ENRIQUE DuUssgeL

PAULO

DE

TARSO

na filosofia politica atual
e outros ensaios

PAULUS




PAULO DE TARSO
NA FILOSOFIA POLITICA ATUAL
E OUTROS ENSAIOS



Cole¢ao Novos CAMINHOS DA TEOLOGIA

Coordenagdo: Jung Mo Sung

Deus em nos: o reinado que acontece no amor soliddrio aos pobres,
Jung Mo Sung; Hugo Assmann

Fé e viagens no mundo globalizado, Joerg Rieger

Futuro da fé (O), Harvey Cox

Globalizagdo, género e construgdo da paz, Kwok Pui-Lan

Maldicao que pesa sobre a lei (A):

as raizes do pensamento critico em Paulo de Tarso, Franz Hinkelammert
Mercado versus direitos humanos, Franz Hinkelammert

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios, Enrique Dussel
Teologia do processo: uma introdugdo bdsica, C. Robert Mesle

Um Jesus popular: para uma cristologia narrativa, Néstor Miguez



ENRIQUE DUSSEL

PAULO DE TARSO
NA FILOSOFIA POLITICA ATUAL
E OUTROS ENSAIOS

PAULUS



Titulo original: Pablo de Tarso en la filosofia politica actual, y otros ensayos
© Enrique Dussel, 2013

Tradugdo: Luiz Alexandre Solano Rossi

Direcao editorial: Claudiano Avelino dos Santos
Revisdo: Caio Pereira

Iranildo Bezerra Lopes

David Brendo Silva
Diagramacao: Dirlene Franca Nobre da Silva
Capa: Marcelo Campanhé
Impressao e acabamento: PAULUS

Dados Internacionais de Catalogacdo na Publicagdo (CIP)
(Camara Brasileira do Livro, SP, Brasil)

Dussel, Enrique

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios / Enrique Dussel. Tradu¢do
Luiz Alexandre Solano Rossi - S3o Paulo: Paulus, 2016. — Colecao Novos caminhos da
teologia.

ISBN 978-85-349-4119-8

1. Filosofia - Ensaios 2. Filosofia politica 3. Paulo. Apdstolo, Santo - Teologia I. Titulo.
1. Série.

15-03196 CbD-320.01

indice para catalogo sistematico:
1. Filosofia politica 320.01

1* edi¢do, 2016

CREET
\QD
® PAULUS - 2016 FSC
www.fsc.org
Rua Francisco Cruz, 229 ® 04117-091 — S3o Paulo (Brasil) MISTO
Tel.: (1) 5087-3700 * Fax: (11) 5579-3627 Papel produzido
. . a partir da
paulus.com.br e editorial@paulus.com.br fontes responséveis
.
ISBN 978-85-349-4119-8 M



INTRODUCAO

Este conjunto de trabalhos recentes mostra alguns
aspectos dos temas que estdo sendo tratados na

filosofia atual.

Em primeiro lugar, queria chamar a atencdo
para uma mudanca de narrativa na filosofia atual.
Certos temas tabus na tradicao secularista do Ilumi-
nismo vao perdendo sua agressividade, e se inicia
uma maneira de encarar a realidade cultural com
novos olhos. O fato de os povos originarios terem
entrado nos debates politicos (como em Chiapas ou
na Bolivia) desperta a atencdo ao abordar com mais
cuidado o imaginério popular. Esta tematica, unida
a uma busca pela origem da cultura ocidental, que
nao pode se referir, nem Gnica nem principalmente,
a filosofia helénica ou romana, apresenta a possibi-
lidade de abordar novos problemas. Se a isso acres-
centarmos o interesse que o pensamento de Walter
Benjamin, muito estudado na atualidade, tem desper-
tado devido ao seu "materialismo messidnico” (um
marxismo definido a partir de uma tradicao judaica
com influéncias religiosas inevitaveis, especialmente
pela influéncia de seu amigo G. Scholem)|, percebe-se
o surgimento de uma mudanca favoravel ao retor-
no das tematicas esquecidas as quais, no entanto, eu
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pessoalmente tenho prestado grande atencdo desde
a minha juventude. O tabu de ndo se poder tocar
em temas rotulados, e por isso negados, religiosos
ou teologicos, impediu a filosofia de se fazer respon-
savel pelos textos fundamentais da cultura ociden-
tal, de um lado, e pela cultura latino-americana (com
respeito aos povos originarios), de outro. Ambas as
vertentes exigem de nds, portanto, uma revisdo da
histéria, da metodologia e da tematica filos6fica. O
conjunto de propostas incluidas neste livro segue
nesse sentido inovador que, no entanto, é um retorno
as mais antigas fontes.

O primeiro dos trabalhos aqui apresentado
("Paulo de Tarso e a Filosofia Politica”) é uma contri-
buicdo filoséfica a uma questdo que tem despertado
a atencao da filosofia politica a partir dos trabalhos
de Alain Badiou sobre o “acontecimento” (événement)
instaurador de um novo mundo. O filésofo francés
tomou Paulo de Tarso como exemplo de um aconte-
cimento fundador da cultura ocidental, a partir de
uma interpretacdo puramente filoséfica. A partir des-
sa hipotese, abriu-se uma ampla gama de trabalhos
que estudam a questdo. Portanto, entro nesse debate
a partir da América Latina, mostrando o modo como
nos, diferentemente dos europeus, encaramos essa
problematica inovadora.

O segundo trabalho (“Da fraternidade a solida-
riedade”), inspirado na filosofia de Emmanuel Lévi-
nas, mas que recebe também a inclinacéo proépria da
filosofa politica latino-americana, mostra a riqueza
das hipoteses do que chamamos Filosofia Politica
da Libertacdo. O "amigo-inimigo”, exposto por Carl
Schmitt e comentado por J. Derrida, é excedido em
uma nova dialética implantada a partir da op¢éo pela
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amizade do inimigo do sistema (o temivel oprimido),
que torna a antiga amizade em inimizade e instaura
o amor da solidariedade pelos oprimidos e excluidos,
muito além da fraternidade proposta pela Revolugéo
Francesa burguesa.

A terceira contribuicdo ("Sistema-mundo e Trans-
modernidade”) é um primeiro passo, desde a cate-
goria de Sistema-mundo (o World System de 1. Wal-
lerstein) para o conceito de “transmodernidade”,
‘que seré tratado posteriormente com maior extensao
em outras exposices. Esse conceito foi adquirindo
importancia a tal ponto que se lancou uma revista
eletronica com o titulo de Transmodernity, fundada
pelo filésofo latino Nelson Maldonado-Torres. E uma
critica 4 modernidade, a pés-modernidade e a outras
posicoes filoséficas em voga.

No ultimo Congresso Mundial de Filosofia de
Seul (Coreia, 2009), num painel plenario sobre a His-
téria da Filosofia, onde todos os participantes se fi-
zeram presentes, apresentei como conferéncia o tra-
balho incluido na quarta contribuicdo ("Uma nova
Idade na historia da filosofia"). Tenho a pretensdo de
que estamos iniciando, pela primeira vez na histoéria,
uma nova Idade na histéria da filosofia: a da filosofia
mundial. Trabalhos posteriores seguem elaborando a
mesma tematica, depois de haver realizado - organi-
zado pela UNESCO, em julho de 2012 em Marrake-
ch (Marrocos) - o I Congresso Interfiloséfico Sul-Sul,
seguindo em linhas gerais as hipéteses dessa confe-
réncia.

A 1ltima das contribuigGes (“Teses sobre o popu-
lismo”) é uma conferéncia apresentada num circulo
de estudos da equipe de filosofia politica de CLACSO,
realizado em Bogotd, sobre o tema do "populismo”.

/
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Creio que essas teses sdo um bom inicio para a dis-

cussdo de uma questdo que sempre mantém extrema
atualidade.

Estes cinco trabalhos dao alguma nocédo da tema-
tica, principalmente na filosofia politica e da cultura,
que venho estudando nos Gltimos anos.

Enrigue Dussel



Capitulo 1

PAULO DE TARSO
NA FILOSOFIA POLITICA ATUAL

Neste trabalho, desejamos repensar uma temati-
ca de grande atualidade na filosofia politica das
tltimas décadas. Deveremos, por razoes epistemolo-
gicas, tratar agora de maneira diferente temas habi-
tuais em voga na Europa e nos Estados Unidos.

Inesperadamente, a filosofia politica assumiu hoje
um tema que, desde o Iluminismo, havia sido deixado
de lado. O préprio Kant, em sua obra A religido den-
tro dos limites da pura razdo,' escreveu com alguma
precisdo sobre a questdo. Em sua obra O conflito das
faculdades,? distinguiu muito bem as tarefas da facul-
dade de teologia da de filosofia. Em seu tempo, e ha
séculos (tanto na Europa latino-germénica quanto no
mundo bizantino ou mugulmano), as grandes faculda-
des haviam sido as de teologia e de direito. Somente
com o [luminismo a faculdade de filosofia (e sobretu-
do com a fundag¢éo da Universidade de Berlim por von
Humboldt) assume o carater de faculdade fundamental
de toda universidade. Em um apéndice® do primeiro
capitulo da Gltima obra citada, Kant esboca o confl-

' KANT, 1968, vol. 7, p. 645ss.
2 Ibid., 9, p- 263ss.
31, 11 (p. 300ss).
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to entre a faculdade de teologia e a de filosofia como
um problema de “interpretagées’. Para o filésofo de
Konigsberg, "o tedlogo biblico €, propriamente dito, o
sabio da Escritura (Schrifigelehrte) para a fé da Igreja” *
enquanto, perante a Escritura (ou a chamada "Biblia”),
o fildsofo “é o sabio da razdo (Vernunfigelehrte) [...] que
se baseia nas leis interiores que podem ser deduzidas
da propria razdo de cada ser humano”® E, depois de
longas argumentacdes, conclui que "é assim que de-
vem se realizar todas as interpretacbes da Escritura
(Schriftauslegungen);® ou seja, os textos da Escritura ju-
daico-crista (e 0 mesmo pode se dizer do Livro dos mor-
tos do Egito, dos Upanishads na India, do Corpus dos
livros budistas, do Cordo islamico ou de outros textos
tidos por suas comunidades respectivas como sagrados,
frequentemente como revelados), mantidos na organi-
zacao universitaria da faculdade de teologia (nas univer-
sidades germano-anglo-saxdnicas, porque, na Europa la-
tina, essas faculdades desapareceram das universidades
publicas por conhecidas razbes histéricas). Na faculda-
de de filosofia, a partir do Iluminismo, é possivel ensi-
nar, levando-se em consideracdo livros que consistem
em extensas narrativas racionais baseados em simbolos,
como a {liada ou a Odisseia, de Homero, a Teogonia, de
Hesiodo, que sdo textos religiosos “cheios de deuses”,
porém considerados aptos para o cumprimento das in-
terpretacoes filoséficas. Pelo contrario, ha interdicdo ab-
soluta para se usar ou interpretar filosoficamente (como
se fossem intrinsecamente teoldgicos) textos da Biblia
judaico-crista, tais como o Exodo, o Evangelho de Jodo
ou a Carta aos Romanos, de Paulo de Tarso.

*Ibid., I, A 44; p- 300.
> Idem.
®Ibid., A 70; p. 314.
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O desafio atual é o de extrair essas enferrujadas
narrativas simbolicas (“teoldgicas” para o secularismo
jacobino ilustrado) do local onde sdo mantidas e estu-
dadas, na faculdade de teologia, e situd-las pela pri-
meira vez na faculdade de filosofia, efetuando sobre
elas uma hermenéutica, uma interpretacdo “estritamen-
te filosofica”. E ainda mais, transcendendo as medita-
coes kantianas sobre o assunto, desejamos esclarecer
a questdo de maneira diferente e com maior precisao.

Em primeiro lugar, a) como pertencentes a lin-
gua cotidiana histérica, esses textos simbdlicos, re-
ligiosos €, em alguns casos, até misticos devem ser
definidos como “narrativas racionais baseadas em
simbolos”, no sentido de que constituem mitos, tal
como definido por Paul Ricoeur.” Em segundo lugar,
essas narrativas podem sofrer uma dupla hermenéu-
tica ou interpretacao: por um lado, b.1) teoldgica, isto
é, e como indicava Kant, efetuada a partir da convic-
cdo subjetiva (que podemos chamar "fé religiosa”),
c.1) tendo em vista uma comunidade religiosa (a
chamada "Igreja” por Kant). Ou, de outro lado, b.2)
filosoficamente, tomar o texto ou a narrativa racional,
tendo como base os simbolos, a fim de descobrir seu
sentido tltimo racional, e as categorias tedrico-uni-
versais implicitas que tais textos incluem (denomi-
nadas por Kant “conceitos determinados da razao"),
c.2) tendo em vista uma comunidade secular.

7 Um mito é uma narrativa racional tendo como base os simbolos, como
exposto por Paul Ricoeur, seja religiosos ou ndo.

8 |bid., A 65; p. 312: “Begriffe ver Vernunft”, interpretados a partir das
“representagdes simbdlicas” (symbolischen Vorstellungen). Um pouco mais
adiante escreve Kant: “Este livro [as Escrituras...] pode ser interpretado
(ausgelegt) teoricamente [...] segundo conceitos racionais praticos” (ibid.).

1
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Esquema 1
Diversos tipos de interpretacdo
de uma narrativa racional simbdlica

/ a. Texto (quando se trata de uma narrativa racional simbdlica) \

. ‘

b.1 Interpretacdo teoldgica b.2 Interpretacdo filoséfica

v \

b.2.a Teologia filoséfica b.2.p Filosofia Politica

v \

¢.1Parauma ¢.2.a Para uma c.2.p Parauma
comunidade comunidade comunidade
\ de crentes filoséfica politica A

Portanto, em nosso caso, trata-se de efetuar uma
interpretacéo filoséfica (b.2) de um texto (a) como ativi-
dade que tem em vista uma comunidade politica (c.2.B]
com categorias usadas implicitamente pela narrativa
racional cotidiana que se constr6i tendo como base
os simbolos (isto €, que hermeneuticamente possuem
um duplo sentido com relagdo as possiveis referéncias
semanticas).” Haveria, ainda, que distinguir essa in-
terpretacao que Kant denomina "teologia filoséfica”™®
(que se trata da chamada "Teodiceia” [b.2.a] daquela
que denominaremos com precisdo (b.2.p), corrigindo o
uso atual ambiguo de “teologia politica”, fazendo uma

?Veja o ja indicado no volume 1 de uma Politica de la Liberacién (33-38).
La tratamos o tema que agora abordamos, porém com referéncia ao fun-
dador do cristianismo, um tal Jeshua ben Josef (para denomin-lo como
faziam os semitas ou Jacob Taubes, 2007).

" KANT, La religion dentro de los limites de la pura razén, Prélogo a primeira
edicdo de 1973, BA xvi; KANT, 1968, vol. 7, p. 655: “Esta teologia [filosdfica...],
desde que permaneca dentro dos limites da pura razdo e utilize para sua confir-
maqao e esclarecimento de suas teses a histdria, as linguas, os livros de todos
0s povos, inclusive a Biblia, porém somente para si, sem introduzir tais teses na
teologia biblica”, ou seja, mantendo-se no horizonte da filosofia.
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interpretacdo filosofico-politica de textos ou narrativas
racionais, tendo como base os simbolos (religiosos ou
ndo) cujo destinatario é a comunidade politica.

A estratégia positiva do trabalho tera duas partes.
Na primeira, esclarecerei a posi¢édo critica perante o
debate ao redor de Paulo de Tarso tal como a inter-
preta a Politica da Libertagdo, aproveitando todos os
elementos positivos e resgatdveis da maneira como
o assunto é tratado pelos filésofos politicos atuais.
Na segunda parte, exporei criticamente a posicdo de
outros filésofos em voga, marcando as coincidéncias
com as teses expostas na primeira parte, e mostrando
igualmente as dissidéncias criticas. Em geral, e desde
j4, todas as interpretacdes dos textos - excetuando
os originados de paises periféricos, como veremos -
tendem a nao articular o processo hermenéutico com
a realidade politica concreta atual do sistema globali-
zado e excludente, o que permite perceber interpre-
tacoes de diversos graus de "idealismo”, indiferentes
perante a terrivel situacdo atual do planeta.

A tematica foi lancada por sugestdo de Carl Sch-
mitt e sua “teologia politica”,'* a partir de uma refle-
x40 sobre a obra de Thomas Hobbes. Desde ja deve-
mos precisar a questdao. Hobbes, na Parte III de seu
famoso Leviatd, a partir das distingdes que propuse-
mos mais acima, efetua estritamente uma "interpre-
tacdo teoldgica” (b.1), ou seja, uma “teologia politica“,
tomando a Escritura ndo como filésofo, mas como
membro de uma comunidade de crentes, visto que o
texto hobbesiano & escrito para tal comunidade crista

" Veja os dois volumes intitulados Politische Theologie. Vier Kapitel zur
Lehre von der Souverdnitiit, publicado em 1922 (Schmitt, 1996), e Politische
Theologie Il (1996b). Die Legende von der Erledigung jeder Politischen
Theologie, publicada em 1970 (Schmitt, 1996b).
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historica. Ele escreve claramente: "No que me pro-
ponho tratar, a seguir, que é sobre a natureza e direi-
tos de um Estado cristdo,” do qual depende grande
nimero de revelacées sobrenaturais da vontade de
Deus, ' a base do meu discurso deve ser nio somente
a palavra natural de Deus, mas também a profética”.1*

Assim, Hobbes indica explicitamente que sera
um discurso de crente, "profético”, mas que usara
os “"sentidos e experiéncia” e “nossa razdo natural”
(e por isso ja € uma construgdo teolégica [b.1] que se
exerce a partir "desta Escritura, a que tomarei como
principio de meu discurso” (a). Schmitt indica que
a filosofia do direito moderno (b.2.p) toma elementos
das construcoes teoldgicas (b.1), ndo avisando que se
trata de uma passagem a um nivel diferente. Ha ou-
tros casos em que se passa diretamente dos textos
originarios simbodlicos cotidianos da cultura ociden-
tal, que eram frequentemente religiosos (a), como
em todas as outras culturas da época, para uma filo-
sofia politica. Esse é o transito de Carl Schmitt, como
se observa no dramatico didlogo, pouco antes de sua
morte, com J. Taubes, que toma o texto de Paulo de
Tarso em suas Cartas como inspiracdo para sua dou-
trina politica do "katégon”, passando da narrativa ra-
cional simbblica de Paulo (o a). do Esquema 1) para
sua filosofia politica (b.2.B). Deveremos seguir um iti-
nerario mais preciso.

* Deve ser entendido que tal “Estado cristdo”, anglicano de fato, j& &
uma comunidade de crentes, uma Igreja histérica, concreta, religiosa: a am-
bigua cristandade. E o nivel c.1 do esquema 1 (veja Politica de la Liberacién,
l, 39ss).

° Seria exatamente a “teologia racional” de Kant (ou Teodiceia), como
vimos.

“"HOBBES, Leviatdn, Ill, cap. 32 (HOBBES, 1998, p. 305).

s Ibid., p. 310.
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Ou seja, tomaremos as narrativas simboélicas (a),
que ndo devem ser trabalhadas hermeneuticamente
somente na faculdade de teologia (b.1), e as localizare-
mos na faculdade de filosofia (b.2), para efetuar uma
tarefa interpretativa filoséfico-politica (b.2.p) sobre a
qual trata a Politica da Libertacdo estritamente filosofi-
ca. Isto &, ndo se trata de uma recuperacéo filoséfica da
teologia, mas da recuperacéo para a filosofia dos textos
fundamentais que possuem implicitamente categorias
criticas que originaram uma cultura (a das cristanda-
des oriental e ocidental, incluindo a Cultura Moderna
europeia), e que podem construir-se como categorias
filoséficas criticas de grande pertinéncia no presente.
Repetindo: haveria categorias criticas e distingoes me-
todologicas implicitas nas narrativas racionais simboli-
cas, com linguagem cotidiana, expressadas no ambito
religioso (no caso que estudaremos), que podem ser
abstraidas de seu entorno religioso e fixadas ou deter-
minadas univoca ou analogicamente em um dos sen-
tidos do texto simbdlico. Essa determinacéo filosofica
precisa (ja ndo com o duplo sentido do simbolo) € obra
da filosofia politica (b.2.p) tendo em vista uma comuni-
dade politica secular (c.2.p). Tudo isso produziu confu-
soes na forma de tratar essas questoes desde Hegel até
Nietzsche, passando por Martin Heidegger e incluindo
a maioria dos filésofos politicos contemporaneos!

O caso que queremos abordar, portanto, é o de
Saul, judeu, fariseu da escola de Gamaliel, em Je-
rusalém, cidaddo romano, na geragdo seguinte a de
Jeshua'® ben Josef, o fundador do cristianismo.

6 Escreveremos Jeshua (ou Josef) com a letra j, que nas linguas medi-
terraneas (grego, hebraico ou castelhano) € gutural (como o j castelhano,
de procedéncia drabe), porém se pronunciard como um i latino (leshua).
Usaremos, ao contrdrio, para o j castelhano as letras kh, e nao o j. Nos povos

15
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1. As categorias politicas
implicitamente filoséficas de Paulo de Tarso

Em primeiro lugar, desejamos indicar os crité-
rios hermenéuticos a partir de onde leremos filoso-
ficamente as Cartas ou Epistolas que Paulo de Tarso
escreveu, narrativas racionais baseadas em simbo-
los, remetidas a comunidades de crentes - religiosas,
portanto - que significavam um diagnéstico critico,
tendo em vista uma praxis religiosa e politica que
produziu uma radical transformagdo (Veraenderung) da
ordem historica dada.

Recordando o que muitos dos atuais intérpretes
filosofos dessas cartas esquecem, estes escritos devem
se situar no contexto econdmico e politico do Império
Romano, em uma etapa de consolidacdo da estrutu-
ra de dominacdo escravista e oligdrquica de tragicas
desigualdades que despertava um clamor imenso
entre crescentes massas majoritdrias oprimidas, ex-
ploradas, reduzidas a suportar sofrimentos inenarra-
veis: "A humanidade olha impaciente (apokaradokia)
aguardando que se revele o que é ser filhos de Deus"
(Rm 8,19).'" As cartas sdo uma resposta a esse clamor
por uma justica politica e econdémica universal. Elsa

semitas, quando um vardo ndo tem descendéncia, sua filiacdo € indicada
por filho de - ben Josef.

