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RESUMO

O principal objetivo desta tese concentra-se em articular, primordialmente a partir do pensamento de
Jacques Derrida, uma rota alternativa para pensar-se a ética, a politica e a democracia dos tempos
atuais, tendo como ponto de partida a categoria da "hospitalidade”, aventura filosofica que pode ser
compreendida como um outro nome da desconstru¢cdo e um conceito central no pensamento do
filésofo argelino-francés. Assim, refuta-se a categoria da "tolerancia”, ideia que sintetiza, em linhas
gerais, uma tradi¢do de pensadores identificados com a heranca iluminista, tanto na Filosofia Moderna
guanto Contemporanea, e que se proclama ainda como o Gltimo passo da historia, no contexto das
relacbes humanas e entre Estados. Dessa forma, a hospitalidade, no pensamento de Derrida, seria a
categoria suficientemente potente para redirecionar a discussao a respeito da liberdade, da politica e da
democracia (e demais circunstancias que resvalam a tais categorias) para a dimensdo do por vir e,
portanto, para a reinsercéo da temporalidade como elemento filoséfico que se insurge para bem além
das tratativas de domesticacdo impostadas pelo desejo de controle, sintetizado na ideia de desejo de
soberania. A soberania, nessa tese, sera pensada tanto na dimensdo da relacdo intersubjetiva - no
"desejo de apropriacdo"” empregado pela ipseidade do mesmo sobre uma alteridade, vista na relacéo
entre o hospedeiro e 0 hdspede (seja na condicdo de estrangeiro, de vadio ou de fantasma) - quanto no
contexto politico (em seu sentido estrito), onde o conceito de soberania (expresso sob o comando da
tolerancia) atua a partir da autoridade do direito, das fronteiras entre Estados, da nacionalidade, da
patria, enfim, sob o plano da previsibilidade e da calculabilidade. A aporia que se instaura entre a lei
da hospitalidade e as leis da hospitalidade desenvolvidas por Derrida, conduz o pensamento da
desconstrugdo da soberania para uma abertura capaz de viabilizar a reinvencdo de um pensamento

politico de esquerda, na espera silenciosa pelo acontecimento da democracia por vir.

Palavras-chave: Tolerancia - Hospitalidade - Democracia por vir - Vadiocracia - Soberania -

Estrangeiro - Fantasma - Aporia.



ABSTRACT

The main objective of this thesis focuses on articulate, primarily from the thought of Jacques Derrida,
an alternative course to think about ethics, politics and democracy at present times, taking as the
starting point the category of "hospitality”, a philosophical adventure that can be understood as
another name of deconstruction and, a central concept in the thinking of the Algerian-French
philosopher. Therefore, it refutes the category of "tolerance", idea that synthesizes, in general, the
tradition of thinkers identified with the Enlightenment heritage, both in Modern as Contemporary
Philosophy, and it still proclaims itself as the last step of History, in the context of human relationships
and among States. Thus, the hospitality, accordingly to Derrida, would be the enough powerful
category to redirect the discussion of freedom, politics and democracy (and all the other circumstances
that slides to those categories) to the dimension of the to come — and so, for the reinsertion of
temporality as a philosophical element that rebels to beyond the domestication enforced by the desire
to control, summed up in the idea of desire for sovereignty. In this thesis, sovereignty will be designed
both on the dimension of intersubjective relationship — as the "desire for appropriation” employed by
the ipseity of the same on an otherness, seen in the relationship between the host and the guest
(whether as a foreigner, a rougue or of ghost) - as in the political context (in the strict sense), where
the concept of sovereignty (expressed under the control of tolerance) acts from the authority of Law,
the boundaries between States, the nationality, and the homeland — at last, under the level of
predictability and calculability.

The aporia established between the hospitality Law and the laws of hospitality, developed by Derrida,
leads the thought of the sovereignty deconstruction to an opening capable of enabling the reinvention

of a left wing political thought, silently waiting in the event of the democracy to come.

Keywords: Tolerance - Hospitality - Democracy to come - Voyoucracy - Sovereignty - Foreign -

Ghost - Aporia.
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INTRODUCAO

“O que nos recusamos ndo é sem valor nem

sem importancia. E por causa disso que a recusa é necessaria. Ha
uma razao que nds nao aceitamos mais, hd uma aparéncia de
sabedoria que nos causa horror, ha uma oferta de acordo e de
conciliacdo que nos ndo entendemos. Uma ruptura se produziu.
Fomos lancados a esta franchise que ndo mais tolera a
cumplicidade”.

Maurice Blanchot

E pertinente inaugurarmos qualquer pensamento sobre o século XX identificando-o
precisamente como o século da aporia. Foi o século onde mais ouvimos falar em
cosmopolitismo e direitos humanos universais - a reivindicagcdo por uma certa universalidade
de razdes que coadunariam para um horizonte comum, por certo, ndo neutra - a0 mesmo
tempo em que foi o século onde se testemunhou as suas maiores afrontas. Em nenhum outro
periodo histérico, como 0 nosso presente, a distancia entre pobres e ricos foi téo
drasticamente marcante; e nunca tantas pessoas foram subjugadas e passaram fome. O
momento atual de nossa historia caracteriza-se por termos suportado e suportarmos, além da
Shoa, outros massacres, genocidios, faxinas étnicas, a manutencdo da tortura e escravidao,
dentre outras tantas circunstancias nefastas que, por si s0, opdem-se a esta pretensdo
edificante de que o Ultimo passo dos direitos humanos, da ética, da politica e da democracia,
estaria dado. Mas, a aporia aqui evocada, a aporia pensada a partir de Derrida, ndo pode
significar somente um impasse insoltvel mas, mais que isso, expor-se a necessidade de dar
uma resposta. Expor-se ao finito infinito na mesma medida. Ou seja: expor-se ao impossivel.

A palavra de ordem que sustenta 0 presente ensaio tem como pressuposto o fato de
que o legado totalizante presente na constituicdo da racionalidade ocidental, evidentemente,
reverbera nas construgdes das filosofias moral e politicas do Ocidente, respingando seu desejo
de comando em todo o cerco - pensavel e inconsciente, impresso e implicito - nas linhas que

demarcam o ambito da relacéo entre os seres humanos e das relacGes internacionais entre 0s

L EYBEN, Piero. Tu demoras na aporia: duas idades - responsabilidade, poeticidade. In: Demoras na aporia.
Bordas do pensamento e da literatura. EYBEN, Piero (Org.) Sao Paulo: Horizonte, 2012, p. 72 -ss.
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paises. Maiores 0s problemas se tornam quando este desejo afeta aqueles considerados como
“restos da historia”, termo reiteradamente trabalhado pelo pensador Walter Benjamin e que
pertinentemente inaugura de forma muito consciente este escrito. Apropriando-nos do
linguajar de Benjamin, é, ainda, possivel sustentarmos aqui que a tradicdo dos oprimidos
reivindica uma nova compreensdo da filosofia politica, para bem além dos contratualismos,
universalismos, constitucionalismos, declaragdes e tratados internacionais que se perfilam
como éapice final na democracia moderna.

O primeiro passo para iniciarmos a reflexdo em torno de tdo espinhoso tema esta
fundado pelo abandono de toda e qualquer pretensdo que objetive encerra-lo. Em outras
palavras, significa o abandono da referida totalidade, pois a busca por uma resposta
totalizante ao problema reforgaria um erro tdo presentemente verificavel ainda em alguns
pensadores atuais: tentar solucionar o problema da modernidade recaindo no erro de
reprometer cumprir suas promessas nao cumpridas. Substituir uma verdade por outra. Um
determinismo por outro. Um comando por outro.

Pela conscientizacdo de que a racionalidade humana é finita e de que as representacoes
que temos da realidade estdo sempre contaminadas por cada contexto cultural e historico é
que inicio este esboc¢o de ensaio. Pois ndo relativizar nosso arcabouco de verdades encerradas
traz-nos consequéncias decisivas no campo da pesquisa destinada ao estudo de qualquer
pretensa ciéncia humana. Ao ndo nos darmos conta da finitude de nossa capacidade cognitiva
- a0 deixarmo-nos seduzir pela ideia de encerrar o mundo em conceitos acabados e infaliveis -
reafirmamos toda a violenta histdria da racionalidade ocidental, desde os seus primoérdios.
Relativizar o anseio totalizante da vontade conceituante que impregna o cerco das relagdes
mundanas é uma das primeiras ressalvas aqui impressa.

Talvez o objetivo primordial desse ensaio, um tom de ensaio que jamais se esquiva da
responsabilidade e do peso de todas as questdes postas em cheque, concentre-se na
reivindicagdo por um pensamento filosofico que privilegie o apre¢o por manter-se em uma
certa zona cinza de indecidibilidade. Elimind-la seria um erro - seria como Se nos
rendéssemos ao desejo de totalidade. Mas como lidar com a indecidibilidade em um mundo
que nos exige decidir? No campo relacional ético-politico, é preciso tomarmos decisdes. A
exigéncia da justica é incalculavel, mas € urgente que calculemos, apesar de nenhum espaco
de decisdo estar imune, nem que seja por uma breve fresta, ao jogo da indecidibilidade. A

proposta de pesquisa, portanto, tentara lidar com a tensdo interna entre a urgéncia da deciséo e
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o fantasma do indecidivel. Um pensamento cinza® para melhor lidarmos com as cinzas
deixadas pelas "vozes que emudeceram®.

A presente tese, portanto, tem o proposito de percorrer os caminhos trilhados por
aqueles que consagraram o conceito de “tolerancia”, visto desde 0s gregos como o predicativo
primordial para responder as demandas ético-politico-juridicas no cerco das rela¢cdes humanas
e internacionais, amplamente trabalhado por pensadores classicos como John Locke, Voltaire
e Rousseau, dentre alguns outros, assim como pensadores contemporaneos como John Rawls
e Jirgen Habermas; e de problematizar filosoficamente as implicacGes desta proposta no
cenario ético-politico moderno e contemporaneo. E pertinente aqui adiantar uma inquietacéo
que serd impulsionada no decorrer da tese: por que autores como Habermas e Rawls tém
ocupado o centro das atengGes nos campos hegemonicos da discussdo atual na filosofia
politica, de forma muito mais estridente do que, por exemplo, Derrida e até mesmo Levinas?
Uma brecha inicial para entendermos esse questionamento perpassa pela propria estrutura
dessa tese. A hegemonia do pensamento ocidental endereca-se aos refugos da tolerancia, tal
qual fazem aqueles. Os Ultimos oferecem um contraponto.

O contraponto a este modelo, nesta tese, sera propulsionado pela a categoria da
“hospitalidade”, a partir, primordialmente, do pensamento de Jacques Derrida, pensador que,
em meu entender, foi quem mais longe levou todas as discussdes em que se propds. Esta
problematizacdo ganha relevancia filosofica, pois o tema angustia as investiduras das
reflexdes que tém por objetivo discutir o fundamento do direito, da soberania, da ética e da
politica no conflituoso cenario relacional-internacional atual. Para tanto, faz-se uso da
dimensdo fenomenoldgica, como estratégia performativa, para articular as reflexdes em torno
do tema, tendo-se como percepcéo a faléncia da dimensédo constelar dos conceitos encerrados,
que intencionam o dito do todo. Afasta-se, no ambito desta inquietacdo, as respostas pré-
estabelecidas, ansiando-se pelo acolhimento de uma nova racionalidade que prime pelo dizer
e dé vazdo a uma abertura especulativa que nédo intente eliminar a tensdo aporética que
consubstancia a ideia de democracia. Ainda ndo sabemos definir o sentido do que venha a ser
a ideia de democracia, mas que a nos legada a tarefa de reinventa-lo.

Como ponto de partida, sustentarei que o desenvolvimento da ideia de “tolerancia”,
primordialmente construido nas disposic@es filosoficas que questionavam 0s antagonismos e
inquietacOes religiosas da modernidade, deteve uma importante influéncia sobre as

perspectivas de liberdade de credo e, posteriormente, foi e ainda vem sendo utilizada como

2 TIBURI, Marcia. Filosofia cinza - a melancolia e o corpo nas dobras da escrita. Porto Alegre: Escritos, 2004.
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ideia de ordem e a reposta principal para os entraves culturais que envolvem os conflitos
sociais atuais. Com isso, € possivel afirmar que, através do desenvolvimento da ideia de
toleréncia, os dias atuais recepcionam um certo patamar de liberdade de expressao, na maioria
dos casos impensével por outros momentos da histéria ocidental®.

Muitas construcbes especulativas as margens da ética e da filosofia politica,
replicando seus anseios em outros terrenos das ciéncias humanas, como o direito, mais
precisamente os direitos humanos, em larga medida concentram-se na ideia de tolerancia
como a aposta certeira para se pensar as relacfes internacionais, o direito internacional, a
soberania, a politica atual e, principalmente, a democracia. Como se todo mal-estar da cultura
contemporanea pudesse ser solvido por uma espécie de pacto de convivéncia que mantivesse
uma distancia respeitosa e segura entre 0s viventes da comunidade global. Em verdade, a
discusséo a respeito da tolerancia, da ampliacdo do nivel da tolerancia em relacdo ao diferente
(e outras estruturas paralelas que dela se servem como tentarei demonstrar), ndo toca a
questdo central do problema aqui proposto. O discurso da tolerancia, ampliado no formato do
consenso, atua como uma sofisticada estratégia para desviar o foco da questfo central. E uma
das teses que aqui tentarei sustentar ja no primeiro capitulo.

E evidente que é preferivel o discurso que preceitua a tolerancia, frente a intolerancia.
Mas falar nesses termos, levar a discussdo nesses termos, significa retirar o alvo da questéo
politica - da politica propriamente dita. Falar em tolerancia € o mesmo que despolitizar o
problema, a amplitude grandiosa do problema, e transforma-lo em algo meramente e
virtualmente cultural a ponto de ser corrigivel pelo mesmo mecanismo que criou, ela, a
tolerancia, como A alternativa primordial. Despolitizar a questdo da recepcdo da
estrangereidade - deste outro que chega de fora sem avisar - a partir da estratégia da tolerancia
é construir um esboco de proposta que se furta de analisar as condicGes legais e econémicas
que criaram a ideia de que "tolerar o outro" seja uma alternativa suficientemente consistente
para lidar com o problema relacional, com o problema das relagdes internacionais, ou com,
até mesmo, uma simples relacdo situacional com o vizinho que encontramos na calcada da
rua. Nesse sentido apresentado ao final, aproximo aqui a questdo politica a questao da ética, ja
que, no carater de gémeas univitelinas, ética e politica s6 podem ser pensadas em coabitacao
especulativa. E importante, com efeito, precisarmos, nesta introducgo, aquilo que aqui move a
discusséo a respeito da possibilidade de pensarmos uma construcao "ético-politica”. Nao ha

politica alheia a uma construcdo subjetiva que sustente, previamente, seus pressupostos. Em

® SOUZA, Ricardo Timm de. Da tolerancia a hospitalidade: esboco de uma metamorfose ético-politica.
Comunicages do ISER. As méscaras de guerra da intolerancia. Porto Alegre, 2012, n.66, ano 31, p. 9-15.
13



outras palavras, toda politica pressupde um arcabouco ético que suporta a fundamentacdo do
agir. Portanto, a analise aqui proposta ndo pode prescindir dessa dupla e inescapavel
articulagdo entre ética e politica.

Para muitos autores, ainda inseridos no espectro da tradicional filosofia do sujeito, uma
saida para delinear um horizonte de sentido que abarque a concretizacao e a fundamentacéo
no campo da filosofia moral e politica, bem como no campo da pragmatica do direito
internacional, estd no desenvolvimento de um patamar maior de tolerdncia no ambito das
relacbes entre os seres humanos. Nas linhas que seguem, pretendo demonstrar como a
propositura da “tolerancia”, ndcleo rigido que compde também o conceito de “consenso”, ndo
é aqui requisitado como uma alternativa satisfatoria para tal investida, em virtude da
constatacdo de seu esgotamento e de sua vinculacdo com a estrutura falaciosa do contrato
social que, como tentarei sustentar, deve ser contraposto as evidéncias da matriz oculta da
violéncia soberana que funda e conserva o estado de direito. Apds, enfim, problematizarei a
categoria da hospitalidade incondicional, articulada a partir do pensamento do filésofo
argelino-francés Jacques Derrida, como alternativa suficientemente consistente para a
construcao de um arcabouco reflexivo avesso a simplificacdes e mecaniza¢fes com as quais 0
tema do “respeito ao outro” vem sendo recepcionado nos ultimos anos. A hospitalidade
incondicional aqui pensada resvala ao pensamento da hospitalidade condicional, pensada
desde Kant e atualmente reapropriada pelo discurso do direito internacional e dos direitos
humanos. Uma das principais articulagdes que aqui pretenderei sustentar é de que a
hospitalidade condicional, pensada por Kant e seus principais herdeiros, nada mais é do que
um eufemismo para a tolerancia.

Na tensdo proposta entre "tolerancia™ e "hospitalidade”, a categoria decisiva que
intercorta toda a discussdo é a categoria da "soberania”, pensada tanto sob o aspecto da
soberania da ipseidade - quando o "eu" se depara frente a frente com outra subjetividade que
chega sem avisar - quanto em sua articulagdo mais restritiva do termo, atrelada ao campo da
relacdo entre Estados-nacdo e as regras que demarcam a possibilidade de interacdo pacifica
entre eles. Intentar pensar a soberania de modo obliquo é também uma vez mais enderecar a
discussdo ao ambito da "liberdade"”, do "dever", da "justica”, da "democracia” e de outras
categorias que se enquadram concomitantemente como o piso firme e a areia movedica na
caminhada proposta.

A democracia atual - ou, melhor dizendo, a filosofia politica ocidental responsavel pelo
conceito hegeménico de democracia legado ao mundo - é, em linhas gerais, sustentada a partir

dos seguros pilares que, na medida em que os desconstruirmos ao longo do texto, devemos
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gradativamente abandona-los para sustentarmos a ideia de uma democracia por vir:
tolerancia, estado de direito, soberania, consenso, contrato social, liberdade-monada,
conceitos que, por 6bvio, representaram uma inegavel ampliacdo na percepcéo ético-politica
do Ocidente, mas que nos dias de hoje nos é legitimo reinventa-los.

A estranha estratégia® neste trabalho de reinvencdo, sem propriamente visar uma
finalidade alcancavel pela via procedimental - apenas uma finalidade a beira e com a for¢a da
passividade — como o esforco da mosca presa no papel pega-moscas de Musil®, consiste em
investigar a rota de colisdo que entrelaca as categorias da “tolerancia” e da “hospitalidade” no
tenso jogo de xadrez envolvendo as construgcdes ético-politicas do Ocidente. Esta
desestratégia, silenciosa e sem tatica — portanto, ex-tatica - €, talvez exatamente por sua
aparéncia de inofensividade, aquilo que pode provocar o ruido capaz de desestabilizar as bem
articuladas propostas de conciliacdo pela via consensual e procedimental, tdo comuns ao
itinerario filosofico sobre o tema. Propostas que, em que pese suas boas intencdes, ja ndo
suportamos mais a sua sucessao de arremedos.

Mas é importante iniciarmos este esbo¢o de ensaio perguntado-nos: por que devemos
abandonar a via segura de resposta aos entraves ético-politicos propostos pelas antigas ofertas
de paz e conciliacdo as quais estamos acostumados? Simplesmente porque, como diria
Maurice Blanchot, "ndo as suportamos mais". Tais propostas ja ndo ddo conta da gama de
contingéncias que permeiam as discussdes em torno deste espinhoso tema. As velhas
promessas de paz e conciliagdo partem de um pressuposto que nos causa estranhamento: o de
que, de algum modo, tudo aquilo que esta formalizado esta resolvido. De que os tratados
internacionais conferidos pelas regras do direito internacional dos direitos humanos, firmados
por Estados-nagdes que se toleram, d&o conta dos conflitos internacionais que se acotovelam,
e do vazio politico contaminado pelo verdadeiro e facilmente verificavel sistema que
preenche o horizonte das relagdes mundanas de hoje: o sistema do estado de excecdo
permanente, tal qual pensado por Walter Benjamin.

Pergunte a uma boa parte dos estudiosos da filosofia politica (e demais ramos do

conhecimento onde 0s mesmos pressupostos conciliatérios prevalecem) a respeito da crise

* DERRIDA, Jacques. A diferenca. In: Margens da Filosofia. Campinas: Papirus, 1991, p. 37-38.
® “E eis que chega o momento sempre igual e estranho em que a necessidade do segundo que passa triunfa sobre
todos os sentimentos poderosos e permanentes do ser. E 0 momento em que um alpinista, ao sentir os dedos
doendo, abre voluntariamente as méaos; 0 momento em que alguém, perdido, deita-se na neve como uma crianca;
0 momento em que um perseguido para, com os flancos a lhe arder. Elas ja ndo tém mais for¢cas para manter-se
ali em baixo, vao afundando pouco a pouco e, nesse momento, sdo inteiramente humanas. Veem-se de subito
presas numa nova posic¢do, pela parte superior de suas patas, ou pela parte de tras do tronco, ou ainda pela ponta
de uma das asas”. MUSIL, R. "O papel pega-moscas". In: MUSIL, Robert. O Melro e outros escritos de OBRA
POSTUMA PUBLICADA EM VIDA. Sio Paulo: Nova Alexandria, 1996.
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politica atual da Siria, do ora retomado e aparentemente eterno conflito entre palestinos e
israelenses, do retorno triunfal da xenofobia e da extrema direita na Europa, do problema da
tortura e da prisdo de estrangeiros ilegais em nome da seguranga nacional nos paises
hegemonicos, da baixa efetividade dos instrumentos de protecdo internacional para
refugiados, apatridas e demais restos da historia e da crise politico-financeira que encrava o
coracdo de inimeros paises do globo. De prontiddo a resposta estard, de algum modo ou de
todo modo, acoplada a estrutura normativo-formal da democracia liberal em sua dindmica
procedimental-parlamentar. Esta estrutura ja a sabemos de cor. Estd ancorada na andlise das
ratificacOes dos tratados internacionais, apostando todas as fichas na cooperacao internacional
entre os paises, no uso da razdo argumentativa em nome dos direitos humanos e na confianga
depositada na, por vezes contraditoria, acdo da ONU ao mediar conflitos internacionais, na
implementacao de politicas de tolerancia e de multiculturalismo e nos insuscetiveis remendos
ao tecnocapitalismo, identificado de forma disfarcada sobre a alcunha da democracia liberal.
Em teoria, o formalismo resolveria os problemas, mas na pratica, sabemos, mantém a
discussdo afastada da direcdo que toca o nervo da questdo, pois ndo existe um ato ético, digno
deste nome, formal®.

Permita-me alongar-me um pouco mais nessa introducdo. Sobre essas velhas
promessas de paz e conciliagdo, rios de tinta sdo escritos dia ap6s dia. O uso da razédo
argumentativa de Habermas como retomada ao sonho de paz perpétua de Kant, o apelo ao
multiculturalismo tolerante em respeito ao outro, o aperfeicoamento das bancadas do
parlamento europeu e os estudos quantitativos a respeito do déficit da democracia na Unidao
Europeia, o aprimoramento normativo da protecdo internacional dos direitos humanos, do
meio ambiente, da salde e do trabalho, dentre outros. Todas as comportadas respostas citadas
seriam muito boas se ndo fosse um porém: elas, em determinados momentos, definitivamente,
ndo funcionam, se ndo vierem acompanhadas de uma discussao de base que as anteceda. Nao
funcionam ndo por serem utdpicas, mas sim por desacreditarem totalmente na utopia de que
um mundo realmente melhor seja possivel. Reivindicam a “crenga na Utopia apesar das
“utopias de ndo ter mais utopias™ ’. O contelido das respostas citadas brevemente, subjaz um
esfor¢o sobre-humano para que as coisas permanecam como estdo. Para domesticar todo e
qualquer pensamento que atue "fora dos eixos" desse desejo de conciliacdo, emblema

marcante das discussdes hegemdnicas da filosofia politica. Um mero retalho de pragmatismo

® SOUZA, Ricardo Timm de. Levinas e a ancestralidade do mal. Por uma critica da violéncia biopolitica. Porto
Alegre: Edipucrs, 2012, p. 23-25.
" 1dem. Totalidade e desagregacdo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas alternativas. Porto Alegre:
Edipucrs, 1996, p. 192.
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para que possamos confortavelmente seguir nossas vidas e dizer: "é melhor assim do que
nada". "Um mundo mais tolerante seria melhor".

Ndo pretendo desmerecer a discussdo a respeito da dimensdo da eficicia da
democracia liberal-procedimental-insituticional em que vivemos, das suas ampliacOes e até
mesmo de seus "avangos”. Derrida sempre acreditou ser fundamental o reforco das
instituicOes e das proprias regras do direito internacional para avangarmos paralelamente na
responsabilidade de se pensar uma democracia por vir. A critica as instituicdes € em nome
delas mesmas, segundo o autor, que se veem alérgicas as aporias em que todas as questdes
aqui propostas desaguam.

Se apo6s essa longa introducédo algo fez sentido, talvez seja possivel prosseguir. O que
nos movera no enfrentamento do tema sera, como dito, a guia-cega dos escritos de Jacques
Derrida - a partir e apesar de seu pensamento - que, com uma venda de duas voltas aos
olhos, nos permite o abandono de nosso desejo de visdo® — acompanhados a todo instante por
sua presente/auséncia; que serd por vezes citada, outras excitada. Mas antes do repouso no
pensamento do autor e sem tentar também monumentar suas ideias, sera preciso
retrocedermos um pouco mais.

O primeiro capitulo desta tese trara a discussao alguns aportes para compreendermos a
categoria da tolerancia como uma construcédo relevante para assegurar a convivéncia religiosa
e civil até desaguar em outros conceitos que dela se valem para alicercar boa parte das
construcdes ético-politicas hegemdnicas da modernidade: consenso, contrato social,
soberania, razdo, dentre outros. Sabemos que as categorias referidas sdo categorias co-
relacionais, tdo caras a autores de hoje e de outrora. Por 6bvio, ndo seria possivel e nem
pertinente esbogar de forma tdo extensa as diferentes repercussdes em que a tradicdo da
tolerancia reverberou ao longo das construgdes politicas ocidentais. A proposta aqui ndo € a
de apresentar um delineamento histérico dos conceito de toleréncia e consenso capaz de
esgota-los e sim apresentd-los como os elementos centrais da compreensdo politica
hegembnica do Ocidente, ja trazendo, por dentro do primeiro capitulo, a corroséo
desconstrutiva do pensamento de Derrida no enfretamento do problema.

Nos demais capitulos, a tese contraird de forma mais abrangente os pontos de

convergéncia entre as categorias da "justica", ‘“hospitalidade” e “desconstrug¢dao”,

® DERRIDA, Jacques. Memorias de cego. O auto-retrato e outras ruinas. Lisboa: Fundacdo Colouste
Gulbenkian, 2010, p. 20: “A cegueira viola aquilo a que se pode chamar aqui a Natureza. E um acidente que
interrompe 0 curso das coisas ou transgride as leis naturais. E deixa pensar, por vezes, que o mal afeta, ao
mesmo tempo que a natureza, uma natureza da vontade — a vontade de saber (savoir) como vontade de ver (...)
toda a histdria, toda a semantica da ideia europeia, na sua genealogia grega, sabemo-lo, vemo-lo, consigna o ver
ao saber” (grifo no original).
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respectivamente desenvolvidas ao longo dos escritos de Jacques Derrida, dando sustento a
problematizacdo em torno das categorias da tolerancia e hospitalidade propostas, pensando
também a relacdo entre o estrangeiro, o hdspede, o fantasma e o vadio. A chave de
compreensdo dos capitulos terd como fio condutor a categoria da soberania. O segundo
capitulo destina-se a discutir em linhas gerais como o pensamento de Derrida atua como uma
estratégia Unica na direcdo de dissolver o desejo de "presenga” e de "origem", desejos que
marcam a histéria da racionalidade ocidental como uma racionalidade presa aos ditames da
metafisica e do binarismo, ndo atenta ao rastro que contamina toda a pretensdo de
estabilidade das raz@es totalizantes. Ainda no segundo capitulo conduzirei a discussdo ao
plano da ética e da politica, demonstrando como isso sempre esteve presente no pensamento
do autor desde seus primeiros escritos, demarcando a estratégia da desconstrugdo como um
reposicionamento de olhar em termos muito mais ousados e amplos do que as vezes a
associam, refutando a tese de uma suposta “ethical turn" proposta por alguns comentadores,
no pensamento do filésofo. O final do primeiro capitulo destinard algum espaco para
compreendermos a importancia do salto fenomenoldgico dado por Husserl para pensarmos, a
partir da interpretacdo derridiana, a construcdo da relacdo da ipseidade perante os objetos que
circunscrevem a consciéncia, preparando a discussdo para o terceiro capitulo, onde a
soberania do eu "d&" vazdo para o acolhimento do totalmente outro. Portanto, o terceiro e
quarto capitulos serdo conduzidos pela tentativa de reproblematizacdo do conceito de
soberania. No terceiro, a soberania sera abordada no ambito da soberania da subjetividade e
de como a hospitalidade inconcidional proposta por Derrida como abertura ao totalmente
outro diz respeito a como nos relacionamos com a categoria da liberdade, em contraponto a
ipseidade soberana de um modelo de subjetividade monada. Ndo h& como discutir o tema do
acolhimento ao totalmente outro, tema tantas vezes reiterado por Derrida, sem o cuidado de
aproxima-lo e de distancia-lo do filésofo que mais o influenciou nessa discussdo: Emmanuel
Levinas. Levinas, ndo precisamos de grandes reticéncias para afirmar, foi a primordial
referéncia para Derrida, no &mbito da justica, pensador cujas teses a respeito da subjetividade
ética, como veremos, jamais foram por ele abandonadas, sera por diversas vezes impostado
nesta parte do ensaio. No plano da ética e na discussdo a respeito da liberdade e do
acolhimento ao "totalmente outro”, fica impossivel ndo destinar um espago de alguma
profundidade na aproximacdo entre os pensamentos de Derrida e Levinas, bem como na
também necessaria diferenciacdo entre suas contribuicdes neste plano. Ciente das inUmeras
implicagbes que este trabalho de aproximacdo e distanciamento implica, conduzirei a

discusséo a partir de um conceito que 0s une e a0 mesmo tempo separa: o0 ateismo.
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No quarto capitulo, a discussdo despenderd para o horizonte mais detidamente
politico, em seu sentido estrito. No que tange a discussdo a respeito da soberania politica na
relacdo inter-estatal e no direito internacional, tema recorrente ao longo dos escritos de
Derrida, principalmente nos seus trabalhos mais tardios. A construcdo ocidental da ideia de
soberania - principio ainda festejado pelas Nagdes Unidas - em toda sua estrutura artificial e
marcada pela dimensdo teoldgica, reivindica a desconstrugdo proposta pelo autor. Repensar a
soberania, nesses termos, significa repensar as regras entre fronteiras e as politicas de
seguranca nacional. Atualmente, a discussdo ganha relevo em virtude de temas que também
abordarei como o terrorismo p6s 11 de setembro; as implica¢cbes aos assim chamados
"Estados vadios"; a pena de morte; a criminalizagdo dos movimentos sociais e a possibilidade
de uma repaginagdo da histéria da democracia, pensada na temporalidade como uma
democracia por vir.

Despindo-me perante o leitor, é necessario deixar claro que o posicionamento deste
pesquisador da-se no &mbito de uma proposta de estudo que sustente a possibilidade de uma
renovacao e reinvencao politica da esquerda, em um certo retorno a espectrologia legada por
Marx, em um trabalho de luto de visita ou de revisitacdo, com a devida atencdo ao
materialismo dialético proposto pelo autor, porém reivindicando uma atualizacdo de suais
ideias e superando os jargdes ou as mas apropriacGes destinadas a este pensamento, que,
como afirma Derrida, se mantém assombrando-nos.

Pretendo muito mais aqui desenvolver uma tese que abarque o transpassamento entre a
ideia de tolerancia até a proposta politica da hospitalidade e da possibilidade-impossivel de
uma democracia por vir a partir do pensamento de Derrida do que propriamente uma tese
derridiana, no sentido estrito do termo. O que pretendo dizer com isso esta no sentido de abrir
méao de tentar copiar o estilo de abordagem do filésofo referido, posicionamento, a meu ver,
prejudicial para o prosseguimento das pesquisas em seu nome, apesar de boa parte de seus
ditos discipulos, tanto no Brasil quanto fora dele, investirem-se nessa direcdo, reconhecendo
por vezes ser inevitavel uma certa proximidade de estilo de abordagem, em virtude de uma
natural contaminacéo que todo pensador desagua aqueles que muito o estudam.

O estilo, por vezes hermético e cifrado, por outras circular e poético esculpido por
Derrida, desenvolvido como performance argumentativa, € uma marca tdo caracteristica do
filésofo argelino-francés que soa-me contra-producente a tentativa de valer-se dele para

repensar suas contribuigéesg. Mais que isso: a meu ver, ndo ha nada mais fiel ao pensamento

® Abrir méo de tentar copiar o estilo do autor néo significa, em absoluto, abrir mdo da linguagem do autor,
circunstancia que nao arredarei distancia um palmo sequer ao longo da escrita.
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de Derrida do que um certo posicionamento que em larga medida corra o risco de trai-lo ou
contraria-lo. Em seus proprios termos: de contra-assina-lo. E por fidelidade ao pensamento
do autor que aqui opto por abrir mdo a uma fidelidade estrita e que ndo ousa, até mesmo,

desconstruir o autor.

1 AS TRADICOES DA TOLERANCIA E O DESEJO DE CONCILIACAO

Como afirmei na introducdo deste ensaio, por 6bvio é preferivel a tolerancia do que a
intolerdncia no atual cenario das relacbes humanas e entre Estados, muito embora, como
problematizarei ao longo de todo este escrito, conduzir a discussdo a repeito da justica em
termos de relagcdes humanas e relagdes internacionais sob a drbita da tolerdncia ndo € tocar
propriamente a questdo da justica e sim evocar um conjunto de regras formais, ainda no
ambito do direito, da soberania, do calculo e do conjunto de expectativas apropriaveis pelo
horizonte cognitivo. O objetivo deste ensaio que se inaugura concentra-se em contrapor a
categoria da "tolerdncia" e seus demais conceitos implicados, com a categoria da
"hospitalidade"” pensada por Jacques Derrida, pelo fato de a primeira representar uma forma
de compreensdo da justica e da politica insuficientes hoje em dia para darem conta da crise de
sentido em que atravessamos nesta quadra da histéria. A hospitalidade pensada por Derrida,
como sustentarei, trata-se de uma hospitalidade incondicional, j& que a hospitalidade
condicional, pensada desde o mundo grego até a hospitalidade kantiana - principal amuleto
tedrico das filosofias politicas de hoje - mantém-se em dissonancia em relacdo a aventura

reivindicada pela democracia por vir.

1.1 Os gregos e a questdo do estrangeiro - breves notas

A tensdo entre tolerancia e hospitalidade remete-nos, inevitavelmente, a questdo do

estrangeiro, questdo essa vinda do estrangeiro que, como afirma Derrida, sempre carregara
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consigo a dimensdo tedrica, juridica e politica em suas entranhas'®. Esse estrangeiro - o
estranho que vem de fora - 0 ""xenos" grego e o "extraneus" latino que designa aquele que néo
é da familia, que vem do ex-terior, imposta a pergunta das perguntas, que ainda segue nao
respondida pela tradicdo da tolerancia.

A questdo do estrangeiro foi uma questdo que tomou Derrida por boa parte de sua
investida na diregcéo da hospitalidade incondicional. A questdo que toma de assalto o escutar e
entender a lingua do outro - a relacdo entre o idioma, a cultura, a nomeacéo e a tradugéo -
muito mais do que uma questdo que vem do estrangeiro - a questdo do estrangeiro, a passo de
lobo (pas de loup)™, obriga a pensar o estrangeiro e a pensar-se como estrangeiro -
estrangeiro da palavra - a questdo teorico-filosofica, por assim dizer, contida na pergunta "o
que € o estrangeiro?" que resvala para o estrangeiro em questdo. O étranger é, a primeira
vista, aquele que causa estranhamento. A segunda vista, ao olharmos mais de perto,
percebemos que ha também esse estrangeiro em mim, pois ha algo de mim pelo qual
tenho completo acesso pela via cognitiva, e esse estranhamento original - que ndo me permite
ser familiar a mim mesmo - € o que abre as portas para pensarmos 0 estrangeiro exterior a
mim, que por ora me traumatiza, mas que em seguida possibilita transformar esse trauma em
encontro*?,

A questdo do estrangeiro, que toma-nos de assalto a passo de lobo, é enderecada tanto
a soberania da ipseidade que estranha a lingua, a cultura e o olhar da epifania desse outro que
espera de mim o impossivel quanto da soberania do Estado, que atua, ainda, no quadrante da
politica e da policia fronteirica, ora nas leis da hospitalidade ora em nome da seguranca
nacional, conceito amplo e geralmente articulado como discurso de legitimagéo da violéncia:
"quem és tu? De onde vens? Ficas até quando™? Na sua condi¢do mais radical, o estrangeiro,
em mim e no outro, aproxima-se vindo de todo lugar e de lugar nenhum. No plano mais
concreto, o estrangeiro é aquele que aceita condicdo de falar lingua nenhuma e, portanto, ter
de falar todas as linguas. Aceita a condicdo ininterritorializavel de ndo pertencer a uma

patria’®.

Y DERRIDA, Jacques. A escritura e a diferenca. S&o Paulo: Perspectiva, 2009, p. 98.
1 |dem. O soberano bem. Coimbra: Palimage, 2004, p. 19.
2 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: Lamen jdris, 2008, p. 140. Nas palavras de Ricardo Timm de Souza: “ndo
obstante esta diferenca que ndo podemos superar pela via da inteligéncia e do saber, podemos nos aproximar.
Permanecendo diferentes, podemos nos encontrar (...) Quando realmente encontramos alguém, em principio nao
“resolvemos” esta pessoa em nossa cabega, ndo a consideramos um objeto, uma funcdo que exerce ou um
nimero 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”.
3 PEREIRA, Gustavo Oliveira de Lima. A patria dos sem patria: direitos humanos & alteridade. Porto Alegre:
Ed. Uniritter, 2011.
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Mas, por outro lado, estrangeiro é aquele que também traz uma questdo - que o
acompanha desde seu exilio - de sua retirada natural ou for¢ada - e que irrompe e interrompe
0 desejo de soberania e a aparente homogenia esculpida pelas fronteiras: o estrangeiro traz a
questdo porque nos pde em questdo. E ele quem nos coloca em questio porque se anuncia
vindo do exterior e provocando a exterioridade, inscrevendo o fora no dentro, ao atravessar o
limite fronteirico™.

O primeiro a dar voz ao estrangeiro, no ambito do pensamento ocidental, foi Platdo.
Reportemo-nos ao dialogo " O sofista”, um dos principais dialogos ja da fase madura do
pensador grego, onde é o estrangeiro quem desafia a questdo de Parménides e quem
problematiza de forma mais aprofundada uma das primordiais e tradicionais questdes da
historia da filosofia: a questdo do ser. Deixemos de lado a questdo propriamente ontol6gica
que trata a discussdo do "sofista” - obra que de um excerto seu inaugura Ser e tempo - e nos
aprumemos mais ao tema da estrangereidade que ora nos ocupa: 0 estrangeiro, que nao fala
como os outros - fala uma lingua estranha’® - ao questionar a autoridade do pai Parménides
sob a questdo do ser, pondo em pauta seu discurso ontolégico (logos), irrompe também, por
certo, com sua soberania™.

Essa e outras obras de Platdo demonstram que a polis recebia e conferia direitos ao
estrangeiro ainda que, sabemos, sem conferir a ele um status semelhante ao do cidad&o
ateniense. Com Platdo temos a certeza de que a questdo do estrangeiro € uma questao politica,
ou seja, uma questdo da polis, ainda que dentro dos limites das leis da cidade-estado. Como
esse acolhimento pela polis ateniense é conferido ao estrangeiro? Derrida, remetendo-nos a
Benveniste em sua obra Le vocabulaire des instituitions indo-européennes, confere que o
termo xenia conduz a qualidade do estrangeiro e seu direito de hospitalidade como um direito

originario da ideia do "pacto", do “contrato", ou da "alianca coletiva"'’.

Portanto, o
estrangeiro é aquele onde € possivel se estabelecer um pacto, contrato ou alianca que ira
reverberar como um direito de hospitalidade condicional e esse direito de hospitalidade
condicional na verdade nada mais €, como aqui insistirei recorrentemente, do que um
eufemismo para a ideia de tolerancia. O estrangeiro € o outro cidaddo - que chega de outra

localidade e de outro direito - aspirando a tornar-se ou, pelo menos, a ser tratado como

Y PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrugéo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Dissertagao de
mestrado. Coimbra, 2005, p. 123.
> DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sdo Paulo:
Escuta, 2003. P. 7.
Ibidem, p. 7.
Ibidem, p.27. Conferir também Derrida sobre Benveniste em: DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage,
2003, p. 56-ss.
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cidaddo local e que, para tanto, deve se submeter s leis da cidade'® mesmo que essas regras
em nada coadunem com as da sua cidade ou sua cultura. O direito de hospitalidade
condicionada do mundo grego - ou o direito de ser tolerado - é traduzido ainda, de algum
modo, na ordem do acolhimento. O xenos distingue-se claramente da figura do barbaro®, o
selvagem heterogéneo onde a relacdo néo é possibilitada®®. O barbaro ndo fala a lingua do
grego, portanto, ndo pode se comportar tal qual a lei grega prescreve. Ao produzir uma lingua
indecifravel e desprovida da organicidade do logos (de sua boca s6 se ouve um engracado bla-
bl4-bl4), esta ao barbaro tdo somente o papel de ser o outro do mesmo?’. A hospitalidade
incondicional, ou justa, chega de surpresa para romper com a hospitalidade condicional do
direito, por, como aqui pretendo sustentar, saber lidar com a aporia de ndo poder ser destinada
somente ao estrangeiro, no sentido da soberania juridica entre territérios, mas sim ao
totalmente outro - ao totalmente barbaro - que ndo detém documentos ou até mesmo é
impedido de comunicar-se devido a dificuldade idiomatica. Enfim, destinada a um novo
sentido que podemos atribuir a ideia de estrangeiro - ao totalmente estrangeiro e ndo somente
0 estrangeiro do direito ou da soberania.

Retomemos, mais uma vez, Platdo, em sua obra "O politico”, onde o protagonismo
também é exercido pela figura do estrangeiro, demarcando o filésofo grego talvez como um
pioneiro no tema da estrangereidade e, talvez também por isso, como uma referéncia
primordial e inGmeras vezes reiterada por Derrida ao longo se seus escritos??>. Em "O
politico”, o estrangeiro é bem acolhido, recebendo direito de hospitalidade®. Esse é o ponto

reivindicado por Sdcrates, pela boca de Platdo, na obra em que trata de sua apologia: o direito

8 PEREIRA, Gongalo Zagalo. Hospitalidade e soberania — uma leitura de Jacques Derrida. Revista Filoséfica
de Coimbra —n.° 30, 2006, p. 310.
190 sentido etimolégico originério da palavra "barbarus” qualifica aqueles, entre 0s gregos e 0s romanos, como
estrangeiros, além de selvagens, grosseiros e incultos. Para os gregos, que ndo compreendiam as linguas dos
povos do norte, o que eles faziam ndo era falar, mas sim balbuciar, gaguejar. O som que produziam para 0s
ouvidos gregos, era alguma coisa como “bar-bar”, 0 que se transformou em barbaros e depois consubstanciou-se
na palavra latina barbarus.
20 Neste sentido, o barbaro seria 0 absolutamente outro do mundo grego, onde a transcendéncia e alteridade n&o
conseguiriam ser contempladas pela dindmica da equidade e dos condicionantes da democracia ateniense. Cf:
PEREIRA, Gongalo Zagalo. Hospitalidade e soberania — uma leitura de Jacques Derrida. Revista Filosdfica de
Coimbra, n.30, 2006, p. 310.
! PEREIRA, Gongalo Zagalo. Hospitalidade e soberania — uma leitura de Jacques Derrida. Revista Filoséfica
de Coimbra, n.30, 2006, p. 310.
22 Apesar do dualismo platonico ser apontado in(imeras vezes por Derrida como uma das grandes marcas da
metafisica da presenca ocidental em seu desejo pela origem pura, é Platdo também quem, ao fim e ao cabo,
oferece ja no berco da filosofia, uma rota de fuga a outra marca do pensamento ocidental: o falocentrismo. Ao
dar voz a Diotima de Matineia, uma mulher que é permitida filosofar, ainda que de forma diminuta, diante da
comunidade de homens cidaddos que discutem sobre o eros no didlogo "O Banquete"; e na "Republica”, onde
também percebemos o direito das mulheres de integrarem o corpo politico da polis, Platdo esboca um
pensamento muito a frente de seu tempo e por isso é ainda um autor muito presente entre todos nos.
8 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. S&o Paulo:
Escuta, 2003. p 12-13.
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de ser tratado a0 menos como estrangeiro. Socrates, em seu julgamento, coloca-se na posicdo
do estrangeiro que n&o é. Tendo feicdes de estrangeiro, desempenha um papel que néo é seu®.
Declara-se "estrangeiro” ao discurso dos tribunais de Atenas. Ele ndo sabe se valer dessa
linguagem florida e retorica do direito - ele € um estrangeiro disso tudo. Arrisca falar uma
lingua que ndo sabe em uma cidade que ao mesmo tempo o acolhe e o expulsa. "Ele deve
pedir hospitalidade numa lingua que, por defini¢do, ndo € a sua, aquela imposta pelo dono da
casa, 0 hospedeiro, o rei, 0 senhor, o poder, a nacdo, o Estado, o pai, etc..."?.

Diante disso, Sdcrates dirige-se aos juizes atenieneses e pede para ser tratado ao
mMenos como estrangeiro - a0 menos como sao tratados 0s estrangeiros - em seu dever de agir
de acordo com as leis e a lingua da polis, mas ao mesmo tempo com direito de hospitalidade
condicional, ou o direito de ser tolerado perante os cidad&dos de Atenas.

Sendo vejamos:

Mas ndo, por Zeus, Atenienses, ndo ouvireis discursos como os deles, aprimorados
em nomes e verbos, em estilo florido; serdo expressdes espontaneas, nos termos que
me ocorrerem, porque deposito confianga na justica do que digo; nem espere outra
coisa quem quer de vos (...). Fago-vos, no entanto, um pedido, Atenienses, uma
stplica premente; se ouvirdes, na minha defesa, a mesma linguagem que
habitualmente emprego na praga, junto das bancas, onde tantos dentre vos me tendes
escutado, e noutros lugares, ndo a estranheis nem vos amotineis por isso. Acontece
que venho ao tribunal pela primeira vez aos setenta anos de idade; sinto-me, assim,
completamente estrangeiro a linguagem do local. Se eu fosse de fato um
estrangeiro, sem divida me desculparieis o sotaque e o linguajar de minha criacéo;
peco-vos nesta ocasido a mesma tolerancia, que ¢ de justica a meu ver, para minha
linguagem — que poderia ser talvez pior, talvez melhor — e que examineis com

atengdo se o que digo é justo ou ndo. Nisso reside o mérito de um juiz; o de um
orador, em dizer a verdade®®. (grifei).

Essa reivindicacdo de Socrates nos remete a uma averiguacdo na qual Derrida esta

"2’ Qe fosse Socrates tido como um

atento: "em Atenas, 0 estrangeiro tinha direitos
estrangeiro seria ele ouvido, seria tolerada sua ndo familiaridade com a linguagem do direito
ou com a lingua natal. A retdrica socratica ndo se dirige ao fato de ter sido ele tratado como
um estrangeiro e sim de ndo ter sido tratado nem ao menos como um estrangeiro. Mais
tolerado seria se o tivessem como um estrangeiro®®,

Devemos notar que esse direito de hospitalidade conferido ao estrangeiro em Atenas é

ainda marcado pela estrutura hierarquica da familia. E um direito conferido ao que vem de

* Ibidem, p. 13.

% |bidem, p. 15.

% pATAO. A defesa de Socrates. 17¢-17d. 18a. Colegdo Os Pensadores. S&o Paulo: Abril Cultural, 1972, p.11.
2" DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. S&o Paulo:
Escuta, 2003. p. 19.

% DERRIDA, loc. cit.
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fora que se estende aos descendentes, mas que sempre pressupde um estatuto social e familiar
dos contratantes envolvidos. Aqui observa-se um paradoxo ou uma contradicdo na
hospitalidade conferida ao estrangeiro: a relacdo familiar € que possibilita a hospitalidade ao
estrangeiro, a0 mesmo tempo em que representa o limite dessa hospitalidade, sempre
condicionada e calculada. A hospitalidade nédo se oferece ao qualquer outro que vem de fora;
ao sem familia, sem sobrenome, sem identidade - ou seja, ao totalmente estrangeiro. A ideia
de hospitalidade ja nasce, portanto, contaminada pelos condicionamentos da familia e do
direito; do sobrenome e da hierarquia, sem se propor em oferecer-se na forma absoluta ou
incondicional, desconstruindo seu sentido corrente. A hospitalidade incondicional, que agora
apenas incito para melhor desenvolvé-la em outro momento, rompe com a ldgica do contrato
esculpida pela hospitalidade condicional ou pela tradicdo da tolerancia, como trata este
ensaio.

Em que pese a dinamica da tolerancia, na forma de hospitalidade condicional, estar
referendada ao Ocidente j& na filosofia classica, como aqui brevemente esbocei, é em seu
melhor acabamento - na modernidade - onde gostaria de direcionar o olhar e a discussao a
respeito da tensdo proposta entre tolerncia e hospitalidade. E na modernidade e no
desenvolvimento e aprimoramento do respeito religioso, do individualismo, do contrato
social, da liberdade ménada, do surgimento do Estado-nacdo e da construcdo artificial da
ideia de soberania onde a estruturacdo da tolerancia finca suas bases para se tornar o

constructo da filosofia politica de maior envergadura.

1.2 A consagracao da toleréncia na modernidade

Antes de apresentar o contraponto a tolerancia (e suas demais implicacGes) proposto
por Derrida, € importante percorrermos, ainda que de forma ndo exaustiva, 0s caminhos
trilhados pelo que aqui chamarei de "tradi¢éo da tolerancia”, e suas implicagdes no ambito da
filosofia politica ocidental. Em que pese, como rapidamente vimos, o esquadro da tolerancia
ter comecado a ser demarcado ja filosofia classica, meu interesse aqui € desenvolver, a partir
de selecionados enfoques, os caminhos trilhados por tal tradicdo na filosofia moderna, onde
propriamente a “tolerancia”, em certa quadra do desenvolvimento da filosofia politica do
Ocidente, consagrou-se como um primordial artefato para a ampliacdo das chamadas
liberdades individuais no mundo ocidental; tradi¢cdo pela qual muitos avangos no campo da

discussao ético-politica germinaram.
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Para verificarmos tal aprimoramento do conceito para depois ja demarcarmos também
seus limites, fazendo uma critica por dentro ja mesmo neste capitulo que se desenha, devo
conduzir o debate passando pelos principais pensadores que incorporaram o discurso da
tolerancia no plano de sua construcdo tedrica no campo ético-politico. Dentre os fildsofos da
"tradicdo da tolerancia”, destinarei destaque para alguns deles, considerando-os fundamentais
para a discussdo proposta, mas alertando que o tema ndo se esgota nestes. Devo alertar
também que a proposta aqui ndo tem a pretensdo de esmiucar as implicagdes tedricas de cada
pensador para viabilizar a sustentacdo de uma posicao contréria, ja que tal investida demarcar-
se como contraproducente. Os autores que ganhardo destaque serdo, no ambito da filosofia
politica moderna, John Locke, Voltaire, e Rousseau, principalmente o ultimo, em virtude da
vasta recepcdo enderecada ao seu contratualismo e a implicacdo de suas ideias na Revolugdo
Burguesa iniciada em 1789. A discussao atingira seu apice na apropriacdo contemporanea do
conceito de "toleréncia”, aperfeicoado e reintroduzido a partir da ideia de "consenso",
principalmente pelas filosofias neo-kantianas de John Rawls e Jirgen Habermas, este Gltimo
ainda mais imponente em virtude do dialogo ora rispido ora conciliador com Jacques Derrida.
Antes disso, porém, é necessario analisarmos o contexto histérico-religioso onde o tema

comecou a ganhar relevo.
1.3 Tolerancia religiosa e tolerancia civil

Ao iniciarmos a trajetdria que demarca a consagracdo do ideario da tolerancia no
panorama da filosofia politica do Ocidente, é necessario pensa-la a partir do contexto
religioso e das guerras que se insurgiam em nome das percepgdes religiosas. A ideia de
tolerancia, portanto, remonta a necessaria discussdo em torno da abertura da subjetividade ao
convivio das diferencas de credo - mais propriamente da religido crista>® - marcando um passo
importante nas dimens@es politicas onde o conceito respingou, sabendo-se que a marca da
religido j4 é, por si s6, um trago da politica que nunca se afastara™.

A construcdo da ideia de tolerancia conduz-nos ao contexto das sangrentas guerras

religiosas cristds que marcaram a Europa dos séculos XVI e XVII, sendo tal percep¢do de

» Segundo Derrida “a palavra “tolerdncia” é, antes de mais nada, marcada por uma guerra religiosa entre
cristdos, ou entre cristdos e ndo-cristdos. A tolerancia é uma virtude cristd ou, por isso mesmo, uma virtude
cat6lica. O cristdo deve tolerar o ndo-cristdo, porém, ainda mais que isso, 0 catélico deve deixar o protestante
existir (...) A paz seria assim a coabita¢do tolerante”. In DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror.
Dialogos com Habermas e Derrida. BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar editor. 2003,
p.136.

* Retomaremos essa discussdo no quarto capitulo da tese.
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mundo, por muito tempo, recusada como solucdo para os conflitos de convivéncia tanto por
catolicos quanto por protestantes. Os defensores das verdades religiosas argumentavam que
tolerar a relacdo equivocada com o transcendente seria 0 mesmo que elevé-la ao nivel da
verdade; e o tolerante, portanto, podia ser fatalmente enquadrado como uma pessoa
indiferente aos verdadeiros valores e, consequentemente, a verdade revelada. O tolerante
também seria aquele que se negaria a apontar o caminho da verdade, ao ndo corrigir 0s
descaminhos do herege, ndo possibilitando a ele a salvagéo absoluta e, com isso, ferindo as
prerrogativas da caridade ao permitir que o seu desencontro com Deus se propague no tempo.
Além disso, a tolerancia também significava uma traicdo aos preceitos universais da igreja
catélica e da unidade religiosa™.

Com o enfraquecimento dos Estados em virtude dos vultuosos conflitos em nome da
religido e a difusdo do protestantismo, a recepcdo da ideia de tolerancia como alternativa
viavel comeca a ganhar félego. Os conflitos religiosos na Franca do século XVI constituem o
contexto em que se desenvolveram algumas das primeiras ideias acerca da toleréncia. Na
particularidade do contexto francés, a tolerancia passa ndo apenas a ser tida como uma
alternativa para compor os conflitos religiosos, mas também como um instrumento da politica
para impor a convivéncia dos diferentes. Ou seja, a dimensdo da tolerancia religiosa levou a
construgdo de uma tolerancia civil com os mesmos nuances da perspectiva religiosa. A
proposta de tolerancia inferida pelo partido dos politiques na Franca do século XV1 é bastante
especifica: a tolerancia civil implica em uma tolerancia promovida pelo Estado para fazer com
que os individuos se submetam as leis do principe, independente de sua profissao religiosa,
sendo por ele protegidos no seu direito de livre consciéncia®.

No século XVII, o debate acerca da tolerancia ganha um contorno modificado,
ampliando o seu significado. Assim, em meio a iminéncia do retorno de indesejadas crises
religiosas e politicas, diversos pensadores a época destinaram esfor¢os a fim de sofisticar
filosoficamente a alternativa da tolerancia, desenvolvendo-a como um principio moral,

operavel tanto em ambito religioso quanto politico.

1.4 A carta de John Locke

3 MARTINA, Giacomo. Historia da Igreja: de Lutero a nossos dias. Sdo Paulo: Loyola, 1996, p. 36-111.
% MARTIN, José-Luis. La tolerancia en la historia. Valladolid: Universidade de Valladolid, Secretariado de
Publicaciones e Intercambio Editorial, 2004, p. 56.
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John Locke abriu defesa a ideia de tolerancia religiosa como, sobretudo, um proprio
principio cristdo da caridade. O autor de "Carta acerca da tolerancia™ considerou, como
principal elemento diferencial da ‘“verdadeira igreja”, a tolerancia aos individuos que
acreditam em uma religido diferente, fundada em um dos mais importantes ensinamentos de
Jesus Cristo, tido propriamente como a efetiva recepcdo do cristianismo. Para Locke, "a
tolerancia para os defensores de opiniGes opostas acerca de temas religiosos esta tdo de
acordo com o Evangelho e com a razdo que parece monstruoso que 0s homens sejam cegos
diante de uma luz téo clara®".

Locke ressalta que o proprio Evangelho remete que o verdadeiro fiel deva esperar
sofrer perseguicdes, devendo ele tolerar todas as religites que ndo ameacem a propriedade e a
seguranga dos demais. Nao é dever do cristdo também retirar do caminho do mal aquele que
ndo deseja ser salvo, rebatendo os detratores da tolerancia como uma anti-caridade®*, portanto,
ninguém € obrigado a salvar aquele que néo deseja a salvacao.

Locke toma como pressuposto de sua construcao a respeito da tolerancia religiosa, a
saber, que a aceitacdo da diversidade de crencas integra a propria ideia de religiosidade,
afirmando que o poder legislativo detém legitimidade para agir somente em protecdo da
propriedade dos individuos, e ndo no sentido de confeccionar leis que obriguem os homens a
modificar sua crenga. Caso houvessem tais leis, estariam os homens legitimados a néo
cumpri-las. Segundo Locke, "cada um pode fazer o que acredita agradar a Deus, em cuja
vontade se baseia a salvacdo dos homens. Porque se deve, antes de tudo, obediéncia a Deus,
em seguida as leis"®.

Muito embora Locke tenha dado um passo importante, contribuindo para o
desenvolvimento da convivéncia com religides diversas, nos proprios pressupostos do autor ja
é possivel identificar contradicdes no ambito da tolerancia religiosa. Para o filésofo inglés, o
dever de tolerar uma religido diversa se da somente entre religides, pressupondo que todas
elas remetem, ao seu jeito, a uma relagdo como o transcendente. Em outras palavras, para
Locke ndo é devida a tolerancia aqueles que, no intimo de sua crenca, negam a existéncia de

Deus:

Os que negam a existéncia de Deus ndo devem ser de modo algum tolerados. As
promessas, 0S pactos e 0s juramentos, que sdo os vinculos da sociedade humana,
para um ateu ndo podem ter seguranca ou santidade, pois a supressdo de Deus, ainda
gue apenas em pensamento, dissolve tudo. Além disso, uma pessoa que solapa e

¥ |LOCKE, John. Carta acerca da tolerancia. Sao Paulo: Abril Cultural. Colecdo Os Pensadores, 1973, p. 10.
* Ibidem, p. 22.
% |LOCKE, John. Carta acerca da tolerancia. S&o Paulo: Abril Cultural. Coleco Os Pensadores, 1973, p. 27.
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destréi por seu ateismo toda religido ndo pode, baseado na religido, reivindicar para
si mesma o privilégio de tolerancia 3s.

Essa intolerancia ao pensamento ateu nasce e acompanha toda a historia da religido até
os dias atuais. A Carta de Locke ndo oferece tolerancia aos ateus, apesar destes também se
relacionarem com a pergunta sobre a existéncia ou ndo de Deus de forma religiosa, portanto,
em tese merecedores da mesma tolerancia. E possivel identificarmos uma fragilidade
argumentativa em Locke a partir de seus proprios pressupostos, talvez por uma debilidade
pessoal do filésofo no campo da percepcdo dialética, ndo percebendo que aquele que nega
Deus ou qualquer religido ndo esta fora do campo religioso ou do campo da crenga (como
muitos até hoje entendem o ateismo)®’. Locke ndo percebe que o ateu nega Deus, acreditando
que ele ndo existe. Para o ateu, a sua religido é o ateismo, tendo como pressuposto a priori a
inexisténcia de Deus. Se o ateismo pode ser facilmente identificado como uma religido (sem
negarmos suas peculiaridades e suas diferencas em comparagdo com as religides deistas e
teistas), deveria Locke ter estendido sua concepcdo de tolerancia também para os ateus, pois
sdo estes ainda uma minoria no mundo, estando constantemente sujeitos as violéncias das
demais religiGes.

A tolerancia cristd deveria ser acolhedora com toda e qualquer religido inclusive com
aquele que nega as religides, com aquele que se prenuncia alheio a todas as religides. O
mesmo tracado deveria ser trilhado por uma democracia pensada sob a erige do pensamento

cristdo, ou seja, uma democracia que ama seus préprios inimigos. Para Jacques Derrida

Uma democracia crista deveria ser acolhedora para com os inimigos da democracia,
estender-lhes a outra face, oferecer hospitalidade, dar a palavra e o direito de voto
aos anti-democratas, o que estd em conformidade com uma certa esséncia
hiperbdlica e mais auto-imunitéria do que nunca da prdpria democracia, se alguma
vez a hd "mesmo", se é que alguma vez hd mesmo democracia e portanto
democracia crista digna desse nome®.

% Ibidem, p. 30.
%7 E preciso estarmos atentos para a contradicdo l6gica composta na ideia de "ateismo", ou, mais precisamente,
em como a ideia de ateismo vem sendo concebida por muitos autores. O ateismo, como "negacéo de Deus", recai
em uma contradicdo ldgica, pois sO se é possivel negar aquilo que se conhece. Portanto, a negacdo de Deus
pressupde conhecé-lo, o que o torna factivel a sua existéncia. Em meu entender, a Unica posicéo filosoficamente
sustentavel para se pensar a religido concentra-se na ideia de "agnosticismo”, pois a ideia de ateismo, em seu
sentido mais estrito, ainda pode referir uma vontade de presenga, uma negacdo teoldgica absoluta (portanto,
dogmatica, tal qual as propostas catequizantes de diversas religifes). A visdo de um agnosticismo radical nos
manteria em estado de aporia, abertos a capacidade contingencial de sermos surpreendidos pelo por vir. E nesse
sentido que desenvolverei posteriormente o "ateismo radical" de Derrida, que poderia ser também compreendido
como um "agnosticismo radical". Derrida mantém-se ao ateismo como estratégia terminoldgica por motivos que
tentarei explicitar no terceiro capitulo deste ensaio.
% DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 100.
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Embora Locke seja identificado como um dos grandes "filésofos da tolerancia”,
percebemos que sua abrangéncia é demasiadamente restrita, reivindicando um avango e um

redirecionamento de perspectivas®.

1.5 Voltaire e a tolerancia crista

Voltaire foi outro autor que destinou esforcos para o desenvolvimento de uma tradicéo
da tolerancia no cenario politico ocidental. Na obra "Tratado sobre a tolerancia”, o autor
inicia sua investida descrevendo a injustica cometida contra Jean Calas, motivada pela
intolerancia religiosa. Jean Calas, um homem idoso, protestante assim como sua familia, foi
acusado de assassinar o préprio filho em virtude da suposta intencdo desse em converter-se ao
catolicismo. No caso descrito na obra, seu filho Marc-Antoine teria sido, entdo, supostamente
enforcado pelo proprio pai, com a ajuda do irmdo Pierre e de um jovem amigo da familia,
também protestante, de sobrenome Lavaisse®.

Segundo Voltaire, Jean Calas foi condenado a morte na roda dos suplicios, tendo negado
até o fim dos seus dias o suposto homicidio de seu filho. Apesar da flagrante inocéncia, de
acordo com os dados do processo em que fora submetido, o tribunal de Toulouse vinculou-se
as superticbes religiosas para impingir-lhe a pena capital, aniquilando assim a familia de
Calas. A intolerancia religiosa seria, portanto, protagonista de uma injusta e violenta
condenacéo e da legitimacdo da pena capital (pena essa que pode ser tida como a maior marca
do desejo de soberania, como veremos tardiamente). Como contraponto, 0 autor consagra a
tolerancia como o "apanagio da humanidade"**, famoso enunciado que se tornou uma das
primordiais marcas de seu pensamento.

Voltaire, assim como Locke, chega a conclusdo de que a intolerancia dos cristdos é
uma agdo que contradiz os ensinamentos de “dogura, paciéncia e indulgéncia” impulsionados
por Jesus Cristo*. "Pergunto, agora, se é a tolerancia ou a intolerancia que é de direito

divino? Se quereis vos assemelhar a Jesus Cristo, sede martires, ndo carrascos"*.

% Nao pretendo aqui esgotar as possibilidades de tensionamento da tolerancia em Locke, embora trabalhe aqui a
obra central do autor sobre o ponto. Meu objetivo é o de tdo somente demonstrar a importancia do autor no
desenvolvimento da tematica, ainda que de forma breve, ressaltanto as implicagdes produtivas de sua
contribuigdo, bem como os limites.

“0\VOLTAIRE. Tratado sobre a tolerancia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1993, p. 3-19.

a Idem. Dicionério filosofico. Verséo ebook. Disponivel em:
<http://www.ebooksbrasil.org/eL ibris/filosofico.html> Acesso em junho de 2014.

*2 |dem. Tratado sobre a tolerancia. S3o Paulo: Martins Fontes, 1993, p.91.

*® Ibidem, p.94.

30


http://www.ebooksbrasil.org/eLibris/filosofico.html

Com efeito, o proprio Voltaire, em seu "Dicionario filoséfico” ao tratar sobre o
verbete "tolerancia”, ndo percebe os cristdos em geral como seres que recepcionaram a ligéo

da tolerancia auferida por Jesus de Nazaré. Voltaire interpreta Tomas de Aquino como um

pensador que trazia consigo o desejo de que "toda a terra devia ser cristd" e 0s que assim nédo

o fosse seriam “inimigos de toda a terra, até que se convertessem" “*. Ademais, Voltaire
percebe o paralelismo do cristdo em relagdo a tolerancia ao afirmar que o cristianismo propde
a tolerancia ao mais intolerantes: "de todas as religifes, a cristd €, sem davida, aquela que

mais deve inspirar tolerancia, embora até hoje os cristdos tenham sido os mais intolerantes de

todos os homens"*.

Derrida tensiona a relacdo ambivalente entre o conceito de tolerancia e o cristianismo

assim como a percepcao de Voltaire:

O conceito de tolerancia, stricto sensu, pertence, antes de tudo, a uma espécie de
domesticidade cristd. E literalmente, faco questdo de usar esta palavra, um segredo
da comunidade cristd. Foi impressa, publicada e posta em circulagdo em nome da fé
cristd e ndo poderia existir sem relagdo com a ascendéncia pura como coisa cristd. A
licio da toleréncia foi, antes de mais nada, uma licdo exemplar que o cristdo pensava
poder dar, de forma exclusiva, ao mundo, ainda que ele préprio muitas vezes, tivesse
de aprender a entendé-la. Neste aspecto, do mesmo modo que a Aufkérung, as Luzes
foram de esséncia cristd. Quando trata da tolerancia (...) Voltaire reserva a religido
cristd um duplo privilégio. Por um lado, ela é, com toda a certeza, exemplarmente
tolerante, ensina a tolerancia melhor do que qualquer outra religido. Em suma, um
pouco a maneira de Kant, isso mesmo, Voltaire parece pensar que o cristianismo é a
Unica religido "moral”, uma vez que € a primeira a ter o dever e o poder de dar o
exemplo. Dai, a ingenuidade, por vezes, a tolice daqueles que sloganizam Voltaire e
se colocam sob a sua bandeira no combate da modernidade critica - e, ainda mais
gravemente, de seu futuro. Com efeito, por outro lado, essa licdo voltaireana foi

dirigida, antes de tudo, aos cristaos, "os mais intolerantes de todos os homens"“.

