 FLORES, Joaquim Herrera. El vuelo de Anteo. Derechos Humanos y critica a la razon liberal. Bilbeo,
Desclée de Brouwer, 2000. p. 63.

548 SANTOS, Boaventura de Souza. Reconhecer para libertar. Os caminhos do cosmopolitismo multicultural.
Rio de Janeiro: Ed. Civilizag&o brasileira, 2003. p. 438.

549 Essa afirmacao explica porque a concepcao ocidental dos direitos humanos ndo confere direitos & natureza,
pois ndo |he podem impor deveres. Conforme SANTOS, Boaventura de Souza. Reconhecer para libertar. Os
caminhos do cosmopolitis mo multicultural. p. 439 e 446.

%50 |bidem, p. 447.

%51 |bidem, p. 456.
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Gilles Deleuze entende que a discussdo a respeito dos Direitos Humanos, através da
concepcao universal oriunda da Declaragdo de 1948 ndo passa de uma retérica vazia e
meramente abstrata, pois as suas determinagdes e preceitos ndo ganham aplicabilidade em
diversos paises do mundo. Para o referido fildsofo, os massacres, as imposicoes e demais
atrocidades cometidas por determinadas ideologias perante alguns paises ou grupos de
pessoas Ndo sdo questdes a serem resolvidas pelos direitos humanos e sim pela jurisprudéncia.
Para ele a justica ndo existe e nem os direitos humanos. O que existe € a jurisprudéncia e a
capacidade que o direito tem de reformular a s préprio através de julgados que atuam
diretamente nos casos especificos e modificam as formas de compreensdo de particulares

entraves sociais. Conforme Deleuze: “lutar por liberdade é realmente fazer jurisprudéncia’®?.

Ja Jacques Derrida ndo compreende os direitos humanos de forma téo pessimista. Para
ele, os direitos humanos sdo, de algum modo, uma conquista fundamental e necesséria para a
consolidacdo de uma conjuntura cosmopolitica, apesar de sermpre problematizar seus limites a
partir de sua idéia de “democracia por vir’. Para ele, “€ preciso mais do que nunca ficar ao
lado dos direitos humanos (...) precisamos deles e eles sdo precisos, pois ha sempre uma
caréncia, uma falta, uma pendria, uma insuficiéncia; os direitos humanos jamais sdo
suficientes. O que ja é o bastante para nos lembrar que eles ndo sdo naturais. Possuem uma

histéria— uma histéria recente, complexa e inacabada’>>3.

Na esquizofrenia da modernidade, a vida mdnada e independente dos individuos em
relacdo aos outros, promovida pela concepcdo de Estado-nacdo e Estado-segurancga, sdo 0s
alicerces de uma sociedade manipulada, onde o individuo é domesticado e tratado como uma
crianca®”*. Segundo Michel Maffesoli “fomos levados do individualismo ao totaitarismo e &
indiferenca’. Ao fim acrescenta: “estamos precisamente na era do homem sem qualidade na
gual a avocacdo pelo Estado do conjunto da vida social e individual reduz o individuo a ser

espectador passivo de seu proprio destino”>°.

552 | ABECEDAIRE de Gilles Deleuze. Entrevista com Gilles Deleuze. Editacdio:Brasil, Ministério de
Educacso, “ TV Escola’, 2001. Paris: Editions Montparnasse, 1997. 1 videocassete, VHS, cor.

53 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor, 2003. p. 142.

%54 MAFFESOLI, Michel. A violéncia totalitaria. Ensaio de antropologia politica. Porto Alegre: Sulina, 2001, p.
306.

%55 |bidem, p. 307.
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Concordando com Raul Madrid, é possivel uma reformulacdo da fundamentacéo dos
direitos humanos, a partir de uma vocacéo exterior ao Estado, que leve em conta a alteridade
como ponto de partida, com respaldo na idéa de infinito no finito. Entendemos que esta nova
formatacdo de racionalidade é vidvel para desenvolver a percepcdo de direitos humanos acima
de qualquer espécie de legislagdo ou justificagdo, imune aos diversos pretextos e necessidades
politicas que inlimeras vezes impdem a administracéo do Estado®®.

No lugar da inércia do mero reconhecimento da igualdade abstrata, o agir do
reconhecimento da diferenca. No lugar do universalismo dos direitos humanos, o
interculturalismo de percepcdes. No lugar da mera légica do mercado e da poténcia totalitéria
dos nacionalismos, a ética da alteridade.