7 O significado de “ser filhos de Deus” enunciado para escravos, opri-
midos e excluidos € o momento do “resgate” (o pagamento que se efetua
para libertar o escravo: “redencdo”, tema t3o claramente sugerido por W.
Benjamin). Veja Hinkelammert, 2008, p. 17ss, onde se efetua uma reflexo
do texto de Marx: “A critica da religio desemboca na doutrina de que o
homem € a esséncia suprema para o homem e, por conseguinte, no impera-
tivo categorico de langar por terra todas as relagdes em que o homem seja
um ser humilhado, abandonado e desprezado (ein erniedrigtes, ein gekne-
chtetes, ein verlassenes, ein veraechtliches)” (Marx, 1956, |, p. 385; 1962, p.
230).
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Tamez, especialista costa-riquense sobre o tema, em
sua obra Contra toda condenacdo. A justificacdo pela fé
a partir dos excluidos,’ mostra-nos o caminho.

Com efeito, a situacdo de injustica sobre a qual
se construiu o Império Romano é muito mais do que
se permite ver em uma instituicdo do direito roma-
no como 0 mero homo sacer.’ Saulo era judeu, etnia
tolerada (com certos direitos) no Império, de uma ci-
dade comercial de transito no Império oriental (Tar-
so), da diaspora, ou seja, de comunidades religiosas,
principalmente urbanas, dispersas a partir do exilio
babilénico. Eram profundamente exploradas por tri-
butos especiais (a laographia) que se aplicavam aos
de origem ndo romana. Paulo, de familia de artesaos,
aprendeu o oficio manual de tecedor e armador de
tendas (skenopoios), trabalhando com suas maos dia
e noite, vivendo sempre como pobre entre os po-
bres. Foi varias vezes encarcerado em Filipos, Ce-
sareia € Roma; enfrentou tribunais em Tessalonica;
esteve preso em Efeso. Viveu a violéncia, a tortura e
a humilhacdo propria dos escravos. Ainda que fosse
cidadao romano, provavelmente, recebeu o summum
supplicium (a pena de morte). Essa vida de um do-
minado foi sofrida dentro de um Império domina-
dor - militar, politica e economicamente. Desde a
morte de César Augusto (29 d.C.}, a prosperidade

" TAMEZ, 1991, p. 51-75. E um comentério muito preciso a Carta de Paulo
aos Romanos.

9 Agamben, 1995. E necessdrio entender que a compreensdo das
categorias fundamentais do direito romano ndo sdo, universalmente,
as categorias de uma necessaria Politica da Libertagdo. Se a nhuda vita
é 0 momento ontolégico inicial de tal direito, isso ndo significa que deva
considerd-lo da mesma maneira hoje. A nuda vita deve ser reinterpretada
a partir de outro horizonte (veja a Politica de la Liberacién, vol. 2, paragrafo

14, p. 250SS).
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urbana do Império se assentava sobre uma terrivel
escraviddo. A maioria da populagdo do Império era
de escravos, pobres libertos e camponeses agoniados
pelos incontaveis tributos, convertidos de fato em
posicdo de serviddo ou de semisserviddo. Em sua
€poca, a civilizacdo romana se apoiava estrategica-
mente sobre a eficicia inexpugnavel das legides - or-
ganiza¢do militar inigualdvel por sua eficicia estra-
tégica naquele momento. As guerras de dominacédo
das colbnias eram vitais para prover o Império de
escravos, butim de todas as acdes militares expansi-
vas. Os patricios se apropriavam dos campos férteis,
das novas provincias e do ager publicus dos povos
explorados. Nos territérios novamente conquista-
dos, os beneficidrios, depois dos romanos, eram as
elites locais. Poucos cidaddos tinham o qualificati-
vo de dignos. S6 os ricos, os que cumpriam as altas
funcoes piblicas, os militares afamados e por serem
membros dos famosos ordines: seja o senatorial, o
equestre ou o dos decurides.®’ A Lei romana (produto
do génio legislativo desse império sui generis) se en-
carregava de justificar a vigéncia da estrutura de do-
minacado com funcoes (oficios) e direitos claramente
definidos. Os diferentes status estavam, portanto,
garantidos. Dessa maneira, legitimava-se o exercicio
do poder dos honestiores (uma minoria) sobre os hu-
miliores (a imensa maioria). Ser escravo, servus sine
dominio, era simplesmente ndo ser sujeito de direi-
tos: ndo podendo contrair matrimdnio nem ter fa-
milia ou bens; sem poder ser credor, nem devedor,
nem acusador em juizo. O proprietario de escravo
podia vendé-lo, doa-lo, castiga-lo ou matéa-lo. A mu-

*® Senatorius, equester et decurionum.
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lher escrava, no entanto, sofria maior indignidade,
humilhacao, exploracdo ou violéncia.?!

Foi a partir desse excessivo sofrimento da subjeti-
vidade carnal existente das multidées do Império que
se escreveram as cartas paulinas: para ‘comunidades
éticas” (as denominaria Kant})*> a im de que tomas-
sem consciéncia intersubjetiva critica e atuassem de
forma consequente (é uma proposta teérica em fun-
¢do de uma praxis libertadora, critica e transforma-
dora). Paulo parte de uma concepcdo antropologica
semita completamente diversa da greco-romana. O
ser humano ndo é uma alma (psykhé) divina, una, ndo
gerada e imortal, presa em um corpo (soma).” Ja indi-
camos que, para Paulo, como para os semitas e egip-
cios (e também para os Evangelhos Sinéticos e joanino),
o ser humano era categorizado como uma “carne”
(em grego: sarx; em hebraico: basar) ou como “corpo
psiquico” ou "animico” (soma psykhikos).** Trata-se de
uma categoria antropoldgica intersubjetiva que mos-
tra a situacao do ser humano “fora da Alianca”:

Assim a ressurreicao (andstasis) dos mortos (nekron) |...]
se semeada em um corpo psiguico e renasce em um cor-

' Veja o que ja dissemos mais acima em (33-38) do vol. 1 de uma Politica
de la Liberacion.

2 | g religion dentro de los limites de la pura razdn, lll, 3, A130ss, B 129ss;
KANT, 1968, 7, p- 757ss: “O conceito de uma comunidade ética (ethischen
Gemeinen) é o conceito de um povo de Deus (Volke Gottes) sob as leis
éticas”. O que Hegel escrevera a Schelling sob o nome de “Igreja invisivel”.

3 Veja DUSSEL, 1975, |, p. 3ss.

24 Geralmente, a discussdo filosdfica atual sobre Paulo de Tarso flutua
em uma grande ignorancia da visdo antropoldgica do grande militante (que
S. Zizek compara com razdo com Lénin, cujas diferencas mostrarmos no mo-

mento apropriado). Estudamos anos atras muito detalhadamente a ques-

tdo. Veja ao menos Dussel, 1969 e 1974. Poucos filésofos que atualmente
tocam nesta tematica mostram conhecimento suficiente dessas distingdes.
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po espiritual (soma pneumatikos) [...] Esta escrito: o pri-
meiro homem, Addo, foi uma alma vivente (psykhikon
zoéan); o altimo Addo & um espirito vivificante (pneuma
zoopoiotin) [...] Eu afirmo, irmaos, a carne (sarx) e o san-
gue (haima) ndo podem herdar o Reino de Deus (1Cor
15,42-50).2°

Temos aqui duas antropologias em contradicéo:
a greco-romana € a semito-egipcia. As categorias im-
plicitas filosoficamente séo claras. Para a narrativa
racional simbdlica greco-romana (o a) do Esquema I
e suas filosofias correspondentes (b.2), o ser humano
tem como principio de determinacao e do mal a ma-
téria ou o corpo; a alma é imortal.?®

Para semitas e egipcios, o ser humano é unitéa-
rio, € carne (basar ou soma psykhikos) e morre. Ha
uma morte primeira (do primeiro Addo) que deixa a
carne com “vida" (psiquica), porém sem salvacio,
isolada, sem eleicdo, nem promessa, nem comuni-
dade. Essa carne entra intersubjetivamente em uma
alianca, contrato, testamento (em hebraico: berit; a
partir de onde € possivel produzir um primeiro re-
nascimento (ressurreicdo): € o “corpo espiritual” (soma
prneumatikos).”” Ja veremos o significado, por contra-

* Contra o que se entende, desde Harnack (que leu W. Benjamin e mui-
tos outros) e Nietzsche, esta expressdo € idéntica a seguinte: “O que nas-
ceu da carne (sarx) € carne, e o que nasceu do espirito (pneuma) é espirito”
(Jo 3.3).

* E 0 tema de minha obra El humanismo helénico (DUSSEL, 1975).

¥ A segunda morte, ou a fisica, era, por sua vez, interpretada nio a
partir da desvalorizagdo do corpo na imortalidade impessoal da alma, mas
a partir da valoriza¢do da carne como digna de sua ressurreicdo ou reafir-
mag¢ado pessoal, singular, com nome préprio (como no Juizo final de Md’at
perante Osiris; veja em uma Politica de la Liberacién, vol. 1[8]). Sobre a an-
tropologia intersubjetiva semita, veja DUSSEL, 1969. O processo posterior
de confrontagdo entre a antropologia helénica e a semito-crist3 a partir do
século 1 d.C., veja DUSSEL, 1974.
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dicdo, das duas ordens, eones® entre a "Lei” e o “espi-
rito” na Carta de Paulo aos Romanos.

Trata-se, portanto, de duas ordens, niveis, mun-
dos: o "reino deste mundo” (que tem seu “princi-
pe”, seus “"dominadores” e seus “anjos’) e "o Reino
de Deus” (que igualmente tem seus "apéstolos” ou
‘enviados” para cumprir economicamente uma agdo
histérico-politica). Estamos, portanto, perante duas
categorias que podemos explicitamente construir filo-
soficamente: a) uma que significa a "ordem da carne”
ou da Totalidade® vigente, enquanto tem pretensio
de ser uma Totalidade autorreferente, fechada; e b)
a da "ordem do espirito”, que poderiamos chama-la,
como E. Lévinas (ainda que modificando seu signifi-
cado), de o Ambito transontoldgico, a Exterioridade
ou o metafisico, situada como comunidade concre-
ta dos Outros, além da Totalidade vigente e domi-
nadora (o soma pneumatikos). Pode-se, agora, com
elas construir categorias filoséficas stricto sensu que
nos permitirdo interpretar a Carta aos Romanos de
maneira muito diferente do que se costumava fazer
na filosofia politica atual da Europa e dos Estados
Unidos.

Com efeito, a Carta de Paulo aos Romanos é um
momento culminante, critico do pensamento semita,
judaico, no Império romano. E nada menos que uma
narrativa racional simbélica, lancada contra o Impé-

8 “N&o se amoldem a este eon” (Rm 12,2). Sobre estas duas ordens,
idades ou eons, veja o esquema 12.1 de minha obra 20 tesis de politica (2006,
p. 95). Trata-se das categorias filosdficas “Totalidade” e “Exterioridade” em
meu vocabulario, como se vera mais abaixo.

* Veja de JAY a obra Marxism and totality (1984 ), e em todas as minhas
obras (esse conceito pode ser rastreado usando o programa “copernic.
com” em meus livros incluidos em <www.enriquedussel.org>.

21

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios



Enrique Dussel

rio em sua propria esséncia: faz vibrar o fundamento
sobre o qual se edifica a legitimacdo do estado romano
em sua totalidade. Porém, ao mesmo tempo, também
era uma critica perante outros grupos da tradicéo ju-
daica os quais a nova comunidade “messidnica”® ia
lentamente delimitando. Em terceiro lugar, no entan-
to, opor-se-ia a certo legalismo de grupos “judaizan-
tes” da primitiva comunidade messidnica ("crista”)
que nao compreendia a novidade da nova posicdo do
grupo fundante. Isso néo se opde ao fato de que, para
J. Taubes e toda uma tradicao judaica atual, incor-
pore Paulo dentro do horizonte estritamente judeu.
Com efeito, o que agora desejamos indicar é que,
sendo em tudo judeu, Paulo (a partir da experiéncia
do "acontecimento” de Jeshua ben Josef e seus apos-
tolos, sem ruptura, ainda que com diferencas com-
plementares: verdadeira “subsuncdo”: katargein) é o
génio criador de uma formulagdo, para a nova co-
munidade "messianica”, de um diagnéstico e de uma
estratégia politica que seguira tal comunidade dentro
da "situacé@o” do Império e diante de diversos grupos
judeus, que trard a expansiva comunidade "messia-
nica” resultados avassaladores, fruto de uma decisdo
politica, de um juizo prético singular. Supée, politica-
mente, continuar a tradigdo critica dos semitas, dos
judeus e, no entanto, consistiu em abrir um caminho
ndo transitado. Isso ndo € frequentemente indicado

** Desde j4, e sempre que usemos a palavra “messianico” ou “messianis-
mo” (que procedem de “messias”, que semanticamente tem como raiz o
azeite em hebraico, com o qual se consagra o ungido; em hebraico: mashiah;
em grego: khristds; referimo-nos aos que cumprem uma de duas funcdes
possiveis: como rei (o “messianismo davidico”) ou como profeta (o “mes-
sianismo profético”). Por isso, em Antioquia, se denominou 3 comunida-
de dos seguidores de Jeshua ben Josef: khristiandi (messiénicos). Quando
usarmos a palavra “messianicas(os)”, entre aspas, leia-se “cristas(d0s)".
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com clareza entre os filésofos politicos atuais, pois
atualmente ndo se valoriza suficientemente seu im-
pacto diante de uma crise de civilizacdo semelhante
a que enfrentou Paulo, crise que hoje estd imensa-
mente aumentada, na chamada globalizacéo, ao final
da Modernidade que vivemos.

A carta a4 comunidade "messianica” da cidade-

-sede do Império tratava essencialmente da questdo

da insuficiéncia da legitimidade da préaxis e das ins-
tituicdes do império e do judaismo da didspora por
ter como tnico critério a Lei romana (Lex) ou a forah
do povo judeu; lei que, na diaspora pos-exilica ba-
bilénica, havia se transformado no fundamento das
comunidades rabinicas perante o afastamento, e a
posterior ruina, da instrucdo sacerdotal do templo de
Jerusalém. A Lei havia se fetichizado.

A carta, na interpretacao filosé6fica que propo-
mos, possui seis temas fundamentais (todos ao re-
dor do quarto): 1) o significado da justificacdo ou o
critério Gltimo da legitimacdo histérica da praxis, do
agente, das institui¢Ges; 2) o proprio conceito de Lei
como fundamento da primeira ordem (eon) vigente;
3) a ruina da Lei devido a sua insuficiéncia, a sua feti-
chizacdo; 4) o novo critério de justificacédo; 5) a comu-
nidade messidnica, que irrompe como ruptura com
o passado no tempo da praxis libertadora ("o tempo-
-hora messianico”); 6) criando uma nova ordem mais
além da Lei. Resumidos os temas, teriamos, assim, 0s
momentos diacronicos (dos dois eons, com seus tem-
pos e a passagem - Ueberghen - de um ao outro), €
as categorias essenciais que serao utilizadas por uma
Politica da Libertagdo, impossiveis de ser observadas
pela mera tradigdo ontolégica da filosofia greco-ro-
mana ou da Modernidade a partir de Hobbes. E uma
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narrativa profundamente dialética - contra a opinido
de J. Taubes - que pensamos ndo ter sido levada a
sério, quem sabe pela opgdo social-democrata de
muitos fildsofos europeus ou, talvez, por faltar-lhes a
agressividade da criatividade politica que se experi-
menta na Ameérica Latina desde o fim do século XX.

Em primeiro lugar, no comeco da carta se fala da
justificacdo (Rm 1,17), conceito que precisara de es-
clarecimento. A palavra "justificacdo” (dykaiosune)?
procede de "justica" (do grego: dike, e do hebraico:
tsadik).* "Justificar” ou declarar justo um ator ou a
praxis da qual é agente exige diversos momentos: 1)
obviamente, um ator que opera um ato, o que 2), a
partir de um critério ou fundamento, 3) € julgado por
um tribunal ou observador, que 4) atribui ao autor,
ou a seu ato, o carater de justo (e por isso meritério
de um prémio) ou, do contrério, o carater de injusto
(e, por isso, culpavel de um castigo). A justificacdo é
propriamente o quarto momento, o da subsuncéo do
concreto (o ator ou a préaxis) no universal (o critério
de fundamentagdo do juizo avaliativo). O tema nos
remete ao mito de Osiris, do juizo Final de Ma'at no
Egito, que se repete na tradicdo judaica, cristi e is-
lamica, em que o morto é julgado por suas obras se-
gundo ele tenha cumprido ou ndo com os mandatos

*' Veja no volume Il da Politica de la Liberacién (377ss) a diferenca entre
fundamentar, justificar ou aplicar (todavia seria possivel propor um quarto
conceito: subsumir 0 ato no principio ou o principio em um campo). Recorde-
-se a diferenca para Kant entre “juizo reflexivo” (do particular para o univer-
sal) e “juizo determinante” (do universal para o particular); distin¢do escla-
recida no vol. | desta obra (172). O critério de justificacdo & aqui o universal e
“subsume (subsumiert)” o particular (o ator, o ato de justificar) (KANT, UK,
B xxvi, A xxiv, Kant, vol. VIII, p. 251).

” O texto se refere a tsadik, segundo a seguinte citacdo: “o justo (tsa-
dik) vivera pela emundh”; Hab 2,4) e ndo tanto aqui o conceito de “justica”
como mishpat.
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divinos (a Lei). A salvacdao ou ressurreicao do morto
no Egito é o efeito de uma justificacdo positiva; ou
seja, o julgado sorteou o obstaculo do juizo, sendo
qualificado como justo. Foi justificado. “Nao basta co-
nhecer a Lei para ser justo (dikaioi) perante Deus, €
necessario operar a Lei para estar justificado (diaio-
thésontai)" (Rm 2,13).

Em segundo lugar, trata-se do sentido da Lei. A
Lei € o critério tido por todos como vigente para a
"justificacdo” (do agente e de sua praxis). Desde a an-
tiga deusa Ma'at dos egipcios até o nomos physikén dos
gregos, da lei romana ou da torah judaica, a Lei opera
como um imperativo fundamental. E por isso que “a
funcao da Lei é dar consciéncia (epignosis)* do pecado”
(Rm 3,20). Ou, de outra maneira, a Lei determina um
limite ou marco (diria Rosa Luxemburgo) a vontade,
como critério para poder julgar diferenciando o que
é justo (e cumpre a Lei) do que é perverso (porque
opera contra a Lei). Sem esse marco, ndo se discerne
o bom do mau e, por isso, ndo ha consciéncia moral
de um nem de outro (ou seja, da falta moral).

Por outro lado, a Lei supde: a) um tempo an-
terior a seu ditado, tempo do caos originado pelo
‘pecado do primeiro Addo” (que € também meta-
foricamente o tempo da escravidao no Egito); b)
outro tempo da promessa, acordado com Abrado
(tempo da primeira alianca); c) e o tempo propria-
mente dito do ditado por Moisés, fora do Egito e
no deserto, da primeira Lei, a da ordem vigente

33 0 deus Osiris, novamente, no mito ético-politico egipcio, observava
(e por isso se representava por um olho nos textos hieroglificos) todos os
atos, ainda os mais concretos, que serdo julgados publicamente no Juizo
final de Ma’at. E a “consciéncia moral”, uma antecipacdo cotidiana de tal
Juizo transcendental.
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ainda no tempo de Paulo. Com Moisés temos o que
A. Badiou poderia chamar de um "acontecimento”
em referéncia a ordem ontoldgica. Porém, além de
Badiou, devemos considerar esse momento como o
"primeiro acontecimento”, o fundacional.?** Obser-
ve-se que deveremos comecgar a efetuar uma des-
cricdo diacrénica de dois acontecimentos, na dia-
lética de dois tempos, que passou frequentemente
despercebida para muitos intérpretes do texto que
estamos analisando. Ha um antes e um depois que
sdo essenciais na politica da libertagdo. A Lei exerce
sua funcdao em um primeiro momento que deve ser
superado, sem o qual tudo se perde. Para resumir,
podemos dizer que, com efeito, a Lei é o critério ou
fundamento da justificagdo da praxis cumprida em
toda ordem existente, vigente.

Em terceiro lugar, € produzido o colapso da legi-
timidade da Lei. E este um primeiro momento dra-
matico, critico e novo da Carta aos Romanos. E o
momento negativo, da ruptura, e que pode ser inter-
pretado como anarquista (certamente é um principio
anarquizante), momento politico por exceléncia que
permeara todas as tradi¢cOes criticas posteriores (e as
de esquerda no Ocidente, a partir do século XVIII].
Acontece que, ainda que a Lei seja o critério de justi-
ficacdo dos atores e da préxis dentro da ordem vigen-
te, ela pode se fetichizar, corromper-se e cair em con-
tradi¢do consigo mesma, o que produziria sua ruina.
Como Paulo explica esta negatividade? A partir de
quais situacdes ele pode colocar em questdo o que é
o fundamento do sistema?

3% Que foi exposto em Politica de la Liberacién no paragrafo 15 (262ss).
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Para poder negar a Lei, é necessario primeiro ter
a pretensao de ser a referéncia absoluta da justifica-
cdo. Nisso consiste o fetichismo da Lei, e se eviden-
cia quando esta se afirma como o fundamento iinico
e ultimo dessa justificacao: absolutiza-se, torna-se au-
torreferente. Isso acontece quando se coloca a Lei
acima da propria Vida. Franz Hinkelammert, em sua
obra O grito do sujeito,* referindo-se ao Evangelho de
Jodo,* mostra que Jeshua ben Josef curou um cego
em um sabado (dia em que, segundo a Lei, ndo deve-
ria se realizar nenhum trabalho) pelo que foi repre-
endido pelos observantes da Lei: "Jesus transgrediu
a lei. Transgrediu para curar um enfermo. A lei néo
deve impedir a vida humana. Os que se opdem a ela
fazem-no em nome do cumprimento da lei. Jesus re-
prova o pecado - de ndo ajudar o préximo - daqueles
que estdo exigindo o cumprimento da lei".*”

Para o fundador do cristianismo, o novo critério® é
a Vida, que por sua vez da fundamento #ltimo a Lei.
Sua inversdo € o que critica Jeshua e Paulo de Tarso.
Paulo argumentava de diversas maneiras a ambigui-
dade da Lei. Em uma primeira observacao mostra
como é impossivel seu perfeito cumprimento: "Eu
ndo sabia o que era o desejo até que a Lei me disses-
se: Ndo desejaras;* entdo o pecado, tomando como
fundamento o mandamento, provocou em mim todo
tipo de desejos” (Rm 7,7-8).

% HINKELAMMERT, El grito del sujeto, San José: DEI, 1998.

% Indicando com isso a continuidade entre a posi¢ao dos Evangelhos de
Jodo, as Cartas de Paulo (contra a tese de Harnack, apoiada de certa manei-
ra por J. Taubes) e ainda do Apocalipse (HINKELAMMERT, 2008), que €, por
sua vez, minha posicao pessoal sobre a questdo.