Veremos em linhas gerais a seguir como, com Rousseau, 0 tema da tolerancia ganha
um traco de maior sofisticacdo e aderéncia, tendo o seu modelo de liberdade e de politica, em
larga medida, recepcionado pelo Ocidente até os dias atuais. Dentre 0s pensadores iluministas,
fundamentais para pensarmos a tolerancia na época das luzes, o destaque serd dado de forma
mais acurada ao pensamento de Rousseau em virtude desse filosofo ter sido um dos principais
responsaveis pelo projeto e modelo politico contratual do qual se valeram e se valem muitos

posicionamentos liberais ainda em vigor, pela tradicdo dos chamados "direitos humanos

*|dem. Dicionério filosofico, op. cit.
“Ibidem.
*® DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razio. In: DERRIDA,
Jacques; VATTIMO, Gianni. A religido. Sdo Paulo: Estagdo Liberdade. 2004, p. 34-35.
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universais” e, até mesmo, da reapropriacdo da ideia de soberania implantada pelo paradigma

das Nacdes Unidas*’.

1.6 Contrato social e ""Vontade geral’* em Jean-Jacques Rousseau

Entre 1763 e 1765, Jean-Jacques Rousseau, uma das principais influéncias do
pensamento iluminista, aceitando o convite que lhe fora enderecado, redige o famoso projeto
de Constituicdo para a Corsega. Ao ja consagrado pensador suico foi conferida a
incumbéncia de determinar expressamente a cartilha constitucional dessa nacdo, a fim de
garantir a tdo sonhada liberdade idealizada pelo horizonte da Revolucdo Francesa que estava
por vir. Por 6bvio, tanto no projeto de Constitui¢do para o povo da Cérsega quanto no projeto
de reforma das leis polonesas, Rousseau faz questdo de ser coerente ao seu “Contrato Social”,
manual de acdo politica que teoriza o fundamento do Estado, a partir de uma concepcao
organica de sociedade ou, melhor dizendo, de uma concepc¢do unitaria de sociedade, para
solucionar as intempéries geradas pela desigualdade social.

Para o autor, a desigualdade social é vista como um fruto inescapavel do estado de
natureza, pois, na auséncia de um Estado institucionalizado, a terra e, portanto, a propriedade,
dividida a partir da for¢a, fez com que os menos afortunados, “por fraqueza ou indoléncia™®,
permanecessem pobres e passassem a depender dos ricos para a sua subsisténcia.

A saida para tal impasse é, segundo Rousseau®, “encontrar uma forma de associagdo
que defenda e proteja a pessoa e 0s bens de cada associado como toda for¢a comum?™, a partir
da “alienacdo total de cada associado, com todos os seus direitos, a comunidade toda”°.
Assim, em Rousseau, a rendincia de si ao soberano é total®, diferentemente do contratualismo
de Locke, no qual a entrega ao poder supremo se da apenas no ambito legislativo e judiciario;
e do contratualismo de Hobbes, onde o individuo conserva o seu direito a vida, pelo direito de
resisténcia®’. "Aquele que se recusar a obedecer a vontade geral a isso sera constrangido por

todo o corpo - 0 que significa apenas que seré forcado a ser livre™.

" As contribuicdes e limites do pensamento de Immanuel Kant também serdo incitadas in(imeras vezes ao longo

desta tese, porém de forma diluida durante o desenvolvimento das provocagdes aqui expostas.

* ROUSSEAU, Jean-Jacques. Discurso sobre a origem e o fundamento da desigualdade entre os homens. In: Os

pensadores. S&o Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 268.

*° |dem. Do contrato social. In: Os pensadores. S&o Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 32.

Y ROUSSEAU, loc. cit.

> BARZOTTO, Luis Fernando. A democracia na Constituicdo. S&o Leopoldo: Ed. Unisinos, 2003, p. 99.

°2 “Entende-se que a obrigacao dos stditos para com o soberano dura enquanto, e apenas enquanto, dura também

0 poder mediante o qual ele é capaz de protegé-los. Porque o direito que por natureza os homens tém de

defender-se a si mesmos ndo pode ser abandonado através de pacto algum”. In: HOBBES, Thomas. Leviata ou
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Nesses termos, 0 homem ¢é relegado aquilo que Rousseau determinou como "vontade
geral”. A vida humana nédo se deve mais a uma dadiva natural e sim ao fundamento do Estado:
“cada um de nés pde em comum Sua pessoa e todo o0 seu poder sob a direcdo suprema da
vontade geral, e recebemos, enquanto corpo, cada membro como parte indivisivel do todo”™>,
Os efeitos do contrato sdo a alienacdo completa da singularidade e a insurgéncia de uma
vontade geral que ird substituir a vontade particular na vida em sociedade, passando cada
individualidade a restar incluida na comunidade social como parte do todo.

O contrato social, com base na “vontade geral”, portanto, supostamente, gerado de
forma consensual, segundo Rousseau, inclinard 0 homem a agir acima de seu egoismo
particular e sim a partir da cega obediéncia a lei. Rousseau entendia que a obediéncia a
“vontade geral” seria uma espécie de obediéncia a si mesmo, por ser a lei comum criada a
partir da vontade geral da comunidade. Assim, a vontade geral ndo se confunde com a
vontade da maioria, pois ndo consulta-se o cidadao para que este aponte qual é a sua vontade
sobre determinado assunto politico, mas sim o que ele pensa ser a vontade geral.

Nesse sentido, esclarece o autor®:

A vontade constante de todos os membros do Estado € a vontade geral: por ela é que
sdo cidaddos e livres. Quando se propde uma lei na assembleia do povo, 0 que se
Ihes pergunta ndo é precisamente se aprovam ou rejeitam a proposta, mas se esta ou
ndo de acordo com a vontade geral que é a deles; cada um, dando o seu sufragio, da

com isso a sua opinido, e do célculo dos votos se conclui a declaracdo da vontade
geral.

Desse modo, quando alguém é consultado sobre determinada questdo politica e sua
opinido ¢ derrotada na votacdo, esse cidaddo deve entender essa situacdo como a prova de que
estava enganado sobre o que julgava ser a vontade geral, naquele caso. Com isso, aqueles
que fazem parte da minoria ndo devem interpretar sua derrota como a submissdo da sua
vontade a vontade da maioria. Assim, os interesses particulares, caso ndo convirjam com a
vontade geral, tornam-se irrelevantes para a republica idealizada por Rousseau. Apesar de
toda essa aparente violacdo a individualidade humana, a teoria do contrato social de

Rousseau, sustentada na vontade geral, é uma das principais teorias que deram suporte

Matéria, Forma e Poder de um Estado Eclesiastico e Civil. Colecdo Os Pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural,
1988, p. 135.
¥ ROUSSEAU, Jean-Jacques. O contrato social. S0 Paulo: Martins Fontes, 2001, p.25.
> |dem. Do contrato social. In: Colecdo Os Pensadores. S&o Paulo: Nova Cultural, 1991, p.33.
> ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social. In: Colegio Os Pensadores. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991,
p.121.
> Ibidem.
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intelectual a Revolucdo Francesa, além de fundamentar boa parte das democracias liberais
modernas.

Mas, sob o ponto de vista tedrico, a misteriosa construcdo da ideia de vontade geral,
dada a sua complexidade, poderia gerar uma controvérsia interpretativa, ja que Rousseau
nunca a define com clareza, fazendo sugerir interpretacdes que a demarcam tanto como a
méaxima expressdo da liberdade quanto a abertura de portas para regimes tiranicos. Contudo, a
andlise da repercussédo préatica das ideias de Rousseau nos projetos legislativos a que Ihe foram
solicitados daria ao autor a chance de explicitar empiricamente tudo aquilo que teorizava por
meio de suas obras, fazendo-se eliminar, enfim, os mistérios e controvérsias gerados a partir

de sua polémica ideia de “vontade geral”.

1.6.1 A diferenca indesejada em um contratualismo excludente

Como a diretriz suprema que materializa o contrato social, pela vontade geral, se da
pelo consenso, a estrutura legislativa do Projeto de Constituicdo da Corsega deve destinar
energia para sustentar as bases consensuais de sua sociedade. A autonomia e o isolamento
devem marcar registro na cultura do povo corso, pois “ndo podera ser livre quem quer que
dependa de outrem e ndo conte com recursos de si proprio“>’. A independéncia nacional
reforca a ideia de unidade e auto-suficiéncia do Estado, ndo admitindo-se choques com as
demais culturas.

No seu projeto de Constituicdo, Rousseau deixa claro que a vontade do povo necessita
ser una. A pluralidade de opinides significa a decadéncia de uma nacdo, ja que o povo deve se
constituir por sua coesdo unitaria, composta por seres humanos com interesses e vontades
contratantes™. A representacdo do povo, em Rousseau, ocorre por uma homogeneidade, e
qualquer circunstancia que represente uma afronta a esse “modelo politico consensual” deve
ser aniquilada.

Por isso Rousseau prescreve que exista apenas uma religido civil para todas as
replblicas™ e, no caso especifico da Cérsega, proibe toda e qualquer migracio, mantendo

assim a homogeneidade étnica. O autor define que “ndo poderd ser concedido a nenhum

> ROUSSEAU, Jean-Jacques. Projeto de Constituicdo para a Cérsega. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Obras.
Vol. Il. Porto Alegre: Globo, 1962, p. 193.
*® BARZOTTO, Luis Fernando. A democracia na Constituicdo. Sdo Leopoldo: Ed. Unisinos, 2003, p. 105.
*® ROUSSEAU, Jean-Jacques. Do contrato social. In: Colegdo Os Pensadores. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991,
p.121.
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estrangeiro o direito de cidadania, salvo a cada cinquenta anos, a um Unico que se apresente e
seja considerado digno”®.

E nisso que consagramos Rousseau como um autor que constréi seu contratualismo a
partir de uma dimensdo patriotica, onde o refor¢o da identidade seria o artefato fundamental
para a construcdo de uma humanidade universal. O patriotismo € um principio norteador que
torna mais forte o sentimento entre os compatriotas e em detrimento dos estrangeiros. O dever
de lealdade e respeito entre 0s conterraenos é superior aos dos estrangeiros:

Queremos que os homens sejam virtuosos? Comecemos entdo fazendo com que
amem o seu pais. Mas como poderdo ama-lo, se para eles ndo tiver uma importancia
maior do que para os estrangeiros, e ndo Ihe oferecer sendo aquilo que a ninguém
pode recusar? Seria ainda pior se ndo gozassem sequer do privilégio da seguranca
social, e se as suas vidas, liberdade e propriedade estivessem a mercé das pessoas

dotadasade poder, sem que lhes fosse permitido, ou possibilitado, liberar-se do jugo
das leis™.

Ao que tudo indica, um dos maiores representantes do iluminismo “libertario” da
Revolugdo Francesa parece propor um modelo politico que prime pelo isolamento, pelo
reforco a identidade e contra a pluralidade cultural. E de se estranhar que esse ideal politico —
o ideal politico iluminista - que se instaurava no Ocidente, seja identificado pelo injustificado
titulo de “ber¢o dos direitos humanos”. Podemos observar, em breves notas, que o modelo
“contratualista”, sustentado pela cultura do consenso, mostra-se arredio ao suposto discurso

da “fraternidade”, disseminado - ou dissimulado - pela Revolugéo Francesa.

1.6.2 A soliddo da "'liberdade-ménada"*

"Las Monadas no tienen ventanas, por las cuales alguna cosa pueda
entrar o salir en ellas. Los accidentes no pueden separarse, ni salir
fuera de las substancias, como hacian en otros tiempos las especies

sensibles de los esco- lasticos. Por tanto, ni una substancia, ni un
accidente puede entrar desde fuera en una Moénada".
Gottfried Leibniz®

A tensdo entre as categorias da “tolerancia” e da “hospitalidade” é intercostada pela

concepcdo de “liberdade”, pressuposta em as ambas as perspectivas. Portanto, a discussao em

% |dem. Projeto de Constituicdo para a Cérsega. In: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Obras. Vol. I1. Porto Alegre:
Globo, 1962, p. 225.
%! |dem. Tratado sobre economia politica. Colegdo Os Pensadores. S&o Paulo: Nova Cultural, 1991, p. 19.
%2 LEIBNIZ, Gottfried. La monadologia. Edicdo eletrdnica de www.philosophia.cl / Escuela de Filosofia
Universidad ARCIS, p.3. Disponivel em: <http://www.philosophia.cl/biblioteca/leibniz/monadologia.pdf>
Acesso em setembro de 2014.

35



torno dessa esgrima conceitual perpassa, irremediavelmente, pela fundamentacédo subjetiva da
acdo tida como "livre". No ideério iluminista desenhado por Rousseau, a liberdade é
comparavel a concepcdo da monadologia leibniziana. Para Leibniz, assim como para
Rousseau, apenas existem realidades individuais independentes umas das outras, ou seja, a
percepcao das monadas ndo possuem janelas que possam ser permeadas entre si, a ndo ser por
uma espécie de contratualismo relacional. 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 paralelo solitario, bastando a si mesma e regulada pela sua
prépria individualidade.

A perspectiva que sustenta a discusséo no presente ensaio inverte a proposta iluminista
em relacdo & compreensdo da liberdade. Desde ja a deixemos clara: Liberdade e igualdade néo
devem ter compreendidas em oposi¢do binaria tal qual pensada pela tradicdo iluminista da
tolerancia. A ideia difundida aos arredores da compreensdo comum, que evoca que "a
liberdade de um termina quando comeg¢a a do outro", nada mais é do que a expressa
representacdo moderna de modnadas solitarias, expressa a ideia de liberdade solitaria,
esculpida pelo legado iluminista. De uma liberdade que nos permite pensar que tudo é
possivel, conforme se traduz a liberdade na modernidade recente. Mas essa liberdade solitaria
- expressa em uma estranha ideia de igualdade®® - néo pode ser tida como a Gltima palavra no
horizonte relacional-politico em que vivemos porque ndo estamos sozinhos no mundo®. Na
maioria das vezes essa premissa € tida como uma verdade inquestionavel porque ja impregna
a corrente sanguinea do imaginario social comum.

Presenciamos “contratos de mais e contatos de menos” e a subversdo da l6gica de
subjetividades contratantes desconstroi sua pressuposicdo desde a raiz, pois a desconstrucéo
da monadologia inverte os termos dessa proposicdo: s6 ha liberdade de um quando héa
liberdade do outro. S6 sou livre se livre o outro é. “Pois a minha liberdade depende,
essencialmente, da capacidade de responder ao imperativo da sadia socialidade humana, e néo

do isolamento livre-subjetivo do individuo moderno”®.

% 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
diferenga real, ndo mais escamoteada em diferenga ldgica — e muito menos em desigualdade social de qualquer
tipo -, aponte para a “fresta estreita que o futuro ainda nos reserva”. Cf: SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno a
diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura contemporénea. Rio de Janeiro: Lamen Jdris,
2008, p. 18-19.
 LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 102-103.
% SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. Rio de Janeiro:
Lumen Juris, 2010, p. 102.
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O esgotamento que aqui é constatado estd na concepcdo tradicional ético-politica do
Ocidente, que tem como um de seus alicerces a “liberdade” e a concepgdo de “individuo”
idealizados pela revolucdo francesa, tendo em Rousseau um de seus principais expoentes.
Esta condicdo esta explicitada pela Declaracdo Universal de Direitos do Homem e do
Cidadé&o, na perspectiva iluminista, caracterizada por sua visdo abstrata de ser humano e pela
filosofia do sujeito, cujo o ponto de partida é Descartes. A Carta das Nagdes Unidas de 1945
também traz como amuleto primordial do novo paradigma internacional a tolerancia entre as
nacdes®®. Vejamos em alguns pensadores contemporaneos como a premissa da tolerancia e

das demais promessas ndo cumpridas do iluminismo alavanca a outro patamar de sofisticacao.

1.7 O neocontratualismo de John Rawils: o projeto liberal ao direito dos povos

Uma das principais formulagdes que sustentam a concepc¢ao tradicional dos direitos
humanos e da democracia moderna, pelos mais variados graus de sofisticacdo, nasce das
novas teorias contratualistas do estado civil®’. Vimos que o contratualismo pensado por
Rousseau parte da fundamentacdo do estado de direito a partir de um pacto consensual da
sociedade, idealizado pelo modelo liberal burgués. Os novos contratualismos, em Rawls e em
Habermas, diferem a respeito do ponto de partida, mas ainda tem como base a dimensao do
consenso, tal qual pensada pelos contratualistas classicos. Sustentarei, ao lado de Derrida, que
a proposta conciliadora do contratualismo busca eliminar a origem violenta do Estado
Nacional, a partir do pacto social que em absolutamente nada condiz com 0 expresso na
realidade relacional entre os seres humanos e nas relagcdes internacionais entre o0s paises. Pois,
com base em tais construcOes, a formalizacdo da sociedade teria como base a concepcao de
individuo burgués, que entra em relagdo com os demais por forca do contrato social,

admitindo e pressupondo um status equilibrado e consensual em sua origem. Hoje, a base da

% E 0 que vemos presente na Carta das Nagées Unidas, documento internacional que funda a ONU, em 1945,
anunciando suas prerrogativas: "No6s, 0s povos das Na¢des Unidas, decididos: a preservar as gera¢fes vindouras
do flagelo da guerra que por duas vezes, no espa¢o de uma vida humana, trouxe sofrimentos indiziveis a
humanidade; a reafirmar a nossa fé nos direitos fundamentais do homem, na dignidade e no valor da pessoa
humana, na igualdade de direitos dos homens e das mulheres, assim como das nacGes, grandes e pequenas; a
estabelecer as condigdes necessarias a manutencdo da justica e do respeito das obrigagdes decorrentes de tratados
e de outras fontes do direito internacional; a promover o progresso social e melhores condi¢Bes de vida dentro de
um conceito mais amplo de liberdade; e para tais fins: a praticar a toleréncia e a viver em paz, uns com 0s
outros, como bons vizinhos; a unir as nossas forcas para manter a paz e a seguranca internacionais; a garantir,
pela aceitagdo de principios e a instituicdo de métodos, que a forca armada ndo sera usada, a ndo ser no interesse
comum; a empregar mecanismos internacionais para promover o progresso econémico e social de todos os
povos; Resolvemos conjugar 0s nossos esforcos para a consecugdo desses objetivos”.
* RAWLS, John. O direito dos povos. Sao Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 4. "Essa ideia de justica baseia-se na
ideia familiar do contrato social, e 0 processo seguido antes que os principios do direito e da justica sejam
selecionados e acordados é, de certa maneira, 0 mesmo tanto no caso nacional e no internacional ."
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discusséo ndo corresponde ao individuo burgués do século XVIII, mas sim a figura que lhe
corresponde: o individuo liberal que, no uso da racionalidade, chega ao consenso com 0s
demais pelas mesmas bases de discusséo que construiram o individuo burgués.

Toda filosofia politica que tem como pressuposto basilar a figura do contrato social
parte da dimensdo consensual-tolerante como chave de articulacdo e sustentabilidade da
sociedade. Talvez no contexto histdrico em que vivera Rousseau - um dos principais
contratualistas que aqui damos voz - ndo fosse esperado ou até mesmo possivel compreender
um modelo teorico-politico de sociedade afastado do pressuposto contratual imposto pelo
modelo de sociedade liberal que se avizinhava. Mas, supostamente, a filosofia "politica”, em
seu estagio atual, ndo teria, digamos, alibis ou escusas para ter, ainda, como espinha dorsal de
sua construcdo tedrica, o pressuposto consensual do contrato social.

No entanto, o contratualsimo, seja ele classico ou contemporaneo, permanece
ocupando o centro tedrico do palco politico. Eu ousaria identificar, nas ideias do filésofo
estadunidense John Rawls as referéncias exponenciais do liberalismo contratual
contemporaneo. O legado do pensamento rawlsiano, falecido em 2002, foi herdado por uma
série de pensadores que percorrem as pegadas por ele deixadas para, no intento de
complementar os seus idearios de justica, propor um modelo politico liberal racional para os
povos, representando a escola de maior aderéncia no plano da filosofia politica atual, sendo
infindavel o nimero de escritos que partem de suas primordiais premissas. Rawls deixa claro
gue seu posicionamento parte do liberalismo como o pressuposto-chave para compreensao de
sua construcdo, confirmando que o contetido politico de seu modelo de contrato em discussao
sera formado somente por "governos democratico-constitucionais liberais ou ndo-liberais, mas

decentes"®®

, 0U seja, os chamados por ele como "povos bem-ordenados™. Os demais povos,
descartados da discussdo politica, seriam os "Estados fora da lei", as "sociedades acometidas
por condicdes desfavoraveis” e os "absolutismos benevolentes"®®. Os povos bem-ordenados se
caracterizariam pelo fato de ndo possuirem objetivos agressivos, adotando uma conduta
pacifica e tolerante em sua politica externa, respeitando um catdlogo minimo de direitos
humanos e compartilhando ideais de bem comum e justica’.

Cabe destaque ao pensamento de Rawls a louvavel tentativa de retirar a discussao

ética do plano utilitarista, doutrina que detinha um certo predominio ao tempo da publicacéo

% RAWLS, John. O direito dos povos. Sd0 Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 4.
% bidem, p. 5.
" Sustentarei no quarto capitulo da tese que o pressuposto do autor é equivocado pois, como vemos na histéria
das relagBes internacionais atuais, todos os paises do mundo ofendem de algum modo e em alguma medida o
catalogo de direitos humanos estipulados pelos préprios povos bem-ordenados, agindo também como Estados
vadios.
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de sua "Uma teoria da justi¢a”, nos anos 70, obra que tenta reatualizar as bases aristotélicas
de uma justica como equidade, conjugada com o neo-kantismo. Embora reconhega o seu éxito
nesse ponto, penso que Rawls apresenta uma forma de compreender a politica e a justica
ainda insuficiente e ndo atenta a necessaria demanda de radicalidade em que os temas
atualmente reivindicam, pelos motivos que brevemente me proporei a expor. Dentro de seu
préprio pressuposto, Rawls deixa a desejar por ndo antever que a comunidade internacional
como fora por ele pensada (dividida em duas partes; de um lado os povos bem-ordenados e do
outro os considerados parasitarios por ndo assumirem devidamente o liberalismo como
horizonte para as relagdes internacionais - a “elite” e o "resto™), tenderia cada vez mais ao
distanciamento e a impossibilidade do dialogo intercultural, dificultando até mesmo os
auxilios politico-financeiros do primeiro grupo em relacdo ao segundo’*, como propds o
autor, além de seus pressupostos também edificarem-se de uma premissa estatica em relacéo
aos Estados, ndo admitindo, portanto, o transbordamento e o dinamismo das relacdes
interpessoais e culturais de hoje’.

N&o me estenderei mais nas agudas e necessarias criticas que ainda dao ensejo a
prépria concepgdo de justica rawlsiana e sua performance estética na construcdo do seu
neocontratualismo, articulada através de uma infindavel rede de elementos para uma ética
internacional prescritiva (portanto, mecanica), circunstancia que, a meu ver, denota uma
analise demasiadamente simplificada a respeito dos temas enfrentados, retirando todo o
carater aporético que a discussdo sobre a justica exige, como veremos.

As bases da teoria de justica rawlsiana, como ele mesmo exp0s, pertencem a mesma
estrutura conservadora que dominou e domina as discussdes éticas e politicas do Ocidente:
"...a protecdo legal da liberdade de pensamento e de consciéncia, os mercados competitivos, a
propriedade particular no ambito dos meios de producdo e a familia monogamica"”. O
neocontratualista contemporaneo assume, em larga medida, 0s pressupostos axioldgicos do
liberalismo, atualizando-0s™, e baseia sua teoria da justica nas premissas do consenso para a
construcdo de uma sociedade "bem-ordenada”.

Diferente da ideia de "estado de natureza", Rawls parte de uma ideia de "posicdo

original”, que significa uma hipotética posicdo inicial de igualdade e que possibilitaria o

™ TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. S&o Paulo: Martins
Fontes, 2011, p. 215.
2 TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. S&o Paulo: Martins
Fontes, 2011, p. 216.
® RAWLS, John. Uma teoria da justica: Martins Fontes, 1997, p. 8.
™ Ibidem, p. 12. "Meu objetivo é apresentar uma concepcéo da justica que generaliza e leva a um plano superior
de abstracdo a conhecida teoria do contrato social como se I8, digamos, em Locke, Rousseau e Kant".
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acordo e o consenso de uma sociedade de individuos racionais que devem imaginar-se sob um
"veu de ignorancia”, sem ter conhecimento de suas condig¢Bes financeiras familiares que
facilitariam o aperfeicoamento de seus dons naturais, também desconhecidos. Sob o véu de
ignorancia, portanto, todos os individuos concebem-se como seres racionais, livres e
moralmente iguais”®. Ao desconhecerem sua real condicdo, nesta dimensdo hipotética, os
individuos concordariam que o papel do Estado seria o desenvolver uma politica distributiva
que reposicionasse o status igualitario. Portanto, 0s povos razodveis e justos desfrutariam de
uma relacdo de liberdade e igualdade entre si, onde suas deliberacGes estariam regidas por
boas razdes, uma vez que se encontram sob o véu da ignorancia, seguindo sempre a

concepcdo de justica anteriormente estabelecida na posicdo original”®

77
1.

, Cuja estrutura bésica

séo 0 objeto do consenso origina

Rawls imagina hipoteticamente uma sociedade que, sob o véu da ignorancia, no

grau zero da posicdo original, teria condi¢bes de compreender as desigualdades sociais e

conduzir o Estado na direcdo da equidade em virtude das demarcagfes consensuais de justica

e igualdade pré-acordadas. Um ponto de partida onde todos se valeriam da razdo consensual e

do formalismo juridico corretivo para solucionar os seus desentendimentos, ja que as

inclinagdes 4 instabilidade estariam relativamente controladas pela racionalidade’®. Vejamos
alguns detalhes da posicao original rawlsiana:

Na justica como equidade a posi¢éo original de igualdade corresponde ao estado de

natureza na teoria tradicional do contrato social. Essa posicao original ndo é,

obviamente, concebida como uma condigdo primitiva da cultura. E entendida como

uma situagdo puramente hipotética caracterizada de modo a conduzir a uma certa

concepcdo da justica. Entre as caracteristicas essenciais dessa situacdo esta o fato de

gue ninguém conhece seu lugar na sociedade, a posi¢do de sua classe ou o status

social e ninguém conhece sua sorte na distribuicdo de dotes e habilidades naturais,

sua inteligéncia, forca, e coisas semelhantes. Eu s6 presumirei que as partes ndo
conhecem suas concepgdes do bem ou suas propensées psicoldgicas particulares”.

Rawls argumenta que nessas condicdes justas, pensadas em um momento de total
suspensdo intelectiva as desigualdades historicas e naturais que circunscrevem o mundo, 0

contratante, vendo sua situagdo na posicdo original, conseguiria assim colocar-se no lugar do

" OLIVEIRA, Neiva Afonso. Rousseau e Rawls: contrato em duas vias. Porto Alegre: Edpucrs, 2000, p. 122.
"*TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. S&o Paulo: Martins Fontes,
2011, p. 208.
" RAWLS, John. Uma teoria da justica: Martins Fontes, 1997, p. 12.
® OLIVEIRA, Neiva Afonso. Rousseau e Rawls: contrato em duas vias. Porto Alegre: Edpucrs, 2000, p. 122.
" RAWLS, John. Uma teoria da justica: Martins Fontes, 1997, p. 13.
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outro menos afortunado, ndo podendo, entdo, designar principios para favorecer sua condicado
particular. Os principios da justica seriam o resultado do consenso ou ajuste equitativo®.
Apesar de Rawls insistir que sua teoria é hipotética, deixa claro também se tratar ela
de uma "utopia realista”, que guardaria, em alguma medida, espago para concretiza¢cdo em um
momento onde a razdo consensual conduziria as sociedades para uma comunidade liberal

razoavel, remetendo ao pacto estruturado consensualmente na posicéao original.

Os principios da justica sdo escolhidos sob um véu da ignorancia. Isso garante que
ninguém ¢é favorecido ou desfavorecido na escolha dos principios pelo resultado do
acaso natural ou pela contingéncia das circunstancias sociais. Uma vez que todos
estdo numa situagdo semelhante e ninguém pode designar principios para favorecer
sua condicdo particular, os principios da justica sdo o resultado de um consenso ou
ajuste equitativo®.

Os individuos, entdo, ao ndo terem conhecimento de seus talentos e suas condigdes
financeiras, concordariam, antes da retirada do véu, ou seja, no momento de estruturacdo
consensual do contrato, por principios de justica discutidos na posi¢cdo original, que uma
sociedade justa seria aquela que concebesse uma possibilidade de correcédo das desigualdades
geridas pela natureza, oferecendo condigdes estruturais aos desafortunados. Essa correcdo,
ancorada pelo pacto, seria esculpida pelo "principio da diferen¢a”; mas nao é meu objetivo
aqui esmiucar o pensamento de Rawls®® e sim tdo somente, compreendé-lo como um autor
importante, porém ainda tributério do legado deixado pela tradicdo da tolerancia.

Em que pese seja Rawls um autor importante para pensarmos o tema da justica,
escapando do horizonte utilitarista inserido no contexto politico atual, permanece o fil6sofo
estadunidense ainda preso nas mesmas armadilhas por onde recairam todos os filésofos que
ancoraram suas filosofias politicas com base na dindmica contrarualista. A dindmica
contratualista de ontem, ou neocontrutualista proposta por Rawls (assim como em Habermas
como veremos a seguir) ndo tocam a dimensao aporética da justica, 0 que traz uma relacao
com o tema ainda demasiadamente automaética e amarrada ao cerco do formalismo juridico.

Algumas perguntas sobram perante a insuficiéncia demarcada pelo pensamento
contratualista para abarcar o tema da justica: por que permanecemos, tantos de nés, ainda
presos ao modelo mecanicista e que recorre a tolerancia como Ultimo recurso para se pensar o
tema da justica? Por que Rawls é um autor com certeza de muito mais penetragdo nos centros

hegemdnicos do pensamento ocidental do que, por exemplo, Derrida e, até mesmo, Levinas?

% Ibidem, p. 13-14.
& |bidem, p. 13.
8 para tanto, remeto o leitor para as obras e artigos de Nythamar de Oliveira, um dos maiores conhecedores do
autor no Brasil, além de outros inimeros trabalhos desenvolvidos sobre o autor no contexto filoséfico atual.
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N&o seria mais produtivo destinarmos esforcos para desenvolvermos uma concep¢do de
justica que comportasse o status de violéncia que domina o campo politico no &mbito das
relacdes entre os seres humanos e os Estados, para estabelecermos rotas de fuga que assumam
a urgéncia e a complexidade da causa? Mas devemos investigar e vislumbrar aqui a Razao,
por tras de todas as oficiais "raz8es", que sustenta o privilégio dessa aposta no contratualismo-

liberal-consensual-razoavel.

1.7.1 A hegemonia do liberalismo politico em trés hipoteses

E de causar um certo espanto o vasto nimero de adeptos, no ambito da filosofia
nacional e internacional, ao liberalismo contratual contemporaneo de Rawls e outros autores,
mas é possivel estabelecermos aqui algumas hipoteses para tentar explicar esse fenémeno.
Apostaria um bom numero de fichas na primeira hipotese: talvez o liberalismo contratual seja
uma via teorica ainda "naturalmente™ aceita e receptiva em virtude de o horizonte médio de
compreensdo das pessoas ao redor do globo estar demasiadamente domesticado pelas
adocicadas "promessas de paz e conciliacdo” como nos apontou Blanchot - predicativos que
perfilam como marcas decisivas do liberalismo politico. Essa domesticacdo poderia ser a
fonte para entendermos porque vivemos em um estado de suspenséo politica que obliterou a
criatividade dos tedricos a ponto de se tornarem tdo arredios a qualquer proposta que nao
parta de uma boa dose do costumeiro formalismo-procedimental, acusando as propostas
marginais de "irracionais" e despreocupadas com o pragmatismo. Se essa for a hipdtese
correta, 0 processo de desdomesticacdo politica demandaria tempo e exigira um discurso de
contracorrenteza suficientemente sélido e, em larga escala, agressivo.

A primeira hipdtese pode ser superada ou complementada pela segunda hipotese:
talvez os adeptos ao liberalismo contratual contemporéneo ndo percebam a cadeia de
contradi¢bes impressas pelo seu modelo e acreditem, de boa-fé, nas promessas do iluminismo
a serem cumpridas pela sua reatualizacdo tedrica contemporanea (promessas que partem de
uma gama de pressupostos que, a meu ver, ndo S0 nem mesmo por um instante minimamente
verificaveis no plano empirico - apesar de Rawls conceber sua constru¢cdo como uma "utopia

realista"®®

). A adesdo a proposta rawlsiana carrega, irremediavelmente, também a aceitagdo
festiva de uma infinita série de concessdes que tais pressupostos tedricos valem-se para sua

sustentacdo. Tais concessdes seriam, exemplificativamente, admitir o liberalismo como uma

% RAWLS, John. O direito dos povos. Sd0 Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 38.
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dindmica econdmico-politica realmente preocupada em resolver o problema da desigualdade
social, premissa em que o0 poder das empresas multinacionais, superior ao dos proprios
Estados, do desejo estatal de desenvolvimentismo desenfreado (ancorado pelo consumo) e do
dinamismo do capital financeiro-especulativo insistem em mostrar-nos o contrario.

Admitir esse modelo necessariamente também nos leva a aceitar a premissa de que a
justica politica pode ser construida a partir de um “pluralismo razoavel" onde "pessoas

n84

razodveis" limitariam "os seus interesses basicos como exigido pelo razoavel"*" e chegariam a

[1 4

um consenso dadas as "Otimas™ condicdes reciprocas de posicionamento de fala, tal qual
pensado por Rawls e, em certa medida, por Habermas®, ignorando por completo o fato de
sabermos (apesar de o liberalismo contratual contemporéneo permitir-nos fingir ndo saber)
que o conceito de "razoavel" sempre sera definido por aqueles que dominam o discurso sobre
a razdo.

Assim como em Rousseau ao confeccionar uma Constituicdo para 0 povo cOrso
como vimos, podemos visualizar de forma mais acurada as pretensées politicas de Rawls ao
analisarmos sua proposta de aplicacdo de sua justica como equidade na obra "O direito dos
povos"”, onde filosofo estadunidense tenta demonstrar empiricamente como seria 0 produto de
sua teoria em concreto. Nesta referida obra, Rawls estende o dominio do conceito de “razdo",
agora em ambito estatal, aqueles denominados como "povos razoavel” ou "decentes"®®, povos
que, por 6bvio, detém as rédeas do que se é permitido dizer a respeito da razoabilidade e da

n87

decéncia. Esses "povos razoaveis'™' estariam prontos para oferecer aos outros povos 0s

n88

termos justos da ideia de "cooperacdo politica e social™™ que, caso ndo aceitos, podem

legitimar a guerra, em nome, é claro, da justica e dos direitos humanos. Segundo Rawls “(...) a
guerra ndo é mais um meio admissivel de politica governamental e s6 é justificada em

autodefesa ou em casos graves de intervencdo para proteger os direitos humanos"®.

& Ibidem.
% HABERMAS, Jiirgen. A inclusdo do outro. Estudos de teoria politica. Sdo Paulo: Edig6es Loyola. 2007, p.61.
A aproximacdo entre Habermas e Rawls no campo politico ¢ tarefa relativamente simples, partindo ambos de
pressupostos semelhantes e da mesma matriz kantiana do consenso. Habermas chegou a admitir que as pequenas
discordancias entre ambos trata-se de uma mera "briga de familia".
8 “Chegar a uma utopia realista baseia-se em haver regimes constitucionais liberais (e decentes) razoéaveis
suficientemente instalados e eficazes para resultar em uma sociedade dos povos viavel”. In: RAWLS, John. O
direito dos povos. S8o Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 38.
8 Ppara Rawls, Povos Liberais Razoaveis sdo aqueles povos cujas caracteristicas sdo estas: democracias
constitucionais ocidentais que seguem aos principios do Estado democrético de direito. Os chamados Povos
Decentes sd0 os povos “ndo liberais”, mas que tém como base de suas ag¢des politicas 0s direitos humanos, além
do mais, permitem que os seus cidaddos tenham o direito de serem consultados em decisBes primordiais do
Estado. In: RAWLS, John. O direito dos povos. S&o Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 30-ss.
% RAWLS, John. O direito dos povos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 45.
% |bidem, p. 104.
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Outra hipotese nos levaria a desafios ainda mais profundos. Como terceira hipdtese,
seria possivel talvez desvendarmos enfim "A razdo" de tal hegemonia sustentando que o
liberalismo contratual contemporaneo de Rawls (e de outros tedricos intitulados como
"comunitaristas” (como Michael Sandel e Charles Taylor) que se opdem a Rawls sem, de fato,
contraporem verdadeiramente o cerne de seus pressupostos, pois deles também se valem®) é
em larga escala assimilado em virtude dessa corrente adaptar-se muito facilmente ao modelo
politico hegemdnico de hoje; servindo, portanto, a reproducdo e manutencdo das suas
estruturas e, ao final, legitimando filosoficamente o discurso de poder. Essa terceira hipdtese
conduz-nos a concluir, com efeito, que os adeptos desse modelo condizem-no de forma
ardilosa e nada ingénua - tendo consciéncia de que a "utopia realista" de Rawls é preenchida
muito mais por utopia do que por realismo, fazendo com que uma quantidade vasta de
esforcos sejam empreendidos para que as coisas permanecam como estdo, ou seja, sem
apresentar uma mudanca estrutural concreta na vida das pessoas mais expostas, que
aguardariam o tempo necessario até que as resolucdes procedimentais e "justas” dos povos
liberais razoaveis e dos povos decentes destinassem-lhes algum olhar.

N&o estou aqui intentando sugerir que a proposta de Rawls detinha interesse em
legitimar o exercicio de poder dos Estados hegemdnicos, que tratam o liberalismo como
sindnimo de "liberdade”, "democracia” e "direitos humanos". N&o sustento, em absoluto, que
exista uma desonestidade intencional por parte do autor e seus seguidores, mas aponto que a
sua construcdo politica permite que o discurso hegemoénico do poder se acomode
confortavelmente e dele se sirva. Isso nos auxiliaria a compreender o siléncio da comunidade
internacional em geral no cenario politico atual em relacdo ao discurso do presidente Barack
Obama, discurso marcado e demarcado pelo teologismo - reproduzindo tudo que ha de
teoldgico no conceito de soberania™ - proferido perante o Congresso estadunidense em agosto
de 2013, a respeito da intervencdo militar na Siria (antes que o entrave fosse resolvido pela
surpreendente aceitacdo da sugestdo russa de entrega do armamento quimico por parte do
governo Sirio), afirmando que o dever de ingeréncia bélica no pais em constante guerra civil

deve ser comandado pelos Estados Unidos, em virtude de em si tratarem eles da democracia

% Uma das raras vezes que podemos encontrar uma critica de Derrida direcionada de forma mais direta ao
comunitarismo e sua proposta harmoniosa de justica encontra-se em "Vadios": "eu propunha entdo ligar a justica
ao desajuntamento, ao ser out of joint, a interrup¢do da relacdo, a desligacdo, ao segredo infinito do outro. O que
pode de fato parecer ameagador para um conceito comunitario ou comunitarista da justica democratica".
DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 171.
% AGAMBEN, Giorgio. O reino e a gléria:por uma genealogia teolégica da economia e do governo. Sdo Paulo:
Boitempo, 2011.
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constitucional mais antiga do mundo®. Em termos rawlsianos, poderiamos sugerir que ha
legitimidade nesse discurso, correspondendo a intervengdo como um artefato necessario e
justo, operado por um pais liberal razodvel contra o terrorismo de um Estado vadio fora da
lei, em nome da seguranca nacional e dos direitos humanos. Vejamos como é perfeitamente
cabivel adaptar a teoria rawlsiana a postura imperial dos Estados Unidos:
O direito dos povos da aos povos bem ordenados direito a guerra na busca racional
dos interesses racionais de um Estado; estes, sozinhos, ndo séo razéo suficiente. Os
povos bem ordenados, tanto liberais como decentes, ndo iniciam guerra uns contra

0s outros; guerreiam apenas quando acreditam sincera e razoavelmente que a sua
seguranca é seriamente ameacada pelas politicas expansivas de Estados fora da lei®.

Assim, aos demais Estados cabe apenas aceitar e admitir que tal premissa politica
representa, de fato, a verdade universal sobre a democracia, a liberdade e os direitos
humanos. O efeito perverso dessa dinamica imposta pela ideologia dominante concentra-se
em impor a todos n6s uma escolha forcada: s6 somos livres para escolher se escolhermos o
lado certo; e 0 passo desse lado certo € dado, por certo, pelos estados liberais ou decentes.
Podemos aqui lembrar que o tratamento dado a Saddam Hussein; tido como aliado econdémico
precioso dos estadunidenses, s6 mudou ap6s o dia em que ele deixou de se mostrar docil para
com a estratégia politica e militar-econémica dos Estados Unidos, passando a ser ele um

"9 e 0 Iraque declarado por Londres e Washington em face a

representante do "Eixo do mal
crise de 1998, como uma nacdo fora da lei. O mesmo ocorrera antes, com a Libia, quando
Reagan destinou ao pais a mesma alcunha, acompanhado-o de uma lista interminével (Cuba,
Nicaragua, Coréia do Norte, Ird etc)®®. Lembremos, também, que os mesmos Estados Unidos
invadiram o Iraque em 2003, apesar do veto do Conselho de Seguranca da ONU, em que pese
todas as criticas cabiveis ao Conselho (e que aqui despenderei espaco em momento oportuno
para analisar), desrespeitando as regras do direito internacional. O discurso oficial & época da
guerra do Iraque foi da suposta compra de uranio do Niger, feito pelo Iraque, situacdo que ndo

restou comprovada®. Para evitar a catastrofe nuclear, os Estados Unidos resolveram intervir

% "Mas tendo tomado minha decisdo como comandante baseado no que estou convencido de que é dos nossos

interesses de segurancga nacional, estou também consciente de que sou o presidente da democracia constitucional

mais antiga do mundo. Acredito desde hd muito tempo que nosso poder estd enraizado ndo s6 em nossa forca

militar, mas em nosso exemplo como governo do povo, pelo povo e para o povo. E é por isso que tomei uma

segunda decisdo: buscarei autoriza¢éo para o uso da forca dos representantes do povo americano no congresso".

Disponivel em: <http://www.estadao.com.br/noticias/internacional,veja-a-integra-do-discurso-de-obama-sobre-

a-siria,1069936,0.htm> Acesso em outubro de 2013.

% RAWLS, John. O direito dos povos. Sd0 Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 119.

% DERRIDA, Jacques. O soberano bem. Coimbra: Palimage, 2004, p. 69.

% |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 184-185.

% Sobre o tema, conferir o filme "Jogo de poder”, de 2010 dirigido por Doug Liman, estralado por Sean Penn e

Naoni Watts. O longa retrata a situacdo real que legitimou a invasdo de Iraque, em 2003. O diplomata americano
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para “"democratizar” o lraque. Mas o termo "democratizar™ poderia ser facilmente identificado
na direcdo semantica de "evangelizar", "exorcizar" e até mesmo "usurpar”, sabendo-se que as
tropas estadunidenses s6 deixaram o pais em 2011, controlando, por todo esse periodo, 0
petréleo da regido.

Por tras desse discurso universalista dos estados liberais ou decentes, cooptado pelo
discurso padréo dos direitos humanos, sabemos, mesmo fingindo ndo saber, que impera um
desejo de padronizagdo cultural, legitimado, em linhas gerais, pela ONU e pela dindmica
tradicional do direito internacional, bem como por uma quantia consideravel de filésofos e
cientistas politicos que pensam o tema da justica a partir do procedimentalismo e da
normatizacéo ja existente.

A primeira Guerra do Golfo inaugurou este novo estagio do poder soberano imperial,
onde restou-se difundido, perante a comunidade internacional, a ideia de que os Estados
Unidos sdo o unico poder capaz de administrar a justica internacional e conter o mal iminente,

1°7. Como

ndo como funcédo de seus proprios motivos nacionais, mas em nome do direito globa
afirmou George Bush a época, a Guerra do Golfo demarcou o nascimento de uma nova ordem
mundial, circunstancia que obviamente intensificou-se ap6s o 11 de setembro, tema em que
tratarei do tema de forma mais acurada no quarto capitulo. Reativou-se a ideia, em nome da
segurancga global, de "guerra justa", conceito complexo e que remonta a tradi¢do biblica,
reativado e legitimado pelo Direito Humanitario, celebrado pelas Convencdes de Genebra, e
recepcionado pela Organizacéo das Nacdes Unidas®.

Hoje, as organizacdes internacionais (tanto a ONU quanto as organiza¢cdes monetarias
e até as organizacOes ndo-governamentais) solicitam que os Estados Unidos assumam o papel
central da nova ordem global, convocados, sobretudo, para conduzir a intervencdo militar a
favor da ordem. Esta talvez seja essa a principal caracteristica do poder imperial: a
continuidade de convocacges por parte da comunidade internacional € o que "legitimaria" a
atuacio do poder imperial®®.

O direito de declarar uma "guerra justa”, terminologia revisitada por Rawls e que a
meu ver representa a manutencdo da arriscada e perigosa correlacdo entre os conceitos de

"guerra™ e "justica"”, acaba por legitimar o uso da for¢a armada como mecanismos razoaveis

Joseph Wilson, interpretado por Penn, foi enviado em missao internacional a Niger, para investigar a suposta
venda de urénio efetuada por este pais ao Iraque. Wilson ndo obteve éxito na investiga¢do, mas mesmo assim
Bush manipulou as informages oficiais para legitimar a invasdo. Apo6s o ocorrido, Wilson tornou publico a
manobra e, por 6bvio, ele e sua familia sofreram as consequéncias.
" HARDT, Michael; NEGRI, Antonio. Império. Rio de Janeiro: Record, 2001, p. 198.
% HARDT, Michael; NEGRI, Antonio. Império. Rio de Janeiro: Record, 2001, p. 30.
% Ibidem, p. 200.
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de resolucdo de conflitos, mesmo que isso, como vemos cotidianamente nos conflitos
internacionais, possa levar a morte milhares de civis inocentes. Temos elementos, portanto,
para sustentarmos que a construcao politica para um direito dos povos em Rawls impulsiona e
legitima o poder imperial de alguns Estados, em que pese a estarmos atentos a ressalva de
acreditarmos ndo ter sido esse 0 seu interesse particular.

Se Rawls intentava construir uma teoria politica factivel perante o horizonte da politica
internacional, deveria o filésofo estadunidense corrigir 0 seu pressuposto que estabelece a
dicotomia entre povos bem-ordenados e demais povos avessos aos direitos humanos, pois,
como aqui refiro, basta uma rapida analise no panorama das rela¢fes internacionais para
percebermos, com significativa facilidade, que todos os paises membros das Nagdes Unidas,
em sua histdria recente, vez por outra cometeram violagdes aos direitos humanos'®. Rawls
deveria ter revisado a dicotomia de seu pressuposto (deixando tal tarefa agora para o0s
estudiosos que ddo sequéncia ao seu pensamento), encurtando ou até mesmo eliminando o
abismo que separa a atuacdo dos "povos bem-ordenados™ dos demais, pois vemos que muitos
dos paises que melhor representam os ideais do liberalismo politico também sdo 0s mesmos
que também detém os requisitos para ingressar a lista dos "Estados fora da lei”. A distancia
que parece separa-los mostra-se muitas vezes inexistente. O movimento e a alternancia de
vontades, as quais possibilitam que em dado instante estejam preenchidos os requisitos de um
"povo liberal razoavel", podem fazer com que no exato instante seguinte - ou até mesmo no
mesmo instante, porém sob uma perspectiva diversa - tais requisitos deixem de estar
preenchidos.

O exemplo que aqui mais tratei, tido por Rawls como o pais simbolo do "liberalismo
razoavel", qual seja, os Estados Unidos, altera diversas situacdes em que perfeitamente se
enquadra no conceito de "povo liberal razoavel", e em seguida satisfaz todos os pré-requisitos
de um Estado tido como "fora da lei". Em que pese possamos ainda questionar o pressuposto
liberal, quando, internamente, o pais estimula a livre concorréncia e promove o
desenvolvimento tecnoldgico estdo plenamente enquadrados naquele primeiro conceito, mas
quando, externamente, violam normas internacionais sobre direito de guerra, invadem e
destroem as estruturas basicas dos paises que tiramos como exemplo h& pouco - paises que
ndo apresentavam nada de concretamente ofensivo contra a seguranca dos Estados Unidos - e
quando conservam bases militares de natureza juridica ilegal (como Guantanamo), as quais

tém como finalidade manter pessoas presas sem acusac¢des até mesmo formais - sem direito de

1% TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2011, p. 217.
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comunicagdo ou visita - cometendo diversas viola¢Ges aos mais tidos como mais elementares
"direitos humanos", presentes tdo enfadonhamente em todos os discursos oficiais do pais ha
tempos, deixa de ser, assim, os Estados Unidos um pais liberal razoavel para se tornar um
respeitavel modelo de Estado fora da lei'®*.

N&do adiantemos aqui as discussfes que pretendo propor a respeito dos povos
"vadios" ou da "vadiocracia", algo que farei em momento diverso e que aqui permanece cComo
uma promessa. Ressalto apenas, por ora, para finalizar este momento de discussdo, ainda nas
pegadas da tradicdo da toleréncia, para a afirmacdo de Derrida de que ndo ha sendo Estados
vadios, em poténcia ou em ato. Existem mais Estados vadios do que se pensa. Precisara a
democracia - esta democracia - para sobreviver, da existéncia dos Estados vadios? Ou de
paises identificveis - pelas formas nebulosas que ora vimos - como tais? Deixemos essa

questdo em suspenso.

1.8 Habermas e a Gltima aposta no consenso

No campo da teoria politica atual, Jirgen Habermas é, sem duvida, visto como um dos
pensadores que mais contribuem para a discussao da democracia e do espaco publico, a partir
da sua ideia de acdo comunicativa. Para Habermas, a democracia é o que possibilita a
emancipacdo do individuo na sociedade e a chave para a resolucdo dos conflitos insuperaveis
que surgem pela distorcdo da comunicacdo, do mal-entendido e da incompreensdo, da
insinceridade e da impostura'®, com a pretensdo de um estabelecimento global de
comunicagdo interativa coerente. A intersubjetividade seria esta chave para a compreenséao da
interatividade do homem com o mundo, a partir das relacdes basicas que ele estabelece com

os demais. A comunicagdo, como uma pratica livre'®®, racional e honesta'™

, € aquilo que
permite a formatacdo de um consenso entre os interlocutores. Tal consenso é o que funda a

deliberacdo democratica.

1 TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2011, p. 216-217.
192 HABERMAS, Jiirgen. Filosofia em tempo de terror. Dialogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2003, p. 48.
193 “Uma pessoa s6 pode ser livre se todas as demais o forem igualmente”. In HABERMAS, Jiirgen A ética da
discussdo e a questdo da verdade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004, p. 13.
1% 1dem. Teoria de la acion comunicativa: complementos y estudios prévios. Madrid: Cétedra, 1997, p. 481.
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Quando pronuncio um enunciado de fala, de acordo com o argumento do filésofo
alemdo em tela, torno-me implicitamente disponivel para defender aquilo que afirmei. Isso é 0
que Habermas trata como “reivindicagdo de validade universal” do ato da fala. 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 0 objeto da comunicagdo. Assim, toda vez que nos comunicamos com alguém,
automaticamente nos comprometemos com a possibilidade de um acordo dialdgico livremente
perseguido, onde o melhor argumento ira vencer. Uma espécie de busca cooperativa pela

verdade®®

. Isso explicaria porque que toda vez que nos deparamos com desacordos, ou pelo
menos com a pluralidade de diferentes convicgOes, estamos sempre buscando uma solugédo
posterior™®.

A acdo comunicativa, para Habermas, € o residuo de racionalidade embutido em nosso
intercambio linguistico cotidiano. Constroi uma ordem ética a partir da voz ativa de cada
interlocutor, contraria as pretensdes etnocéntricas e eurocéntricas, levando em conta a
possibilidade de divergéncias nesse cerco comunicacional entre diferentes povos, culturas e
individuos. Para Habermas, o fim imanente da linguagem concentra-se na busca do acordo,
sem imposic¢des por forcas alheias a razdo comunicacional. Apesar de toda a sua boa vontade,
é pela condicdo do acordo relacional como uma espécie de fundamento contratual, portanto
delimitado e quantificavel, que se propde a insuficiéncia da acdo comunicativa como
fundamento para a questdo ético-politica.

Embora tenha sido assistente de Adorno e por seus primeiros escritos alavancarem
uma das discussoes originais da escola de Frankfurt, qual seja, a de revigorar e atualizar a
critica marxista a ideologia do capital e da cultura ocidental contemporanea, a breve
exposicdo até aqui ja deixa claro que Habermas, no momento decisivo de sua carreira,
abandona Adorno e reposiciona seu olhar para o neo-kantismo, passando a integrar um rol de
filésofos plenamente vinculados ao pensamento iluminista, logo, calcado pela filosofia do
sujeito e, por conseguinte, compreendendo a tolerdancia como algo substancial para a
construcdo de sua ideia de consenso. Para o filosofo, a grande saida para a consagracdo do

estado de direito estaria no desenvolvimento de uma cultura da tolerancia’®’.

1% 1dem. Teoria de la accién comunicativa I. Madrid: Taurus, 1999, p. 60.

1%1dem. Teoria de la accion comunicativa: complementos y estudios prévios. Madrid: Catedra, 1997, p. 481.
“Llamo comun a un 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”.
Y7 HABERMAS, Jiirgen. A inclusdo do outro. Estudos de teoria politica. Sdo Paulo: Edicdes Loyola. O discurso
filoséfico da modernidade. Rio de Janeiro: Martins Fontes, 2002, p. 2007, p. 178.
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A tolerancia, a partir da visdo do observador, sociol6gico, passa a ser vista como
recurso sempre mais escasso. Por isso, a exigéncia de tolerancia carece de
justificacdo normativa - e isso em proporcdo crescente. Essa justificacdo, por sua
vez, precisa atender a reivindicacdo de que a coexisténcia das formas de vida
protegidas em sua integridade sejam também regulamentadas de maneira justa e
honesta, ou seja, de acordo com regras que possam ser aceitas por todas as partes, de

maneira racionallos.

A ampliacdo do nivel de toleréncia, no prisma das relagfes interculturais e inter-
relacionais, é algo sempre desejavel, como deixei claro ja em sede introdutéria, mas ainda é
insuficiente para o contexto ético-politico atual. De longe s@o perceptiveis as assimetrias entre
a concepcéao habermasiana e derridiana. Nao nos é cabido aqui adentrar de forma profunda ao
pensamento de Habermas ou ao dos demais pensadores que aderem a ética do discurso como
construgdo de uma teoria politica. Todavia, mesmo de forma breve é tido como necessario
trazer um horizonte de percepcdo sobre seu pensamento, ainda mais por ter Habermas
mantido uma importante interlocucdo com Derrida, marcada pela dissimetria de momentos
acidos e acolhedores, tanto sob o ponto de vista pessoal quanto filoséfico. Destinarei a seguir

algumas linhas para demarcar essa ambivaléncia, em uma digresséo breve, porém necesséria.

1.8.1 Derrida por Habermas: ""um pensador nao serio™

E necessaria aqui uma breve digressdo para expor 0s entraves pessoais e tedricos entre
Derrida e Habermas no cenario intelectual europeu no auge de suas construcdes filoséficas.
Séo conhecidos os atritos ocorridos entre Habermas e Derrida, principalmente nas, por vezes
injuriosas, criticas contidas na obra "O discurso filosofico da modernidade™ nos dois capitulos
dedicados a Derrida. Habermas acusa a filosofia de Derrida de reivindicar o legado
heideggeriano sem apresentar um pensamento substancialmente novo, denunciando-o
sobretudo, na obra referida, como um pensador ainda inserido na dindmica na filosofia do

199 "como um mau leitor de Husserl, Saussure e Rousseau, filésofos muito revisitados

sujeito
em suas primeiras obras do autor franco-argelino, além de identificar a desconstru¢cdo como
um ato arbitrario™®. Dando continuidade, a critica de Habermas (ja fragil em contetido por
perceber a desconstrucdo apenas destinada a discutir o plano da linguistica e ndo como uma

critica de maior envergadura - amplitude que tentarei mostrar no capitulo seguinte - e

1% |dem. A incluséo do outro. Estudos de teoria politica. S&o Paulo: Edicées Loyola. 2007, p. 335.

1% HABERMAS, Jiirgen. O discurso filos6fico da modernidade. Rio de Janeiro: Martins Fontes, 2002, p. 251-
251.
19 Ipidem, p. 266: "Derrida forca os textos de Husserl, de Saussure ou de Rousseau a depor contra a opinio
explicita dos seus autores".
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também marcada, por certo, por uma incompreensao cognitiva do pensamento do autor no

Ambito de uma revisita ao terreno da comunicagdo™*

) pende para a deselegancia, afirmando
que a proximidade de Derrida aos criticos literarios dos Estados Unidos - que, segundo
Habermas, transformaram tal discussédo singela em uma Disciplina - deve-se ao fato de o autor
de "De la grammatologie" ndo pertencer a classe de filésofos que gostam de argumentar**2.
Mais que isso: Habermas abdica, como fizera Foucault e tantos outros expoentes importantes
do cenario filosofico de ponta, de travar a discuss@o no campo das ideias, passando a desferir
inferéncias no intuito de denegrir a reputacdo de Derrida, caracterizando-o como um niilista,
obscurantista, obstinado pela mera retérica, além de um pensador politicamente duvidoso™®.
Habermas afirma, ja nas primeiras linhas de um de seus ensaios, que averiguou o0 pensamento
de Derrida a partir de seus discipulos anglo-sax@es, afirmando que tal pensamento ndo se
atém a dimensao literaria e sim ao nivelamento prejudicial entre filosofia e literatura. Sendo
assim, "o pensamento filosofico fica privado ndo s6 da sua seriedade, como também da sua
produtividade e eficacia"***. Habermas também acusa Derrida de tentar eliminar a contracéo
entre os discursos sérios, ndo-ficcionais e irracionais, circunstancias que por si s6 eliminariam
a possibilidade da comunicacdo e a producdo do consenso, tdo ambicionado por Habermas.
Se 0 pensamento filoséfico, de acordo com as recomendagdes de Derrida, e liberado
do dever de solucionar problemas e refuncionalizado para os fins da critica literaria,
ndo somente perde sua seriedade, mas também sua produtividade e capacidade de
realizacdo. Inversamente, a faculdade de julgar da critica literaria também perde sua
poténcia, quando, como creem os seguidores de Derrida nos literary departments, e
adaptada it critica da metafisica por meio da apropriacdo dos conteidos estéticos da
experiéncia. A falsa assimilagdo de um empreendimento ao outro priva ambos de
sua substancia. Com isso retomamos it nossa questdo inicia!. Aquele que desloca a
critica radical da raz&o para o dominio da retérica a fim de neutralizar o paradoxo de
sua auto-referencialidade embota a ldmina da propria critica da razdo. A falsa

pretensdo de superar a diferenca de género entre filosofia e literatura ndo permite
sair da aporia'®®.

1 Habermas, como tantos, ndo entendeu a discussdo proposta por Derrida a respeito da comunicacio
contaminada por rastros, deixando isso claro ao afirmar que "desse veneravel discernimento hermenéutico ndo se
segue a afirmacdo propositadamente paradoxal de Derrida de que toda interpretacdo é inevitavelmente urna
interpretacdo equivocada, e toda compreensdo um mal-entendido”. Cf: HABERMAS, Jirgen. O discurso
filoséfico da modernidade. Rio de Janeiro: Martins fontes, 2002, p. 278. E adiante: "Para ele (Derrida), os
processos no mundo mediados pela linguagem estdo inseridos em um contexto formador de mundo, que a tudo
prejulga, estdo entregues fatalmente ao acontecer incontrolavel da criacdo de textos, sdo dominados pela
mudanca poético-criativa de um pano de fundo posto em cena como arquiescritura e estdo condenados a
provincialidade". Cf: HABERMAS, Op. cit p. 288. A refutagdo a essa tese de Habermas serd melhor
desenvolvida no segundo capitulo.
12 Ipidem, p. 272.
Bbidem, p. 227-228: "A conhecida melodia da auto-superacdo da metafisica da o tom também para o
empreendimento de Derrida; a destruigdo alterou 0 nome para desconstrugdo (...) até aqui nada de novo".
M HABERMAS, Jiirgen. O discurso filoséfico da modernidade. Rio de Janeiro: Martins Fontes, 2002, p. 179 ss.
15 Ibidem, p. 294.
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Na medida do tempo, Derrida resolve se opor de forma mais efetiva aos seus criticos.
Desafia Habermas a comprovar onde se é possivel apontar um suposto “primado pela
retorica” ao longo de suas obras. Derrida contesta o postulado habermasiano, ressaltando
também o fato de que o filésofo aleméo infere predicados em seu nome muitas vezes sem
jamais cita-lo. Derrida espanta-se com a tranquilidade em que "o filésofo do consenso, do
didlogo e da discussdo" ousa critica-lo sem articular uma referéncia sequer, valendo-se do
alibi de partir de comentadores para sustentar suas posicdes, algo que, para Derrida, fere, por
si sO, qualquer sentido que se possa atribuir a uma ética da discussdo, ressaltando a
contradicdo performativa em que recai o pensador alemao, traindo, assim, o ponto de partida e
decisivo de sua construcdo filosofica'™®. N&o é necesséario desferir tempo aqui para
sustentarmos que toda critica a um autor que ndo parta da efetiva leitura original de suas
inferéncias é capaz de produzir, além de uma incompreensdo sem tamanho, uma injustica
impossivel de ser relevada, ainda mais em se tratando de um filésofo da envergadura de
Habermas.

Derrida contragolpeia Habermas, atrelando seu anseio pelo consenso como um
postulado moralista e ainda refém das promessas ndo cumpridas pelo pensamento iluminista:

E sempre em nome da ética, de uma ética pretensamente democrética da discuss3o, é
sempre em nome da comunicag&o transparente e do "consenso”, que se produzem as
infracBes mais brutais as regras elementares da discussao (a leitura diferenciada ou a
escuta do outro, a prova, a argumentacdo, a analise e a citagdo). E sempre o discurso
moralista do consenso - ao menos aquele que finge apelar sinceramente ao consenso

- que produz na realidade a transgressdo indecente das normas classicas da raz&o e
da democracia’. (grifo no original).

Em 2000, os dois pensadores se reconciliam e organizam um seminario em Frankfurt,
articulando filosofia do direito, ética e politica'®. A aproximacdo ganha maior amplitude
quando tratam em conjunto sobre o nebuloso episddio do "11 de setembro", lancando um
livro organizado por Giovanna Borradori (amiga em comum e quem articulou o reencontro)
sobre os efeitos que tal evento conduziria ao Ocidente. Esta estratégica aproximagdo rendeu
ao filésofo da desconstrucdo o prémio Adorno, sem duvida a mais importante distingdo

119

honorifica que recebera em vida™, em setembro de 2001, dada a influéncia indiscutivel de

1 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 182.
7 DERRIDA, Jacques. Mémories pour Paul de Man. Paris: Galilée, 1988, p. 225.
118 pEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2013, p. 602.
19 Ibidem, p. 606.
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Habermas no cenério intelectual alemo*®. Os pensadores chegaram a assinar em conjunto
um texto intitulado "Em defesa de uma politica externa comum", embora tenha sido escrito

integralmente por Habermas*#

. A conciliagdo entre os autores ndo significa em absoluto uma
afinidade de ideias, principalmente no ponto politico entre "consenso” e "hospitalidade™ em

que este presente escrito ambiciona tencionar.

1.8.2 ""A falacia central da ética do discurso™

A contraposicdo derridiana ao conceito de consenso, ndo apenas argumentando contra
Habermas, é o desenlace que proporciona a desconstrucdo de tal proposta, lembrando que a
estratégia desconstrucionista, como veremos melhor no préximo capitulo, ndo intenta
neutralizar os seus alvos. Pelo contrario: conserva seus pressupostos, tidos como uma
exigéncia necessaria para sua contracdo e superacdo, desestabilizando, por fim, sua pretensédo
de plenitude inabalavel, supostamente ndo sujeita ao jogo da pulsao diferancial.

Para Derrida, em sua proposta impossivel de hospitalidade incondicional, tema que
destinarei mais espago em breve, a procura por um consenso seria um mecanismo de
interrupcdo da relacdo intercultural. Se a partir do encontro com uma cultura diversa
privilegia-se a procura pelo consenso, mesmo investido em uma argumentacéo sincera, acabo
dirigindo-me na busca da igualdade e ndo dou espaco a diferenca - a diferenca do
absolutamente outro que chega sem participar da negociacdo que pressupde a razdo
comunicativa habermasiana. Essa diferenca €, no maximo, tolerada, pois é ela guiada pelo
desejo de producdo do consenso. O consenso, nesse caso, germina a tolerancia em sua
dimensédo relacional, circunstancia que Habermas ndo nega. O consenso, nesses termos,
transita ainda entre idearios de "mo6nadas contratantes™ que instituem cercas demarcatorias na
sua inter-relacéo.

O consenso, em qualquer esbo¢o de democracia, funciona como um aparato de
legitimag&o procedimental. Tenta organizar e sistematizar as relagdes sociais, mas nunca toma
o0 lugar do singular recebimento da exterioridade do totalmente outro, j& que ndo é possivel
decodificar o acolhimento. O consenso, pelo argumento aqui proposto, encaminha-se para
uma espécie de fantasia inatingivel ou atingido de forma muito reduzida, pois o que se

percebe no campo das relagdes humanas é que séo as regras sociais e ndo as regras discursivas

120 »para Derrida, o conflito com Habermas néo foi indcuo: desde meados dos anos 1980, o acesso aos editores

alemaes mais importantes lhe foi vedado e a presencga da sua obra no mundo germanico sofreu muito com isso".
Cf: PEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civiliza¢do Brasileira, 2013, p. 602.
21 |bidem, p. 629.
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(impregnadas de estratégias de superacdo do outro) que encerram uma discussdo, pois as
bases de uma sociedade ndo sdo consensuais.

Quando a questdo transborda o mundo do “contrato social” e da “comunidade de fala
ideal” e recai no mundo de pessoas de carne e 0sso - principalmente naqueles tidos como
“residuos da historia” - 0 que esta em pauta nao é a possibilidade do consenso, pois as regras

do discurso se atém & quem pode discursar; a ambos que detém voz'#

. Ambos que detém a
mesma sintonia de relacdo e iguais condi¢des de interlocugéo.

Quando invisto minha liberdade frente a alguém que me interpela a agir, esse agir ndo
estd fundamentado pelas regras do discurso. N&o esta fundamentado por regra nenhuma e sim

por uma espécie de desejo de justica sem satisfacdo?®

que transcende em muito o ideério do
consenso. De que adianta um faminto concordar comigo se o que ele espera de mim é minha
acdo? O que ha de mais insano (segundo a razoabilidade da razdo tradicional) e transgressor
do que assumir-me responsavel perante aquele que, de antemao, ndo se pde ao dialogo e nao
intenta se pér? Aquele que me abomina e que ndo se compromete com 0 jogo linguistico
proposto pela ética do discurso?

A teoria da acdo comunicativa intenta a possibilidade de uma construcao dialdgica de
pessoas em pé de simetria de emancipagdo. Ha uma dimensdo de circularidade que retira do
didlogo aquele que ndo apresenta as condi¢cbes minimas para a interlocu¢do. Quem esté fora
do jogo inicial da esfera comunicativa tende a permanecer ndo inserido pela légica da
construcdo da ética do discurso. Esta vetado quem ndo adere ao contrato que antevé e
pressupde reciprocidade. Essa seria a concepcdo daquilo que se entende por uma “falacia

central da ética do discurso”*?*

, pois tal construcdo filos6fica ndo atenta para as dissimetrias
que antecedem o encontro comunicativo. Em termos praticos, “se o cético entra de alguma
forma no discurso argumentativo, 0 mesmo ndo se da com o cinico que domina em ultima
analise as possibilidades de estabelecimento do discurso, esta antes e fora dele, apresenta
anterioridade 16gica e ontologica™?. Nesse ambito, a critica da ética do discurso ndo carrega
uma dimensdo suficientemente critica para estabelecer o encontro ético por exceléncia ou a
recepcdo do totalmente estrangeiro, pois s6 uma construcdo filosofica que proponha-se a
subverter os limites da inteligibilidade ocidental capacita-nos para retirar 0 pensamento

politico das amarras do ideario iluminista e avancar na confeccdo de um novo sentido de

122 A ética do discurso neutraliza a investida do "terceiro”, tema que sera também abordado no capitulo 3.
12| EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 42.
124 SOUZA, Ricardo Timm de. Totalidade e desagregacdo. Sobre as fronteiras do pensamento e suas
alternativas. Porto Alegre: Edipucrs, 1996, p. 120-123.
125 Ibidem, p. 120.
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relacdo, a partir da experiéncia de uma cultura de singularidades e de uma politica que
interrompa o passo trilhado pela ideia tradicional de soberania.