56 RAMIREZ, Raul Madrid. Una aproximacion A Levinas y los derechos humanos. (o como la posmodernidad
puede sorprendernos),p. 21. Conferéncia apresentada no Seminario Procad 2008/2 da UNISINOS sobre o tema:
20 Anos de Constituicdo - Os Direitos Humanos entre a Norma e a Politica, realizado no dia 03 de novembro de
2008, no auditério Mauricio Berni. O artigo no prelo, com publicacéo prevista para 2009 pela revista Rech, de
Sdol_eopoldo - Brasil.
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CONCLUSAO

“ O encontro com o outro tem esse fato como caracteristica
fundamental: ndo se trata, nunca, de um encontro unilateral”
Ricardo Timm de Souza™’

Como procuramos demonstrar, o direito, o fundamento da dignidade humana, aidéia
de democracia, e a liberdade, em seu patamar moderno, sdo construcdes necessarias feitas
pelo homem para traduzir uma possibilidade de sociaidade e convivéncia relacional. O que
nos propusemos foi tentar abarcar horizontes diferentes e que soam estranhos a essas
dimensdes, pois utiliza-se um pressuposto diferenciado: o tempo, no tempo — e conforme se
debruca o referencial tedrico aqui escolhido para perquirir tais questbes — a tentativa

primordial da racionalidade instrumental sempre fora exorcizar o tempo.

Em sintese do que fora dito: O direito nunca seré a justica em absoluto, apesar de sua
insistente pretensdo de ser. O fundamento da dignidade humana, por pressupor uma esséncia,
jamais possibilitard o encontro com a alteridade, que nada mais € do que o verdadeiro
encontro com o ininteligivel. A percepcdo de democracia, cléssica ou moderna, ainda néo
constréi 0o argumento da responsabilidade ética porque seus pressupostos ainda carregam
caldos de ontologia e ainda remetem a uma idéia em construgdo: um “por vir”. Liberdade sO
se da, paradoxamente, se estiver limitada por investir-se perante um outro. O Pensar,
metaf enomenol 6gico, deixa de ser compreender os objetos mundanos e Ssm compreender que
SO a0 assumir uma responsabilidade sobre aquele que eu ndo posso compreender € que se

estabel ece um novo sentido de realidade — inefavel, urgente e possivel.

%57 SOUZA, Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas
Porto Alegre: EDIPUCRS, colecgdo filosofia— 120, 2005. p. 83



-134 -

Tais questdes ndo admitem um ponto final. O problema dos apatridas e refugiados esta
longe de ser encerrado e requer um amplo debate entre o direito, a filosofia e a sociedade em
geral. Este trabalho procurou demonstrar como a ruptura com o medo da diferenca esta inter-
relacionada com a abertura para a ateridade, no assumir de uma responsabilidade pelo polo
mais fraco, que demanda uma maior atencdo e que muitas vezes a dimensdo juridica néo
consegue abarcar. Talvez somente pela subjetividade ética segja possivel discutir e
reproblematizar o esgquematismo da totalidade em sua raiz, para assim proporcionar um
horizonte para dém da dimensdo instrumental, levando a sério o tempo e a pluralidade; que é

0 que propriamente nos constitui como individualidade.

Faremos uso de uma metéfora para tentar elucidar tudo que fora dito até aqui: imagine
um homem, de andar vagaroso, em uma praia deserta rumando para um determinado destino.
No decorrer de sua caminhada, leva os olhos a0 mar e percebe que, ao longe, existe uma
pessoa aparentando estar naiminéncia de se afogar. Percebe-se, de fundo, a sonoridade de um
grito timido, obliterado por uma voz afénica, ténue. O homem olha ao seu redor e nota que
ndo existem bdias, cordas ou qualquer outro instrumento que possa auxilia-1o no resgate. A
Unica possibilidade de salvamento deste a beira da morte seria mergulhar no mar, mesmo
considerando suas poucas habilidades no nado e mesmo sabendo que seu ato pode restar
frustrado. A cada instante pode ser tarde demais. A inquietacdo permanece. Ha de se fazer

algo.

O mesmo ocorre com 0 papel do ser humano na ciedade. Olha-se 0 mundo repleto
de injusticas, traumatizado pela diferenca, dopado pela vontade do gozo, permeado por um
individualismo inconsequiente, atuante em logicas de troca, e a Unica forma de atuar
assimetricamente a essas premissas € mergulhando nesta mesma crise. No entanto, nossa
racionalidade tende a desenvolver mecanismos que amenizem a nossa responsabilidade pelos
gue estéo a nossa volta. No exemplo do homem na praia deserta, existem duas opcdes: encarar
a responsabilidade como obra de uma liberdade investida, sartreanamente engajada, mesmo
sem artificios externos que facilitem esta tarefa dura e solitéria, por apenas um mero, mas ndo
guimérico mativo: “estar comprometido com uma inquietacdo que exige atitude de mudanca,
atitude de critica, de caos, no desafio do olhar sem contexto. Desritualizado das amarras da
totalidade’.
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Mas a tendéncia seria a de 0 nosso personagem da praia concluir que, ja gue néo foi
responsavel pelo risco de vida daquele que o interpela, ja que nem a conhece e tudo pode ser
uma armadilha para subtrair seus pertences, ja que ndo sabe nem se terd reconhecimento por
seu ato herdico, imaginando seu nome nos holofotes e tabldides da sociedade do espetaculo na
gual € mero receptaculo, ja que, certamente, se fosse ao contrario ninguém faria isso por ele,
ninguém se comoveria ao ver as batidas exaustas de seus bragos na &gua. Preferira, ento,
seguir seu rumo convencido de que nada aconteceu. A inquietacdo desaparece, como em um
passe de mégica. Mas pode voltar a qualquer momento. Na préxima praia. No proximo
trauma. No proximo outro.