37 HINKELAMMERT, op. cit., p. 27.

3 Na realidade, era um critério antigo, mas que havia se ocultado entre
tantos mandatos da Lei.

% Exodo 20,17
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Estes textos foram comentados por J. Lacan® e
S. Zizek; no entanto, devem se situar dentro da argu-
mentacao gracas a qual se tenta provar que a Lei ndo
pode ser o critério #ltimo da justificacdo porque, nesse
caso, ninguém poderia ser julgado como justo. “A Lei
€ santa e o mandamento santo, justo e bom, porém,
ainda que em si seja bom, se converteu em morte
para mim" (Rm 7,12). Um cumprimento perfeito da
Lei € impossivel, de maneira que, de forma definiti-
va, todos ficam sem justificacdo possivel. Porém, nao
apenas isso, mas, além disso, a Lei exige em sua feti-
chizagdo tal aplicacdo que até pode produzir a morte.

Esta morte € sofrida por todos os oprimidos do
sistema (a Totalidade) que se justifica pela Lei. A Lei
mata a todo oprimido em algum nivel da existéncia
(a Lei machista mata de alguma maneira a mulher, a
do racismo, as racas discriminadas, a lei do sistema
econdmico dominador mata os membros trabalha-
dores que sustentam a producio dos excedentes dos
quais se apropriam as classes dominantes etc.). A Lei
imperante e a morte acontecem simultaneamente.

Por isso, e de maneira singular, no assassinato
daquele que se levanta primeiro contra a Lei (que é o
Meshiah), Paulo conhecia muito bem o poder repres-
sor dela, visto que havia escutado o discurso de Es-
tévao em Jerusalém antes que ele fosse assassinado,
quando exclamou, referindo-se aos que pretendiam
cumprir a Lei:

Eles mataram os que anunciavam a vinda do Justo, e
a ele vocés agora trairam e assassinaram. Vocés, que

#* LACAN, Etica y psicoandlisis, V1, 3, em Semindrios (LACAN, 2000, p.103-
104).

28



receberam a Lei por mediagdo dos enviados e ndo a
observaram [...] As testemunhas, deixando suas capas
aos pés de um homem chamado Saulo, comecgaram a
apedrejar Estévao [...] Saulo aprovava a execucdo (At
7,52-8,1).

Tudo isso coincide com o texto do Evangelho de
Lucas 24,26: "Nao tinha o meshiah que sofrer tudo
isso para manifestar sua gléria?”. A doxa indica exa-
tamente a "gléria” do meshiah em sua plena revela-
cdo, na presenca manifesta que destituia a pretensao
de fundamentacio Gltima da Lei. Se a Lei matava os
oprimidos, e em primeiro lugar o Justo, revelavam-
-se 4 nova comunidade messidnica, no proprio ato do
assassinato na cruz, a corrupgao, o fetichismo da Leli,
e com isso a comunidade escandalizada ficava livre
perante a Lei e lhe negava o poder de ser o funda-
mento da justificacdo.* Como poderia julgar os seres
humanos como justos ou injustos se a propria Lei
havia se tornado injusta? Comenta Hinkelammert,
no ato através do qual se justifica a morte de Jeshua
ben Josef:

Agora Jesus os ataca frontalmente: se fossem [os mem-
bros do tribunal, a Lei] filhos de Abrado, cumpririam as
obras de Abrado. Porém, estdo tratando de me matar,
pois lhes disse a verdade que ouvi de Deus. Abrado nao
fez isso. Vocés fazem o mesmo que seu pai [...] Vocés
tém por pai a Satd e querem realizar os desejos de seu
pai (Jo 8,40-44).%

4 J3 indiquei em outros lugares a diferenca com o pensamento grego
que, por exemplo, na morte do justo (Sécrates) € manifesta (a seus disci-
pulos) a injustica dos juizes, porém nunca puseram em questao a justica
prépria da Lei. Agora enfrentamos uma posi¢do muito mais radical.

2 HINKELAMMERT, op. cit., p. 45.
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Com efeito, Abrado, contra a Lei dos povos se-
mitas que imolavam aos deuses seus filhos primo-
génitos, ndo sacrificou seu filho Isaque (constituindo
uma situacéo antiedipica). Ser a linhagem de Abrazo
€ saber que existem ocasides em que ndo é necessa-
rio cumprir a Lei quando a Vida esta em risco.

A ordem vigente (dos romanos, dos judeus ou
dos cristdos legalistas) ndo podia colocar em questao
a Lei como critério dnico de justificacdo. Paulo, as-
sim como Jeshua ben Josef, coloca a Vida e a emunah
acima da Lei. Podiam, portanto, confronta-la.

Creio que agora & possivel compreender o mo-
mento decisivo do argumento paulino no qual se en-
contra em referéncia a questdo do novo critério de
Justificagdo. Ou seja, em quarto lugar, e Paulo expoe
claramente: “Esta é nossa tese: o ser humano se jus-
tifica pela emunah, independentemente das obras da
Let" (Rm 3,28). Esse enunciado é a origem de todo
imperativo transformador, até mesmo revoluciona-
rio, que transmuta radicalmente o marco categorial
de toda filosofia politica dos ltimos vinte séculos
(impossivel para gregos e romanos). Esse é o tema
de toda a Carta aos Romanos. N4o se trata em Gltima
analise da questdo da Lei, mas do problema do novo
critério de justificacdo (que, além disso, encontra-se
debaixo da subsungdo® da antiga Lei na nova Lei).

¥ Veja interpretagao de AGAMBEN (2006, p. 97).

* Dialética e diacronicamente, a antiga Lei é a do sistema politico vigen-
te injusto que terd que desconstruir e superar no novo sistema futuro (com
sua nova Lei). Evo Morales, por exemplo, inaugura seu exercicio delegado
e em obediéncia do poder fazendo proclamar uma nova Constituicdo, que
revoga a anterior e ndo a nega, mas a subsume na nova. Esta é a dialética
diacrénica politica implicita na narrativa racional simbdlico-religiosa de Pau-
lo de Tarso.

30



Respeitar a Lei como ultimo fundamento de jus-
tificacdo € como “colocar-se a disposicdo de alguém,
obedecendo-lhe como escravo; [e de fato nessa obe-
diéncia] se é escravo” (Rm 6,16). E ser membro escra-
vo da Totalidade do sistema vigente como domina-
dor. No seu argumento de ataque contra Max Weber,
A. Gramsci diria: € o dominado que presta consenso a
classe dirigente sob a hegemonia da Lei. Seu dissenso
critico, ao contrario, rompe a possibilidade da cons-
trucdo de um projeto hegemonico legitimo.

S0 agora podemos encarar o conceito de emunah.
Dizer simplesmente "fé" - e considerando a histéria
da inversao dos altimos vinte séculos de superposi-
¢Oes interpretativas que terminaram por sepultar seu
significado - € cair num equivoco total. Além disso,
aplicando o método hermenéutico que passa da me-
tafora ou do relato racional simbélico a seu contetdo
categorial, a questdo exige ter suficiente criativida-
de para descobrir novas camadas seméanticas. Como
tantas vezes ja repetimos, o critério tradicional de
justificacdo era a Lei. Agora, a comunidade messi-
anica, o resto, descobre uma nova fonte de legitima-
cao. Propomos que se trata (para a filosofia politica
e decantando o simbolo) do novo consenso critico da
comunidade messianica perante a ruina da Lei. A co-
munidade messidnica, o povo, diante do imenso po-
der do Império (romano), do templo (de Israel), da
tradicdo (dos recentes cristdos que ndo podem supe-
rar seus antigos ritos, costumes, sacrificios etc.), atre-
ve-se, no entanto, a enfrenta-los a partir de sua certe-
za de possuir uma convicgdo que pode transformar
a totalidade da realidade. Essa certeza, esse consenso
critico da propria comunidade, € o que se denomina
emunah, em hebraico, ou pistis, no grego de Paulo,
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que poderia ser descrita como a certeza entusiasta
da comunidade critica (cuja fonte se encontra no pro-
prio povo),** como a mitua confianca que continua
no tempo (kairos), como fidelidade intersubjetiva
dos membros de uma comunidade, convencidos da
responsabilidade solidaria na realizacdo de um novo
acordo, contrato ou Alianca que legitima ou Justifica
("Julga como justo”) a arriscada praxis no extremo pe-
rigo do "tempo messidnico” (de Walter Benjamin|* e
como fonte de legitimacdo do futuro sistema (e nisso
nos separamos de Agamben). Isso é o que penso que
deve se entender em filosofia politica como “a justifi-
cacao pela fé’.

Fidel Castro exclama em um discurso politico:
"Entendemos por povo [...] quando acredita em algo
e em alguém, sobretudo quando acredita suficiente-
mente em s1 mesmo”;* quando acredita que pode ser
o ator coletivo que é responsavel por criar um novo
sistema politico mais justo. Essa crenca, essa fé, essa
confianca, essa fidelidade intersubjetiva é uma fonte
nova de justificacdo e € autorreferencial. Ja nio é a
Justificacdo pela Lei que deixou de ter vigéncia (as Leis
dos reinos das Indias de 1681 para a Nova Espanha
no processo da Independéncia em 1810), mas a nova
Justificagdo pela fé "do” povo "no” préprio povo que se
autoafirma como agente de transformacio histérica
(até revoluciondria, se fosse o caso e como o aconte-

% E evidente que, para a narrativa simbdlica religiosa, a fonte tltima era
a divindade, o Verbo eterno, o Espirito, que constituia uma nova subjeti-
vidade intersubjetiva por um dom denominado graca. Devemos ler essas
expressdes simbdlicas a luz da racionalidade categorial filoséfica.

1 “A marca desse momento critico e perigoso” (BENJAMIN, 1974, Ge-
sammelte Schriften, vol. V, p. 578).

7 “A histdria me absolvera” (em CASTRO, 1975, P- 39).
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cimento criador relativo 4 futura e nova legalidade
da Constitui¢do de Chilpancingo de 1814, para o Méxi-
co independente).

Ha, no entanto, um simbolo cuja metafora deve
ser esclarecida. Paulo escreve: "Agora,* ao contrario,
ao morrer para o que nos mantinha presos, ficamos
livres perante a Lei e podemos servir®® em virtude de
um ruah (em hebraico; pneuma, em grego) novo e nio
de um cédigo antigo” (Rm 7,6).

Aqui, seria necessario tratar do tema da liberda-
de (contra o liberalismo, por exemplo). Como mem-
bros cumplices do sistema da Lei, os livres (que néo
eram escravos) gozavam da liberdade de se mover
dentro do sistema, porém ndo eram livres perante o
sistema como totalidade. Os escravos, nio livres no
sistema da Lei, pelo descobrimento da ilegitimida-
de da Lei injusta, tornavam-se “livres perante a Lei".
Agora, porém, eles ndo eram simplesmente livres de
maneira indeterminada, mas estavam investidos da
liberdade como responsabilidade. A eleicdo de se-
rem membros do “resto” os obrigava a cumprir uma
nova missdo. Era, ndo somente como poderia pensar
Hannah Arendt, uma "liberdade comunicativa”, mas
uma "liberdade criadora responsével” pelo Outro,
pelo povo. O meshiah ficava preso em uma liberdade
marcada pela "obediéncia” e pela “fidelidade” 4 obra
a ser realizada.

Essa liberdade obediencial era o “espirito” (pneu-
ma) que indicava a presenca do segundo eon, além da

# E “Tempo-Agora”.

* Este conceito procede de “doulos”, servo, escravo. E a praxis pro-
pria do “hebed” (hebraico), o meshiah. Veja meu artigo sobre o “Servo
de Yahweh” (DUSSEL, 1969, Apéndice), que também & préxis libertadora
como trabalho, como servico — habodd - hebraico.
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Totalidade da Lei. E novamente o entusiasmo forca-
do e responsavel, a mitua solidariedade® dos “resga-
tados”, “redimidos”, "libertados”? da escravidio da
Lel que os oprimia.

Aqui, no entanto, é necessario esclarecer um
conceito disputado entre Carl Schmitt e J. Taubes.
Trata-se da categoria historica do katékhon, através
da qual Paulo expressa a forca que retém a plena rea-
lizacdo da "anomia”, que é o momento em que o sis-
tema da Lei, chegando a sua culminacdo autorrefe-
rente ou fetichista, mata o justo (ou os inocentes) em
nome do direito que é derrubado. E 0 momento em
que se revela a contradicdo da Lei; ou seja, é o final
da autojustificacdo do sistema vigente. Para ndo che-
gar a esse momento, seria necessario "reformar’ todo
o reformavel para dar mais vida,* mais tempo, como
prolongamento do sistema vigente, a fim de que néo
se torne a seus proprios olhos um claro dominador.
Quando o que o "retém” é aniquilado, o sistema se
precipita, revela-se em toda a sua maldade (como,

5 Agape (que perdeu no termo “caridade” ou “amor”, seu sentido for-
te original), em grego, significa este afeto, essa fraternidade solidaria que
transcende a “amizade” dos dominadores, e que unifica a comunidade
“messianica”: “O dgape (amor) sem atritos [...] Nas tarefas n3o as adiem,
no pneumati (espirito) mantenham-se fervorosos” (Rm 12,9-11).

> Neste preciso sentido, esta € uma politica da “libertacdo”, da “reden-
cao” dos oprimidos, explorados e excluidos. O “soma pneumatikés” signifi-
ca exatamente o ser humano resgatado em uma nova Alianca (a do “povo
messianico”); € Evo Morales quem lanca uma profunda transformacao que
culminard em um referendo para aprovar uma nova Constituicdo (a lei que
subsume a antiga Lei que sobreviveu).

** Aqui, € necessario distinguir entre as “transformacées” necessarias
no tempo criativo do surgimento do novo sistema politico (diacronicamen-
te 0 momento A) e ainda no tempo cldssico (momento B das instituicdes;
veja 20 tesis de politica [DUSSEL, 2006], tesis 17.2) das “transformacbes™
ou meras “reformas” no tempo de decadéncia das instituicGes, que ¢ do
que se trata no tema do katégon, questdo disputada entre Carl Schmitt e J.
Taubes (TAUBES, 2007, p. 152-153).
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por exemplo, depois do fim da Guerra Fria, os Esta-
dos Unidos ja ndo tiveram mais quem pudesse "reté-
-los" - nem a Europa, nem a Rissia, ninguém - e se
lancaram em intervencdes militaristas, suicidas, para
o proprio Império, que caiu em delirio, assim como,
depois, na espantosa “crise financeira” efeito de sua
propria contradicdo imoral, tantas vezes anunciada -
por I. Wallerstein e por nés mesmos, entre outros).
E o momento da anomia no tempo da Lei (matar le-
galmente inocentes no Iraque ou torturar fora da lei
em Guantdnamo, porém aparentando ad intra um
legalismo cinico), o que desencadeia a segunda ano-
mia, a do meshiah, que, Ja ndo podendo respeita-la,
se levanta rebelde, destituindo a Lei. Esta irrupc¢ao
no "Tempo-Agora” comeca a tarefa agdnica com a
pretensdo de instaurar a justica, passando por casos
extremos até a destruicdo completa da ordem-injusta
(este € o caso das revolugdes sociais e politicas).

Em quinto lugar, e diante da anomia ou do tem-
po da repressdo final do sistema dominador, surgem
aqueles que decidem viver em liberdade: "Agora, ao
morrer os que nos tinham aprisionado, ficamos li-
vres diante da Leil” (Rm 7,6). Quem sdo os que se
libertam da Lei do sistema antigo? Aqui, surge todo o
tema do meshiah e do povo messidnico (que é quase
uma redundancia, porque o povo € messidnico ou
nao & povo em sentido estrito).

Aqueles que afrontam a Lei (Lei que ruiu peran-
te os olhos da comunidade “messidnica”) sdo os que
abandonam o mero “tempo cotidiano da Lei" e ir-
rompem em outro mundo, em outro eon, a partir da
Exterioridade da Lei, a partir dos que sdo considera-
dos como nada. Essa irrupc¢édo explosiva e criadora a
partir do nada do sistema da origem a outro tipo de
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tempo. Agora se manifesta 0 momento messinico,
‘no Tempo-Agora"® do “segundo acontecimento” -
com respeito ao que agora fica relegado como um
primeiro "acontecimento” ontolégico de A. Badiou -,
o tempo messidnico, tempo de perigo, tempo no qual
todas as funces que se cumpriam na ordem antiga
da Lei (do sistema dominador) se efetuam como se
nao* fossem as mesmas, porque agora mudaram ra-
dicalmente de sentido. Antes, afirmavam o sistema
e se legitimavam nele; agora, tornam-se criticas do
sistema (ainda que seja a mesma praxis: o comer, o
estar cansado, o ser um militar), porque se dirige a
outro projeto (o da ruina do sistema, como negativi-
dade, para a construgdo de outro mais justo e futuro,
como positividade). Nesse tempo de perigo, Miguel
Hidalgo y Costilla, um membro integrado do clero
crioulo e um povo todo se transformaram nos liber-
tadores do México. E o tempo dos G. Washington,
Mao Tse-tung ou Evo Morales. E 0 momento em que
M. Hidalgo tocou o sino de sua Igreja ndo para anun-
ciar uma celebracdo liturgica costumeira (o kronos
colonial), mas para convocar um exército para lutar
contra os opressores espanhdis. Nesse Tempo-Agora
(kairés), abandona-se a vida cotidiana e se transcen-
de a outro horizonte: é o tempo messidnico (pensado
secularmente por W. Benjamin), ao redor do qual se
devem construir as categorias mais originais de uma
politica critica, de libertacio.

 Essa expressdo “tempo-agora”, exatamente traduzida por “Jetzt-
-Zeit” no caso de W. Benjamin, é frequente na Carta aos Romanos. Veja, por
exemplo, seu uso em 3,26; 8,18 etc. Expressa na narrativa simbdlica judaica
o “Dia” (hebraico) (da manifestacdo) de Deus”, a doxa Theou.

> Este € 0 “como se ndo” (1Cor 7,29-31) tdo bem analisado por AGAM-
BEN, 2006, p. 88ss.
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Os que respondem a convocagdo do ungido (o
meshiah, Miguel Hidalgo, no exemplo acima) formam
agora uma comunidade que se “divide” do Israel
como um todo para a filosofia politica, a mera “co-
munidade politica”, em geral como uma Totalidade (o
México colonial). O “resto” (leimma em grego e she‘ar
em hebraico) é tratado em categorias simbélicas da
narrativa paulina (e judaica):

No Tempo-Agora permaneceu um resto, eleito gratuita-
mente. E se & gratuitamente, ja ndo valem as obras (do
antigo sistema), porque o gratuito deixaria de sé-lo. O
que se segue? Que Israel®® ndo conseguiu o que bus-
cava; os eleitos (novos, messidnicos) conseguiram, en-
quanto os demais se tornaram obcecados, como estava
escrito: Deus lhes cegou o espirito, deu-lhes olhos para ndo
ver e ouvidos para ndo ouvir (Rm 11,5-8).

A ’excisdo” (aforismés) divide, portanto, uma
Parte do Todo (que em parte € também exterior ao
Todo), a qual, estando no seio da comunidade politi-
ca como parte oprimida e excluida, exige agora pre-
senca criadora a partir de uma dimensdo que man-
tém certa exterioridade: é a plebs (como origem do
populus futuro, sugerido por E. Laclau; esse populus
é a comunidade em uma nova ordem futura como
Todo: na narrativa simbélica, expressa-se como uma
luta para chegar a Terra prometida, "da qual mana
leite e mel”, conforme cantava o hino sandinista).
Com razdao, G. Agamben escreve, sublinhando: “No

55 No exemplo mexicano citado é o antigo sistema superado. Nao im-
porta se foi um padre da elite crioula ou um mestico como Morelos y Pavén.
O “herdi” vale por seu comportamento na nova situagao, ndo na antiga. O
“bandido” Pancho Villa pode ser um herdi no “tempo messianico” da Revo-
lucdo mexicana de 1910.
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instante decisivo, o povo eleito - todo povo® - se cons-
titul necessariamente como um resto, como um nao
todo [...] E esta € a figura ou a consisténcia que adota
0 povo na insténcia decisiva e, como tal, ele é o inico
sujeito politico real.>”

Os que permanecem no antigo sistema (na Nova
Espanha colonial de Hidalgo y Costilla) permane-
cem como fetiches, sem compreender (olhos que nio
veem, ouvidos que ndo ouvem) o novo acontecimento
criador. Ja ndo é o acontecimento fundador (de Her-
nan Cortez, que organiza a colénia Nova Espanha);
€ o nascer de um novo sistema (México independen-
te). A comunidade originaria (todo Israel) dividiu-se.
Alguns permanecem fiéis 4 verdade antiga da Lei e
escravos dela (os realistas espanhéis e seus colabo-
racionistas); outros formam um “resto” no perigo do
“tempo que resta” (1Cor 7,29). A classe dirigente, di-
ria Gramsci, transforma-se em classe dominante e
repressora, e a Lei mata os justos que se levantam
€ negam com seu consenso a ordem estabelecida.
A hegemonia desaparece; é o “reino deste mundo”
em todo seu rigor. Os “convocados” (de onde provém

* Aqui G. Agamben faz uma aposta essencial: “todo povo”, no entanto,
“coloca-se como povo” (diria J. J. Rousseau), € “0” povo elejto.

7 AGAMBEN, 2006, p. 60-62 é essencial para nosso propdsito. Ele cita aqui
um texto de M. Foucault: “Esta parte da plebe n3o representa tanto uma ex-
terioridade com respeito as relacées de poder, mas sim seus limites, seu re-
VErso, sua contrapartida” (FOUCAULT, 1994, p. 421). H4 mais de 48 anos (veja
Meu artigo escrito em 1961, DUSSEL, 1969, p. 156ss; e DUSSEL, 1973, vol. Il, pa-
ragrafo 63, p. 64ss) tenho usado conceitos semelhantes aos de G, Agamben e
M. Foucault, com a tinica diferenca que essa plebe teve sempre um momento
com certa “exterioridade” (além de uma dominagdo intrassistémica constitu-
tiva), e a partir dessa relativa exterioridade se devers afirmar agora a sede de
um novo poder, a “hiperpoténcia” (ou o “hiperpoder” criador que constitui a
tese central da Politica de la Liberacién). Trataremos o tema do poder do povo
no paragrafo 38. Veja também a Tesis 11.3, em DUSSEL, 2006.
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“igreja”, ecclesia, de klaé, em grego) e “eleitos” sdo
agora uma parte dividida de toda a nacdo. Nasce, as-
sim, um “povo” (laos, em grego; ‘am, em hebraico):
"Chamarei ao ndo povo meu, povo meu” (Rm 9,25).%
Trata-se, entdo, de todo o problema categorial da fi-
losofia politica do conceito de povo na significacdo
messidnica paulina: o ato coletivo principal na cria-
cao da novidade na historia.