A razdo comunicativa, para integrar o outro, pressupde algo que o anteceda, que aqui
entendemos ser a propria recepcao do outro, pela hospitalidade incondicional, proposta nesse
escrito. SO ha agir comunicativo com alguém se esse alguém for compreendido como uma
exterioridade (independente e anterior a qualquer ato de fala) - exatamente como alguém que
pode ndo concordar comigo e que pode permanecer ndo concordando, portanto, capaz de
abalar a minha pretensdo de controle. Mais que isso: pode ndo estar disposto a reconhecer
como simétrico o jogo comunicativo. Pode abalar as estruturas pré-originarias da
comunicagéo.

Pelo empreendimento aqui movido, a ideia de tolerancia pressupde um distanciamento
e uma barreira cultural que impede o contato entre diferentes compreenses de
existencialidade. A abertura a uma cultura diferente; o acolhimento pelo outro que adentra
meu territorio, que me mostra uma nova forma de interagir com a humanidade; uma nova
forma de conceber o mundo - ultrapassa a solidéo erupcionada pelo conceito de tolerancia. A
concepcao de acordo, de “tolerancia”; de tolerar o outro, de estabelecer um contrato de boa
conivéncia com o outro, significa sem davida, como ja dito, uma conquista da humanidade.
Mas esse é 0 exato ponto que propomos discutir neste ensaio: por mais que a concep¢do de
“tolerancia” seja uma significativa conquista, isso ndo significa que ela se constitua em um
produto racional de tal forma acabado que ndo se ponha a desconstrucdo, pois ainda
permanece o desejo por um fundamento para além do sonho relacional-contratual, originario
do iluminismo. Em verdade, para além de toda ideia de direito ou politica e para além da ideia
de Estado, pois “a propria desconstru¢do se confunde com a re-politizacdo a medida de um
outro conceito de politico”*?. Para Derrida, a questdo politica ndo comeca pelo pensamento
politico, j& que nem tudo se reduz a politica'?’, para o filésofo argelino-francés.

A tolerancia traduz-se, assim, como a “razdo do mais forte”, ou seja, ¢ pensada,
segundo as insinuagOes de Derrida, como um conceito ainda na encosta do falo-logo-onto-teo-
teleocentrismo disseminado pelo Ocidente, ansioso pela presenca, pela busca da origem
univoca, pela luz e pela visdo'?®, antevendo um distanciamento e uma barreira cultural que

impede o contato entre diferentes culturas; apesar de ser impossivel pensarmos qualquer

126 BERNARDO, Fernanda. Mal de hospitalidade. In: NASCIMENTO, Evandro (Org.). Jacques Derrida.
Pensar a desconstrucao. S&o Paulo: Estacdo Liberdade , 2005, p. 174.
27 1dem. A crenca de Derrida na justica: para além do direito, a justica. Santiago de Compostela: Revista
Agora, vol. 28, n.2, 2009, p. 60.
28 DERRIDA, Jacques. Memoérias de cego. O auto-retrato e outras ruinas. Lisboa: Fundacdo Colouste
Gulbenkian, 2010, p. 20.
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cultura sem relacdo com o outro, j& que nenhum costume tem origem solitaria. A critica
estende-se aqui também a ideia concebida pelo multiculturalismo, onde Habermas também se
ancora, e que, apesar de sua boa-vontade, mantém-se ainda no registro metafisico do contrato
social, pois supde a mera coexisténcia pacifica de culturas ou identidades culturais em um

espaco de tolerancia reciproco. E, seqgundo Fernanda Bernardo*?

, uma espécie de consenso
apaziguador “ou a crenca confiante (e arrogante!) de uma dada “identidade” ou “comunidade
sOcio-cultural” que, generosamente, abre-se a outras”. No acordo multicultural, ndo h&
espaco para a sombra (ou a “assombrac¢do”) da efetiva mesticagem, ou para a experiéncia
prépria da estrangereidade.

Assim, a ideia de toleréncia, heranca do ideério iluminista e um dos conceitos-chave
da construcdo teorica da ideia de globalizacdo, ainda esta longe de se configurar como um
registro de fundamentacdo sélido para se pensar um cosmopolitismo por vir, pois esta ela
sempre ao lado do mais forte. “E uma marca suplementar de soberania, que fala ao outro
sobre a posicdo elevada do poder, estou deixando que vocé exista, vocé ndo é inaceitavel,

estou lhe deixando um lugar em meu lar, mas ndo se esqueca de que este é meu lar...”**°,

1.8.2 A democracia do "'status quo™*

Dando continuidade a discussdo com Habermas, mesmo que o filésofo ndo tenha
produzido obra especifica destinada a analisar as consequéncias de sua a¢cdo comunicativa no
panorama politico das relacBes internacionais atuais, € possivel perceber a investida do
pensador alemdo em seus trabalhos até aqui publicados. A inspiracdo habermasiana, no
campo de sua propositura politica, € ancorada sobretudo sobre o direito cosmopolita
idealizado por Kant, e seu desejo de paz perpétua (ideal que, apesar de ainda ndo
implementado no d&mbito das relagdes internacionais, sustentarei, no decorrer desta tese, que
ainda permanece como uma construcao insuficiente).

Habermas inova, em relacdo a Kant, ao compreender a politica a partir de uma
"globalizacdo do risco", além de estruturar restricdes a soberania, algo ndo pensado pelo
fildsofo de Konigsberg. Sua relativizacdo do direito internacional classico, transformando-o
em um sistema de cidadania universal para eliminar as intempéries entre os Estados a partir

do respeito ao conjunto de regras e valores dos direitos humanos esculpidos pelas Nacoes

12 BERNARDO, Fernanda. Entrevista para o jornal “O Globo”. Prosa & verso: Rio de Janeiro. Publicado em 11
de junho de 2011.
0 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Dialogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2003, p. 137.
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Unidas, representariam a pauta de conduta minima a ser seguida por todos os paises™.
Segundo o autor: "a solidariedade cosmopolita deve se fundar somente no universalismo
moral representado pelos direitos humanos"**?,

A passagem, portanto, do direito internacional classico para o direito cosmopolita
deveria ocorrer a partir da afirmacdo moral da doutrina dos direitos humanos como
universalmente valida e reconhecida por todos os Estados. Entretanto, o proprio Habermas
constata que o fato de a doutrina atual dos direitos humanos prever uma secularizacdo do
poder politico faz com que o dialogo intercultural torne-se ainda mais dificil, pois a defesa
dos direitos humanos pode soar ofensiva quando contrasta com as prescricdes de
determinadas religies'*,

Habermas nega o pressuposto kantiano de tentar estabelecer uma estrutura que se
assemelhe a um "Estado mundial”. Segundo o filésofo, "a institucionalizacdo procedimental
que possui a tarefa de harmonizar globalmente os interesses comuns, e assim por diante, ndo é
realizavel no quadro estrutural de um Estado mundial"***. O que Habermas propde, de fato,
para a ordem nas relagdes internacionais, seria um sistema politico multinivel, com uma
organizacdo mundial amplamente reformada em uma rede transnacional entre Estados. No
entanto, para que o mundo alcancasse esta dimensdo de tolerancia reciproca e respeito aos
chamados direitos humanos, seria necessario que a opinido publica mundial consolidasse esta

compreensdo de uma esfera pablica mundial*®

, algo que, no passo do tecnocapitalismo em
que vivemos, onde os interesses da lex mercatoria, representada pelas multinacionais,
sobressai-se sobremaneira aos interesses dos Estados, tornando essa consolidacdo da opinido
publica algo, para dizer o minimo, distante.

Mesmo assumindo a distancia existente entre a compreensao de uma opinido publica
mundial pautada nos direitos humanos e o status atual de nossa cultura global - mais
aproximavel da ideia de industria cultural pensada por Adorno e Horkheimer - Habermas
adota, como saida para suavizar o abismo que as separa, um tratamento a questdo tedrica da
opinido puablica pelo intermédio de uma institucionalizacdo constitucional. Essa
institucionalizacdo seria o instrumento capaz de converter em poder politico o influxo

produzido comunicativamente, fornecendo, assim, uma "suficiente integracdo a sociedade

B HABERMAS, Jiirgen. A era das transicdes. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2003, p. 18.
132 |dem. A constelacdo pés-nacional: ensaios politicos. S&o Paulo: Littera Mundi, 2001, p. 136-137.
133 |dem. A incluséo do outro. Estudos de teoria politica. S&o Paulo: Edicées Loyola, 2007, p. 229-235.
34 |dem. A constelacéo pés-nacional: ensaios politicos. S&o Paulo: Littera Mundi, 2001, p. 96.
% TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2011, p. 223.
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cosmopolita, e uma suficiente legitimacdo 8 ONU"**®, estimulando continua e pontualmente o

desenvolvimento de uma opinido ptblica mundial em escala global**’

. Isso significa que,
embora ainda ndo consolidado o modelo de uma opinido publica mundial, esta ele estruturado
pelos componentes normativos, morais e pelo senso de justica universalista ja existentes, sem
o0 autor destinar qualquer conteddo critico a este modelo, permitindo-nos associar Habermas
como um pensador conivente e condescendente com as “promessas de paz e conciliagdo que
ndo suportamos mais", realcada por Blanchot e aqui trazida como pedra de toque para que se
compreenda o que se pretende problematizar nessa tese.

Habermas poderia, ainda no campo da institucionalizacéo (aposta, a meu ver, sempre
insuficiente e demarcada pela burocracia, como toda investida institucional), propor uma
estrutura organizacional completamente renovada, mas entende como suficiente, para o
alcance do cosmopolitismo e do desenvolvimento de uma opinido publica mundial, o
aperfeicoamento da ONU. Para ele, a criagdo da ONU, em conjunto com o aparato de
declaragdes e tratados relacionados aos direitos humanos, "foram todas respostas justas e
necessarias as experiéncias moralmente significativas do século, ao desencadeamento total da
politica e ao Holocausto"*®. No entanto, parece claro que para que a ONU pudesse assumir
esta tarefa emancipatoria, conduzindo o mundo em dire¢do a uma opinido publica
comprometida com os direitos humanos, seria necessaria uma modificacdo estrutural profunda
em determinados 6rgdos que estruturam as nacfes unidas, principalmente no Conselho de
Seguranca, 6rgdo gque, como ja citei durante a discussdo com Rawls, concentra e conserva
maior poder para determinados paises, demonstrando o déficit de democracia em que
vivemos, ainda que pensada em uma forma de democracia-liberal-parlamentar.

Habermas percebe o problema e propde a modificacdo do Conselho de Seguranca™®,

na tentativa de desvincula-lo do resultado da Segunda Guerra Mundial, fato que nitidamente

13 HABERMAS, Jiirgen. O Ocidente dividido. Sdo Paulo: Tempo Brasileiro, 2006, p.128-129.
37 |bidem, p.139.
138 1dem. A era das transicdes. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2003, p. 17.
139 A titulo informativo,, h& hoje em dia uma proposta de reconfiguracio do Conselho de Seguranca, promovida
pelo G4 (Brasil, Alemanha, india e Jap&o). O Conselho de Seguranca, formado por 5 membros permanentes
(Estados Unidos, China, Franca, Grd-Bretanha e Russia) e 10 membros rotativos, é o 6rgdo definitivamente de
maior poder no cendrio internacional, podendo excluir e suspender paises do rol das Nagdes Unidas, decidir pela
intervencdo bélica em paises "em nome da paz", denunciar pessoas para serem investigadas pelo Tribunal Penal
Internacional, emitir resolugdes vinculativas para os demais paises da ONU, dentre outros. A proposta do G4 ¢
no sentido de ampliagdo do nimero de membros permanentes e rotativos do Conselho. Os membros permanentes
contam com um poder extra em relacdo aos demais paises do Conselho de Seguranca. Sdo somente eles que
detém o poder de veto em qualquer discussdo do Conselho, tendo rédeas maiores sobre as principais deliberacdes
internacionais. Uma das criticas do G4 é no sentido de ser inadmissivel ndo existir paises da América Latina e da
Africa como membros permanentes do 6rgdo. Outra critica vai no sentido de que é necessério que o poder do
Conselho seja dividido ndo s6 pelos paises vencedores da Segunda Guerra Mundial. A proposta seria de ampliar
0 nimero de membros permanentes, passando de 5 para 11 (onde entrariam como permanentes, além dos 4
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legitima, sem razdes, maior poder para os Estados vencedores da guerra, sem dar suficiente
espaco politico para deliberacdo & outras regides do mundo™*’. A solucdo para isso &,
novamente, procedimental. Habermas entende como necessario estabelecer regras e critérios
que delimitem em que condi¢cBes a ONU deve intervir nos conflitos internacionais de forma
avessa a0 momento atual, onde a atuacdo do Conselho de Seguranca é seguidamente
direcionada aos interesses de seus membros permanentes, principalmente no caso dos Estados
Unidos.

Habermas, apesar de claramente se opor a proposta de um Estado mundial
centralizador, defende que as decisdes politicas do Conselho de Seguranca, assim como as
decisdes juridicas dos tribunais internacionais, devam romper com a soberania dos Estados
que delas se oporem, a partir do uso de uma forca policial que fosse capaz de garantir os
interesses dos direitos humanos, por intermédio de forcas militares descentralizadas, o que
daria, segundo o autor, maior garantia de coercibilidade na execucdo das deliberagcdes do

Conselho'*

. Mas quem estruturaria e manteria tais forgas militares ndo seria a ONU, mas sim
0s proprios Estados nacionais. "A justificativa desta medida decorreria das dificuldades
financeiras que a ONU historicamente possui, enquanto aos Estados ndo seria tdo dificil
sustentar um exército, pois ja contam com um"'*>, No entanto, parece uma proposta no
minimo quimérica acreditar que algum pais aceite passar o controle de parte de seu exército
aos cuidados da ONU, sabendo que o 6rgao podera futuramente puni-lo na medida em que
desrespeitar alguma decisdo do Conselho de Seguranca ou de algum tribunal internacional**.
A proposta habermasiana, no que tange a intervencdo militar, ndo € clara, mas devemos deixar
claro que esse ndo € o interesse primordial do autor e sim estabelecer as bases para a formacéo
e consolidacdo de uma estrutura comunicacional inclusiva, capaz de articular o debate politico
em uma opinido publica mundial simétrica as prerrogativas da tradicdo da tolerancia e dos
direitos humanos.

No entanto, a prépria proposta de Habermas - de tolerdncia e respeito aos direitos
humanos estabelecidos pelas Cartilhas de convivéncia internacional - ou seja, a Declaracdo
Universal de Direitos Humanos e a Carta das Nacbes Unidas, afirma-se de maneira

contraditéria. Ao promover o discurso universalista dos direitos humanos desenvolvido pelo

paises do G4, mais 2 paises africanos), e o nimero de membros rotativos de 10 para 14, passando a integralidade
do Conselho de 15 membros para 25.
1 HABERMAS, Jiirgen. O Ocidente dividido. S&o Paulo: Tempo Brasileiro, 2006, p.174.
“L HABERMAS, loc. cit.
Y2 TEIXEIRA, Anderson Vichinkeski. Teoria pluriversalista do direito internacional. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2011, p. 226.
3 TEIXEIRA, loc.cit.
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Ocidente, inevitavelmente, a0 mesmo tempo promove-se a descaracterizacdo de determinadas
culturas locais em nome de uma cultura global que demonstra-nos insistentemente seu desejo
de padronizacédo. Logo, apesar de seu empenho, a razdo comunicativa de Habermas e seu
resvalar para 0 campo das relac@es internacionais, a partir de uma proposta de modificacdo da
estrutural da ONU e do poder militar internacional, resta insuficiente. E essa insuficiéncia é
apenas o resultado da aposta no pressuposto que contamina todas as demais articulagdes,
sejam no campo da subjetividade ética, seja no campo da politica (lembremos, inseparaveis):
0 pressuposto da tolerancia.

O que pode ser tido como uma demonstracdo do conservadorismo do autor, em sua
estrita vinculacdo ao modo de pensar a ética e a justica sob a dindmica formal-parlamentar-
procedimental - portanto, mecénica - esti no seu posicionamento frente a crise econdmica que
encrava o coracao da Europa hoje em dia. Vejamos, a esse respeito, o que nos diz o filésofo

alemao:

Na Unido Europeia, 0 processo decisorio constitui 6timo exemplo para esse déficit
democratico que surge com a transferéncia dos grémios decisérios nacionais para as
comissdes interestatais, formadas por representantes dos governos. (...) a Unido
Europeia apresenta-se como um megaespago continental, densamente interconectado
pelo mercado e pouco regulado verticalmente por aparelhos politico-administratvios
legitimados para tal. (...) no Estado Democratico de Direito, a infra- estrutura do
espaco publico preenche uma funcéo ideal, a saber, a transformacéo de problemas
relevantes, em nivel de sociedade global, em nicleos cristalizadores de discursos,
permitindo que os cidaddos se refiram simultaneamente aos mesmos temas
importantes e tomem posi¢cdo em relacdo a temas controversos, dizendo sim ou
nao™,

Em linhas gerais, os pronunciamentos do filésofo acerca da crise econdmica europeia
conduziram a discussdo para uma tentativa de solucdo do entrave por intermédio do
fortalecimento de todos institutos juridicos ja existentes, revigorados agora por um
transnacionalismo que reivindicaria o fim dos estados nacionais e pela solidariedade
respaldada pela ideia de dignidade humana'*® consagrada nos tratados internacionais; tanto
que faz questdo de evocar a necessidade do respeito a Constituicdo Europeia como saida para
boa parte dos problemas atuais da Europa.

Embora ciente de que, para superar a crise, 0 posicionamento da Europa deva romper
com a dindmica do capital financeiro-especulativo, ja que o "populismo de direita continua a

apresentar uma caricatura dos grandes temas nacionais, que se obstruem uns aos outros e

1 HABERMAS, Jiirgen. A era das transicdes. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2003, p. 140-141.
YA dignidade humana (...) é a "fonte" moral da qual os direitos fundamentais extraem seu contedido".
HABERMAS, Jiirgen. Sobre a Constituicdo da Europa. Sdo Paulo: UNESP, 2012, p. 10-11.
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bloqueiam qualquer formacdo de vontade que ultrapasse as fronteiras"

, a aposta de
Habermas ainda representa a tentativa e crenca de que o Ocidente conseguird finalmente
cumprir as promessas do iluminismo, sem repensar 0S Seus pressupostos que, a meu Vver,
demonstram-se hoje ja insuficientes para redimencionarmos a questdo das relacbes mundanas
e da politica internacional.

Embora ndo estando vivo para presenciar a retomada politica de uma extrema direita a
beira do fascismo que vem ganhando cada vez mais espago no cendrio europeu atual, Derrida
ja havia percebido que a Europa sé poderia enfrentar seus problemas mais estruturais -
mantendo sua identidade sem que isso signifique recrudescer, ainda mais, as regras que
demarcam sua xenofobia em relacdo ao estrangeiro e seu nacionalismo inconsequente - se
percebesse a necessidade de compreender-se de um modo radicalmente novo™*’. No entanto, a
Europa costuma assumir a dianteira - posicionando-se como um posto avangado em virtude de
sua posicao geografica e historica'*® - para impor seu ritmo.

Trata-se de um discurso de Estado, mas a vigilancia ndo deve-se apenas exercer-se
mo ambito dos discursos de Estado. Os projetos europeus melhor intencionados,
aparentemente e expressamente pluralistas, democraticos e tolerantes, podem tentar,
nesta bela competi¢do para "conquistar os espiritos", impor homogeneidade de um
meio termo, de normas de discuss&o, de modelos discursivos'®.

As crises da democracia, na Europa e demais recantos do globo, para serem
superadas, demandam néo apenas o aperfeicoamento de sua estrutura interna mas sim, e ndo
menos importante, de um reposicionamento das perguntas mais fundamentais que tocam o
fundamento da democracia, realocando-a para o lugar de uma experiéncia da aporia™° e ndo
como apenas uma questdo atrelada ao espaco juridico, algo que demarcaria uma relacao
diferenciada com o tempo, com a liberdade, com a soberania e com a ideia de estrangereidade
em geral, ja que a democracia devera sempre manter a estrutura de uma promessa™’. E claro
que a esteira do procedimentalismo proposto por Habermas ndo da conta dessa promessa.
Derrida problematizou a questdo da democracia em seu amago, muito embora tenha se
submetido a assinar, como coloquei anteriormente, um texto com Habermas ainda nas

mesmas diretrizes conciliatorias e pouco radicais do filésofo alemao, circunstancia que aqui

Y6 Disponivel em: <http://www.presseurop.eu/pt/content/article/1106151-juergen-habermas-esta-em-jogo-

democracia> Acesso em abril de 2014.
" DERRIDA, Jacques. O outro cabo. Coimbra: Reitoria UC/ Amar arte, 1995, p. 104. "A velha Europa parece
ter esgotado todas as possibilidades de discurso e de contra-discurso sobre sua prépria identificacéo."
8 Ibidem, p. 115.
9 DERRIDA, Jacques. O outro cabo. Coimbra: Reitoria UC/ Amar arte, 1995, p. 117.
O1bidem, p.111. "Ouso sugerir que a moral, a politica, a responsabilidade, se existirem, nunca terdo comecado
sendo com a experiéncia da aporia.”
B Ibidem, p. 129.
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se aventa até mesmo como uma critica ao posicionamento de Derrida a época, e que hoje
ainda poderia ser retomada*®.

A0 encerrarmos, por ora, a retomada restrita e ligeira daquilo que aqui avento como
a tradicdo da tolerancia, conduzo o leitor a sequéncia deste ensaio. O proximo capitulo
intentara demonstrar como a estratégia da desconstrucdo permite-nos repensar a estrutura do
falo-logo-centrismo como marcas primordiais do pensamento ocidental, algo que nos impede
de perceber o rastro da escritura como condi¢do de pensarmos o tempo e tudo aquilo que
desse pensamento deriva, mostrando que é impossivel dissociarmos a discussdo ético-politica
da discussdo da metafisica da presenca, da temporalidade e do desejo de origem no
pensamento de Jacques Derrida. Vencida essa etapa, estaremos prontos enfim para
conduzirmos a estratégia da desconstrucdo no transpassamento de uma politica da
estrangereidade e da democracia por vir de forma mais detida.
2 AESTRATEGIA DA DESCONSTRUCAO E A CONTAMINACAO DIFERANCIAL

NO PENSAMENTO DE JACQUES DERRIDA

Eis que chega, a essa altura, 0 momento de tomar a palavra (ja antes incitada mais
agora desenvolvida de forma mais estridente) e prestar provas em espaco publico, a
aprendizagem silenciosa dos ensinamentos do principal filésofo destacado para protagonizar
este ensaio. Todo o trabalho de um herdeiro € o trabalho de procurar trilhar o caminho do
autor, mostrando-se digno de sua tarefa de herdar, sabendo-se, sempre, que a consciéncia do

discipulo é entdo uma consciéncia infeliz**®

, como diz-nos o préprio Derrida. Como, entdo,
ser fiel ao seu pensamento - a sua assinatura - mantendo-se disposto, ainda, a sua contra-
assinatura, sendo reescrevendo-a, preservando sua singularidade, mas ainda conservando a
identidade deste que aqui escreve? Este um primeiro desafio, por certo ndo pequeno. Claro, ja
aqui uma questdo de justica: ser fiel ao autor cometendo-lhe, talvez, uma das maiores
infidelidades - que seria apropriar-se dos seus dizeres - num double-bind, que é o fato de ler
atraicoando - algo que s6 poderia ser feito, exatamente, em nome de uma loucura pela justica.
Pois logo que se esta a falar de Derrida, do pensamento de Derrida, em um discurso a beira do

abismo, mas que pretende-se comunicativo, esta-se sempre ja a perjurar esse enderecamento

152 Muitos seguidores de Derrida criticaram e se desapontaram com a aproximagdo dos filésofos. Embora
interessante sob o ponto de vista estratégico, Derrida, ja maduro e reconhecido perante a comunidade filosofica,
perdeu a oportunidade de romper de forma mais radical com o procedimentalismo-juridico-tolerante-liberal-
democratico pressuposto por Habermas e seus discipulos, retomando a discussdo ainda a partir de conceitos que
poderiam desconstruidos ou até mesmo descartados - tal qual enquadra-se a prdpria ideia de democracia - ainda
que pensada na forma de um "por vir" (& venir). Poderia ter sido essa a estratégia do filésofo? Tal questdo
permanece em aberto.
153 DERRIDA, Jacques. A escritura e a diferenca. Sdo Paulo: Perspectiva, 2009, p. 43-44.
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que se intentava direto e preciso, porém que sempre se desvelard como insuficiente.
Suplementavel.

A consciéncia da infidelidade que estd-se sempre prestes a cometer €,
paradoxalmente, a propria condicdo para a fidelidade: herdar é tomar a palavra para poder
responder em um novo tom. Por esse motivo escrevo na primeira pessoa do singular - para
guardar a responsabilidade por essa tarefa monstruosa do herdeiro - de assinar por cima de
uma assinatura, sem borrd-la, mas sabendo-se o imenso risco de. Proponho-me, assim,
apresentar os tracos da desconstrucdo derridiana comprometendo-me em reescrevé-la,
assumindo aqui minha trajetoria falhada - talhada na falha, pois incapaz de dar conta de todo
excesso singular de um pensamento.

Em meados dos anos 60, um dos primeiros cursos desenvolvidos por Jacques Derrida,
entdo em inicio de carreia, na famosa Universidade Sorbonne, intitulava-se "Pensar € dizer
ndo". A ideia do curso quase de prontiddo remete-nos a uma das mais sabias provocacdes do
filésofo Theodor Adorno, na esteira de Hegel, quando afirmou que todo pensar, digno deste
nome, é pensar o negativo, pois o positivo j& nos foi dado.

Poderiamos caracterizar a estratégia da desconstrucdo, pensada por Derrida, como
uma intermitente insisténcia em dizer-nos "ndo", desafiando a constelacdo de "sim’s", em que
a ancestral sede de totalidade nos impostou conviver. Pensar o posto ndo é pensar. Pensa. .
posto é celebrar o que é imposto. E celebrar o fonologocentrismo, ou seja - a relagdo primeva
da metafisica entre razéo, fala e presenca - . E como fugir do imposto que nos é dado pelo
horizonte corriqueiro da Filosofia, desta "disciplina” que até mesmo em seus recantos mais
arejados, vez por outra seduz-se pelo posto? A Filosofia da impostura, - do conceito vulgar e
metafisico de escritura -, que tanto perseguiu Derrida ao longo da vida, como antecipei no
capitulo anterior, acusando-o por vezes de "irracional”, de impostar-se como uma "fraude

nl54

intelectual” e até mesmo como um “obscurantista terrorista”", e que ainda em alguns

recantos cataloga-o como um mero poeta, um critico literario ou um neo-sofista’*®, no

154 Michel Foucault foi quem, por um ""apelo a autoridade”, a saber, 0 método e a prética corrente de todos 0s
dogmaticos"”, segundo Derrida, rotulou o pensamento do autor de "L'Ecriture et la différence” como um
"obscuratismo terrorista”. Derrida comenta o episédio, bem como dos seus demais criticos principalmente em
DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 191-192. A vida de Derrida foi marcada por uma
série intempéries no meio académico, estabelecendo uma relagédo de admiracdo com alguns pensadores e magoa
com outros, e ambas com alguns intelectuais de grande envergadura da qual destaco, além dos ja referidos
Michael Foucault e de Jirgen Habermas, também Jacques Lacan, Pierre Bourdieu, Paul Ricoeur, Gilles Deleuze,
dentre inimeros outros. Cf: PEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civiliza¢do brasileira, 2013.
155 A referéncia aos sofistas reivindica uma ressalva. Ser catalogado como "sofista”, em primeira instancia, néo
desabonaria o pensamento de Derrida, j& que devemos compreender que nossa compreensao a respeito da
sofistica, em linhas gerais, deve-se ao que deles foi dito & nés, principalmente por Platdo e Aristoteles. Henri
Bergson, autor de suma importancia e que posa como anfitrido da filosofia francesa do século XX, por onde
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interregno de desmerecer suas intuicdes e acomoda-las ao academicismo evangelizador,
circunstancia também muito combatida por Derrida.

Derrida, em seu estilo metonimico, vale-se de uma série de conceitos, ou quase-
conceitos como ele mesmo preferiu definir, para tentar explicitar a dindmica que caracteriza a
performance diferancial™® que qualifica a sua nova compreensdo de escritura, de tempo, de
politica, de direito, de soberania etc. S&o inumeros os chamados indecidiveis no pensamento
de Derrida. Mas nenhuma presenca bastaria-se a si mesma, pois estaria ela sempre entregue
aos contornos do rastro, do dom, do evento, da invencdo, do segredo e do por vir, elementos
que nos levariam a compreender a relacdo aporética da hospitalidade incondicional - aberta ao
totalmente estrangeiro - e da necessidade urgente de recompreendermos a ideia de
democracia. Mas esse passo demanda um antepasso, por isso remeteremos tais elementos para
mais tarde, ja que neste segundo capitulo terei a pretensdo de trazer a tona perante o leitor a
estratégia da desconstrucdo e suas implicacdes gerais para enfim recai-la no campo da
soberania do eu e da soberania politica, 0 que destinarei espa¢o nos capitulos sucessores.
Entendo ndo ser possivel discutir as implicacdes da desconstrucdo sobre o tema da soberania
sem investir certo tempo nas implicacfes desta estratégia em seus aspectos mais profundos;
aspectos que até mesmo englobariam o ético e o politico.

A problematizacdo aqui defendida envolve as imbricagdes do pensamento de Derrida
para pensarmos o direito, a justica, a soberania e a democracia, termos que aqui serao
reiterados na discussao proposta. Mas deixemos intencionalmente de lado, por ora, estas
referidas imbricacfes. Antes de debrucar-me efetivamente na triangulacdo entre "tolerancia”,
"hospitalidade™ e "democracia" a partir do pensamento de Derrida, algo que ja se iniciou mas
que serd agora contraido, abordarei a estratégia da desconstrucdo e algumas de suas
derivacBes no pensamento do autor, conceito que o trouxe notoriedade e que mais 0 marcou
ao longo de sua vida, seja pela legido de adeptos que alcancou, seja pelas incompreensdes por

ela geradas, algo que trouxe uma série de mal-entendidos e as j& referidas inimizades

parte a genealogia da filosofia francesa contemporénea, é elucidativo ao relativizar o consagrado rechago
demonizador destinado aos sofistas. Para Bergson, os primeiros sofistas conduziriam a filosofia a uma necesséaria
relativizagdo de seu arcabouco de verdades, porém ainda sustentados por uma ideia de eticidade. Os pensadores
subsequentes foram quem teriam ressaltado a ma fama destinada ao grupo de pensadores: "caberia guardar-se de
condenar em bloco a sofistica, como se fez até Hegel. Pois o que Eutidemo tem de pouco sério, Protagoras e
Gorgias tém em beleza moral. Os Ultimos sofistas infamaram os primeiros e, ao coloca-los todos no mesmo saco,
chegou-se a acreditar que a sofistica ndo é uma filosofia". In. BERGSON, Henri. Cursos sobre a filosofia grega.
Séo Paulo: Martins Fontes, 2005, p. 263-264. Sobre o ponto, conferir também: SOUZA, Ricardo Timm de. Em
torno a diferenga. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura contemporanea. Rio de Janeiro: Lamen
Juris, 2008, p. 13.
158 A performance diferancial enseja a marca do pensamento do autor para bem além, como tentarei demonstrar,
de um mero evocar pelo pensamento da diferenga. A diferensa (différance) em Derrida, sera um conceito que
sempre 0 acompanharé e demarcara a sua performance perante todos os temas que enfrentou.
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intelectuais. Antes de explorar a estratégia da desconstrucao derridiana no plano da justica,
algo que o filésofo deixou claro se tratar principalmente no seminario intitulado "force de
loi", € necessario abordar a concepcdo originaria de sua investida desconstrucionista, que
inicia tendo como referéncia o plano da linguagem, desembocando em todas as demais
tematicas e cindindo a dualidade entre teoria e prética, ja que, para Derrida, a linguagem é
desde sempre ac&o™’, desarmando, portanto, as criticas que insinuam a desconstrugdo como
um plano inscrito fora do campo pragmatico, ja que ela é, desde a génese de sua proposicao,
indissociavel do plano politico. Talvez a desconstrugdo nem seja o conceito central no
pensamento derridiano, mas ela ocupa o centro do palco, estrelando as abordagens em nome
do autor, em virtude de sua inicial grande recepgdo anglo-saxonica.

A desconstrugdo, para Derrida, ndo é um meétodo, mas sim a procura pelo desmonte
desestabilizador de qualquer discurso ou estrutura que se apresente como algo encerrado e
inabaldvel. Nao haveria possibilidade de desmembrarmos a ideia de desconstrucdo pela
conceituacdo, pois uma de suas atribuicbes consiste em desenlacar os ditames do
logocentrismo e do falocentrismo™®, ou seja, da prevaléncia da fala (portanto, da presenca)
por exceléncia como o sintagma hegeménico no contexto filosoéfico ocidental. Talvez seja
mais prudente, inclusive, referi-la no plural: “N&o existe A ou uma sO desconstrucdo. Se
houvesse uma, e homogénea, ela ndo seria "intrinsecamente” nem conservadora, nem
revolucionaria, nem determinavel segundo um c6digo de dessas posicdes™.

Segundo o autor de "Voyous", todo o pensamento ocidental se construiu a partir da
ideia de um centro, uma origem, uma verdade, uma forma ideal, um ponto fixo, um motor
imével, uma esséncia, um Deus, uma presenca, como signos hegemonicos primordiais,
também verificavel na linguistica moderna. O problema dos centros é que estes propdem a
exclusdo e a marginalidade do seu contrario e, assim, instituem uma compreensdo metafisica
do mundo que estipula qual é o paradigma verdadeiro a ser seguido.

O desejo de se obter um centro origina opostos binarios dos quais um termo é central e
0 outro marginal. Contudo, os centros pretendem definir ou fixar o jogo dos opostos binarios.
As construcdes filosoficas, ao logo da histéria da racionalidade ocidental, em sua maioria,

dependeram de posicbes aparentemente diametrais e de pares conceituais irredutiveis:

157 Concordo com Moysés Pinto Neto quando afirma que "Embora seja fundamental na filosofia derrideana, a
linguagem € simplesmente um material plastico no qual ele trabalha experimentalmente, demonstrando no
préprio texto - a partir da sua performatividade - a polivocidade do real”. Cf: PINTO NETO, Moysés. A
escritura da natureza: Derrida e 0 materialismo experimental (texto cedido pelo autor), p. 27.
58 DERRIDA, Jacques. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 48. Em que pese a traducdo do titulo do
livro estar equivocada (pois o titulo original é De la grammatologie) remeto a nota de rodapé para a traducdo
brasileira que foi a mais consultada durante a pesquisa.
9 1dem. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 193.
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espiritual e material, universal e particular, eterno e temporal, masculino e feminino, natural
cultural etc. Aquilo que ndo se encaixa prontamente a esta relacdo de opostos tende a ser

marginalizado ou suprimido™®

. A desconstrugdo, no pensamento de Derrida, seria, portanto,
uma tatica para descentrar e desestabilizar a forma de interpretacdo hegeménica de uma
compreensdo que impde-se totalizante. O primeiro passo da desconstrucdo € subverter a
hegemonia do sentido central consagrado e propor uma interpretacdo que prime por seu
oposto. Logo, intenta subverter sua ordem para que o sentido marginal da proposi¢ao possa
tomar a centralidade e, temporariamente, eliminar a hierarquia. Uma das acdes da
desconstrucdo, para subverter essa ldgica de opostos binarios, estaria na dimensdo de
identificar a ordem de pares irredutiveis na construcéo conceitual de um dado campo tedrico,
seja na religido, na literatura, na filosofia ou nas teorias éticas ou politicas. Ela intervém
invertendo ou subvertendo a ordem, a hierarquia violenta, mostrando que os termos colocados
na base poderiam, justificadamente, moverem-se para o topo da construcdo do sentido

interpretativo™®".

2.1 Pulsao diferancial e razéo aporética

Um dos outros nomes atribuidos metonimicamente a estratégia da desconstrucéo
poderia ser identificado a partir do seu conceito de “différance”, construgcdo que situa uma
dissimetria conceitual acerca do conceito de “diferenca”, perceptivel apenas pela escrita.
Muitos autores traduziram para o portugués esta ideia derridiana por “diferang¢a” ou
“diferéncia”, mas tais traducdes nao atendem ao jogo linguistico proposto pelo autor — que
enseja a propria quebra do contetdo l6gico do termo — esvaindo por completo a ruptura de
sentido que ha por tras desta proposta. Outras propostas mais atentas, traduzem-na como
“dyferensa”, preservando o valor fonético do termo®%.

Entre o termo "différence", escrito gramaticalmente 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 pequena

diferenca (de apenas uma letra na escrita) que traz o tensionamento para além do modelo

190 | dem. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 33-79.

1eleDesconstrugio™ significa, também, uma ousadia para além das moderagdes, dos controles e meios-termos
das tradi¢cdes, dos meios-termos intelectuais tdo bem cultivados por certos tipos de pensamento que fazem de seu
pretenso equilibrio sua tentacdo maior; através da tensdo de fronteiras do pensamento, chega-se a des-
neutraliza¢do de todo e qualquer pensamento” In SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade
humana, dignidade do mundo. Rio de Janeiro: Lumen Juris, 2010, p. 95-96.
162 £ a estratégia adotada por Rodrigo Barros Oliveira, recepcionada por Moysés Pinto Neto in PINTO NETO,
Moysés. A escritura da natureza: Derrida e o materialismo experimental. (texto cedido pelo autor), p. 10.
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padrdo de construcdo de conceitos filoséficos. Dai a necessidade de uma traducéo para a

163

lingua portuguesa que atenda a esses dois elementos (grafia e prondncia) Podemos

interpretar o conceito de diferensa, em alguma medida, como a vinganga da escritura em

164 uma vez que sua sutileza grafica s6 pode ser percebida lendo-a em um texto,

e ndo pelo recurso do som. Para Derrida, este neologismo ndo corresponde a um conceito’®®,

relacdo a fala

como os demais conceitos filoséficos, pois demarcaria a propria desestabilizacdo da ideia de
conceito - do proprio conceito de conceito.

O que se pode afirmar desta propositura derridiana é que ela escapa as barreiras
impressas pelo plano logico. Entre a “diferenca” e a “diferensa” ¢ possivel perceber que ha
uma distingdo na escrita das palavras, caracterizada sutilmente por uma letra. Assim, contém
na estrutura representacional na escrita da palavra “diferensa” um "erro™ gramatical, mas mais
que isso: ha uma estranheza, uma animosidade, uma tensdo. Posso dizer tudo dela menos o
Obvio. Existe um dizer maior do que aquilo que a prépria palavra diz. Um descaminho
potencial que se diferencia de si mesmo. A reserva de duvida inscrita em seu préoprio plano
interior. Derrida articula uma razdo diferancial (ou uma pulsdo diferancial, para resguardar
aqui a influéncia de Freud em seu pensamento e também escapar, em alguma medida, do
potencial logocéntrico); algo que servia para esclarecer, diferenciar, mas agora assume tarefa
de desestabilizar. Transmutar a propria ideia de limite. “Uma ordem que resiste a oposigao,
fundadora da filosofia, entre o sensivel ¢ o inteligivel”*®®. A "diferensa" procura retirar o
conceito de seu sossego teorico e coloca-lo no plano concreto do mundo da vida.

A “diferenga”, gramaticalmente correta, provém do verbo “diferir”’, que pode

significar, em primeira ordem, uma agdo de “remeter para mais tarde”, em uma operagao que

183 Por isso, aderi a traducdo proposta por Ricardo Timm de Souza, "traduzindo" o termo como diferensa,
proposicdo que manteria 0 jogo de sentido objetivado, ainda que incompleto, pois o diferenciador apontado pela
letra "a", no neologismo derridiano, é carregado de sutilezas importantes, dentre elas a relagdo com a primeira
letra do alfabeto, guardando relacéo também a multiplicidade impressa pelo Alef - x - primeira letra do alfabeto
hebraico (articularei de forma mais detida no proximo capitulo a "relagdo" de Derrida e o judaismo). Apesar de
ser um termo intraduzivel por assim dizer, penso ser essa forma mais "fiel" & pretensdo do autor do que as
demais investidas pelas traducfes brasileiras. Outra possibilidade seria trazer o termo derridiano em sua
expressdo original como fazem indmeros intérpretes.
184 Bennington, abordando a tematica, 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 € na sua esséncia
falsificavel: se ndo se esta a priori seguro de alcancar o destinatario certo, o destinatario também néo esta nunca
a priori certo da identidade do remetente ou do signatario”. In BENNINGTON, Geoffrey. Jacques Derrida por
Geoffrey Bennington. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1991, p. 40.
165 «A diferensa, que ndo é nem uma palavra nem um conceito, me pareceu ser, estrategicamente, 0 mais proprio
a ser pensado, se ndo a dominar — sendo talvez aqui o 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
diferenga. In Margens da filosofia. Sdo Paulo: Papirus, 1991, p. 34.
16 DERRIDA, Jacques. A diferenca. In Margens da filosofia. Sdo Paulo: Papirus, 1991, p. 36.
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envolve o tempo que se prolonga; um desvio, uma demora; e, em segunda ordem, o sentido
do diferencial (p6lemos), do ndo-idéntico, do outro, do discernivel, da dissemelhanca'®’. Ja a
“diferensa” procura dimensionar, de forma conjugada, segundo Derrida, os dois sentidos que
se pode auferir pelo conceito pré-original da palavra “diferenga”. Tanto deixar para depois
quanto sugerir 0 ndo-idéntico. A “diferensa” rompe, portanto, com a logica do conceito de
diferenga”, pois este jamais carregara consigo os dois sentidos que o neologismo derridiano™®®
incorpora.

Nesse sentido, a diferensa, como "diferir”, marca ndo s6 a dilacdo temporal dos
presentes, mas principalmente a mediacéo temporal e temporizadora, o tempo antes do tempo
que se inscreve na sintese passiva produzindo-a como sintese em um tempo finito. J& a
diferensa, como "pdlemos”, marca ndo apenas a nao-identidade ou a dessemelhanca do
"diferente”, mas principalmente a impossibilidade de uma presenca simples em geral, ou seja,
a impossibilidade da auto-afeccdo pura que preside & nocdo de auto-identidade, o que
possibilita uma abertura para a alteridade. Por esse motivo é necessario aqui perfilar pela
pulsdo diferancial, pois é nos seus passos que a categoria de hospitalidade sera posteriormente
sustentada, ja que a aporia da hospitalidade é pensada na dindmica aporética da temporalidade

como contrapartida ao desejo de presenca.

2.2 Metafisica da presenca e domesticacao do tempo

Analisando a estrutura do pensamento ocidental desde seus primérdios, podemos
afirmar que a grande tarefa da filosofia fora, de algum modo, elevar o empirico ao grau
conceitual. Tal pretensdo consagra aquilo que se denominou “ontologia”: a procura obsessiva
pelo “ser”. Nao se admite, desde os gregos, a hipdtese do “indeterminado”, uma vez que a
natureza, 0 cosmos e a esséncia dos entes, necessariamente, tém de ser perspectivas
determinaveis e ordenaveis plenamente pela razdo, pois s6 assim se poderia admitir o grau de
ciéncia a um determinado saber — a sabedoria dos conceitos bem acabados que expdem o que
é a realidade. A realidade ndo pode admitir dividas para ser, de fato, realidade.

197 Ibidem, p. 38-39.

1% bidem, p. 39. “A palavra diferenca ndo pdde nunca remeter, nem para o diferir, como temporizacao, nem para
o diferendo, como polemos. Essa perda de sentido que a palavra diferensa deveria — economicamente compensar.
Ela pode remeter simultaneamente para toda a configuracdo das suas significacdes, é imediatamente e
irredutivelmente poliss€mica e isso ndo sera indiferente a economia do discurso que eu procuro manter”.

68



Para Ricardo Timm de Souza™®, a percepcdo da racionalidade ocidental inaugura com
uma pergunta: “O que ¢ a realidade?” Comeca-se, assim, o filosofar. Existe uma ddvida, uma
diferenca originéria, pois aquele que pensa s6 é capaz de pensar algo diferente de si. A
questdo da realidade — “o que ¢ a realidade?” (X=?) — ganha uma resposta, pois o aparelho
cognitivo ndo suportava, ja em sua origem, o indeterminado, o infinito, o apeiron. A vontade
conceituante da uma resposta: determina, pelas categorias légicas, que realidade é igual a Y
(X=Y). Finalmente, a concepcdo se desdobra e compreende-se a realidade a partir da
nomenclatura dos objetos: a realidade coincide com seu nome (X=X). A diferenca assim é
neutralizada e o pensamento se torna totalidade. O ser humano fecha-se ao indeterminado e
apropria-se da realidade. A diferenca se torna igualdade: “¢ na igualdade, na equalizagdo do
diferente, no processo dindmico desta equalizacdo de uma vez para sempre, que repousa a
seguranca do logos”. Essa compreensdo apropriativa, oriunda da ontologia classica, desaguou
nas percepcoes éticas e politicas que estavam por vir. O homem desde sempre habitaria o
verbo “ser”. As teorias ético-politicas, desde entdo, dimensionaram este registro de operacao a
partir de elementos essencializantes sem considerar o necessario “reiniciar” que o pensamento
filosofico verdadeiro deve se prestar, sem considerar que toda decisdo ética mantém aberta em
seu coracdo o fantasma do indecidivel, dimensdo que serd de fundamental relevancia nesta
perquirigéo.

Isso tudo remete-nos a pensar, com Derrida, na economia de possibilidades do
pensamento do ser, ja que todo o horizonte possivel de constituicdo do ontos é refém de uma
certa metafisica da presenca, pois a ontologia, enquanto discurso dirigido ao ser, contém uma
certa dose de auto-percepcao da fenomenologia como pensamento que traz a filosofia a vinda
da presenca dos entes.

Até mesmo Heidegger'’, filsofo que abre os caminhos para se pensar o "ser a partir
da existéncia fora do horizonte 6ntico da presenca, resiste em aceitar que o sentido do ser
esteja irremediavelmente embrenhado no tecido linguistico diferancial, circunstancia que
possibilita a pré-compreensdo em geral da palavra "ser". Para o filésofo da floresta negra, o
sentido do ser (ou o sentido de ser) é pré-originario e funciona indefectivelmente como
origem. Ainda que o privilégio da presenca, ou seja, do verbo "ser", especialmente no

indicativo presente, seja, de algum modo, destruido pela ontologia heideggeriana, esta,

19 SOUZA, Ricardo Timm de. Sentido e alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas.
Colecdo Filosofia, n.120. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005, p. 189-208.
0 Embora houvesse uma admiragéo intelectual reciproca, Derrida e Heidegger nunca chegaram a se encontrar
pessoalmente. Heidegger, que ndo demonstrava grande interesse por filésofos ndo alemédes, chegou a declarar
para John Jackson que Derrida é um autor dificil, mas o Gnico filésofo contemporéneo que é por ele admirado.
In: PEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2013, p. 307.
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justamente enquanto onto-logia (discurso sobre a totalidade do ser), ndo se pode libertar da
teleologia implicita no conceito fenomenoldgico de "horizonte de sentido" (pois o
telelologismo aniquila a imprevisibilidade monstruosa do acontecimento (event)'’™). Ainda
que ndo descreva uma trajetdria linear como tal fez a metafisica, a espiral hermenéutica'’®

converge irremediavelmente para um centro Unico, muito embora Derrida, por diversas vezes,

tenha deixado claro que Heidegger marca de forma decisiva todo o seu pensamento’,

Apesar da notavel influéncia, o pensamento de Heidegger é tido por Derrida como
uma tautologia do mesmo. O existir € reduzido a compreensdo. “Ser” articula-se com 0
“pensar”’’®. Filosofar é pensar sobre os atos impensados que constituem a existéncia — 0s atos

simples do cotidiano e do mundo pratico. Para Heidegger, este mover existencial que antecede

175

a consciéncia € "a" grande questdo digna de ser pensada . Assim, ao fim e ao cabo, tudo

retoma e retorna ao Ser-ai, e por isso é possivel inferir a filosofia heideggeriana, apesar de

realmente instigante e renovadora, como uma proposta ainda imersa em uma totalidade™ .

177

Algumas linhas de Derrida™"* podem nos ajudar a esclarecer esta ideia:

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

O que interessa Derrida, na sua estratégia desconstrucionista, perpassa pela tentativa

17
|8

de ndo naturalizar o que é in-naturalizavel™"®, ambicdo, para ele, deflagrada pela “metafisica

"1 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 253.
172 prefiro aqui referir como “espiral hermenéutica” ao invés do consagrado termo “circulo hermenéutico”, pois a
dimensao interpretativa pensada pela analitica existencial de Heidegger designa uma espiral autonémica, que a
cada volta recolhe os seus proprios residuos, diferente do fechamento que induz a ideia de circulo.
13 A prépria ideia de desconstrugdo foi pensada no percorrer das contribuicdes de Heidegger. Derrida deixa
claro que sua percepgdo de desconstrugdo foi inspirada na ideia de “destrui¢do” que Heidegger desenvolve no
paragrafo 6° de “Ser e tempo™ O autor de "Le Souverain bien" manifesta o desejo de adaptar o conceito de
destruicdo heideggeriano aos seus proprios fins, desviando-o do carater seméantico aniquilador e demasiadamente
negativo que o termo enseja na lingua francesa, muito mais proéximo do conceito de “demoli¢do” em Nietzsche.
Cf: DERRIDA, Jacques. Carta a um amigo japonés. In: OTTONI, Paulo (Org.). Tradugdo: a pratica da
diferenca. Campinas, Editora da Unicamp. FAPESP, 1998, p. 20.
4 “Dito sem rodeios, o pensamento é o pensamento do Ser”. In HEIDEGGER, Martin. Carta sobre o
Humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967, p. 28.
7> |bidem, p. 38.
176 “Enquanto o Ser é o peso e o sentido absoluto da realidade, tdo estupendamente abrangente que até a
diferenca pode “sobreviver” em seu seio sem ser dialeticamente incorporada, como faria celeremente um
processo de totalizagdo mais ingénuo ou, em outras palavras, insuficiente. O Ser heideggeriano é a totalidade
perfeita”. SOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pds-modernidade.
Porto Alegre: Edipucrs, 1998, p. 80.
Y DERRIDA, Jacques. Os fins do homem. In Margens da filosofia. S&o Paulo: Papirus, 1991, p. 175.
'8 Documentério "Derrida”. Disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?v=CtcpwJCC6C0> Acesso em
outubro de 2013.
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da presenga”, ou seja, a pressuposi¢do de um logos superior por tras do mundo que o comanda
e neutraliza a temporalidade. Um teo-telelogismo que ordenaria e organizaria a realidade na
sua origem. Derrida aponta que a historia do pensamento ocidental se confunde com a
metafisica da presenca, ou seja, a pressuposicao de uma origem pura que fora, de algum
modo, maculada por um movimento desordenador a posteriori. Este € o primeiro dualismo
metafisico instituido e que por ele decorrem todos os demais problemas filosoficos por detrés:
0 puro originario e o contaminado posterior.

O que seria a vontade de presenca - a realizacdo pura da presenca a Si - Senao 0
enunciado da morte? O efeito da desconstrucdo conforta o plano de tornar impossivel toda

totalizacdo, toda plenitude que se faca reivindicar™

. O plano da filosofia, e da comunicagao
em geral, estd implicado no desejo, por ora inevitavel, da plenitude; da pura plenitude que
tende e pende, mas que deve necessariamente ela ndo atingir. A filosofia deve manter aceso o
desejo pelo "perguntar”, por isso podemos afirmar que a filosofia nasceu morta, pois ao
nascer encastelou-se no desejo metafisico (ou de uma espécie de metafisica) que pende pela
totalizacdo encerrada de uma resposta: € o desejo pelo perguntar que inspirou seu
desabrochar que em seguida foi aniquilado pelo desejo de clausura - acabamento. Que o
desejo da filosofia tem como finalidade a plenitude, disto poucos podem discordar, mas se tal
é atingida, sua finalidade com ela desaparece, paralisa-se, imobiliza-se ou morre de prontid&o.
"A plenitude é o fim (objetivo), mas, se o atingissemos, seria o fim (a morte). Esse ndo-fim
ndo € um residuo extrinseco da esséncia teleoldgica da intencédo, pertence-lhe como seu outro
mais irredutivel, como o préprio outro, nela"*%.

A aventura da desconstrucao ocorre no risco de abrirmos méo da ideia de que o0 mundo
esta concebido em um livro puro, o livro em si, uma escritura divina que conteria a totalidade
do todo e que traria, como consequéncia portanto, a aniquilacdo do tempo. Uma arkhé
preordenada que determina uma espécie de harmonizacao universal*®. "O grande livro total, o
livro do saber absoluto, que retine em si, circularmente, sua prépria dispersao infinita™'%%,

O abandono do livro total joga-nos na escritura inaugural, que "por ser inaugural, no
sentido jovem deste termo, é que a escritura é perigosa e angustiante"'®®. A vontade de

origem, de arkhé, coaduna-se com a vontade de arquivo - com a vontade de domiciliacdo do

" DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 156.
'8 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 173.
181 |dem. Mal de arquivo. Uma impressdo freudiana. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 2001, p. 17-23.
182 |dem. Papel-maquina. S3o Paulo: Estacdo Liberdade, 2004, p. 30.
183 |dem. A escritura e a diferenca. Perspectiva, 2009, p. 12-14.
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arquivo’®. Mas esse ¢ justamente o desencaixe temporal que interdita a arquivagdo como
acolhimento: a arquivacdo ndo é sendo a arquivacao e o furor do seu préprio atraso em relacdo
aquilo (o acontecimento) pelo qual se pretende acolher ou arquivar. Por deixar sempre muito a
desejar, todo arquivo tende para a auto-destruicdo como arrebatamento e salvaguarda do

desejo de arquivar o tempo - ou "a tempo™ - a meméria’®

. Assim, todo o arquivo é ao mesmo
tempo e sem oposi¢cdo um empenho para com a imemorabilidade da memdria e para com o
porvir absoluto da memdria: o0 que da sentido ao arquivo, portanto, ndo é nem da ordem do
arquivavel nem sequer da ordem do sentido - a promessa e 0 empenho excedem o presente
vivo da sua enunciacdo, estendendo-se diferancialmente para um passado e um porvir
absolutos sem a-presentacao possivel.

Nesse sentido, Derrida nos auxilia a compreender que a afirmagéo inscreve-se no
mundo a partir da promessa pré-originaria que esta na "origem" do préprio mundo, guardando
a sua memdria e abrindo assim o por vir. Aquele que afirma firma, marca compromisso -
grafa a sua assinatura no texto do mundo e promete reiterar seu compromisso para além da
propria capacidade egoldgica do "eu", abrindo, assim, o tempo para além do tempo
cognoscente por implicar a auséncia radical (ou a morte) daquele que firma. Mas essa
assinatura marcara e retera o carater permanente, portanto, preso ao tempo, da relacdo com o
outro. Mantém o presente num agora passado, que permanecera um agora futuro, logo, um
agora geral'®.

A relacdo da temporalidade, em Derrida, irrompe a compreensdo vulgar de tempo,
compreendido a partir da perspectiva aristotélica, como uma sucessdo isolada de "agoras"”, ou
seja, o tempo pensado como um presente pontual. O desafio da filosofia seria, portanto,
justamente o de tentar pensar a sucessdo desses elementos mantendo incélume a
especificidade de cada um. O tempo seria pensado, entdo, a partir de uma retencdo e
protencdo de "agoras"."Um agora ndo pode co-existir, como agora atual e presente, com um
outro agora como tal. A co-existéncia ndo tem sentido sendo na unidade de um sé e mesmo

agora. 1sso é o proprio sentido, naquilo que une & presenca"*®’

(traducéo livre).
Mas como pensar um "conceito™ de "tempo" que seja em si proprio temporal, isto ¢,

que seja produzido "agora" e que simultaneamente escape a extin¢do essencial do "agora"? O

841dem. Mal de arquivo. Uma impressdo freudiana. Rio de Janeiro: Relume Dumaré, 2001, p. 13. "Foi assim,

nesta domiciliagdo, nesta obtencdo consensual de domicilio, que os arquivos nasceram.”

18 Ibidem, p. 28.

'8 DERRIDA, Jacques. Margens da filosofia. Sao Paulo: Papirus, 1991, p. 358.

187 *Un maintenant ne peut pas coexistir, comme maintenant actuel et présent, avec un autre maintenant comme

tel. La co-existence n ' a de sens que dans I' unité d' un méme maintenant. Cela est le sens méme, en ce qui I' unit

a la presénce”. (traducdo minha). DERRIDA, Jacques. Marges - de la philosophie. Paris: Minuit, 1972, p 62-63.
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recurso a dialética parece ser, de novo, uma alternativa: cada "agora” €, em si proprio,
incompleto como presente absoluto e nessa incompletude essencial extingue-se para dar lugar
a um novo "agora”, e assim sucessivamente segundo uma sintese de retengéo e protencao, isto
é, de arquivamento ou armazenamento. Esse movimento de permanente incompletude
teleoldgica seria a "escrita” do tempo, pensada sob o signo da imperfeicédo e do inacabamento:
" nome de tempo, como grama inacabado no horizonte

de uma escatologia ou de uma teleologia, remetendo segundo o circulo para uma arqueologia.
A parousia pensa-se no movimento sistematico de todos os conceitos"¢,

O conceito de escritura no pensamento de Derrida, conceito que me deterei em breve,
denota a concretude mundana em detrimento das amarras transcendentais, que remetem o
sentido para a parusia da presenca plena, tendo como consequéncia, por fim, a eliminacdo da
temporalidade e da finitude. A aposta da racionalidade ocidental sempre atuara no plano de

"exorcizacdo do tempo"®°

, mas o pensamento da desconstrucdo implica em direcionar nossa
compreensdo da realidade sem a necessidade de um comando externo fora do tempo. N&o ha
nada que néo esteja sujeito, desde sempre, ao jogo do rastro, o0 jogo do por vir, pois "somente
o ser infinito pode reduzir a diferenca na presenca"*®. S6 Deus poderia suspender o rastro, ou
seja, 0 jogo da pulsdo diferancial, da contingéncia pura, que estabeleceria a desconstrucdo da
pretenséo de estabilizacdo, em termos mais precisos, da pretensdo da totalidade. O rastro néo
é a marca de uma passagem ou sulco deixado por uma presenca ou de sintese produtiva
originaria, isto é, de qualquer variagdo modal da fenomenologia®®.

Neste sentido, ganha corpo a tese de Martin Hagglund®

, a0 estabelecer que o
pensamento de Derrida, inevitavelmente, desembocaria em um ateismo radical (e esse é um
ponto que retornarei), uma vez que a identificagdo da vontade de presenca enquadra-se como
a sublimacéo teoldgica do rastro - a aniquilacdo do jogo da diferensa (différence)'*® pré-
originaria - pois o desafio da desconstru¢do tem como pressuposto a impossibilidade de
existéncia de um ente transcendental, visto de fora, que comandaria 0 movimento, logo, que

comandaria o por vir.

188 v a force et la potentialité, la dynamique a toujours été pensée, sous le nom de temps, comme gramme
inachevé dans 1’horizon d’une eschatologie ou d’une téléologie, et renvoyant selon le cercle & une archéologie.
La parousie se pense dans le mouvement systématique de tous ces concepts” (tradugdo minha). DERRIDA,
Jacques. Marges de la philosophie. Paris: Minuit, 1972, p. 69.
89 SOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-modernidade.
Edipucrs: Porto Alegre, 1998.
1% DERRIDA, Jacques. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 87.
91 |dem. Margens da Filosofia. Campinas: Papirus, 1991, p. 26 -ss.
192 HAGGLUND, Martin. Radical Atheism. Derrida and the Time of Life. Stanford University Press, 2008.
193 Explicitarei a tensdo da traducéo em breve.
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O abandono da estrutura teocéntrica de compreender o tempo, o comando do tempo,
direciona-nos na desconstrucao de ideias que se prestam a pensar a origem como um primeiro
motor, ou até mesmo, indo um pouco mais longe, no desafio de desconstruirmos qualquer
proposta que suponha a propria ideia de origem, pois pensar a origem remete-nos a (perigosa)
necessidade da metafisica'®. Se tudo se produz por diferenciacéo, entio a origem n&o pode
ser unitaria, mas o pensamento da origem nos conduz ao desejo do puro e pressupde um
momento incorruptivel do tempo. Um estado de instantes entre o antes, o agora e o depois.
Mas o século XX foi essencialmente o século que deu chance a filosofia de quitar sua divida
com a temporalidade e libertou-nos para pensarmos a possibilidade-impossivel de nos

relacionarmos com ela.

2.3 O problema da origem é um problema de origem

A vontade de presenca é, portanto, um tema ligado ao desejo de origem. De
estabelecer uma raiz fundante do mundo que confunde-se com a ideia de esséncia.'*> Mas
pensar a temporalidade, ou o tempo do rastro, reivindica percorrer os temas da esséncia e da
origem que sdo, portanto, a condic¢do de possibilidade que logo transformam-se em condigéo
de impossibilidade para se pensar a temporalidade. Sdo o mal que assombram e demarcam o,
de algum modo inescapavel, pensamento da totalidade. Segundo a légica a-logica do rastro, a
distincdo entre causa e efeito perde sua pertinéncia, pois causa e efeito sdo ambos conceitos
pensados a partir do tempo presente e ndo fraturado, logo, a partir de um ponto originario.
Pensar a temporalidade como rastro significa compreender o trago diferancial da origem. "O
rastro ndo é nada, ndo é um ente, excede a questdo o que é e eventualmente a possibilita" .
(grifo no original). O rastro € melhor figurado pela ideia de cinza, que ainda expressa uma
medida legivel ao mundo, muito embora mal sejam perceptiveis as particulas indefiniveis que
a tornam disseminavel - a cinza ndo é nada n&o ser cinza - ou seja, signo de apagamento

radical®’.

1% DERRIDA, Jacques. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 91-92.
% DERRIDA, Jacques. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 92.
' DERRIDA, loc. cit.
9" PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrugdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Dissertagdo de
mestrado. Coimbra, 2005, p. 44.
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Ao se conceber uma gramatologia, ou uma nova maneira de atribuir sentido ao tempo,
como podemos dela pensar, perde-se 0 mito da origem - ja que o mito da origem é um mito de
origem. Ao pensarmos na dindmica do rastro, que dé-se desde sempre, devemos lidar com sua
dimensdo de possibilidade e impossibilidade. Possivel, porque traz-nos condicdes de
desprendermo-nos da ideia de presenca; impossivel porque esta fuga, agora consciente, ainda
assim ndo conseguiria sublimar tudo aquilo que fora conservado pela presenca.
"Gramatologia, este pensamento se conservaria ainda encerrado na presenca"'®®. A
gramatologia, com efeito, ndo aniquila 0 pensamento sobre a origem - apenas reposiciona a
pergunta sobre a origem

As criticas apressadas ao pensamento derridiano insinuaram que a desconstrugdo seria
uma operagao que ndo permitiria a interpretacdo em geral de um texto ou da propria realidade
a nossa volta, ja& que nada no mundo estaria fora do jogo da diferensa ou do rastro. Mas
Derrida esclarece que a "presenca” é sempre uma estabilizacdo proviséria de um fantasma que
a antecede. Isto ndo significa que nédo exista estabilizacdo e sim que esse desejo pleno de
estabilizacdo, como vontade de presencga, que se manifesta em todos os campos e capaz de
produzir hegemonias conceituais (j& que nenhum conceito € neutro ou inocente) é apenas
provisorio e, em sua pretensdo de encerramento, se ha, deve atacado, pois isso elimina, por si
s0, a possibilidade da temporalidade, logo, a possibilidade da justica.

Nesse sentido, destinemos espaco para discutir uma das tentativas menos rigorosas de
subjugar a desconstrucdo, ou seja, a pretensao de reduzi-la a uma tentativa de encetar uma
dispersdo geral da comunicacdo e uma estratégia restritiva ao plano da linguistica. Os
equivocos iniciam-se por muitos criticos do filésofo ndo haverem percebido de prontiddo que
0 conceito de "escritura" em Derrida ndo trata, apenas, da inscricdo grafica em um espaco
comunicacional demarcado pela tentativa de erradicacdo do sentido dos enunciados, €, sim, se
pde como uma estrutura filosofica capaz de rediscutir radicalmente a prépria ideia de sentido
que antecede e contamina a prépria pergunta pelo sentido. Seria, portanto, a escritura um dos
outros nomes da desconstrucdo, em mais uma estratégia performética de problematizar uma
inafastavel imanentizacdo do tempo para além do desejo de transcendentalidade e/ou

transcendéncia.

2.4 Da escritura vulgar a escritura indecidivel

% DERRIDA, op. cit., p. 118.
75



"A desconstrucéo comeca com a desconstrucao do logocentrismo, e
assim, querer confina-la ao fendbmeno linguistico é a mais suspeita

das operacdes".
199

Jacques Derrida™".
O conceito de escritura em geral, em Derrida - condicdo para se pensar a escritura em
sentido estrito, na ideia de que nada ha fora do texto - foi o conceito estruturado
estrategicamente pelo filésofo para erradicar a sua compreensdo a respeito do tempo - pela
poténcia do seu pensamento acerca da temporalidade - que trard consequéncias aos demais
estilhacos por ele produzidos. Como reiterei recentemente, a discussdo de Derrida, na cena da
escritura, ndo diz respeito, primordialmente, a linguagem ou a linguistica em geral, e sim,
como aqui insistirei, & temporalidade. A vontade sedutora pela presentificacio do tempo.
Portanto, a discussdo de Derrida ultrapassa a dimensdo linguistica, embora muitas vezes ndo
percebida pelas criticas apressadas ao seu pensamento. Neste contexto, ates de prosseguir,
deve ser bem compreendida aqui a ideia de que o novo conceito de escritura proposto por
Derrida nédo diz respeito somente ao terreno da escrita de um texto; apenas foi utilizada como
movimento performativo para caracterizar algo de muito maior alcance e profundidade.
Derrida compreende que a ideia de linguagem, vista pelo pensamento ocidental desde
Platdo, e da ciéncia tida como "linguistica", por ele subordinado; erra ao reduzir e associar o
interesse da comunicacio, a "um estado de pureza ideal"*®. Este seria seu objetivo primevo.
Mas ndo existem ideias soltas em um plano paralelo, como pretendia Platdo e a tradicdo
ocidental. As ideias fazem companhia aos demais elementos concretos presentes no mundo. O
que acontece no jogo diferancial a que Derrida da o nome geral de escritura é o anincio como
tal da exterioridade radical, isto é, daquilo que o proprio ndo é, na presenca do presente. A
exterioridade é a marca daquilo que ndo pode aparecer como tal, mas que unicamente se pode
anunciar produzindo-se no jogo significante das diferencas linguisticas. A esse jogo e essa
experiéncia da vinda a presenca das diferencas sem a-presentacdo e a-percepcao como tais,
Derrida da o nome de arqui-escrita, reativando e revigorando o termo "escrita”, que ao longo
de toda a histéria da metafisica fora subjugado por boa parte dos filésofos que a reduziriam a
uma representacdo da fala. Seré a arqui-ecrita, portanto, a condi¢do da experiéncia em geral,

como um pensamento que se pensa a partir de uma necessaria contaminacao.