Este mecanismo cognitivo, expressado pela metéfora, também nos acompanha
guando formatamos 0 nosso conceito sobre 0 mundo. Vemos a injustica mundana e nossa
racionalidade se imposta a nos consolar. “- Ndo fui eu quem fez as regras. Quando cheguel ao
mundo este ja era assim. Ja pago impostos, portanto o cuidado pelos outros € incumbéncia do
Estado. Do Estado Demo(nio)crético de direito.” Este pensamento nos absolve. Torna-nos
imune ao problema. Forca-nos a acreditar que nos cabe olhar a outrem com lentes foscas,
onde cada um é dono de sua liberdade contratual monédica da |6gica mercadoldgica. Traznos

conforto e permite que possamos dormir a noite.

Podemos olhar 0 mundo e saber que ele reamente atravessa uma voraz crise de
sentido e atuarmos indiferentes a esta premissa, reforgcando, assim, o paradigma enraizado no
senso comum dos aforismos que afirmam eloguentemente as assertivas: “o mundo é dos
espertos’, “pagando bem que mal tem” e que “ o “ter” ou o “parecer ter” vaem mais que o
“ser”, na ambivaléncia do mundo moderno. Ou podemos ver 0 mesmo mundo e ainda ter
consciéncia de sua crise de sentido, mas atuar avesso a0 gque nos € quase imposto

cotidianamente.

Saber que somos ingtituidos, mas que podemos também instituir, e construir,
deparando-se com a nossa finitude, a propria estética de nossa nova existéncia. Como diz
Adorno “ndo repetir Auschwitz € 0 novo imperativo categorico”. Talvez idéia sgja
passiva de complementacdo: “Encontre uma verdadeira razdo de existir, na qual vocé

entregaria toda a vida por ela, e morra por isso” .
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Preenchemos a hossa existéncia produzindo sentido, através da linguagem, ndo devido
aum telos natural que nos conduz a tal. Ndo por uma pitoresca epistemologia deontol 6gica
gue nos inspira dever. Preenchemos sentido exatamente porque somos carentes dele. Somos
repletos de vazio. Repletos de nada. E por isso, a propria criacdo de ndés mesmos esta a nossa
disposicdo. Somos criadores de nés mesmos. Esteticistas de nossa propria existéncia, onde o
observador privilegiado, enquanto criador, pode se contentar com uma producdo em série, um
artefato de fébrica produzido a vargo, ou pode esculpir uma identidade transgressora, como
um quadro de Dali, ilimitada, em devir, assumindo o recorrente peso da decisdo, que sempre

recorre ao outro.

Olhar para o olhar de alguém e saber que ha um dever de resposta, de uma mistica
mas urgente loucura pela possibilidade de justica, justica ndo-proficua, sem recompensas,
inquantificavel, sem a busca de adornos retdricos absolutérios para escapar deste
compromisso, sabendo, assim, que daqui ha muitos anos a humanidade podera conter alguma

diferenca, e que estes atos podem ter feito uma pequena, mas substancial parte desta.

Mergulhar na crise pode parecer significar que a ruptura com qualquer tipo de alicerce
gue represente o fundamento de alguma verdade pré-determinada, sgja ela de natureza
ontol 6gica, teoldgica ou axioldgica, dé vazdo a um pleno descomprometimento com qual quer
possibilidade de postulacdo ou um relativismo inconseqiente, fundado em um niilismo sem
pai. Mas 0 que ocorre € exatamente 0 contrario: por ndo ser mais possivel agarrar-se aalguma
diretriz epistemol 6gica determinista, que solucione os problemas da modernidade recente por

uma unica direcdo, € que se amplia a responsabilidade de qguem se propde a discutir este tema.