A praxis dos que se langam na luta pelo novo é
vista "pela sabedoria do mundo”, da Lei, como “lou-
cura”. Compreende-se, entdo, que uma filosofia poli-
tica critica seja paradoxal e incompreensivel para o
sistema deixado para tras (a colénia Nova Espanha a
partir da monarquia metropolitana ou a Bolivia an-
terior a 2005);

Expomos um saber (sophian em grego; uma nova episte-
mologia), porém ndo o saber deste mundo (da Lei), nem
dos governantes que se sucedem na histéria presente
[...]; essa, que nenhum dos governantes da histéria pre-
sente chegou a conhecer (1Cor 2,6-8). Por isso Deus
houve por bem resgatar (redimir, libertar) os que creem
na loucura que pregamos (1Cor 1,22).

A proposta messidnica (de M. Hidalgo ou Evo
Morales), ao enfrentar o Poder da Lei do Império e
toda sua sabedoria, é loucura para o sistema antigo
(legitimado nas Leis dos Reinos das Indias, ou nas re-
comendac¢des do BID), mas ndo para o povo messiani-
co, como todo povo (mexicano ou boliviano).

Teriamos muitos temas para interpretar nas car-
tas de Paulo. Entretanto, levaremos esses temas em
consideracdo no transcurso deste livro.

5% Texto profundamente revolucionario.
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Paulo se encontraria, portanto, sob certas cate-
gorias criticas essenciais usadas (e frequentemente
invertidas) pelas filosofias politicas das cristandades
bizantinas, latinas, do mundo islamico, da Moderni-
dade europeia (incluindo o marxismo) e das teorias
politicas contemporéneas. Seria 0 ando que move as
pecas do tabuleiro de xadrez das culturas nomeadas,
tal como pensava W. Benjamin, segundo a interpre-
tacao sugestiva de G. Agamben.

2. As categorias politicas de Paulo de Tarso
nas interpreta¢des de M. Heidegger, A. Badiou,
S. Zizek, W. Benjamin, J. Taubes, G. Agamben
e F. Hinkelammert

Confrontemos o que foi dito por algumas inter-
pretacdes da narrativa simbélica de Paulo de Tarso,
efetuada a partir da filosofia politica.

a) E sabido que o jovem Martim Heidegger (1889-
1976), nos anos de 1920 a 1921, deu algumas Licées
universitdrias sobre Paulo de Tarso que serdo determi-
nantes para esclarecer a categoria de facticidade sobre
a qual se elaborara Ser e Tempo (1927). E ainda que sua
obra néo seja de filosofia politica, ela servira de intro-
ducdo ao nosso tema. Podemos ver claramente a in-
tencao metodolégica heideggeriana - correta, no meu
ponto de vista - e de interesse para nossa €XpPOosicao:

A necessidade de definir provisoriamente o significado
das palavras no antincio da Li¢do reside no peculiar dos
concettos filosoficos™ [...] No que se segue, ndo temos a

*9 HEIDEGGER, Introduccién a la fenomenologia de la religién, |, 1, para-
grafo 1 (2006, p. 35).
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intencdo de oferecer nem uma interpretacdo dogmaética
ou teoldgico-exegética, tampouco um estudo histérico
ou uma meditacédo religiosa, mas somente uma introdu-
¢do a compreensdo fenomenoldgica.®

Ou seja, o filésofo extraira os conceitos (ou ca-
tegorias) filoséficos implicitos (nivel b.2 do Esque-
ma 1) da narracdo féactico-cotidiana dos textos de
Paulo (nivel a) para seus fins. Efetuara uma inter-
pretacao fenomenoldgica da “experiéncia factica
da vida cotidiana” que é o horizonte existencial a
partir de onde se escrevem as cartas. Estas devem
entédo ser consideradas uma narracido racional base-
ada em simbolos. E, nesse nivel, Heidegger se dis-
tancia de Martinho Lutero (naquilo do que "temos
que nos libertar do ponto de vista de Lutero”),® por-

® Ibid., Il, 1, paragrafo 14 (p. 93).

* Relendo os textos de Lutero (veja, por exemplo: Aus der Roemerbriefvor-
lesung 1515-1516 [LUTERO, 1963, vol. V, p. 222ss], ou Aus der Galaterbriefvorle-
sung 1516-1517 [ibid., p. 327ss]), pode-se observar no grande reformador uma
interpretacao mais individualista, subjetivista e ndo “messianica”, intersubje-
tiva e comunitdria. Isso o conduz a expressées ambiguas, como quando es-
creve: “Igitur ego ipse mente servio legi Dei, carne autem legi peccati” (Roemer-
brief, Duodecimumy; ibid., p. 259). No texto o “espiritual” é pensado como um
momento da “mente”, e a “carne” como corpo. Tira-se, assim, todo o sentido
intersubjetivo comunitédrio dos conceitos messidnicos, e os “aplana” como
momentos antropoldgicos (corpo-alma e parte da alma). Dessa maneira, o
“ser ao mesmo tempo [simul] justo [tanto como espiritual quanto como dom
gratuito] e pecador [como carne debaixo da Lei]” ndo é claramente discernido
em dois tempos distintos. No primeiro tempo da Lei, é pecador sem resgate
(cronos); no segundo tempo (kairés), o do messianico da emunah, é justo (por
uma justica gratuita mediando a redencdo [resgate que liberta o escravo da
Lei], porque seus pecados do primeiro tempo sdo perdoados, & medida que
se compromete na tarefa do “tempo perigoso” da gesta messianica: tempo e
espago transcendental com relagdo a facticidade da vida cotidiana sob a Lei).
De todas as maneiras, Lutero entende muito bem que a Igreja medieval (ainda
nao “catdlica”, porque o “catolicismo” é um fenémeno moderno, concomi-
tante e simultaneo a “Reforma Protestante”) havia caido, como “Cristandade
latino-germanica”, em um sistema “sob a Lei” (a “Cidade de Caim” para Agos-
tinho; veja o que escrevi na Politica de la Liberacién, vol. 1, p. 66 e 95ss).

41

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios



Enrique Dussel

que advogaria por uma aproximacdo existencial a
Paulo a partir do préprio Paulo, tentando, na inter-
pretacdo, nao objetivar experiéncia moderna.

Heidegger efetua esclarecimentos metodolégi-
cos feitos para o Ser e Tempo - aproveitados também
por A. Badiou - tais como o conceito de “experiéncia
factica da vida" como ponto de partida ontolégico.
Essa "experiéncia” se diferencia de outras possiveis
posi¢des dentro do mundo, tais como, por exemplo, o
pensar filosofico ou a explicacdo cientifica.s? Partindo
de Troeltsch, Dilthey, Wildelband, Rickert, Scheler
e outros, ele descreve o ser "histérico”, no qual se
encontra o "Ser-ai como preocupacido”.®® Define a “si-
tuacdo” como "algo que pertence a4 compreensio pra-
tica, [e] ndo designa nada ordinal [...] Uma situacdo
que nao podemos projetar em um campo preciso do
ser, tampouco da consciéncia”.® Uma vez munido de
alguns avancos metodoldgicos e categoriais, Heidegger
interpreta a "experiéncia de Paulo” fazendo uma re-
flexdo filoséfico-existencial e ndo de filosofia politica
que, apesar de escatoldgica, ndo descobre o tema do
"messianismo” (que W. Benjamin junto com G. Scho-
lem vislumbravam a partir das obras de Rosenzweig).
Além disso, o “mundo” paulino é simplesmente um
ambito ontolégico independente, ndo tecido como

® Ibid., pardgrafo 4 (HEIDEGGER, 2006, p. 45ss).

% Ibid., 2, paragrafo 10 (p. 775S).

® Ibid., Il, pardgrafo 24 (p. 116ss). Seria longo e sairfamos de nosso tema
ao seguir Heidegger passo a passo em seu préprio itinerario fenomenoldgi-
co. De qualquer modo, é necessério indicar que, no paragrafo 22, ele escla-
rece os trés aspectos fundamentais da “experiéncia factica da vida’: a)E
urna situagdo histdrica; b) E necessério conseguir observar o desdobramen-
to da situacdo, caracterizando a pluralidade de seus momentos, realcando
seu nucleo gerador, descrever a partir desse centro o resto e, por Ultimo, ¢)
retornar a origem (p. 109).
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antitese do “mundo da Lei”, como o horizonte a ser
suprimido e assumido (subsumido). Falta-lhe, por-
tanto, a dialeticidade da interpretacdo que buscamos.

Nio é estranho que Heidegger comece sua in-
terpretacdo com a Carta aos Tessalonicenses, carre-
gada de tensdo escatologica, de temporalidade tensa
em relacdo ao futuro (o Sein-koenem).®> A pergunta €:
“Como é dado a ele seu mundo compartilhado com os
outros na situacdo da redacdo epistolar?”.*°A respos-
ta sera parcial porque “ndo conhecemos seu mundo
circundante”” perfeitamente. De qualquer modo, a
intencdo é a de "nos colocarmos” em seu mundo com
maior informacdo para descobrir o sentido daquilo
que ele enfrentava cotidianamente. E interessante
anotar que Heidegger, como lhe & peculiar, comeca
a "trabalhar as palavras” enquanto significantes, pas-
sando para sua origem etimoldgica e relacionando-as.
Ao chegar a Tessalonicenses 5,1, ele se depara com
a expressdo: "Acerca do tempo (cotidiano: cronos) e
o tempo (messidnico: kairds) [...] do Dia do Senhor
[heméra Kyriou] chegara como um ladréo na noite”. A
expressdo, porém, ndo tem para Heidegger nenhum
significado messidnico especial. Posteriormente, ele
se refere ao tema quando diz que: "para o cristdo, so
cabe que seja definitivo t6 nun (o Agora) da estrutura
préatica [...] e ndo a expectativa de um acontecimento
destacado que esta no futuro”.®

Podemos igualmente ler que “daquela conexao
pratica com Deus nasce algo como a temporalidade;

& Veja DUSSEL, 1973, vol. 1, paragrafo 4, p. 47ss.
% |bid., p. 114.

 Idem.

58 |bid., 4; paragrafo 29; p. 139.
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215 2,6-7: 'kai nun to katékhon' [o que Agora o freia]
[...]. Teodoreto, Agostinho e outros veem no katékhon
a ordem perversa do Império romano, que refreia a
perseguicdo dos cristdos por parte dos judeus”.®

Vale, portanto, indicar que o futuro filésofo de
Freiburg também se ocupou filosoficamente de Paulo,
porém fenomenologicamente e nao a partir da filoso-
fia politica, tampouco dentro de uma interpretacao
messidnica. Isso é percebido pela ndo tensio entre
o mundo da vida cotidiana sob a Lei e o novo mundo,
que se origina como sua critica.

b] Passemos agora a abordar alguns pontos da
exposicdo de Alain Badiou (1937-) sobre o tema, re-
cordando que ji dedicamos algumas paginas a ele
anteriormente.” Contamos com o que ja foi dito,
abordando agora a leitura de Sdo Paulo — A fundacdo
do universalismo.™

Para Badiou, o caso de Paulo é um "pretexto”,
ou seja, € um bom exemplo para entender melhor
sua propria teoria do “sujeito” - colocado em questao
desde a crise do “sujeito histérico como proletariado”
essencializado em certos marxismos-padrdo - a par-
tir do "acontecimento”. O espaco da articulacdo dos
dois termos - sujeito/acontecimento - é a “militin-
cia" como lugar epistemolégico™ (com o que concor-
damos) e como experiéncia singular a partir de onde

® Ibid. Como se pode ver, Heidegger faz eco desse juizo antijudaico
muito improvavel historicamente.

’* Veja no livro Politica de la Liberacidn, vol. I, pardgrafo 15, p. 262ss.
Além disso, é possivel consultar LACLAU, 2008, p. 67ss, para uma critica
sobre os fundamentos da interpretacdo de Badiou (a respeito da qual retor-
naremos mais adiante no paragrafo 37).

7 Anthropos, Barcelona, 1999 (a partir do original francés de 1997).

7 BADIOU, 1999, p. 33.
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se abre um universalismo™ (com o que ndo estamos
de acordo). O tema tem sido construido lentamente
durante quase quarenta anos.™ Trata-se de uma "po-
litica de emancipagdo”, muito diferente da “politica
da libertagdo”. Desde o comeco, haveria a necessida-
de de esclarecer duas suposi¢cbes metodolégicas. A
primeira, relativa a relacao da filosofia com o proprio
texto paulino. Na segunda, a caréncia de categorias
que superem uma ontologia monadica (ou seja, falta-
-lhe o terceiro momento dialético do processo politi-
co, perfeitamente explicito em Paulo e desconhecido
para Badiou).

No primeiro ponto, Badiou no se cansa de afir-
mar que a sua abordagem nao € um acesso ao texto
como o que pode ser feito por um ‘crente religio-
so”, mas exclusivamente filoséfico (0 que penso ser
acertado). Porém, dai ndo se pode objetivar em Pau-
lo uma posicdo “antifiloséfica”. E Badiou deseja de-
monstrar essa posi¢do, por exemplo, com o fracasso
de Paulo no Aredpago.”™ Isso porque se impds toda

7 |bid., p. 43.

74 A partir de Le (re)commencement du matérialisme dialectique (1967),
passando por Théorie du sujet (1982), Peut-on penser la politique (1985), até
o primeiro volume de L’étre et 'évenement (1988), e o segundo volume em
2006 (Badiou, 2008).

s Veja a questdo em BADIOU, 1999, p. 26-29, 30, 44, 49, 50 etc. Com
efeito, primeiramente, quando Paulo fala do “deus desconhecido”, € aten-
tamente escutado, porque se trata de um tema compreensivel (a partir
da vida cotidiana [nivel a do Esquema 1] e a partir da filosofia grega [nivel
c.2.0]. Porém, quando ele fala da “ressurrei¢ao da carne”, ja ndo o escutam,
porque é um tema incompreensivel (ndo porque seja irracional ou antifilo-
séfico) para o mundo cotidiano e filoséfico greco-romano. Por outro lado, é
um tema perfeitamente compreensivel em ambos os niveis dentro do mun-
do semita ou egipcio (e nao introduzimos sem objetivo a falsa questdo da
teologia [nivel b.1], na qual muitos caem, incluindo até mesmo J. Habermas
ou G. Vattimo e tantos outros, que pensam que a filosofia fenomenoldgica
que elabora a experiéncia semita de E. Lévinas € teologia, ou a minha pro-
pria). Stefan Gandler (e meu muito estimado colega Bolivar Echeverria, que
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uma tarefa dessacralizadora da filosofia e uma nega-
¢do da religido como tal (ndo distinguindo dessacra-
lizacdo de desfetichizacdo, como veremos). Ao se le-
var em consideracdo as distingdes que ja realizamos,
podemos esclarecer as confusdes. O texto paulino é
uma narrativa racional (ndo irracional, como pensa
Badiou, que parece equiparar racionalidade i expe-
riéncia ontoldgica greco-romana ou moderna), basea-
da em simbolos. Como Badiou nega a hermenéutica,
fica impossibilitado de esclarecer o "duplo” sentido
do simbolo do texto cotidiano paulino para filtrar as
categorias implicitas. Penso, ao contrario, que a tare-
fa € fazer passar o simbolo (nivel a. do Esquema 1|
para um discurso estritamente conceitual filoséfico
(2.b). O segundo ponto, mais grave, & que Badiou se
move somente em um nivel ontolégico, da Totalida-
de dada ou posta na questdo (a partir de um sujeito
abstrato, singular, idealista, sem relagdo com a situa-
¢ao, nem a memoria ou a histéria, nem as condicoes
socioecondmicas e politicas do império romano e do
Judaismo rabinico da didspora). Paulo é um bom pre-
texto para mostrar a “conversido” como a "excecdo”
que surge do nada e que tem por projeto o “vazio”
que € preenchido na "fidelidade” a uma "verdade”

aprecio por seu conhecimento de Marx) pensa também que “Enrique Dus-
sel, ex-tedlogo da libertacso” (Gandler, 2007, p. 34), ao final, apoia a Igreja
catolica e cai no dogmatismo; isto €, faz uma teologia encoberta. Creio que
pouco entendeu do que estou falando. Por sua vez, Michael Léwy sai em
defesa do “cristianismo de libertacdo”, quando escreve: “parece-me que
se equivoca Stefan Gandler, ao considerar Samuel Ruiz e os tedlogos da
libertagdo como comprometidos com o poder forte e brutal de Karol Wojti-
la” (ibid., no prélogo do livro, p. 16). E, portanto, uma vis3o eurocéntrica e
moderna da quest3o, visto que ndo se compreendeu o imaginario popular
religioso no nivel cotidiano, do qual é possivel fazer filosofia! Voltaremos a
esse tema.
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puramente subjetiva.”™ Para nos, ao contrario, Paulo
se insere materialmente em um mundo de escravos,
de estruturas profundas de dominacdo no Império,
e contra o legalismo injusto no cumprimento da Lei,
mas para comunitariamente (como “resto”) irromper
no Império, no Judaismo rabinico e nos grupos "mes-
sianicos” - como Pedro -, grupos que querem, ao
mesmo tempo, cumprir a Lei j4 julgada como abolida
e a nova lei do consenso critico da propria comuni-
dade, do povo a partir da emunah (que nada tem a
ver com a "fé", como a expde Badiou, a qual tem um
significado mais ou menos invertido e fetichizado,
como na atualidade). Encontra-se “"sem saida” dialé-
tica para superar a armadilha da Totalidade vigente
(ainda mais ao ser pensado a partir da ontologia da
"mathémata"), a partir de uma comunidade militante
empirica, histérica, condicionada, que “se levanta”
(ressuscita),”” materialmente, afirmando a vida nega-
da dos escravos, oprimidos, excluidos etc., ou seja,
dando razéo a posicao de Marx e, formalmente, como
nova "justificacdo” ou legitimidade, e que tem a "es-
peranca” em um futuro mais justo. “Sair” do sistema

7 Nao € inocente a comparacao de Paulo com Pascal, Kierkegaard ou
Claudel (veja em ibid., p. 2).

77 Em hebraico (aramaico), Jeshua ben Josef ordena a uma menina mor-
ta: “Talita kumi” (Menina, levanta-te!). Para Paulo certamente a “morte”
tinha muitos sentidos, um deles era aquele que respeitava a Lei e o sistema
vigente. Para Badiou, a morte ligada ao sofrimento ndo tem nenhum senti-
do, porque ele pensa que o Unico sentido pudesse ser a interpretacao ma-
soquista de que o sofrimento como tal pode salvar alguém. Trata-se aqui de
algo muito distinto. A “morte do justo”, contemplado por seus discipulos
(ou a dos membros da comunidade “messianica” nos circos romanos pe-
rante a multiddo romana de escravos e oprimidos) produz a contradicdo do
sistema consigo mesmo e destitui a Lei (que mata os inocentes); minava sua
“legitimidade”, apagava a adesdo subjetiva dos membros do sistema que
fundam a normatividade do sisterna em uma Lei que mata injustamente. A
“justificacdo pela Lei” € varrida pela “morte” do justo.
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(‘este mundo”) e “levantar-se” (ressuscitar] era o ato
"messidnico” de irromper a partir de uma situacdo
concreta na histéria empirica como ato pontual co-
letivo: o "Tempo-Agora“, que inverte a inversdo. Sem
0 "terceiro termo”, nada é compreensivel em Paulo
(0 primeiro e o segundo sdo o dominador e domina-
do na Totalidade, a “carne”, "sob o regime da Lei”; e
0 terceiro € o "espirito”, a nova Totalidade futura, o
postulado a partir do perddo do pecado). E Badiou
nao tem o terceiro termo dialético (a exterioridade
ou transcendéncia €tica, metafisica, sugerida por E.
Lévinas, ainda que, para este tltimo, seja impossivel
extrair as conclusdes politicas).

E correto dizer que, neste caso, "o sujeito ndo
preexiste ao acontecimento”,” mas nio que "a ver-
dade € inteiramente subjetiva”.” O ato messidnico
(falando como W. Benjamin) emerge como “aconteci-
mento”, porém ndo no "primeiro” (que & o Gnico que
Badiou considera), mas no segundo “acontecimento”.
O primeiro acontecimento, no primeiro éon, a par-
tir do pecado de Addo até a promessa e a primeira
Alianca com Abrado, culmina na Lei promulgada no
Sinai por Moisés. E a Totalidade dada, vigente - ex-
posta na "Arquiteténica” da Politica da Libertacdo. O
segundo acontecimento (que agora propomos a partir
de Badiou, mas além dele) é o perddo dos pecados do
segundo Adéo e a nova Alianca, conseguidos ambos
por Jeshua ben Josef. A partir do ato messinico, o
antigo "privilégio” da eleicdo do Povo de Israel perde
sua excepcionalidade, visto que a antiga Lei se trans-
forma mais em um peso do que em uma vantagem.

% Ibid., p. 15.
7 Ibid., p. 15, 28 etc.
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A nova eleicdo ndo € privilégio, é responsabilidade.
Porém, ja nédo € particular somente para o povo elei-
to, mas para os "goim" ® para todas as nacées. Niao
€ uma singularidade que alcanca a universalidade -
como para Badiou.®! E uma comunidade messianica
historica e concreta que rompe os muros do horizon-
te ontologico do Ser no mundo {do Império, do tem-
plo, da Lei etc.) e que langa um "processo de verda-
de”, sim, porém totalmente com outra densidade que
a “verdade” do sujeito moderno que Badiou quer, no
entanto, resgatar.

A verdade se exerce no tempo como “processo”,
como “a fidelidade” *? ndo como liberdade alcancada,
mas como liberta-¢cdo, isto é, processo. Porém, ndo
“Indiferente ao estado da situacdo”,® mas justamente
ligada e originada na situacgdo. O sujeito “incondicio-
nado” por “conversdo” que nos propde Badiou é fran-
camente antipaulino (e, além disso, antimarxista).
Uma coisa € a relatividade da determinacdo e outra
a total indeterminacédo da origem irracional do “con-
verso” {como explicado por Badiou). Nas teses 2 e 3,
das Teses sobre Feuerbach, Marx nos recorda:

8 Esse conceito se traduz em grego como ethne: “na¢do” ou, no plural,
“as nagbes”, os pagdos, os ndo eleitos, os n3o Israel, para os quais Paulo
entende que estd aberta a superagdo dialética (o Uebergehen, porém, nesse
caso, estritamente, mais que dialética, ana-léctica, porque aporta novidade
a partir da Exterioridade greco-romana, da experiéncia positiva semita, dos
escravos e dominados a partir de fora do império) através da comunidade
“messianica” que derrotard o Império, o templo, a Lei, os antigos costumes
contraditdrios na prépria “comunidade messianica” (significada na figura
de “Pedro”, que ndo se atreve a ndo cumprir a antiga Lei).