1% DERRIDA, Jacques. Pensar em n&o ver. Escritos sobre as artes do visivel. (1979-2004). Floriandpolis: Ed.
UFSC, 2012, p. 30.
20 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 161.
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A linguagem traz consigo a dimensdo da finitude, uma vez que sempre sobra algo de
ndo dito quando se profere algum enunciado. Da “palavra” sempre transborda alguma
possibilidade de interpretacdo e construcdo de significado que incapacita sua clausura. A este
espacamento®®, Derrida qualificou como rastro. Um termo que mantém um labirinto na
pretensdo de definigdo totalizante. Este rastro de incompletude traz a prépria possibilidade do
filosofar como caracteristica propria da escritura, logo, da existéncia, pois nada ha fora do
mundo concreto da inscricao®®,

Neste sentido, Derrida compreende que ndo ha qualquer possibilidade de determinacgéo
do sentido univoco de um texto, porque todo o texto esta sujeito ao jogo da diferensa.
Desconstruir um texto ndo € procurar o seu sentido, mas seguir os trilhos em que a escrita
estabelece e, a0 mesmo tempo, possibilitar a transgressdo de seus préprios termos, produzindo
entdo um desvio (dérive) assemantico. Abandonando a busca pelo sentido Unico, uma leitura
desconstrucionista serd aquela que nao deixar que tal interpretacdo penda para qualquer dos
lados. Assim, o primeiro momento da desconstrucao se destina a inverter essa hierarquia. Mas
multiplicar a possibilidade de compreensdo de um dado conceito invertendo sua posi¢do nao
é, em verdade, o que interessa a desconstrucdo. No segundo passo da investida
desconstrucionista, esta inversao da lugar a um deslocamento que torna o conceito impassivel
de identidade, tornando a escritura como um processo continuo de expropriacao.

Indeterminavel e indecidivel®®.

201 A enigmatica relagdo do vivo com seu outro e de um dentro com um fora: o espacamento”. In DERRIDA,
Jacques. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 87.
%02 Derrida toma por empréstimo a oposicao entre fala e escritura para destrinchar os ditames do logocentrismo e
da metafisica da presenca, deflagrando a referida preponderancia da fala sobre a escritura (A farmécia de Platéo,
p. 47) pois, em toda histéria do pensamento ocidental, a compreensao hegemdnica apregoa que o fator presencial
da fala eliminaria as possibilidades de incompreensdes onde a escrita da ensejo. A presencga do falante, pelo
elemento da linguagem presente e do privilégio do som, auxiliaria a compreensdo de sua intencionalidade, ja
que, na escrita, a auséncia do escritor daria margem a interpretagdes diversas, gerando assim a dificuldade de se
realizar uma interpretagdo univoca sobre a proposta de sentido de algum escrito. Em outras palavras: a diferenca
entre um discurso falado e um discurso escrito, para a tradi¢do do pensamento ocidental e da linguistica, esta no
fato de que, no primeiro caso, o autor do discurso falado esta ao lado do intérprete e por isso pode eliminar as
interpretacdes parasitarias que porventura sua prelecdo sugira, enquanto no discurso escrito, o autor ndo esta 4.
Sua auséncia significa a possibilidade da pluralidade de interpretacdes. A incumbéncia da racionalidade
ocidental desde Platdo, segundo Derrida, seria a de exorcizar a escritura e dar predilecdo a fala como ente
protagonista da construgdo de sentido, pois a fala, em tese, dificulta o mal entendido semantico-sintatico da
comunicagdo. Nesses termos, a tradicdo ocidental sempre operou na dindmica dos opostos binarios da
linguagem. Entretanto, segundo Derrida, tanto no plano da fala quanto no jogo da escritura, ndo ha possibilidade
de um significado univoco e estavel em qualquer discurso, pois ndo existe uma producdo de sentido capaz de
refugiar-se totalmente do rastro que caracteriza por si s6 a linguagem. Derrida compreende que nunca ha um
purismo, uma natureza na linguagem que consiga fugir da disseminacdo em que todo e qualquer jogo
comunicativo estd, assim, jogado. Toda comunicacdo esta inscrita em alguma cultura e por isso sempre havera
um suplemento, ou seja, uma abertura constante ao por vir, que impede qualquer compreensdo naturalista da
comunicagao.
%% DUQUE-ESTRADA, Paulo Cezar. Derrida e a escritura. In: DUQUE-ESTRADA, Paulo Cezar (Org.) As
margens. A propdsito de Derrida. S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2002, p. 11-15.
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Apesar de toda producdo conceitual exigir uma dose de idealismo, ndo héa idealizacdo
que consiga manter-se pura; salvaguardada da contaminagdo dada pelo movimento
diferencial®®. Elevando a discussdo com os linguistas e os filésofos da linguagem para o
mesmo nivel da discussdo imposta pela dimensdo performativa de seus conceitos, Derrida
sustentard que o0 pensamento da escritura em geral mantém-se preso ao mesmo laco da
idealidade, da transcendentalidade, do desejo de origem e vontade de purificagdo imposto pela
metafisica da presenca®®. Seno, vejamos adiante.

O erro cometido pelos linguistas ortodoxos concentra-se em pressuporem um
momento puro e outro preenchido pela imperfectibilidade humana, ou para além da dimensao
humana. Derrida refere-se a impossibilidade de existir uma comunica¢do ndo-sujeita a
iterabilidade da marca®®, ou seja, ndo ha comunicacdo que ndo exprima a sua marca, seu
tracado, na concretude das relagdes mundanas. Derrida prefere articular a ideia de
comunicacgdo nesses termos aos invés da ideia de speach acts, tdo presentes em Searle, Austin,
Habermas e demais "pensadores da comunicacao”, pois esta referéncia privilegia em demasia
o "humanismo ontoteolégico™?®’. Muito embora o conceito de escritura tenha como alvo
primordial o desejo de presenca da metafisica ocidental, a constru¢cdo do autor também pode
ser apropriada como critica aos ditos "linguistas”, também vistos como reféns do desejo de
plenitude.

O conceito vulgar de escritura, pensado pela maior parte dos filésofos e linguistas,
mantém-se preso na suposicdo de que ha uma dimensao sensivel e mutavel e uma outra que
comanda, em outro plano, a ordem geral. A prépria ideia de signo pensada por Saussure,
criticada diversas vezes por Derrida, atua no interregno de um significante impuro e
maculado, corrompido pela artificialidade da escritura (deste conceito vulgar de escritura) e
um significado ordenador que comanda, em um plano transcendental, a ordem natural do

sentido.

204 »Toda producdo conceitual exige, certamente, uma idealizacdo”. In: DERRIDA, Jacques. Limited inc.
Campinas: Papirus, 1991, p. 158-160.
205 E claro, entdo, que o jogo labirintico da escritura derridiana guarda relagdo com a Ahfhebung hegeliana e com
a ontologia fundamental de Heidegger. No entanto, Derrida se distancia de Hegel, ao ndo admitir a possibilidade
de estabilizacdo conferida ao espirito absoluto que coincide o pensamento do todo consigo mesmo, ao fim do
processo dialético, e com Heidegger, ao ndo admitir a zona de diferenciagdo que conserva uma
operacionalizacdo dualista entre ser e ente, atribuida ao fenomenélogo da floresta negra.
206 0 que chamo de iterabilidade neste contexto é ao mesmo tempo o que tende a atingir a plenitude e interdita
acesso a ela. Pela possibilidade de repetir toda a marca como a mesma, da lugar a idealiza¢do que parece liberar
a presenca plena de objetos ideais (ndo-presentes sob 0 modo da percepcdo sensivel e para além de toda déitica
imediata), mas essa propria repetibilidade faz que a presenca plena de uma singularidade assim repetida
comporte nela mesma a remessa a algo diverso e fissure a presenca plena que ela, contudo, anuncia. E por isso
que iteracdo nao é simples repeticdo”. In: DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 174.
%7 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 184.
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O conceito de signo, em Saussure, pressupde a linearidade do tempo, dando mostras
de sua total prisdo & histéria da metafisica na qual esta, por assim dizer, jogado®®. O signo
saussuriano estd ainda (e irremediavelmente) pensado segundo o principio binario
significado/significante em que a funcdo do primeiro termo € a de exprimir o segundo. Para a
linguistica moderna, portanto, o significante estd sujeito ao rastro, enquanto o significado é
pensado na presenca plena de uma consciéncia independente. N&o necessita do significante
para ser 0 que se é°%°. A ideia de rastro ja contém as duas faces pretendidas pela ideia de
signo, rompendo, assim, com o dualismo da linguistica moderna®®. Coisa e signo n3o se
diferenciam. Interagem mutuamente no plano concreto da escritura. Todo significado é
significante de significante, ele préprio produtor de significantes, e assim até ao infinito, sem
isso querer dizer que a possibilidade de distingdo perca operatividade, uma vez que ela
funciona ainda no interior da Iégica da presenca, circunstancia que prescinde invariavelmente
qualquer andlise estatica da experiéncia.

Retomando o ponto, a proposta da filosofia da linguagem, ou desta filosofia da
linguagem, que tanto atacou e foi contra-atacada por Derrida, tem por objetivo eliminar a
abertura pressuposta pelo jogo da escritura, tratando como elementos secundarios as "formas

"2l ou seja, as interacBes marginais que escapam a pretensdo

parasitarias de comunicacgéo
purificante do positivismo da linguagem. Ficam de fora os discursos tidos por John Searle
como "marginais”, tais como os discursos "ndo-sérios", a metéfora, o ndo-intencional, o erro,
ou tudo aquilo que percorre a sutileza da linguagem fenomenol6gica, como um jogo de
olhares, um sorriso ou o proprio siléncio. Todos esses elementos "acidentarios” e prescindidos
pela linguistica tradicional, ndo podem ser, simplesmente, "deixados de lado™ ou tendo a sua
existéncia e interagdo na realidade absolutamente ignoradas, "relegadas a um canto escuro”?*?,
nem sequer provisoriamente por razdes supostamente metodoldgicas, pois todo procedimento
teérico da linguagem que parte j4 da sublimacdo dos elementos contingenciais da
comunicacdo estara conduzido a ruina e a derreter como a neve ao sol, de acordo com
Derrida®?. Isto quer dizer que o falso e toda intermitente imprevisibilidade contingencial ndo
estdo deslocados do mundo concreto, onde restaria ao pensamento desferir golpes para
processar a sua aniquilacdo ou negligenciar a sua existéncia. Uma anélise filoséfica sobre o

mundo necessita contemplar os elementos residuais prescindidos pela metafisica. Nesse

2% |dem. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 89.

29 |pidem, p. 89-90.
219 | pidem, p. 90.
11 DERRIDA, Jacques Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 169.
212 |pidem, p. 167.
13 |bidem, p. 166.
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sentido ja operava Nietzsche, demarcando a influéncia do filésofo alemdo no pensamento
derridiano, seguramente um dos pensadores mais presentes em suas assinaturas®**.

A exclusdo dos elementos parasitérios, essa "escolha infeliz", feita pelos linguistas, é
tidas por Derrida como "ilusoria”, por tamanha inconsequéncia e ingenuidade, ou recaem no
oportunismo de mascarar uma "“fraqueza teérica"?*>. Para o filésofo, o rigor filoséfico ndo
pode render-se ao empirismo bruto®’®. Precisa ele dar conta desses elementos parasitérios
recalcados e esquecidos pela linguistica tradicional. Para Derrida, sdo esses descaminhos da
linguagem que interessam a desconstrucdo. A gama de quase-conceitos que demarcam a zona
de indecidibilidade, incondicionalmente aberta ao porvir, que propulsiona o agir
desconstrutivo, em contraposicdo ao agir comunicativo. E este agir desconstrutivo
corresponde a um espaco de inscricdo pragmatico na realidade como uma “pragmatologia"**’
- pois, nas reiteradas provocacgdes de Derrida, ndo existe nada "fora do texto".

A ideia de que "ndo ha nada fora do texto" foi diversas vezes mal interpretada por
boa parte dos comentadores da obra derridiana. Derrida inimeras vezes tratou de esclarecer

218

que quando fala em texto, ou contexto (o que levaria a mesma dire¢do“™) ndo esta se referindo

ao livro e sim a todas as estruturas ditas "reais, "econdmicas", "histéricas"”, em suma, todos o0s

referenciais possiveis**

. A extensdo do conceito de "texto" em Derrida, sempre sujeito ao
jogo da diferensa, ndo se trata do texto em um livro. O livro, como inscrigdo permanente no
mundo concreto, esta sujeito ao jogo da diferensa, levando-nos a conclusdo de que toda a
existencialidade da existéncia esta sujeita a este jogo. O mundo (o lugar de toda a inscricdo
ou instituicdo) € um s6, motivo pelo qual o delirio idealista, que pressupde uma ilusao
transcendental ou o dualismo ontolégico, devem ser imediatamente afastados, sem negarmos
que toda a historia da filosofia esta por assim dizer, por eles, contaminada.

Apesar da fragilidade da maioria das criticas, que em demasiadas ocasifes valeram-se
de argumentos de autoridade e ataques pessoais ao autor, muitas vezes sem sequer citar seus
textos ou demonstrar uma leitura atenta a eles, Derrida demonstrou, a meu ver de forma

suficientemente clara, que o cenario que irradia o palco da desconstrucdo ultrapassa 0 campo

214 Nietzsche é considerado o filésofo do talvez, segundo Derrida, categoria tdo cara ao seu pensamento que
representaria a reserva de duvida e a abertura diferencial constante. In: DERRIDA, Jacques. Amar por amizade:
talvez - 0 nome e o advérbio. In: Politicas da amizade. Coimbra: Campos das Letras, 2003, p. 50 e ss.)
215 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 161-169.
218 |bidem, p. 172: "O empirismo &, ainda, como filosofia, comandado pela Iégica que me parece necessério
desconstruir".
217 |bidem, p. 207.
18 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991: "A frase que, para alguns, torna-se uma espécie
de lema, em geral tdo mal compreendido, da desconstrucdo ("ndo existe extra-texto") ndo significa nada de
diferente: ndo existe extra-contexto"(p. 187)
219 |bidem, p. 203.
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linguistico ou da escritura em sentido vulgar e emerge na ousada pretensdo de discutir a

"historia-real-do-mundo"??°

(ou o texto), afirmando que a composicdo que deflagra toda a
realidade é marcada por um trago diferencial, que admite momentos de estabilizacdo, porém
nunca em forma estrutural definitiva, ja que todo processo de estabilizacdo € sempre precario
e desmoronavel, portanto, nunca livre do movimento de retorno no diferencial®*".
levar em conta uma certa estabilidade (por esséncia sempre provisoria e finita), é
precisamente ndo falar de eternidade ou de solidez absoluta, é levar em conta uma
historicidade, uma ndo-naturalidade, ética, politica, institucionalidade. Se se recordar
isso é pdr radicalmente em questdo a estabilidade dos contextos (...). Digo que ndo
ha estabilidade absoluta, eterna, intangivel, natural. Mas isso estd implicado no

préprio conceito de estabilidade. Uma estabilidade ndo é uma imutabilidade, é, por
definicdo, sempre desestabilizavel*?.

Acompanhando o postulado de Derrida, compreende-se que s6 € possivel nos
reportarmos a esse real a partir de uma experiéncia interpretativa que admita a falha, o erro, a
incompreensdo; enfim, todos os elementos parasitarios da linguagem, pois nenhuma logica
comanda o sentido da interpretacdo, podendo toda tentativa de repeticdo, enfim, ser

223 concluindo-se, com efeito, que ndo existe repeticdo que ndo contenha, nela

reinterpretada
mesma, o conteudo diferencial, ainda que manifestado de forma quase imperceptivel. Os
elementos que constituem a sobra da linguagem, o contetdo recalcado desta, seriam,
portanto, os elementos primordiais para compreendermos a propria ideia de compreensao,
impassiveis de serem descartados, tal qual pretendido por certas filosofias da linguagem. N&o
ha sentido como tal sendo na sua prépria repeticdo segundo uma cadeia de iterabilidade que
comecgou sempre ja e que &, por isso, mais originaria que o préprio sentido. Mas essa cadeia
de iterabilidade é texto, isto &, producdo de representacdo e “grafica da suplementaridade"?**.
Descabidas as criticas ao autor que se direcionam a sustentar que a estratégia da
desconstrucdo conduziria a uma total impossibilidade da interpretacdo, o que daria margem a
uma variacdo infinita de compreensdes, levando a uma disperséo absoluta de producdo de
sentido - uma espécie de escolha na forma do tudo ou nada -*> . Como dito, a filosofia de
Derrida ndo comporta o relativismo inconsequente do qual fora acusada, até mesmo porque 0

relativismo absoluto n&o passa de uma contradicdo, nos termos de uma légica basilar®®®. O

220 pidem, p. 187 ss.
22! Ipidem, p. 203-207.
222 |bidem, p. 207.
222 DERRIDA, Jacques. A escritura e a diferenca. Perspectiva, 2009, p. 380.
224 |dem. La dissemination. Paris: Seuil, 1972, p. 195.
22> |dem. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 155.
226 »Q relativismo, como todos os sucedaneos, permanece como uma posicdo filoséfica que contradiz a si
mesma" In: DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 187.
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estado contingencial pré-originario comporta a estabilizagdo, no entanto a alude como sempre
passivel de corrosdo. E o estado contingencial absoluto, que sé guarda possibilidades minimas
de estabilizacédo por forga de uma economia, ou seja, uma contracdo que assombra a estrutura
diferancial e pde em reserva o desejo de estabilizacdo. O que ndo é admitido pela estrutura
suplementar da pulsdo diferancial é A interpretacdo absoluta das interpretacdes. Um
pergaminho contendo o livro total do mundo que contempla uma estrutura pré-ordenada da
ideia de "verdade™ que deve ser, assim, assimilada.

A possibilidade de se transgredir toda inscricdo esta, portanto, desde sempre

instalada®®’

, € conviver com essa aporia, com a circunstancia de inexistir um controle absoluto
sobre a pulsdo diferancial pré-originaria - ou sobre a alteridade radical, se preferirmos -
conduzir-nos-ia a, finalmente, fazer ressoar o coragdo do por vir - a inseguranga salutar em
relacdo ao por vir - e vé-lo ndo mais como um elemento ameacador, pois a desconstrucdo so
ameaca a pretensdo de estabilizacdo que se destina a produzir violéncia.

Assim, bastaria, enfim, apontar que s6 ha interpretacdo se esta estiver disposta a
articular-se com a indecidibilidade. "Indecidibilidade é sempre uma oscilacdo determinada
entre possibilidades (...) essas possibilidades sdo muito determinadas em situacdes
estritamente definidas (por exemplo, discursivas - sintaxe ou retérica - mas também politicas,
éticas). Sdo pragmaticamente determinadas'??®,

N&o existe responsabilidade moral ou politica que ndo esteja sujeita previamente a
prova dessa passagem pelo indecidivel. "Mesmo se uma decisdo parece s6 tomar um segundo
e ndo ser percebida por nenhuma deliberacdo, ela estd estruturada por essa experiéncia
indecidivel"?%.

Se toda compreensdo esta, por ora, preenchida pelo intérprete - por seu desejo de
plenitude - cabe dizer que a tentativa de purificacdo, onde impera a pretensdo de neutralidade
e/ou naturalidade do discurso, esse regime de simplificacdo discursiva, servira bem, por
exemplo, ao poder. No campo de disputa de forcas hegemdnicas, essa abertura pendera ao
lado que, por certo, o controle e o articule melhor a seu favor, diz a histéria. Dito, sem
rodeios: no campo da soberania, a disputa entre significados dara lugar a uma disputa entre
forcas, sendo, portanto, necessario incluir os elementos ético-politicos desempenhados no
terreno da linguagem. A filosofia que ndo se prestar a isso restara o papel de cimplice do

formalismo esquematizante ou dos arremedos hegelianos do "fim da historia”, onde o

227 |bidem, p. 180.
228 DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 187, p. 203.
229 |bidem, p. 156.
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vencedor ja foi apontado. Como ndo é por nés razodvel admitir a tese de que um
conhecimento neutro é possivel - de que uma ciéncia inocente seja possivel - ou até mesmo
que um dia venha a ser ele possivel (imagens tdo ingénuas, ou suspeitamente ingénuas, que a
nos sdo corriqueiramente promovidas), chegamos a inevitdvel conclusdo de que toda
linguagem &, por si sO, contaminada pelos "valores™ dominantes do poder.

O discurso da neutralidade excludente dos elementos ditos parasitarios da linguagem
deixaria, portanto, um flanco aberto ao preenchimento pelo lado mais forte, que assumiria o
controle a ponto de promover a dominacao:

Mas quem pode acreditar que nossos discursos, na aparéncia puramente teoricos,
sobre o estatuto do parasita, por exemplo, ndo sdo também de natureza politica?
Uma vez que se demonstrou, como espera té-lo feito, que a exclusdo do parasita
(desvios, contaminac@es, impurezas etc) ndo pode justificar-se por razdes puramente
tedrico-metodoldgicas, como ignorar que essa pratica da exclusdo ou essa vontade
de purificacdo, de reapropriacdo essencial interior e ideal, do lado do sujeito ou de
seus objetos, traduz-se necessariamente numa politica? Politica da lingua (que pode
dar lugar, mesmo que ndo o faca sempre, a violéncias de estado), politica da
educacdo, politica da imigracdo, comportamento perante o “estrangeiro” em geral.

Isso tange a todas as instituicdes sociais - e ndo é sequer indispensavel mobilizar o
cédigo da luta de classes para recorda-lo. Isso tange de modo geral a tudo,

simplesmente tudo: a maneira de "viver", "falar", "escrever". Tudo isso é politica, de

ponta a ponta, mas néo é somente politica®*.

Dando seguimento, seriamos levados a pensar, na companhia do autor, que todo o
presente vivo da intuicdo e da pretensdo de instauracdo acontecem por forca de uma inscrigéo
de algo que foge a qualquer configuragdo temporal pensada a partir da presenca - a partir da
origem. Todo o acontecer ¢ um acontecer preenchido pela poténcia incomensuravel da
diferensa. Do espacamento a-temporal. O que ndo significa a impossibilidade de se pensar a
emergéncia de um sentido intuivel como tal, como pretenderam tantos criticos. Ao contrario:
a zona de indecidibilidade é o que mantém a tensdo dos pensamentos da ética e da politica
inseridos no tempo, portanto possiveis. Pensar a ética e a politica fora de si mesmos, é o que
propde o autor. Fora dos condicionantes e das demarcacdes em que se insuflaram a ética e a
politica ao longo da histéria da racionalidade ocidental. Pensamentos que tém que ter em
conta toda a sua dimensdo aporética, sem poder dar conta de uma pretensdo de totalidade
homogeneizante.

A ndo-neutralidade da linguagem nos incita, necessariamente, pensar a né&o-
neutralidade da soberania. Assimilando essa compreensao, estamos finalmente prontos para, a
seguir, seguir o desafio de conduzir a cena da hospitalidade - esse outro nome da

desconstrucdo - aos espacos de ruptura da soberania, ou seja, da razdo totalizante. A

%0 |bidem, p. 185-186.
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hospitalidade incondicional pensada por Derrida e que aqui ocupa a dimensdo central desta
tese, direcionara seu alvo para tensionar o desgastado conceito de soberania, categoria essa
que guarda estreita relacdo com a ideia de tolerancia. E ndo apenas da soberania instituida em
termos relacionais, juridicos ou politicos, mas também da soberania do tempo como
temporalizacdo dos possiveis. Pensar o acolhimento do outro - do absolutamente outro, ou
seja, do absolutamente estrangeiro a ipseidade - redimensiona a desconstrucao da soberania da

ipseidade.

3 A SOBERANIA DO EU E A CENA DA HOSPITALIDADE INCONDICIONAL

Vimos no capitulo anterior que a desconstrucdo derridiana visa a desconstruir os
pressupostos metafisicos de um desejo de presenca que conduzem a uma idealidade
pretensamente neutra (que se manifesta na ontologia, na linguistica, na ética, na politica etc.).
Neste terceiro capitulo, momento onde a tese toma contornos mais decisivos, tentarei dar
conta de demonstrar como a filosofia derridiana tem como um de seus principais intentos a
desconstrucdo da soberania do "eu" (entendido como uma instancia constituida e constituinte
do pensamento hegemdnico) através da exposicdo de uma percepcdo de hospitalidade que se
trata de uma exposicao incondicional a uma alteridade que a precede e que lhe € irredutivel,
servindo-se como passo para a superacdo do modelo esculpido pela tradicdo da tolerancia.

Construimos até aqui a proposta desconstrucionista e suas implicagdes para enfim
recairmos no desejo de soberania da ipseidade, ponto que nos conduzira ao Seu escape.
Chamarei este escape arqui-originario da presenca de "cena da hospitalidade”, que, por sua
incondicionalidade, condiciona a possibilidade do acontecimento da abertura ao outro e

possibilita a instauracdo da ética e da politica, que faz surpresa a todo o acontecer.
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Como vimos, o movimento do pensamento desconstrucionista se instaura na
convocacdo da filosofia, como tal, ao questionamento da clausura que implica a "metafisica
da presenca"?*. A filosofia sempre demarcou seu terreno como inscricio das investigagdes a
respeito da possibilidade do sentido ou do saber em geral, a partir do privilégio da
consciéncia, presente si mesma. N&o é por acaso que a inauguracdo (mas nao o comeco) da
filosofia de Derrida, materializa-se como um diédlogo com a fenomenologia de Husserl, logo
mais repousando sobre as consequéncias do peso deste pensamento na ontologia existencial
de Heidegger. Em Husserl, a histéria da filosofia demarca-se como a historia da reflexdo
sobre as condic6es do aparecer daquilo que é tido como o saber em geral - um jogo entre luz e
sombra - que reflete o desvelamento dos entes. Esse seria 0 proprio objeto de preocupacédo da
filosofia e suas condigdes de acesso ao mundo em um retorno, contra o idealismo alemdo, as
coisas mesmas e seu aparecer a consciéncia®*?,

Husserl percebe algo que €, de algum modo, evidente, porém jamais pensado por seus
antecessores. Quando procuramos definir o que € “consciéncia” sempre estamos definindo a
“consciéncia de alguma coisa”. Essa relagdo ja permite compreender a consciéncia. Ou seja,
como a consciéncia ¢ sempre “consciéncia de”, portanto sempre relacionada a alguma coisa,
fica impossivel defini-la fora dessa relacdo. Isso nao significa a absorcdo do sentido dos
objetos pela mente. Eu sou consciente de determinado objeto na medida em que ele continua
existindo fora de mim. Ha uma funcionalidade propria entre a mente e as coisas.
consciéncia ndo é uma realidade substancial e sim apenas um modo que o sujeito tem de visar
as coisas. E apenas um movimento de olhar para as coisas, sempre determinado pela
intencionalidade.

Para que as coisas sejam visadas pela consciéncia, é preciso que elas tenham uma
realidade propria e a intencionalidade ¢ 0 modo como a consciéncia visa as coisas. O ato de
conhecer deixa de ser uma substancia pensante como propunha Descartes. A pretensdo de
Husserl era restabelecer o ponto de partida do filosofar hegemdnico, ndo se sujeitando a
corrosdao de um fundamento absoluto imune as contingéncias existéncias e culturais da
racionalidade. Sua ideia seria pbr entre parénteses, ou seja, em epoché, o cerco de verdades

metafisicas tendo como ponto de partida o “eu pensante” como Unico fundamento realmente

#1 DERRIDA, Jacques. A voz e o fendmeno. Introdug&o ao problema do signo na fenomenologia de Husserl.
Lisboa: EdicGes 70, 2012, p. 107.
2 Ainda que Husserl ndo tenha descrito a fenomenologia como uma ontologia, aquela; enquanto descricéo fiel e
rigorosa do aparecer dos entes a consciéncia, ndo pode deixar de se tomar a si mesma como discurso sobre o
acesso a totalidade do ser, mesmo que tal acesso sé possa ser concebido idealmente segundo um horizonte de
intuicdo. Ao menos é disso que Heidegger se apropriou da filosofia de Husserl para construir sua ontologia
fundamental, embora seja discutivel estar presente tal interpretagdo ontologizante em Husserl.
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possivel e, com isso, a premissa de levar as ultimas consequéncias 0 cogito de Descartes e
estruturar um neocartesianismo, como ele preconizava nas suas “meditagdes cartesianas™?®,
A subjetividade transcendental husserliana representa o Ultimo suspiro da filosofia da
consciéncia e legitima o “abrir” de tubos de oxigenacdo da filosofia fenomenoldgica que
ainda ganhava folego.

As consequéncias da fenomenologia husserliana, vista mais de perto, nos leva a
admitir que a consciéncia ndo sera sendo o acolhimento tardio e passivo (0 "produto™) da sua
prépria auséncia (“produtiva™), isto €, do seu outro, ndo no sentido de um ente mundano, mas
sim visto como uma anterioridade/alteridade absoluta e irredutivel a qualquer horizonte ideal
de intuigdo. E esse retardamento do presente vivo até o infinito que grafa a "diferenca entre a

n234

idealidade e a ndo-idealidade"*", e é aqui que Derrida alia-se e se distancia da fenomenologia

husserliana.
A desconstrucéo do ego cogito de Husserl, ao condensar no "em si* a propria condi¢ao
de se estabelecer uma reflexdo mais profunda a respeito da possibilidade de instauracéo e de

intuicdo do mundo®®

236

, inauguraria a recepcdo do outro (algo também percebido por
Levinas®™). Portanto, a desconstrucdo, tida como dessedimentacdo e exposicdo arqui-
originaria a alteridade, nos permitiria pensar toda a incondicdo de uma pretensdo de
instituicdo da ipseidade - ou da totalidade do eu - na medida em que demarca a incompletude
estrutural que escapa a ordem de toda ideia de constituicdo da subjetividade. Isso significa
afirmar que toda construcdo da ipseidade ja nasce corrompida pela desconstrucdo, ou seja,
estd, desde sempre, aberta estruturalmente a inscricdo da incondicionalidade daquele que
subverte minha pretensdo de horizonte constituido e constituinte, ja que tudo se constitui por
contaminagao.

Ap0s essa constatacdo, ndo parece soar tdo mais escandalosa a aproximacao possivel
entre o interesse primordial da fenomenologia e o interesse do saber absoluto que coincide-se
consigo mesmo de tipo hegeliano. As pretensdes de totalidade fracassam perante a razéo
suplementar, ou seja, a possibilidade que produz com retardamento aquilo a que intenta

juntar-se®®”; logo, 0 movimento que intera a mediacéo entre o sentido e o ndo-sentido; a

3 SOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e p6s-modernidade. Porto
Alegre: Edipurs, 1998, p. 57-58.
24 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno. Introducéo ao problema do signo na fenomenologia de Husserl.
Lisboa: Edi¢des 70, 2012, p. 95 ss.
% HUSSERL, Edmund. Meditaciones cartesianas. México: Fondo de Cultura Econdmica, 1986, p. 37 ss.
2% | EVINAS, Emmanuel. Descobrindo a Existéncia com Husserl e Heidegger. Sdo Paulo: Instituto Piaget,
1997.
2 DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno. Introducdo ao problema do signo na fenomenologia de Husserl.
Lisboa: Edi¢des 70, 2012, p. 98.
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presenca e a ndo-presenca, rompe com a légica binaria da identidade e da ndo-contradicdo, e
nos permite afirmar que a constituicdo do eu é suplantada pela “cena da hospitalidade”, pois o
sujeito s6 media e acolhe em si aquilo que Ihe é absolutamente exterior, recolhendo-se
posteriormente, como Levinas ja percebera. Segundo Derrida, "um recolhimento do em-si
supde ja o acolhimento; ele é a possibilidade do acolhimento e n4o o inverso"?*®,

Ainda que Husserl tenha dados passos decisivos no caminho oposto da metafisica, o
privilégio da intencionalidade da consciéncia ainda hipotecaria de certo modo a possibilidade
de se pensar a temporalidade, reivindicando a soberania do presente vivo, algo que
possibilitaria o pensamento do ser. O acolhimento ao totalmente estrangeiro pensado por
Derrida desafia o certame entre consciéncia e totalidade, remetendo a discussédo da soberania,
nos seus multiplos sentidos, para o plano da aporia, resvalando em flancos para pensarmos a
questdo da justica, da politica e da democracia.

Ao compreender o acolhimento dessa forma, ndo ha como nao aproximar aqui Derrida
e Levinas. Ndo resta divida que a concepcdo de "acolhimento”, cerne da proposta de
hospitalidade em Derrida, bebe da fonte levinasiana. "A hospitalidade torna-se o préprio
nome do que se abre ao rosto, do que mais precisamente o “acolhe™"?*. Nisso condensa-se a
férmula proposta por Derrida: "I"hdte comme host est un guest™, ou seja, o0 dono da casa sé se
sente dono - s6 se sente em casa - em virtude do hdéspede que Ihe indica tal condigdo. A casa,
assim, é hospitaleira ao seu dono. E o lugar que acolhe aquele que julga possui-la. Apropria-
se dela a0 mesmo instante em que é ex-propriado. E o que Derrida caracteriza como
"apropriacdo expropriante” ou "ex-propriacdo” - condicdo aporética que pde em cheque a
propriedade do proprio®*.

Se hé consciéncia egoldgica como instancia de significagdo do mundo isso é devido a
essa anterioridade ou alteridade arqui-originaria que se afirma no comprometimento em se
afirmar. Mas essa afirmacdo ¢ uma afirmacdo pré-egoldgica que promete e compromete a
inscricdo daquilo mesmo que permite tal inscrigéo.

Suponhamos um primeiro sim, o sim arqui-originario que antes de tudo compromete,
promete, consente. Por um lado, ele é originariamente, na sua prépria estrutura, uma
resposta. Ele é antes de mais segundo, vindo depois de uma demanda, de uma
questdo ou de um outro sim. Por outro lado, enquanto compromisso ou promessa, ele

deve pelo menos de antemao ligar-se a uma confirmagdo num préximo sim. Sim ao
préximo, dito de outro modo, ao outro sim que esta ai j& mas que permanece

2% |dem. Adeus a Emmanuel Levinas. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004, p. 59.

2% DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004, p. 39.
0 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstruco derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 17.
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contudo por vir. O "eu" ndo pré-existe a este movimento, nem o sujeito, eles
instituem-se aqui. Eu ("eu") ndo posso dizer sim (sim-eu) sendo prometendo guardar

a memoria do sim e de o confirmar imediatamente. Promessa de memdria e meméria

de promessa®*.

A quebra do espelho particular dando lugar a abertura a exterioridade é uma das
condigOes para se pensar a hospitalidade, ao lado de Derrida. E isto que as marcas do
pensamento levinasiano, impressas em ferro em brasa em boa parte da inscri¢do ético-politica
do filésofo da desconstrucdo, pensador que levou as ultimas consequéncias todos 0s temas
onde se pretendeu debrucar, conduziram-me a escolhe-lo, (ou ser escolhido por ele), como
principal referencial tedrico neste ensaio. Nesse momento de escrita, necessaria se faz uma
delicada e relativamente longa digressdao para conjugarmos esses dois pensamentos
complementares, que se entrelacam e se contra-assinam mutuamente, ja que "uma contra-
assinatura pbe algo de seu, no curso e para além da leitura passiva de um texto, que nos
precede e que reinterpretamos de maneira tdo fiel quanto possivel, nele deixando uma

marca"2*.

3.1 Derrida e a lealdade-infiel ao pensamento de Emmanuel Levinas

"Fiel e infiel, com raz&o! Muitas vezes me vejo passar fugazmente diante do
espelho da vida como a silhueta de um louco (a0 mesmo tempo cémico e
tragico) que se mata para ser infiel por espirito de fidelidade".

Jacques Derrida®®

Enfim, é chegado o momento de enfrentarmos um dos pontos mais decisivos deste
ensaio: a tentativa, sempre incompleta e insuficiente, de delimitarmos a proximidade e o
distanciamento - a mesma proximidade que os separa®* - entre dois pensadores que levaram,

ao fim e ao cabo, as Ultimas consequéncias o pensamento sobre a exterioridade e sobre a

241 »suppons un premier oui, le oui archi-originaire qui avant tout engage, promet, acquiesce. D' une part, il est

originairement, dans sa structure méme, une réponse. Il est d" abord second, venant aprés une demande, une
question ou un autre oui. D'outre part, en tant qu' engagement ou promese, il doit au moins et d'avance se lier a
une confirmacion dans un prochain oui. Oui au prochain, autrement dit a L' autre oui qui est déja la mais reste
pourtant a venir. Le "je" ne préexiste pas a ce mouvement, ni le sujet, ils s'y instituent. Je ("je") ne peux dire oui
(oui-je) qu'en promettant de garder la mémoire du oui et de le confirmer aussitdt. Promesse de mémoire e
mémoire de promesse”. (tradugdo minha). DERRIDA, Jacques. Psyché. Inventions de I' autre Il. Paris: Galilée,
2003, p. 247-248.
2 DERRIDA, Jacques. Papel-maquina. S&o Paulo: Estacdo Liberdade, 2004, p. 336.
3 DERRIDA, Jacques; ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha... didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2004, p. 12.
24 BERNARDO, Fernanda. Levinas e Derrida: “Um contacto no coragio de um quiasma”. Revista Filos6fica
de Coimbra, n.33, 2008, (p. 39-78), p. 42.
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justica. Este trabalho de aproximacao/distanciamento, tarefa que por si S0 poderia remeter a
uma outra tese, terd como foco a discusséo do acolhimento ao outro - ao totalmente outro -
pensado por ambos, e sua reverberagdo em algumas construgdes dos autores.

Levinas foi quem introduziu o pensamento fenomenologico na cultura filosofica
francesa, como tradutor de Husserl, e, ao longo de suas obras, demonstra uma relacdo
ambigua com a percepcao 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 vincula a este a necessaria inquietacdo do
pensamento avesso a premissas edificantes e pretensdes totalizantes, introduzindo a “davida

. . - .. o 246
subversiva”, mas aufere que a articulacdo da “significagdo sem contexto™"”

, pedra de toque
das obras do pensador lituano-francés, da-se no ultrapassar da pretensio fenomenolégica®*’.
Com isso, a questdo que se instituiu, apesar das conquistas inegaveis da

fenomenologia e da ontologia fundamental®*®

, € sobre a possibilidade de existir um
pensamento fora do horizonte da intencionalidade, pensamento que também poderia ser
atribuido a Derrida, como vimos brevemente acima, conduzindo a uma primeira aproximacao

ao pensamento de Levinas, a qual apenas incito sem destinar demasiado espaco.

3.1.1 ""A amizade no coragdo de um quiasma™

Derrida, com pouco mais de trinta anos de idade, tomou conhecimento da obra
"Totalité et infini", uma das mais significativas construcbes deixadas pelo pensamento
levinasiano, através de Paul Ricoeur®®. Derrida, que até entdo conhecia apenas os trabalhos

relacionados a Husserl e Heidegger escritos por Levinas, deixou claro inimeras vezes, em

#5 «A apresentagio e o desenvolvimento das nogdes utilizadas devem tudo ao método fenomenoldgico. A

andlise intencional € a procura do concreto. A nogdo, tomada sob o olhar direto do pensamento que a define,
revela-se entretanto implantada, sem que o pensamento ingénuo o saiba, em horizontes insuspeitados por esse
pensamento; tais horizontes emprestam-lhe um sentido — eis o ensinamento essencial de Husserl” (tradugédo
livre). In: LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 14.
26 | EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 8.
%7 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; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes
de. (Orgs.). Fenomenologia hoje I. Existéncia, ser e sentido no alvorecer do século XXI. Porto Alegre: Edipucrs,
2001, p. 284.
8 |evinas, por diversas vezes, deixa clara sua admiracdo pela filosofia de Heidegger, apesar de sempre
compreender a necessidade de superagdo desta: “Sein und Zeit (...) € um dos mais belos livros da historia da
filosofia — digo-o0 ap6s varios anos de reflexdo (...) Com Heidegger, na palavra ser revelou-se a sua
“versatilidade” (...) Devo ainda sublinhar um ultimo contributo do pensamento de Heidegger: uma nova maneira
de ler a histéria da filosofia (...) Em Heidegger, hd uma nova maneira, direta, de dialogar com os filésofos e de
exigir aos grandes classicos ensinamentos absolutamente atuais”. In: LEVINAS, Emmanuel. Etica e infinito.
Diélogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edi¢Bes 70, 1982, p. 29-35.
9 pEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizacdo brasileira, 2013, p. 178.
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cartas e escritos, a tamanha singularidade deste filosofo em meio aos demais intelectuais
franceses de sua época®’, além de apontar jamais té-lo abandonado como referéncia
filosofica®’. Em 1964, Derrida assistiu 0 curso lecionado por Levinas, aproximando-se cada
vez mais de seu pensamento e de sua figura pessoal, iniciando um lago afetivo que iria
perdurar até o final de suas vidas®?.

Essa presenca/distante, repleta de amizade e admiragcdo reciproca, marcou a relacéo
entre ambos, onde cartas e telefonemas corriqueiros alimentaram essa relacdo singular. Em
inUmeros textos que tocam de forma mais acurada o tema da justica, Derrida posiciona-se ao
lado Levinas no que tange ao tema do acolhimento e da exterioridade, fazendo-se clara a

influéncia do autor®?

. Apl6s a morte de Levinas, Derrida pronuncia-se com dois textos de
primoroso rigor, afetuosidade e tristeza pela perda de um daqueles que mais préximos Ihe
esteve, apesar da distancia. Um deles lido na forma de discurso ao passo do enterro do mestre:
Ha muito tempo, ha tanto tempo, eu temia dizer Adeus a Emmanuel Levinas. Sabia
gue minha voz tremeria no momento de fazé-lo, e sobretudo de fazé-lo em voz alta,

aqui, diante dele, tdo perto dele, pronunciando esta palavra de adeus, esta palavra "a

Deus" que de certa maneira, recebi dele, esta palavra que ele me ensinou a pensar ou

pronunciar de outra forma®.

Levinas, por sua vez, também deixou estridente o apreco pela figura pessoal e
intelectual de Derrida, dedicando-lhe, em 1973, o artigo “Jacques Derrida. Tout Autrement»,
texto que integraria posteriormente a obra "Noms Propres”. Nesse texto, o fildsofo confessou

o seu “encontro filosofico” com Jacques Derrida como sendo e tendo sido o registro do

20 |mportante referenciar antes de prosseguir que uma analise mais acurada da relagdo de Derrida com a
filosofia francesa a sua época demandaria um estudo de maior expressdo, atentando para o fato de Levinas
posicionar-se como um fil6sofo solitario frente a cena francesa dos anos sessenta e setenta, e também ao fato de
que a influéncia do cenério filosofico francés impressa no pensamento derridiano ser identificavel, porém
impassivel de uma andlise linear, em virtude dos proprios pressupostos da desconstru¢do - como um pensamento
herdeiro sem heranga - bem como em virtude de todas as intempéries pessoais entre os filosofos franceses e
Derrida ao tempo. Para tanto, conferir a excelente e profunda tese de Moysés Pinto Neto; "A escritura da
natureza: Derrida e o materialismo experimental™, p. 43-125 (texto cedido pelo autor); bem como a bela obra de
JOHNSON, Christopher. System and writting in the philosophy of Jacques Derrida. Cambridge: Cambridge
University Press, 1993.
%! Em carta enderecada a Levinas, Derrida faz questdo de demarcar a decisiva influéncia daquele em relagio ao
seu trabalho: "De minha parte, em tudo que fago seu pensamento esta de certa forma presente." (PEETERS, op.
cit, p. 221).
2 pEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2013, p. 180-181.
3 (0 pensamento de Levinas: um pensamento diante do qual Derrida confessou n&o ter nunca objecces, e estar
pronto a subscrever a tudo quanto ele diz". Cf: BERNARDO, Fernanda. Levinas e Derrida: “Um contacto no
coragdo de um quiasma”. Revista Filosdfica de Coimbra, n.33, 2008, (p. 39-78), p. 59.
% DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004, p. 15.
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“prazer de um contacto no coragdo de um quiasma”*>°, enunciado que talvez expresse por si

s0 a relacdo entre os pensadores.

Como muito bem claro mostrou Fernanda Bernardo?®

, 0 pronunciamento afetuoso de
Levinas deixou marcas no coracdo de Derrida e pegadas visiveis por seus escritos,
respondendo-lhe que este quiasma era mesmo "muito estreito”. Esta talvez seja a efetiva
marca da lealdade infiel que demarcou a relagdo filoséfica entre ambos, que nada mais é do
que a propria marca do acolhimento de duas singularidades absolutas - ou secretas - ou
absolutamente secretas; como a marca de um idioma: a0 mesmo tempo intocavel,
inapropriavel e intraduzivel. De acordo com a filsofa portuguesa, trata-se, na trilha de
Blanchot, de uma "relacdo sem relacdo": "uma relacdo cuja possibilidade e cuja finita
infinitude ¢ justamente acionada pelo “sem relagdo” como marca da “separacdo” e da

“alteridade" respeitadas®®’. Vencida a referéncia a relagdo pessoal de ambos, continuemos

agora direcionando a mira para a relacéo filosofica.

3.1.2 Contra-assinaturas

Em, "L'écriture et la différence”, uma de suas primeiras obras, Derrida destinou um
longo artigo intitulado "Violence et Métaphysique-Essai sur la pensée d'Emmanuel Levinas",
para expor suas ideias a respeito desse filésofo que manteve profunda "relacdo sem relacdo".
Antes da publicacdo do texto na referida obra, Derrida entregou-o em mé&os ao mestre,

dirigindo-se a ele, & época, de maneira timida e cautelosa™®

. O artigo demarca a intensidade
desse pensamento a0 mesmo tempo em que o desprende criticas, ao corresponder Levinas,
ainda, a um certo hegelianismo, algo que tanto desejara se afastar; bem como de estar ainda
preso ao um modelo demasiadamente grego - portanto, rendido a uma certa hegemonia do
logos - de dispor as ideias, mesmo que inovadoras.

Além de demonstrar algumas aproximac6es do pensamento levinasiano com Scheler e
Hegel, supostamente contrarios ao pensamento anti-totalizante proposto pelo autor, Derrida

desfere criticas também a injuncdo da possibilidade do encontro puro da alteridade; da

2% | EVINAS, Emmanuel. Jacques Derrida. Tout Autrement. In: Noms Propres. Fata Morgana: Montpellier,
1976, p. 72.
%6 BERNARDO, Fernanda. Levinas e Derrida: “Um contacto no coragio de um quiasma”. Revista Filos6fica
de Coimbra, n.33, 2008, (p. 39-78), p. 57-58.
27 |bidem, p. 63.
8 pEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2013, p. 181.

91



relacdo de abrigo ao outro que sempre continuara a ser outro; do trauma transformado em
acolhimento absoluto sem a mediacdo com a estrutura falivel da concretude mundana,
circunstancia que manteria o pensamento de Levinas ainda refém das armadilhas articuladas
pela metafisica da presenca. Para Derrida, o filésofo lituano-francés pressupde, em "Totalité
et infini”, uma ética inefavel e ndo contaminada pela imanéncia, portanto de algum modo
relacionada ao transcendente, fato que em alguma medida remontaria Kant*°. Se somente o
discurso é capaz de produzir o encontro ético - o desejo metafisico da justica - e ndo o contato
cognitivo, como pensar este discurso fora do jogo entregue ao tempo e, ainda, entregue ao

mesmo sem produzir, originalmente, violéncia?

Né&o ha guerra sendo ap0s a abertura do discurso, e a guerra s6 se extingue com o
fim do discurso. A paz, como siléncio, é a vocacdo estranha de uma linguagem
chamada para fora de si por si. Mas como o siléncio finito também é o elemento da
violéncia, a linguagem néo pode nunca sendo tender indefinitivamente para a justica,
reconhecendo a guerra em si. Violéncia contra violéncia. Economia da violéncia.
Economia que ndo pode reduzir-se ao que visa Levinas sob essa palavra. Se a luz é o
elemento da violéncia, é preciso combatermos a luz com uma outra luz para
evitarmos a pior violéncia, a do siléncio e da noite que precede ou reprime o

discurso. Essa vigilancia é uma violéncia escolhida como violéncia menor por uma

filosofia que leva a histéria, isto &, a finitude, a sério®.

Nesse sentido, o pensamento de Derrida sustentaria que estamos imersos em um
universo de inescapavel violéncia, restando a todos nds a inscricdo em uma dimensdo de
"economia da violéncia”, onde a exclusdo e a inclusdo atuam de forma concomitante.
Nenhuma posicdo pode ser tida de forma autbnoma ou absoluta, mas fundamentalmente
ligada a outras posi¢Ges que violam e por quais sdo violadas. A luta pela justica ndo pode,
assim, ser uma luta pela paz, mas apenas para 0 que podemos chamar de uma "menor
violéncia" ja que, para Derrida (e quem percebe isso de maneira cirargica é Martin
Hagglund®®?), o ponto de partida para se aqui argumentar é o de que todas as decisdes
tomadas em nome da justica sao feitas em vista do que é considerada a menor violéncia. Se ha
sempre uma economia da violéncia, as decisdes que envolvem a justica ndo podem se traduzir
em uma questao de escolher o que é ndo-violéncia. Isso ndo significa que as decis6es tomadas
em vista da menor violéncia sdo, na verdade, menos violentas que a violéncia na qual se
opBem. Pelo contrario, mesmo 0s atos mais horrendos sdo justificados em vista do que é

considerado a menor violéncia. O ponto angustiante trazido a pauta esta no fato de todas as

»% BERNARDO, Fernanda. Do “Tout autre” (Levinas/Derrida) ao “Tout autre est tout autre” (Derrida):
Pontos de ndo-contacto entre “Levinas e Derrida” . Texto cedido pela autora, p. 242.
%0 DERRIDA, Jacques. A escritura e a diferenca: Perspectiva, 2009, p. 166-167.
%1 HAGGLUND, Martin. The necessity of discrimination disjoining Derrida and Levinas. Diacritics 34.1: 40—
71, 2010.
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decisBes da justica estarem envolvidas, de algum modo, na logica da violéncia. O desejo de
menor violéncia nunca é inocente, ja que é um desejo de violéncia, de uma forma ou de outra,
ndo podendo haver garantia de que ele esta a servico de perpetrar o melhor dos mundos®®.
Derrida também é critico, em varios pontos de suas obras, ao apreco dado por
Levinas a dimensdo do "fraternal” como artefato conceitual para se pensar a justica e a
politica. Para o filésofo da desconstrucdo, o privilégio da for¢ca do masculino, do irméo e do

1263 ¢ uma

pai, em detrimento da feminilidade, da irma e da mé&e, na histdria da razéo ocidenta
das grandes marcas do pensamento falocéntrico, tema que me deterei de forma mais acurada
em breve e que poderia ser aqui anotado como outro ponto de ndo-contato entre Levinas e
Derrida (e onde o segundo vai mais longe)?**.

As contra-assinaturas em relacdo ao pensamento levinasiano ndo se encerram na
questdo da economia da violéncia ou ao plano do acolhimento fraternal. Para Levinas, quem
primeiramente sofre o exercicio de forca imposto pelo desejo ontoldgico de totalidade é o
humano, por isso é possivel, a partir de Derrida, remeter o pensamento levinasiano ainda as
amarras do humanismo, que, para aquele, a marca do humanismo ou do pensamento que
privilegia 0 humano®® ainda carrega o cerne da irrupcdo logoantropocéntrica do Ocidente,

desde Sécrates, passando, além de Levinas, por Hegel, Heidegger e Lacan®. Derrida deixou

%62 | evinas recebe com gratiddo e apreensio a critica, demonstrando o quanto a levou a sério na sua obra de
maior poténcia - "Autrement qu'étre ou au-dela de I'essence” que, para muitos, em vasta medida trata-se de um
didlogo silencioso com Derrida. Esse é o pensamento de Ricardo Timm de Souza e Jacques Rolland (Parcours
de ’autrement, PUF, Paris, 2000).
263 portanto, é bastante recorrente a abertura ao pensamento do filésofo argelino-francés no campo do feminismo,
sendo também de se anotar o nUimero de pesquisadoras, professoras e admiradoras que disseminaram e
disseminam o pensamento desconstrucionista ao redor do mundo. "Com o passar dos anos, prefere cada vez mais
a companhia das mulheres a dos homens €, a propdsito, acha que foram elas que melhor o leram". In: PEETERS,
Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizacdo brasileira, 2013, p. 509. Outro ponto de desencontro que aqui
poderiamos anotar talvez estaria concentrado na ideia de "ética como filosofia primeira”, em Levinas. Em que
pese ndo perceba Derrida rebater essa tese de forma expressa, é possivel perceber no filésofo da desconstrugdo
uma indissociacdo entre epistemologia, ontologia e ética, sendo, portando, a tentativa de estabelecer um
"privilégio"originario entre uma das trés uma recaida ao desejo de origem e na propria metafisica da presenca -
metafisica, alids, conceito que também marca uma dissociacdo entre os filésofos, ja que em Derrida a
problematizagdo nesse ponto decorre de uma inegével heranca heideggeriana sempre confessa pelo autor, € em
Levinas manifesta-se como uma propria irrupgdo contra Heidegger, associando a ideia com a ética. Quem bem
percebe isso € Moyses Pinto Neto, ao pensar a metafisica derridiana. Cf: PINTO NETO, Moysés. Khéra e arkhé.
Disponivel em: <http://ebooks.pucrs.br/edipucrs/anais/semanadefilosofia/\V111/1.23.pdf> Acesso: maio de 2014.
24 np saber, ao seu diferendo em torno da questdo do “feminino” e das diferengas sexuais, bem como em torno
da questdo do “humanismo”: dois pontos de absoluto ndo-contacto entre “Derrida e Levinas”. E dois pontos
através dos quais o pensamento de Derrida vai para além do de Levinas na sua ansia de justica". Cf:
BERNARDO, Fernanda. Do “Tout autre” (Levinas/Derrida) ao “Tout autre est tout autre” (Derrida): Pontos
de ndo-contacto entre “Levinas e Derrida” . Texto cedido pela autora, p. 243.
%> “E jsto numa absoluta diferenca com Levinas, para quem, cOmo Vimos, 0 outro é sempre 0 OUtro como
humano. Para Derrida, diferentemente, o absolutamente outro (tout autre) é absolutamente todo e qualquer outro
(Tout autre est tout autre) — o vivente em geral". Cf: BERNARDO, Fernanda. Do “Tout autre”
(Levinas/Derrida) ao “Tout autre est tout autre” (Derrida): Pontos de ndo-contacto entre “Levinas e Derrida” .
Texto cedido pela autora, p. 254.
%% DERRIDA, Jacques. O animal que logo sou. S&o Paulo: UNESP, 2002, p. 33.
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sempre claro que o seu projeto filoséfico ndo se trata de uma ciéncia do homem?®” ou de um
projeto que tenha 0 homem como ponto de partida. O projeto de Derrida repousa no humano,
mas remonta-se adiante para além do humano. Portanto, um projeto que possibilita o
pensamento do homem, na mesma medida em que sustenta, sem op6-lo, o pensamento da
animalidade, enquanto em Levinas, jamais um animal € um rosto ou um terceiro, ndo sendo,
portanto, preciso responder-lhe responsavelmente®.

Um debate incessante sobre o tema, nos diria Derrida, passa pela resposta a questdo —
ou as que dela decorre: Quem ¢ o “outro”, o “absolutamente outro” (“tout autre) na “ética”
de Levinas? Uma questdo a que, sabemos, Levinas respondera na enseada de “o outro

homem"?%°,

Derrida, por sua vez, respondera — contra-assinard - desconstrutivamente a
propria resposta de Levinas, afirmando que o “Tout autre est tout autre”. “ O absolutamente
outro é absolutamente (qualquer) outro”. Essa marca do "qualquer outro” sobressalta sobre a
discussdo a respeito do humanismo?’°. Em Derrida, devemos anotar, por certo, que o tema da
animalidade deva ser visto mais outramente do que o préprio outro.

Ao olhar o olhar do outro, diz Levinas, deve-se esquecer a cor dos seus olhos, dito
de outra maneira, olhar o olhar, o rosto que vé antes dos olhos visiveis do outro. Mas
quando ele lembra que "a melhor maneira de encontrar o outro é nem mesmo notar a

cor dos seus olhos...", ele fala entdo do homem, do préximo enquanto homem, do

semelhante e do irmao, ele pensa no outro homem, e isso constituira para nés, mais

tarde, o lugar de uma grave inquietacéo®’".

Poderia aqui tecer paginas e paginas tentando desmembrar as inimeras implicacGes
em relacdo a esta aproximagdo que se distancia entre Derrida e Levinas, porém, como dito,
além de tal tarefa ensejar uma nova tese, afasta-se em demasia da proposta de discussdo desse
ensaio. A abordagem que traz a baila o pensamento de Emmanuel Levinas se faz necessaria
em virtude mais de sua proximidade do que de seu distanciamento, ja& que no tema que

passarei a enfrentar nesse capitulo - a figura do "estrangeiro"” representada na categoria do

%67 »0 que aqui parece anunciar-se é que, de um lado, a gramatologia néo deve ser uma das ciéncias humanas e,

de outro lado, que ndo deve ser uma ciéncia regional entre outras” (grifo no original). In: DERRIDA, Jacques.
Gramatologia. Sao Paulo: Perspectiva, 2004, p. 33-79.
%8 BERNARDO, Fernanda. Do “Tout autre” (Levinas/Derrida) ao “Tout autre est tout autre” (Derrida):
Pontos de ndo-contacto entre “Levinas e Derrida” . Texto cedido pela autora, p. 250.
289 |pidem, p. 241.
2% Em que pese o sobressalto derridiano sobre a questdo da animalidade e o problema do privilégio do humano
na pensamento ocidental tradicional, a proposta de minha tese repousa sob a dimensdo da politica (ou sob uma
dimensdo ainda tradicional da politica) que, ainda, de algum modo, privilegia 0 humano. Mas estou atento para o
fato de que a desconstrugdo derridiana fornece instrumentos para ultrapassarmos a barreira do humano no campo
da politica, posicionando a questdo de outra forma: é possivel pensarmos uma extensdo do conceito de
democracia - um conceito de democracia revisitado, por vir - aos animais? Seria possivel esmiucar esse
conceito herdado de democracia & dimensdo da natureza? Todas essas questdes se enquadram como questdes por
vir - que reivindicam pesquisas por vir.
2" DERRIDA, Jacques. O animal que logo sou. S&o Paulo: UNESP, 2002, p. 30.
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"hdéspede™ que desafia a soberania da ipseidade - demarca um esforco comum na direcéo de
uma ideia de acolhimento em que ambos os pensadores atuam de forma complementar. No
intuito de preparar a discusséao, tratarei de forma mais acurada de um conceito que 0s une
mantendo distanciamento: o ateismo - categorias por ambos remetidas, porém com desagues

em direcdes diferentes.
3.1.3 A separacao infinita

Como ¢é sabido, em Levinas, a recepcao do outro é a experiéncia do infinito ético, pois,
entre 0 mesmo e 0 outro existe um abismo infinito que os separam. Levinas admite a
postulacdo de Descartes, principalmente desenvolvida na sua terceira meditacdo, no que tange

a ideia de infinito. Descartes, através da ideia de infinito, tentou provar a existéncia de Deus e

272

evocou seu carater inatingivel pelo movimento cognitivo®’“. O ponto de partida da concepg¢éo

de infinito em Levinas é originaria do pensamento cartesiano, entretanto, esta articulaco
cartesiana € tdo somente utilizada em sua estrutura formal, resguardando reservas quando
adentra a percepcdo ética’’®. Enquanto Descartes permanece fiel aos fundamentos da
racionalidade ocidental, Levinas usa essa racionalidade para petrificar seus proprios limites,

fazendo uso da ideia de infinito, como um meio para abrir uma brecha nos esconderijos da

totalidade do ser’™®. “O infinito néio esti em parte alguma a ndo ser no rosto de Outrem”?".

Minha existéncia comeca com a presenca da ideia de infinito, que ja consiste na ideia

276

de servir outrem, o qual esta infinitamente separado de mim=">. A ideia de infinito postula

99277

uma separagdo total entre o “eu” e o “outro”"’, pois € pela exterioridade de outrem que se

pode deslumbrar a percepcdo da alteridade®™

. O outro € sempre exterior; recusa-se aos meus
poderes e minha relacdo com este outro jamais anula a separagdo®".
O que pretendo aqui anotar, seguindo Levinas, é que a intencionalidade husserliana é

na sua (pré-) origem uma afec¢do puramente passiva: a afec¢do sensivel da ideia do infinito

2”2 DESCARTES, René. Meditaces metafisicas. Colecdo Os Pensadores. S&o Paulo: Abril Cultural, 1973, p.
107-108.
" SOUZA, Ricardo Timm de. Sujeito, ética e histéria. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia
ocidental. Porto Alegre: Edipucrs, 1999, p 82.
2 bidem, p. 93.
2> SEBBAH, Francois-David. Levinas. S&o Paulo: Estagdo Liberdade, 2009, p. 50.
7% | EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 104 ss.
27 |bidem, p. 106.
278 «[ 'extériorité est vraie non pas dans une vue latérale I'apercevant dans son opposition a l'intériorité, elle ‘est
vraie dans un face & face qui n'est plus entiérement vision, mais va plus loin que la vision; le face a face s 'établit
a partir d'un point, séparé de I'extériorité si radicalement qu'il se tient de lui-méme”. In LEVINAS, Emmanuel.
Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 323.
2% | EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 326. .
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levinasiana. Nesse ponto, Levinas torna-se um herdeiro legitimo de Husserl (e por isso iniciei
este capitulo exatamente retomando a ipseidade husserliana para podermos agora saltarmos
sobre ela, a partir de Levinas e Derrida), ao valorizar a imediaticidade pré-significante da
expressao, ainda que em reverberacdes absolutamente distintas: para Levinas a expressao € a

280 nara além de qualquer representacéo significante®.

epifania do outro como rosto (visage)
O rosto ndo é, para Levinas, um signo da alteridade, pensada como uma espécie de mediacao,
mas trata-se do préprio outro expresso em pessoa, como palavra viva que escapa a toda
tentativa englobante de apropriacéo totalizante exatamente por exceder o desejo de totalidade.
A expressdo pré-significante do outro como rosto vem de fora (é absolutamente
transcendente) para interromper a totalizacio do mundo, onde atua a dindmica da
fenomenalizacdo. Esta epifania do rosto inscreve a ideia de infinito no espago de relagdo com
0 mesmo, demarcando a sua inarredavel separacao.

A esta separacdo completa, Levinas atribui a ideia de ateismo®®. E pela
interdependéncia ateia do ser separado, em independéncia absoluta, que se da a possibilidade
da relagdo ética. “Somente um ser ateu pode reportar-se ao Outro e ja a absolver-se desta
relacdo”®. A concepcéo levinasiana anuncia a necessidade do ateismo como referencial
primordial da ruptura da humanidade com seus mitos®® e da indelegabilidade da
responsabilidade pelo outro, pois uma possibilidade de delegacdo da responsabilidade ética
poderia ser sugerida pela crenca em uma entidade divina que assumiria tal misséo. A
separacdo plena e a consagracdao da percepcdo de infinito demarcam a faléncia do
aprisionamento de sentido pelas representacGes da realidade. Em Levinas, a representacdo
assegurava a tradicdo filosofica o préprio contato com o a realidade?®. O estranhamento da
diferenca do mundo que se depara aos olhos é originario do pensamento filoséfico, desde 0s
pré-socraticos, onde a racionalidade ocidental se rendeu ao desejo de neutralizacdo do
mistério que existe entre a realidade e aquilo que se pensa dela. Assim, 0 pensamento sobre a

racionalidade passou a ser o pensamento da adequacao entre representagio e conceito®®. Néo

%0 Ricardo Timm de Souza alerta que a melhor tradugio para a ideia de “rosto” (visage) em Levinas estaria na
concepcdo de “olhar”. A ideia de “olhar” remonta o absolutamente inaprisionavel pela racionalidade. Até mesmo
mais enigmatica que a prépria concepcao de rosto.
%81 Levinas define “representagio” como “une détermination de I'Autre par le Méme, sans que le Méme se
détermine par 1'Autre”. Cf LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer
Academic, 1971, 184.
%82 | EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 46.
28 ngeul un étre athée peut se rapporter a I'Autre et déja s ‘absoudre de cette relation".(Traducdo minha). Cf
LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 75.
84 |bidem, p. 75.
8 |bidem, p. 65.
%8 | EVINAS, Emmanuel. Entre nés. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997, p. 114.
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esquecamos que tal esquematismo, ordenado pela subsuncéo que ha entre o pensamento e a
captura da verdade, visto principalmente pelo binario verdadeiro e falso, trouxe inumeras
contribuicbes & humanidade. Entretanto, este modelo de racionalidade, aniquilador da
diferenca originaria, incapaz de lidar com o inconceituavel, ou seja, “o outro”, demonstra toda
sua violéncia no campo relacional, ao desmerecer o abismo incomensuravel que ha entre a
capacidade cognitiva e o infinito da exterioridade.

O deparar-se com a exterioridade é exprimido pela percepcdo de infinito que, sob

nenhuma hipétese, pode ser absorvido®®’

. A percepcao de infinito extravasa as possibilidades
de apreensdo pela dimensdo da cognicdo®®. N&o d4 margem a essa possibilidade e
fundamenta a relacdo de exterioridade que condiciona a experiéncia ética, ao deparar-se com
um olhar. Receber de Outrem, para muito além da capacidade do Eu; significa exatamente ter
a ideia do infinito®. Pois conceber a ideia de infinito ¢ ja ter acolhido o outro®*.

A Unica afirmacdo que poderiamos fazer a respeito do outro, infinitamente outro, é
que, entre esta relacdo minha com outrem, existe uma irredutivel diferenca que me causa
estranheza, ao primeiro momento, pois esse outro pode dizer “ndo” ao meu “sim”**. O
“Outro escapa ao controle do mesmo, devido a sua infinita distancia que se preserva”zgz. 0]
infinito, presente no olhar do outro, ¢ fala para além de palavras®®®. De fato, esta concepgdo de
infinito assusta as racionalidades acostumadas a ter as diretivas da filosofia I6gico-analiticas
com o controle da producdo de significado, sem perceber a sofisticacdo e a sutileza do
pensamento do infinito ético levinasiano: Ha uma aproximacdo tdo infinita quanto a

distancia infinita no se pensar outramente.
3.1.4 ""Um ateismo radical que se lembra de Deus"

Em Derrida, o tema do ateismo também é retomado, porém sob um aspecto que ao

mesmo tempo alia-se e contra-assina Levinas. Para delinear esse ponto, precisaria aqui

%7« 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: LEVINAS, Emmanuel. Entre n6s. Ensaios sobre a alteridade.
Petrdpolis: Vozes, 1997, p. 36.
%88 |dem. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 86.
89 |bidem, p. 215.
2% | EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 218.
#1 SOUZA, Ricardo Timm de. Etica como fundamento. Uma introdugéo & ética contemporanea. S&o Leopoldo:
Ed. Nova harmonia, 2004, p. 58.
2% |dem. Sujeito, ética e historia. Levinas, o traumatismo infinito e a critica da filosofia ocidental. Porto Alegre:
Edipucrs, 1999, p.117.
2% |bidem, p. 136.
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demarcar esse distanciamento aproximativo - ressaltando, em linhas muito gerais e ciente do
risco de que toda averiguacdo breve conduz - a respeito da relagcdo de ambos com a religido e
mais precisamente com a religido judaica.