Também ndo se esta querendo dizer que a lente contextualizada e necessaria para se
observar 0 mundo moderno deva aderir a concepgdo de uma perene mudanca ininterrupta, que
guestionaria qualquer tipo de saber, uma vez que ndo haveria como fazer afirmactes sobre
nada que estgja em constante mutacgo. Concordando com Frarklin Baumer®8, a civilizagdo
moderna necessita encontrar a dosagem salutar entre o mutéavel e o imutavel. A sociedade
precisa tanto do devir quanto do ser para garantir uma critica permanente, mas também
encontrar maneiras criativas, continuas e direcionadas para construces de sentido sobre a

pergunta “- O que existe?’.

%58 BAUMER, Franklin L. BAUMER, Franklin L. O pensamento europeu moderno nos séculos XVII, XVII1, XIX
e XX.Volumes| ell. Rio de Janeiro: Edi¢bes 70, 1977. p. 37 — 40.
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A busca por uma reconstrucdo da idéia de ateridade ndo perpassa pelo campo do
ordenamento juridico como ponto de partida. Esta entrelacada por ele. Para guem pensa que o
direito € um mero jogo de regras, tendo apenas 0s juristas como personagens protagonistas,
esta visdo se torna ainda mais embacada. O direito estd na vida. Fato é vida. Norma € vida.

N&o se dissociam como génios ingénuos ha tempos tentam prescrever.

Uma perspectiva reflexinonante ndo estéd na busca pelo consenso entre as relagles
humanas, pois a diferenca tende a gerar a ambivaléncia Compreender e aceitar essa
ambivaléncia, geradora do Trauma para transformélo em Encontro, € o maior desafio da
modernidade. A desisténcia de qualquer tentativa de aprisionamento e reducdo do outro ao
mesmo. Dispensar a pretensdo do discurso da totalidade ndo significa abandonar a
necessidade de se repensar, a todo instante, os limites que o tensionamento da ruptura da

vazdo no discurso juridico. Dispensar, aqui, ndo significa des-pensar.

A crise de sentido se da no &mbito relacional e nunca encontrara frestas de
oxigenacao por meros meios legidativos. Solida solidariedade € algo que ndo se pode legidar,
apesar do sonho iuminista. Um humanismo demarcado pela promocéo do “reconhecimento
da diferenca’ em cartilhas também seria um equivoco t&o presentemente verifichvel em
alguns pensadores atuais. Ou sgja, seria tentar solucionar o problema da modernidade com
mais modernidade, com todos os vicios desta. Todos os “ismos’ refletem o fracasso e a crise

de sentido do mundo moderno.

A pedra angular desta reflex&o nos absolve da tentativa sempre frustrante de desvelar
afixidez de uma resposta, e nos mantém fiéis & inseguranca® - A inseguranca desconstrutora
— gue pde a todo instante 0 NOsso pensamento em chegue, ja que inexistem certezas, apenas
um arco de possibilidades®®°. Traznos novas questdes. Novas repostas para antigas perguntas.
Novas perguntas para 0 hecessario “ainda ®m resposta’. Sem medo! Pois ao encontrarmos

novas formas de perguntar ja estaremos chegando, de algum modo, a algum resultado.

59 50UZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pdsmodernidade.
Edipurs: Porto Alegre, 1998. p. 135.

%50 | dem. Existéncia em decisdo. Uma introduc&o ao pensamento de Franz Rosenzweig. Sao Paulo: Perspectiva,
1999. p. 77.
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A contextualizada percepcao se inclina a buscar um sentido imune a percepgoes totais.
Talvez a proposta sgja pensar, apropriando-se de um lingugjar focaultiano, na idéia de uma
interna e introspectiva microrevolucdo, ja que ndo ha mais como se falar em macrorevolucdes,
desde a queda do muro. Cada individuo poderia, idiossincraticamente, presenciar a diferenca

do outro para bem além de meras representacfes, desconstituindo-a de sua atual condicéo

ameacadora

Td condicdo significaria quebrar os espelhos de nossa auto-iluminacdo, de nosso
narcisismo. Ser também instituinte em um mundo de ingtituidos. I1sso fica mais facil de
perceber quando compreendemos que a Alteridade ndo é um capricho da natureza ou algo que
podemos optar por receber ou ndo, mas €, antes, 0 que nos constitui - exatamente - como

sujeitos, para aém da mera identidade psiquica

O gue se espera €, de algum modo, o desenvolvimento de uma racionalidade apétrida.
Desprovida de territorialidade. Na lacuna da razdo intransigente, brota uma razéo transitante;
transvalorativa. Que reluz o amparo da racionalidade némade, hibrida, que se re-aloja a cada
tentativa de totalidade. Que escapa no vao da percepcdo englobadora. Que se aimenta da
diferenca. Do estranhamento. Que busca amparo no refugiado. No “n&o-6bvio”. Que mantém

ainda sobrio o horizonte de um mundo ainda possivel.
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