*'Veja ibid., p. 14. N3o & singular porque é comunitdria, como povo (ores-
to), e tem condi¢Ges negativas de causalidade: o sofrimento de milhdes de
seres humanos no império e a angstia da impossibilidade do cumprimento
da Lei em Israel.

# [bid., p. 16.

% Idem.
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O problema sobre se é possivel atribuir ao pensamento
humano uma verdade objetiva ndo é um problema te-
orico, mas prdtico* [...] A teoria materialista [ingénua]
da mudanca das circunstancias e da educacdo esquece
que as circunstancias as fazem mudar os seres humanos
[...] A coincidéncia da transformacdo [veraenderte] das
circunstancias [o estado da situacdo de Badiou?] com o
da atividade humana ou a transformacdo dos préprios
seres humanos [a acdo "messidnica’?] somente pode
se conceber e se entender racionalmente como prdtica
transformadora [umwaelzende Praxis].®®

Porém, essa “"transformacédo” (no nivel econdmi-
co e politico, pedagégico, religioso ou estético etc.)
nao € nem singular, nem incondicionada, nem so-
mente subjetiva. E um “processo da verdade” como
"fidelidade”, porém real e objetiva. Paulo indica essa
objetividade sem desliga-la da subjetividade "messia-
nica" (transformadora, ndo meramente reformista).s

* Tese 2 (MARX, 1970, p. 666; MARX, 1856, vol. Ill, p. 533). Até aqui
estamos de acordo com Badiou.

% Tese 3 (ibid., 1970, p. 666; 1856, p. 533-534).

* Veja a Tese 17.2, de minha obra DUSSEL, 2006. A mudanca seria: a)
“reformista” se se tentasse “operar” a partir da Lei (as “obras da Lei” que
quem sabe ndo foram interpretadas nesse sentido por Martinho Lutero
e Karl Barth) como o fundamento de sua “justificacio” (se estaria sob os
mandatos da “carne”, do Império e dos legalistas entre os judeus e cristdos,
hoje do capital). Seria b) “transformacgdo”, quando o critério de “justifica-
¢do” fosse, ao contrario, o “consenso critico” da comunidade “messianica”
(consenso intersubjetivo, objetivo, histdrico, concreto, surgido da realidade
do sofrimento por efeito da injustica econdmica, politica, estética, religio-
sa etc.), porém transcendental com respeito 3 totalidade do sistema. Um
movimento seria “livre diante da Lei” quando é transcendental 3 ordem da
Lei. Transcendental e, no entanto, condicionado, assim como a “situac&o”
determina (ndo absolutamente) o “acontecimento” como praxis transfor-
madora. Parece que Marx escreveu este texto em referéncia a Badiou:
“Feuerbach [...] se vé obrigado [...] a prescindir do processo histérico [...]
pressupondo um individuo isolado [isoliert]” (Tese 6; p. 667; p. 535). Ndo &
isso a subjetividade pura do Paulo “convertido” individualmente na inter-
pretacdo de Badiou? Voltando a Karl Barth, que cita Kierkegaard especial-
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c) Por sua vez, Slovoj Zizek (1949-), em sua obra
El titere y el enano: El niicleo perverso del cristianismo,
expoe, como sempre de maneira sugestiva, mas nédo
sistemaética e, por isso, de dificil compreensao, sua in-
terpretacao de tipo lacaniana, a partir de um horizon-
te hegeliano e marxista - existencialmente a partir da
periferia geografica da Europa: sua Eslovénia natal -
o que explica de certa maneira seu retorno a posicoes
eurocéntricas, manifestado, entre outros elementos,
em teses que parecem mostrar seu transito recente
para uma ortodoxia radical®® cristd, como se pode ver

mente no inicio de seu comentario, a “fé” se joga como um ato do singular:
fé de Paulo no Messias (veja Karl Barth, Comentario a los Romanos, Proemio;
Barth, 1998, p. 86ss). Temos, ao contrério, proposto um sentido comunita-
rio e de outro tipo 3 emunah.

¥ Z1ZEK, 2005. Veja, entre outras obras, Zizek, 2002.

* Veja a critica de MALDONADO-TORRES, 2005, onde trata a posicdo de
Nosso pensador em relagdo as teses de MILBANK, 1999 (em 2007, pude dia-
logar com esse Ultimo no Birbeck College de Londres, e comprovei pessoal-
mente seu conservadorismo eurocéntrico). Ha, portanto, uma tendéncia de
recuperar a “heranga cristd” - perante o secularismo e certo judaismo anti-
cristdo — no qual se encontra tamhém G. Vattimo, completamente diferente
do movimento da teologia da libertagdo latino-americana (porém igualmente
islamica, judaica, budista etc., e a Politica da Libertacdo) que situa sua posicdo
(locus enuntiatonis) em uma atitude “messianica” (critica a ordem vigente,
“da Lei””) definindo os antagonistas dentro do bloco no poder mundial, na-
cional, capitalista, machista, racista etc. A essa tiltima n3o lhe interessa recu-
perar a heranca da cristandade, que com S. Kierkegaard é interpretada como
ainversdo do cristianismo. Interessa-lhe recuperar o cristianismo judaico, de
Jeshua ben Josef, dos sindticos, de Paulo, que se abriu universalmente aos
goim desde os primeiros séculos anteriores a Constantino, e antes da “res-
tauracao” da Lei como critério de “justificacio” com Teoddsio (o direito ro-
mano cristdo: a partir desse momento, serd possivel “matar” em nome do
crucificado, e Licifer, Cristo, serd remetido ao “inferno” (veja F. Hinkelam-
mert, 1991: Sacrificios humanos y sociedad occidental. Lucifer y la bestia; trad.
port.: Sacrificios humanos e sociedade ocidental: Lucifer e a besta [S30 Paulo:
Paulus, 1995]). Por isso Nietzsche, que, em suas piruetas grandiloquentes, se
descobre como o Anticristo, ao se opor a esse Pantokrator, Cristo-Imperador
ou o novo fetiche, apenas recupera alguns atributos, muito deformados, da
criticidade do Khristds histérico crucificado). Para que recuperar a heranca da
longa inversd@o? Seria melhor colocar em pé o que séculos puseram de ponta
cabega. N&o sei se Zizek estaria de acordo com tudo isso!
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no uso da obra de G. K. Chesterton, Ortodoxia,®® do
sutil, inteligente e paradoxal conservador catdlico.®

J. Lacan se referiu a nosso tema em uma sessao
de El semindrio sobre ética e psicanélise e usou, como
€ de se supor, o capitulo 7 da Carta aos Romanos
diante do paradoxo psicanalitico que apresenta Paulo:

Por acaso a Lei é a Coisa (Ding)? Oh, néo! - exclama La-
can. No entanto, somente teve conhecimento da Coisa
pela Lei [...] Eu estava vivo uma vez, sem a Lei. Porém
quando o mandamento chegou, a Coisa ardeu, chegou
de novo, enquanto que eu encontrei a morte [...] Alguns
de vocés duvidam de que seja eu que segue falando. Na
verdade [...] este é o discurso de Paulo no que se refere
as relagoes da lei e do pecado (Rm 7,7). Mais além do
que se pense deles em certos meios (jacobinos), equi-
vocam-se ao crer que os autores sagrados ndo sao uma
boa leitura [...] A relagéo dialética do desejo e da Lei faz
com que nosso desejo somente arda em uma relacido
com a Coisa, através da qual advém o desejo de morte.**

O texto paulino nesse capitulo se refere a impos-
sibilidade de cumprir a Lei pelas proprias tendéncias

¥ CHESTERTON, 1908.

* Chesterton ndo faz uma critica ao sistema a partir dos oprimidos, mas
desde o passado e para revitalizar as instituices existentes. Em uma de
suas obras, descreve como um sujeito prepara cuidadosamente um assalto
a uma casa e, chegando dramaticamente a noite dos fatos, através de uma
janela se introduz no quarto da casa e, ao encontrar uma mulher, abraca-a
e realiza com ela um apaixonado ato de amor, violentando-a, com imenso

~ prazer... e era sua mulher! A institui¢do tradicional foi reafirmada pelo pra-

zer da aventura de sua transgressdo (pense em Bataille). Como se Paulo
confundisse o gozo do risco “messidnico” com o prazer da pura transgres-
sao da Lei. Paulo ndo era um hippie - ainda que compreenda, porém nao jus-
tifico, a rebelido niilista de uma juventude sem projetos histéricos factiveis
de transformacgdo.

¥ Textos que ja citamos acima em LACAN, op. cit., V, 3 (Lacan, 2000, p.
103-104).
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da finitude humana.”” Com isso, Paulo quer indicar
que o que pensa justificar a retiddo de sua acéo pela
Lei sempre terminara por ser condenado, porque
ela ndo pode ser cumprida perfeitamente. A morte &
o pecado, morte ao merecimento da felicidade pro-
metida. A maneira de evitar a morte do desejo é situar
esse desejo em outro lugar: como desejo e esperan-
¢a "messidnica”’, em outro tempo e campo. Néo ja
no campo das “obras da Lei" (contraditério), mas no
campo “messidnico” da emunah, onde a "justificacdo”
nao se refere ao cumprimento perfeito de uma Lei,
mas ao compromisso “fiel” (emunah novamente) a
uma responsabilidade na agonia pela desconstrucio
da ordem da Lei (que produz a morte dos que se lhe
opoem: como “o justo crucificado”) e na construcdo
como povo (o “resto”) de uma ordem nova, futura,
a "nova Jerusalém” do livro do Apocalipse (também
traduzido adequadamente como da Revelagdo). Nes-
se caso, tiramos Paulo da psicanalise (que pode cair
em suas interpretacdées em certo subjetivismo psi-
cologizante, sem negar a possibilidade de manté-lo

epistemologicamente nesse nivel) para passa-lo ao
nivel mais objetivo da politica.

Zizek se move como peixe na agua no discurso
da subjetividade lacaniana, o que & compensado em
parte pela objetividade de seu hegelianismo-marxis-
ta. Em filosofia da religido (que pode ser terapéutica,
como a de Chesterton, ou critica, como a de Paulo),
sua tese da coincidéncia do materialismo e do cris-
tianismo ja foi explicitamente enunciada por Ernst

> Em nossas obras (DUSSEL, 1985, 1985 e 1990), tentamqs mostrar a
grande diferenca entre o discurso hegeliano e o marxista. Em Zizek ndo se
aconselha claramente essa distin¢ao.
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Bloch.* Porém, ZiZek justamente fornece na questio
paulina que estamos tratando um elemento “mate-
rialista” (que eu entendo como referéncia final a vida
humana factica, concreta, do que “tem fome") que
devemos incorporar ao debate: "Para chegar a ser um
auténtico materialista dialético alguém deveria pas-
sar pela experiéncia cristd”,* cujo nicleo mais cen-
tral € subversivo ("subversive kernel of Christianity"),
porém, ao mesmo tempo possui o aspecto "perverso”
(0 "perverse Core of Christianity") que consistiria na
necessidade da trai¢do (de Judas, em uma posicdo
muito proxima ao gnoéstico Evangelho de Judas) para
que o meshiah pudesse manifestar sua gléria e “res-
gatar a multidao”.* Como canta em Isaias o quarto
"Poema do servo de Yahweh": "Pelos sofrimentos de
todo seu ser vera a luz e sera saciado; em sua dor,
meu servo justo, justificard a multiddo [...] Ele carre-
gou as faltas da multidao” (53,11).

O "servo” (hebed, em hebraico) “resgata” (“redi-
me") da escraviddo do sistema da Lei os escravos,
0s povos: "Assim se assombrard a multiddo de goim"
(52,15).% Nosso autor se opde, com razdo, a uma visdo

» Ernst Bloch, em sua obra: Atheismus im Christentum. Zur Religion des
Exodus un des Reichs (BLOCH, 1970). Ao se ler com cuidado o V. 32, p. 157ss:
“Paulus, sogenannte Geduld des Kreuzes, aber auch Beschwoerung von Au-
ferstehung und Leben”, se encontram muitos elementos para nosso tema.
Morrer? Todos morrem, ele nos diz, porém, para os discipulos do meshigh
Jeshua, sua morte na cruz, e ndo sua pregacdo ou milagres (se os houve),
os fez compreender a “mensagem” de destituicio da Lei. Bloch, um mar-
xista judeu, reinterpretou o cristianismo a partir do judaismo messianico ha
muito tempo.

* ZIZEK, 2005, p. 6.

* Lemos no Novo Testamento: “O Filho do Homem néo veio para ser
servido, mas para servir [...] para entregar sua vida como resgate (redencao)
da multidao” (Mc 10,45), no texto mais politico de todos os Sindticos (veja
minha obra, 2006, tesis 4.35).

? Este texto universalista € do Segundo Isafas, profundamente judeu, o
que nos mostra que os judeus “messianicos” (do movimento de Jeshua ben
Josef) prolongavam coerentemente uma antiga tradicdo judaica.
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legalista do sentido da morte de Khrist6s.”” Porém, ao
expor a outra possibilidade, o faz parcialmente (o que
lhe permite manter a hipétese do "ntcleo perverso”)
porque, neste caso, todos teriam participado com ele
na morte a Lei e, portanto, seriam livres. Porém, pare-
ce que essa "participacdo” € de certo modo metafisica
(no sentido de alguns padres helenizados da Igreja).
Perde-se o sentido da morte empirica, da "morte de
Cristo como tal"® - que parece ndo ter importancia
para Zizek. Se, ao contrario, compreende-se a morte
empirica do justo, perante os olhos dos seus (da nova
‘comunidade messidnica”, o “resto”) como consenso
critico da necessidade de derrotar a Lei (a emunah),
materialisticamente destrdi-se a aparente justica da
Lei (a primeira Totalidade, a vigente), visto que se en-
tende que essa morte mata a Lei. Na comunidade e
no tempo messianico, todos sdo pecadores e todos
sdo perdoados; ndo ha agora diferenca entre judeus e
goim (as nacgoes nao judaicas): todos sdo devedores da
graca (a inocéncia recobrada); porém, todos séo elei-
tos na responsabilidade do compromisso militante da
nova tarefa além do horizonte da Lei (a nova Totali-
dade futura). ZiZek ndo tem essa possibilidade por-
que, dialeticamente, falta-lhe a segunda Totalidade,
a Alteridade que mantém a Exterioridade do sistema
da Lei. Falta-lhe uma criativa reconstrucédo politica

%7 Atribuimos essa inversdo do cristianismo a Anselmo em plena cristan-
dade latina, quando se nega o perddo dos pecados, visto que a partir do
horizonte de um Deus sacrificial que, por ser justo, deve exigir o pagamento
da divida infinita de Addo (porque € contra o Infinito), um pagamento que
€ humanamente impossivel. Por isso, o Pai sadico e edipico (contra o mito
abraamico, visto que Abrado ama a seu filho Isaque e, por isso, ndo o sacri-
fica, mesmo contra a Lei) envia seu filho ao “matadouro”. Todo esse relato,
inversdo da cristandade, Zizek o qualifica acertadamente como “legalista”
(ZIZEK, 2005, p. 101).

98 71ZEK, 2005, p. 102: a “morte de Cristo como tal”.
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das instituicoes éticas de E. Lévinas, mesmo que fre-
quentemente mencione o tema. Judas ndo era neces-
sario, tampouco sua traicio. A morte do meshiah nao
era necessaria por terem os responsaveis da Lei rece-
bido a Luz da mensagem.®® Porém, tendo fechado as
portas de saida do préprio sistema, em sua liberdade
(0 momento divino do ser humano que pode afrontar
a Deus como Outro, de um Deus que, para poder
consumar sua obra e mostrar sua perfeicdo, contra
gnosticos e Leibniz, pode exclamar: "Existe mal! Ergo
pode ser o Ser perfeito que tenha engendrado tanta
gloria”), ' o sistema assassinou o justo inocente. A
primeira Totalidade caiu na adikia (o tempo final de
repressao e morte contra os que deixam de prestar
consenso a dominacdo). Por isso, o sistema (a carne)
ndo deixa que se "acumule” poder na base. Elimina
0 "mestre” (rabi, como lhe diziam), pretendendo aca-
bar com a critica. Porém, a Lei decreta seu colapso.
Assim, a morte do meshiah ndo pode ser desejada
nem decidida pelo Pai. Foi obra do sistema da Lei,
de seu poder fetichizado, dos "principes deste mun-

% “A Luz verdadeira, a que ilumina a todo homem, estava chegando
ao mundo. No mundo esteve e [...] o mundo n&o a conheceu[...] E a dabar
se fez carne (sarx, em grego) - a ordem da Lei -, acampou entre nés” (Jo
1,8-14). Seria necessario ler as obras de Michel Henry, grande fenomendlo-
go, marxista e conhecedor da psicanélise, Incarnation. Une philosophie de
la chair (HENRY, 2000), e Yo soy la verdad (HENRY, 2001). Ou novamente
HINKELAMMERT (2008), que explica a partir de Marx e da histéria do mito
de Prometeu, a narrativa mitica que funda todo o marco categorial da cha-
mada cultura ocidental: “O homem Jesus, filho de Deus, pelo qual todos sao
filhos de Deus” (p. 75). Veremos mais adiante essa questdo.

*° A existéncia da liberdade humana, que € o dpice do ser “igual a Deus”
como Outro que Deus, deve julgar-se até suas Gltimas consequéncias. Essas
consequéncias como possibilidade inevitavel negativa sdo o mal, a injustica,
a fetichizacdo de sistemas de injustica, a Lei que mata. O Ser supremo ndo
seria tdo perfeito se somente tivesse criado titeres sem possibilidade de ser
realmente Outro que si mesmo e, portanto, a causa do mal.
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do” (Mc 10,42), o comego de seu final. Os discipulos
e a comunidade "messidnica” nasciam na contem-
plagdo dessa morte do justo inocente perante a Lei
que perdia seu “fundamento”. A Lei, como sistema
de justificacdo, outorga legitimagdo; ou seja, esta fun-
dada no consensus populi (como definia Bartolomeu
de las Casas). Ao perder o consenso, a Lei entra em
colapso: Paulo descreve isso com precisdo: “Sendo de
natureza divina [...] alienou-se de si mesmo e tornou-
-se servo, um de tantos [...] sendo fiel até a morte, e
morte de cruz. [Por isso, foi enaltecido como] Jeshua,
o meshiah" (Fl 2,6-11). Esta é uma interpretacdo ma-
terialista do sentido da "morte como tal” do meshiah,
e sua morte tem significado central na mensagem,
porém néo dentro de uma hermenéutica psicologiza-
da, intimista, que pense que a mera dor possa salvar
alguém. Isso € masoquismo (da parte do crente) ou
sadismo (da parte de tal Deus).

Talvez ndo haja o tal "ntcleo perverso do cristia-
nismo”. Talvez haja um ntcleo central no cristianis-
mo que se tece ao redor do paradigma do Exodo,'®
que ira se desdobrando lentamente em todo o volu-
me II da Politica da Libertacao.

Zizek fala do "amor” nas cartas de Paulo:!®?> no
entanto, ndo se distingue bem entre eros (do desejo)
e a philia (a amizade greco-romana), ambos na ordem
da Lei, e o dgape, proprio da comunidade “messia-
nica”. O dgape € um amor ao Outro como outro, um
amor de responsabilidade pela plena realizacdo do
Outro, € um amor de servigco e disponibilidade que

'*! Faz anos escrevi um artigo sobre o tema: DUSSEL, 1987.
192 Por exemplo, em 2005, p. 111-121; 2002, p. 161-168, na “desconexdo”
relacionada ao tema “como-se-ndo” (que veremos em G. Agamben).
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supera a fraternidade, como amizade da comunida-
de sob a Lei. E solidariedade com "a vitiva, o 6rfdo,
o pobre, o estrangeiro” desde os tempos de Hamu-
rabi; com os fracos, oprimidos e explorados. A éti-
ca greco-romana sob a Lei ndo tinha conhecimento
dessa afetividade ético-transontolégica, que com E.
Lévinas, poderiamos chamar de desejo metafisico (dé-
sir metaphysique).'”® E o amor (que efetivamente néo
€ "interno”, mas intersubjetivo, histérico e politica-
mente subversivo) que solidifica o "resto” messiani-
co, que da animo para afrontar o perigo: "Nés, os
fortes, devemos carregar as debilidades dos fracos e
ndo buscar o que nos exalta. Procuremos a satisfacao
do Outro no bem, mirando aquilo que é construtivo.
Tampouco o meshiah buscou sua propria satisfacao”
(R 1.5;1=2).. -

As sugestdes destes livros para esse nosso tema
sao tantas que deveriamos dedicar-lhe mais espaco.
Mas néo podemos e, por isso, levaremos essas suges-
toes em consideracdao no desenvolvimento de todo
este trabalho.

d) Walter Benjamin (1892-1940) deixa ver certas
marcas de seu interesse por Paulo. Dele extrai prin-
cipalmente o conceito de tempo messidnico. Esse con-
ceito deve ser articulado com a enigmatica expressdo
que se segue: "A concepgédo auténtica do tempo histé-
rico repousa inteiramente sobre a imagem da reden-
cdo (Erloesung)",'®* que pode nos dar a chave de um

3 Veja meu artigo DUSSEL, 2007b (“From fraternity to solidarity: To-
ward a Politics of Liberation”, em Journal of Social Philosophy, 2007, n. 1, p.
73-93).

"4 BENJAMIN, Passagenwerk, Aufzeichnungen und Materialien, N (1991,
vol. V/1, p. 600). A “redencdo” é também o momento central do esquema
fundamental da obra de Cohen e Rosenzweig.
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pensamento de complexa e dificil captagdo. Michael
Lowy escreve:

Utopia, anarquismo, revolucdo e messianismo se com-
binam alquimicamente e se articulam com uma critica
cultural neorroméntica do progresso e do conhecimen-
to puramente cientifico-técnico. O passado (as comuni-
dades monaésticas) e o futuro (a utopia anarquista) estao
diretamente associados em uma sintese tipicamente
romantico-revoluciondria.'*®

Benjamin pertence a uma geracdo de jovens
judeus assimilados que nasce ao redor da chama-
da Primeira Guerra Mundial, e gracas a um movi-
mento que, entre outros, lanca o velho Hermann
Cohen (1842-1918), que, jubilado em 1912 da
neokantiana universidade de Marburgo, dedica-se a
repensar a experiéncia de seu povo judeu em Ber-
lim. O préprio Franz Rosenzweig (1886-1929) assiste
d sua Lehranstalt, e sua obra La estrella de la reden-
cion'® certamente se inspira no livro de Cohen La
religion de la razon desde las fuentes del judaismo.'™
Cohen pensa o judaismo a partir de uma filosofia
neokantiana; Rosenzweig o fard a partir da tradi-
cdo hegeliana, o que posteriormente serd mais com-
preensivel para os marxistas como Benjamin ou os
heideggerianos (como E. Lévinas). O "mundo” (Welt)
ou a Totalidade serd a metacategoria de Rosenzweig
que ele tera que superar.