Levinas € claramente influenciado pela percepcéo talmudica que concebe Deus como
uma forca que ndo intervém nas relacfes mundanas. Apenas deixa seus vestigios expressos
primordialmente pelo rosto de outrem?**. Em Levinas, a ideia de Deus é pertinente para ajudar
a pensar o infinito ético, mas esta ideia é vista para além do campo da revelagdo. Deus é um
“desconhecido que ndo toma corpo”?®®. Esta aberto para as negacdes e inquietudes da
separacao ateia. Para Levinas, o encontro com o outro é religido, mas religido aqui significa
re-ligar 0 mesmo ao outro na abertura para a exterioridade em uma outra relagdo com a

2% Expressa uma espécie de “teologia sem palavra™®®’. Deus é uma

liberdade, agora investida
palavra que s6 tem sentido se proferida em contexto ético. Este pode ser tido, sem duvida,
como um ponto polémico da obra levinasiana, ja que muitos atribuem seu pensamento a uma

tentativa de conjugar uma teologia salvacionista®®®

, mediada pelo judaismo.
Levinas, ao longo de toda sua obra, faz referéncias que poderiam sugerir a imbricacao
de sua filosofia a algum movimento de fundo teol6gico. Em "Ethique et Infini*", Levinas aduz

que a Biblia seria o livro por exceléncia®®

. Vejamos que em "Totalité et infini", o fildsofo
propde chamar "a religido a ligacdo que se estabelece entre 0 mesmo e o Outro, sem constituir
uma totalidade™*®. Mas trata-se de uma falha grosseira admitir que o pensamento levinasiano
teria como base a estrutura de uma instrumentalidade teoldgica, reducionismo em que muitos
intérpretes decairam, em que pese a poténcia impressa por seu pensamento para que possamos
repensar o sentido atribuido a ideia de religido e de Deus. O autor deixou claro, por inimeras
vezes, que seu pensamento transcende a ideia de um criador capaz de influir nas relagdes

mundanas e que possa ser alvo de imanentizacdo pela racionalidade. Em verdade, Levinas

2% «N3o digo que outrem ¢é Deus, mas que, em seu Rosto, entendo a Palavra de Deus”. In LEVINAS, Emmanuel.
Entre nos. Ensaios sobre a alteridade. Petropolis: VVozes, 1997, p. 151.
2% Ihidem, p. 203.
2% | EVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 338.
27 |bidem, p. 76.
2% | evinas, ao longo de sua obra, faz referéncias que podem ensejar que sua filosofia adere a algum movimento
de pensamento teologico: “A biblia seria, para mim, o livio por exceléncia” (Etica e Infinito, p. 16).
“Proponemos llamar religion a la ligadura que se estabelece entre el Mismo y el Otro, sin constituir una
totalidade” (Totalidad y infinito, p. 64). Mas trata-se de um erro grosseiro admitir o pensamento levinasiano
como uma mera instrumentalidade teoldgica. O autor deixa claro, por inimeras vezes, que seu pensamento
transcende a ideia de um criador que influa nas relagdes mundanas e que possa ser alvo de imanentizagdo pela
racionalidade.
2% | EVINAS, Emmanuel. Etica e infinito. Dialogos com Philippe Nemo. Lisboa: Edigdes 70, 1982, p. 16.
%00 | a religion, ou le rapport subsiste entre le Méme et I'Autre en dépit de I'impossibilité du Tout" (traducio
minha). Cf: LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p.
64.
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valeu-se de uma terminologia que remete a uma relacdo com a teologia por respeitar a
complexidade do religioso - sempre espancado pelos aprumos ora infantis das investidas
laicizantes - mas, acima de tudo, usando-0s em sentidos absolutamente particulares e como
uma estratégia performatica de argumentacao®®.

Em Levinas, a relacdo da epifania do rosto e do acolhimento ao totalmente outro remete
a dimensdo do "santo" ou da "santidade"*%?. A separagdo e a ética levinasiana se confundem
com a propria santidade: "o homem que entanto € Outro nos vem desde fora, separado — o

santo rosto®®",

Derrida®®.

Esse demarca-se como o0 objetivo primordial de Levinas, confessado a

Derrida procurou tratar o tema do acolhimento ao totalmente outro em termos
diametralmente opostos, sendo até mesmo possivel remetermos uma contra-assinatura
derridiana a Levinas no sentido de que sua tese da contaminacdo diferancial originaria ndo
permitiria ser pensada através da estrutura da santidade, sendo talvez esse um dos motivos
pelos quais Derrida procurou distanciar-se dos signos que pudessem conduzir a uma
interpretacdo de seus textos a algum arcabouco teolégico, ainda que retificados, como fizera
Levinas, muito embora o tema do mistério e do messianismo lhe sejam recorrentes. A razéo
para tal exercicio cuidadoso talvez se deva (e aqui € possivel arriscar sermos categdricos)
exatamente por Derrida, ainda que seja inegavel o vinculo, ter experienciado uma relagdo com
0 judaismo diferente da vivida por Levinas, onde a influéncia dos preceitos judaicos &
clarividente.

A religido judaica esteve presente no cotidiano familiar do jovem Derrida, ainda com
prenome Jackie, porém de maneira discreta®®. Em 1942, aos 12 anos, ap6s ter sido expulso da
escola pelo fato de ser judeu, ingressou na escola adepta integralmente aos preceitos do

judaismo, porém matou o maximo de aulas possiveis nessa escola, que, segundo Peeters,

1 . . , . ~ . © e~ ;o
%01 Ricardo Timm de Souza é quem bem percebe essa dimensdo: "Para Levinas, “religido ¢ ética”. Mas 0 que

significa isto? Significa que em nenhuma hipGtese se poderia conceber a religido desde um ponto de vista
meramente especulativo: pois religido é, entre outras coisas, cultivo da espiritualidade, e lembremos que, para
Levinas, “espiritual, para nds, é a fome do Outro”, entre outras dimensdes. Religido é ética, e ética é a negacéo
de toda possibilidade de solipsismo.Religido é, primordialmente, a efetivacdo préatica da postulagdo da ética
como filosofia primeiraem sua dimensdo de maxima abertura”. In SOUZA, Ricardo Timm de. Sentido e
alteridade. Dez ensaios sobre o pensamento de Emmanuel Levinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005, p. 219.
%2 por ello, la estructura formal del lenguaje anuncia la inviolabilidad ética del Otro y, sin ningln resabio
"numinoso”, su "santidad". LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer
Academic, 1971, p. 79.
%03 | *homme en tant qu'Autrui nous arrive du dehors, séparé ou saint visage" (tradugdo minha). Cf: LEVINAS,
Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 324.
%% "No decurso de uma dessas conversas cuja memoéria me é tdo cara (...) ele me diz: "vocé sabe, fala-se
frequentemente de ética para descrever o que fago, mas o que me interessa, afinal das contas, ndo € a ética, ndo
apenas a ética, é o santo, a santidade do santo". Cf. DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas. Sdo
Paulo: Perspectiva, 2004, p. 19.
%% pEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2013, p. 40.
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307

"detestou de cara™®. Derrida confessou a Elisabeth Roudinesco®”’ toda sua insatisfacio com

a escola judaica na infancia e a Antoine Spire o seu relativo ndo-pertencimento ao judaismo,

muito embora muitos tenham conduzido a interpretacéo da desconstrugéo para este lado*:

Sobre a referéncia judaica e meu "pertencimento”, se é possivel dizé-lo, ao
judaismo, como o senhor provavelmente sabe, escreve-se muito ha anos, e isso me
deixa sempre perplexo. Primeiramente, creio que a leitura paciente, vigilante,
microlégica, intermindvel ndo esta reservada a tradicdo judaica. Em seguida, devo
confessar que minha familiaridade com a cultura judaica de que o senhor fala é,
infelizmente, muito fraca e indireta. Certamente lamento muito por isso, mas é
demasiado tarde. Se o que fago lembra uma glosa judaica, isso ndo depende nem de
uma escolha, nem de um desejo, nem mesmo de uma memoria ou cultura. O senhor
diz que ndo considero os textos como sagrados. Sim e ndo (...) tento, com efeito,
abordar os textos ndo sem respeito, mas sem pressupostos religiosos, no sentido
dogmatico do termo.

Deixando de lado a questdo biogréfica, retomemos o ponto a partir de uma questdo: é
possivel dissociarmos o discurso da religifo do discurso da salvagio? E necessario
perguntarmo-nos se seria, de fato, possivel dissociarmos o discurso sobre a religido do

discurso sobre a salvagdo, logo, do santo ou da santidade®®

, mesmo admitindo-se que o tema
da sacralidade ndo encarne algo de necessariamente religioso®'°. Eis uma primeira pergunta
que poderia conduzir Derrida a retomar a trilha ao lado de Levinas. Assim como Levinas,
Derrida entende que "para nos comportarmos de forma moral, é necessario, em suma,
proceder como se Deus ndo existisse ou j& ndo estivesse interessado pela nossa salvacao™**.
A dissociacdo entre o comportamento moral e a existéncia de Deus nao desvincula em nada a
compreensdo de que o ato de responder ao outro - a responsabilidade em relagcdo ao outro -
esta entregue a um ato de juramento, um juramento que pode ser quebrado a qualquer
instante, dada a enclausurabilidade do tempo - dada a inusitabilidade do encontro com o

totalmente outro - que chega sem anincio. N&o estaria nesta sentenca ja impressa a marca de

%% bidem, p. 47.
%07 »Quando fui expulso do liceu Ben Aknum, meus pais me inscreveram "na cidade” no liceu Maiménides (...)
onde todos os professores judeus da regido (...) se juntaram para fundar um lugar de ensino destinado a todos
aqueles périas. Vi-me entdo no meio daquilo tudo, mas guardo uma lembranga triste e infeliz. Acho que foi I&
que comecei a reconhecer, se ndo a contrair essa doenca, esse mal-estar, esse mal-ser que, durante toda minha
vida, me tornou inapto a qualquer experiéncia "comunitaria”, incapaz de desfrutar de um pertencimento
qualquer. Pois tudo indica que isso se fixou nessa época, sobre e contra um frenesi fusional "judaico”. Cf:
DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha...dialogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004,
p.135.
%8 DERRIDA, Jacques. Papel-méaquina. S&o Paulo: Estagdo Liberdade, 2004, p. 336-337.
%% DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razdo. In: DERRIDA,
Jacques. VATTIMO, Gianni. A religido. Séo Paulo: Estacéo Liberdade. 2004, p. 11-12.
%19 Iidem, p. 19. "A fé nem sempre foi e nem sempre sera identificavel com a religido, tampouco com a teologia.
Nem toda sacralidade e nem toda santidade sdo necessariamente religiosas, no sentido estrito do termo, se é que
existe um"..
31 |bidem, p. 22.
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uma certa multiplicidade de origem, tal qual pensada por Franz Rosenzweig, tal qual
construida pelo judaismo de Franz Rosenzweig®?? N&o seria toda a desconstrucdo um
trabalho de reescrita rastrica e descompassada em torno das orelhas amareladas do Livro de
JO, que, muito embora sinalize as marcas das chamadas Religides do Livro, também, em
grande medida, ajuda a fundar todo o mistério que envolve o mundo ocidental-judaico-
cristdo? Todos sabemos da vida de JO e seus percalgos incutidos por Satanas: ele perde casa,
familia e posses. Adquire lepra, etc. Os trés amigos que o visitaram (talvez uma pré-inscricao
da trindade cristd que se avizinhava) tentam estabelecer um elo entre as catastrofes por ele
vividas e alguma suposta ofensa de J6 a Deus. Segundo os amigos, haveria um significado
velado que justificaria o plano divino em relacdo & seu horizonte catastrofico. JO rebate os
argumentos dos trés e reivindica a Deus uma explicacao por ter-lhe virado as costas, logo para
ele, um homem tdo bom e justo. Quando Jo recebe a visita de Deus, nos ultimos instantes do
dialogo, este confidencia-lhe que sua pressuposicdo era certeira. O protagonista, afinal, estava
certo desde o inicio. Deus irrompe-se contra os trés amigos tedlogos que prenunciavam coisas
equivocadas a seu respeito: ndo had nenhum sentido oculto por tras das catastrofes vividas por
JO. A vida do homem na terra € uma luta. Estar vivo é estar pronto para o sofrimento, e ndo ha
um Deus que, do alto de sua poténcia, manipule o cerco de possibilidades mundanas, tomando
o0 lugar da responsabilidade alheia e da espontaneidade de uma contaminacdo diferancial sem
inicio e sem fim (telos), logo, sem um projeto definivel ou definido. N&o sera exatamente isso

que Derrida tenha intentado nos dizer quando, em sua Ultima entrevista®"

, afirmou que o
aprendizado maior de vida consista em aprender, enfim, a morrer, ou seja, a assumir a finitude
radical - o luto por conviver sob a sombra fantasmagérica do perjario? N&o sera, assim, a
desconstrucdo uma psicanalizacdo ou uma assombracdo do judaismo? Desse Deus judeu
enigmatico que se manifesta como abismo do desejo do outro conjugado com a ansiedade de
ndo sabermos o que deseja de nos?

Em que pesem todos 0s questionamentos e aproximacdes de Derrida com o judaismo -

com o carater egipcio por exceléncia do judaismo em sua proto-estrutura, como sustentou

%12 ROSENZWEIG, Franz. El nuevo pensamiento. Madrid: La balsa de La medusa. Trad.: Isidoro Reguera. 1989.
Conferir também: SOUZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introducdo ao pensamento de Franz
Rosenzweig. So Paulo: Perspectiva, 1999.
%13 *Nunca aprendi-a-vivir. Pero de ningtin modo! Aprender a vivir deberia significar aprender a morir, a tomar
en cuenta, para aceptarla, la mortalidad absoluta (sin sanvacion, ni ressureccion, ni redencion: ni para si ni para
el otro) (...) filosofar es aprender a morir. Creo en esa verdad aunque no la admita. Cada vez menos. No aprendi
a aceptar la muerte. Todos somos superviventes con la sentencia en suspenso”. In: DERRIDA, Jacques.
Aprender por fin a vivir. Entrevista com Jean Birnbaum. Buenos Aires: Amorrortu, 2007, p. 22.
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Sloterdijk®* - ou até mesmo com a Cabala, sustentarei que a forma mais contundente de
pensarmos a relacdo do autor com a religido - e mais detidamente com a cultura judaica; com
a interface que o aproximou da cultura arabe e com o laicismo préprio da filosofia francesa de
seu tempo - necessariamente, deve conduzir- nos para pensar a desconstrucao na dimenséao do
mistério, um mistério que poderia muito bem ser mais um outro nome da desconstrugdo. A
"questdo da religido", se existe uma, ja ndo deve mais ser vista como uma "questdo da
religido”, nem simplesmente da procura a uma resposta a essa questdo®®. E preciso
reposicionarmos a pergunta sobre essa questdo. Uma das reivindicacOes secretas da
desconstrucdo estaria ligada a quebra de todo o binarismo produzido pela metafisica da
presenca para, enfim, reposicionar a pergunta e jogéa-la na dimensdo aporética contaminada
pela pulsdo diferancial - ja que esse binarismo estridente entre o religioso e o secular talvez
seja uma das inscrigdes mais tolas e ancestrais presentes na cena da racionalidade ocidental,
como nos remonta o proprio Derrida.

A origem da sacralizagdo me interessa em todo lugar onde ela se produz. A oposicéo

sagrada/secular é ingénua, exigindo muitas questdes desconstrutoras. Ao contrario

do que se acredita saber, nunca entramos numa era secular. A ideia mesma de

secular é de ponta a ponta religiosa, cristd na verdade™®.

Esse sobressalto é importante para entendermos a inscricdo aparentemente
contraditéria de Jacques Derrida ao enderecar o pensamento a reivindicacdo por um certo
“atefsmo radical que se lembra de Deus"; que demarca sobremaneira o ateologismo®"’ da
desconstrucdo, a0 mesmo tempo em que a mantém sujeita ao mistério - ao secreto - e,
portanto, em alguma medida, a uma esperanca messianica sem messianismo - ao temor € 0
tremor de uma promessa im-possivel.

Eu falo portanto do ateismo ou do secularismo ndo totalmente como o dessas
convicgdes, opinides ou ideologias pessoais que podem ser ou ndo compartilhadas
por uns ou por outros, mas de um ateismo, de fato de um agnosticismo estrutural em
algum tipo que caracteriza a priori tudo relacionado a esse que vem e a que vem:

pensar o por vir é poder ser um ateu (...) (Eu me pergunto portanto ndo somente se
eu ndo sou o ateu deste ateismo estrutural), mas de um novo ateu que se lembra de

14 »Com sua andlise das obsesses (hantises, Heimsuchungen), Derrida formaliza a ideia, desenvolvida por
Freud, segundo a qual ndo se pode ser judeu sem encarnar de alguma maneira o Egito — ou um espectro do
Egito.Cf: SLOTERDUIJK, Peter. Derrida, um egipcio - o problema da piramide judia. Sdo Paulo: Estacdo
Liberdade, 2009, p. 27.
1> DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razdo. \In DERRIDA,
Jacques. VATTIMO, Gianni. A religido. Séo Paulo: Estacéo Liberdade. 2004, p. 56.
%18 DERRIDA, Jacques. Papel-maquina. S&o Paulo: Estacdo Liberdade, 2004, p. 337.
317 BERNARDO, Fernanda. Do “Tout autre” (Levinas/Derrida) ao “Tout autre est tout autre” (Derrida):
Pontos de ndo-contacto entre “Levinas e Derrida” . Texto cedido pela autora, p. 242.
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Deus e gosta de se lembrar de Deus, se € ainda possivel de ser um ateu, e
radicalmente secular nessas condi¢es™"®.

Um ateismo que apregoa a inexisténcia de Deus estaria em dissidéncia com a
indecidibilidade. O "ateismo que se lembra de Deus" derridiano escapa da pretensdo de uma
originalidade pura - purificada pelas méos do criador, muito cara a religido ou a religido tida
em seu sentido catequizador - a0 mesmo tempo em que mantém-se aberto ao por vir, aberto a
essa "fé sem dogma”, logo, preservadora do segredo que ndao sabemos mas de que somos
herdeiros. Essa ideia insinua a desconstrucdo como um pensamento da messianicidade da
desconstrucdo como um pensamento do acontecimento, impulsionado pela razéo diferancial.
Assim como o marrano®'® - o judeu espanhol do século XIV convertido ao cristianismo que se
mantém praticando sua religido secretamente para escapar da persecucdo - a desconstrucéo

resguarda em siléncio o pensamento do segredo.

3.1.5 Salvo o segredo - conjurar o siléncio

"Ninguém jamais saber& a partir de que segredo eu escrevo, e o fato
de eu dizé-lo ndo muda nada em relacéo a isso"
Jacques Derrida®®

Mas, afinal, que segredo é esse que a desconstrucdo, esse discurso que jura nao-
querer-dizer-nada, quer dizer sem poder dizer? A imposicdo dessa pergunta ja a demarca em
uma outra relacdo com a temporalidade. A desconstrucdo deseja tanto guardar o segredo de
uma certa ancestralidade ndo originaria, na mais antiga das linguas e dos textos e a0 mesmo
tempo remetendo ao que ha de mais novo, portanto, por vir. Antecipa o por vir, escondendo-o.
N&o se aproximara a desconstrucdo a uma espécie de teologia negativa? Parece evidente
existir uma aproximacdo entre a desconstrucdo, em seu discurso impossivel, e aquele discurso

que comumente se designa como "teologia negativa”, a saber, o discurso que evoca Deus pela

318 »Je parle donc d"athéisme ou de laicité nos pas du tout comme de ces convictions, opinions ou idéologies

personnelles qui peuvent étre ou non partagées par les uns ou les autres, mais d’un athéisme, voire d’un

agnosticisme structurel en quelque sorte qui caractérise a priori tout rapport a ce qui vient et a qui vient: penser

I"avenir c’est pouvoir étre athée (...) (je me demandais donc non seulement si je ne suis pas athée de cet athéisme

structurel) mais de nouveau un athée qui se souvient de Dieu, et qui aime a se souvenir de Dieu, s’il est encore

possible d"étre athée, et radicalement laique dans ces condicions". (traducdo minha). DERRIDA, Jacques. Penser

ce qui vient. IN: Derrida, pour les temps & venir. MAJOR, René (direction). Editions Stock, 2007, p. 21.

%1% Derrida comenta sua relagdo com o judaismo e a questdo do Marrano no belo documentério " D'ailleurs”, de

Safaa Fathy, produzido em 1999.

%20 DERRIDA, Jacques; BEMMINGTON, Geoffrey. Circonfissdo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1996, p. 147.
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apofase ou predicacdo negativa®*

. Ambos 0s discursos respiram a assuncao da sua propria
inadequacdo para dizer o que desejam dizer e que, em si mesmo, é indizivel como tal.

Todo discurso nunca esta fora do horizonte predicativo, na medida em que se
constitui como um encadeamento produtor de sentido. Mesmo um discurso como a prece, que
se pretende como um enderecamento puro e singular, sem comunicabilidade informativa,
também se mostra como uma forma de inscri¢do textual, logo, correndo o risco irredutivel de
sua repeticdo mecanica. Além disso, em que pese 0 enderecamento da prece consistir em um
enderecamento secreto, esse endereco pressupde um lugar, um “ter lugar”, para além da
totalidade dos entes, sendo sendo como uma supra-entidade ou, pelo menos, uma
transcendentalidade que pressupde uma origem, uma arkhé, recaindo sempre em uma onto-
teologia. "Deus", como unico predicativo auferido pela via positiva, é a palavra inaugural que
comanda toda inscricdo e todo o discurso, caminho ou propedéutica da revelacdo:
acontecimento dos acontecimentos ou o0 acontecimento inaugural da historia do sentido que
possibilita toda a invenco e toda a temporalidade®?.

E isso que separa a teologia negativa do ateismo e faz dela o que ela ndo pode
deixar de ser: teologia ou discurso sobre Deus - o ente soberano para além de toda a
soberania®®. Diferentemente, na ap6fase desconstrutiva que se lembra de Deus, ndo s todo o
enderecamento se perde na dispersdo de uma economia geral®** que se retira de sua pretensio
de seguir um caminho reto, assim como todo o enderecamento se da na singularidade de um
"a cada vez" que interrompe o destino acabado ou mecanico. Deus deixa de ser 0 nome que se
deseja e passa a ser o nome proprio do desejo, inscrito no lugar mais intimo do "proprio”, e
que ndo sabe ao certo o que deseja: "o desejo de Deus, Deus como o0 outro nome do desejo
trata, no deserto, com o ateismo radical*?.

O desejo de Deus passa a ser, portanto, o ateismo radical e sem dogma que espera a
vinda de quem quer que seja ou do qualquer que seja - absolutamente outro ou singular - que
é 0 tempo de espera e movimento disjuntor da pulsdo diferancial, ou seja, espacamento e
temporalizacdo de todo o acontecer possivel-im-possivel. E dizer isso significa dizer que
"Deus" pode ser qualquer um (Unico e singular). Nesse sentido, pensar a apdfase sem

revelacdo, implica uma modificacdo na topografia do enderecamento; mais do que um para

%21 DERRIDA, Jacques. Salvo 0 nome. Campinas: Papirus, 1995, p. 7-10.
%22 |dem. Psyché. Inventions de I' autre I1. Paris: Galilée, 2003, p. 177.
%23 Revisitarei essa questdo da soberania e seu atrelamento com a teologia no quarto capitulo.
%24 A proposta de uma "economia geral" é atribuida a Bataille como "uma ferramenta que permite pensar uma
ontologia sem substancia (Cf: PINTO NETO, Moysés. A escritura da natureza: Derrida e o materialismo
experimental, p. 70) reproblematizada por Derrida no texto "De I’économie restreinte a la économie générale. Un
hegelianisme sans réserve", presente em "L 'écriture et la différence".
%5 DERRIDA, Jacques. Salvo o nome. Campinas: Papirus, 1995, p. 70.
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além do ser, a diferensa enquadra-se para "aquém” ou para além do pensamento que € o do
ser, pensada ao lado de Levinas, isto €, sem a interrupcdo do ser ou da totalidade do ser.

A hospitalidade incondicional do enderecamento é a evocagdo e ndo a revelacdo
escatologica do sentido do ser. Tal evocacdo ndo é, portanto, nem a encarnacdo de um
significado transcendental em uma espécie de metafora dissimuladora, nem sequer a retirada
do sentido do ser que d& sentido a tudo aquilo que € e que em si mesmo nunca aparece como
tal. Se a teologia é o discurso sobre Deus ou a homeacdo da possibilidade de revelacdo da
transcendéncia, a desconstrucdo, como um discurso que "ndo quer dizer nada” ndo pode ser
uma teologia, ainda que uma teologia negativa, porque ela pressupde que nada ha a se dizer
ou revelar. Nesse sentido, uma aproximacdo distanciada entre Levinas e Derrida uma vez
mais irradia: tudo ha a dizer porque nada se revelard como dito. Deus é, para Levinas, o
absolutamente outro (ainda que em Levinas esse absolutamente outro corresponda ao outro
homem e ndo ao absolutamente todo e qualquer outro, como em Derrida), o absolutamente
separado, ou seja, o infinito que excede a totalidade do mundo, e por isso, 0 rosto do outro
pode ser lido como o "rastro" do rosto de Deus. Derrida assina contra-assinando essa
formulacdo de Levinas, evidenciando que "Deus™ é aqui um nome proprio infinitamente
substitufvel na cadeia textual dos nomes, impossibilitando a epifania de um nome Gnico®®. O
"inominavel" é fruto da inscricdo no interior da cadeia de nomes do texto do mundo e do
discurso em geral, que forma e possibilita todo o pensar.

O jogo do mundo, compreendido como jogo da significacdo e da nomeagdo sem
significado transcendental, precede "Deus". "Deus" é ja& um nome inscrito na cadeia textual
como resultado de um trabalho de significacdo que ndo corresponde a uma supra-entidade que
a preceda e propriamente lhe confira sentido. Esse sentido precedente permanece em segredo,
ja que do rosto de "Deus" apenas jorram-se rastros. Ele nada mais € do que o nome do
acontecer surpreendente e singular dos seus rastros como rastros dos rastros - inscrito ja em
uma contaminac&o diferancial sem dialética e sem a finalidade de uma inscricédo textual fora-
do-texto®?’.

A impossibilidade de um "para além do ser" como tal é o segredo absoluto. Mas néo o
segredo escondido que guarda e aguarda a revelacdo. O segredo ndo € necessariamente uma

configuracdo teolOgica, ainda que sua postulacdo retenha guarida em um movimento

26 DERRIDA, Jacques. Salvo 0 nome. Campinas: Papirus, 1995.
%7 |dem. A escritura e a diferenca. S3o Paulo: Perspectiva, 2009, p. 282-ss.
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teolégico (como a postulacdo de algo que escapa ao horizonte intencional por ocultacdo®?®);

mais ainda, qualquer configuracdo teoldgica do segredo é ja uma semi-revelacdo do segredo.
Que segredo? O segredo justamente do sentido ou do sentido do ser - aquilo que da a ver sem
deixar se ver. Seria 0 "nem, nem" derridiano como "e, e€": nem isto nem aquilo nem aquilo
outro porque talvez e isto e aquilo e aquilo outro, pois se nada acontece como tal tudo pode
acontecer®®,

Ao invés da crenca na possibilidade da revelacdo, a Unica fé desenhada pela
desconstrucéo € a da escuriddo da noite profunda, sem iluminagao ou esclarecimento, como o
testemunho do cego que cré e abdica de qualquer discurso sobre a crenca, ou seja, uma fé que
ndo espera e nem cré na revelagdo, mas guarda-a em segredo. Lembra-se dela, dando-lhe as
costas.

De cada vez que um castigo divino se abate sobre a vista para significar o mistério
de uma eleicdo, o cego torna-se a testemunha da fé. Uma conversdo interna parece
em primeiro lugar transfigurar a prdpria luz. Conversdo de dentro, conversdo por
dentro: para iluminar por dentro o céu espiritual, a luz divina faz anoitecer 14 fora no
céu terrestre®®,

O segredo €, com efeito, como ndo poderia deixar de ser, mais um nome na cadeia de
conceitos mas que, aporéticamente, nomeia-se salvando-o secretamente, isto €,
separadamente. E mesmo que ndo haja um segredo em si mesmo, mesmo que 0 maior de
todos o0s segredos seja 0 de que ndo existe segredo - um segredo que anteceda a escritura - 0
absolutamente outro permaneceré secreto. O absolutamente outro ndo é secreto porque nao
cabe na totalidade. A totalidade demarca sua violéncia tendo ciéncia de sua incapacidade
totalizante, porém isso jamais rendeu obstaculo a sua pretensdo. Outrem € secreto porque é
outro®*!. Outro é a cifra quiptografada no texto do mundo. E o impossivel é secreto porque
ndo cabe em nenhuma possibilidade.

Como guardar um segredo que nédo existe? Confiando-o0 ao ndo dito, mas nédo dizer
nada ja é, com efeito, dizer algo: ha que pronunciar para ndo se dizer nada, isto €, inscrever o
ndo-dizer-nada em um discurso, justamente como pretende o "ndo dizer nada" da

332

desconstrucdo®“. O indecifravel quiptografado, é certo, dd& margem e compartilha do

estilhacamento do sentido produzido pela hermenéutica, como ndo poderia deixar de ser. Dai

%8|dem. Psyché. Inventions de I' autre Il. Paris: Galilée, 2003, p. 166. "Si le théologique s’y insinue
nécessairement, cela ne veut pas dire que le secret lui-méme soit théo-logique".
*|pidem, p. 174. “Le ni-ni devient facilment un et-et, & la fois ceci et cela, D'ou la rhetérique du passage, la
multiplicacion des figures qu”on interpreéte tradicional comme das métaphores."
%0 DERRIDA, Jacques. Memérias de cego. O auto-retrato e outras ruinas. Lisboa: Fundacdo Colouste
Gulbenkian, 2010, p. 115.
%31 |dem. Papel-maquina. S&o Paulo: Estagéo Liberdade, 2004, p. 331 ss.
%2 |dem. Dar a morte. Coimbra: Palimage, 2013, p. 70 ss.
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revelam-se inUmeras aproximacgoes ou até mesmo reducdes do "projeto™ desconstrucionista a
luz da viragem linguistica produzida pela hermenéutica filosofica. Mas ndo é esse o ponto que

me move aqui e nem o que movia Derrida®*®®

, que sempre deixou claro seu apre¢o para com a
contribuicdo destruidora do pensamento heideggeriano, conforme ja brevemente mencionei.
A partir do momento em que ha inscricdo, surge o desejo hermenéutico da interpretacéo,
necessaria mas sempre inadequada para dar conta da disseminacao sem regra de toda a cadeia
de sentido e do acesso inapropriavel que lhe subjaz. Se a hermenéutica trabalha na condigédo
de possibilidade para 0 acesso ao sentido do mundo pratico a partir de uma existéncia que o
antecede, o segredo da desconstrucdo - ou a desconstrucdo como pensamento proprio do
segredo - ndo corresponde ao desvelamento, ainda que um desvelamento que se mantém em
esconderijo, porque o segredo ndo coincide com a ordem ou a érbita do sentido. O secreto é 0
que reenvia indefinidamente o significado, tornando-o clandestino de si mesmo.

Talvez esteja relegada ao segredo, ainda, a correspondéncia da desconstrucdo ao
ambito do teoldgico e até mesmo da relacdo judaico-ateia entre Levinas e Derrida, questdao em
que apertadamente tentei, consciente das dificuldades, aqui problematizar. Superada a
tentativa de aproximacdo/distanciamento entre esses dois pensamentos grandiosos (e daqui
pra frente diluidos por toda a tese), tarefa que restard sempre incompleta e sujeita a rasura,
talvez seja possivel prosseguirmos, tomando de assalto, em momento oportuno, um ponto que
também interessou os dois filésofos: a responsabilidade pela invencdo secreta do

acolhimento ao totalmente outro.

3.2 E possivel inventar a responsabilidade impossivel?

Seria, portanto, a hospitalidade a condi¢do incondicional e incalculavel ao que
acontece - a propria acontecimentabilidade do acontecimento - a vinda do que quer que
venha? E necessario tomarmos o cuidado de n&o simplificarmos a grandiosidade da
experiéncia aporética da hospitalidade, enclausurando-a em uma redoma que reduziria a uma
utopia ou a uma dimensao poética, meramente idealizadora, reducdo intentada por inimeros
criticos de Derrida. Um modelo de compreensdo da hospitalidade (ou da democracia por vir,
como tentarei expor no préximo capitulo) como uma dispersdo absoluta, eternamente aberta a

uma economia geral, cuja pretensdo seria a de apenas acenar para um “para além”, um "ainda

%3 "Interessa-me cada vez mais discernir a especificidade de uma desconstrucdo que ndo seja necessariamente
redutivel a tradicdo lutero-heideggeriana”. In: DERRIDA, Jacques. Papel-maquina. Sdo Paulo: Estacdo
Liberdade, 2004, p. 333.
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ndo"”, uma impossibilidade de purificacdo, ensejaria um modelo impresso, ainda, pelo
determinismo. E necessario ndo transformar essa experiéncia do impossivel em uma
experiéncia impossivel, ou uma néo-experiéncia®*. E o que Derrida denomina de im-possivel:
a experiéncia do impossivel, a possibilidade do impossivel, ou 0 anincio sem anincio como
tal - o hifen que marca o carater excessivo e excepcional da estranheza. Ousar pensar que 0
possivel ndo se esgota na dindmica de uma ontologia das modalidades do ser ou da
compreensdo do ser, suportando 0 excesso imperceptivel da sua impossibilidade mais radical,
é um paradoxo dificil de entender e quase impossivel de ser expresso em linguagem
filosofica®.

A hospitalidade que acolhe o visitante inesperado - que chega desafiando o estado
pré-egoldgico - esta aberta a exposi¢do incondicional da surpresa absoluta, na medida em que
acolhe "quem quer que seja", respondendo-lhe. Esse responder instaura a relacdo do
acolhimento com a responsabilidade, vista ndo a partir de uma cartilha demarcatoria e sim

também produzida pela dimens&o de aporia que demarca o conceito.

N&o esquecamos nunca que uma tematizacdo insuficiente do que é, do que quer
dizer, do que quer dizer, do que deve ser a responsabilidade, é também uma
tematizacdo irresponsavel: ndo saber, ndo ter nem ciéncia nem uma consciéncia
suficiente do que ser responsavel quer dizer, € em si uma falta a responsabilidade.
Para (se) ser responsavel, é preciso poder responder pelo que quer dizer ser
responsavel. Porque, se, na mais segura continuidade da sua histdria, o conceito de
responsabilidade implicou o compromisso num agir, num fazer, numa praxis, numa
decisdo excedendo a simples consciéncia ou o simples contato teérico, 0 mesmo
conceito requer que uma decisdo ou uma agao responsavel responda por si mesma
em consciéncia, quer dizer, no saber tematico do que é feito, do que significa a acao,
das causas e dos seus fins etc. E sempre preciso ter em conta nos debates em torno
da responsabilidade, esta imbricacdo original e irredutivel da consciéncia tedrica (...)
e da consciéncia prética (...) nem que seja para evitar a arrogancia de todas as "boas
consciéncias”. E preciso lembrar incessantemente que alguma irresponsabilidade se
insinua por todo o lado em que se exige a responsabilidade sem se ter
suficientemente  conceptualizado e  tematicamente  pensado 0  que
"respopnsabilidade” quer dizer: quer dizer, por todo o lado. Por todo o lado,
podemos dizé-lo a priori e de forma ndo empirica, porque se a imbricacdo entre o
tedrico e o pratico, de que faldvamos ha instantes, é, é certo, irredutivel, a
heterogeneidade entre as duas ordens assim intrincadas é-o igualmente (...) devemos
concluir que ndo somente a tematizagdo do conceito de responsabilidade é sempre
insuficiente, mas que o serd sempre, porque deve sé-lo. O que vale para a
respons%lgilidade vale também, pelas mesmas razbes, para a liberdade ou para a
deciséo™”.

%4 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 62.
%> DERRIDA, Jacques. Uma certa impossibilidade impossivel de dizer o acontecimento. Transformagio:
Revista da Universidade de S&o Paulo. Vol 35, n.02, 2012, p. 232.
%% DERRIDA, Jacques. Dar a morte. Coimbra: Palimage, 2013, p. 39-40.
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Se o plano da responsabilidade, assim como o da liberdade e o da deciséo, estdo
sempre sujeitos ao rastro da temporalidade, ou da diferensa, poderiamos propor, em cadeia
conceitual, que a experiéncia do impossivel e do acontecimento estariam, desde si e entre si,
jogadas ao plano da invencéo, ou seja, uma invencdo do impossivel (que vem do impossivel).
Se ha, pois, a possibilidade de uma invencdo, deve ela ser absolutamente estranha a qualquer
programa, a qualquer tentativa de antecipacdo. Isto é, a invengdo reinventa o contexto que
intenta se aplicar no "a cada vez", sem se deixar totalizar. Portanto, tudo acontece na medida
da singularidade infinita de cada contexto e é nele que se forma o sentido de todo o acontecer,
mas este acontecer € uma negociacdo com aquilo que excede o contexto do acontecer e o

sentido que daf advém e que é, por conseguinte, inegociavel®*’,

Uma vez mais, é certo, mas para mim uma vez mais é sempre de novo, de cada vez
de modo inteiramente novo, uma vez mais uma primeira vez, uma vez mais e de

uma vez por todas a primeira vez. Ndo uma Unica vez por todas, mas uma vez por

todas a primeira vez>®.

Nesse contexto, a invengdo é a propria condicdo da cursividade do tempo e do
horizonte dos possiveis: a propria in-condicdo do mundo. Uma invencdo deve ela prépria
inventar as suas condicdes de possibilidade que, assim sendo, sdo as condi¢bes da
impossibilidade, onde a incompatibilidade com quaisquer condi¢des pré-definidas é quem ou
0 que funda o acontecimento impossivel, sem espessura. Mas essa fundacdo ndo é uma

revelacdo ou programacao, mas sim uma invencao pura que ja nasce contaminada°.

3.2.1 Khora: o lugar da invencéo

A invencdo, que sempre se destina ao outro (ao absolutamente qualquer outro), ndo cai
nem na modalidade do como tal nem do como se. Por um lado, o absolutamente outro chega e
acontece como alguém ou alguma coisa singular enxertada no plano da significacao (ser), mas
permanecendo sempre excessivo e espectral, sendo o rastro que produz o hifen - a hifenizacao
do acontecimento im-possivel**. Um acontecer que esta contido a0 mesmo tempo que
independe das possibilidades oferecidas de antem&o e, por esse motivo, a regra de seu

acontecer € em si mesma incondicional e condicionada, agindo como uma ruptura ao plano

37 |dem. Psyché. Inventions de I"autre. Paris: Galilée, 1987. p, 160.

%8 |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 38.
%9 DERRIDA, Jacques. La dissmeminacion. Paris: Seuil, 1972.
%0 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Disserta¢do de mestrado, 2005, p. 66.
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prévio de significacdes. A experiéncia do impossivel da desconstrucdo é, logo, a

experienciacdo do impossivel e a "tnica invencdo possivel"***.

O outro é mesmo o que ndo se inventa, e é portanto a Gnica invengdo no mundo, a
Unica invengdo do mundo, a nossa, mas aquela que nos inventa. Porque o outro é

sempre uma outra origem do mundo e nds estamos por inventar. E o ser de nés, e 0

proprio ser. Para la do ser®?,

E no contexto do acolhimento ao outro, portanto, que o im-possivel "tem lugar". No
entanto, esse "ter lugar" ndo remete propriamente a uma vinda a presenca. O acontecimento
tem lugar cedendo o lugar - como um deserto dos desertos - mas nunca ele proprio toma o
lugar, a ndo ser por uma tomada provisoria como inscricdo de um excesso que interrompe a
tomada definitiva de um lugar. O nome inominavel desse lugar € a khora, reproblematizacao
intradizivel da discusséo intuida por Platdo no didlogo "Timeu". "Ainda que digam respeito ao
préprio nome de khora ("lugar”, "local”, "localizac¢do", "regido”, "territério” (...) khéra, nao se
reduz, acima de tudo, ao seu nome"**3. Ou, o que daria no mesmo, falar na intraduzibilidade
da khéra seria remontar o politico, indo do mais antigo e ancestral ao mais absolutamente
novo e imprevisivel. O impossivel faz-se "possivel" dando lugar as possibilidades de ser e a
tomada de lugar dai resultante, mas ele proprio permanece sempre impossivel e, por
conseguinte, sem lugar proprio.

E necessario estarmos atentos que a zona indecidivel em que figura a khora ndo pode
ser identificada como uma certa ideia que remeta-a a0 caos ou a um cosmos absurdo que
aterroriza, domado por uma volupia niilista que, ao fim e ao cabo, apazigua o desejo de
totalidade, ja& que uma "economia geral” do mundo sugere, como vimos, uma dispersdo
infinita. A reinterpretacdo de Derrida dessa estranha l6gica do lugar sem lugar que da lugar,
transpassa toda a obra do autor, e ndo apenas na sua analise da recentemente referida obra de
Platdo. A khora seria, portanto, aquilo que expressaria a configuracdo do lugar de inscricdo de
"tudo 0 que o mundo se marca"***.

O mundo é a cadeia de inscricdo ou 0 que resta da passagem de algo que nunca se

inscreve ou se passa (rastro). E lancando ao pensamento da hospitalidade, khora é o lugar de

%1 |dem. Psyché. Inventions de I' autre II. Paris: Galilée, 2003, p. 27. "L interét de la déconstrucion, de sa force
et de son désir, si elle en a, ¢’est une certaine experiénce de I'impossible: ¢’est-a-dire (...) de I"autre, I"experiénce
de I"autre comme invention de I'impossible, en d autres termes comme la seule invencion possible"”. (traducéo
minha).
%2 |bidem, p. 60. "L autre, c’est bien ce qui ne s’invente pas, et c’est donc la seule invencion au monde, la seule
invencion du monde, la nétre, mas cella qui nous invente. Car I"autre est toujours une autre origine du monde et
nous sommes a inventer". (tradugdo minha).
¥3 DERRIDA, Jacques. Khéra. Campinas: Papirus, 1995, p. 16-17.
¥4 Ibidem, p. 48.
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acolhimento do absolutamente outro que é puro espacamento sem espaco proprio. E tanto o
"algures™ absolutamente escapatdrio ao plano da significagdo que resulta desse espagamento,
como o tempo sem tempo e sem origem que nunca passa Ou que nunca se inscreve como
tempo presente, como experiéncia do im-possivel. O absolutamente outro, que nunca passa,
mas da lugar a experiéncia do acontecimento impossivel, cuja vinda €, portanto,
absolutamente por vir - permanece por vir - na medida em que se anuncia em um instante tdo
instantaneo que dele so resta o rastro ou a assombragdo. Esta possibilidade do impossivel € a
possibilidade im-possivel de acolher para bem além do que é possivel acolher, ou seja, é a
hospitalidade como “possibilidade” da impossibilidade: a desconstrucdo como hospitalidade

incondicional na cena de um tempo fora dos eixos (out of join) fraturado pela surpresa.

3.3 Hospitalidade de visita e hospitalidade de convite

Como vimos em Levinas e Derrida, 0 pensamento da hospitalidade remete a dimenséo
da exterioridade, o que pode ser traduzido como uma questdo que ressoa a figura do
estrangeiro, como trabalhei logo no inicio da tese. Uma questdo que vem do estrangeiro e que
assombra a soberania da ipseidade, para retomar o ponto em que pretendo desenvolver neste
capitulo. E importante anotarmos que o conceito de “estrangeiro” assume-se pelo radical da
palavra latina etranger como “estranho”, ou aquele que vem de fora e estranha a cultura, a
lingua e 0 modo de ser do nativo. Vimos ja que a prépria condi¢do de se pensar a si mesmo é
também a condicdo de se pensar a exterioridade do outro, que condiciona o pensamento
soberano do Ipse.

Hospitalidade ao outro que ndo o outro-de-si marca a aporia da hospitalidade. O
acolhimento é o acolhimento do totalmente outro "em si", mas esse pressupde sempre ja um
outro acolhimento: o acolhimento do outro que gera a origem do meu mundo (da minha casa)
sem nela se instalar. E repetindo de cada vez como a primeira vez esse sempre ja nio
fenomenoldgico que o fendmeno se da como tal.

Devemos sempre recordar que o termo latino hostis (contido na expressdo que designa
0 poder soberano de decidir acerca da hospitalidade: hosti-pet-s), faz notar que o termo dele

derivado, hospes, significa literalmente o dono da casa, o paterfamilias que, por possuir uma
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casa, pode ou ndo dar hospitalidade®?®. H4 contudo algo nessa etimologia que assombra
Benveniste, autor importante para Derrida no tema da hospitalidade, um misterioso - pse de
ipse, de onde deriva 0 "pet" de hosti-pet-s e 0 "pot™" dos podere, possum e potere latinos (o
poder do hospes, aquele que decide acerca da hospitalidade). Mas como sera que Derrida, por
sua vez, traduz esse poder? I-pse € literalmente 0 "eu posso” daquele que decide acolher.
Contudo, e é ai que entra a singularidade da hospitalidade derridiana em sua releitura da
hospitalidade tradicional: esse "eu posso™ ndo pode ser somente volitivo nem intencional,
rompendo assim com a intencionalidade fenomenologica. Assim, eu "posso acolher” quer
dizer unicamente "eu possuo condicdes para isso”, isto €, eu possuo uma casa, uma cidade,
uma cidadania, um Estado, uma identidade ou qualquer outra instancia similar que pode servir
de base para esse acolhimento. O poder que subjaz a determinacéo do i-pse ndo é visto como
um poder ativo nem uma deciséo egoldgica do receber outrem. Ao contrario, o acolhimento é
a propria expressdo da ipseidade daquele que acolhe. Hostis €, portanto, simultaneamente
aquele que acolhe (0 héspedeiro) e aquele que é acolhido (0 héspede)**®. Eles ndo se
confundem. O que ocorre é que aquele que acolhe s6 se torna acolhedor porque da
acolhimento. Esta "passividade" por parte do sujeito (um "eu", uma lingua, uma soberania,
uma cultura, uma cidade, uma familia, um organismo dentre inUmeros outros exemplos
possiveis) que acolhe, perturba a propria logica da subjetividade e da liberdade entendida pela
dindmica da tolerancia.

Com respeito a esse acolhimento ou hospitalidade incondicional, Derrida estabelece
justamente a distin¢do entre o convite (invitation) e a visitacdo (visitation). Enquanto convite
é o dirigido a quem, de algum modo, ja preenche o rumo da cadeia prévia de expectativas,
segundo normas sdcio-politico-morais, a visitacdo rompe com conjunto natural da
organicidade temporal e surpreende o tempo, sem notificad-lo antecipadamente. A distincédo
entre ambos ndo é do tipo gquantitativo, pois ndo se inscrevem gradualmente em uma mesma
dimensdo processual - como se fossem dois momentos distintos da hospitalidade inseridos no
campo do possivel. Convite e visitacdo sdo duas dimensdes que se compatibilizam por sua
incompatibilidade. Exatamente demarcam a estrutura aporética da propria compreensdo da
hospitalidade.

Para compreendermos essa problematizacdo aporética, devemos ter em mente que a

relacdo de hospitalidade com o convidado é do tipo horizontal, ou seja, € por um lado, uma

%> BENVENISTE, Emile. “L hospitalité”, Le vocabulaire des institutions indo-européennes. 1. Economie,
parente, société. Paris: Minuit, 1969, p. 94
*® PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Disserta¢do de mestrado, 2005, p. 18.
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relacdo que implica um cédigo comum e uma demarcada reciprocidade (ele entra no espaco
do proprio vindo de um outro espago proprio), e que, por outro, implica uma pre-visao -
exatamente o olhar prévio, inserido num horizonte antecipativo, que amortece o impacto da
surpresa: o convidado € visto quando se espera por ele, porque a hora da sua vinda esta
prevista e pode até aguarda-lo a janela para vé-lo vir. Ja a relacdo sem relagcdo com o visitante
é do tipo vertical: o visitante "cai sobre o hospedeiro”, meteoricamente, interrompendo e
estilhacando o curso do esperado no cotidiano e do conjunto prévio de possibilidades pré-
imaginarias®*’. Esse desenlace do tempo previsto nos auxilia a compreender o “trés-haut"

349 associam ao absolutamente outro: na

(muito elevado) que Levinas®**® e Blanchot
impossibilidade de antecipagdo de sua vinda, o outro fende o horizonte enxertando-lhe com
uma verticalidade dissimétrica e irredutivel a qualquer configuracdo espacial concebida pela
ipseidade (estranha, portanto, ao projeto investido pela consciéncia intencional husserliana,
como trabalhado anteriormente).

O tempo como convidado € o tempo cronolégico pensado a partir do presente: o
convite enderecado antecipa a sua concre¢dao que, mesmo que seja diferida indefinidamente,
estd ja sempre pre-vista. Ele aparece a hora marcada (mesmo que chegue adiantado ou
atrasado, mantém ordenado o conjunto prévio de expectativas). Em contrapartida, o tempo do
visitante é o tempo é o tempo espectral do fantasma: a vinda do visitante deu-se sempre ja em
um tempo imemorial e irredutivel a qualquer presente-passado e um porvir absolutamente
aberto e eternamente diferido porque igualmente irredutivel a qualquer presente-futuro. Por
isso, 0 visitante estd sempre j& ao mesmo tempo radicalmente adiantado e radicalmente
atrasado. Adiantado porque a sua chegada € inantecipavel e atrasado porque, ainda que sua
vinda seja breve e inoportuna, ela nunca chega propriamente, nunca coaduna-se com a luz da
presenca. Quando sua chegada inesperada concilia-se com a acomodacdo ao tempo do
hospede, ele ja partiu. E o luto proprio pela morte do outro. Quando se acredita que enfim ele
vira, veras que ele sempre esta por vir®®. Esse é o traco aterrorizante da hospitalidade. A
hospitalidade, portanto, é sempre catastrofica. Ndo ha festividade no pensamento da

%7 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 57-58.

8 LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 211. “Le
visage est présent dans son refus d'étre contenu. Dans ce sens il ne saurait étre compris, c'est-a-dire englobe.”

¥9 BLANCHOT, Maurice. Le trés-haut. Paris: Gallimard, 1988.

%0 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sdo Paulo:
Escuta, 2003, p. 109-ss.
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hospitalidade (como alguns a assim entendem). A hospitalidade é sempre o trabalho do luto
de ter que lidar com a fantasmagoria do outro®*.

O convidado é recebido, como se diz popularmente, "na medida do possivel", isto é, o
hospedeiro despendera de todos os artificios para saber recebé-lo bem. Ja o visitante exige o
impossivel porque exige acolher um excesso absolutamente fora do programa - irredutivel as
maltiplas possibilidades do acolher. Acolher o visitante seria, portanto, acolher para além da
capacidade do acolhimento, logo, é acolher o impossivel. O acolhimento possivel preenche os
requisitos do acolhimento do convite.

O visitante, portanto, exige sem poder de exigir, 0 acolhimento imediato e excessivo,
avesso ao controle de uma preparacdo prévia, na urgéncia de um instante tdo instantaneo que
desagrega a cursividade do tempo. Este recém-chegado (arrivant) ou hospede absoluto (héte
absolu) - esse que vem (ce qui arrive) - demarca propriamente a ideia de acontecimento. O
acontecibilidade do acontecimento é tal qual esse que chega inesperadamente. O acolhimento
ao recém-chegado sera, portanto, uma hospitalidade ao que/quem eventualmente chega ou
acontece: a hospitalidade ao acontecimento (événement)®? da vinda do outro singular.

O recém chegado de frescor: este nome pode designar, é certo, a neutralidade do que
acontece, mas também a singularidade de quem chega, daquele ou daquela que vem,
advindo ai onde ndo se espera, ai onde se espera sem 0 esperar, sem se esperar, sem

saber 0 qué ou quem esperar, 0 que ou quem eu espero - e é a propria hospitalidade,
a hospitalidade ao acontecimento®.

3.4 A lei e as leis da hospitalidade
E importante apontar que a possibilidade do deslocamento conceitual para a

desconstrucdo da concepcdo da tolerancia, apontada por Derrida a partir da ideia de

“hospitalidade”, ndo admite ser concebida como um oposto binario a ideia de “tolerancia” ou

%1 O trabalho de luto, podemos observar, mesmo que tratando-se de um luto politico, como Derrida faz em
"Spectres de Marx" trata-se de um trabalho que termina mas nunca se completa. Sua prisdo ao tempo determina
sua relacdo de possibilidade/impossibilidade. Eis o prudente paralelo com a questdo da hospitalidade aqui tratada
e a chegada do outro.
%2 Estou ciente da dificuldade de traducéio da palavra événement. Muitos tradutores preferem traduzir para o
portugués a referida palavra por "evento”. Prefiro traduzi-la pela ideia de acontecimento por me parecer mais fiel
ao contexto derridiano e pela palavra latina evenu corresponder mais precisamente a ideia de "acontecimento”. A
mesma polémica ocorre também na obra "L étre et I"événement" de Alain Badiou, cuja traducdo brasileira pela
editora Jorge Zahar optou por "O ser e 0 evento", algo também seguido pela editora Boitempo, no decorrer da
traducdo da obra "A hipdtese comunista”, do mesmo autor. Conferir: BADIOU, Alain. O ser e o evento. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1996. , Alain. A hip6tese comunista. Sdo Paulo: Boitempo, 2012,
%3 »e nouvel arrivant: ce nom peut désigner, certes, la neutrtalité de ce qui arrive, mais aussi la singularité de
qui arrivant, celui ou celle qui vient, advenent Ia ot on ne I"attendait, sans |"attendre, sans s'y attendre, san savoir
quoi ou qui attendre, ce que ou qui j' attends - et c’est I"hospitalité a I"evénement. (traducdo minha). DERRIDA,
Jacques. Apories. Paris: Galilée, 1995, p. 66.
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""consenso”, pois isso seria propriamente avesso a propria estrutura de desconstrucionista por
ele desenvolvida. Como aprendemos com o autor, a discussdo que mantém a cena da
hospitalidade com elemento para se pensar a justica deve estar refém a zona indecidivel e
paradoxal entre o acolhimento absoluto que se afasta da demanda por reciprocidade e a
recepcdo controlada e controlavel pelas regras juridicas da hospitalidade condicional,
desintegrando-se, assim, 0 suposto binarismo que tal postulado poderia, com efeito, decair.

354

Derrida®" esclarece:

A lei da hospitalidade, a lei formal que governa o conceito geral de hospitalidade,
aparece como uma lei paradoxal, perversivel ou pervertedora. Ela parece ditar que a
lei absoluta rompe com a lei da hospitalidade como direito ou dever, com o "pacto”
de hospitalidade. Em outros termos, a hospitalidade absoluta exige que eu abra
minha casa e ndo apenas ofereca ao estrangeiro (...), mas ao outro absoluto,
desconhecido, andnimo, que eu lhe ceda lugar, que eu o deixe vir, que o deixe
chegar, e ter um lugar no lugar que ofereco a ele, sem exigir dele nem reciprocidade
(...) nem mesmo seu nome".

A lei da hospitalidade absoluta, portanto, ordena o rompimento com a hospitalidade
juridica, com a visdo da justica como direito, porém sem renunciar a ela. A hospitalidade justa
rompe com a hospitalidade de direito; ndo que ela condene ou se oponha a ele, mas pode, ao
contrério, colocé-lo e conservéa-lo em um movimento incessante de progresso®*. E nessa zona
cinza onde opera a contracdo indecidivel entre a incondicionalidade e a condicionalidade da
hospitalidade. Entre A lei da hospitalidade e as leis da hospitalidade.

A lei da hospitalidade reivindica e representa a rendncia ao horizonte calculavel e pré-
estabelecido pelas regras juridicas internacionais, que delimitam a relacdo com a alteridade
que a mim se dirige. Para Derrida, a lei da hospitalidade atua como uma lei incondicional e
ilimitada, como o oferecimento do lar a quem chega de fora, ao estrangeiro da subjetividade,
nessa nova percepcao de como podemos pensar a estrangereidade como trata este ensaio.
Mais que isso; a lei da hospitalidade oferece a si propria, o seu proprio si, “sem pedir a ele
nem seu nome, nem contrapartida, nem preencher a minima condi¢do” 6 A lei da
hospitalidade esta em contraponto as leis da hospitalidade, que se dirigem a direitos e deveres
sempre condicionados e condicionais, como 0s tratados e convencgdes que tratam as relacdes
entre as nagoes.

A hospitalidade, vista de modo condicional, remonta a toda a tradi¢cdo da cultura

ocidental, desde seus primordios greco-romanos, de todo judaismo e cristianismo, de todo o

%% DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sao Paulo:
Escuta, 2003, p. 24-25.
%% DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sao Paulo:
Escuta, 2003, p. 25.
%° Ibidem, p. 69.
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direito e de toda a filosofia do direito até Hegel**”. Em contrapartida, a lei da hospitalidade
incondicional, herdada de um passado imemorial e a0 mesmo tempo sempre por vir, obriga a
acolher incondicionalmente o absolutamente outro. Tal obrigacdo, sem obrigar, constitui-se
no ambito pré-volitivo e até mesmo pré-moral, como estrutura prévia que antecede toda e
qualquer ideia de intencionalidade, como vimos anteriormente. Concentra em pensar 0
politico para além do politico, a partir de uma nova internacionalidade; a partir de um
cosmopolitismo reinventado. Um cosmopolitismo para além do cosmopolitismo politico
pensado pelo ideario kantiano-iluminista, pois esse cosmopolitismo esta ainda condicionando
pelos limites juridico-politicos®® que sustentam a estrutura artificial da soberania tradicional
dos Estados. E esse cosmopolitismo juridico, guiado pelas leis da hospitalidade condicional,
revelou-se e revela-se incapaz de responder aos inumeros conflitos internacionais envolvendo
seres humanos incluidos no sistema pela sua exclus&o®°.

Retomando a problematizacdo acerca da tolerancia, para Derrida, restou claro até
aqui que esta atua como uma espécie de zona-limite entre a lei e as leis da hospitalidade®®.
Com efeito, a toleréncia torna-se uma acdo cautelosa, fiscalizada; uma hospitalidade
condicional condicionada & obediéncia de regras e imposicoes®®'. A hospitalidade pura e

incondicional®®?

— uma manifestacdo de loucura e verdadeira transgressdao da logica do
contrato, pressupondo a possibilidade de abertura ao desconhecido; onde ndo séo exigidos
"papéis" para alguém que ndo ¢ esperado nem convidado; para o “absolutamente estrangeiro”,

para 0 sem destino ou sem patria, para o “imprevisivel, em suma, totalmente outro”*®®, Mas o

%7 Apesar de sempre manifestar seu aprego ao pensamento de Hegel, filosofia que, segundo Derrida, “nio
concluiremos jamais a leitura ou a releitura” (Posi¢des, p. 85) de seus escritos, o autor também expde o seu
ponto de ruptura. Derrida deixa aflorar o parentesco semantico entre a sua différance e a Aufhebung hegeliana,
apesar de aquela ainda conter uma tentativa de superagdo desta: “A différance deve assinalar, em um ponto
quase absoluto com Hegel”. No entanto, hd “o ponto de ruptura com o sistema da Aufhebung e da dialética
especulativa. Uma vez que esse carater conflitivo da différance (...) ndo se deixa jamais suprassumir totalmente
(...) ndo se deixa jamais comandar por um referente no sentido classico, por uma coisa ou por um significado
transcendental que regraria todo o seu movimento” (Posi¢des, p. 50-51). A critica é também permanente quanto
ao linearismo historicista, associado ao falocentrismo e ao logocentrismo, presente em Hegel. (Posi¢des, p. 57).
In: DERRIDA, Jacques. PosicOes. Belo Horizonte: Auténtica, 2001.
%8 BERNARDO, Fernanda. A ética da hospitalidade, segundo J. Derrida, ou o porvir do cosmopolitismo por
vir a proposito das cidades-refigio, re-inventar a cidadania. Revista Filoséfica de Coimbra — n°' 22, p. 421-446,
2002, p. 437.
%% AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua I. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2004,
p.141.
%0 «Se alguém acha que estou sendo hospitaleiro porque sou tolerante, é porque eu desejo limitar minha
acolhida, reter o poder e manter o controle sobre os limites do meu “lar”, minha soberania, o0 meu “eu posso”
(meu territério, Minha casa, minha lingua, minha cultura, minha religido etc...) DERRIDA, Jacques. Filosofia em
tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 2003, p. 137.
%1 |bidem, p. 138.
%2 |bidem, p.138.
%3 |bidem, p. 137.
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drama se traduz por esse status de hospitalidade ser impossivel de se legislar ou organizar
institucionalmente; embora somente a partir desse conceito seja possivel pensa-la juridica e
politicamente. A possibilidade de se pensar a hospitalidade em sua total irredutibilidade ao
plano politico e juridico € o que, propriamente, aporeticamente falando, sustenta o
pensamento politico e juridico.

Nesse sentido, esclarece Derrida®*:

Sem essa ideia de hospitalidade pura (...) ndo teriamos sequer a ideia do outro, a
alteridade do outro, ou seja, de alguém que entra em nossas vidas sem ter sido
convidado (...) a hospitalidade incondicional, que ndo é juridica nem politica, ainda
assim é condicao do politico e do juridico. Justamente por essas razdes, ndo estou
nem seguro de que seja ético, a medida que ndo chegue a depender de uma decisdo.
Mas o que seria da “ética” sem hospitalidade

3.4.1 Hostipitalidade e auto-imunidade

E natural perguntarmo-nos sobre a ameaca que esse hospede pode significar aquele
que o acolhe. Esse hospede do qual ndo espero reciprocidade, mas espero algo. Nao esperar
nada ndo seria, de algum modo, trair a lei da hospitalidade? O que espero desse hdspede que
pode vir a ser hostil? Como proceder a hospitalidade incondicional se, ao que tudo indica, é
inescapavel recebé-lo como hdspede e a0 mesmo tempo como inimigo? Ha como fugir desta
tensdo? Da tensdo dissimétrica de estar ao mesmo tempo na lei e nas leis da hospitalidade?

Remeto aqui o leitor ao préprio texto do autor®®®:

Como distinguir entre um hospede (guest) e um parasita? Em principio, a diferenca é
estrita, mas para isso se exige um direito; é preciso submeter a hospitalidade, a
acolhida, as boas-vindas, a uma jurisdicao estrita e limitativa. Nenhum que chega é
recebido como hdspede se ele ndo se beneficia do direito a hospitalidade ou do
direito ao asilo, etc. Sem esse direito ele s6 pode introduzir-se “em minha casa” de
hospedeiro, no chez-soi do hdspedeiro (host), como parasita, hdspede abusivo,
ilegitimo, clandestino, passivel de expulsdo ou detencg&o.

A essa incalculavel e formalizavel; perfeita e insuficiente; plena e pueril; desejante e
que deixa a desejar relacdo entre a Lei e as Leis, Derrida chamou de hostipitalidade®®®. Esse
sintagma derridiano diz justamente que toda a hospitalidade implica de antemao a hostilidade,

isto é, o hiato entre a capacidade finita de acolher no mundo e a injungdo infinita ao

%3 Ibidem, p. 138.
%4 Ibidem, p. 139.
%> DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sao Paulo:
Escuta, 2003, p. 53.
%8 bidem, p. 41.
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acolhimento incondicional do absolutamente outro e que exige o acolhimento efetivo e, por
conseguinte, 0 espago publico da inscricdo do significado pela linguagem. O acolhimento
sempre é feito com reservas porque o hospede pode ser também um inimigo. Lembremos que
o radical hostis, como vimos, marca tanto o poder de acolher quanto a indistingdo entre
hospede e inimigo.

A hospitalidade incondicional como exposi¢do absoluta ao que vem é também a
exposicao imperiosa ao risco absoluto, ja que este recém-chegado pode ser qualquer outro,
anunciado unica e singularmente. Se fosse possivel antecipadamente determos seguranca de
que a chegada deste que se aproxima ndo nos causa ameaca entdo nao se trataria de
hospitalidade, uma vez que a incalculabilidade e a imprevisibilidade, de anunciam e
constituem o acontecimento, estaria esvanecida. Essa exposi¢cdo ao inaudito — a vulneravel
ameaca de que o pior aconteca como um risco que é preciso (il faut) estar pronto a correr —
evita qualquer conotacdo moralista, uma vez que na cena da hospitalidade o bem chega ja
desde sempre contaminado pelo mal. A possibilidade do parasitismo é essencial a cena da
hospitalidade. Toda a hospitalidade ¢ um convite ou uma expectativa a experiéncia do
parasitismo.

A reacdo natural do encontro com o recém-chegado é a do distanciamento da
subjetividade e do recrudescimento das fronteiras, ambas situagdes articuladas pela dindmica
da soberania da ipseidade e da soberania dos Estados. Esse duplo movimento é resultado da
génese de todo colonialismo, que apaga a diferenca ao relaciona-la violentamente com o
mesmo, sendo também toda a génese do ego constituinte e de toda a instancia soberana.
Derrida chama de auto-imunidade esta resposta da alienacdo originaria, onde a identidade
fecha-se em si para proteger-se do exterior, mas este movimento, em si mesmo, é suicidario,
ja que toda constituicdo da identidade é fruto da exterioridade. Assim, a auto-imunizacao é a
reacdo imunitaria que consiste em proteger o espaco confinado do préprio das invasdes
exteriores, acabando por se virar contra si prépria, protegendo-se da sua propria auto-
protecdo. Antes da chegada do outro ndo hé identidade; mas, como o acolhimento é também o
que pde causa a identidade, esta tende a proteger-se.

Esse conluio é também o poder em sua finitude, a saber, a necessidade, pelo
hospedeiro, de escolher, de eleger, de filtrar, de selecionar seus convidados, seus
visitantes ou seus hospede, aqueles a quem ele decide oferecer asilo, direito de visita

ou hospitalidade. N&o hé hospitalidade, no sentido classico, sem soberania de si para
consigo, mas, como também ndo ha hospitalidade sem finitude, a soberania s6 pode
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ser exercida filtrando-se, escolhendo-se, portanto excluindo e praticando-se
violéncia®’.

Sem esse mecanismo suicidario de destruicdo das defesas proprias, o fechamento
alérgico impediria as trocas vitais com o exterior, levando a um outro suicidio. Nenhuma
instancia se basta a si mesma e, por isso, toda a auto-posi¢do implica esta estranha logica da
auto-imunizacdo, que mais ndo é afinal que o desejo pré-volitivo, pré-egologico e pré-
intencional que diz "sim" e que se exp&e incondicional e passivamente ao outro que vem. Sem
vulnerabilidade, sem fissura da fronteira, nada acontece de absolutamente novo - e a morte é
justamente esse "sempre 0 mesmo" da autonomia. Além, a auto-imunizacdo marca o carater
violento que subjaz a todo o acolhimento efetivo, e isso porque ndo ha sequer desejo de
relacdo ou trabalho de luto sem perjario da significacdo: se, por um lado, toda inscri¢do

significante é violenta®®

porque dada na forma do presente e da presenca, isto, apesar de toda
vulnerabilidade que todo o préprio se impGe e que resulta do desejo de acolhimento, por outro
lado, a ndo-inscricdo ou a ndo efetivacdo do acontecimento, isto €, sua resolucdo como
siléncio finito, € sempre uma violéncia pior do que a violéncia da inscricdo e da efetivacdo
significante, restando tudo entregue, portanto, ao que Derrida chamou de "economia da
violéncia" (tema que toquei anteriormente quando aproximei e distanciei Levinas e Derrida),
que pratica a violéncia como condi¢do de evitamento de uma violéncia maior. Trata-se, assim,
de uma violéncia auto-imunitaria que obriga uma certa inscricdo do outro no espaco do
proprio. Uma violéncia que opde sem resolugdo possivel estas duas violéncias: "O Um se faz
violéncia. Viola-se e violenta-se mas se institui também em violéncia. Transforma-se no que
é, a propria violéncia - que faz a si mesmo. Autodeterminacdo como violéncia. O Um se
guarda do outro para se fazer violéncia (porque se faz violéncia e com vistas a se fazer
violéncia)". (grifos no original)*®°.

O "Um faz-se violéncia™ significa, em primeiro lugar, que ele pratica a violéncia
impondo um sentido aquilo que excede todo e qualquer sentido, apoderando-se deste que
agora € nomeado e enderecado; em segundo lugar, significa que ele se inflige violéncia
expondo-se a esse ndo-sentido que lhe da sentido ao mesmo tempo em que lhe expropria todo
o sentido: 0 Um é violéncia de um modo tal que violenta a prépria violéncia, violentando-se.

Se a hospitalidade incondicional é uma marca da suplementagdo que consiste em arquivar ou

%7 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sao Paulo:
Escuta, 2003, p. 49.
%8 |dem. A escritura e a diferenca. Perspectiva, 2009, p. 145-ss.
%9 DERRIDA, Jacques. Mal de arquivo. Uma impressdo freudiana. Rio de janeiro: Relume Dumaré, 2001,
p.100.
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dar lugar aquilo que nunca acontece nem tem lugar como tal, a injungéo arqui-originaria que
apela sem propriamente comandar (a lei sem lei da hospitalidade incondicional ou loucura
pela justica) ndo pode nada fazer a ndo ser, simultaneamente, apelar a sua interrup¢cdo como
desejo do fim da violéncia: desejo da coincidéncia plena ou desejo do fim da mediacao
assujeitadora do significante. E, com efeito, a lei da hospitalidade incondicional como desejo
de relacdo imediata e absoluta ao outro (justica) que pode desconstruir toda a auto-
determinagéo originéria da auto-imunizacéo suicidéria®”°.