Com efeito, a obra fundante de Cohen tenta en-
tender o nicleo gerador da experiéncia judaica a

o5 LOWY, Redencion y utopia, 6 (1997, p. 97).
06 Veja ROSENZWEIG, 1997.
7 COHEN, 2004.
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partir da cultura filoséfica neokantiana. E interes-
sante observar que a exposi¢do de Cohen é muito
semelhante ao esquema que Rosenzweig desenvol-
vera em sua obra elaborada depois de ele ter lido
em Berlim o texto ainda inédito de Cohen. Pode-se
observar que, em sua estrutura essencial, ele desen-
volve quatro categorias centrais. Comeca com a) a
idolatria;'® “a partir de onde"” parte a possibilidade
de exceder essa experiéncia como tarefa prépria do
judaismo. Tal superacdo possui uma dialética; passa
b) da criacdo,'™ c) a revelacdo (onde se detém em
longos paragrafos),!'® para culminar d) na reconci-
liacdo mediante a redencdo!''! (onde se descreve o
conteado da vida judaica em detalhe até o final do
livro). Trata-se de uma reflexdo de um crente com
grande formacéo filoséfica, de modo que levanta os
temas a altura da cultura universitaria mais exigen-
te. Pouco fala de Paulo e o faz geralmente de forma
negativa:

Foi Paulo quem despertou a desconfianca no valor das
leis e quem a aticou com suas criticas e polémicas [...]
Em primeiro lugar, Paulo mostra, com seu préprio

°® Veja “Los elementos o el perpeturo antemundo” (Vorwelt), Primeira
Parte (ROSENZWEIG, 1997, p. 41ss).

" Em Rosenzweig: “A rota ou 0 mundo sempre renovado (allzeiterneur-
te Welt)” (p. 133ss). E interessante que, contra Cohen, comeca Rosenzweig
com o tema paulino como superagéo do “mundo” pagéo: “Da fé” (ibid., p.
1355s). O tema I, 1, € “A criacdo” (Schoepfung) (p. 155ss).

"* “Arevelacdo” (Offenbarung). O tema em Rosenzweig ndo possui um
sentido messianico (ROSENZWEIG, 1997, p. 201ss).

" ROSENZWEIG, 1997, p. 253ss: “A redencdo” (Erloesung). Cohen cha-
ma mais a atenc¢do sobre a “reconciliagdo”, ndo advertindo que primeiro
esta o “resgate” (redengdo) do escravo, para depois “reconciliar-se” com
seu antigo dominador, porém na igualdade de um novo sistema (a “Terra
prometida”, o “Reino de Deus”, do que reclamam tanto Cohen, como Ro-
senzweig ou Benjamin).
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exemplo, quanto & dificil deixar intacta a lei [... Para ele]
toda a lei moral seria supérflua, ou melhor dizendo, no-
civa. Paulo pretende desvalorizar a lei [...] porque quer
mostrar que a f€ na redencdo [...] € o Ginico fundamento
da moralidade.!!?

Nesse ponto, sua interpretacdo é tradicional.
Cohen se refere ao meshiah,''®> mas essa ndo € uma
categoria fundamental de seu discurso; no entanto,
€ necessario mencionar que - € essa atitude ja nao
aparecera com a mesma veeméncia posteriormente
- Cohen tem uma sensibilidade especial pelo nivel
econémico-material, quando escreve, por exemplo: "O
Messias se converte no representante do sofrimento
[...] A pobreza € o defeito moral da histéria até o dia
de hoje [...] O Messias esta paralisado por toda a afli-
cao da humanidade [...] Esta enfermo e fraco monta-
do sobre um asno”.***

O principio de “justica” (em hebraico tsedakah)
faz referéncia essencial ao escravo e a sua liberta-
cao (com prévio pagamento de resgate ou redencio),
ao trabalhador em seu justo salario, a propriedade
que ha de dissolver e retornar a comunidade a cada
sete anos etc. Por isso, "a Torah inteira comemora a
libertagdo da escraviddo do Egito, escraviddo que nédo
era deploravel, muito menos maldita, mas que era,
ao contrario, celebrada com gratiddao por ser o bergo
do povo judeu”.’ A Politica da Libertacdo é pensada
a partir desse tipo de categorias criticas.

2 Op. cit., cap. 16 (COHEN, 2004, p. 269).

'S COHEN, 2004, cap. 13 e em outros |lugares.
" |bid., p. 204.

s |bid., cap. 9, p. 333-
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Gershom Scholem (1897-1982) recomendou que
Benjamin lesse a obra de Rosenzweig que acabara
de ser publicada em 1920.° Benjamin fazia parte de
‘movimentos de juventude” judeus em 1913 quando
conheceu Scholem."” Sendo ambos judeus assimila-
dos, que ndo praticavam sua religiio, em boa parte
sionistas, a conferéncia que o jovem Benjamin (de
21 anos) fez mostra sua atitude, e sua exposicdo foi
criticada pelos sionistas mais decididos. Nosso autor
sera um judeu assimilado, porém nunca sionista, o
que definitivamente o levara a ndo estudar seriamente
0 hebraico (quem sabe por uma resisténcia filos6fica
ilustrada) nem partir para Israel (como Scholem, seu
grande amigo intimo); ele entendera o messianismo,
porém ndo explicitamente como crente porque decidi-
ra permanecer nos meios intelectuais europeus (ainda
que ele fosse ali um espectro incompreendido e es-
tranho); ndo serd ateu, mas sim marxista decidido, ao
menos na segunda parte de sua vida (mas isso também
nao o fez confidvel aos membros do partido, do qual
pensou em fazer parte, mas, finalmente, pelas mesmas

"¢ Veja SCHOLEM, 2007, p. 163.

"7 Ibid. Deve ser mencionado que, entre as duas guerras europeias, hou-
ve ndao somente movimentos juvenis entre os judeus, mas igualmente entre
cristdos e mugulmanos. A. Gramsci fala da Acdo Catdlica na Italia. Esse mo-
vimento foi muito poderoso na América Latina, desde o México até o Brasil
ou Argentina, paralelos as juventudes do Partido Comunista e 30 movimen-
to fascista da Itdlia. Dessa A¢do Catdlica procedem movimentos operdrios
e universitarios, de onde se originard no final da década dos anos 1960 a
Teologia da Libertacdo latino-americana. No Egito, em 1926, organiza-se
igualmente um movimento juvenil democratico e progressista chamado
0s “Irm&os mugulmanos”, que tinha clara militancia politica popular. Abdel
Nasser “se utilizou” dessa organizacio (de mais de trés milhdes de mem-
bros), perseguiu-a e assassinou seus dirigentes, o que motivou a transicao
do movimento para o fundamentalismo radical (ver a obra de Taryk Rama-
dan e de seu avé egipcio). E necessdrio estudar esses “movimentos juvenis”
desde os anos 1920 a 50 para entender muitos aspectos da politica atual.
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razdes que o levaram a ndo partir para Israel, também
ndo quis ser um militante incondicional). Era um neor-
roméntico (como tantos estudados por M. Lowy), '
sem intencdo de operar concretamente na politica do
cotidiano. Nesse tultimo ponto, seguia as reflexdes de
H. Cohen: "O universalismo do messianismo € a con-
sequéncia dessa anomalia que constitui a separacédo
entre Estado e povo na histéria de Israel”.!* "Esta con-
tradicao explica também outro enigma. O Estado tinha
que perecer, porém o povo, permanecer."'*

Esse anarquismo judaico entrard em crise diante
do aparecimento sionista do Estado de Israel e muito
mais quando se produz a infernal cacada de palesti-
nos, o que constitui um genocidio semelhante ao do
gueto de Varsdvia (que vivemos hoje, na destruicdo
de Gaza, cinco vezes milenaria).'”!

Benjamin pouco fala explicitamente sobre Pau-
lo de Tarso, e se as suspeitas bem fundadas de G.
Agamben levam-nos pela méo, podemos, ndo obstan-
te, dizer que sua auséncia explicita ndo nega uma
presenca fundamental.'” Tudo parece se referir ao
enigmatico texto do comeco de Sobre el concepto de
la historia, no qual ele descreve a presenca de um
ando escondido debaixo do tabuleiro de xadrez, e que
move as pecas sem ser advertido, concluindo: “pode-
-se imaginar um equivalente deste aparato em filoso-
fia. O boneco chamado materialismo histérico sempre

"8 LOWY, 1997.

"9 COHEN, 2004, cap. 13, p. 196.

2 [bid., p. 194.

1 Escrevi um curto artigo (“Quando a realidade fala mais do que as pala-
vras”) sobre o terrivel tema, que serd publicado como apéndice de um livro
intitulado Meditaciones semitas (Anthropos, Barcelona).

2 Veja AGAMBEN, 2006, p. 1355s.
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deve ganhar, podendo enfrentar quem for, se tomar a
teologia a seu servigo, a qual, hoje em dia, é pequena
e feia, e ndo deve se deixar ver em absoluto” 123

Agamben se pergunta inesperadamente: “Quem
€ esse tedlogo curvado que o autor soube ocultar tdo
bem no texto das Teses e que ninguém conseguiu
identificar até agora?”. E eu me pergunto: por que
esse anao € a teologia "ndo devem se deixar ver em
absoluto?". E mais ainda: por que recorrer a teologia
que & "pequena e feia” para a Ilustracdo jacobina,
que extirpou esses textos das faculdades de filosofia,
como ja demonstramos no comego desta exposicio?
Benjamin, neorroméntico contracorrente, marxista e
materialista também contracorrente, ndo quer negar
sua origem judaica (melhor interpretando seu povo
como uma cultura - o que lhe € suficiente como fi-
lésofo e critico de arte -, mas que, como religido,
ou religido secularizada, ndo a afirmava como o fazia
Scholem|. Assim, ele oculta suas fontes nos meios
intelectuais nos quais lhe interessava incidir, mas as
apresenta como enigmas a serem resolvidos. Agam-
ben, em minha opinido, acerta.

O sutil argumento se baseia em insinuacdes in-
diretas. No final da segunda Tese, 1&-se: "Nos, entdo,
como qualquer outra geracdo anterior, seremos do-

tados de uma fraca (schwache)'* forca (Kraft) messi-
anica sobre a qual o passado tem alguma pretensio.
Essa pretensdo ndo deve ser desprezada de forma
rapida. O materialismo histérico bem sabe disso”. 125

3 | (BENJAMIN, 2007, vol. I/2, p. 305; 1991, vol. I/2, p. 693).
"** Benjamin escreve essa palavra espacando as letras: “schwach e”,
que na época era a maneira de assinalar uma palavra em negrito ou italico.

5 Ibid., Il (p. 306; p. 694).
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Agamben indica que a questdo foi tratada por
Paulo em 2 Corintios 12,9-10, quando, na traducdo
de Lutero para o alemio, se escreve: “[...] o poder
(Kraft) se cumpre na debilidade (Schwache)”. Além
disso, seguindo a J. Tauber, Agamben indica que, no
Fragmento politico-religioso, Benjamin estd se referin-
do a Carta aos Romanos, por seu contetido (ainda
que invertido), e pela presenca do conceito de "fu-
gaz’, de "efémero” (Vergaenglichkeit), usado em trés
ocasides no final do texto indicado.!?®

O conceito de “imagem"” (Bild) usado por Benja-
min também faz referéncia a Paulo. Agamben mostra
que a "relacéo tipologica“'?’ (de um fato passado que
anuncia e € assumido no Tempo-Agora messiinico)
foi expressada por Lutero em alemdo com a palavra

"Bild" (imagem),'*® e estd presente especialmente na
dese V:

A verdadeira imagem (Bild) do passado passa subitamen-
te (huscht). Somente cabe reter o passado como imagem
que relampagueia de uma vez para sempre no instante
de sua cogniscibilidade. [...] Portanto é uma imagem do
passado ja irrevogavel que ameaca se dissipar em todo
o presente, o qual ndo é reconhecido por aluséo a ela.'®

¢ BENJAMIN, 2007, vol. lI/1, p. 207; 1991, vol. IIf1, p. 204.

7 AGAMBEN, 2006, p. 77ss: “Typos”.

8 Em Romanos 5,14: “Este eraimagem (Gegenbild em Lutero e Benjamin;
typos em grego) do que havia de vir”.

3 BENJAMIN, 2007, vol. If2, p. 307; 1991, vol. 12, p. 695. Para o senti-
do proprio do texto, recomendo a obra de MATE, 2006, cap. 5; p. 107ss.
Para explicar o texto se remete a um comentdrio da tese VI, que diz: “Esse
presente, iluminado ndo com sua propria luz, mas com a luz que vem do
passado - escreve Mate - cristaliza em imagens (Bilderrn) que se podem cha-
mar dialéticas. Representam um achado salvifico para a humanidade” (BEN-
JAMIN, 1991, vol. If3, p. 1248). Um zapatista no tempo presente se refere a
Emiliano Zapata do passado, rememorado como vivendo um tempo messi-
anico passado que se atualiza na a¢do da FZLN no presente: a “imagem” do
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Além disso, como lemos, “passa subitamente”,
velozmente; nova referéncia a 1Cor 7,31: *O prazo se
encurtou [...] passa, pois, a figura deste mundo”,

Toda a influéncia paulina se sintetiza no desco-
brimento do "Tempo-Agora" (Jetzt-Zeit), que é uma
traducdo literal da expressdo grega que ja transcre-
vemos acima: ho niin kairés, frequente na Carta aos
Romanos, e que Benjamin expressa na Tese XIV: ‘A
historia € objeto de uma constru¢do cujo lugar nio
configura o tempo homogéneo e vazio,'® mas carre-
gado pelo Tempo-Agora.™' Assim, para Robespierre,
a antiga Roma era um passado cheio desse Tempo-
-Agora que ele fazia saltar com relacdo ao continuo
da histéria”.'*> E o tempo messianico do qual temos
falado em todos os autores tratados até aqui. E a par-
tir desse tempo messidnico, agora presente, que se
tem a capacidade de ler no passado os momentos
da propria densidade messidnica. A partir do perigo
do compromisso messidnico, sdo entendidos e res-
gatados os passados, cumpridos na prépria atitude.
Agamben termina a reflexdo com um texto de Ben-
jamin: "A imagem lida, ou seja, a imagem no agora
da cogniscibilidade (Erkennbarkeit), possui em grau
supremo a marca desse momento critico e perigoso
(gefaehrlichen) que se acha na base de toda leitura” 1%

Quando no Tempo-Agora um Evo Morales 1& os
textos sagrados da consagragdo das autoridades an-
cestrais aimarads na “Porta do Sol” do Tihawanaku,

passado reinterpretada a partir do presente fundamenta a messianidade do
presente. Relacdo dialética tipoldgica. Zapata é a “imagem”.

B9 Dirfamos nds ho kronos.

810 ho kairds.

?* BENJAMIN, op. cit., Tese XIV (p. 315; p. 701).

" Idem, Das Passagen-Werk, N (BENJAMIN, 1991, vol. V/1, p- 578).
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esses textos antigos lhe sdo “cognosciveis” (em todo
o seu significado) a partir do perigo do agora de de-
safiar os costumes crioulos brancos e mesticos de
cinco séculos. O passado, que jaz oculto, que pode
desaparecer sem ser lembrado, e que passa rapido,
€ rememorado, ressuscitado no agora messidnico da
revolucdo cultural boliviana.

Conforme ja citamos, Benjamin escreveu que “a
concepcao auténtica do tempo histérico repousa in-
teiramente sobre a imagem da redencdo (Erloesung)”.
Que pode significar essa proposi¢cdao? Ja vimos em
H. Cohen e em F. Rosenzweig a importancia da re-
deng¢do. Paulo usa frequentemente a palavra. Em sua
origem grega, "redencado” significa a manumissao do
escravo, o pagamento do resgate para outorgar sua
liberdade. Fala-se, portanto, da "libertagdo dos escra-
vos”. Por isso, a politica critica de libertagdo (ou de
redencdo) parte do momento em que uma parte da
comunidade politica (o "resto”, o “povo” como plebs)
é resgatada, ou seja, na linguagem paulina: nédo se
atribuem a ele as faltas (a hamartia) nem a culpa por
havé-las cometido. O perdédo faz emergir um regime
de gratuidade. O “povo” encontra-se libertado, res-
gatado da "escraviddo do pecado”, da Lei. Esse esta-
do de inocéncia recuperado € o efeito da “redencéao”,
do "resgate”. O escravo do Egito se coloca de pé e
comeca um caminho. Paulo fala repetidamente de
apolytrosis (redencgdo, libertagdo) que vem de lytron
[em grego, e goel, em hebraico - resgatador, liberta-
dor). Veremos como essa categoria sera utilizada na
filosofia politica critica.

e) Jacob Taubes (1923-1989) se encontra em uma
situacdo completamente diferente de todos os auto-
res expostos até o momento. No final do século XX,
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Taubes ja havia vivido a experiéncia do Holocausto
e da fundacdo do Estado de Israel. O que E. Lévinas
acreditava que significaria o fim da crise da assimi-
lacdo dos judeus, pela criacdo do Estado, veio a pro-
duzir uma crise inevitavel. Agora os judeus viviam
a contradicdo que os cristdos haviam sofrido no sé-
culo IV. O estado davidico, fundado pelo sionismo,
nao era uma panaceia. O judaismo devia voltar a se
perguntar sobre seu sentido. Além disso, Taubes &
um filosofo politico, que mantém respeitosa amizade
com Carl Schmitt na Alemanha do pods-guerra (o que
parece incompreensivel). O seminario de Taubes so-
bre Paulo de Tarso, em Heidelberg, em 1987, tem es-
pecial significado: ele explica um Paulo, um judeu da
diaspora, que atua e pensa a partir de uma estrita tra-
dicdo judaica, mas sem reduzir a critica que efetuara
do pecado do povo judeu (apesar de si mesmo, como
judeu) mostrando, assim, a seu proprio povo que o
fato de terem caido na desercdo de seu Deus, tantas
vezes anunciada pelos profetas, se situava dentro da
melhor tradi¢do de Israel. E um Paulo Judeu, perfei-
tamente judeu, que sustenta um messianismo novo
(termo que nunca usa em seu sentido atual). A Tau-
bes ndo interessa a figura de Jeshua ben Josef (como
o0 chama e o temos adotado|; nisso F. Hinkelammert
tera uma posicdo diametralmente distinta (a mesma
daqueles que tém tratado desse tema na América La-
tina). Sendo aluno de G. Scholem, ele tem uma espe-
cial relacdo com W. Benjamin (a quem ndao deixa de
criticar) e trava um didlogo criativo e respeitoso com
um catélico de direita como Carl Schmitt. Conhece
pessoalmente o meio académico da Alemanha, Esta-
dos Unidos e Israel, o que ndo o impediré de criticar
suas instituicdes. A obra que comentaremos & apai-
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xonante.'® Suas intuicdes, fundamentadas em longos
estudos, sdo as mais originais sobre o tema e em re-
feréncia a todos os autores até agora tratados. No en-
tanto, desde o comego queremos citar uma suspeita
que nos permite enunciar o que poderia se chamar:
‘com Tauber, além de Tauber”. Referindo-se a Bloch
e Benjamin, ele escreve:

Néo gosto do tom mistico de seu marxismo [...], den-
tro do qual, em minha opinido, nédo fica lugar algum
para a experiéncia religiosa [...] Claro que compreendo
o que pretendem Ernst Bloch e Walter Benjamin: nos
planos de trivilializacdo, isso estd se repetindo na es-
querda catdlica e protestante e € o que ressoa hoje no
cristianismo da igreja popular latino-americana. Porém,
independente de quanto esforco espiritual facam Ernst
Bloch e Walter Benjamin nos terrenos do conceito e da
imagem, continua havendo um hiato que nao pode ser
superado de forma marxista,'*

E uma opinido enigmatica, mas agradecemos que
ele a tenha explicitado, porque deixa ver seu eurocen-
trismo, o desdém pelo pensamento latino-americano
que ignora (seria bom para ele que lesse ao menos
as obras de Michael Lowy), e sua impossibilidade
de compreender as expressdes de Benjamin sobre
o "materialismo” (que na boca de F. Hinkelammert
adquire uma autoridade que Benjamin nunca teria
podido alcancar — assim como Taubes - por sua falta
de aprofundamento preciso com intencgao reconstruti-
va da obra integral de Marx, tal como nés empreen-
demos). Voltaremos ao tema.

34 La Teologia Politica de Pablo (TAUBES, 2007).
55 |bid., p. 168.
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Em primeiro lugar, para Taubes, a Carta aos Ro-
manos € enviada a uma comunidade “messidnica”
(cristd) desconhecida, com maioria de prosélitos, %
porque Paulo ndo havia estado em Roma. Porém, ao
mesmo tempo, parece que Paulo deve se justificar pe-
rante os membros da comunidade que pedem provas
de sua autoridade, visto que nao € um dos "doze”, por
1sso a carta é sumamente argumentativa, a partir das
antigas tradi¢cdes do povo judeu. Ele devia chamar a
atencdo da comunidade pelo conhecimento da Lei.
Porém, a0 mesmo tempo, deve igualmente usar as ar-
mas do argumento, porque a carta é uma formidavel
alegacdo contra o Poder reinante, visto que é dirigida
a indicar a estratégia que a comunidade messianica
deve empregar no préprio coracdo do imenso impé-
rio fundado (justificado) na Lex romana. Politicamente,
Paulo demonstrara que a Lei deixou de ser o critério
de "justificacdo”. O ataque vai dirigido, como j4 indica-
mos, contra a Lei romana, a Torah judaica e o forma-
lismo ortodoxo de certas ambiguidades dos membros
judaizantes da comunidade “messidnica” (cristdos). O
Paulo de Taubes ¢ inteiramente judeu, entdo deve pro-
var aos judeus a razdo de terem sido eleitos, e sem ne-
gar a Deus essa eleicdo, no entanto, podem perder os

% As comunidades messianicas (cristds) devem ser consideradas dentro
de uma tradicdo de proselitismo judaico. O proselitismo normal permitia
que os goim (ndo judeus) entrassem na comunidade e eventualmente se
“judaizassem”. A originalidade deste grupo ou seita judaica messianica (os
chamados “cristdos”) ¢ que conceberam uma “nova” Alianca, a partir da
qual ndo se exigia que os prosélitos cumprissem os antigos ritos judaicos.
Nasceu, assim, um novo calendario, novas celebrag6es (ritos) e, dada sua
enorme expansdo, deixou a sua primitiva comunidade judaica em minoria
absoluta, ndo somente em nimero, mas também por uma compreensao
nova da transformagdo do mundo greco-romano. H3 que se esclarecer ca-
tegoricamente esse messianismo que deu tais resultados politicos, os quais
ndo interessa a Taubes analisar.
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privilégios da Alianca, devido ao pecado cometido por
Israel. A eleicdo gratuita ndo era um privilégio, mas
responsabilidade. Devido a traicdo do seu povo, Deus
elege agora os goim (pagdos), mas ao mesmo tempo
conta com Israel, visto que escolhe entre os seus um
resto fiel e, a partir de todos os judeus, Deus se abre
as nacdes nado judaicas: um povo novo que se trans-
forma do "resto” do povo e dos "ndo povo” em “meu
povo". A eleicdo das nagdes ocupa os capitulos 2-7 da
carta. Porém, Taubes se interessa especialmente pelos
capitulos 9-12, que sdo o tema de discussdo com Carl
Schmitt em 1979. Um ponto central é o seguinte:

Reservel para mim sete mil homens que ndo dobraram os
joelhos diante de Baal.'* Pois, da mesma maneira, no
Tempo-Agora ficou um residuo, eleito gratuitamente. E
se & gratuito (Rhariti), ndo se baseia nas obras (érgon),
sendo o gratuito (khdris) deixaria de sé-lo. O que se se-
gue? Que ainda que Israel ndo tenha conseguido o que
buscava, os [novos] eleitos o conseguiriam (Rm 8,4-8).

Taubes mostra que essa possibilidade de recusa
do povo e do rompimento da Alianca sempre esteve
presente em Israel. Uma originalidade de sua inter-
pretacdo é o fato de ele situar o rito como momento
explicativo, como acao de celebragdo comunitéaria
simbodlica de uma subjetividade corporal (tdo atual

%7 Sera da maior importancia tedrica para a filosofia politica compreen-
der adequadamente, como categoria filosdfica, essa divisdo que se produz
em “todo (pan em grego) Israel” e uma “parte (o resto) de Israel”, questdo
que Taubes anuncia como o tema de fundo dos primeiros quatro capitulos
da carta aos Corintios. A. Gramsci indicaria que “o bloco social dos oprimi-
dos” se divide do consenso hegeménico de “toda a comunidade politica”
sob a autoridade do “bloco histérico no poder”. Com efeito, 0 “resto” ndo é
membro da parte que, dominando o templo, as escolas dos escribas e os fari-
seus, levou o Justo até a cruz. Eram os grupos dominantes. Temos toda uma
estrutura categorial implicita quanto a qual o préprio Taubes ndo adverte.,
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hoje nas comunidades indigenas na Bolivia revolu-
cionaria, no Chiapas zapatista ou na tradicido judai-
ca). A redacdo do texto da Carta aos Romanos tem
como proposito explicar a situacédo celebrada em uma
festa judaica nos "dias tremendos” do Yom Kipur: du-
rante seéculos, os judeus imploraram e, por isso, im-
pediram que Deus rompesse o pacto, a Alianca, por
suas inevitaveis infidelidades, e que perdoasse seus
pecados. Paulo expressa um basta! A medida foi pre-
enchida; o limite foi rebaixado: assassinou-se aquele
que pregava a "metanoia” (a conversdo). A morte do
justo, do meshiah, sob a Lei, destruiu o sentido da
Lei. Derrubam-se, assim, as trés instincias legais:
a do Império romano, a do templo e da sinagoga, e
a das normas que os judaizantes pretendiam impor
na nova comunidade messidnica. Agora, a "justifi-
cagdo”, como sempre, refere-se 4 emunah. A Abraio
se fez a promessa porque teve emunah, antes que
houvesse Lei. Tal atitude (a emunah) somente brota
na historia, no Tempo-Agora, quando o “resto” apare-
ce como ator messiadnico, constitui-se como comuni-
dade, recebendo o “espirito” (pneuma). Aqui, Taubes
repassa a Hegel'® o sentido do conceito de “espirito”
de Aristoteles para dizer, sintetizando rapidamente
sua posicdo, que "o pneuma [é] como uma forca que
muda um povo”.'* Uma vez que o povo, originado
pelo “espirito” (que denominarei filosoficamente "o
consenso critico intersubjetivo”, que com precisio
constitui um povo como povo, o “resto” - a plebs
-~ ém ruptura com a comunidade politica divididaj,
comeca sua tarefa histérico-messidnica, e apoiara
0s acontecimentos do mundo do primeiro eon, sob

* TAUBES, 2007, p. 53ss, 136ss.
9 bid., p. 60.
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a Lei (o Império romano, Israel etc.) “como se nao”
tivessem agora capacidade de dar sentido a existén-
cia: "Assim, prosseguindo, [...] os que sofrem [hagan]
como se ndo sofressem, e os que se alegram, como
se ndo se alegrassem” (1Cor 7,29-31). Esse seria o
sentido do niilismo de Benjamin, na interpretacdo de
Taubes. Na América Latina, Evo Morales, por exem-
plo, veste-se como os camponeses, mesmo sendo
presidente, porque vive como se nido fosse presiden-
te do sistema burgués tradicional. Isso porque, no
tempo messidnico, tempo do continuo perigo de ser
assassinado pela oligarquia (e pelos servicos de inte-
ligéncia norte-americanos - ndo se trata de metafo-
ras!), o presidente € um servidor do povo no exerci-
cio delegado do poder obediencial (como ele mesmo
denominou).!*°

E de grande interesse a interpretacdo que Taubes
expoe sobre as posigdes de Carl Schmitt sobre Pau-
lo de Tarso, Hans Blumenberg, do préprio Freud ou
Nietzsche (nesse Gltimo caso, o metafisico do “eterno
retorno” devia ter acreditado no "Anti-Paulo”, visto
que pensava que Jeshua era um idiota do povo; ou
seja, ndo seria valido ser o "Anticristo”).

A riqueza do livro de Taubes é inesgotavel, e o
teremos presente em muitos momentos da exposicdo
desta Critica da Filosofia Politica Burguesa, como diria
Marzx, se ele houvesse escrito uma politica e ndo uma
critica econémica.

A tese final pode ser sintetizada em duas posi-
coes extremas. Porém, acredito que lhe falta uma ter-
ceira, que nos propdem os editores da valiosa obra:

4% Veja Tesis 4 em DUSSEL, 2006.
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Enquanto Taubes (e Paulo)**! chegam & conclusio de
que ndo ha nenhuma ordem politica que seja legitima
(mas somente legal) - e essa postura é a que se entende
como uma teologia politica negativa -, Schmitt se aferra
ao postulado da ordem politica representativa, a qual
refere sua legitimidade ao fato de proceder do governo
de Deus, que ele traz ao fenémeno. Sé a verdade revela-
da como vontade de Deus consegue fundamentar uma
autoridade que eleve a pretensdo de ser obedecida.!#?

A primeira posicdo (a) soa como anarquia e se
aproxima da interpretacédo da politica de E. Lévinas.
A segunda, ao contrario, (b) é uma posicédo tradicio-
nal de direita, defendendo que todo poder vem de
Deus e € delegado as autoridades. A partir de Paulo
€ ao contrario, penso (c) que a doutrina da “justifi-
cacdo pela emunah” abre a porta para que o poder
surja do proprio povo, recebendo o “espirito”; “espi-
rito” que € a consciéncia messidnica da comunidade
da Nova Alianca. Comunidade que recebe uma nova
promessa, na medida em que ela for fiel na cons-
trucdo do Reino de Deus, onde a justificacdo parte
do consenso do povo como “filhos de Deus”, e nio
como “escravos” sob a Lei. Paulo usa um conceito
estranho: “receberam um espirito que os transforma
em filhos (uiothesias) e que podem gritar: Abba! Pail”
(Rm 8,15); "porque filhos de Deus sdo todos aque-
les que se deixam levar pelo espirito de Deus” (Rm
8,14). Em meio ao Império - os escravos, em suas
casas, € os oprimidos, sob a Lei - escutaram uma
mensagem que vinha de baixo, a partir dos pobres
e fracos, dos humilhados e sofredores: *Todos somos
filhos de Deus!"; "Deus é nosso pai”, que nos perdoa

" Nao penso que essa seja a posicdo de Paulo.
" Trabalho incluido no volume de TAUBES, 2007, como Epilogo, p. 150.
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e nos chama a responsabilidade para com os Outros.
O meshiah é cada um; é aquele que, arriscando-se
além da Lei, caminha sobre as dguas do cumprimen-
to da Lei como "Lei do amor”. Veremos o significado
que essas expressoes, expostas por F. Hinkelammert

a partir de Karl Marx exigem, quem sabe para escan-
dalo de J. Taubes.

f) O livro de Giorgio Agamben (1942-), El tiempo
que resta. Comentdrio a la carta a los romanos, ™ é
fruto de uma pesquisa mais especializada sobre nos-
so tema, cheio de sugestdes e atualidade. Nele, sdo
alcancadas grande precisdo e clareza sobre alguns
temas debatidos sobre Paulo de Tarso no ambito fi-
losofico europeu e norte-americano. Sio seis grandes
‘jornadas”. Vamos considera-las uma a uma.

A primeira “jornada” é percorrida mostrando o
sentido “messidnico” da carta de Paulo. Na segunda,
o tema central € a palavra grega kletos: o “chamado”,
a "vocacdo”, de onde se deriva ekklesia (0s "convo-
cados” messianicamente). A “convocacdo” para fa-
zer parte da comunidade messidnica se sobrepde e
absorve, absolve, subsume a fungdo que se cumpria
previamente na ordem da Lei. E aqui que se comeca
a operar o "‘como ndo ser’: escravo, como se ja nido o
fosse. Ou seja, 0 escravo de um senhor romano come-
¢a a viver a experiéncia de ser livre, como “os filhos do
Deus"” desconhecido. “A vocacdo messidnica é a reno-
vacdo de toda vocacdo."'* No caso de Evo Morales,
independente do fato de ter sido pastor ou cocaleiro,
sua “vocacdo” ou sua "ocupacgdo” prévia, deixa lugar
a uma nova e total responsabilidade, a de enfrentar

'3 AGAMBEN, 2006 (original de 2000).
' |bid., p. 33.
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O perigo, como presidente (mais de um atentado a
vida): porém, ele é presidente como se ndo fosse (sob
a Lei, como primeiro mandatario, com muitas prerro-
gativas e beneficios), por sua simplicidade, pobreza,
humildade, compromisso horizontal com os indigenas
etc. A referéncia a todo o acontecimento da redencdo
a que frequentemente nos remete W. Benjamin, fala-
-nos também desse mundo novo que abre a “convo-
cacao” messidnica que se relaciona ao ato de pagar o
resgate, libertando o sujeito da antiga funcdo sob a
Lei. Nesse novo estado, os membros da comunidade
messianica fazem "uso” (do grego khresis) dos bens a
sua disposicdo, porém, como meros mediadores, ten-
do em vista a responsabilidade messianica de servico
a um povo de indigenas, oprimidos durante séculos.
Neste sentido, o proletariado, em seu sentido origi-
nal pré-Marx, indica essa totalidade convocada. (Em
alemdo, todos os estratos populares em seu conjunto,
Staende, devem ser distinguidos de determinada “clas-
se” social, até mesmo a classe operaria. )45

Na terceira “jornada” ele se ocupa do conceito
de aphorismenos (em grego, e parush em hebraico):!#
o "separado”, "apartado”, “cindido”, “dividido”. Paulo
sabia que a Lei separava os judeus dos nio judeus (os
goim). Porém, a partir da convocacdo para se fazer
parte da comunidade messidnica, o novo povo, outro
tipo de divisdo era produzida. O antigo "muro” entre
judeus/goim era superado; entretanto, aparecia um
novo muro de Lei/Espirito ou Lei/emunah.

“ Ibid., p. 37-42.
' A palavra “fariseu” tem a mesma raiz parushim: os separados, puros,
estritos.
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Esquema 2
A nova divisao messianica da nova Alianca

Sob a Lei Na emundh (a nova lei)
Antiga | 1.Judeussegundoa | 2.Judeus segundo Nova
Divisdo | carne (antiga alianca) | o espirito: o “resto” Alianca

3. Ndo judeus (goim) | 4. N&o judeus
segundo a carne (os povos) “convocados”

Nova Divisao*

*0 Judaismo rabinico esta representado para Paulo em 1; 0 novo mes-
sianismo (cristdo) em 3 e 4. Esse ultimo € o judaismo (3) proselitista (4).

O interessante da nova divisdo é que ela divide
a comunidade judaica em dois momentos: os que
permanecem fiéis a Lei, como critério dltimo de jus-
tificacdo (segundo a carne), e os que aderem agora
ao novo critério: a emunah, ndo a "carne” (da antiga
Alianca), mas ao "espirito” (em hebraico ruah), o "res-
to” de Israel, a raiz do novo "povo”. Agamben escreve:
"Comeca aqui um capitulo fundamental na histéria
seméntica do termo povo que seria pertinente até o
uso de hoje".'*” “No instante decisivo, o povo eleito -
todo o povo - constitui-se necessariamente como um
resto, como um nao todo."!“8

Nesse momento, na questdo “todo/parte”, que
tanto interessa a |. Taubes, parece que Agamben se
perde quando diz que o povo “"ndo todo nem em parte,
porque € impossivel que o todo ou a parte coincidam
consigo mesmos ou entre si".'*® Ele parece perder a
direcdo quando ndo compreende que do “todo”, todo
Israel (para nés a “‘comunidade politica” da Arquite-
tonica de uma Politica da Libertacédo), se divide uma

%7 |bid., p. 54.
8 |bid., p. 60.
49 |dem.
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‘parte”, o "resto” (ou o nicleo originador da nova co-
munidade messidnica ou "meu-povo”) que, por sua vez,
‘ainda” ndo € um "todo”: a nova ordem futura. Dai
que chamar de plebs (indicagdo de Agamben, segundo
sugestdo de Foucault) a comunidade originaria messia-
nica ("parte” de Israel) que no futuro se tornara a co-
munidade da Nova Alianca (o "todo” dos “convocados”,
ekklesia: o populus) ndo oferece nenhuma dificuldade
se ela for situada diacronicamente. Porém, é a isto que
Agamben se opde: “o resto (paulino) ja ndo é, como
para os profetas, um conceito que olha para o futuro”.**°
Sem olhar para o futuro, ndo se entende nada.

A quarta "jornada” talvez seja a mais interes-
sante. Ela trata do problema dos diversos “tempos"
e suas qualificacGes. Existem dois tipos de "tempo”,
mas também ha dois niveis (eones) de dois tempos,
sendo o segundo inaugurado pelo "tempo messiani-
co”. Para Agamben (veja Esquema 3) os dois tempos
sd0: A} o "tempo” cotidiano (como o de W. Benja-
min) e B) o tempo messidnico, que inaugura; e C)o
tempo “escatologico” ou aquele que se abre para a
eternidade."' Parece que Agamben perdeu o sentido
histérico-politico do tempo messidnico. Ele tem ra-
zao ao dizer que o decisivo aqui é “que o pleroma do
kairés seja entendido como a relagdo de cada instante
com o messias”."” Entretanto, isso ndo significa que
essa seja uma experiéncia individual, pontual, caética
e fora do tempo historico. Ou seja, o “acontecimento”
messidnico é comunitario, de uma comunidade mes-
sidnica, no tempo histérico (cotidiano como Cronos),
irrompendo como outro tempo (como kairés) ndo s6 no
presente ou no passado: esse acontecimento certa-

0 [dem.
' Ibid., p. 69.
52 Ibid., p. 80.
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mente relembra tudo o que o Tempo-Agora anun-
ciou (as "imagens”); salvo nessa memoria, que situa
na historia messidnica o novo momento e as vitimas
do passado, € o ato redentor (que paga o resgate) do
passado (pela meméria) e do presente (ao colocar
em acdo, como atores coletivos reais, a comunidade
messidnica) tendo em vista o futuro (“todo” Israel, o
populus). Nesse entusiasmo messidnico (com o “espi-
rito’), o meshiah se manifesta podendo ser um “mes-
tre” ou “cada um"” dos membros da comunidade.

Nesse caso, o “tempo cotidiano” da Lei (A) recebe o
impacto da comunidade messidnica no "Tempo-Agora”
(B) que instaura outro tempo (que sera um cronos no
final) (C), que serd "retido” pelo katékhon (D) até que
aconteca o final (E). Agamben se opde a essa visdo tradi-
cional e recupera o futuro (a utopia, os postulados politi-
cos € os projetos concretos, que dao lugar a hegemonial).

Esquema 3
Os dois tempos e os dois eones

Para G. Agamben: A BNt B
(A: a criagao; B: o evento messianico; C: o eskhatdn)

C’ E
Para nds: A B’ D

(A: cronos; a flecha ascendente B’: evento messianico (kairds);
C': eskhaton; D: o katékhon; E: o Final: parousia)

O evento messidnico subsume (o conceito de ka-
targein)'* a Lei (A), nega-a com seu tempo e seu eon,
mas a supera (flecha ascendente B'), instaurando-a

3 E importante a origem paulina, segundo Agamben, do conceito de
“subsumptio” (a partir da raiz latina) ou “Aufhebung” a partir da raiz alems,
da longa tradicao em Kant, Hegel e Marx (AGAMBEN, 2006, p. 97ss), ques-
tdo que tratamos em numerosos lugares de nossa obra.
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em outro nivel (C’), mas ndo como a mesma histéria
(ABC ndo € igual a AB'C’ - porque nio estio mais
no mesmo nivel ou horizonte; houve um salto quali-
tativo).

A quinta “jornada’, entre outros, estuda que o
tema da suspensdo da Lei no evento messidnico nio
¢ um ‘estado de excegdo”; entretanto, no final, esse
estado € uma referéncia a Lei, j4 que, quando o “es-
tado de excecdo” é suspenso, retorna o “estado de
direito”, que nédo é o mesmo que um auténtico “esta-
do de rebelido” sem retorno. O “estado de rebelido”
€ seguido por um novo eon (C'), novo tempo, com o
pronunciamento de outra nova lei, mais justa (que
completa a Lei antiga). Ndo é uma mera inversio ou
restauracao, mas sim a "redengdo” que instaura uma
nova ordem. No entanto, essa nova ordem nio serd
o Reino escatoldgico (o postulado da sociedade sem
classes, sem estado, sem propriedade etc.), mas um
tempo (Paulo ainda ndo podia imaginar os muitos
tempos de impérios futuros, s6 o romano e com uma
parusia proxima) que fard (muitas vezes) a Lei “ino-
perante” (katargein) e se "reterdo” (o kategeon) as ano-
mias (quando cada sistema da Lei se torna dominacdo
e repressdo final) até que se desencadeiem novamen-
te as rupturas futuras (quando o futuro meshiah mata
todos os messias da histéria). Como fica evidente, es-
sas ultimas reflex6es ndo sdo de Agamben, mas nos-
sas; assim, € possivel que pensemos uma politica a
partir de Paulo.

A sexta "jornada” trata de toda a questdo da emu-
nah (a fé) e, ligada a ela, o tema da nova “berit". O
pecado de Adéo & precedido pelo perdio dos pecados
pelo meshiah. Diante da Alianca com Abrado, a nova
Alianca se depara com a comunidade messidnica,
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com o "ndo povo" agora "povo-meu”. A Lei de Moi-
sés, que mata quando se fetichiza, é superada pela
nova lei da liberdade, da vida, da fé, do amor, do
novo eon, que resgata e redime.

O processo de uma politica da redencdo (ou da
libertacdo) vai dando passagem, o Uebergang, da Ar-
quitetonica a Critica, da Totalidade & Exterioridade (e
a nova Totalidade futura). A "libertacdo” é critica, é
redencao, € recriacdo de nova praxis e de novos sis-
temas politicos a partir do consenso critico, da "fé’
comunitaria do ator coletivo da nova politica: o povo.

No "Tempo-Agora” do processo politico do co-
meco do século XXI na América Latina, a Politica da
Libertacdo rememora os atos messidnicos passados
(o volume I), analisando a estrutura (como "via lon-
ga" de Paul Ricoeur) da politica no tempo cotidiano
e abstrato (volume II), para dar o “salto de tigre” ao
presente de uma profunda revolugdo em curso (neste
volume III).

g) Abordaremos agora um autor diferente de to-
dos os anteriormente expostos: Franz Hinkelammert
(1931-).'** Ele tem a vantagem, em relacdo aos autores
ja citados, de ser um excelente economista, além de
um inigualavel conhecedor de Marx, com formacio
filosofica e rodeado durante anos por um grupo de
teélogos da libertagdo (tendo comecado sua formacao
nessa disciplina com o professor luterano e marxista
H. Gollwitzer, em Berlim). Seu lugar de enunciacdo
€ o mundo periférico pés-colonial latino-americano,
comprometido com os movimentos populares mais

% Veja a excelente introdugdo de Juan José Bautista ao dificil pensa-
mento de nosso autor, arqueologicamente apresentado, 2007.
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avancados a partir da década de 1960. Nenhum dos
autores nomeados reune tal quantidade de qualida-
des. E, para distingui-lo ainda mais, em vez de tratar
somente de Paulo de Tarso, ele toma como referéncia
o Evangelho de Jodo e o livro do Apocalipse, a partir
do qual invalida a hip6tese de von Harnack sobre a
distdncia entre Jeshua ben Josef e Sdo Paulo (como
igualmente opinam Taubes e muitos outros). Em O
grito do sujeito, ele indica metodologicamente um as-
pecto ao qual ja fizemos referéncia:

Tomo o Evangelho de Jodo como um texto que fala so-
bre uma realidade [...] O texto néo é [somente] teoldgico,
mas sim reinterpreta a realidade a luz de uma tradicéo,
da qual o teolégico faz parte integrante [...] No entanto,
para a reflexdo de nosso presente em sua histéria, em sua
geénese, textos como o Evangelho de Jodo foram imuni-
zados ao serem declarados como textos teologicos [...] Ao
declarar nossos textos fundantes como textos teoldgicos,
cercamo-los de um tabu impenetravel. O fato de nossos
textos serem fundantes transforma-os em nosso tabu cen-
tral e nossa histéria se transforma em um grande enigma
[-.] Nesse sentido, quero tratar o texto do Evangelho de
Jodo como texto fundante de nossa cultura,!s

Essa tese, na leitura que Hinkelammert faz dos
textos, € muito diferente de todas as efetuadas pelos
autores anteriores. O que ele se propde & o seguinte:
"Quero demonstrar que o Evangelho de Jodo é um
texto que foi invertido como conjunto de sentido no
curso da historia posterior [...] o mesmo ocorreu com
as obras principais de Paulo”, 1%

> HINKELAMMERT, 1998, p. 11-14.
*5¢ Ibid., p. 18. Para Paulo, “o pecado principal se comete cumprindo a lei
e ndo por violagdo da lei. Esta dimensdo desaparece e & substituida pela vio-
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Para Hinkelammert,'* o centro do Evangelho de
Joédo acontece no juizo ao redor de Jodo 18,12 a 19,22.
Tudo o mais & preparatorio ou sdo seus corolarios. O
texto central € o proprio juizo & morte: "Vocés sdo
filhos de Abrado [proclama Jesus diante dos juizes],
cumpram as obras de Abrado. Porém, vocés procu-
ram me matar [...] Abrado ndo matou [a Isaque]” (Jo
8,39-40). Abrado amou a vida de seu filho. A lei semi-
ta daquele tempo lhe ordenava imolar o primogénito.
Abrado, por amor a vida, ndo cumpriu a lei. Jesus,
igualmente, curava os enfermos no sibado, quando
a lei ordenava nao trabalhar. O mito abradmico in-
terpretado assim era um "antiédipo”, tdo radical que
a psicanalise nunca o pdde analisar. Hinkelammert
comenta:

Jesus parece interpretar esse mito [abradmico] diferen-
temente e, dessa maneira, recupera o significado ori-
ginal do texto. Abrado se libertou da lei; deu-se conta
de que a lei exigia dele um assassinato e descobre um
Deus cuja lei € a lei da vida. Abrado se converte e se
liberta. Ndo mata, porque se deu conta de que a liberda-
de &€ dada para ndo matar, nem a seu filho nem aos ou-
tros. Abrado, livre gracas a lei, se libertou para ser um
Abrado livre perante a lei, sendo a raiz de sua liberdade
a recusa a matar. Nesses termos, entende-se o que diz
Jesus: "Vocés procuram me matar. Abrado ndo matou",'>
"Jesus sempre julga a partir da libertacdo pela recupe-
racdo do sujeito que vive perante a lei.”'* Jesus se uni-
versaliza no sujeito que vive, que é sujeito necessitado e

lacdo da lei como Unico pecado” (ibid.). “Nietzsche ndo percebe - ou ndo
quer perceber - a inversao do conjunto de sentido que sofre o cristianismo
ao se converter em um cristianismo a partir do poder” (p. 21).