E neste espaco secreto de uma inexoravel violéncia que se torna possivel pensar a
hospitalidade incondicional. E de sua zona de indecidibilidade que perfaz a tensdo entre a
possibilidade-impossivel da hospitalidade incondicional. Dito sem rodeios: é do ininterrupto e
disseminador dizer da lei da hospitalidade incondicional, de sua pratica imperfeita, de seu
desejo sempre a desejar, de uma economia da violéncia — que germinara uma maior
abrangéncia e sensibilidade as leis da hospitalidade. E pelo além do juridico e para além do
politico que tateia a promessa da democracia por vir. O porvir da democracia por vir.

A hospitalidade incondicional — ideia que permite pensar o politico e o juridico -
escandaliza as constru¢des politicas enlatadas nas “propostas de conciliagdo que nao
entendemos”. Pressupde o desapego das velhas certezas; o desapego da binaridade® - um
desafio da subjetividade (se é possivel ainda pensarmos nesses termos), sem pressupor um

. C e C 72 ,
messianismo. Talvez uma certa “messianicidade sem messianismo™> ; uma “fé sem

»373 como nos incita a pensar Derrida.

dogma

Mas esse repensar da hospitalidade incondicional reivindicaria espaco para atuar no
campo do pragmatismo politico? Estaria ela relegada meramente ao campo da experiéncia
particular privada e um romantismo argumentativo sem consequéncias politicas praticas,
como sugeriu Rorty*"*? A desconstrucdo, ou seu outro nome, a hospitalidade, traduz-se como

uma experiéncia passivel de recair no jogo herdado pelo cosmopolitismo? Como poderiamos

30 |dem. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razdo. In DERRIDA, Jacques.
VATTIMO, Gianni. A religido. S8o Paulo: Estacdo Liberdade, 2004, p. 71-ss.
%' DERRIDA, Jacques. Khéra. Campinas: Papirus, 1995, p. 9-10.
372 «“Messianicidade sem messianismo. Isso seria a abertura ao futuro ou & vinda do outro como advento da
justica, mas sem horizonte de expectativa nem prefiguracdo profética”. In DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As
duas fontes da “religido” nos limites da simples razdo. In: DERRIDA, Jacques. VATTIMO, Gianni. A religido.
Sdo Paulo: Estacdo Liberdade. 2004, p. 29.
%73 bidem, p. 30.
374 »Considero a las esperanzas en "La politica de la amistad” una contribuicién al autoajuste privado de Derrida
y al algunos de sus lectores (...) no considero (...) como contribuiciones al pensamiento politico. Lo politico, tal
COMO YO Veo, es una question pragmatica de reformas de corto plazo y compromissos, compromissos que deben,
en una sociedad democratica, ser propuestos y defendidos en términos mucho menos esotéricos que aquellos con
los que superamos la metafisica de la presencia”. RORTY, Richard. Desconstrucion y pragmatismo. Buenos
Aires: Paidos, 2005, p. 43.
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conduzir o pensamento da hospitalidade incondicional pensada por Derrida em dialogo com a
necessidade sempre urgente de p6-la em contraste com a tolerancia, ainda mais a tolerancia

pensada pelo horizonte juridico ainda que na 6rbita de um direito cosmopolita?

3.4.2 Reinventar o cosmopolitismo kantiano

"Mesmo pelo direito a hospitalidade universal de que fala Kant, e que
permanece ainda controlada por um direito politico ou cosmopolitico.
Apenas uma hospitalidade incondicional pode dar o seu sentido e a
sua racionalidade pratica a todo e qualquer conceito de
hospitalidade™

Jacques Derrida®”

Se, em sede grega, como vimos no primeiro capitulo, a hospitalidade é pensada em
fungéo da polis e da estrutura da democracia ateniense, na modernidade a grande contribuigao
sobre o tema, que por um lado extravasa as limitagdes do modelo grego, e por outro conserva
seus principios, vem de Kant, mais concretamente no “Terceiro artigo definido para a paz
perpétua — o direito cosmopolita deve limitar-se as condi¢des da hospitalidade universal”, em
sua obra “A paz perpétua”. Kant, trilhando os passos do cosmopolitismo estéico e do
cristianismo universalista proposto por Paulo de Tarso aos Efésios (rompendo com o
unitarismo da polis grega) posiciona-se ao lado de uma hospitalidade universal, ou seja, uma
hospitalidade que rompa com a dindmica da especificidade geografica como critério de
exclusdo. Kant tem o mérito de trazer ao plano da filosofia politica, ainda que amarrada ao
plano do direito, a discussdo acerca da recepcdo do estrangeiro que chega a um territorio
desconhecido®®. Tem o estrangeiro o direito de ndo ser tratado como um inimigo. Esta
hospitalidade universal € encarda por Kant como a condi¢do de pensamento para uma paz
perpétua entre todos os homens e todos os povos®"’.

A ideia de hospitalidade em Derrida, que aqui trazemos como possibilidade de
superacdo do condicionamento herdado pela filosofia moderna (e seus seguidores

contemporaneos como tratei anteriormente), em nada rememora a hospitalidade kantiana,

" DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 261-262.
% BERNARDO, Fernanda. Para além do cosmopolitismo kantiano: hospitalidade e "altermundializaco” ou a
Promessa da "nova Inter-nacional™ democrética de Jacques Derrida. Coimbra. Revista Portuguesa de filosofia,
n.61, ano 2005 (p. 951-1005), p. 952.
3T KANT, Immanuel. A paz perpétua. S&o Paulo: L&PM, 1989, p. 50 ss.
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embora tal afirmacdo ndo a desmereca®’®. Esta observacdo arqui-originaria da lei da
hospitalidade independe da vontade, portanto, é alheia ao imperativo categdrico que obriga a
acolher a partir de um ideal regulador. Em que pese ter sido Kant o autor que abre as portas
para pensarmos a hospitalidade - a mesma hospitalidade pensada pelo direito internacional
atual, pelas democracias liberais que hoje vigoram e por filésofos neo-contratualistas (como
Habermas e Rawls) - é essa mesma hospitalidade pensada, ainda, a partir de uma série de
regras a serem cumpridas pelo estrangeiro que, por si s6, delimita a fragilidade e os limites
deste pensamento.

A hospitalidade kantiana, em que pese seu avango, ainda deixa explicito dois
limitadores que expdem o condicionamento do acolhimento do estrangeiro. Em primeiro
lugar, o direito a hospitalidade em qualquer lugar é encarado unicamente como direito de
visita e nunca como direito de residéncia, ou seja, todo homem tem direito de pisar em solo
terrestre de qualquer lugar do mundo, mas ainda sem direito de habita-lo por tempo
indeterminado e, em segundo lugar, é percebida outra limitacdo (que em verdade condiciona a
primeira): a hospitalidade, como direito, permanece dependente da soberania estatal. A
cultura, a lingua, o direcionamento de acdo das instituicdes, pertencem a soberania local, ndo
estando incondicionalmente postos a disposicao do estrangeiro, apenas aos concidadaos.

Em Kant, a linguagem do acolhimento se confunde com a linguagem da policia, em
uma espécie de hospitalidade egocratica, onde o outro s6 é acolhido como estrangeiro desde

379

que se comporte como estrangeiro®””. Vejamos onde Kant, em seu projeto de paz perpétua,

deixa claro as condicionantes de sua forma de compreender a hospitalidade aqui tensionada.

Trata-se, neste artigo, como nos anteriores, de Direito e ndo de filantropia, €
hospitalidade significa aqui o direito que tem um estrangeiro de ndo ser tratado
hostilmente pelo fato de estar em um territério alheio. O outro pode desprezar o
estrangeiro, se se pode realizar sem a ruina deste, mas enquanto o estrangeiro se
comporte amistosamente em seu posto, ndo pode o outro combaté-lo hostilmente.
N&o ha nenhum direito de hospede no que se possa basear esta exigéncia (para isto
seria necessario um contrato especialmente generoso, pelo qual se limitasse o tempo
de ‘hospedagem’), mas um direito de visita, direito a apresentar-se a sociedade, que
tém todos os homens em virtude do direito da propriedade em comum da superficie
da terra, sobre a qual o ser humano ndo pode estender-se até o infinito, por ser uma
superficie esférica, tendo que suportar-se uns juntos aos outros e ndo tendo ninguém

%78 | mais além do cosmopolitismo que n&o significa, no entanto, nem desacredita-lo nem destrui-lo, mas antes,
e numa certa fidelidade a memoria das luzes, pensa-lo e transforma-lo a luz de uma outra e mais elevada "ideia"
de justica e de hospitalidade". Cf: BERNARDO, Fernanda. Para além do cosmopolitismo kantiano:
hospitalidade e "altermundializacdo" ou a Promessa da "nova Inter-nacional" democréatica de Jacques Derrida.
Coimbra. Revista Portuguesa de filosofia, n.61, ano 2005 (p. 951-1005), p. 953.
7% BERNARDO, Fernanda. Para além do cosmopolitismo kantiano: hospitalidade e "altermundializac&o” ou a
Promessa da "nova Inter-nacional™ democrética de Jacques Derrida. Coimbra. Revista Portuguesa de filosofia,
n.61, ano 2005 (p. 951-1005), p. 977.
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originariamente mais direito que o outro a estar em um determinado lugar da terra.
(grifos meus)*®.

O direito de hospitalidade em Kant é, portanto, um direito que o estrangeiro tem de
visitar passivamente o territorio que ndo o seu; portanto, um direito de "visitacdo", que pode
ser exercido desde que "o estrangeiro se comporte amistosamente em seu posto”.
Destaguemos bem esse “em seu posto™ para facilitar a compreenséo de que todo o pensamento
juridico e toda construcdo neo-kantiana®' de compreensdo da politica internacional e dos
direitos humanos alia-se a essa hospitalidade condicional, que nada mais €, insisto, do que um
eufemismo para a tolerancia.

Em que pese os avangos proporcionados pela hospitalidade kantiana, modelo esse
que nem conseguiu ser implementado pela I6gica soberana até os dias atuais nas relacoes
internacionais, seus condicionantes representam ainda uma retomada, em certo grau, da
tradicdo helénica da autonomia da polis: sdo os cidaddos, representados na modernidade pela
abstracao do Estado, que ditam as regras do feixe de terra em que 0 exercicio de sua soberania
é pressuposto, agindo nada mais do que um reflexo do direito estatal e das relacGes
internacionais entre Estados. Quem tem o direito de acolhimento (de visitagdo) € o cidaddo do
outro Estado e que esteja disposto a ler e a cumprir a lei local, escrita no idioma local,
devendo se comportar amistosamente. O comportamento amistoso é condicionado pelo direito
a partir de uma série de imposicoes, ja que o que define o juridico é justamente a sua
capacidade de instaurar e inscrever uma cadeia infinita de condigdes e limitagdes. Logo,
segundo a hospitalidade kantiana, o totalmente estrangeiro responde pelo nome perante a lei
em gue se € sujeito de direito: ou seja, torna-se sujeito de direito aquele que passa a se portar
como sujeito do direito — pertencido pelo direito, em uma clara dindmica que permite-nos
perceber todo o carater biopolitico do direito. Nessa heranca teoldgica secularizada, Kant
pensa que nenhum ser humano pode ser excluido da partilha da terra. Mas se o direito natural
a propriedade de um feixe de terra é condicionado aos ditames da soberania estatal e do
direito internacional, o direito de hospitalidade deve se acomodar aos seus preceitos. A

conclusdo l6gica em que chagamos ao analisarmos todo o grau de condicionantes impostos

%80 K ANT, Immanuel. A paz perpétua. Sao Paulo: L&PM, 1989, p. 79.

%! E importante aqui rapidamente diferenciarmos a escola neokantiana, personificada por um grupo de filésofos,
principalmente da Alemanha, cujos principais expoentes sdo Ernst Cassirer, Paul Natorp e Hermann Cohen, que,
a partir de meados do século XIX, preconizou o retorno aos principios orquestrados por Immanuel Kant em
oposicdo, principalmente, ao idealismo alemdo que predominava ao tempo, do aqui chamado neo-kantismo, que
se trata de uma reaproximacao as prerrogativas de Kant por parte de filésofos contemporaneos como Habermas,
Rawls e muitos outros.
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pelo pensamento de Kant e seu cosmopolitismo é de que ndo existe direito de hospitalidade
em sua proposta, mas sim um direito condicionado de visita temporaria.

Derrida também € atento a contradicdo impressa pela prépria estrutura do
pensamento kantiano, no plano da razdo pratica quando esta choca-se com sua proposta de
hospitalidade. Na polémica com Benjamin Constant, sobre uma suposta possibilidade moral
de se fazer uso da mentira em nome da humanidade, o pensador de Kdnigsberg entendia que
nenhuma pessoa, sob qualquer hipotese, tem o direito de mentir. Nem mesmo aquele que
abriga em sua casa um fugitivo de uma ameaca injusta. Para Kant, se pessoas procuram esse
fugitivo abrigado por mim, mesmo tendo eles a visivel intencdo de mata-lo, ainda assim devo
dizer que sei onde ele estd. N&o posso mentir afirmando que ndo sei onde o fugitivo esta, pois
isso contraria o supremo imperativo de dizer a verdade®*?. Kant compreende o imperativo
categdrico — em toda a sua manifesta relacéo teoldgica, ainda que com uma religido iluminada

pelas luzes, principalmente pela religido crista*®®

- como o imperativo da razdo, o qual nado
admite qualquer previsdo possivel de macula. No caso em tela, arrisca-se entregar o hdspede a
morte, mas ndo arrisca-se a mentir. Vale mais entregar alguém a morte do que despir-se do
seu dever moral consigo préprio, que marca a liberdade iluminista. “Vale mais romper com o
dever de hospitalidade do que romper com o dever absoluto da verdade, fundamento da
humanidade e da sociedade humana em geral (...) do ponto de vista do direito, 0 hospede,
mesmo quando bem-recebido, é antes de tudo um estrangeiro, ele deve continuar

38 Nota-se que a questdo da hospitalidade em Kant ainda é uma questdo

estrangeiro
relacionada a0 mesmo e ndo enderecada ao outro. E ainda imersa no jogo de linhas

demarcadas da tolerancia.

3.4.3 Fraternocracia e a soberana familia

Kant esta atento ao fato de que toda hospitalidade pensada pelas leis da hospitalidade
ndo pode ser sendo politica. A hospitalidade universal como condicdo da paz perpétua &, pois,

%2 »Cada homem, porém, tem n&o s6 um direito, mas até o mais estrito dever & veracidade nas proposi-

¢Oes a que ndo se pode esquivar, mesmo que a Si proprio ou aos outros cause dano". Cf: KANT, Immanuel.
Sobre um suposto Direito de Mentir. LuSofia. Tradutor: Arthur Mour&o (p. 8)
%3 Derrida alerta, em “Fé e saber”, que, no entender kantiano, a inica religido verdadeiramente moral é a religido
cristd - a unica que impde a missdo de uma “fé que reflete” e destaca que “a universalidade incondicional do
imperativo categorico ¢ evangélica”. In: DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos
limites da simples razéo. In: DERRIDA, Jacques. VATTIMO, Gianni. A religido. S&o Paulo: Estacéo Liberdade.
2004, p. 21.
%4 DERRIDA, Jacques. Anne Dufourmantelle convida Jacques Derrida a falar da hospitalidade. Sao Paulo:
Escuta, 2003, p. 63.
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uma promessa de instituicdo de um direito natural capaz de regular a sua prépria instituicao,
onde a propria “natureza” providenciaria o processo teleoldgico que transita da discordia
natural & harmonia universal, recorrendo-se a uma cena familiar: a raz&o postula e representa-
se uma fraternidade universal que apela a uma amizade pacifica entre irmaos. A hospitalidade
torna-se uma cena familiar*®®. Derrida deixa clara todo o seu desconforto em associacdes que
denotem alguma relacdo da hospitalidade ao &mbito da fraternidade. Para o filésofo argelino-
francés, a fraternidade serd um dos motes marcadamente cristdos da "Trindade" (liberdade,
igualdade e fraternidade) que arrematam o movimento revolucionario pos-iluminismo:
Uma das numerosas razdes pelas quais eu desconfio do irmédo, e sobretudo do que
poderia haver de apaziguante na expressdo “disputa fraternal”, é porque ndo existe
pior guerra do que a de irmados inimigos. Ndo ha jamais guerra, e perigo para a
democracia por vir, sendo ai onde ha irmaos. Mais precisamente: ndo tanto ai onde
ha irmdos (havé-los-4 sempre, e ndo é ai que reside o mal, ndo ha mal nenhum

nisso), mas ai onde reside a fraternidade dos irméos faz a lei, ai onde se impe uma
ditadura politica da fraternocracia®.

Para Derrida, a figura da fraternidade estaria ainda restrita e refém do rastro
falocéntrico rendido ao Ocidente, impresso pela dimensdo da confraria, do fraternalismo —
fatores que privilegiam a figura da autoridade masculina do irméo, que é também ¢é um filho,
um marido, um pai, em detrimento “da irma, da prima, da filha, da esposa ou do estrangeiro,
ou de quem quer que sej ™%,

Derrida identifica na ideia de fraternidade a impostura de uma “ditadura politica da
fraternocracia” - do falo como significante privilegiado. H& de se desconstruir esse
protagonismo (grego, abradmico, judaico e sobretudo cristdo e islamico) da figura do
fraternalismo, que privilegia “a autoridade masculina do irmao (que ¢ também um filho, um

5,388

marido, um pai) O autor de "Force de Loi" subscreveria a irredutibilidade do plano

juridico-politico, alertando sua dimensao de perpétuo aperfeicoamento como ja dissera Kant e

até mesmo Levinas - em movimento distante do de Kant, porém guardando as devidas

389

relagBes ao pensamento da fraternidade™ - porém, ainda guardaria distancia de ambos ao

%5 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de

Coimbra. Dissertagdo de mestrado, 2005, p. 128.

%6 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 113-114.

7 |bidem, p. 125-126.

%8 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 125-126.

%9 E possivel aqui anotarmos mais uma contra-assinatura de Derrida em relagdo a Levinas. A ética levinasiana

ainda estaria imbricada na formulacdo concernente a fraternidade e as estruturas do parentesco, como o papel do

pai e da filiagdo na estrutura argumentativa do pensamento do fildsofo lituano-francés. “E minha

responsabilidade frente a um rosto absolutamente estranho que me olha — e a epifania do rosto coincide com

estes dois momentos — 0 que constitui o fato original da fraternidade. A paternidade ndo é uma causalidade: mas

a instauracdo de uma unicidade com a qual a unicidade do pai coincide e no coincide. A ndo coincidéncia

consiste, concretamente, em minha posi¢cdo como irméo, implica outras unicidades a meu lado (...) a ordem
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seguir uma outra idéia de amizade que em nada guarda relagdo com a ldgica falocentrista e
econdmica da fraternidade e do parentesco.

Em "Politiques de I'amitié" Derrida debruca-se sobre o peculiar interesse dos fil6sofos
pelo tema da fraternidade, em especial os chamadas filosofos da revolucdo, sem duavida
precursores do modelo democratico moderno (modelo fraternal este que ja se visualizava nos
gregos). Como garantir o projeto de secularizagdo da democracia moderna, mediada pelo
direito, relacionando-a, em ultima instancia, a uma dimens&o afetiva? Ha amizade na politica?
Melhor estratégia para efetivar essa afetacdo amigavel capturada pela politica ndo ha sendo o
mote cristdo "amai-vos uns aos outros como irmaos™**°, devidamente secularizado e integrado
a estrutura ficcional de um "como se" (als ob). A virtude universal passivel de orientar a
instauracdo da democracia parece advir desse principio relacional profundamente familiar: a
amizade como fraternidade universal. A Trindade da tradicdo secularizada pela Revolucéo -
liberdade, igualdade e fraternidade - supera e conserva 0 modelo teoldgico de se pensar a
politica. Significa dizer que todo o cidaddo é livre para seguir a razo universal e relacionar-se
com os demais como seus irmaos, iguais aos olhos do pai (raz&0)**".

Kant deixa clara a relacdo do Estado e da ética como entidades pertencentes ao
horizonte familiar. Sendo vejamos o que o pensador alemdo nos diz: "mas por governo
patriotico ndo se entende um governo paternalista, 0 qual é o mais despoético de todos (posto
que trata os cidaddos como criangas), mas aquele governo que serve a patria. Nele o Estado
realmente trata seus stditos como membros de uma familia"**?. Para o pensador iluminista, a
relacdo fraternal ocupa um espaco superior ao da amizade exatamente por aquela estabelecer
um patamar de hierarquia, obrigatoriedade e reciprocidade, onde o soberano trataria seus
stditos, analogicamente, “como se todos fossem irmdos sob a autoridade de um pai que quer a
felicidade de todos"®.

Ao longo da tradicdo da fraternidade, podemos perceber que a figura do irmao

representa a dimensdo da igualdade hierdrquica, além de consagrar a figura da

mesma do humano implica a fraternidade e a ideia de género humano. (...). é necessario que a sociedade seja
uma comunidade fraternal para adequar-se a medida da lealdade — da proximidade por exceléncia — em que o
rosto se apresenta a meu recebimento” (traducdo minha). Cf: LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini. Essai sur
I' extériorité. Paris: Kluwer Academic, 1971, p. 235-236.
p. 227-228. Levinas, para muitos intérpretes, através da ideia de "substituicdo" solucionaria o problema adiante
em sua principal obra "Autrement qu’étre ou au-dela de [’essence”, porém aqui nao enderecarei espago para uma
andlise mais acurada sobre esse ponto. Emmanuel Levinas. Op cit. Paris : Kluwer Academic, 1996.
%0 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 145.
¥1 DERRIDA, Jacques. Politicas da amizade. Coimbra: Campos das Letras, 2003, p. 228-ss.
%2 K ANT, Immanuel. Metafisica dos costumes. Sdo Paulo: Edipro, 2008, p. 159.
%% |bidem, p. 316.
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insubstituibilidade que a estrutura familiar sempre reivindica. A amizade fraternal contrapde a
amizade hospitaleira proposta por Derrida, jA& que esta ndo se depara com nenhuma
esquematizacdo que possa servir-se como modelo. Na hospitalidade incondicional a amizade
estd sempre em falta. Derrida recorre a Aristoteles, o filésofo da filia, para superar e
surpreender Kant, recorrendo a sua famosa e paradoxal frase: "Oh meus amigos, ndo ha
nenhum amigo"***. Esta sentenca, louca e aporética, marca a0 mesmo tempo a falta e o
excesso. Se toda relagcdo ocupa-se a partir de uma ndo-relagcdo, ou seja, no desencaixe
temporal do acontecimento da vinda do outro - que interdita a consciéncia e a pretensao de
totalidade - significa dizer que ndo ha nenhum amigo presente. Por outro lado, desde que a
mediacgéo da linguagem do acolhimento entra em cena - a cena da hospitalidade - a resposta
enderecada ao outro recepciona a possibilidade do encontro. Mas 0 enderegcamento ao outro
antecede a constatacdo de que "ndo ha nenhum amigo". A dimensdo da promessa embaralha a
estrutura dicotbmica entre 0 amigo e o0 ndo-amigo, nao permitindo ser pensada na dinamica do
calculavel, onde nenhuma reciprocidade por ser assegurada.

A amizade absoluta, portanto, torna-se impossivel, pois é impossivel a relacdo una e
singular enderecada ao outro. Esta ela sempre exposta a contaminacdo de uma multiplicidade
que perjura a pretensdo de unicidade. Todo enderecamento é cada vez como ultimo e
primeiro. Irrepetivel e que promete em vao repetir-se**. E dessa forma que Derrida procura
superar o fraternalismo greco-cristdo-moderno, desconstruindo o recurso a seguranca viril e
decidida (calculada) que edifica toda a tradicdo da fraternocracia. O fraternocentrismo reflete
a estratégia artificial que o Ocidente encontrou para apagar a incalculabilidade e o risco. Este
fraternocentrismo, no experimento de instaurar a justica mediada pelo direito e pela religido,
ao tentar purifica-la acaba por interdita-la. Os pensadores da Aufklarung desejavam
pretensiosamente trazer a luz o resultado do célculo, sem erro. Logo, sem espaco para o
acontecimento, sempre relegado & dimenséo do por vir*®®.

A hospitalidade incondicional derridiana, propde, como aqui insisto e ainda insistirei, a
introducdo de um certo "saber" remetido e condicionado ao "talvez": talvez um certo célculo
possa dar conta da dimensdo incalculavel em que o absolutamente outro se anuncia, mas
sabendo-se ser em vao. A incerteza radical - o ateismo radical - exige calcular e ao mesmo
tempo instante desfazer o calculo em nome do incalculavel. A democracia por vir, tema que se

avizinha, ndo ¢ alheia as figuras histdricas da democracia - esse conceito grego que herdamos

¥4 DERRIDA, Jacques. Politicas da amizade. Coimbra: Campos das Letras, 2003, p. 10.
% |bidem, p. 45 ss.
%% DERRIDA, Jacques. Politicas da amizade. Coimbra: Campos das Letras, 2003, p. 235 ss.
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mas pouco sabemos - e, particularmente, a complexidade racional dessa Aufklarung (ou a

mania mecanica e fetichista da Aufklarung®’

). A democracia desértica deflagra a dissimetria
absoluta do préprio desejo impossivel de acolhimento. Desejo de partilhamento do
impartilhavel, ja que a partilha nunca escapa do horizonte de transformacéo.

Aqui jaz a primordial distin¢do entre Derrida e as filosofias politicas de todos tempos.
Estas encaram a politica como uma persecucdo de um estado ideal onde a justica (ou a "paz
perpétua’) possam ter o seu lugar como tal, ou seja, uma politica sem porvir porque entendida
como idealizacdo e construcdo de um modelo econdmico que pde fim a economia. N&o seria
pois o resultado de tal persecucéo - seu fim (telos) - ao fim e ao cabo o préprio fim da politica
(e do direito)? A pretensdo de que o tempo voltasse aos eixos (out of joint) e o desejo de dever
cumprido ndo demarcaria enfim a propria aniquila¢do da politica?

Politica aqui seria, para finalizar este ponto, o questionamento incessante dos
pressupostos de uma democracia de instituidos. A isso, Derrida chamou de “democracia por
vir”, ou seja, a necessaria e ininterrupta desconstrugdo das bases do politico e do juridico para
ser aquilo que permite pensar e ansiar um aprimoramento ininterrupto da democracia de hoje
e ndo a sua negacao ou a negac¢do das instituicdes. Afinal, a “democracia por vir’ ndo retrata
uma democracia que esta na iminéncia de existir ou se concebe como algum dia passivel de

existéncia®®

. Mas isso ndo nos permite tratar a concepgao derridiana de “democracia por vir”
COMO um pessimismo ou um processo anacronico de pensamento politico, mas sim como um
alerta da responsabilidade infindavel que ha em se manter acesa a labareda da diferensa, na
necessaria e urgente revolucdo do politico e de uma nova internacional. De permitir a
temporizacdo - entre o pre-dado e o agora vivido nas democracias constituidas pela politica,
em seu sentido original, j& que “a democracia por vir ndo ¢ um conceito politico em termos de
filosofia politica tradicional”*®. Perceber a democracia como um por vir é assumir a retomada
sem fim de tentar dizer o indizivel - assumir a heranca de uma promessa. E o pensamento

instaurado na dobra. No que sobra do dito. E o necessario “talvez” que age frente a qualquer

*7 |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 231.
%% «A “democracia por vir” ndo significa uma democracia futura que um dia sera “presente”. A democracia
nunca existird no presente; ela ndo é presentavel e tampouco uma ideia 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 Unico que acolhe bem a possibilidade
de ser contestado, de contestar a si 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.
%99 BERNARDO, Fernanda. Entrevista para o jornal “O Globo”. Prosa & verso: Rio de Janeiro. Publicado em 11
de junho de 2011.
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preltudio direcionado ao pensamento da justica. “Talvez, ¢ preciso sempre dizer talvez quanto

s 59400
a justiga” .

4 ADEMOCRACIA POR VIR E A JUSTICA INCALCULAVEL

Repensar o estatuto da soberania da ipseidade a partir do acolhimento incondicional
ao totalmente estrangeiro abre as portas para pensarmos a desconstrucdo da soberania em um
nivel institucional - para a desconstru¢cdo do préprio estatuto de cidadania, dos limites
fronteiricos dos Estados, do direito, das relagdes internacionais e da democracia. Nao existe,
propriamente, uma dissociacdo, na discussdo a respeito do mal de soberania ou da "pulséo de

1401

soberania™™", entre a compulséo pela auto-posicéo de soberania na relagéo intersubjetiva (que

é, nada mais nada menos, do que a autorreflexdo da propria ipseidade - do mesmo do si-

‘% DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
55.
“1 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 251.
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mesmo - na posi¢cdo do dono da casa, do senhor, do pai, do esposo ou do proprietario), e a
soberania do dito "Estado-nacional™ (na posi¢do de dono das fronteiras, do direito, da razéo e

402

do discurso sobre a razdo™). Trata-se, sim, de questionar - de desconstruir - a soberania em

nome da incondicionalidade, sabendo-se que ndo se pode tomar partido de uma sem a
outra*®.

Repensar todo esse mecanismo entrelacado conduz a tese para uma dimenséo politica,
para que seja possivel discutirmos a propria democracia em outra inscricdo - uma democracia
por vir. Como vimos, a cena da hospitalidade direciona seu olhar para repensarmos a relacéo
entre a soberania da ipseidade na dimensdo do acolhimento e este passo inicial possibilita-nos
pensar agora a dimensdo classica da soberania no &mbito da politica, ou no sentido mais

restrito de politica, possibilidade que Derrida também nos deixou de heranca.

4.1 Derrida como um pensador politico - a esquerda por vir

Em meu intuito de aqui direcionar Derrida para identificd-lo como um pensador
politico, talvez fosse mais pertinente tratd-lo com um pensador da justica, categoria que
englobaria os demais conceitos a ela correlatos, ja que a questdo da justi¢a ¢ simplesmente “a
questdo” por si s6*%. A questdo por exceléncia. N&o optamos por ela. Ela é nossa condigéo de
sobrevivéncia: “condi¢do de que um futuro alcancgével seja concebivel”**. Mas a escolha pela
"politica”, como categoria-guia de circunscricdo do autor, detém uma explicacdo. E em nome
da justica que aqui se faz retomar o tema da toleréncia a hospitalidade pela via politica. Pela
desconstrucdo daquilo que se subentende como um campo especifico e disciplinar das
pesquisas filosoficas intitulado como "Filosofia Politica". Aqui caberia uma aproximagao com
as criticas desferidas por Alain Badiou a chamada filosofia politica, ou ao ramo da filosofia
catalogado como "Filosofia Politica". Para Badiou, esta filosofia politica, em geral também
tida como um conjunto de ocas regras de normatividade que determinam normas do p
"correto" exercido pelo Estado, ndo discute a dimensdo politica de forma satisfatéria, pois €
ela, a filosofia politica hoje, "apenas uma criada culta do capital-parlamentarismo™*®. Ela

considera a politica, ou melhor, o politico, como um dado objetivo, portanto, dissociado da

“92 bidem, p. 250-251.
“% Ibidem, p. 251.
%4 SOUZA, Ricardo Timm de. Razdes plurais. Itinerarios da racionalidade ética no século XX. Porto Alegre:
Edipucrs, 2004, p. 137.
%% |dem. Em torno & diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura contemporanea. Rio de
Janeiro: Lamen jdris, 2008, p. 77.
%% BADIOU, Alain. A hipétese comunista. Sdo Paulo: Boitempo, 2012, p. 25.
130



1“7 A filosofia politica, nas linhas hegeménicas como é pensada

filosofia geral enquanto ta
hoje pela maioria dos estudiosos que reivindicam enquadre neste ramo, acaba por apoiar as
estruturas intrinsecas da democracia do status quo*®®, ou seja, a politica que concebe o
liberalismo, a democracia liberal-parlamentar-tolerante-consensual, como altimo sopro da
experiéncia de poder possivel de se experimentalizar por um mundo ja cooptado pela dita
globalizaco ou, nos termos reiteradas vezes utilizado por Derrida, pelo Tecnocapitalismo.

E neste espaco, no espago de sobra da linguagem, no qual irrompe o politico, e no
qual o presente estudo intenta tomar assento. E no espaco ndo preenchido pelas "promessas de
paz e conciliacdo”, na proposta contratual da "tolerancia™, do “consenso” e do esquematismo
procedimental em que sobrevivemos, onde pode melhor trastejar o abalo desconstrucionista
proposto por Derrida, esquadrinhado, por ora e por razfes estratégicas, para dirigir a
desconstrucdo ao seu carater hiperpolitizante, apesar de todas as demais profundezas por onde
seu pensamento se aventurou brincar, como tentei brevemente demonstrar anteriormente.

O pensamento derridiano personificadamente politico manifestou-se de forma mais
franca e clara partir dos anos 90. Mas as implica¢fes politicas do pensamento de Derrida
sempre o acompanharam, sendo tal afirmativa verificavel ja em seus primeiros escritos. Em
De la grammatologie, uma de suas primeiras e principais obras, esta concepcao ja esta clara.
Derrida, ao esmiucar a respeito de sua pretensdo astuciosa de redefinir o conceito de

escritura, esclarece*®:

H4, agora, a tendéncia a designar por "escritura” tudo isso e mais alguma coisa: ndo
apenas os gestos fisicos da inscricdo literal, pictografica ou ideografica, mas também
a totalidade do que a possibilita (...) também se poderia falar em escritura atlética e,
com seguranga ainda maior, se pensarmos nas técnicas que hoje governam estes
dominios, em escritura militar ou politica.

Muito embora a dimensdo politica permeie toda a obra de Derrida, ainda que de
maneira ndo explicita, a biografia do filosofo escrita por Benoit Peeters nos aponta o
momento decisivo do seu enveredamento para 0 campo da averiguacdo diretamente politica.
Segundo Peeters, a injusta prisdo em Praga, na entdo Tchecoslovaquia, em dezembro de 1981,

ap6s a acusacio de "producdo, trafico e deslocamento de drogas™**

plantada para incriminar
Derrida, (fato que o levou a ficar 24 horas na prisdo sendo posteriormente solto por

intermédio de uma série de medidas politicas tomadas pelo governo francés; e fato que

“7 |dem. Compéndio de metapolitica. Lisboa: Instituto Piaget, 1998, p. 21 e ss.

%% PEREIRA, Gustavo Oliveira de Lima. Da abertura & vadiocracia. MADARAZ, Norman. SOUZA, Ricardo
Timm de (Orgs.). Ldgicas de transformacdo: criticas da democracia. Porto Alegre: Editora Fi, 2013, p. 15-18.
‘% DERRIDA, Jacques. Gramatologia. S&o Paulo: Perspectiva, 2004, p. 10-11.
19 pEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2013, p. 408.
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também intensificou todo seu desprezo pelo marxismo ortodoxo stalinizante da época) foi
uma experiéncia existencial decisiva para que o filésofo da desconstrucdo se posicionasse de
forma mais exposta em temas relacionados a politica, ao direito, a democracia e a

soberania*™*, e também a respeito da subjetividade subjugada diante da calculabilidade da

lei*?,

Apesar de suas inimeras criticas destinadas a Sartre, a ideia de engajamento nunca lhe
soou empoeirada, cabendo como papel do intelectual reformula-la e readapta-la, modificando-

lhe o contelido e as estratégias**®. E preciso muito cuidado com o sentido atribuido & ideia de

414

engajamento em nada rememorando a ideia de um realismo socialista™" ou qualquer outra

embalagem que asfixie o plano sutil por onde se situa o engajamento diferancial, pois o fato
de estar engajado com as palavras ja é, por si s4, um ato, interno e externamente, politico -

gue rompe com o binbmio teoria e pratica.

Alguém que intervém politicamente, seja ou ndo um intelectual, ndo pode satisfazer-
se com o que se faz, hd sempre mais e mais a fazer. Escrever textos para
corresponder a essas urgéncias politicas nunca é, seja como for, suficiente. No
entanto, toda a acdo politica passa por discursos e textos. Evidentemente, é
necessario também sair para o exterior, para a rua por exemplo, tem-me acontecido
fazé-lo, concedo-lhe que ndo o bastante; é necessario fazé-lo cometendo o préprio
Corpo, a voz, 0s pés, as maos, mas seria facil mostrar que nunca nos cometemos sem
discurso organizado, logo sem texto. (...) nunca procurei agir politicamente de
maneira visivel ou para ser visivel, mas por vezes, devemos reconhecé-lo, a
visibilidade faz parte da intervencéo politica*™.

Derrida posicionou-se a favor de Mandela durante a luta da Africa do Sul contra o

apartheid*®

, apoiou a libertacdo da Argélia, sua terra natal, ou melhor, a terra de seu
coracdo, apesar de comprometer-se na desconstrucdo de toda afeicdo patriotica a um Estado-
nacdo*’. Derrida também, por vezes, apoiou partidos de esquerda na Franca (embora com
muitas reservas quanto a via institucional e ao partido comunista francés, do qual nunca foi

membro ou simpatizante jd& que ndo tolerava o stalinismo nem nas suas versdes

“* Ibidem. p. 415.
12 Sobre o tema, vale a pena conferir o seminario em homenagem a Kafka, intitulado "devant la loi", onde
Derrida trabalha uma das alegorias presentes na obra "O processo”, onde o serventuario do direito tem o poder
de decidir quem pode entrar na lei. Derrida também deixa claro que "o estudo da literatura tém muito que nos
ensinar sobre direito e lei". In: DERRIDA, Jacques. Limited inc. Campinas: Papirus, 1991, p. 182.
“13 DERRIDA, Jacques. "Ele corria morto": salve, salve. Notas de uma correspondéncia para Temps Modernes.
In: Papel-méaquina. Séo Paulo: Estagdo Liberdade, 2004, p. 153-193.
14 Devemos anotar aqui a discussdo sobre o ponto proposto por Ricardo Timm de Souza, no programa de pés-
graduacdo em letras da PUCRS, no segundo semestre de 2013.
*> DERRIDA, Jacques. Sob palavra. Instantaneos filoséficos. Lisboa: Fim de século, 2004, p. 40-41.
1% |dem. O perddo, a verdade, a reconciliagdo: qual género? In: In: NASCIMENTO, Evando (Org.). Jacques
Derrida. Pensar a desconstru¢do. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2005, p. 45-93.
“I7 |dem. A favor da Argélia. In: Papel-maquina. Sao Paulo: Estacéo Liberdade, 2004, p. 199-206.
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abrandadas*'®

), posicdo que nos permite contempla-lo como um pensador mais a esquerda,
talvez de uma esquerda por vir, desprendida dos bordGes pelos quais a esquerda de seu tempo
reivindicava, e também aquém do quietismo geral por onde a esquerda de hoje esta, em linhas
gerais, circunscrita. O filésofo conduziu inimeros seminarios partindo da ideia de que

"devemos agir & esquerda, sempre que pudermos"*®

, embora sua compreensao politica ndo
tenha sido totalmente cooptada pelo horizonte de esquerda de sua época, 0 que nos permite a
sua apropriacdo nos dias atuais para um "pensar a esquerda” de forma revigorada.

Direcionar o pensamento politico para a esquerda - aceitando esse dificil desafio e
acreditando que ainda seja possivel pensarmos a politica nesses temas herdados pelas
Revolugdes Burguesas - ndo significa negligenciar as necessarias mudancas produzidas pelo
liberalismo, no qual se enquadra o proprio conceito de "tolerancia", como tentamos
demonstrar no primeiro capitulo. Mais do que isso, a reivindicacdo por um pensamento que
nos conduza a esquerda também deve estar atento para ndo recair no binarismo combatido
pela desconstrucdo, reposicionando incessantemente a questdo (ou os termos da questdo)
sobre esquerda e direita.

Ser "de direita" consiste em procurar conservar, porém, riquezas capitais, normas
sociais e "ideolégicas", etc. Se nos ativermos a oposicdo entre esquerda e direita,

ndo é facil, estou certo disso, ser de esquerda com consequéncia, ser de esquerda
todos os dias. Estratégia dificil*?.

Mas o que significaria "ser de esquerda” em um contexto onde assistimos
praticamente silentes o éxito do tecnocapitalismo mundial; a retomada da extrema direita no
cendrio politico europeu; a repressdo em meio as manifestacBes sociais no Brasil e outros
paises da América Latina, substituindo a politica pela policia? A estratégia hegeménica,
inscrita na tolerancia, tenta neutralizar a divisdo entre esquerda e direita, alegando que a
distincdo hoje ndo ganha mais sentido. Essa artimanha retérica de neutralizacdo atua como
violéncia simbolica para favorecer a impressdo de que ndo existem maneiras de reinventarmos
a politica sem estarmos amarrados a essa estrutura esgotada de tentar conciliar capitalismo e
democracia. O papel da esquerda seria, contudo, apresentar incessantemente esses sinais de
esgotamento e abrir a discussdo ao espaco do acontecimento, ao espaco do por vir, abrindo

espaco também para ela mesma, a esquerda, abandonar seu sonho de unidade e multifacetar-

“18 pPEETERS, Benoit. Derrida. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2013, p. 291.
19 |bidem, p. 277.
0 DERRIDA, Jacques. Papel-maquina. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2004, p. 321.
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se*?!. Enquanto a politica hegemdnica, via de regra, trata a discussdo nos parametros do
negociavel - das concessGes com que 0 poder encontra assento para poder governar - a
esquerda trataria das questBes ditas inegociaveis, mesmo que muitas vezes a esquerda se
esqueca disso quando chega ao poder*?.

Talvez esteja certo Deleuze quanto tenta dissociar a percepg¢édo da esquerda do campo
partidario-institucional. Para o filosofo francés, ndo existe e nem nunca existiu um governo
legitimamente de esquerda (o0 que néo significa que ndo existam diferencas entre 0s governos)
apenas governos gque cederam mais as reivindicacdes da esquerda. Ser de esquerda é uma
questdo de percepcdo pessoal, diz o filosofo - seria a capacidade de ndo se conformar em
viver em um mundo onde milhares de pessoas morrem de fome ou sdo subjugadas por sua
capacidade econémica. "Ser de esquerda é saber que os problemas do terceiro mundo estéo
mais proximos de nés do que os de nosso bairro"*?*. A tese inclina-se aqui a aproximar a

hospitalidade incondicional e a democracia por vir derridiana a essa percepcao da esquerda®?*.

%21 Ser de esquerda é também saber que os erros da esquerda fazem parte de seu passado (principalmente o seu
principal erro de todos: o stalinismo) e que ndo existe "Uma" interpretacdo capaz de reivindicar o titulo de "a
interpretacdo das interpretacOes”, sobre "a esquerda”. A esquerda, para se fortalecer, precisa aprender a
multiplicar-se, pois sua ldgica centralizadora talvez represente seu pior defeito. Seu dogmatismo a torna
dispersa. O que temos visto, ainda, ¢ a mesma demanda de unidade, o que representa a repeticdo dos mesmos
erros da esquerda de outrora, algo que ndo condiz com sua necessidade de renovacdo. Como a imensa maioria da
sociedade é conservadora, portanto, de direita, a esquerda, mesmo quando ascende ao poder, o perde, pois, para
manter-se, acaba obrigada a ceder a uma infindavel lista de exigéncias da direita, fazendo concessGes que
tornam, em grande medida, 0 campo entre esquerda e direita indissocidvel. A esquerda precisa aprender a se
multifacetar, como bem faz a direita, exatamente porque a direita sabe que ndo precisa de unidade: a direita
convive bem com os liberais, os conservadores, inclusive com os homofdbicos e os fascistas. Ela sabe conviver
com as variagdes - do sujeito que, por exemplo, é favoravel a liberdade de mercado e ao mesmo tempo aos
direitos humanos e da sustentabilidade do capitalismo verde até o fascista que quer eliminar indios e gays. E
0uUsO aqui sustentar que é exatamente isso que a esquerda necessita aprender com a direita: a convivéncia com a
multiplicidade. Claro que sem ceder cegamente aos personagens que encenam a multiplicidade homogeneizadora
da direita, concentrada, exemplarmente, nas figuras do consumidor, do empresério, do pai de familia etc.
Exatamente essa seria a tarefa de multiplicagdo da esquerda: mostrar e representar aqueles que ficam de fora do
mundo da direita e apresent4-los como mais uma diferenca. Abrir mdo do jargdo empoeirado esquerdista dos
anos 80 e 90, concentrado na figura do "povo", da unidade do "povo", e transformar essa unidade em
multiplicidade: o indio, a mulher, os homossexuais, os refugiados, os presidiérios, os ndo-consumidores etc. O
argumento, nessa dire¢do, € em grandiosa medida influenciado pelo pensamento de Moysés Pinto Neto,
desenvolvido em: PINTO NETO, Moysés. Por uma esquerda sem Vaticano vermelho. Disponivel em:
<http://outraspalavras.net/outrasmidias/destaque-outras-midias/por-uma-esquerda-que-abandone-a-unidade/>
Acesso em outubro de 2014.
22 SAFATLE, Vladimir. A esquerda que n&o teme dizer seu nome. Sdo Paulo: Boitempo, 2012, p. 16.
23 DELEUZE, Gilles. L’ABECEDAIRE de Gilles Deleuze. Entrevista com Gilles Deleuze. Editagdo: Brasil,
Ministério de Educagdo, “TV Escola”, 2001. Paris: Editions Montparnasse, 1997. 1 videocassete, VHS, cor.
2% Derrida poucas referéncias fez a obra de Deleuze, tendo tido com ele também alguns entraves pessoais no
contexto filoséfico francés nos anos 60 e 70. Apds a morte deste, Derrida declarou ter uma afinidade quase
completa com suas teses e que o filésofo "siegue siendo sin duda, a pesar de tantas diferencias, aquel de quien
me he considerado siempre mas cerca de entre todos los de esta geracion”. In: DERRIDA, Jacques. Cada vez
Unica, el fin del mundo. Valencia: Pre-textos, 2005, p. 203-204.
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4.2 Tecnocapitalismo democratico

O cenério politico atual das relacdes internacionais aponta-nos um tempo de crise>. A
crise, por certo, perpassa pelo horizonte do tecnocapitalismo e de toda a discussdo sobre a
democracia e sobre sua capacidade de aperfeicoamento, em uma época onde mais vemos a
evocagdo da democracia como uma nova religido mundial ou como um slogan em um
discurso adocicado de paz e conciliagdo que ao fundo neutraliza as tentativas radicais de
transformacdo®®. Frente a isso, as manifestacdes sociais que vemos infestar o mundo hoje
detém a incumbéncia de trazer a pauta comum uma discussdo em torno do funcionamento do
poder. Ha tentativas de deslegitimacdo ou adestramento das manifestacdes sociais, pelo fato
de ndo terem, supostamente, uma lideranca especifica ou um projeto determinado
institucionalmente. Por assombrarem esse modelo de politica que a nés € imposto pelo efeito
acomodador da democracia-liberal-parlamentar, as pautas gerais dos movimentos sdo
rapidamente desmerecidas e enquadradas a figura do bando, do vandalo e do vadio. A
violéncia hegemdnica no Brasil (bem representada principalmente pelo abuso do poder de
policia) é censurada pelos meios de comunicag&o mais influentes*?’.

A discussdo se sobrepbe, ou se sobrepds, as averiguacbes de hoje em torno da
democracia, desmistificando seu status de esfera neutra da mao invisivel do Estado a servico
do bem comum. N&o devemos acreditar, como as experiéncias recentes nos mostram
claramente, que o mercado é um mecanismo benigno que funciona melhor quando € deixado
por conta propria, pois ha uma violéncia intrinseca, externa a ele, que mantém as condi¢fes de
seu funcionamento.

A democracia-liberal-parlamentar-tolerante ja deu-nos provas suficientes de sua
incapacidade em impor limites aos interesses do tecnocapitalismo, sobretudo sobre o sistema
financeiro-especulativo, um dos principais responsaveis pela producdo das periddicas crises

econébmicas no mundo. A primeira vista, uma solucdo poderia ser pensada na esteira da

%25 Devemos deixar claro que esta crise da qual emerge a necessidade da presente investigagdo deve ser tratada a
partir do carater semantico positivo em que a etimologia da palavra proporciona, e ndo com a carga pejorativa
que o termo assume nos debates corriqueiros. “Crise”, do grego “krino”, remete a ideia de avaliagdo, de
apreciacéo e discernimento na hora do julgamento, possibilitando o debate para se chegar a uma evolucdo nas
relac6es sociais do mundo de hoje. Cf: SOUZA, Ricardo Timm de. Sobre a construcéo do sentido. O pensar e 0
agir entre a vida e a filosofia. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004, p. 29 ss.

28 BROW, Wendy. Nous sommes tous démocrates & présent. In: AGAMBEN, Giorgio, Alain Badiou (orgs).
Démaocratie, dans quel état? Paris: La Fabrique, 2009, p. 59-76.

T AMARAL, Augusto Jobim. Soberana policia. In: MADARAZ, Norman; SOUZA, Ricardo Timm de (Orgs.).
Ldgicas de transformacéo: criticas da democracia. Porto Alegre: Editora Fi, 2013, p. 64-71.
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democratizacdo da economia, mas € ilusorio acreditarmos que seja realmente possivel o
controle popular dos bancos e das institui¢fes financeiras.

A conclusdo mais realista que podemos antever é no sentido de que a democratizacao
desta democracia, se ainda pensada nos mesmos moldes, ndo correra. Esta afirmacdo nédo
significa apenas o cinismo descrente em relacdo aos parametros da politica de hoje. Significa
algo maior. Acreditar na democratizacdo da economia significa acreditar que é possivel uma
vez mais remendar o velho e desgastado casaco, utilizando o seu proprio tecido corroido pelo
tempo, sem perceber que ele ja ndo aquece mais.

Com efeito, é possivel percebermos que a pergunta desconstrucionista deve apontar
sua mira ndo apenas em direcdo ao capitalismo, mas também a democracia - “a iluséo da
democracia”- cuja principal perversidade esta no fato de somente admitir solu¢bes as suas
crises a partir de sua prépria dinamica estruturante, sem permitir uma transformacéo radical
na sua carcaca interna. Esta democracia s6 admite respostas a sua crise de sentido a partir da
aplicacdo dos ja velhos e empoeirados mecanismos democraticos. Evoca sempre o recorrente
procedimentalismo-constitucionalista, apostando todas as fichas na formalizacdo da vida. Nao
perceber o rol de violéncias e injusticas oriundas do paradigma liberal seria como cair no
ridiculo, segundo Jacques Derrida*®. Pois "quem pensa que as democracias atuais S&o
verdadeiras democracias mente aos outros e a si"*%.

No entanto, em varios recantos do globo, alguns importantes acontecimentos
demonstram-nos que existe uma minoria, porém uma minoria ruidosa, que ja ndo suporta
mais as consagradas “ofertas de paz e conciliagdo” construidas pela democracia liberal. Que
nédo suporta mais esta falsa sabedoria do consenso e da apaziguagdo que promete mudanca a
quem prometer permanecer inerte. Que promete o paraiso para quem promete n&o pensar*®.
A democracia de hoje ensina-nos que é preciso sonhar baixo: emprego, familia e estabilidade
— muito pouco para quem pode fazer de si mesmo algo maior.

Ha& um futuro previsivel que é possivel esbogarmos. Mas ha sempre uma fresta de
imprevisibilidade deste mesmo futuro. Um ponto cego que ndo se pode, em nenhuma medida,
presumir. Esta brecha do futuro é o que interessa a Derrida. A possibilidade do absolutamente

novo. E a insanidade vadia e inconsequente do imprevisivel que o move.

8 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 91.
“2% |dem. Entrevista concedida a Juremir Machado da Silva. SILVA, Juremir Machado da. Visdes de uma certa
Europa. Porto Alegre: Edipucrs, 1998.
0 SOUZA, Ricardo Timm de. O tempo e a maquina do tempo. Estudos de filosofia e pés-modernidade. Porto
Alegre: Edipurs, 1998, p. 86.
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A imprevisibilidade contém o previsivel. Esse movimento aporético é caracteristico

em Derrida. E por isso que s6 perdoamos o imperdoavel*®

, que o instante de decisdo é
operacionalizado pelo fantasma do indecidivel e que a justica € uma experiéncia do
impossivel. O impossivel que depende do possivel. "Mas essa impossibilidade aqui nédo é
simplesmente negativa. Isso quer dizer que € preciso fazer o impossivel. O acontecimento, se

o ha, consiste em fazer o impossivel"**

. O indecidivel é a expressdo de forca do autor, pois,
de uma maneira geral, todo o seu pensamento esta impulsionado pela categoria talvez mais
poderosa da filosofia, levada, pelo autor, as ultimas consequéncias, como vimos no inicio
desse ensaio: o tempo. A temporizacdo é o transpassar entre a democracia*®® e a vadiocracia.

Né&o pretendo aqui fazer “terra arrasada” com as teorias que envolvem e fazem aluséo
a uma propositura de democracia-procedimental-constitucionalista, tal qual vivemos hoje,
uma vez que delas extraem-se sempre proficuas construcbes. O que nos cabe é alertar a
respeito da sensagdo de “dever cumprido” a que muitas construgdes juridico-filosoficas,
baseadas na democracia liberal moderna, inimeras vezes, agarram-se como se, de fato,
revestissem a malha do plano concreto da maior parte da populagdo mundial. Para tais
segmentos, deve-se conservar a "conquista” democratica.

Na proposta aqui ambicionada, enquanto houver escraviddo, guerras, torturas e todos
os outros possiveis “eufemismos para o assassinato”, levinasianamente falando, a democracia
permanecera em construcdo e ndo atingird plenitude apenas com tratados ou reformulagoes
legais, uma vez que se faz necessaria uma reformulacdo de origem de nossa propria matriz de
pensamento ético-politico. Além de tudo, uma compreensdo politica que assuma de vez a
discussdo a respeito do paradoxo da soberania, que serd posteriormente trazido a tona. O
problema maior estda na aposta total que a tradicdo dos direitos humanos e o
constitucionalismo em geral atribui a dimensdo formal para pensar a concretude dos
problemas ético-politicos de hoje e de ontem.

A grande piada de Churchill sobre a democracia como o pior de todos os sistemas
politicos com excecdo de todos os outros, atua de forma contraditoria. Contraditéria, pois

reafirma as mesmas caracteristicas do inimigo que alega combater: aponta a ordem liberal

31 »0 perdao, se 0 hé, deve perdoar o que é imperdoavel, do contrario ndo é um perd&o. O perddo, se ele é
possivel, ndo pode advir sendo como impossivel”. In. DERRIDA, Jacques. Uma certa impossibilidade
impossivel de dizer o acontecimento. Transformacdo: Revista da Universidade de Sdo Paulo. Vol 35, n.02, 2012,
p. 11.
2 DERRIDA, loc. cit.
8 «Ainda ndo existe democracia digna desse nome. A democracia ainda estd por vir: por engendrar ou por
regenerar”. In DERRIDA, Jacques. For¢a de lei. O fundamento mistico da autoridade. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2007, p. 108.
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global como o melhor dos mundos possiveis, rejeitando a pretensdo de outras utopias em

nome da imposi¢édo de sua utopia liberal de mercado.

4.2.1 ""Como se pode estar atrasado para o fim da histéria?"'

"As mentes mais moderadas e sérias deste século ndo veem razéo
para pensar que o mundo caminha para o que nds, no Ocidente,
consideramos como institui¢Ges politicas descentes e humanitarias,
ou seja, a democracia liberal."”

Francis Fukuyama*®*

A pergunta que toma de assalto esse momento da perquiricdo é provocativa, pois
insurge-se contra a tentativa de conduzir uma reflexdo definitiva sobre a historia (definitiva no
sentido de tentar consuma-la de maneira totalizante e, por isso mesmo, violenta), ao relaciona-
la ao "liberalismo"; seja ele politico, econémico, cultural etc., como se esse fosse o ultimo,
derradeiro e decisivo passo dado pelo homem, bastando a nds tdo somente a tarefa de
aperfeicoar ou amenizar os efeitos contraditorios desse passo. Derrida imposta sensiveis
criticas as prerrogativas, provindas de Francis Fukuyama®® e outros pensadores, que se
propuseram a caracterizar a democracia liberal atual como o resultado l6gico-evolutivo da
racionalidade humana. Muitos "leitores consumidores de Fukuyama™ ou do tipo "Fukuyama"
atuais perderam de vista o tom apocaliptico que se pregava sob os temas do "fim da historia",
“fim do homem" e, até mesmo, "fim da filosofia" durante os anos 50, 60 e 70®. O tema do
"fim da histéria" fora readaptado pelos escritores de tipo "Fukuyama™ para agora ndo mais
soarem em tonalidade apocaliptica e sim como um doce festejar de uma prometida vitoria da
razdo liberal-econémica-tolerante, que aqui repetimos a esmo como as "promessas de paz e
conciliagdo" blanchotiana.

Talvez a melhor saida para comegarmos a pensar essa questao estaria em reacomodar as
perguntas sobre o "fim da histéria™: ndo serd o "fim da historia", nesses termos, apenas o fim

de um conceito de histéria? Um certo conceito bem delimitado e que, por certo, esta a servico

4 FUKUYAMA, Francis. O fim da Histéria e o Gltimo homem. Rio de Janeiro: Rocco, 1992, p. 29-30.
#%5 Cabe aqui destacarmos o fato de Francis Fukuyama ndo ser apenas um pensador do ambito da Filosofia
Politica, cuja expressao internacional se deve praticamente tdo somente ao seu "Fim da histéria e o Gltimo
homem". Talvez o que bem explique suas conclusBes (ou os interesses de suas conclusdes) seja perceptivel ao
analisarmos o fato de Fukuyama ter sido um dos principais articulistas do governo Reagan, tendo sido ele, além
disso, funcionario do Departamento de Estado norte-americano.
% DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 31.
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daquilo e daqueles que consagraram o dinheiro*’ como a nova religido ou como o préprio fim
(telos) da historia? Um conceito de histéria construido e conduzido por aqueles que inflam o
peito, "na consciéncia tranquila do capitalismo, do liberalismo e das virtudes da democracia
parlamentar"*.

A principal premissa de Fukuyama, para sustentar boa parte de suas conclusdes,

parte da ideia de que

dos diferentes tipos de regimes surgidos no curso da histéria da humanidade, desde
monarquias e aristocracias até as teocracias religiosas e as ditaduras fascistas e
comunistas deste século, a Unica forma de governo que sobreviveu intacta até o fim
do século XX foi a democracia liberal*®.

Segundo Derrida, Fukuyama néo se constrange ao ndo considerar as imperfeices
que os modelos e ideais das democracias liberais dos Estados Unidos e da comunidade
europeia apresentam, e que estio bem longe de serem solucionadas**. Derrida considera isso

99441

uma “ingenuidade sofisticada”"", a0 mesmo tempo em que associa a tese do nipo-

estadunidense como um midiético e barulhento neo-evangelho**

, amarrado ainda ao velho
teologismo politico que impBe uma ideologia fazendo uso da mais sutil violéncia ao predizer-
se como "ndo-ideoldgico”, portanto, neutro. N&do é de hoje que sabemos gque ndo existe nada
mais violento do que a pretensdo nada ingénua de anunciar e enunciar uma neutralidade®*?,
uma via apaziguadora que vise acomodar 0s anseios por uma revolugdo, se é possivel ainda
falarmos em revolucdo, ao reivindicarmos esse conceito para fazer insurgir o acontecimento.
Seu livro é projetado como uma "resposta positiva" ao cenario mundial pés-queda do muro.

O liberalismo politico, para Fukuyama, representa o “fim da historia” e a
contemplagéo da ordem natural da humanidade exatamente por ter ele conduzido esta mesma
humanidade a uma nova ordem mundial pautada na racionalidade, na democracia e nos
direitos humanos. Para esse autor, a democracia liberal é a melhor experiéncia ja construida
pelo homem, ndo se podendo mais imaginar um mundo essencialmente diferente dessa

estrutura. Com a excecdo de algumas tribos indigenas no Brasil ou dos Papuas da Nova

7 "Deus ndo morreu, ele se tornou Dinheiro”. Cf: AGAMBEN, Giorgio. Em entrevista concedida & Peppe
Salva e publicada por Ragusa News, em 16-08-2012. Conferir em: <http://www.ihu.unisinos.br/noticias/512966-
giorgio-agamben> Acesso em junho de 2013.

% DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 32.

¥ FUKUYAMA, Francis. O fim da Histéria e o Gltimo homem. Rio de Janeiro: Rocco, 1992, p. 80.

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

“! |bidem, p. 89.

“2 |bidem, p. 82.

“3 SOUZA, Ricardo Timm. Existéncia em decisdo. Uma introdug&o ao pensamento de Franz Rosenzweig. S&o
Paulo: Perspectiva, 1999, p. 135.
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Guiné, segundo o autor, todas as culturas ja foram afetadas pela globalizacéo liberal***, e

essas outras parcelas da humanidade ndo tém a menor significancia para Fukuyama. O projeto
neo-evangélico do autor nada mais é do que o reflexo da percepcdo politica hegeménica,
circunstancia que também identificamos nos autores contemporaneos que seguem a tradicao
da tolerancia, como apontamos no primeiro capitulo. Portanto, vemo-nos mais uma vez
envolvidos em percepcdes totalizantes e construgfes de sentido que fazem apologia ao
discurso sedutor e ardiloso de que “o futuro pertence ao mecanismo™**.

A estrutura argumentativa de Fukuyama nos rememora Rawls, na discussdo ja
apresentada no primeiro capitulo, onde claramente percebemos que a conducdo para O
aperfeicoamento do liberalismo agora ao fim da historia, enfim, estaria na conta dos Estados
que melhor souberam lidar e desenvolver o liberalismo, estando legitimado o poder de
ingeréncia desses sobre os Estados vadios, que se difere em Fukuyama por ele se valer do
tempero de um certo hegelianismo cristdo, em um esquematismo simplificado da dialética do
senhor e do escravo, onde

toda contradig8o seria superada, desde que um Estado tivesse meios de conjugar o
que Fukuyama chama de dois "pilares”,0 da racionalidade econémica e o do thymos
ou do desejo de reconhecimento. (...) "ao afirmar que a América do pds-guerra, ou

0s membros da Comunidade europeia, constituiam a realizacdo perfeita do Estado
universal e homogéneo, o Estado do reconhecimento universal"*%.

4.2.2 Realinhando as estratégias do neo-evangelho...

A atuacdo da politica hegemonica liberal descambou nos tempos atuais para novas
estratégias capazes de produzir e reprometer as ofertas de paz e conciliacdo as quais estamos
acostumados. E claro que uma argumentacdo mais prudente em relacdo a essas novas
férmulas de adaptacéo da estratégia da hegemonia politica aos corpos das pessoas demandaria
uma aproximac&o aos trabalhos de Michel Foucault e muitos outros a respeito da biopolitica,
terminologia pela qual Derrida procurou afastar-se em seus escritos, e das construcdes da
sociedade disciplinar e do controle, tema que me afastarei por uma questao de espaco. Tendo-
as como pressuposto e tomando-as de empréstimo para sinalizar a discussdo, podemos
analisar que no primeiro momento do capitalismo, a producdo de corpos ddceis encontrou

resisténcia, inclusive a resisténcia de tipo marxista, para conter o impeto do desejo totalizante

“4 SOUZA, Ricardo Timm. Totalidade e desagregac&o. Sobre as fronteiras do pensamento e suas alternativas.
Porto Alegre: Edipucrs, 1996, p. 103-104.
“> Ibidem, p. 110.
“® DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 89.
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do liberalismo. Mas € claro que esse neo-evangelho precisaria reinventar-se para poder
disseminar o seu poder. Digamos que a dinamica de imposi¢do de condutas, gerada pela
indistria cultural e midia, artefatos primordiais utilizados para desenvolver o
tecnocapitalismo, encontraram um receptor talvez menos manipulavel dos anos 60 aos dias
atuais, cuja orquestracdo sé se tornaria exitosa caso ndo fosse percebida como uma efetiva
manipulacdo e sim identificada como um artefato natural da liberdade. Seria necessario um
controle que invadisse a profundidade das consciéncias e dos corpos, integralizando o publico
e o privado das relagbes sociais. Estou me referindo aqui aquilo que Marx e a Escola de
Frankfurt ja assinalavam: a subsuncdo efetiva da vida ao capital. E essa reinvencdo da
biopolitica que se caracteriza como novo paradigma de poder, regulando a vida social por
dentro®?’.

O elemento primordial do tecnocapitalismo em seu efeito imperial, ou todos os outros
nomes que podemos aqui lIhe conferir, ndo estd no suposto efeito padronizador que a
subsuncéo da vida ao capital gera: a padronizacdo ndo atua no sentido de produzir unificagoes
para instaurar uma massificacdo igualitaria entre os viventes, devorando a diferenca em nome
de mentalidades homogéneas, e sim através de uma estratégia de pluralizacédo e singularizacao
dos individuos. Enquanto, nos regimes modernos, a administracdo dos conflitos se dava em
um sentido de repressdo das desavencas, no sentido de equilibra-las valendo-se da estratégia
da normalizagdo, no atual modelo a administragdo dos conflitos visa integra-los ndo a partir
da imposicdo de um regulamento comum, e sim através do controle das diferencas. "A
administracdo imperial atua, de preferéncia, como um mecanismo disseminador e
diferenciador"**®,

A massificacdo tem seu combustivel no incentivo a diferenca. A novidade esta na
producdo de uma dupla dimensdo nunca antes vista: a do poder sobre a vida e o da poténcia
da vida, disfarcada como "direito de inventividade da vida". Tentarei esclarecer: nos dias
atuais ha uma clarividente complementaridade entre a democracia-liberal (eufemismo para
capitalismo globalizado) e a biopolitica, no sentido de que esta sé tem éxito com o auxilio da
criatividade coletiva daquela. Nos anos 70, a critica ao capitalismo, chamada de critica artista

por Luc Boltanski e Eve Chiapello**®

, reivindicava que o modelo politico hegeménico naquele
momento ndo mais produzisse a massificacdo de identidades e desse espaco para a

criatividade e individualidade dos trabalhadores. A perspectiva de conseguir um emprego

“T HARDT, Michael; NEGRI, Antonio. Império. Rio de Janeiro: Record, 2001, p. 43.

*® Ibidem, p. 362. ]

“9 BOLTANSKI, Luc; CHIAPELLO, Eve. O novo espirito do capitalismo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2009.
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regular e estavel, mesmo que repetitivo, enfim, o sonho de entrar no regime da fabrica laboral,
deixou de ser 0 sonho, vivido por muitas geracfes, e passou a se tornar uma espécie de fardo.
Exigia-se uma nova adaptacdo do capitalismo a demanda de inventividade reivindicada pela
multiddo. As duas reivindicacdes essenciais traduziam-se na recusa ao regime disciplinar e a
experimentacdo de novas formas de produtividade*®.

Qual foi a resposta do capital imperial a essa exigéncia? A resposta foi um expressivo
"sim, agora vocé terd espaco para expressar sua individualidade e criatividade. Isto sera
exigido de vocé!". Essa adaptacdo do capitalismo trouxe o maior éxito para a reafirmacdo da
biopolitica: 0 modelo de individualizacdo e a obrigacdo torturante de autorrealizacéo,
demarcada pela capacidade do consumo, fizeram com que as pessoas ndo mais questionassem
a estrutura politica que as inseriu nesse contexto. Desse modo, a aparente liberdade das
pessoas e 0 espaco para expressdo das individualidades (por roupas, marcas, carros etc...) - a
suposta escolha livre por uma vida autdbnoma - ndo passa de uma forma, muito bem
disfarcada, de desviar os viventes do foco da critica ao modelo de poder; o modelo de
produzir alienacdo, como diria Marx. Desse modo, € possivel afirmar que o intelecto geral da
grande multiddo de viventes inseridas em tal contexto (ndo apenas cognitivo, mas também
corporeo) é o principal suporte da biopolitica e, consequentemente, do poder soberano.

A aspiragdo das pessoas por uma autonomia, pela realizacdo de uma pluralidade de
atividades de ser e de se fazer, em outras palavras, de seguirem a imposi¢do da realizacéo
pessoal, apresenta-se, em verdade, como um reservatério ilimitado de ideias a serem
colocadas no mercado. Ndo é dificil perceber que quase todas as invencdes que se
alimentaram das atualizagdes e do desenvolvimento do capitalismo foram associadas a novas
maneiras de libertacdo dos desejos: toda a parafernalia eletrodoméstica, informatica, turismo,
entretenimento e até mesmo no campo da sexualidade mostra-nos isso. Em outros termos, o
capitalismo mercantilizou nossos desejos, sobretudo nosso desejo de libertacdo, que foi
recuperado e, finalmente, enquadrado ao mercado, ja que mesmo 0 mais genuino desejo de
autenticidade foi transformado em mercadoria®®.

O arquétipo que guia o conceito de "felicidade", produzido pelo tardo capitalismo,
expressa-se como um fardo para os individuos. Nesse sentido hd um timido didlogo com a
ideia de industria cultural e vida danificada de Adorno e Horkheimer. As exigéncias do
padrdo de felicidade do capitalismo expressam a tonalidade da decepcao, pois nos impde um

modelo de felicidade sem nos oferecer 0os meios para alcanca-la. Nao temos parametros para

0 HARDT, Michael; NEGRI, Antonio. Império. Rio de Janeiro: Record, 2001, p. 295.
! pPELBART, Peter P4l. Vida capital. Ensaios de biopolitica. S&o Paulo: lluminuras, 2011, p. 103-104.
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medir a viabilidade de nossos desejos, ao mesmo tempo em que a obrigacdo torturante de
autorrealizacdo traz limites as tentativas de encontrar rotas de fuga ao modelo opressor de ter
que ser "o melhor em tudo" que soO se reflete, evidentemente, na projecdo financeira e na

capacidade de consumir*®?

. A capacidade de invencdo de uma autonomia de vida guiada pelo
consumo é cada vez mais a fonte primordial do proprio capitalismo globalizado e da
democracia liberal.

Com efeito, ndo parece injustificavel associar a euforia do tecnocapitalismo (e suas
estratégias de diluicdo pelos corpos e mentes) com a democracia como "a mais cega e mais
delirante das alucinagdes, ou até mesmo a uma hipocrisia cada vez mais gritante, em sua
retérica formal ou juridica dos direitos humanos"**%. O projeto liberal para realmente ser tido
como o ultimo passo da historia precisaria dar conta, necessariamente, de todas as
contradi¢bes produzidas por ele proprio, tais como o desemprego e a fome, a imposicédo
torturante do desejo de autorrealizacdo pelo consumo referido acima, os trabalhos escravos ou
analogos a escraviddo, o problema migratério dos refugiados e apatridas bem como do tréafico
de pessoas, as guerras econdmicas legitimadas pelo direito internacional, o endividamento
externo dos paises subdesenvolvidos economicamente, industria e o comércio de armas
(inclusive as atémicas) como inscricdo em pesquisa cientffica tida como "legal”,** além de
tantos e tantos outros exemplos que poderiam permanecer sendo citados & exaustdo*>. Para
Fukuyama, a solucéo para tais problemas passa pelo ideal regulador - portanto, uma abstracéo
calculavel e dogmética diante de todo o mal contido no mundo®®.

Retomando o passo, as implicacdes destacadas acima remontariam que o principal
problema da proposta de Fukuyama, e a critica aqui podendo ser estendida também aos
demais autores de tipo tradicdo da tolerancia (apesar de todas as suas divisorias), esta
exatamente na falta de radicalidade, ou para fugir dessa palavra que remonta a raiz, logo a
origem, o desejo de origem, um pensamento carente de acontecibilidade®”’.

Ja que conduzi, mais uma vez, a discussdao para o terreno do acontecimento, é
necessario precisar o que esse déficit de acontecibilidade representa para a filosofia politica

contemporanea. Enquanto o neo-evangelho pregado pelo liberalismo do fim da historia s

“32 Ibidem, p. 103.
%3 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 111.
% Ibidem, p. 112-115.
*** Mesmo ndo podendo aqui aprofundar, poderiamos tranquilamente trazer a questio do exterminio de animais
que, sem ser necessario argumentar, guarda estreitissima relacdo com o capitalismo.
® DERRIDA, op. cit, p. 118-119.
" DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio de
Janeiro: Relume, 1994, p. 90.
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consegue tratar do politico a partir de um campo bem demarcado de escolhas livres, o
pensamento que reivindica o acontecimento parte de outra estrutura. Qual seria entdo o papel
legado a todos nés hoje nessa reivindicagdo por uma democracia do acontecimento? O
objetivo do politico por vir deve ser o de resistir a dominacdo publica e privada na qual a
democracia encontra-se hoje submetida, pois perde-se, absolutamente, seu objetivo quando
esta é utilizada como ferramenta ideologica do liberalismo-especulativo-tolerante. Alguém
que se propde a de fato reinventar a democracia sé serd digno dessa tarefa se assumir o
compromisso de desaloja-la incessantemente de sua zona de conforto. Assumir o
compromisso radical de deslocar o foco de compreensao da democracia de sua via formalista
e pacificadora e joga-la, de fato, no mundo da vida; nem que para isso seja necessaria certa
dose de violéncia criadora, na forma de resisténcia, em nome de uma verdadeira liberdade.
Liberdade, nos termos aqui expostos, ndo se da na dindmica de uma escolha livre entre duas
ou mais opcdes dentro de um conjunto prévio de possibilidades, como trata o neo-evangelho
de Fukuyama. Uma escolha efetivamente livre é aquela que revolucionariamente rompe com
0 préprio conjunto prévio de possibilidades (desconstruindo o continuo da histdria) e instaura
0 acontecimento.

A atitude livre, com base nessa nova dindmica, se da no préprio ato de modificacao da
cadeia de conjuntos preordenada, ndo sucumbindo a ordem forcada do horizonte da politica
liberal estabelecida, e optando pela escolha radical “impossivel"**®. E a disposicdo em pensar-
se a politica revolucionaria como uma “experiéncia do impossivel”. A ideia perturbadora de
"impossibilidade™ é o que permite pensar a insurgéncia de uma verdadeira liberdade - uma
liberdade que permita escolher, entre a "situagdo A" e a "situagdo B™ - a ndo-escolha de
nenhuma das opg¢des, ou seja, a reivindica¢do por um por vir politico absolutamente inusitado,
pois tudo aquilo que é previsivel ndo pode ser tido como um acontecimento, conforme aqui
insistentemente tentei sustentar. A "experiéncia do impossivel condiciona a acontecibilidade
do acontecimento"**®,

Mas qual pensamento poderia dar conta desse anseio pelo acontecimento? Retornar ao
marxismo ou aos marxismos ou ao até mesmo daquilo que ainda se é possivel inventar a
respeito dessa palavra poderia dar conta da grandiosidade dessa reivindicacdo impossivel? Ha
espago para se pensar 0 acontecimento sem incorrer no empirismo grosseiro ndo atento a

questdo do fundamento ou ao ideal regulador produzido pela calculabilidade do direito?

8 717EK, Slavoj. O amor impiedoso (ou: sobre a crenca). Sao Paulo: Auténtica, 2012, p. 179.
% DERRIDA, Jacques. Uma certa possibilidade impossivel de dizer o acontecimento. Transformacéo: Revista
da Universidade de Séo Paulo. Vol 35, n.02, 2012, p. 241.
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4.2.3 Herdeiros de Marx, a-pesar de Marx

"E preciso falar do fantasma, até mesmo ao fantasma e com ele, uma
vez que nenhuma ética, nenhuma politica, revoluciondaria ou néo,
parece possivel, pensavel e justa, sem reconhecer em seu principio o
respeito por esses outros que ndo estdo mais ou por esses outros que
ainda est&o ai, presentemente vivos, quer j& estejam mortos, quer
ainda ndo tenham nascido™

Jacques Derrida*®

Na mesma obra em que critica Fukuyama, Derrida, inusitadamente, percebe nos
espectros de Marx uma via ainda viva para impulsionar a desconstrucdo deste
tecnocapitalismo que convive e se alimenta da democracia-liberal-tolerante. Derrida
permaneceu por muito tempo silente em relacdo & Marx e ao marxismo, sendo diversas vezes
criticado por ndo ter se aliado de forma mais explicita aos intelectuais que compunham a
esquerda francesa dos anos 60 e 70. Havia algo de incomodo ao filésofo da desconstrucao
naquilo que remetia a um certo mecanicismo dogmatico (e ainda entregue a metafisica da
presenca) por onde perfilavam as ideias de Marx e de seus herdeiros*®!, circunstancia pela
qual o autor de "De la grammatologie™ nunca se sujeitou.

El mismo deber dicta criticar ("en-la-teoria-y-en-la-practica”, incansavelmente) un
dogmatismo totalitario que, con el pretexto de poner fin al capital, ha destruido la

democracia y la herencia europea, pero asimismo dicta criticar una religion del

capital que instala su dogmatismo bajo nuevos rostros que también debemos

aprender a identificar - y éstes es el porvenir mismo, de otro modo no lo habra“*®2.

Em "Spectres de Marx" Derrida nos acena, a partir da leitura fantasmagérica do
Hamlet de Shakespeare - time is out of joint - que o desencaixe do tempo é a condi¢édo
indefectivel da propria cursividade do tempo. Derrida percebe ai uma aproximacdo com a
temporalidade heideggeriana, mas imediatamente a afasta, fazendo notar que para o filésofo
alemao esse "tempo", quando relacionado ao "outro", s6 pode ser lido como uma espécie de
condicédo de restituicdo da Diké, portanto, pensado ainda na esfera da presenca, isto é, como

um “outro-tempo-presente"*®®

%0 |dem. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio de Janeiro:
Relume, 1994, p. 11.
“®1 Inclusive o herdeiro mais chegado seu que foi o fildsofo e amigo Louis Althusser, muito embora as ideias
desse pensador tenham evidentemente influenciado Derrida, dado a sua proximidade e respeito reciprocos.
%82 |dem. Aporias. Morir - esperarse (en) “los limites de la verdad". Barcelona: Paid6s, 1998, p. 39.
%3 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 41 ss.
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Embora declarando-se ndo marxista, quando menos se esperava, Derrida pos-se a
escrever sobre Marx, ou 0 que a espectralidade do seu pensamento favorece a vigilancia
critica permanente. Retornar a Marx - sob 0 peso de Marx, apesar de Marx, sob mais de um
Marx - seria de acordo com o filésofo, um gesto politico*®* e uma porta para pensarmos o
autor como um filésofo materialista, ainda que guiado por um materialismo reinventado ou
rasurado®®. Derrida sustentou que aquilo que fora denunciado por Marx e que hoje seu
fantasma assombra n3o pertence ao comunismo ou ao que se identifica como marxismo*®,
mas permanece sendo uma critica valida e sempre posta a ser relida (e ndo a partir da

"exegese tranquila de uma obra classificada"*®’

), sendo o "Manifesto Comunista” dentre
outras de seus grandes escritos talvez a licio mais urgente dos nossos dias atuais*®,
principalmente apds a queda do muro de Berlim e a fragilizagdo dos discursos de esquerda
com capacidade de confrontar as articulacbes que sustentam que o liberalismo politico como
"o fim da histéria” e a democracia constitucional-procedimental-parlamentar sdo as unicas
estruturas confidveis para se pensar a politica, gerando com isso, um novo dogmatismo.

Negar Marx ou dimensionar suas obras como uma amostragem de um horizonte
entregue a faléncia, segundo Derrida, seria, além de um erro, "uma falta de responsabilidade
tedrica, filosofica e politica™*®®. O que deve repercutir das assinaturas de Marx, permanecer
reverberando sob o estado da arte da conjuntura social e econémica mundial, € a sua
capacidade de convocar e de saber delimitar um compromisso ou uma promessa que suspeite
de todas as convencdes que visem a legitimar soberanamente a atuacdo de uma violéncia, em
suas mais variadas nuances, até mesmo a forca silenciosa de certa tolerdancia em tom
respeitoso a obra de Marx, que no fundo desejam despolitizar ao maximo toda e qualquer
referéncia marxista. Uma convocacdo, portanto, politizante, muito embora se deva conter
cuidadosamente a tendéncia a pender para um "messianismo" que esse mesmo marxismo

criticou, pois Marx foi um grande critico da religido. Logo, a relacdo responsavel com a

“64 |dem. Entrevista concedida a Juremir Machado da Silva. SILVA, Juremir Machado da. Vis6es de uma certa
Europa. Porto Alegre: Edipucrs, 1998.
%% mAg criticar em bloco a totalidade da filosofia ocidental, considera que tanto o idealismo quanto o
materialismo seriam exemplos de metafisica da presenca. A ideia de "matéria", obviamente, remete & substancia
e, como tal, a presenca. A impossibilidade de pensar a temporalidade real seria o problema fundamental do
materialismo, que poderia ser associado a uma nocéo teleoldgica da histdria, uma histdria no sentido "fraco", isto
¢, ndo submetido a uma contingéncia radical, uma historia ainda sujeita ao sentido da historia”. Cf: PINTO
NETO, Moysés. A escritura da natureza: Derrida e o materialismo experimental. (texto cedido pelo autor), p.
38 - 43.
% DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 52.
“®7 |bidem, p. 51.
“%8 |bidem, p. 29.
%% |bidem, p. 29.
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heranca marxista ndo a tem nem como uma revelagdo messianica nem como um legado
sepultado em um sarcéfago no tempo. SO ha heranca marxista, se ha, se conduzida pela
indecidibilidade.

Se a andlise de tipo marxista continua sendo indispensavel, portanto, ela parece
radicalmente insuficiente ai, onde a ontologia marxista que funda o projeto de
ciéncia ou de critica marxista comporta também ela mesma, e deve comportar, é
preciso, apesar de tantas denegag@es modernas ou pds-modernas, uma escatologia
messianica*’®.

Sendo de algum modo fiel aos espectros do marxismo - desse marxismo sob rasura - o
pensamento da democracia permaneceria, assim, em aberto, reivindicando um espaco de
heranga para ser pensado de forma aberta a temporalidade e a pulsdo diferancial. Uma
heranga que reposiciona a pergunta sobre qual é o efetivo papel do herdeiro.

4.2.4 O herdeiro que atraicoa - Hamlet e a fantasmagoria fora dos eixos

A condicdo fantasmagorica do estrangeiro que assombra a pretensdo de totalidade
(ou de soberania) ndo deve ser pensada como o efeito do testemunho de uma passagem, ou de
um tempo-presente ja passado. Os fantasmas, lembra-nos Derrida em sua releitura de Marx,
sdo aqueles que nunca aparecem na modalidade do aparecer fenomenolégico, portanto nao se
inscrevem em nenhuma instancia sendo como 0 seu rastro - no rastro como apagamento ou
esquecimento do seu proprio rastro ou das suas cinzas. Logo, como nunca aparecem mesmo
estando sempre presentes, 0s fantasmas estdo ainda e sempre por vir: ja estiveram entre nds,
mas no instante em que assumem a condicdo de fora da cronologia, retiram-nos o acesso
possivel, permitindo demarcé-los temporalmente na cena do impossivel. Como efeito de
suplementariedade, o fantasma é justamente a figura que colore o campo ndo preenchido: € o
que vem sempre de novo, porém sempre outro, na reiteracdo de sua visita. O fantasma é
aquele que vé sem ser visto. Sem se deixar ver, portanto, a for¢a de sua presenca é constatada

pela aparente inofensividade de sua auséncia: o espectro*’.

Os espectros de Marx
concentrariam sua forga, portanto, nessa aparente inofensividade que retorna sem nunca ter se
ausentado. Um espectro é sempre um retornado. Ndo podemos controlar suas idas e vindas

porque ele comeca por regressar*’?.

4 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 85.
‘"' PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstruco derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 54.
42 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 57.
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O fantasma € sempre uma repeticdo do irrepetivel, cuja sobrevivéncia se da por
assombracgdo. Sua vinda é sempre um simulacro, uma perda irrepardvel que nunca ocorreu -
um acontecimento aporético que se esvai como a morte do morto: quando me preparo para o
saudar, ele ja partiu e, logo mais, prepara-se para vir. A relacdo com essa morte do morto
que aqui esta, mas que volta em breve € o luto. Luto que se faz de antemao e simultaneamente
tarde demais. Por esse motivo, a relacdo é aqui estabelecida entre o fantasma e o hospede;
entre o fantasma e o estrangeiro: o fantasma ndo pode ser convidado. Ele se assemelha a
figura do visitante inesperado que clama hospitalidade - na sua condicdo de visitante
inesperado que, na sua chegada, ndo se deixa ver nem ouvir, ainda que ele mesmo tudo veja
através de seu acesso clandestino perante 0 mundo e que, por isso, surpreende sempre aquele
que o guarda, vendo sem ser visto, vindo sem ser notado - exige a cada instante o
acolhimento incondicional sem dar tempo a antecipacéao.

A hospitalidade incondicional atua como heranca do desejo de acolher - a finitude
que deseja acolher incondicionalmente o infinito que herda o desejo de acolher, mesmo em

estado de vigilia*"

. A heranca, assim como o dom, ndo deve aparecer como tal; por isso o
herdeiro herda a injungdo com a propria heranca. Em outras palavras, herdar € também
contra-assinar. Herdar é também trair, e essa infidelidade é talvez a maior amostragem de
fidelidade*’*. A heranca exige ser reinventada, ndo sendo, portanto, integralizada como tal.
Essa necessidade de reinvencdo imp0Oe uma contra-assinatura, pois "uma contra-assinatura
pde algo de seu, no curso e para além da leitura de um texto, que nos precede e que
reinterpretamos de maneira tao fiel quanto possivel, nele deixando uma marca"*".

Hamlet é, na leitura de Derrida, a figura dessa heranca paradoxal, tal qual Marx hoje
nos pode ser apresentado: o fantasma do pai, o outro espectral que anuncia o que ndo lhe é
propriamente claro, mas que agora é ja inescusavel. O "out of joint" que herda a missdo de
restituir o tempo em seus eixos. O fantasma de seu pai que lhe invoca a responsabilidade de
honrar sua morte, vingando-se do assassino, o principe Claudio, irmédo do Rei e tio de Hamlet.
Hamlet deve assumir o peso de tal heranca. Herdar é, aqui, de algum modo, exorcizar ou

espantar os espectros que assombram, expulsando do corpo o fantasma que esta a possui-lo.

473 »A singularidade de quem se mantém em vigilia somente pode ser definida na hostilidade e na hospitalidade

que este mantém com a singularidade de quem permanece no sono; por isso, velar é uma ética. A espera pelo
outro ndo constitui uma experiéncia pura, mas supde um impedimento do perigo e uma pressuposi¢do desse
perigo". Cf: EYBEN, Piero. AnArquia do ensaio (Entre Experiéncia e desastre), p. 2. Disponivel em
http://www.scielo.br/pdf/alea/v13n2/07.pdf, acesso em agosto de 2014.
™ Sobre o tema da fidelidade da tradugéo, conferir o belo ensaio de Derrida. DERRIDA, Jacques. Fidelidade a
mais de um - merecer herdar onde a genealogia falta. Tradugdo de Paulo Ottoni. In: OTTONI, P. Traducédo
manifesta: double bind & acontecimento. Campinas: Ed. Unicamp, 2005, p.164-198.
"> DERRIDA, Jacques. Papel-maquina. S&o Paulo: Estacdo Liberdade, 2004, p. 336.
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Hamlet deseja o exorcismo porque deseja curar-se da condicdo de herdeiro. Esta "fora dos
eixos" por amaldicoar sua heranca, tarefa que lhe foi consignada por um pai ancestral, um pai
que o trouxe ao mundo, mas que intentou apoderar-se de seu mais intimo, assombrando-o e
doando-lhe uma tarefa que Ihe é incompreensivel e a0 mesmo tempo n&o pode se livrar*’®. E
por esse motivo que Hamlet conspira contra a responsabilidade infinita que pesa sobre sua
missdo. Como poderia o principe Hamlet vingar a morte de seu pai se 0 tempo esta sempre
fora dos eixos? O fantasma requer o retomar de um tempo para sempre perdido, porém néo se
pode negar o tempo do fantasma, que nunca cessa. Mas a aporia permanece. Como responder
"a tempo" a injuncdo fantasmagorica, se € impossivel condensar o tempo do espectro que ja
ndo esta entre n6s? Como solucionar o paradoxo de investir-se na condicdo impossivel de
condensar o instante metedrico do apelo fantasmagdrico na finitude do tempo presente que
reivindica uma resposta?

A responsabilidade infinita perante toda a memoria foi doada a Hamlet de forma
violentamente ingrata: seu pai, ora fantasma, deu-lhe a vida e agora retorna de um passado
imemorial e de um futuro que n&do é antecipéavel para anunciar o seu legado e ajustar as contas.
A cada instante, hd a necessidade de uma prestacdo de contas a uma multiddo de espectros
que se anunciam*’’, pois cada instante espectral "fora dos eixos" anuncia a singularidade de
um espectro absolutamente outro. Nesse sentido, a injuncdo fantasmagorica, virtualmente
reiterada a cada instante, exige o impossivel e ordena: "é preciso (il faut) fazer o impossivel, é
preciso ir ai aonde ndo se pode ir (...) a Unica decisdo possivel passa pela loucura do
indecidivel e do impossivel: ir onde é impossivel ir**’®. "Time is out of joint" é uma sentenca
inexoravel, mas é ela que obriga ao empenho em desejar a justica, em calcular infinitamente a
vinda do outro a presenca, velando sem horizonte de espera, segundo um messianismo
desértico sem contelido e sem Messias identificaveis*’®, isto &, sem horizonte de consecucéo.

Hamlet ndo pode ser sendo infiel a sua heranca, na medida em que a tarefa nela
implicita é impossivel de cumprimento: é impossivel fazer o impossivel como tal*®°. Conjura
ele contra a disjuncéo do tempo conspirando contra a heranga legada. Mas, a0 mesmo tempo,

Hamlet deseja o impossivel. Repete a injuncdo porque deseja o seu cumprimento e o fim da

“® DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 34-41.
7 Ibidem, p. 13. "Espiritos. E preciso contar com eles. N&o se pode nio dever, néo se pode ndo contar com eles,
que sdo mais de um: o mais de um."
%% |dem. Salvo 0 nome. Campinas: Papirus, 1995, p.42
4% |dem. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio de Janeiro:
Relume, 1994, p. 47.
0 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 92 - 93.
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assombracdo. Por conseguinte, conjura sua heranca, sendo fiel pela impossibilidade de
fidelidade. Desejando o impossivel, ele consagra a injungdo do desejo do outro: o desejo do
impossivel. Mas essa afirmagdo s6 se da se for reinventada, ou melhor, permitindo-se
reinventar por ela. A cada instante presente ele tem que inventar a regra do acolhimento dos

espectros que nunca se mostram como tal. Apenas infundem medo*®!

. O exorcismo, ao invés
de expulsa-los, acolhe os fantasmas como recem-chegados, dando-lhes a sobrevida e a
sobrevivéncia de um porvir que é também a guarda impossivel da memoria do proprio por vir.

E preciso (il faut) saber se enderecar (to address) ao fantasma. Mas esse saber implica,
de certo modo, um ndo saber, ou seja, implica ter em conta uma razdo que ouse ndo saber,
logo, uma razdo investida em certa experiéncia de f&*®% “entre crer saber e saber crer".
Responder ao fantasma consiste no desejo de se enderegar a0 outro em uma experiéncia
singular. Mas esse desejo de saber de nada tem a ver com o desejo do saber absoluto. A
experiéncia do saber acolher recolhe-se em uma experiéncia de ndo saber. E, portanto, a
desconstrucdo do saber como célculo - do saber como submissdo da razdo a um imperativo -
do saber determinado pela mediana. Enfim, é o exorcismo radical para além de todo o saber
possivel.

A experiéncia com a conjuracao do tempo vivida por Hamlet remete-nos novamente
ao &mago da perquiricdo aqui pretendida: herdar os espetros de Marx, tal como o protagonista
da obra shakespeariana herdou, significa pensar que ndo ha desconstrucdo possivel e
praticavel sendo a partir de um retorno as sombras fantasmagoéricas de Marx*®®, mesmo que tal
retomada, embora urgente, ndo signifique, em absoluto, um "viva Marx". Ao contrério: a
desconstrucdo das teses metafisicas do marxismo atuam também como um alerta de que suas
criticas permanecem validas, embora insuficientes. O verdadeiro herdeiro assume a
dificuldade de conjurar e conjugar as ideias herdadas com o por vir. Com a democracia por
vir. Até porque, como nos dias de hoje, "jamais a violéncia, a desigualdade, a exclusdo, a
fome e, portanto, a opresséo econdmica afetaram tantos seres humanos, na histéria da terra ou
da humanidade™*®. O renascer das cinzas para dar conta de uma critica concisa & democracia
capitalista supera Marx sem correr o risco de neutraliza-lo. E o que mantém intranquila a cena

festiva e o efeito devastador do tecnocapitalismo.

“81 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 194. "E da esséncia do fantasma em geral infundir medo".
2 |dem. Fé e saber. As duas fontes da “religidio” nos limites da simples razio. \n: DERRIDA, Jacques.
VATTIMO, Gianni. A religido. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade. 2004, p. 19.
“® |dem. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio de Janeiro:
Relume, 1994, p. 125.
“ DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 117.
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4.3 Vadiocracia e Estados vadios

Apesar de considerarmos o éxito do modelo capitalista nos paises escandinavos
(sucesso devido efetivamente pela dimensdo interventiva do Estado em horizontes que
reproduzem e ao mesmo tempo desafiam o liberalismo hegemdnico), por 6bvio, ndo se pode
deixar de apreciar o abismo de contradi¢fes presentes na democracia liberal como um
fendmeno, sim, global. Esse é o ponto comum de toda a gama de manifestagdes que tomam as
ruas do mundo desde 2011 até hoje. Um movimento, esperamos todos nos que percebemos o
mal-estar produzido pela cultura liberal, irreversivel.

Toda inquietagdo produzida pela politica de hoje ndo reverbera na busca por uma
resposta para as crises da democracia liberal atual. Os membros dos movimentos sociais, bem
como os criticos mais perspicazes do modelo politico corrente, tém as respostas para as suas
inquietacbes, s6 ndo conhecem bem as perguntas. Assemelha-se ao papel da psicanéalise, em

que o paciente sabe as repostas, a partir dos seus sintomas, sem saber a que contrapor estas

4
d85

respostas, cabendo ao psicanalista formular as perguntas. Freu sustentou sua técnica de

interpretacdo dos sonhos com base nas associagdes do sonhador na ideia de que este sabe 0
que seu sonho significa, "apenas ndo sabe que sabe, e, por esse motivo pensa que nao sabe".

Assim, 0 sujeito sabe sem saber que sabe. No mesmo sentido, podemos afirmar que os

movimentos referidos, tidos como vadios, ndo querem uma resposta. Eles sdo a resposta*®.

Nesse sentido, um esboco de resposta pode ser ofertado pela vadiocracia ja que

historicamente nunca se péde verificar uma democracia que atenda 0s requisitos do que seu

ideal sup®e. Para Derrida*®’:

O desvio entre o fato e a esséncia ideal 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, disjuncéo,
desajuste, estar “out of joint”). E por isso que propomos sempre que se fale de
democracia por vir, e ndo de democracia futura, no presente futuro, ndo mesmo de
uma ideia reguladora, no sentido kantiano, ou de uma utopia. (...) A ideia, caso ainda
seja uma ideia, de democracia por vir (...) € a abertura deste desvio entre uma
promessa infinita (sempre insustentavel, quando menos, porque exige o respeito
infinito pela singularidade e a alteridade infinita do outro assim como pela igualdade

% FREUD, Sigmund. Conferéncias introdutdrias sobre psicanalise. Rio de Janeiro: imago, 1980, p. 126.
8 717EK, Slavoj. O violento siléncio de um novo comeco. In: Occupy — Movimentos de Protesto que tomaram
as ruas. Séo Paulo: Boitempo, 2012, p. 25.
“” 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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contavel, calculavel e subjectal entre as singularidades anénimas) e as formas
determinadas, necessarias, mas necessariamente inadequadas, do que se deve medir
com essa promessa.

Para esbogarmos uma critica consistente a democracia de hoje, objetivo que recorta
toda essa tese, é preciso direcionarmos nosso arsenal reflexivo para o seu embrido: o legado
grego a nos enderecado. Pensar o conceito de democracia é, de algum modo, retornar ao
momento de instauracdo da politica ocidental e perceber que, até hoje, temos uma relacao
aporética com a ideia de democracia. Se retornarmos ao sentido originario dessa palavra,
saberemos que ndo sabemos explicitamente o que ela nos legou, mas sabemos que somos 0s
legatarios dela*®®. Essa aporia inescapével é o primeiro auxilio para retomarmos a discussao.
Cabe-nos remeter para mais tarde a significagdo do conceito de democracia: é preciso dar
tempo a democracia, por isso ela é aqui pensada como um por vir e como um fardo que nos é
imposto e um segredo que nos foi confiado. Um segredo que nos emudece e nos enderega a
levar em conta o rastro originario de sua forca (kratos), pois “se ndo tivéssemos uma ideia da
democracia, ndo nos inquietariamos com a sua indeterminagdo™*®.

Até que ponto a democracia, para suportar o peso de prometer a liberdade
incondicional ao demos, pode dar espaco a demagogia e o populismo dos lideres, mesmo
quando estes projetam a aniquilacdo da prépria liberdade?

Quando estdo certos da maioria aritmética, os piores inimigos da liberdade
democratica podem, pelo menos através de um simulacro retorico verossimil (...)
apresentar-se como 0s mais democratas de todos. E um dos numerosos efeitos
perversos e auto-imunitarios da axiomatica definida desde Platdo e Aristoteles.
Perversidade de um duplo par: o par "liberdade e igualdade”, por um lado, o par
"igualdade segundo o nimero e igualdade segundo o mérito”, por outro lado**°.

O procedimentalismo da democracia tradicional atua no campo da previsibilidade e do
balanco. A democracia, desde Platdo e Aristételes, é figura atrelada ao espaco do célculo
aritmético. “Igualdade segundo o niimero ¢ uma das duas espécies de igualdade, lembra-nos
Aristoteles™ . Por isso, talvez, seja possivel perceber que o totalitarismo nazi-fascista chegou
ao poder no decurso dinamico de eleicdes formalmente normais e formalmente
democréticas*®.

Nesse sentido, deixamos o leitor na longa companhia literal de Derrida:

8 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 52.
“® |bidem, p. 66.
% |pidem, p. 89.
1 |bidem, p. 83.
2 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 88.
152



A aporia de forma geral (...) deve-se a prépria liberdade, a liberdade de jogo no
conceito da democracia: devera uma democracia deixar em liberdade, e em posicéo
de exercer o poder, aqueles que podem atentar as liberdades democréaticas e por fim
a liberdade democratica em nome da democracia e da maioria que eles correm de
fato o risco de reunir? Quem pode autorizar-se de qué, para falar entdo, de um lado e
do outro desta fronte, da prépria democracia, da democracia auténtica e
propriamente dita, quando justamente o conceito da propria democracia, no seu
sentido univoco e préprio, esta presentemente e para sempre em falta? Quando estdo
certos da maioria aritmética, os piores inimigos da liberdade podem, pelo menos
através de um simulacro retérico verossimil (...) apresentar-se como 0s mais
democratas de todos. E um dos numerosos efeitos perversos e auto-imunitarios da
axiomatica definida desde Platdo e Aristoteles. Perversidade de um duplo par:
“liberdade e igualdade”, por um lado, o par “igualdade segundo o numero e
igualdade segundo o mérito”, por outro lado*®.

Talvez, uma vez mais talvez, Derrida sO tenha desejado suspender o pensamento da
democracia para bem além dos seus discursos adocicados e simplificadores, que prescrevem o

4

remédio sem percorrer o diagnéstico®® e que ndo pdem a sério o carater aporético da

democracia.
Toda questdo da “democracia” poder-se-ia reunir em torno desta forga
transcendental: até onde estender a democracia, 0 povo da democracia, e o “cada
um” da democracia? Até os mortos, aos animais, as arvores e as pedras? (...)
milhentas questbes se acotovelam aqui (...) ha uma democracia no sistema psiquico?
E nas instituicGes psicanaliticas?(...) Qual unidade de medida, e em que técnica nos
fiarmos para calcular?*®

Derrida percebeu em Platdo a relacdo da democracia como uma critica a displicéncia
dos vadios. Em Platdo, 0 homem democrético seria aquele que ndo esta sujeito a autoridade
dos sabios e que ndo doma 0s seus apetites. Seriam 0s jovens vadios que ndo sdo castigados
ou reprimidos e estdo abandonados aos prazeres e & ociosidade**®. Embora Plat&o se oponha &
democracia, contempla a ideia de que os governantes devem exercer o poder no interesse do
povo. O que é por ele negado é que a forma de alcancar isso seja através de um sistema de
governo regido pelo povo.

Nos termos propostos por Platdo, a democracia € inimiga da estabilidade e é capaz de
produzir a injustica. Como sabemaos, foi capaz de produzir a morte do mais sabio dos homens
de sua época. Mas é nessa exata instabilidade percebida por Platdo que se faz possivel pensar
a democracia. A capacidade de questionar a democracia, de produzir a desagregacdo total de
suas articulacdes intrinsecas, talvez seja a atitude mais democratica possivel. “A democracia

foi sempre suicidaria e, se ha um porvir para ela, é na condicdo de pensar diferentemente a

“%% |bidem, p. 88-89.
% Compreenséo de Ricardo Timm de Souza, desenvolvida em uma de suas aulas proferidas no seminario "Etica
e filosofia politica", 2012/1, na p6s-graduacdo em Filosofia da PUC/RS.
% DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 120-121.
% Ibidem, p. 70.
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497 nois o "futuro é a khora do politico"*®®. A democracia, em seu

vida, e a forca da vida
sentido mais embrionério, portanto, seria semelhante a literatura, pois em uma democracia,
assim como na literatura (digna desse nome) existe o direito ilimitado de fazer todas as
perguntas, de suspeitar de todos os dogmatismos e de analisar todos os pressupostos*®”.

A abertura a vadiocracia aponta para a direcdo de compreendermos a relacdo intima
entre a democracia e a marcha dos vadios. Se algo nos € permitido extrair do sentido
originario da democracia é a sua relacdo com os vadios. Derrida faz referéncia a figura
desconstrutora da ideia de “vadio” e da libertinagem do “rodado” ("roué"). Do “vadio” retira-
se uma alusdo ao deboche, a perversdo e a ruptura dos principios e das normas bem

500

ordenadas. O galanteio do vadio®™", por certo um conquistador barato, subverte os bons

costumes, atuando como membro desviado em uma sociedade liberal ou decente; e a vadia®®
é a mulher de ma-vida que ousa pretender-se tdo senhora de si como um homem, desafiando o
falocentrismo.

H4& portanto na ideia do "rodado" (“roué") uma alusdo ao deboche, & perversidade,
ao desrespeito subversivo dos principios, das normas e das boas maneiras, do direito
e das leis que governam o circulo da boa sociedade, da sociedade bem-pensante e
dos bons costumes (...) o excesso de liberdade (trop-de-liberté), a libertinagem, o
liberalismo, a falta, a infracdo da lei, o "tudo é permitido"*®.

Assim como a definicdo dos Estados vadios € comandada pelos Estados liberais, 0
vadio é sempre apontado pelo dedo do burgués bem-pensante - pelo representante da ordem

moral ou juridica®®

. Visto pejorativamente como um aventureiro "ideolégico” (o ideoldgico,
nesses casos, € sempre o outro), o vadio é frequentemente exposto ao discurso que desmerece
a sua reivindicacdo pelo acontecimento. As acGes dos vadios sdo facilmente cooptadas pelo
braco hegeménico, restando-lhe muitas vezes, como alternativa de batalha e espaco de
resisténcia, a aparente inofensividade. Uma certa vadiocracia da ingenuidade, que na verdade

finge-se ingénua para poder insurgir-se contra o desejo de controle da imposi¢éo do posto - da

“T DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 88.
“% Ibidem, p. 161.
%% N3o é cabido aqui empregar longo tempo para discutir a relacdo umbilical entre a filosofia de Derrida e a
literatura, demanda que nos remeteria a uma outra tese. Apenas anotar que a liberdade proporcionada pela
literatura encantava-o. Esta responsabilidade irresponsavel que s6 a escrita literaria permite. Apesar de destinar
diversas criticas ao excesso de normas institucionais, ao dogmatismo e, principalmente, ao efeito domesticador e
enquadrador no campo da escrita filosofica, é pela Filosofia que o autor decide levar a vida profissionalmente.
No entanto, uma marca de seu pensamento estd em ndo dissociar de forma categorica a literatura, este terreno
onde permite-se "dizer tudo", da filosofia, onde é exigido o fblego e o rigor metodolégico e o irrestrito
comprometimento com as ideias. a literatura conteria o espaco onde se pode "tudo dizer". Cf: DERRIDA,
Jacques. Sob palavra. Instantaneos filoséficos. Lisboa: Fim de século, 2004, p. 19-24.
%0 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 67.
% |pidem, p. 139.
%92 | pidem, p. 69.
%% |bidem, p. 135.
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soberania - que se instaura na forma da politica, da subjetividade, das instituicGes totais, da
indastria cultural, etc.

Assim como o vadio vagueia pelas ruas (ora pelas viaturas, outras pelas lixeiras,
trincheiras ou fronteiras), a vadiocracia também atua como um poder corrompido e corruptor
da rua; este "poder ilegal e fora da lei que reagrupa em regime vadiocratico e, portanto, em
formag&o organizada e mais ou menos clandestina, em Estado virtual">®. Nesse caso, tanto o
vadio (voyou) quanto a vadia (voyoute), sem estruturar uma divisdo de géneros, anunciam a
chegada - a pegada - da vadiocracia, uma espécie de contrapoder ou contracidadania que
desafia a policia e 0 bom cidaddo em nome da comunidade clandestina e de uma cidadania

reinventada®. Uma cidadania clandestina®®.

4.3.1 Cidadania clandestina e a ficcdo da nacionalidade

Por mais imprecisa que possa parecer, a ideia de clandestinidade é a que melhor liga
0S quatro personagens gque protagonizam essa tese: 0 hospede, o estrangeiro, o fantasma e o
vadio. A clandestinidade talvez seja a articulagdo que melhor guarde a relacdo do segredo,
apesar de nao ter sido problematizada, ao menos de forma tdo explicita, por Derrida. A
clandestinidade remete a ideia de esconderijo, lugar secreto pelo qual o destino permanecera
velado, apesar de alguma estimativa inicial de estabilizagdo. O clandestino sonha a
estabilidade que nunca vem. Sua clandestinidade ndo € uma opc¢do, tal qual a situacéo
experimentada pelo ndmade, que reivindica sua desterritorialidade. O clandestino sonha com
0 aprisionamento do tempo, mas dele € refém. Anseia a totalidade, mas € corroido pelo
rastreio. A clandestinidade poderia bem ser o outro nome da desconstrucdo, ou até mesmo da
hospitalidade.
N&o é demais referir aqui que reinventar a cidadania significa, em grande medida, negar

a propria ideia de cidadania - nem mesmo a cidadania do cidaddo do mundo muitas vezes

% DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 137.
%% |bidem, p. 138-140.
%% Ao longo de suas obras, Derrida pouco problematizou diretamente o tema da "clandestinidade”, embora seja
sustentavel que tal conceito recorta toda sua ideia de hospitalidade. Em "Voyous", Derrida pouco se reporta a
figura da "clandestinidade" para apurar sua relacdo com a figura do vadio. Destaco ao leitor o0 momento mais
marcante sobre a referida articulagio: "E certo que, se a vadiocracia se assemelha a uma sociedade secreta, mas
popular, a democracia, essa, ndo poderia ser uma comunidade clandestina, mesmo se é tdo popular e coisa do
povo quanto a vadiocracia (...) a vadiocracia é também um poder corrompido e corruptor da rua, poder ilegal e
fora da lei que reagrupa em regime vadiocratico, e portanto em formacgdo organizada e mais ou menos
clandestina, em Estado virtual, todos quantos representam um principio de desordem, ndo de caos anarquico mas
de desordem estruturada, se assim posso dizer, de conspiragdo, de conjuracdo, de ofensa ou de ofensiva
premeditada contra a ordem publica". (grifos meus). Cf: DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003,
p. 136-137.

155



reivindicada, em virtude desta concepcéo ainda operar pela l6gica tradicional da soberania -
para se obter uma dimensdo cosmopolita verdadeiramente inusitada. Um cosmopolitismo
ousadamente impensado pela tradicdo do direito internacional e até mesmo do direito
internacional dos direitos humanos, reféns das ideias de nacionalidade, cidadania e soberania,
como o cosmopolitismo kantiano, que sup&e também uma soberania, ainda que nao estatal®®’.

O cosmopolitismo tradicional “ainda supde a instancia do Estado e do cidadao, ainda

508 . . . . T
” além de ser um conceito, assim como o conceito de "direito

9509

que seja cidaddo do mundo
internacional demasiadamente europeu A vadiocracia, trilhando os passos de um
cosmopolitismo por vir, instituir-se-ia como uma espécie de contra-poder ou contra-
cidadania™.

Pelo exposto até aqui, ndo resta ddvida que a possibilidade-impossivel de se pensar
uma democracia por vir, na abertura da vadiocracia e da lei da hospitalidade em
contraposicdo/aperfeicoamento das leis soberanas da hospitalidade, demanda, por tabela,
também a desconstrucdo das ideias de nacionalidade - a "ficcdo" da nacionalidade, ou o
"mito" da nacionalidade, mito que interage com a realidade, j& que sabemos que o mito é o
falso que se torna mais verdadeiro que a verdade, assumindo o posto de hiper-real®*!. Essa
"ficcdo" ou "mito" da nacionalidade € considerada a base da construcdo hegemonica do
direito internacional, ainda contaminado e refém do conceito artificial e tradicional de
soberania; e do patriotismo, consequéncia nefasta do nacionalismo exacerbado que produz o
efeito neutralizante ao recebimento da estrangereidade.

Poderia ser argumentado que a “nacionalidade” fora inventada para, nada mais, nada
menos, estabelecer critérios de organizagdo interna entre os sujeitos de determinado Estado-
nacdo. No entanto, o Ultimo século demonstrou que a ficcdo da nacionalidade é capaz de
estruturar barreiras definitivas entre nacdes e disseminar 6dio e repulsa do cidaddo nacional
perante o estrangeiro. O orgulho da nacionalidade muitas vezes representa a legitimidade para
neutralizar e excluir o diferente.

A ficcdo™? da nacionalidade é o emblema determinante da soberania e do direito,

ainda que pensado na esteira dos direitos humanos, e exatamente por isso, representa o ponto

%7 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 178.

%% |dem. Papel-méaquina. S&o Paulo: Estagdo liberdade, 2004, p. 317-318.

%9 |dem. O direito a filosofia do ponto de vista cosmopolitico. In: A paz perpétua: um projeto para hoje. S&o

Paulo: Perspectiva, 2004, p.14

>1% |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 138.

1 BAUDRILLARD, Jean. Simulacros e simulages. Lisboa: Relogio d’Agua,1991.

*12 N&o temos interesse aqui em reivindicar a separacdo entre o real e a ficcdo, (entre o real e o virtual como

propunha Jean Baudrillard em muitas de suas obras), mas para percebermos o quanto a nossa realidade esta

estruturada por ficgdes e pelos elementos simbélicos, absolutamente irrenuncidveis. Mas, a discussao a respeito
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cego dessa estrutura institucional, pois os instrumentos de protecdo internacional tem uma
séria dificuldade em lidar com a figura do ser humano que ndo detém nacionalidade ou que a
perdeu em virtude da arbitrariedade politica de determinado Estado.

Uma pesquisa realizada em 2010 na Alemanha, organizada pelo 6rgdo Christian
Science Monitor®*® aponta que 13% da populagdo alema apreciaria a chegada de um novo
Flhrer. Uma nova lideranca totalitaria que desinfetasse a Alemanha do convivio
incomodativo dos estrangeiros que assombram o cotidiano dos alemdes. Apesar de todo 0
esforco dos direitos humanos e das leis da hospitalidade condicional, o 6dio ao estrangeiro
retorna com imensa forca e torna-se novamente um horizonte comum no mundo
contemporaneo.

A discusséo em torno da questdo da formacdo de identidades e do nacionalismo
gerado a partir da ideia de Estado-nacdo denota uma expressa complexidade na qual devemos
de antemdo atentar. InUmeros autores debatem a tematica, tornando impossivel a obtencédo de
um consenso em relacdo a identidade, o nacionalismo e sua vinculagdo aos ideais de racismo
e pureza cultural. Portanto, o que propomos aqui é um recorte. O que nos € permitido afirmar,
sem reticéncias, é que o anunciado durante tanto tempo como o fim da “era do nacionalismo”
est4 ainda bem distante de nossa realidade®'*.

Em meio ao repudio ao estrangeiro, no contexto atual - o repldio a diferenca -
compreendemos, na mesma linha argumentativa que venho seguindo, que a percepgao
tradicional da soberania, do direito e da democracia ja ndo dado mais conta do problema
exatamente por estarem todos contaminados por essa “ficcdo da nacionalidade™"® que se
intenta por ora desconstruir, apesar de sabermos que essa tentativa se materializa como uma
tarefa ardua, ja que todo o arcabouco da tradicdo institucional é enlacado ao mito da

nacionalidade. Derrida®*®

percebe que “nao existe nacionalidade, ou nacionalismo, que nédo
seja mitologico, digamos em sentido amplo, “mistico”.
Ndo é dificil percebermos que as disseminacGes dos ideais de Estado-nacdo e

identidade cultural foram (e ainda sdo) valiosos instrumentos de dominagdo. Segundo Ernest

da estrangereidade em geral como aqui proposta, a ficcdo da nacionalidade, interagindo com a realidade, gera
efeitos cruéis, estando sujeita a desconstrugdo, para que a ideia de patria, nagdo, nacionalidade e cidadania
amenizem o seu efeito devastador na vida concreta de algumas milhares de pessoas.
B3<http://www.csmonitor.com/World/Europe/2010/1015/Why-13-percent-of-Germans-would-welcome-a-
Fuehrer> Acesso em junho de 2012.
14 ANDERSON, Benedict. Comunidades imaginadas. Reflexiones sobre el origen y la difusién del
nacionalismo. México: Fondo de Cultura Econdmica S.A., 1993, p. 19.
*> PEREIRA, Gustavo Oliveira de Lima. Direitos humanos e hospitalidade. A protecdo internacional para
apatridas e refugiados. Sao Paulo: Atlas, 2014, p. 60-78.
> DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 123.
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Cassirer, o que denominamos “na¢ao” ndo ¢ nunca um todo homogéneo, e sim um produto de
misturas de sangue. A eixo central da implementacdo da identidade cultural seria, para

Cassirer, a coisa mais perigosa do mundo®'’

, pois assume-se nas modalidades mais perversas
de preconceito: a saber, a xenofobia e o racismo.

Com a modernidade, observa-se uma transfiguracdo decisiva no proprio conceito de
racismo®'®, Este deixa de ser um mero ddio entre determinados povos ou o simbolo de
preconceitos religiosos, econdmicos ou sociais e torna-se uma doutrina politica que
instrumentaliza e justifica a implementacdo da acdo mortifera estatal. O racismo acaba, assim,
justificando o conservadorismo social na medida em que institui um corte na amplitude
biol6gica da espécie humana e torna-se determinante para selecionar “quem pode viver € o
que deve morrer”™*.

A experiéncia dos séculos mostra-nos que a pior tirania é aquela exercida por
ficcdes®™. No entanto, o horizonte médio de sentido dos seres humanos continua interagindo
a partir dessa espécie de “magia social”, nesses mitos politicos “fabricados por artesdes habeis
e matreiros”>?}. Cassirer problematiza a questdo do patriotismo e se questiona: “o que vem a
ser a ideia de pais natal? E uma simples palavra a que ndo corresponde nenhuma realidade

522

fisica ou historica” do individuo™*. A patria seria um termo “masculino” e “feminino” que

unificaria, por si s6, a simbologia dos termos “materno” e “paterno”, os quais, nas suas
entrelinhas, sugerem claramente a ideia de uma obediéncia incondicional, restaurando uma

relacdo infantil dos adultos para com seu lar protetor>®®, Porém, segundo Derrida,

todos os nacionalismos pretendem ser exemplarmente universais, cada um alega
essa exemplaridade e pretende ser mais do que um nacionalismo a mais. Mesmo se,
de fato, parece dificil manter uma fé na eleicéo, e sobretudo na eleicdo de um povo
eterno, ao abrigo de toda tentacdo “nacionalista”, mesmo se parece dificil dissocia-

las na efetividade politica de todo Estado-nag&o®*.

17 CASSIRER, Ernst. O mito do Estado. S&o Paulo: Cédex, 2003, p. 280.
318 <O racismo é impensavel sem o avango da ciéncia moderna, da tecnologia moderna e das formas modernas de
poder estatal. Como tal, o racismo é estritamente um produto moderno. A modernidade tornou possivel o
racismo”. In: BAUMAN, Zygmunt. Modernidade e holocausto. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998, p. 83.
%19 Foucault desenvolve essa idéia: “A morte do outro nio é simplesmente a minha vida, na medida em que seria
minha seguranga pessoal; a morte do outro, a morte da raca ruim, da raga inferior (ou do degenerado, ou do
anormal), é o que vai deixar a vida em geral mais sadia e mais pura”. In. FOUCAULT, Michel. Em defesa da
sociedade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 304-305.
520 CASSIRER, Ernst. O mito do Estado. Sdo Paulo: Cédex, 2003. p. 280.
21 |hidem, p. 326-327. No mesmo sentido, Arendt se posiciona: “As lendas sempre influenciaram fortemente a
feitura da historia.” In ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1991, p.
238.
22 | bidem.
%23 MORIN, Edgar. Terra pétria. Porto Alegre: Sulina, 2005, p. 72.
24 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas. Sao Paulo: Perspectiva, 2004, p. 136-137.
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Esta perspectiva mistica também atua no plano cultural. Cultura e colonizacéo

possuem uma origem latina semelhante®®.

Portando, para Derrida, toda cultura ¢é
originalmente colonial, ou seja, possuir uma cultura significa ja ter sido colonizado. Neste
sentido, ndo se justifica a vangldria da Europa em compreender-se como a disseminadora da
cultura universal entre 0s povos, pois toda cultura pressupde uma lingua e a lingua ndo é um
bem natural. E uma heranca que n&o pertence ao seu dono.

Por mais que toda cultura seja colonial, ndo ha duvidas que a colonizagdo na Africa e
na Asia foi um processo recente e marcado por um confronto de culturas absolutamente
distintas, algo que nos permite compreender porque o tema da colonizacdo é algo tdo
traumatico para o colonizado®?®. Um processo de aprendizado de convivéncia e ao mesmo
tempo de desconstrucdo. Por isso, 0 pensamento da democracia por vir - da vadiocracia -
precisa lidar com o tema da colonizacdo. O modelo de democracia parlamentar ndo da
suficientemente conta dessa heranca, pois atua no plano do mero procedimentalismo
igualitério.

De acordo com os tedricos do direito internacional ou do direito internacional dos
direitos humanos (ramo integrado ao direito internacional que analisa 0s mecanismos técnicos
de protecédo aos direitos humanos), a solucdo para os entraves envolvendo a nacionalidade e a
condicdo juridica do estrangeiro em territério que ndo é o seu, da-se na ampliacdo dos
critérios de atribuicdo da nacionalidade para que ndo existam mais pessoas sem o vinculo
juridico e politico com algum Estado, de acordo com o artigo XV da Declaracdo Universal
dos Direitos Humanos, que afirma que todo ser humano tem direito a uma nacionalidade.

Parto de uma posicdo radicalmente oposta a esta concepg¢édo tradicional de direitos
humanos. Uma alternativa estaria no desenvolvimento de uma racionalidade apatrida®?’, uma
racionalidade para além da ideia de cidadania, para bem além da ideia de cidaddo do
mundo, pois essa ideia ainda estad, como dito, contaminada pela nocdo tradicional de
soberania. Uma racionalidade onde o outro seja reconhecido pela concretude de sua
singularidade, e ndo pela ideia de cidadania, pois, no momento em que nos, ocidentais,
inventamos a ideia de "cidaddo" imediatamente inventamos também a figura do "néo-
cidadao". O estrangeiro, tido como ndo-cidadao, principalmente quando a sua condigdo

migratoria é implicada por circunstancias econémicas, é considerado um barbaro por nédo

%2 |dem. Le monolinguisme de L' autre. Paris: Galilée, 1996, p. 13. Traducéo livre.

%28 ALVIN, Luiza Beatriz Amorin Mello. Derrida: uma reflexdo sobre a heranca europeia e a desconstrucao do
eurocentrismo. In: NASCIMENTO, Evando; GLENADEL, Paula. (Org.) Em torno de Jacques Derrida. Rio de
Janeiro: Viveiros de Castro, 2000, p. 144.
>2T Discuto de forma mais detida o tema em PEREIRA, Gustavo Oliveira de Lima. A patria dos sem patria:
direitos humanos & alteridade. Porto Alegre: Ed. Uniritter, 2011.
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dividir a cultura local e por reivindicar um novo espagco para reinventar a sua existéncia.
Pensando dessa forma, podemos inverter o sentido festivo sugerido pela ideia de cidadania e
percebé-lo como uma concepgédo excludente e ainda comandada pela tradi¢cdo da soberania.
Nesse sentido, Derrida>?® é enfético ao afirmar que "a desconstrucio do conceito de soberania
incondicional é sem dlvida necessaria e estd em curso, pois trata-se nesse caso da heranca de

uma teologia que mal acabou de ser secularizada.

4.3.2 A Sagrada soberania e a invisibilidade inimiga

"N&o héa soberania sem forca, sem a forca do mais forte, cuja razéo -
a razdo do mais forte - é a de levar a melhor em tudo”.
Jacques Derrida®®

O patriotismo e o culto a nacionalidade ainda sdo o0s conceitos centrais nas relacdes
internacionais, atrasando a urgente revisdo da ideia de "soberania”, desenvolvida pelo jurista
francés Jean Bodin no século XVI (na sua origem sagrada e teoldgica)>°. Bodin, sem ddvida,
foi o primeiro tedrico da soberania politica a afirmar que ela é absoluta e indivisivel: a forca
do Kratos ndo sofre divisdo - ai reside a forca do Deus unico, uno e soberano, como poder de
soberania politica e policial, sendo, a0 mesmo tempo, a soberania, una, unica e indivisivel por
todos que a conceberam, de Plat&o a Arist6teles; de Bodin a Rousseau®®.

Mas essa soberania absoluta é tudo, menos natural; ela € produto, com efeito, de uma
artificialidade mecénica, um produto humano. Portanto, se a soberania trata-se de um animal
artificial, ndo sendo ela natural, logo, é “desconstruivel”. Sendo historica, é sujeita a

transformacao infinita®*

, tal qual o conceito de "nacionalidade", mortal, artificial e precério.
Mas havera democracia sem soberania? A soberania parece ser a condigdo para a democracia
- para o direito de ndo intervencdo nos assuntos domeésticos internos, tanto dos paises quanto
das ipseidades - sabendo-se ser ela sempre impura, porém astuta no seu processo de
autoimunizacdo. Pois a soberania s6 é fiel a si mesma, traindo-se, sabendo negar-se e

533

autoafirmar-se no mesmo instante”. A autoimunidade soberana se imuniza pela forca velada

da excecao.

2 DERRIDA, Jacques. A universidade sem condic&o. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2003, p. 22.
2% |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 190.
>%0 |dem. O soberano bem. Coimbra: Palimage, 2004, p. 54.
%31 |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 151.
%2 |dem. O soberano bem. Coimbra: Palimage, 2004, p. 93.
°% DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 190.
160



N&o era preciso esperar por Schmitt para saber que o soberano € aquele que decide
excepcional e performativamente acerca da excecdo, aquele que detém ou se da o
direito de suspender o direito; nem para saber que este conceito politico-juridico, tal

como todos os outros, seculariza uma heranca teoldgica®*.
Afirmar que a soberania, conceito que estrutura todo o direito internacional, € um
conceito marcado pela teologia pode soar estranhos aos ouvidos daqueles acostumados a
repetir o discurso da secularizacdo do Estado (mesmo sem renegarmos 0S processos de

secularizacio®®

), construido apds a Revolugdo Francesa e ainda presente em boa parte das
discussdes acerca do papel da politica. Apds o século das luzes, o democrético parece
indissociavel de uma secularizacdo ambigua. "A secularizacdo é sempre ambigua porque se
desembaraca do religioso, pelo teolégico, até mesmo pelo onto-teoldgico™>*.

Como sabemos, 0 conceito que estrutura o paradigma do direito das gentes, desde os
tempos de Bodin e Grétius até a atual estruturacdo da ONU e do Direito Comunitério, é este
mesmo conceito de soberania, em toda sua herdada ficcdo onto-teoldgica, que forja
legitimidade a partir de sua retérica armada, mais viva do que nunca>*’, valendo-se como
significante mestre, ainda, em todos os discursos que ditam a "globalizagéo™ ou a chamada
"mundializacd0®". Logo, alguma rendincia a este conceito encontra-se, de forma urgente, por
ora exigida, colocando-nos, por assim dizer, em uma zona de vulnerabilidade entregue ao por
vir.

A forca imperativa da soberania produz a demonizagédo daqueles que a negam: a saber,
os Estados vadios. Os Estados vadios seriam aqueles que negariam a razdo do mais forte, o
direito, a forca da lei que produz o direito, a palavra de ordem que evoca e entrona o sentido
do mundo®*°. Como j4 referi alhures, cabe aos Estados bem-ordenados (ou bem-orquestrados)
a prerrogativa de definir os critérios que estabelecem em qual coluna cada pais se acomoda,
mesmo sabendo que absolutamente todos os Estados do mundo, vez por outra, de forma
consciente ou ndo, produziram ou produzem acbes que os enquadrariam ao lado da coluna
negra.

Mas o que dizer daqueles Estados que se autopronunciam como democraticos, fazendo

uso da retérica democratica (mesmo questionando-nos se sobra algo de democracia por tras da

534 bidem, p. 269-270.

S®FLICKINGER, Hans-Georg. Em nome da liberdade elementos da critica ao liberalismo contemporaneo.
Porto Alegre: Edipucrs, 2003.

% DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 81.

37 |bidem, p. 32.

°% “Esta linguagem detém assim um certo privilégio quando nos interrogamos sobre o que se faz entdo da
mundializagdo - tradugdo duvidosa e, ela também, bem jovem da globaliza¢cdo". Ibidem, p. 33.

% |bidem, p. 40.
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retorica democratica), mas que ao mesmo tempo anunciam ao mundo, sem constrangimentos,
0 desejo de aniquilagdo dos Estados vadios, investindo milhares de doélares em um sistema de
defesa missil e anti-missil contra aqueles, abrindo mao da mesma retdrica dos direitos
humanos e do direito internacional que antes dava suporte a sua retérica democratica? Se
levarmos a sério o discurso contra os Estados vadios, para Derrida, "0s mais perversos e 0s
mais violentos, os mais destruidores dos rogue States, seriam entdo os Estados Unidos, em
primeiro lugar, e por vezes seus aliados"**. Dito isso, devemos, forcosamente, concluir que
ndo ha sendo Estados vadios. Em poténcia ou ato e sempre havera, declaradamente ou néo,
mais Estados vadios do que se pensa>*'. Se ndo h4 sendo Estados que pautam suas relacdes
internacionais no exercicio de reivindicacdo de sua soberania, apesar do esforco de todo o
direito internacional dos direitos humanos (ora relativizador da soberania, ora seu maior
cuamplice), precisamos de uma Filosofia Politica que dé conta dessa conclusdo, e que se
pronuncie para além das retoricas de mera boa-vontade.

Dentro da historia da politica recente, € com Bill Clinton e seus colaboradores que a

%2 o seus sindnimos®®, foi desencadeada.

terminologia "Estados vadios" (Rogue States)
Mesmo tendo, ele mesmo, Clinton, no ano 2000, publicamente, abandonado a explicita
estratégia retdrica concentrada no entrave contra os Estados vadios (transfigurando-a no

eufemismo States of concern®*

), Seus governos sucessores reaqueceram-na. A reverberacdo
do discurso que prepara o conceito de "inimigo", na ideia de Estados vadios é drasticamente
reiterado ap6s o chamado 11 de setembro®®.

O discurso estadunidense posterior ao 11 de setembro fora sempre um discurso de que
esse tipo de acontecimento "ndo deveria acontecer aqui”, quando a postura, quem sabe mais
justa, talvez fosse a de que tal episddio "ndo deveria acontecer em lugar nenhum">*®. A
postura internacional comum, impulsionada pela prépria ONU, deveria ser no sentido de que

um atentado deste quilate ndo deveria acontecer em qualquer lugar. Barack Obama, nos

0 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 185.
> |bidem, p. 192.
%2 Ibidem, p. 182.
>3 Tais como "Outcast”, "Outlaw nation" e "Pariah State".
% "Como traduzir States of concern sem nos desmancharmos a rir? Digamos "Estados preocupantes”, Estados
que nos causam inquietacdo, mas também Estados com os quais nos devemos seriamente preocupar, e ocupar, a
fim de tratar o seu caso." Cf: DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 198.
5 Ao receber o prémio Theodor Adorno pela incomensuravel contribuicio filoséfica de seus pensamentos,
Jacques Derrida, em seu discurso, fez referéncia as vitimas do 11 de setembro, poucos dias ap6s o
acontecimento, afirmando que sua compaixao incondicional dirigida a elas ndo eliminaria o fato de que, em
relacdo a tal crime, ndo existem inocentes. Derrida, nesse sentido, aponta que o atentado do World Trade Center
deve ser encarado ndo como a simpléria posicdo maniqueista proposta pela midia, que desvenda bandidos e
revela herdis, mas em uma perspectiva que comprometa a populacao estadunidense a incluir-se no problema sem
assumir a sedutora posicdo de vitima.
> 717ZEK, Slavoj. Bem-vindo ao deserto do real! S&o Paulo: Boitempo, 2003, p. 66.
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primeiros instantes apds o episodio das bombas instaladas na maratona de Boston, em abril de
2013, em pronunciamento oficial, ndo relacionou o ocorrido, que deixou 3 mortos e 176
feridos, a algo ligado a figura do terrorismo. Apos, voltou atrés e reativou a retdrica de caca
ao terror, prometendo que os culpados enfrentariam a justica estadunidense. Nao cumpriu: um
dos suspeitos, poucos dias apos 0 acontecimento, foi morto sem qualquer julgamento, sob o
questiondvel argumento de uma suposta "resisténcia a prisdo", alegado pelas autoridades para
legitimar a morte do suspeito.

Como temos visto desde entdo, a resposta estadunidense ao 11 de setembro focou na
producdo de novos inimigos, sugerindo que estes detém o poderio destrutivo tao latentemente
robusto que é capaz de produzir, a qualquer instante, atentados que desafiariam novamente a
democracia. A possibilidade de chegada do inimigo a qualquer momento legitima a violéncia
ao terrorista em todo 0 momento®*’.

N&o ha nada mais potente na luta contra o inimigo do que torna-lo invisivel. Uma
invisibilidade sem limites. Para se atingir esse patamar de invisibilidade é preciso elastecer a
categoria de inimigo, tendo sido ela j& modificada inUmeras vezes: o primeiro discurso
desenvolvido pela retérica de producdo de responsabilizacdo identificou os inimigos da
democracia pela emblematica ideia de "redes terroristas”. Em um segundo momento, a
terminologia empregada passou a ser 0 "eixo do mal”, protagonizado por Iraque, Ird e Coréia
do Norte, e, posteriormente, evoluiu para ideia dos "Estados produtores de armas de
destruicdo em massa", categoria que engloba a maioria dos paises que apoiam o0s Estados
Unidos nesta meta de "democratizacdo” do Oriente Médio e da Asia menor>*®,

Quando Paul Wolfwitz, subsecretario de defesa norte-americano a época dos
atentados, afirmou que "ndo se trata apenas de capturar essa gente e fazer com que paguem
pelo que fizeram. Trata-se de eliminar os santuarios, os sistemas de apoio, acabar com todos
os Estados que patrocinam o terrorismo”, ficou indubitavel que quem ndo esta ao lado dos
Estados Unidos est& ao lado dos terroristas®*®. O mesmo argumento é utilizado para aniquilar
aqueles que, de algum modo, questionam o modelo de democracia liberal em que vivemos: se
vocé a questiona, logo é identificado como comunista e legitimador da violéncia das

experiéncias dos governos de esquerda do século XX. Mas, remontando a histéria, ndo é

7 0O que sustenta essa violéncia é a presente/ausente ameaca terrorista rememora-nos a ficcdo trazida por John
Maxwell Coetzee no seu ja classico "A espera dos béarbaros". COETZEE, John Maxwell. A espera dos barbaros. S&o
Paulo: Companhia das Letras, 2006. Discuto esta obra Coetzee de mais detidamente em PEREIRA, Gustavo Oliveira
de. Vergonha, loucura e representacdo ante a espera dos barbaros. In: Literatura e psicanalise: encontros

contemporaneos. SOUZA, Ricardo Timm (Org.). Porto Alegre: Dublinense, 2012, p. 214-229.
>8 FIORI, José Luis. O poder global. Sao Paulo: Boitempo, 2007, p. 123-125.
> FIORI, José Luis. O poder global. S&o Paulo: Boitempo, 2007, p. 116-120.
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dificil compreender que as maiores estratégias de aniquilacdo da diferenca foram sustentadas
e legitimadas pelo discurso da democracia. Tanto o totalitarismo fascista quanto o nazista
ascenderam ao poder no curso natural das dindmicas eleitorais, formalmente normais e
formalmente democraticas®.

Essa talvez seja a grande mensagem do 11 de setembro. Um acontecimento que nao

tem nome. Tentamos dar nome ao seu significado por uma data®*

. A mensagem subliminar
que esculpe a ideia € a de que experimentaremos por um longo tempo a legitimacdo da
violéncia em nome da reproducéo da soberania e da seguranca nacional, cujo alibi é o inimigo
invisivel, que jamais cessara sua chegada, sempre iminente. O discurso estratégico da
seguranca nacional tenta difundir a ideia de que a luta contra o "terrorismo internacional”
representa a luta em favor da democracia e da liberdade. Mas esse discurso nio expressa 0
contetdo do conceito de "terrorismo internacional”. Quanto mais abstrato e confuso o
conceito, mais ele estd sujeito a uma apropriacdo oportunista. Por este motivo que a ONU,
sem desenvolver um debate filos6fico de maior profundidade sobre o tema, autorizou o0s
Estados Unidos a adotarem qualquer estratégia necessaria, segundo seus proprios critérios,
para eliminar a possibilidade de acontecimentos similares futuros>>2.

Apdbs o 11 de setembro, Derrida foi enfaticamente critico a ONU e a sua atuacdo, que
considerou teatral, e também ao Conselho de Seguranca, para ele a representacdo maxima da
imposic¢éo do poder:

Do ponto de vista do direito internacional, para o que aqui nos interessa, a situacéo
juridica que serve entdo de teatro para o cendrio das operacdes que seguem. O teatro
é a ONU e o seu Conselho de Seguranca (...) Desde as diferentes descolonizagfes
das Gltimas décadas, sabemo-lo bem, os Estados ocidentais aliados dos Estados
Unidos ou de Israel ndo tém mais maioria adquirida na Assembleia-geral, exceto no
caso em que, justamente, algo a que se chama "terrorismo internacional” (...) é a
instituicdo Conselho de Seguranga que, com seu direito de veto - esperando que um
dia uma situacéo radicalmente nova atenue esta monstruosidade -, porta toda a carga
do poder de decisdo executdria, toda forga da soberania efetiva. Se eu quisesse
abusar de uma férmula corrosiva, diria que o destino da democracia por vir, na
ordem mundial, depende do que vira a ser esta estranha e suposta toda-poderosa

instituicdo a que se chama Conselho de Seguranca®™°.

Derrida prossegue sua critica ao Conselho de Seguranca, afirmando nédo existir hoje
em dia justificativa que sustente o imenso poder (principalmente concentrado no poder de

veto - mecanismo utilizado para tornar ineficaz e sem futuro as decisdes democraticamente

%0 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 88.
%1 |dem. Filosofia em tempo de terror. Dialogos com Habermas e Derrida. BORRADORI, Giovanna (Org.) Rio
de Janeiro: Jorge Zahar, 2003, p. 142.
%2 Ibidem, p. 113.
%3 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 185-186.
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deliberadas pela Assembleia Geral da ONU>*

) legitimado juridicamente aos seus membros
permanentes (a saber, os vencedores da Segunda Guerra Mundial, acrescido da China no
inicio dos anos 70). Os membros permanentes do Conselho de Seguranca foram e
permanecem sendo 0s paises mais poderosos do mundo, dotados de armamento nuclear, ao
mesmo tempo em que estdo legitimados para fiscalizar a producdo nuclear dos Estados
vadios. Derrida associa o poder do Conselho de Seguranca ao poder de uma ditadura. "Uma
ditadura que nenhum direito universal pode em principio justificar">>,

A estrutura das Nagdes Unidas legitima, ao mesmo tempo, a reproducédo da democracia
(ou de uma das estruturas da dita democracia, representada pela dinamica do voto) - pelo
célculo das vozes da Assembleia-geral e a escolha do secretario geral da ONU®®, e o da
soberania, da sagrada soberania, ao consagrar, de modo silencioso, arbitrério e injustificavel,
a supremacia dos membros permanentes do Conselho de Seguranca®’. Democracia e
soberania sdo, portanto, conceitos que estdo, de prontidao, como aqui insisto, a reinventarem-
se, em virtude de sua dependéncia mutua.

Em alguma medida, a formagéo da Organizacdo das Nacbes Unidas garantiu alguma
estabilizacdo ao horizonte das relagbes internacionais, muito embora sua estrutura e
sistematica estejam ainda, em muito, sujeitas a uma reestruturacdo até mesmo para dar conta
de sua promessa de descentralizacdo de controle do sistema internacional, de ndo intervencao
e, até mesmo de tolerancia. Essa promessa, muito embora ainda percorra as pegadas da
soberania e das leis da hospitalidade como aqui se espera demonstrar, se aplicadas, ja
ensejariam uma mudanca no panorama da sociedade de Estados. Embora o principio da
solucdo pacifica das controvérsias seja um dos principais slogans das Nacdes Unidas
(ocupando o lugar antes preenchido pela guerra), como Unico meio legitimo para a resolucéo
do entrave entre os Estados, tal perspectiva ndo deve ser compreendida como um efeito
tranquilizante, pelo contrario. O fato de ndo mais admitirmos um direito de guerra, um direito
de declaracéo de guerra, orientado pelas normas de direito de guerra, a saber, pelo chamado
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direito humanitario (deveriamos até mesmo desconfiar dessa nomenclatura®™®) ndo nos

autoriza a dizer que a violéncia entregou seu espaco as ofertas de paz. Significa dizer que seu

% Ibidem, p. 186.
%% Ibidem, p. 186.
%% Cargo hoje ocupado pelo sul-coreano Ban Ki-Moon, desde 2007.
>" DERRIDA, op. cit, p. 188.
> "por insuficientes, confusos ou equivocos que sejam tais sinais, congratulemo-nos com o que hoje se anuncia
com a reflexdo sobre o direito de ingeréncia ou intervencdo, a titulo do que se chama obscuramente, e as vezes
com hipocrisia, 0 humanitario, limitando assim a soberania do Estado em certas condi¢bes". (grifo no original).
Cf: DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 115.
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modus operandi aperfeicoou sua camuflagem. A inexisténcia de guerras declaradas permitem
aos Estados hegemonicos a producgéo de guerras sem o controle de qualquer cadastro estatal, e
ainda valando-se da "retdrica democratica”. Trata-se da racionalizacdo da soberania.
Consciente ou inconsciente do seu calculo®.

Ora, justificar a soberania significa ainda estar preso a uma "razdo" que dé a ela razao,
ou seja, submeté-la, acima de todos os condicionantes, ao jargédo do direito, da lei em geral, e

do "conceito"®

que, embora sem contetdo expresso, resvalara, sempre, a servico do mais
forte, do mais habil. Em linhas gerais, da democracia do satus quo. Estara ela sempre sendo a
trair-se, por melhor e maior que seja sua boa vontade: ndo ha soberania sem reproducdo de
poder. "O abuso de poder é constitutivo da propria soberania™®. E este abuso de poder é o

que reluz a politica biopolitica.

4.3.3 Penas - de morte: excecdo e biopolitica

"Vocés sabem, a pena de morte é propria do homem"
Jacques Derrida®®?

Uma questdo adjacente ao ambito da soberania também ocupou alguns escritos de
Derrida, destinando um longo seminério a sua discussdo. A questdo da "pena de morte",
talvez um dos simbolos mais nevrélgicos da estrutura soberana na relacdo entre Estado e
individuo ao longo da historia da filosofia ocidental, foi reconhecida como legitima pela
maioria dos filésofos, como tratarei de demonstrar em breve, ou tida como uma questdo
adjacente e desimportante. O dado mais estarrecedor sobre a histéria da filosofia, para
Derrida, estd no fato de que nenhum filésofo em seu discurso sistematicamente filosofico
contestou a legitimidade da pena de morte.

Ao contrario, ao que sabemos, de Platdo a Hegel, de Rousseau a Kant (esse talvez o
mais rigoroso de todos apesar de todo carater ético de suas obras) e até mesmo Marx, sempre
prevaleceu um discurso de legitimacdo ou uma forma perturbadora de siléncio e omissao,

"como se ndo fosse um problema filoséfico digno desse nome'®,

%59 |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 272-273.
%0 |pidem, p. 190.
%! |pidem, p. 190.
%2 m/ouz savez, la peine de mort este le propre d I' homme". Cf: DERRIDA, Jacques. Séminaire la peine de
mort. Paris: Galilée. 2012, p. 23. Tradugdo minha.
%3 DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha... didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2004, p. 176.
166



Até o seculo XXI, quase sem vermos excecdes, a Igreja catdlica foi favoravel a pena
de morte, atuando muitas vezes de maneira ativa, fervorosa e militante. Sempre deu vazédo a
legislagdo estatal como o principio de soberania que deu sustentabilidade e legitimidade a
pena de morte®®. Nem mesmo os papas contemporaneos, embora o estado do Vaticano tenha
abolido a pena de morte ha algumas décadas, pronunciaram-se de maneira concisa em relacédo
a um discurso de abolicdo da pena capital. Ao que vemos, tanto o pensamento filosofico da
tradicdo (em sua acepgdo greco-romana-judaico-cristd) quanto a filosofia moderna, de uma
maneira geral, negligenciaram ou deram suporte a legitimidade da pena de morte.
Obviamente, nao estou aqui desmerecendo a importancia de toda tradi¢do classico-
personalista e do cristianismo para a formacdo do direito ocidental e até mesmo para a
compreensdo do mundo atual, uma vez que nega-las seria incorrer em ingenuidade, ja que
somos todos, de algum modo, o resultado dos gregos e da Biblia®®. Também, por 6bvio, ndo
desconsiderarei as imensas contribui¢fes remetidas pela modernidade, principalmente a partir
da contribuicdo kantiana, que contempla a dignidade humana como um valor em si. Meu
objetivo aqui sera o de averiguar porque tanto a construcdo classica quanto a construcao
moderna, que atribuem ao homem uma “dignidade humana”, ndo foram suficientes para
desenvolver um discurso potente contra a legitimacdo da pena de morte.
Em que pese a imensa contribuicdo da filosofia classica e contemporanea no campo da
ética e do direito - na fundamentacdo dos direitos humanos - 0 que nos move aqui € apontar e
perceber como essa tradi¢do de pensadores negligenciou e legitimou o discurso da pena de
morte. Uma premissa, parece-nos, € suficiente para romper de uma vez por todas com as
propostas de paz e conciliagdo, essencialistas e abstratas, apresentadas pelos discursos
tradicionais, que consiste em abandonar toda e qualquer fundamentagdo que admita em seu
constructo o advento da pena de morte como resposta estatal legitima a qualquer demanda
teoldgico-juridica. Sejam os autores da tradicdo personalista-jusnaturalista, sejam 0s autores
do paradigma da subjetividade da modernidade, todos eles, ao que nos € sabido,
posicionaram-se a favor da pena capital, e o0 que se reivindica € o descarte de todos eles para
fundamentar a posicdo da democracia por vir aqui adotada. Pomo-nos a ouvir o que alguns

dos principais expoentes da tradicao filosofica tém a nos dizer sobre o ponto.

%4 |bidem, p. 171.
%3 «Ce qui est trés important [...] ¢’est de pouvoir dire que I’homme véritablement homme, au sens européen du
terme, issu des Grecs et de la Bible, ¢’est ’homme qui comprend la sainteté comme 1’ultime valeur, comme
valeur inattaquable.” LEVINAS, Emmanuel. Entre nous. Essais sur le penser-a-/’autre, Paris, Grasset, Livres de
Poche, 2004, p. 222.
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Agostinho de Hipona, na obra "Cidade de Deus", ao tratar as circunstancias onde a
execugdo de um homem néo constitui homicidio, deixa claro que a lei divina admite excecdes
ao principio de que ndo é licito matar um homem, ao afirmar que "ndo violam o preceito nao
mataras os homens que, movidos por Deus, levaram a cabo guerras, ou 0s que, investidos de

publica autoridade e respeitando a sua lei, isto é, por imperativo de uma razao justissima,

puniram com a morte os criminosos">®.

Em Tomés de Aquino®’, a pena de morte é expressamente admitida na questio 100,
artigo 8° da sua “Suma Teoldgica™®. E preciso destacar literalmente: “A lei humana ndo
pode conceder que licitamente 0 homem seja indevidamente morto. Mas matar os malfeitores
ou os inimigos da republica, isso nao ¢ indevido™.

Na questdo 64 da segunda parte da Suma Teoldgica®®®, ao tratar o tema do
“homicidio”, solucionando a pergunta “se € licito matar os pecadores?”, Aquino ¢ ainda mais

enfatico, merecendo outro literal destaque:

Toda parte se ordena para o todo e todo imperfeito para o perfeito. Por onde, toda
parte é naturalmente para o todo. E por isso, vemos que é louvavel e salutar a
amputacdo de um membro gangrenando, causa da corrup¢do dos outros membros.
Ora, cada individuo esta para toda a comunidade como parte, para o todo. Portanto,
é louvavel e salutar, para a conservag¢do do bem comum, por & morte aquele que se
tornar perigoso para a comunidade e causa de perdicdo para ela; pois como diz o
apostolo, um pouco de fermento corrompe toda a massa.

Dirigindo o nosso olhar para a modernidade, surpreendentemente, o filésofo que ditou

as bases do pensamento da dignidade humana, do cosmopolitismo, do direito internacional e
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dos direitos humanos, Immanuel Kant"", também sustentou a legitimidade da pena de morte.

Sendo, vejamos:

Todo aquele que furta torna a propriedade de todos os demais insegura e, portanto,
priva a si mesmo (pelo principio da retaliacdo) de seguranga em qualquer
propriedade possivel (...). Se, porém, ele cometeu assassinato, tera que morrer. Aqui
ndo h4 substituto que satisfara a justica. (...) Quando se pronuncia uma sentenca para
um grande ndmero de criminosos unidos numa conspiragdo, o melhor elemento
equalizador ante a justica publica é a morte. (...) Todo aquele que cometer
assassinato, ordena-lo ou ser cimplice deste — devera ser executado.

%6 AGOSTINHO, Santo, Bispo de Hipona. Cidade de Deus. Vol I. Lisboa: Servico de educacdo Fundagdo
Calouste Glubenkian, 1996, p. 161.
%7 Tomas de Aquino ndo foi o Gnico partidario eloquente da pena de morte do periodo cristido-medieval.
Donosco Cortés também foi um grande contribuinte na articulagdo da doutrina do castigo capital,
sistematizando-a racionalmente, segundo Derrida. In: DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que
amanha... didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004, p. 168 -169.
%8 AQUINO, Tomés de. Suma de teologia. Madrid: Biblioteca de autores cristianos, 2001, 1, 100, a.8, p. 660.
%9 |dem. Suma teoldgica. Porto Alegre: Escola Superior de Teologia. Edicdo bilingiie, segunda parte, Volume
V,1980, p. 2440.
0 K ANT, Immanuel. Metafisica dos costumes. A doutrina do Direito. S&o Paulo: Edipro, 2003, p. 176-177.
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Notemos que o “valor em si” da vida digna em Kant, em um rapido transpassar, torna-
se “vida matavel”. E importante aqui, mais uma vez, retomarmos a critica & Kant, pois a
esmagadora maioria dos estudiosos dos direitos humanos e da dignidade da pessoa humana
fundamenta suas construcdes tedricas com base na filosofia do pensador alemdo sem atentar
que ele também recaiu na contradi¢do de tratar o ser humano - a possibilidade legitima de
decidir soberanamente sobre morte de um ser humano - ndo como um fim em si mesmo e sim
um meio para os interesses do Estado. Para Derrida, Kant é o filésofo por exceléncia que
justifica a pena de morte como 0 acesso ao que é préprio do homem e a dignidade da razao
humana, artefato que o diferencia dos animais®"*.
No ultimo grande sistema filoséfico do Ocidente, no qual todo o pensamento do seculo
XX se destinou a acertar contas, também a pena de morte era vista como uma alternativa
politica cabivel. Estou falando, obviamente, de Hegel, autor no qual todos os filésofos que o
sucederam foram obrigados a penetrar (seja para tentar complementa-lo, seja para tentar
superé-lo).
Vemos que, em Hegel, também o poder soberano de matar satisfaz 0 modelo da
sociedade civil burguesa®’*:
Assim como o incendidrio ndo pbs o fogo isoladamente na superficie de uma
polegada de madeira, em que tocou com a chama, porém pés fogo no seu universal,
na casa, do mesmo modo ndo é um individuo singular desse instante ou essa
sensacdo isolada do ardor da vinganca, assim ele seria um animal que precisa ser
sacrificado em razdo de sua nocividade e da inseguranga por estar submetido a esses
acessos de faria (...). Os tribunais, os soldados, tm ndo apenas o direito, porém a

obrigacdo de matar homens, mas, nesse caso, é precisamente determinado contra que
qualidade de homens e em que circunsténcias isso € permitido e é uma obrigacéo.

Nem mesmo Levinas destinou necessaria atencdo ao tema da pena de morte, tendo se
pronunciado, ao que se sabe, uma unica vez, e de forma ligeira e timida, apos a abolicdo da
pena na Franca (que s6 aconteceu em 1981, tendo sido a guilhotina abolida somente em
1977), remetendo a questdo mais ao ambito da contradicdo flagrante entre a admisséo da pena
e 0s preceitos judaico-cristdos e ndo como uma questdo propriamente filosofica e digna desse
nome®”*,

A pena de morte sempre representou o efeito de uma alianca entre a mensagem
religiosa e a soberania de um determinado Estado, ainda que sobreviva sobre o conceito de

"Estado™ uma esséncia profundamente religiosa, como venho tratando.

"' DERRIDA, Jacques. Séminaire la peine de mort. Paris: Galilée, 2012, p. 32.
2 HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Filosofia do direito. S&o Leopoldo: Ed. Unisinos, 2010, p. 145-158.
" DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha... didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2004, p. 176-177.
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Quer ou nao se trate dos casos paradigmaticos de Sdcrates, de Cristo, de Joana d”Arc
ou de Eli Allaj, tudo se decide, exemplarmente, a partir de uma acusacéo religiosa
(profanacéo ou traicdo de uma lei sagrada), lancada ou inspirada por uma autoridade
religiosa, cujo sucedaneo é o Estado, que decide sobre a condenacdo a morte - e que
a aplica. Na figura do monarca, do povo, do presidente ou do governador etc., a

soberania do Estado é portanto definida pelo poder de vida e morte sobre seus

stditos®™.

E claro que toda a discuss&o aqui trazida conduz a anlise sobre a pena capital a partir de
seu aparato legitimo cooptado pelo direito, sabendo-se que poderiamos estender a sua
aplicabilidade as ocorréncias ndo-legitimas, porém mais verificaveis no plano empirico do que
as experiéncias publicas. Refiro-me a violéncia policial que age em paises como o Brasil, nas
favelas e demais recantos por onde sobrevivem restos da histdria - na maioria negros e pobres -
perante o corpo daqueles que sofrem o efeito do estado de exce¢do permanente, circunstancia
definida por Giorgio Agamben como "vida nua".

Embora sem poder dar-se tanta énfase a discussao da vida nua e do estado de excecdo
em Agamben, € prudente pontua-la ainda que minimamente, cientes do risco de incorrer em
uma superficialidade. A vida nua seria a vida que é protegida pelo sistema juridico, a0 mesmo
tempo em que € abandonada por ele. Aquela vida cuja existéncia ou inexisténcia ndo importa
ao sistema. O que mais impressiona na tese de Giorgio Agamben ndo esta em dizer que existe
uma circunstancia na qual vidas sdo consideradas obsoletas, mas sim no fato de as pessoas em
geral ndo perceberem que é do Estado o poder de definir qual vida é digna de ser vivida e qual
ndo ¢ (logo, biopolitica torna-se, em verdade, em tanatopolitica). Definida para os dias atuais,
na biopolitica moderna, o soberano é aquele que decide a respeito do valor ou da falta de
valor da vida, quando certas vidas sdo identificadas e indiferenciadas com a figura do inimigo
escolhido. Dito de outro modo: a presente situacdo da politica mundial deve ser identificada
como uma zona de indiferenciacdo, onde muitas vezes a preocupag¢do com a manutencao da
vida torna-se igual & luta contra o inimigo®">. Foi essa descrita identidade entre vida e politica
que constituiu o fundamento primordial do totalitarismo do século XX, aliado ao
nacionalismo exacerbado, - na constru¢do de um inimigo comum.

Agamben busca reproblematizar o conceito de “biopoder” cunhado por Michel
Foucault na sua percepc¢do sobre o estado politico atual. Ao longo de suas obras, Foucault nos
alertara que é nas proprias institui¢des fechadas - os chamados dispositivos disciplinares - tais
como a escola, a familia, a fabrica, o hospital, o exército etc., que se definem as estratégias

possiveis de resisténcia em vista de processos autbnomos de subjetivacdo. Foucault percebeu

*bidem, p. 175.
"> PELBART, Peter P4l. Vida capital. Ensaios de biopolitica. S&o Paulo: lluminuras, 2011, p. 63-64.
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gue no momento em que a vida passou a se constituir no elemento politico, que deve ser
administrado, calculado, gerido, regrado, organizado e normalizado, a violéncia nédo

578 As afrontas contra os direitos humanos mantiveram-se.

decresceu

Agamben concorda com o pressuposto foucaultiano, mas diverge de seu momento de
instauracao. Para o pensador italiano, o embrido do biopoder é identificavel ja em Aristoteles,
quando o estagirita subdividiu duas modalidades de vivéncia em sua construcdo politica: a zoé

°7 706 seria a caracteristica comum de todos os viventes. O mero fato de estar vivo. A

e a bios
estrita capacidade de respirar, desenvolver racionalidade e demais atos em que a simples
sobrevivéncia estaria vinculada. Em contrapartida, a bios é a vida boa, a vida do cidadéo
grego, legitimado e livre para deliberar no espago publico. O poder soberano e a biopolitica
sdo instalados nessa zona de diferenciacdo (que em seguida passara a ser indiferenciavel),
entre a obsoleta e mera vida e a vida preenchida pelas garantias que o Estado proporciona.

O plantel de pessoas que estd de um lado e de outro dos modelos de vida elencados é
definido, de forma ndo expressa, pelo poder soberano, que se vale de uma suposta
neutralidade e do discurso publico da "igualdade formal" para atuar e produzir controle
concreto na vida das pessoas ndo agraciadas pelo efetivo estado de direito. Em outras
palavras, é o poder do soberano gque decide 0 momento que a vida deixa de ser politicamente
relevante e passa a ser sem-valor>™®.

Com o advento do estado de direito, a zona de diferenciacdo entre a vida nua e a vida
boa torna-se embacada e, de algum modo, entrelacada. A vida nua dagueles que sobrevivem
nesse modelo de politica criado pelo Ocidente - vida dos, chamados por Benjamin como
"restos da historia", termo inimeras vezes reiterado neste escrito - e a vida boa - vida dos bem
alimentados e efetivamente livres para desfrutar sua existéncia - sdo codependentes. A
primeira esta sob 0 manto da exce¢do permanente, enquanto a segunda sob o deleite efetivo
da protecdo juridica. Uma ndo vive sem a outra. Nesses termos, a relacdo de inclusdo e
exclusdo esta no proprio funcionamento da relacéo de exceco®”®.

Para que essa extensdo do conceito de pena de morte aqui proposta se institua, onde

aqui mais uma vez poderiamos valer-nos da ideia de violéncia biopolitica, é preciso anotar a

" 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 IllI, bioética,
biotecnologia, biopolitica. Porto Alegre: Edipucrs, 2008, p. 71.
T AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua . Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2004, p. 9
ess.
" NASCIMENTO, Daniel Arruda. Do fim da experiéncia ao fim do juridico: percurso de Giorgio Agamben.
Séo Paulo: LibertArs, 2012, p. 117.
" NASCIMENTO, Daniel Arruda. Do fim da experiéncia ao fim do juridico: percurso de Giorgio Agamben.
Séo Paulo: LibertArs, 2012, p. 115.
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estrutura de comando dessa forca que necessita do excluido, o qual tentara, posteriormente,
incluir, seja como for, ou aniquilar, por intermédio da for¢ca autorizada pelo estado de
excecdo. O soberano tem o poder de instituir o estado de excecdo, justamente para aplicar a
norma discricionaria aquele que escapa da norma padrdo: o banido. Assim, a lei instituida é
desaplicada, por forca do poder dito legitimo do soberano, e passa a ser aplicada uma ordem
excepcional. Essa violéncia que instaura e conserva o poder soberano torna-o "legal”, através
do direito, mas ndo o torna "legitimo". Cada vez mais, direito e violéncia sdo invadidos um
pelo outro e, portanto, indiferenciaveis®. O lado mais perverso do poder do soberano
corresponde ao desejo inarredavel de monopolizar a violéncia de forma irrestrita (e para isso,
valendo-se do direito, j& que nada desagrada mais a ordem juridica do que a imposicao de
limites ao seu poder)®*.

Assim, torna-se importante afirmar que o ardiloso artificio do impeto soberano, para
conservar o seu poder, foi, exatamente, desenvolver a zona de penumbra que torna
indiferenciavel as duas modalidades de vida humana. O poder de suspender a norma
concentra-se exatamente na zona de indiferenciacdo entre fato e direito®®. Isso ndo significa
dizer que aqueles que sofrem a suspensdo da norma, conforme afirmei acima, ndo estdo
formalmente contemplados pelo direito.

Com a possibilidade de suspensdo da norma por parte do soberano, a propria ideia de
soberania torna-se definida como afirmacdo da ordem e, a0 mesmo tempo, a sua negagéo. A
soberania € indispensavel para fixar a ordem, pois € ela quem institui o que €, supostamente, o
interesse publico e 0 bem comum ou, nos termos do constitucionalismo contemporaneo, o
estado de direito, a seguranga e a paz, a0 mesmo tempo em que, ela soberania, na figura do
poder soberano, é quem decide declarar a exce¢do, pois o ordenamento esta a disposi¢cdo do
soberano. E o estado de excecdo que confirma a regra; confere validade & normalidade. Em
outras palavras, vale dizer que a regra convive com a excecao. Depende dela.

O mero potencial de exercer o direito legitimo de suspender a vigéncia da lei reafirma
o poder soberano em ato®*. O poder do soberano de suspender a lei é uma forca de lei sem
Iei584

. A forca da excecdo se da na auséncia da vigéncia da lei: o soberano, enquanto guardidao

das leis que sustentam a legitimidade do uso da forca para garantir o cumprimento dessas,

%80 Ibidem, p. 136.
%8 pidem, p. 130-140.
%2 Ibidem, p. 117.
%8 «Aristoteles trata, contudo, de reafirmar sempre a existéncia autbnoma da poténcia, fato para ele evidente de
que o tocador de citara mantém intacta a sua poténcia de tocar mesmo quando ndo toca”. In AGAMBEN,
Giorgio. Homo sacer. O poder soberano e a vida nua I. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2004, p. 52.
%% AGAMBEN, Giorgio. Estado de excec&o. S&o Paulo: Boitempo, 2004, p. 61.
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tem mais forca quando suspende essas leis. Ndo ha nome que melhor defina isso do que
violéncia. A violéncia que conserva e estrutura o estado de direito.

Torna-se, assim, licito o argumento que fundamenta a garantia da lei por aquele que
esta fora da lei. Quem estabelece a zona de atuacao da lei ndo esta vinculado a lei. Constroi-se
a ficcdo juridica do grau zero da lei®®. A aporia claramente se manifesta. Nas palavras de

586 . - e . :
: “mais do que tornar licito o ilicito, a necessidade age aqui como

Giorgio Agamben
justificativa para uma transgressdo em um caso especifico por meio de uma excecao”.

Desde a origem da formatacéo da ideia de soberania, existem aqueles que estdo fora
do sistema e sdo capturados por ele pelo lado de fora - capturados pelo efeito devorador da
soberania - como aponta Derrida®®’. Reafirmam a soberania pelo seu abandono, pois o préprio
ato de formalizagdo do mundo juridico pressupde que alguém ficara de fora, e serd incluido
exatamente pela sua exclusdo, por ndo preencher os requisitos exigidos pelo pensamento
hegeménico. Eis o paradoxo da soberania. Giorgio Agamben chama a atencao para o fato de
que a soberania, desde o seu processo fundador, da-se em uma relacdo obscura com a
suspensdo do proprio direito vigente sob a figura do estado de exce¢do, pois para que a vida
comunitaria seja possivel, é necessario que um minimo de normas seja imposto, mas, na
maioria dos casos, esse minimo tende a estender-se a0 maximo>®,

N&o darei continuidade a essa discussdo, muito embora sejam perfeitamente

aproximaveis os pensamentos de Derrida e Agamben sobre o tema da soberania®®, pois esse

%85 Ibidem, p. 40-41.
%8 |bidem, p. 80.
%87 "Ser4 a soberania devoradora? A sua forca, o seu poder, a sua maior forca, a sua poténcia absoluta, serd ela,
por esséncia e sempre em Ultima instancia, poder de devoracdo?". In: DERRIDA, Jacques. O soberano bem.
Coimbra: Palimage, 2004, p. 79.
%% NASCIMENTO, Daniel Arruda. Do fim da experiéncia ao fim do juridico: percurso de Giorgio Agamben.
S&o Paulo: LibertArs, 2012, p. 121.
%89 E claro que poderia ser desenvolvida aqui uma longa aproximagao entre as teses de Agamben e de Derrida em
seus multiplos pontos de convergéncia sobre o tema da soberania. Mas estou ciente de que Derrida reagiu de
forma concisa, hostil e até mesmo jocosa as intui¢des do fil6sofo italiano, destinando a 122 sessdo inteira de seu
primeiro seminario intitulado "La béte et le souverain" para ataca-lo, tanto em suas teses mais centrais quanto na
sua incessante busca pela origem, algo que contaminaria, segundo Derrida, suas conclusdes: “No creo, por
exemplo, que la distincion entre bios y z6e sea uns instrumento fiable y eficaz, suficientemente agudo ni - por
utilizar el lenguaje de Agamben, que no es aqui el mio - que sea un instrumento suficientemente profundo para
acceder a semejante profundidad de semejante "acontecimento (asi llamado) fundador”. Ni que la categoria de
olvido sea aqui bastante pertinente para que base con un fil6logo mas o menos competente y capaz de discernir
entre bios y zbe para despertar hoy en dia la politica a si misma y hacerla salir de su olvido o de su letargo”. Cf:
DERRIDA, Jacques. Seminario la bestia y el soberano. Vol | (2001-2002). Buenos Aires: Manantial, 2010, p.
381. O texto "O amigo" de Agamben, presente na obra "O que é o contemporaneo?", se refere a Derrida e uma
manifesta magoa pelo fato de o filésofo da desconstrucdo ndo ter Ihe enderecado créditos por ter-lhe ajudado a
decifrar um enigma a respeito do conceito de amizade em Aristételes, que logo depois Derrida se valeu para
escrever sua obra sobre politicas da amizade. Cf: AGAMBEN, Giorgio. O que é o contemporaneo? Chapeco:
Argos, 2009, p. 77-92. Por mais que existam dissidéncias pessoais e filosoficas explicitas entre Agamben e
Derrida, penso que o pensamento de ambos, no horizonte de se pensar o politico ou o efeito tanatopolitico da
soberania, seja perfeitamente aproximavel, muito embora a aproximacao deva ser feita com o devido cuidado e
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fato por si sO0 j& demandaria o espaco de uma nova tese. Passarei a discutir no proximo e
derradeiro ponto, um dos outros elementos fundamentais que estruturam e ensejam a
desconstrucdo da soberania, muito embora tal elemento ja esteja presente ao longo da

discussdo: a calculabilidade do direito.

4.4 O direito de se pensar a justica para além do direito

“Se ha um imperativo categdrico, este € o de fazer todo o possivel a
fim de que o por vir permanega”
Jacques Derrida®®

Eis que chegamos, enfim, ao Gltimo ponto da proposta de discussdo intentada por essa
tese. O ponto que consagra e, de algum modo, remonta a questdo por exceléncia, que € a
prépria condicdo do pensamento, como rememoravamos ha pouco: a questdo da justica.
Jacques Derrida parece ser o autor mais perspicaz na tematica que envolve a discussao entre
“direito” e “justica”. A “justica”, em termos pensados por Jacques Derrida, ¢ posta como
aquilo que se confunde com a desconstrugdo, como tentarei demonstrar em breve.

Por mais que existam interpretacfes que se direcionem a conceber a desconstrucao,
esse quase-conceito, como um alerta sobre as nuances da linguagem e a faléncia do privilégio
da fala sobre a escrita, como foi trabalhado em alguma medida no segundo capitulo, em

5591

"Force de loi”, Derrida deixa claro o quanto a “justica esta intrinsecamente ligada a

cautela para ndo espancar as assinaturas de ambos, tarefa pela qual aqui néo terei espago para cumprir de forma
prudente. Penso que o problema de ambos, no aspecto politico, seja reciproco: o quanto o paradoxo da soberania
age sobre a vida concreta das pessoas que estdo afetadas pela forca legitima/ilegitima do Estado e o quanto é
tarefa do pensamento desconstruir a dindmica da excecdo pela qual se sustenta a soberania. Para sustentar minha
posicdo, uma aproximacao que me parece decisiva esta em " Le Souverain bien " onde, em linhas gerais, Derrida
expressa 0 problema do "mal de soberania”, partindo do ponto do poder de suspensdo da lei por parte do
soberano, do direito excepcional deste de se colocar acima do direito, concedendo-se o direito ao ndo-direito,
termos que guardam espessa relagdo com o pensamento de Agamben. Estou também ciente que existem posi¢des
contrérias a essa tese (como se pronuncia explicitamente Fernanda Bernardo, a qual ndo vé conciliagdo nenhuma
entre as posigdes). Entretanto, correndo baixissimo risco de errar, posso arriscar ser categorico em afirmar que as
teses de Derrida é Agamben sdo muito mais complementares do que, por exemplo, Derrida e Habermas, muito
embora essa segunda dupla tenha compartilhado um texto de assinatura comum em relacdo ao futuro da Europa,
como descrevi no primeiro capitulo, e dialogado de forma mais respeitosa ap0s as intempéries entre ambos nos
anos 80.
0 DERRIDA, Jacques. VATTIMO, Gianni. Da violéncia e da beleza. Dialogo entre Jacques Derrida e Gianni
Vattimo. Disponivel em:<http://revistaalceu.com.puc-rio.br/media/alceu_n13 DossieDerrida.pdf> Acesso em
agosto de 2013, p. 287.
%1 «“No conheco nada mais justo do que chamo hoje de desconstrugdo”. In: DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O
fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007, p. 39.
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estratégia da desconstrucéo>*

, pois, como tentarei expor adiante, esta se confunde com
aquela. Para Derrida, a Unica circunstancia impassivel de desconstrugio é a propria justica®®.
Derrida, ao longo da obra, destaca que o “direito” e a “justi¢a” estdo interligados, sendo
impossivel a sua plena dissociacdo. No entanto, ainda assim séo diferenciaveis. O direito sob
nenhuma perspectiva pode ser confundido com a justica, pois sua efetividade nada tem a ver
com ela. Derrida apoia-se no pensamento de Montaigne quando este afirma que o direito ndo
é a justica, apesar de ser justo que exista o direito. “A justi¢a do direito, a justica como direito

ndo ¢é a justica™®*. A justica sempre esté além do direito®”

. As leis ndo sao respeitadas porque
séo justas e sim porque sao leis e ndo estd na justeza a sua respeitabilidade e sim na sua forca
coercitiva, que traz consigo o fundamento mistico de sua autoridade e, portanto, o fundamento
mistico do direito®*.

O fundamento mistico da autoridade da lei esta na prépria auséncia de fundamento que
ocorre no limiar de sua implementacdo, como discuti hd pouco. O direito e a lei sdo
instituidos por uma violéncia>®’ que ndo detém fundamento a ndo ser pela forca, em que se
apela a uma crenca publica para que tal forca ganhe respeitabilidade e seja possivel a

regulagdo politica de uma sociedade®®

. Assim sendo, em certo sentido, a violéncia é o que
funda e, a0 mesmo tempo, rasga o direito. “A origem da constitui¢ao — € um acontecimento
“performativo” que ndo podera pertencer ao conjunto que ele fundamenta, inaugura ou

% Isso denota que o direito ndo é nem legal nem ilegal no seu momento

justifica
fundador®®.
601.

Nas palavras de Derrida™":

%92 O autor, no inicio da obra, questiona: “Sera que a desconstrugdo 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 tdo pouco dela? Isso lhes interessa afinal?”. Ibidem, p. 4.
5% «A desconstrugdo ¢ louca pela justica. Louca por esse desejo de justica”. Ibidem, p. 49.
5% DERRIDA, Jacques. Forca de lei. O fundamento mistico da autoridade. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007,
p.21.
% |dem. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio de Janeiro:
Relume, 1994, p. 44.
%% DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007.
p.21.
" Ibidem, p.10. O termo “violéncia”, em alemdo “Gewalt” ganha um sentido diferenciado, pois a0 mesmo
tempo significa violéncia e poder legitimo, autoridade justificada. J& ai se da o carater ambivalente do direito em
seu momento de fundacéo.
%% |bidem, p. 24.
% DERRIDA, Jacques. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razdo. In DERRIDA,
Jacques. VATTIMO, Gianni. A religido. Séo Paulo: Estacéo Liberdade, 2004, p. 30.
%0 |hidem, p. 26.
%! DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
24-25.
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A operagdo de fundar, inaugurar, justificar o direito, fazer a lei, consistiria num
golpe de forca, numa violéncia performativa e portanto interpretativa que, nela
mesma, nao é nem justa nem injusta, e que nenhuma justica, nenhum direito prévio e
anteriormente fundador, nenhuma fundacdo pré-existente, por definicdo, poderia
nem garantir nem contradizer ou invalidar (...) O discurso encontra ali seu limite:
nele mesmo.

Acompanhando a leitura de Walter Benjamin no que tange a indecidibilidade do termo
alemdo “Gewalt”, tanto como uma violéncia fundadora de toda a instauragdo como, € sem
distincdo clara, a legitimacdo que a conservacdo da lei concede a violéncia da sua propria
fundacéo. Gewalt ¢ a forga de lei, isto €, a violéncia autorizada e necesséria de todo o direito.
A cada aplicacdo presente, a lei juridica apela a um momento mistico de legitimacéo
“acordada”, “consensualizada”, momento esse que seria reiterado a partir do instante da
aplicacdo ou conservacao da lei, como se a lei fosse novamente instaurada a cada vez, em um
exercicio de repeticdo®. Este mecanismo representativo e repetitivo obscurece o jogo de
violéncias originarias que preside a instauracdo e a aplicacdo, agindo como combustivel para
a representacao diferida da mesma (e principal) violéncia: a da representacdo da justica pelo
direito, relegando a questdo da justica ao plano de um ideal regulador (como propuseram
Kant, Rawls, Habermas e os demais pensadores da tradi¢do da tolerancia) e do processo de
calculabilidade.

Nesse sentido, a conclusdo inevitavel, que ja soa clara, estd em admitirmos que o
fundamento do direito e da soberania politica ocidental apoiam-se em uma violéncia fundante
que estrutura toda a sua dindmica até os dias atuais. Um elemento mistico que dissemina uma
pretensdo de validade pela crenca de seus suditos. Porém, a desconstrutibilidade do direito é
0 que permite a sua interagdo com o tempo e, portanto, com a justica.

Enqguanto o direito esta preso ao plano da visibilidade calculavel, determinado por suas
regras genéricas e abstratas, a justica carrega consigo um elemento singular e concreto,
impassivel de visibilidade, escapando, assim, da possibilidade do calculo. A caracteristica
incalculavel, inaprisionavel e, portanto, irrepresentdvel da justica a torna, por isso,
“indesconstruivel”. Dai a dindmica que diferencia “direito” e “justi¢a”: a dinamica da
calculabilidade e da desconstrutibilidade. O direito, enquanto sistema de regras abstratas e
geneéricas presas a um determinado tempo e espaco, trabalha em uma zona de delimitacdo que
é corroida pelo tempo. E por isso que uma norma juridica pode tornar-se aplicavel em um
momento e obsoleta em outro. A retirada ou modificacdo de determinada regra do sistema

juridico ocorre por uma mudancga no sentido de justica que sustenta esta regra. Dai insurge a

%2 |bidem, p. 70-95.
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possibilidade da desconstrucédo do direito — porque o sentido de justica, que se da no tempo,
modificou determinada norma, portanto, tornou-a desconstruivel.
O limite do direito é exatamente sua circunscri¢ao no plano do calculavel, “constituido

6035

sobre camadas textuais interpretaveis e transformaveis ¢ tal conjectura é o0 que traz a

possibilidade da desconstrucdo do direito.

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

Essa impossibilidade ndo deve ser atribuida como um simples contrario do possivel.
Concomitantemente opde-se e declara a possibilidade. A impossibilidade, nesses termos, € a
guardid desse impasse 16gico. O espaco entre o possivel e o impossivel é a temporizagdo. A
desconstrucdo atua nessa dobradica. A desconstrugdo reivindica o pensamento do “talvez”.

E preciso dar chance a essa experiéncia impossivel - de uma nova compreenséo do
horizonte possivel-impossivel - para termos a dimensao do que a justica como desconstrucéo

605.

pode nos auxiliar a pensar o direito. Como aponta Derrida®>: "é preciso falar aqui do

acontecimento im-possivel. Um im-possivel que ndo é somente impossivel, que ndo é
somente o contrario do possivel, que é também a condi¢do ou a chance do possivel. Um im-
possivel que é a prépria experiéncia do possivel". Pensar o instante de decisdo como uma

loucura indecidivel pela justica é uma experiéncia do impossivel®®

607

(alids, enlouquecer néo

seria nada sendo salvar a honra da razdo ', muito embora seja a desconstrucdo um

racionalismo incondicional, porém aberto ao por vir?°%

), € essa experiéncia do impossivel
transfigura-se, digamos uma vez mais, como uma experiéncia radical do talvez®®, pois s6 ha

decisdo, se ha, se ela atravessar o absoluto deserto.

%03 DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007,
p.70-95.
%4 Ibidem, p.27.
%05 |bidem, p.243.
% |pidem, p.27.
%7 |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 220. "Ai onde a razdo corre o risco de perder ou de se perder, que
se perca a razédo, por exemplo, na loucura".
%8 |pidem, p. 251.
%9 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994, p. 55.
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Ora essa experiéncia do "talvez" (peut-étre)®™° seria, de uma s6 vez, a do possivel e a

do impossivel, do possivel como impossivel (...) 0 acontecimento s6 é possivel se
vindo do impossivel. Ele acontece como a vinda do impossivel, ali onde um "talvez"
nos priva de toda seguranca e deixa o porvir ao porvir. O "talvez" se alia
necessariamente a um "sim": sim, sim a(o) que vem®.

O pensamento que pensa o0 "talvez" - que se pensa através do "talvez" - é inaceitavel
para 0 horizonte de razbes bem ordenadas que condicionam o pensamento da justica, da
politica e da democracia. Ndo passa de um recurso similar a um empirismo rasteiro -
rastejante - pré-filoséfico ou pré-cientifico e de uma preguica demonstrativa. Ao criticar o
falso rigorismo dos argumentos totalizantes, Derrida segue a esteira de Nietzsche, em seu
discurso sobre os "filésofos do porvir®'2. Para Derrida, assim como para o referido filosofo
alemao, o pensamento rigoroso é aquele que da conta, que leva a sério, o rigorismo radical do
"talvez" elevado as Gltimas consequéncias. O maior rigor do pensamento filoséfico residird
justamente na incerteza constitutiva que subjaz ao pensamento do "“excesso" e da
"imprevisibilidade"”. Se impossivel € justamente o que ndo cabe no diapasdo da possibilidade,
de nenhuma possibilidade, e que por isso ndo pode ser completamente abarcado pelo
horizonte de significacdo, entdo sobre ele ndo ha qualquer certeza possivel, e aceitar esse
limite significa conduzir o pensamento ao horizonte mais rigoroso possivel. Ser o mais
rigoroso possivel significa superar o desejo de estabilizacdo - o desejo de controle ou, o que
d& no mesmo, o desejo de soberania - e, ainda, atirar-se ao campo do desconhecido. Da
aventura do desconhecido. A impossibilidade do juizo determinante e absoluto, portanto,
calculavel, programavel e programado - a fé dogmatica em uma verdade Ultima. O "talvez"
marca a singularidade absoluta do acontecimento e a sua promessa: a incerteza e a
hospitalidade ao recém-chegado demarcam, por conseguinte, a propria experiéncia da
incerteza - do "talvez" mais radical®*®.

“Talvez, é preciso sempre dizer talvez quanto a justia®. O talvez é a marca de
humildade da justica. Essa impossibilidade, essa sombra de duvida pode, a primeira vista,

sugerir um quietismo, um relativismo ou o retorno a alguma imbricacdo catequizante

610 “peyt-gutre” poderia ser traduzido também como “"pode ser”. Opto por traduzir por “talvez" acreditando
remeter ao contexto mais fiel ao pensamento do autor, ja que "pode ser" pode sugerir, ainda, um pensamento
preso as amarras do "ser". As modalidades do "ser".
*1 DERRIDA, Jacques. Papel-méaquina. S&o Paulo: Estagdo Liberdade, 2004, p. 258-259.
812 v 'mas h& quem se preocupe com esses perigosos 'talvez'? Esse tera que esperar a chegada de uma nova
espécie de fildsofos, diferentes em gostos e inclinagdes a seus predecessores: filosofos do perigoso 'talvez', em
todos os sentidos da palavra. Falo com toda sinceridade, pois vejo a vinda desses novos filésofos..."
NIETZSCHE, Friedrich. Para além do bem e do mal. Curitiba: Hemus, 2001, p. 12.
®13 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Dissertacdo de mestrado, 2005, p. 73.
%14 DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007,
p.55.
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indesejavel que traria afronta a presente racionalizacdo teletecnocientifica em épocas de
pretensa secularizagdo. N&o é essa a interpretacdo que a percepcdo desconstrucionista da

ensejo. H& de considerar-se, primeiramente, que todo conhecimento remete a uma crenca,

615

pois religido e razdo sdo oriundos da mesma fonte =, percepcdo insistentemente esquecida

pelos reconditos dos racionalismos imersos em si mesmos e guardides supremos do bastdo da
verdade. A justica atua como forgca paradoxal no plano da realidade e traz angustia aos

delirios da totalidade porque foge aos patamares da certeza®*®. Sua indesconstrutibilidade é o

que a sustenta®™’

intelecto;®*® e mantém viva a possibilidade de um recuo, de um voltar atras, ja que minha

. Mantém na temporalidade o fantasma do indecidivel, ineutralizavel pelo

responsabilidade pelo outro — responsabilidade pela justica — nunca se da por encerrada. O
indecidivel permanece preso, alojado, como um fantasma essencial em qualquer tomada de
decisdo. Traduz-se na experiéncia daquilo que ndo podemos experimentar, pois eu nunca
poderei considerar que alguém ¢ justo, algo € justo e até mesmo proferir que “eu sou justo”
sem trair imediatamente a justica®®.

Eis a aporia. A tentativa de transformar a invisibilidade da justica, a incalculabilidade

620 & da calculabilidade,

e impossibilidade de certeza da justica, para o plano da visibilidade
traz a desmaterializacdo da justica. A justica, como hospitalidade incondicional®®, endereca-
se & singularidade®® do outro (do totalmente qualquer outro), que suportard minha decisdo
que desejo que seja justa, sem nunca ter certeza que minha agéo tenha correspondido a ela.
Propriamente, em verdade, a desconstrucdo impede as pretensdes messianicas de
estabelecer um centro de verdades acabadas com uma cartilha moral pré-determinada, sem

623

reduzir-se a um relativismo. N&o se trata de um vale-tudo™ no cerco das a¢des humanas,

615 |dem. Fé e saber. As duas fontes da “religido” nos limites da simples razio. In DERRIDA, Jacques.
VATTIMO, Gianni. A religido. S&o Paulo: Estacdo Liberdade. 2004, p. 43.
816 SOUZA, Ricardo Timm de. Razdes plurais. Itinerarios da racionalidade ética no século XX. Porto Alegre:
Edipucrs, 2004, p. 143.
817 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 47.
818 SOUZA, Ricardo Timm de. op. cit., p. 149.
89 DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007,
p.17.
620 «Se a visibilidade da injustica parece evidente, e a multiplicacdo dos exemplos seria um deleite para o olhar, a
justica carece de visibilidade. Mas prolifera em desejo”. In NIENOV, Christian Otto Muniz. Justi¢a invisivel
e/ou verdade visivel: relagdes entre logica e historia. Texto cedido pelo autor, p. 5.
621 “Nzo existe lugar para esse tipo de hospitalidade no direito e na politica”. In DERRIDA, Jacques.
ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanhd... didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004, p. 77.
%22 DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007,
p.37.
%23 OLIVEIRA. Nythamar Fernandes de. Hegel, Heidegger, Derrida. Desconstruindo a mitologia branca. In:
SOUZA, Ricardo Timm de; OLIVEIRA, Nythamar Fernandes. (Orgs). Fenomenologia hoje Il. Significado e
linguagem. Porto Alegre: Edipucrs, 2002, p. 341.
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como muitos tentam interpretar, e sim da positividade de uma ideia, uma agdo, uma
responsabilizacdo inacabada, mas que urge. A inapreensibilidade da justica possibilita as
construgdes das teorias ético-politicas que sempre estardo sujeitas a desconstrucdo. A
desconstrucdo atua na temporalidade e ndo admite construcbes de castelos filosoficos
edificados pela pretensdo de totalidade e exorcizagdo do tempo®*.

O papel do pensamento, a partir do horizonte da desconstrucéo, seria 0 de manter-se
aberto ao novo, pois, em termos légicos, pressupor um pensamento que dé conta da totalidade
é contraditorio, uma vez que pressupde até a si mesmo. Hegel tentou abarcar a totalidade da
realidade no sistema filosofico mais ousado e sofisticado da historia da racionalidade
ocidental. Mas a filosofia perdeu seu momento de realizacdo®”. A estratégia da razéo, do
saber absoluto do espirito que se encontra consigo mesmo, mostrou-se inconsistente ao longo
da historia, uma vez que permitiu as guerras mundiais e o holocausto. N&o restou ddvida que
ndo ha adequacdo entre realidade e intelecto, apenas a necessidade de o intelecto dominar o
que esta fora dele, de fazer deste outro seu prisioneiro. A l6gica da dominacdo é a mesma na
esfera da teoria e da prética®®. Esquece-se que sobre o Outro eu ndo posso poder. N&o héa
equilibrio na relagdo de justica com o outro.

O conceito de justica, desde a tradicdo classica, estad atrelado a pretensdo de um
equilibrio passivel de ser atingido, de uma forma ou de outra, pelo direito. O sonho do
equilibrio traduziria o justo, aprisionaria o ininteligivel e reduziria, por si so, o sentido de
realidade ao plano do calculavel, onde o mdltiplo mais uma vez torna-se uno. O direito
trabalha com essa pretensdo de universalidade, e por isso tenta retirar a justica do tempo -
procura trazer para o plano universal aquilo que se da na idiossincrasia da situacdo em
concreto.

A relacdo entre justica e calculo em Aristoteles €, por um lado, um avan¢o do
pensamento ocidental e, por outro lado, define seu limite, embora até hoje as hegemdnicas
teorias da justica mantenham a discussao da ética ao plano aritmético.

Temos, pois, definido o justo e o injusto. Ap6s distingui-los assim um do outro, €
evidente que a acdo justa é intermedidria entre o agir injustamente e o ser vitima de

injustica; pois um deles é ter demais e o outro é ter demasiado pouco. A justica é
uma espécie de meio-termo, porém ndo no mesmo sentido que outras virtudes, e sim

624 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da Alteridade na Complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: Lamen Jdris, 2008, p. 17.
62> ADORNO, Theodor. Dialética negativa. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2009, p. 11.
626 TIBURI, Mércia. Critica da razao e mimesis no pensamento de Theodor Adorno. Porto Alegre: Edipurs,
1995, p. 51.
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porque se relaciona com a quantia ou quantidade intermediaria, enquanto a injustica
se relaciona com extremos®?’.

Quando a razdo ocidental conseguiu transformar a ideia geral de justica na ideia geral
de equilibrio (sonho ja antigo da razao ocidental, mas que s6 na modernidade ganha contornos
de maior plenitude), criou-se o discurso retorico da “igualdade” formal, onde as principais
desigualdades reais pudessem ter plena vigéncia como se fossem apenas “acidentes de
percurso” °?8. A dimensdo da hospitalidade incondicional no pensamento de Derrida rompe
com hegemonia tradicional no que se refere a questdo da justica exatamente por ndo supor
uma origem imaculada que conduz o universo, e, além disso, ndo prelecionar uma cartilha de
condutas, a seguranca de um imperativo, ou a passividade de um célculo - a passividade de
um justo meio. Da-se por outro fundamento. Estado de responsabilidade pré-ética®®’, que
convida o agir por um golpe de duas forcas. Um golpe duplo que atua de forma semelhante a
quando convidamos alguém a visitar a nossa casa: um convite deve deixar livre, ndo tornar a
pessoa obrigada a aceitd-lo. Mas deve ser insistente, nunca indiferente. N&o carrega pressao.
Ao mesmo tempo deixa livre e toma como refém®®.

Essa € uma das grandes diferencas, no plano da justica, na filosofia de Derrida, em
contraponto com o0 pensamento ético consagrado nos periodos classico e moderno, que
conseguia retirar a justica do tempo e atingi-la, eliminando-se o componente mistico de
incerteza e de finitude que esta por tras dela. A perspectiva platénico-aristotélica trabalha com
a dimensdo do homem que consegue perceber-se como justo, como moderado, como
conhecedor do bem, como prudente. Nesse sentido, tal vertente elimina a aporia do
indecidivel. Além disso, dinamiza seu campo de preocupacdo da justica apenas para a
civilizacdo grega, para os cidaddos gregos. Barbaros, estrangeiros, escravos, dentre muitos

outros, fogem a preocupacdo central dos pais da filosofia. A Filosofia moral, como "ramo"

827 ARISTOTELES. Etica a Nicdmaco. Livro V, 5 (1133b29-1134a01). Sdo Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 129.
Para uma lGcida e precisa aproximacao/distanciamento entre a justica como calculo em Aristoteles e do
acolhimento ético do terceiro em Levinas, conferir. CASTRO, Fabio Caprio Leite de. O Outro e a Justica— Do
Eudaimonismo a Etica da alteridade. Texto cedido pelo autor: "Em Aristoteles, todas as virtudes éticas
participam da justica enquanto justa medida. O conceito de alteridade irrompe no pensamento aristotélico a
partir da sua concepcao de justica particular: o outro é condicdo para que se realize a justica. A tensdo produzida
pela alteridade é neutralizada pela nogdo de justica legal e dissolvida na autossuficiéncia da vida contemplativa.
Em Levinas, produz-se uma revolugdo na filosofia: a ética é a filosofia primeira. A possibilidade da justica e da
ontologia € fundada pela responsabilidade assimétrica da relacdo primordial. A justica torna-se necessaria pela
presenca problematizante do terceiro".
%28 SOUZA, Ricardo Timm de. Justica em seus termos. Dignidade humana, dignidade do mundo. Rio de janeiro:
Ldmen Juris, 2010, p. 127-128.
%29 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004, p. 158.
%30 |dem. Paixdes. S&o Paulo: Papirus, 1995, p. 25.
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formal do estudo filosofico, emerge carregada de vicios em suas estruturas, desde o seu
nascimento®®!,

Em Kant (devemos revisitd-lo uma vez mais), a possibilidade da justica & também
exigida pelo célculo, a partir do plano intelectivo, com o imperativo categorico. N&o s6 o
sujeito deve ser capaz de agir em conformidade com o dever prescrito pela lei autbnoma que
ele mesmo formula "como se" (als ob) fosse universal, mas também deve fazer unicamente
por dever, isto €, por pura observancia da lei sem beneficio proprio: tal é a condigdo da
autonomia da vontade. Essa formulacdo implica que o sujeito deva ser capaz de calcular a lei
ou a regra geral da sua conduta de tal modo que, em cada caso, ndo possa sendo segui-la
livremente como regra universal. Isso ndo significa que as caracteristicas préprias de cada
caso ndo devam ser tidas em conta; pelo contrario - elas tém de ser tidas em conta, mas
unicamente como parcelas do calculo: como um caminho a ser trilhado a partir do qual a lei
do dever moral necessita para formular-se.

O conceito de “dever”, de “puro dever” kantiano, oriundo do imperativo da moral,
implica uma dupla disparidade com o 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 calculavel, pois obedece ao desdobramento de uma norma ou programa
e, portanto, foge dos patamares da justica porque esta ocorre sempre no plano inusitado do
incalculavel®®. Em segundo lugar: agindo meramente por puro dever, com minha conduta
liberto-me da “divida” para com o outro e completo o circulo. O dever cessa. Torno-me livre
dele. N&o revisito o ponto onde enderecei minha acdo e retiro da temporalidade meu agir e
minha responsabilidade. Transformo minha responsabilidade em finita®*.

Assim, o conceito de dever, na percepcdo kantiana, carrega consigo a discrepancia
com 0 que aqui procuramos traduzir como nova percepcao da ideia de responsabilidade, a
partir de Derrida. A atitude ética perante um rosto que interpela jamais admitird, em seu
amago, o significado pleno da responsabilidade obedecer-se simplesmente a uma regra, a um
rito, uma divida. N&o se pode ser amigo de alguém, ser responsavel por outrem, por dever®®.

Nas palavras de Derrida: “Haveria, pois, um dever de ndo agir segundo o dever em

831 SOUZA, Ricardo Timm de. Em torno & diferenca. Aventuras da alteridade na complexidade da cultura
contemporanea. Rio de Janeiro: LUmen juris, 2008, p. 55.
832 Segundo Derrida: “O outro corresponde sempre, por definicio, ao nome e a figura do incalculavel. Nenhum
cérebro, nenhuma andlise neurolégica supostamente exaustiva € capaz de propiciar o encontro com o outro”. In
DERRIDA, Jacques. ROUDINESCO, Elisabeth. De que amanha... didlogo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004,
p.66.
%3 DERRIDA, Jacques. Filosofia em tempo de terror. Didlogos com Habermas e Derrida. BORRADORI,
Giovanna (Org.) Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2003, p. 143.
%% DERRIDA, Jacques. Paixdes. Sdo Paulo: Papirus, 1995, p. 13.
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conformidade: nem com o dever, diria Kant, nem mesmo por dever? Como um tal dever, um
tal contra-dever, nos endividaria? Com relagio a qué? Com relago a quem?”%%®,

A lei autbnoma de Kant é, portanto, ao mesmo tempo heterdbnoma, na medida em que
se o calculo do sujeito estiver correto, a lei por ele formulada ndo pode sendo identificar-se
com a lei ideal que resulta na perfeicdo do célculo. E essa dindmica que permite a Kant e ao
pensamento ocidental politico dos direitos humanos, posterior a ele, predispor de axiomas
como leis universais.

Mas a questdo que ora se levanta irrompe com o horizonte mecanico proposto pelo
filésofo aleméo: sera que ha responsabilidade ou decisdo quando estas resultam de um calculo
de maior ou menor complexidade? Decidir, tendo como pardmetro univoco, o calculo ndo é
converter-se e convergir-se em uma mera "maquina de calcular"? N&o seria esta
responsabilidade geral e generalizada, que resulta do cumprimento do imperativo categorico,
a condicdo e a propria aniquilacdo da angustia da responsabilidade, através das promessas de
"boa consciéncia” do dever cumprido? Ao que tudo indica, esse processo anunciado pela
responsabilidade pelo puro dever rompe com a responsabilidade pelo absolutamente outro que
aqui mantemos em aporia: ndo porque a singularidade de cada caso tornasse o calculo tdo
complexo a ponto de ser impossivel de ser levado a termo pelo sujeito cognoscente, em sua
condicdo de existéncia finita, mas sim porque toda a decisdo, na medida em que acontece uma
Unica vez pela primeira e Gltima vez, é em si mesma absolutamente incalculavel.

O que se estd aqui a reinventar (ou inaugurar) € o desenvolvimento de uma
racionalidade que ndo corresponda a ética ao valo econdmico da tarefa, da normatividade, do
justo meio, da adaptacdo a algum imperativo ou até mesmo de um saber, do tipo "saber

racional'";

Esta hiper-ética ou esta hiper-politica ergue-se incondicionalmente para além do
circulo econbmico do dever ou da tarefa, da divida a reapropriar ou a anular, do que
se sabe dever fazer e que, portanto, depende ainda de um saber programético e
normativo que ela se contenta em desenrolar consequentemente. O hiato entre estas
duas postulacfes igualmente racionais da razdo, este excesso de uma razao que a si
mesma se excede e que assim a abre ao seu porvir e ao seu devir, esta ex-posi¢ao ao
evento incalculdvel, seria também o espacamento irredutivel da fé (...) Este hiato
abre o espago racional de uma fé hiper-critica, sem dogma e sem religido, irredutivel

a toda e qualquer instituicdo religiosa ou implicitamente teocratica®®.

A necessidade estrutural da suspensdo do crédito de todo axioma contida em cada
decisdo ndo se trata de um simples momento de angulstia. Deve ela permanecer

estruturalmente presente no exercicio de toda a responsabilidade para que esta ndo se

%% |bidem, p. 14.
%% |dem. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 268.
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abandone ao dogmatismo ou a boa consciéncia do dever cumprido. Deciséo, se ha, permanece
amarrada ao impossivel. Esse paradoxo Derrida intitulou como "aporia da époché da regra",
0 que nos conduz a outra aporia: a da "assombracao do indecidivel"®*’,

O indecidivel, como aqui se insiste, a prova da indecidibilidade, ndo significa um
momento passageiro no processo de tomada de deciséo, ou seja, ndo € passivel de superacéo,
em uma interfase dialética ainda que de altissima sofisticacdo (Aufhebung). A decisdo
permanece espectral, induzindo a assombracdo fantasmagorica, desconstruindo desde o
interior toda a pretensa criteriologia que esbocasse uma certeza no processo decisorio. Aqui
reside o limite e a fragilidade da categoria da "decisdo™ tida por base na axiomatica egologica
da consciéncia, da intencionalidade e da propriedade, em suma, de todo o "decisionismo" de
uma ipseidade que pode calcular, mas que ndo pode decidir porque "eu" ja é inscricdo e
resultado de um estranho processo que implica o acolhimento daquele que ja pertence a

ordem do indecidivel, pois a decisdo é sempre decisdo do outro®®:

Minha decisdo ndo pode nunca ser a minha, ela é sempre a decisdo do outro em mim
e sou, de certa maneira, passivo na decisdo. Para que uma decisdo faca
acontecimento, para que ela interrompa meu poder, minha capacidade, meu possivel,

e para que ela interrompa o curso comum da histdria, é preciso que eu submeta

minha decisdo, o que é evidentemente inaceitavel em qualquer l6gica®®.

Por isso, amarrando a discussdo original aqui pretendida e ja encaminhando para um
final, falar em acolhimento a partir da reciprocidade implicita nas categorias do consenso ou
da tolerancia seria como assumir a aniquilacdo do indecidivel. A ideia de reciprocidade,
presente na maioria das construcgdes éticas do Ocidente, em geral, estrutura-se na simetria e no
modelo contratual de sociedade. A proposta aqui estabelecida rompe completamente com esse
modelo de fundamentacdo do agir. Uma construcdo ético-politica instrumentalizada pela
necessidade da reciprocidade esta presa a concepcdo contratoldgica de sujeito. Esta fora do
plano de relacdo aporética demandada pela justica. A promessa da relacdo dual bem
organizada esta fraturada de antemao (esta fora dos eixos) pela sua propria impossibilidade: a
impossibilidade de acolher incondicional e silenciosamente o absolutamente outro, ou seja, a
impossibilidade da hospitalidade incondicional ou da justi¢ca sem perjurio.

A dinamica da finitude e da temporalidade sdo o que torna possivel o pensamento da

justica, ja que a finitude nos condena ao tempo. Se eu acredito que atingi a justica,

%7 DERRIDA, Jacques. Forga de lei. O fundamento mistico da autoridade. S&o Paulo: Martins Fontes, 2007, p.
43-51.

%38 PEREIRA, Gongalo Zagalo. A desconstrucdo derridiana ou a hospitalidade incondicional. Universidade de
Coimbra. Disserta¢do de mestrado, 2005, p. 120.

%% DERRIDA, Jacques. Uma certa impossibilidade impossivel de dizer o acontecimento. Transformagio:
Revista da Universidade de S&o Paulo. Vol 35, n.02, 2012, p. 245.
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necessariamente sequestrei o tempo e assim afirmo que minha conduta é impassivel de
reparacdo e de equivoco. Se encontro a justica, encontro a realidade ldgica. SO saberei se fui
justo se a realidade a posteriori confirmar essa perspectiva. Proferir a frase “eu sou justo” é o
mesmo que retirar uma foto da realidade e afirmar que ela € a realidade. A realidade torna-se
tranquila, apreensivel. Mas inexiste tranquilidade na medida da realidade, que € sempre
inusitada. Aprisionando a realidade, indiretamente, coloco-me no patamar de Deus, pois
percebo que minha projecdo representacional de realidade é suficiente. Eu redefino o real.
Reapresento o real. Na verdade, de minha acéo frente a outrem tenho apenas a expectativa de
que ela tenha sido justa. O que podemos extrair da interacéo €, tdo somente, a expectativa de
justica. Eu nunca encontro a realidade e sim o sentido que a ela eu confiro. Nunca é possivel
transformar o instante de decis@o pelo outro em comparagdo como um jogo porque em um
JOgo eu sei as regras, assim como no direito, mas na realidade ndo. A realidade esta presa ao
tempo e o0 tempo me da a segunda chance, apesar de o instante de decisdo, no plano da justica,
ser imediato.

Para Derrida, a crenga de que se pode preencher o “vazio juridico”, pensando a
inabaldvel fenda que ha entre o direito e a justica, a partir de um ideal regulador ¢ “como se
confidssemos o pensamento ético a um comité de ética”®®. Cair nessa armadilha é um
horizonte comum n&o s6 aos juristas.

Pensar a politica e o direito neste momento de cinismo e descrenca nas instituicoes
significa muito mais um compromisso pessoal do que propriamente esculpir uma teoria da

justica ou uma teoria politica®*

. A afirmacéo da politizacdo da ética ndo tem, ainda, ponto de
chegada, mas o ponto de partida estd em arriscar a critica ao modelo liberal que envolve a
democracia de hoje e os direitos humanos. Arriscar o impossivel comeca por redizer: sim, a
justica é incalculavel, mas precisamos agora calcular. Sim, ndo temos garantias de qual ou de
onde esta o caminho certo, mas precisamos agir. Sim, existem inumeras batalhas, mas, de
algum modo ou de todo modo, todas partem de um repensar 0 modelo de nossa prépria
relacdo com o desconhecido e o arquétipo tradicional da filosofia politica e dos direitos

humanos, ainda hoje entregues ao modelo de democracia liberal-parlamentar.

9 DERRIDA, Jacques. Espectros de Marx. O Estado da divida, o trabalho do luto e a nova Internacional. Rio
de Janeiro: Relume, 1994. p. 122.
%1 |dem. Politica e amizade: uma discussdo com Jacques Derrida. In: Desconstrucdo e ética. Ecos de Jacques
Derrida. DUQUE-ESTRADA, Paulo Cesar (Org.). Rio de Janeiro: Loyola, 2004, p. 238-239.
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CONSIDERACOES FINAIS

"Ao falar de uma onto-teologia da soberania, faco referéncia sob o
nome de Deus, do Deus Uno, a determinacéo de uma onipoténcia
soberana, logo indivisivel. Mas ai onde o nome de Deus daria a
pensar outra coisa, por exemplo uma ndo-soberania vulneravel,
sofredora e divisivel, mortal mesmo, capaz de se contradizer ou de se
arrepender (pensamento que ndo € nem impossivel nem sem exemplo),
0 que seria uma historia absolutamente diferente e talvez a de um
deus que se desconstréi até mesmo na sua ipseidade.”
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Jacques Derrida®

Estard a democracia por vir condicionada a existéncia de um Deus por vir, capaz de
desconstruir a propria ipseidade de sua onipoténcia? Qual relacdo com o divino estaria
guardada em segredo nos processos de secularizacdo da soberania? Talvez ndo seja
aconselhavel, em sede de considerac@es finais, encerrar um longo trabalho de pesquisa com
tantas questdes incomodativas. Ou talvez seja para isso que a toda pesquisa filoséfica, digna
desse nome, se valha. Por trds desta aparente mistificacdo obscurantista da democracia que
aqui vimos, Derrida esclarece que sua inafastavel incalculabilidade e seu inescusavel carater
aporético de impossibilidade representam a “urgéncia singular de um aqui e agora”. E a
promessa e 0 compromisso secreto com o talvez paciente da messianicidade sem
messianismo.

Todas as principais filosofias politicas que assim reivindicaram chamar-se ndo fizeram
mais do que pensar as condi¢Ges de possibilidade das relagdes mundanas, calculando-lhes a
regra e formulando equacOes capazes de efetiva-la. A delimitagdo do objetivo das "filosofias
politicas", presas ao que aqui tentamos chamar de "tradicdo da tolerancia”, € o que demarca
também o seu limite, ao dissolver-se tdo somente em uma ontologia regional - demarcada pelo
"desejo de distancia”, que nada mais é do que o "desejo de soberania”.

A aporia que se instaura entre a lei da hospitalidade e as leis da hospitalidade,
desenvolvidas por Derrida, conduz o pensamento da desconstrucdo da soberania para uma
abertura capaz de viabilizar a reinvencdo de um pensamento politico que aguarda,
silenciosamente, 0 acontecimento. O pensamento da democracia por vir atua, portanto, nessa
dobradica entre o acontecimento e calculo. Assume a aporia da irrupcéo politica para além do
politico. Pois aquilo que apela ao politico ndo pode dizer respeito em si mesmo ao
propriamente politico. A irredutivel emergéncia do politico acontece porque até mesmo a
experiéncia da relacdo, no modo da ndo-relacéo, nunca se da em um face a face puro. Se ha
lugares instituidos perante as relacbes mundanas é porque nenhuma regra foi ditada de
antemdo desde uma instancia transcendente a ponto de poder eliminar, por assim diz
carater de contaminacdo que antecede e envolve todo o pensamento do ético e do politico. A
falha no momento da institucionalizacdo é sempre no &mbito da efetivacdo da relacéo, ou seja,
a sua determinacdo definitiva e 0 seu programa subsequente. Toda relacdo estad ainda e
sempre por vir, e a descontinuidade constante que dai deriva € 0 que permite a respiragédo e 0

transbordamento desse mesmo por vir.

%2 DERRIDA, Jacques. Vadios. Coimbra: Palimage, 2003, p. 274.
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Etica pura, se ha, comeca na dignidade respeitavel do dissemelhante, reconhecido
como nao reconhecivel, ou mesmo como irreconhecivel, para além de todo o saber, de todo o
conhecimento e de todo o reconhecimento: longe de ser o seu comeco, 0 proximo, como
semelhante ou reconhecivel, designa o fim ou a ruina da ética pura, se ha.

A hospitalidade seria, portanto, a resposta secreta, aberta ao infinito, diante do apelo
incondicional de todo (e qualquer) absolutamente outro - fugitivo do desejo englobador da
instauracdo. Conceito que se liga e confunde-se com o por vir e pode ser lido, como aqui
tentei sustentar, como o outro nome da desconstrucdo. Pensar a “cena da hospitalidade” seria
responder a uma voz inaudivel que excede a ipseidade, desnudando-se perante ela na forma
fantasmagorica de um mistério. A beira do inicio do fim do mundo. Eis seu trabalho

impossivel!
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