7 Veja o ja citado em (35ss) do vol. | da obra Politica de la Liberacién.

58 HINKELAMMERT, 1998, p. 46.

9 Ibid., p. 48.
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que se rebela perante o cumprimento da lei [como tini-
co critério de justificacdo], enquanto destréi a vida. Este
sujeito e sua reivindicagdo podem aparecer enquanto a
lei se transformou na lei como cumprimento normativo
[fetichizado] [...] Perante esta tautologizagdo da lei, apa-
rece um sujeito universal, ndo somente tal ou qual um
sujeito concreto. Jesus reivindica esse sujeito. %

Até aqui, Hinkelammert coincide de maneira
proxima com os filésofos ja nomeados, mesmo que
com graves matizes diferenciais. Porém, agora, ele
segue seu argumento e mostra a inversdo da inver-
sdo d Lei produzida por Jesus e seu seguidor Paulo.
O pecado, o tinico e fundamental, nio é o descum-
primento concreto e diferencial de algum aspecto da
Lei, mas a justificacdo do pecado, sim, em dltimo
termo, € a Unica e exclusiva "transgressio da Lei”.
Para Jesus, quando a Lei nega a Vida, é necessario
saber negar a Lei. Porém, esse principio subversivo
perante o Império e o formalismo dos que exerciam
o poder em Israel, com o tempo, sera subvertido -
questdo do capitulo IV: "A cristianizagdo do Império
e a imperializacdo do cristianismo”.’® O pensamen-
to greco-romano ndo pode se inverter, visto que é
desde sempre a fundamentacdo do poder perante o
escravo, a mulher, os barbaros etc.; era, de certa ma-
neira, despético. O cristianismo, pelo contrario, da a
palavra ao Outro, aos pobres, aos escravos. Porém, a
partir do século 1V, na "Cristandade”,'* surge a “lei
de Cristo” como aquela que rege a Igreja e o Império;
produziu-se uma nova fetichizacdo (no tempo C' do

% bid., p. 72.
'®* Ibid., p. 93ss.
'* Veja DUSSEL, 2007 (33 e 39-45).
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esquema 3), uma nova ordem historica da lei, e teori-
camente a “platonizacdo” do cristianismo:

O fundamento da oposicédo € a relagdo da razdo de sua
morte pela lei. Jesus, segundo Joao, é condenado pela
lei, e em sua morte se cumpre a lei. Por isso, toda sua
morte gira ao redor do escandalo da lei. O inocente
morre por uma lei [...] e em sua morte se cumpre a
lei. A interpretacdo da morte de Sécrates € oposta. Os
juizes tergiversavam a lei, ndo € a lei que o condenava,
mas sim os maus juizes que abusam da lei. A morte
de Sécrates confirma a lei; a morte de Jesus produz o
escandalo da lei.'®®

Na nova ordem imperial - da Cristandade bizan-
tina e latina - essa exigéncia era inaceitavel, insu-
portavel. Haveria que se impor a lei e a ordem crista
como o fundamento de toda justificacdo. Hinkelam-
mert cita um texto de Sdo Bernardo de Clervaux, pre-
gando as cruzadas: "Mas os soldados de Cristo com-
batem confiados nas batalhas do Senhor, sem temor
algum ao se colocarem em perigo de morte e matar
o inimigo. Para eles, morrer ou matar por Cristo nédo
implica criminalidade alguma e reporta uma grande
gloria” 1o

3 |bid., “A morte de Sdcrates devora a morte de Jesus. A morte de S6-
crates é uma morte sacrificial. E a morte no altar da lei, exigida pela prépria
lei e aceita [...] A morte de Jesus € um sacrificio pela lei, por uma lei que se
cumpre perante o Jesus (como Abrado) que se nega a cumpri-la; mas sim
a interpela em nome da vida, para a qual tem que servir a lei [...] A lei o
sacrifica, porém Jesus ndo se sacrifica no altar da lei. Jesus exige de si ndo
escapar, mas enfrentar a lei. Porém, Deus ndo o exige como sacrificio, mas
sim para que seja revelado o que significa a lei que mata o inocente em seu
cumprimento. A morte de Jesus é a catdstrofe da lei” (Ibid., p. 104-105). “S6-
crates é o herdi do poder|[...], Jesus € o paradigma da relativizacdo da lei em
funcdo sujeito vivente” (Ibid.).

164 HINKELAMMERT, op. cit., p. 134.
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Os inimigos agora sdo os que se opdem ao Sacro
Império romano que os francos organizam. Os po-
bres que se rebelam nas guerras camponesas (con-
denadas também por Lutero e Calvino), o feminismo
que € massacrado na perseguicdio dos movimentos
das "bruxas”, os heresiarcas que criticam as injus-
ticas da Igreja, os que tomam as bandeiras que os
cristdos haviam levantado contra o império romano
sao agora os perseguidos, os queimados, os tortura-
dos, os assassinados em nome da lei de Cristo. Serio
os judeus, os livre-pensadores, os comunistas etc. O
proprio Cristo, cujo nome durante séculos foi Licifer
[0 que porta a luz), é colocado no inferno.6s

No capitulo VI, "O capitalismo cinico e sua critica:
a critica da ideologia e a critica do niilismo”,'® supera
em muito as "intui¢cées” de W. Benjamin sobre o "ma-
terialismo"” do messianismo. Aqui, Hinkelammert, com
um estrito conhecimento do pensamento de Marx, des-
mantela o cinismo do capitalismo a partir da inversdo
do cristianismo de Jesus ou de Paulo, quando reflete:

A transformacéo neoliberal da teoria econdmica liberal
(e a neoclassica) é uma teoria que nio fala mais da rea-
lidade. Fala somente da instituigdo do mercado, sem se
referir minimamente a realidade concreta [...] Visto a
partir da teoria neoliberal, o ser humano ndo tem neces-
sidades [...] Em sua raiz, ele é uma carteira caminhan-
te, que usa como biissola um computador, que calcula
maximizagSes dos lucros [...] E um anjo que se deixou
seduzir pelos esplendores deste mundo e que geme por
voltar a seu estado puro. E o homo economicus. '

' Leia a Terceira parte do Leviatd de Hobbes para observar a inversdo
da qual estamos falando.

%% Ibid., p. 177.

%7 Ibid., p. 188.
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E o fetichismo perfeito da legalidade do mercado,
da lei, do sistema como Totalidade, o soma psykhikos
de Paulo, o "pecado da carne” como absolutizacdo da
lei (no caso citado da “lei do mercado”). A formali-
dade da legalidade minava a materialidade da vida
humana. A divida deve ser paga, ainda que o devedor
morra na pobreza.

Em sua altima obra, Hacia una critica de la razén
mitica. El laberinto de la Modernidad,**®® Hinkelam-
mert critica agora o tltimo horizonte da fetichizagdo
da lei (porém igualmente da episteme, da politica, da
Modernidade|. Inspira-se em um texto de Marx da
Introducdo a critica da filosofia do direito de Hegel de
1844: "A critica da religiGo desemboca na doutrina de
que o ser humano é a esséncia suprema para o ser hu-
mano €, por conseguinte, no imperativo categdrico
de jogar por terra todas as relacdes em que o ser hu-
mano € um ser humilhado, subjugado, abandonado
e desprezivel”,'®®

A ’critica da lei” em Paulo é um momento da
‘critica da religidao”, iniciada por Jesus, como a critica
que fez do templo de Jerusalém por sua corrupcgao,
por sua doutrina sacrifical, pela lei que caiu em um
formalismo fetichizado e por interpretar a eleicdo de
Israel como privilégio, esquecendo suas injusticas e,
principalmente, por ndo haver exercido tal eleicdo
como responsabilidade para com os mais pobres, as
vituvas, os 6rfaos, os outros povos. Se ha alguém que
comeca a critica como critica da religido fetichizada
é Jesus e seu seguidor Paulo. Hinkelammert expGe

168 HINKELAMMERT, 2008.
%9 MARX, 1956 (MEW), val. I, p. 385. “[...] der Mensch das hoechste We-
sen fuer den Menschen sei [...]"”.
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que, no fundamento da fetichizacdo, ha certos mitos
que sobrevivem em todas as culturas e igualmente na
Modernidade. Marx os enfrenta e critica. Hinkelam-
mert mostra o modo como Jesus havia iniciado essa
desmitologizacdo, propondo novos mitos fundantes.
A racionalidade humana necessita sempre desses mi-
tos, os quais nao s6 ndo se opdem & ciéncia empiri-
ca, mas sim que esta os pressupde inevitavelmente,
sempre (ndo se deve esquecer que Hinkelammert
tem por Gltimo um projeto de critica epistemoldgica
em toda a sua obra).'” Ndo podendo tratar o tema
exaustivamente, sé indicaremos alguns elementos da
argumentacao, para concluir este trabalho.

Debaixo, como seu fundamento da rebelido dos
oprimidos e dos escravos que constituiram a comu-
nidade messidnica que destituiram a lei como dltimo
critério de justificacdo, encontra-se a autoafirmacdo
desses excluidos e oprimidos como possiveis sujeitos
artifices de tamanha ousadia: rebelar-se diante do
Império, do templo, da lei. Hinkelammert trabalha
esse tema em duas obras que estamos comentando:

Nas origens do cristianismo estd este sujeito,' Jesus,
que no evangelho de Jodo diz: "Eu disse: vocés sdo deu-
ses” (Jo 10,33). [... Assim] desperta um sujeito, que antes
estava dormindo ou enterrado. Paulo chega 4 mesma

7* Veja BAUTISTA, 2007, p. 103ss. “Hinkelammert julga fundamental fa-
zer uma desmontagem geral dos mitos fundantes do Ocidente, ndo somen-
te porque eles sdo o fundamento em dltima instancia da grande narrativa
ocidental, mas porque, se ndo adquirimos consciéncia critica deles, vamos
continuar presos no interior desses mitos” (ibid.). E isto vale em primeiro
lugar para todas as ciéncias sociais.

7 Além disso, ¢ bom ndo esquecé-lo, todo o tema é esbo¢ado em A. Ba-
diou e pelo grupo althusseriano, perguntando-se como reformular a ques-
tdo do sujeito, depois da morte essencialista do “sujeito da histéria”.
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conclusdo. Segundo ele, ja ndo hd judeu nem grego; nem
escravo nem livre; nem homem nem mulher (Gl:3,28). O
fato de que se trata de um sujeito corporal e necessita-
do € expresso pela fé na ressurreicdo, primeiro de Je-
sus e posteriormente de todos [...] A partir do sujeito
se entende a expressdo de Irineu de Lyon [repetida fre-
quentemente por Dom Oscar Romero, assassinado por
militares em El Salvador em 1980]: Gloria Dei, vivens ho-
mo.'” O préprio Deus é transformado em colaborador
e cimplice deste projeto do sujeito. E seu conspirador.
Nisso consiste sua ruptura.'”™

Quando os oprimidos e excluidos se afirmam mi-
ticamente como “filhos de Deus” (ou, como formulado
por Marx: "o ser humano é a esséncia suprema do ser
humano”) podem se rebelar diante do préprio impe-
rador, cujo titulo exclusivo era ser “filho dos deuses”.
Essa autoafirmacdo a partir do horizonte do mito é
0 proprio surgimento do sujeito como autor coletivo
da nova histéria. Diante do mito abstrato e destru-
tivo da Modernidade, do progresso linear e quanti-
tativo, sabendo que "os mitos elaboram marcos ca-
tegoriais de um pensamento perante a contingéncia
do mundo”,'™ as categorias filos6fico-politicas que
podem se explicitar (a partir do nivel simbélico de
narrativas miticas) propostas por Paulo desfrutam de
maxima atualidade, para criticar os mitos e os dis-
cursos que justificam as instituicées dominadoras, as
leis sociais injustas e a ordem organizada a partir da
logica do capital que se impée como a Lei vigente a
partir do Poder fetichizado:

7 “A gldria de Deus é que viva o ser humano”.
2 HINKELAMMERT, 2008, p. 22.
24 Ibid., p. 55.
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O Deus do Poder se transforma em Satanés [...] E o
Deus em estado de excegdo.'” E o Deus de Reagan, de
Bush, inclusive de Hitler [...] E o Poder no qual podem
cair tanto o poder constituinte quanto o poder constitui-
do. E o problema de So Paulo quando diz que o pecado
atua nas costas da Lei [...] E um Deus presente no Poder
e, portanto, um Deus cuja presenca € invertida, nesse
sentido falso, enganoso e, inclusive, idolatrico [...] [Ao
contrario,] a partir do ser humano como sujeito aparece
outro Deus. E o Deus da redencéo humana, da conivén-
cia. E o Deus que é cimplice da libertacdo humana. E
um Deus ausente, cuja auséncia esta presente. Ele ndo
€ visto num espelho e, por isso, ndo é visto invertido.!"

Antes de concluir, gostariamos de lembrar um
acontecimento que tem todas as caracteristicas apon-
tadas por Agamben e Hinkelammert. Em um texto,
pode ser lido:

Entregaram-lhe o rolo [...] onde esta escrito: "O espirito'™
do Senhor estd sobre mim e me ungiu'™ para dar a boa-
-nova aos pobres. Enviou-me'” para anunciar a liberdade®
aos oprimidos, e a vista aos cegos,'®! para proclamar a

7> Aqui se inverteu a proposta de A. Agamben. Se é verdade que o acon-
tecimento messianico (B’) poderia parecer um “estado de excecio”, na ver-
dade € algo mais radical: é o “estado de rebelido” que suprime a Lei quando
mata. Ao contrdrio, o Poder fetichizado coloca de fato o “estado de direito”
continuamente como “estado de exce¢do”, porém nao a partir da vontade
do povo, mas, contrariamente, a partir da vontade despética do dominador
(de César sobre a Lei romana do senado, que j& ndo € a “ditadura” segundo
a Lei de Hitler sobre a fraca lei da republica).

76 |bid., p. 184.

77 Usa-se em grego pneuma e em hebraico ruah. Jeshua ben Josef est3
lendo um texto do Terceiro Isaias (Is 61,1-3). Na versdo de Lucas, se refere 3
tradugdo dos Setenta em grego, com modificacdes.

"¢ Em hebraico mashakh, no sentido de “consagrar” ao meshiah.

"9 No sentido de “apéstolo” (veja também Agamben, p. 65ss).

%0 Em grego afesin.

" Aqueles que “veem’ 530 0s que aceitam a Lei; 0s “cegos” s30 0s que ndo
a conhecem, porém “verdo” sua contradicdo e poderéo deixar de cumpri-la.
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redencdo™ dos cativos”. Enrolou o rolo [...] e lhes disse:
"Hoje, na presenca,'® cumpriu-se esta passagem” (Lc 4,18).

Trata-se, com toda consciéncia, do momento
messidnico por exceléncia ao qual Paulo nédo deixa de
se referir constantemente, indiretamente. Era a irrup-
¢do da singularidade do sujeito que inicia 0 movimen-
to (funcado a se estudar da lideranca), que movera o
resto (o nucleo inicial) que convoca a um povo (plebs)
novo que chocara o Império romano e Israel e que, a
partir de A. Badiou, W. Benjamin ou J. Tauber, vem
sendo proposto como uma figura tedrica originaria
de uma filosofia politica critica.

Deveremos descrever filosoficamente todas essas
categorias sugeridas implicitamente por uma narrati-
va racional simbdlica, mitica, necessdrias para uma
filosofia politica critica.
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Capitulo 2
DA FRATERNIDADE A SOLIDARIEDADE

(Para uma Politica da Libertacdo)

Neste capitulo, minha intencéo é expor uma cate-
goria material a partir do horizonte de uma Poli-
tica da Libertagdo que estamos elaborando. Sera um
exemplo de um tema que exigiria um espaco! muito
maior para sua plena concepg¢do. As paginas a seguir
se apresentam como sugestdes sobre a questdo.

1. Um texto enigmatico de Nietzsche

Como € habitual, Nietzsche é um génio que, em
suas intui¢cOes pré-conceituais, supera sua propria ca-
pacidade de poder expressar de maneira analitica o
que € expresso de maneira poética, estética, expondo
uma experiéncia que certamente supera as palavras,
com pretensao de univocidade filosofica. Em sua
colecdo de aforismos Humano, demasiado humano,

' Este artigo continua a tematica iniciada em meus trabalhos: “Sensibility
and Otherness in Emmanuel Lévinas”, em Philosophy Today, vol. 43, n. 2,
Chicago, 1999, p. 126-134; “Lo politico en Lévinas (Hacia una filosofia politica
critica)”, em Moisés Barroso-David Pérez, Un libro de huellas. Aproximacio-
nes al pensamiento de Emmanuel Lévinas, Madri: Editorial Trotta, 2004, p.
271-293, e “Deconstruction of the concept of Tolerance: from intolerance
to solidarity”, em Constellations, vol. 11, n. 3, Oxford, september, 2004, p.

326-333.
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depois de refletir sobre a dificuldade da "amizade”
(Freundschaft), lanca um aforismo cheio de sugestdes:

‘[...] E quem sabe entdo chegara a hora da alegria, quan-
do diga:

[a.1] Amigos [a.1], ndo ha amigos! [a.2], [a.2] gritou o sa-
bio moribundo.

[b.1] Inimigos [b.1], ndo ha inimigos! [b.2], [b.2] eu grito,
o louco vivente."

’[-..] Vielleicht kommt jedem auch einmal die freudige-
re Stunde, wo er sagt:

Freunde, es gibt keine Freunde! so rief der sterbende Weise:
Feinde, es gibt keinen Feind! ruf ich, der lebende Tor."?

O texto tem dois momentos: o primeiro sobre a
‘amizade” [a], e o segundo sobre a “inimizade” [b];
ambos com dois componentes: o primeiro consiste
na conhecida expresséo aristotélica [a.1], & qual Niet-
zsche agrega um oposto dialético (amigo/inimigo)
seu, fora do contexto aristotélico ou helénico [b.1],
que tem, como veremos, muitas fontes culturais e
de pensamento filoséfico diverso. Porém, sobretudo,
e em segundo lugar, Nietzsche enriquece o aforismo
com outros momentos que sdo como um comentario
que propde "quem” enuncia o contetido da primeira
parte [a.1 e b.1], que desconcerta e é no que consiste
realmente a chave do enigma [a.2 e b.2], e que ser4
o tema de meu comentdrio (no item 3 deste artigo).

Contudo, sem entrar no fundo da questdo, Niet-
zsche sugere, assim como a tradi¢do o indica, que
¢ muito dificil (qualitativa e quantitativamente) ter

*NIETZSCHE, Menschliches, Allzumenschliches, parégrafo 376 (Nietzsche,
1973, Werke in Zwei Binde, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,

1973, vol. 1, p. 404).
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um verdadeiro amigo [a.1], especialmente dada a so-
liddo proverbial do filésofo, que se deleita em suas
reflexoes excéntricas solipsistas. Nietzsche, no caso,
possuia uma exigéncia exagerada (talvez doentia) no
que se refere as qualidades que "o amigo” devia ter
(dai que, em seu tempo, ndo teve propriamente ne-
nhum amigo intimo), e por outro lado, em sua vida
peregrina ndo tentava estabelecer amizades como
uma condicdo da alegria. Sua skholé, um tanto ma-
soquista, necessitava frequentemente da dor roman-
tica para engendrar suas genialidades. A "amizade”
era propria do povo, “das massas”: "O feliz: ideal do
rebanho (Der Gliickliche: Herdenideal) [...] Como se
pode pretender que tenha aspirado a felicidade?”.?

O segundo momento [b.1] € o mais importan-
te. O que Nietzsche quer dizer quando enuncia que
‘ndo h4 inimigos"? Certamente ji nédo se encontra na
tradicdo classica helénico-romana, mas sim passa a
tradicdo semita-cristd-ocidental, tentando inverté-la.
Em que sentido a "inimizade” é dissolvida para che-
gar a exclamar que “néo hé inimigos"? E evidente que
o critico Nietzsche, que "aniquila os valores”, consi-
dera-se o "inimigo” da sociedade vulgar, do rebanho,
do "ascetismo” judeu-cristdo no poder - como aquele
que inverte os valores vigentes. Ele, o "Anticristo”,
€ o inimigo da sociedade moderna e, portanto, seus
amigos sao os inimigos do povo. Porém a critica é um
voltar a origem, ao préprio fundamento ontolégico
dos valores “distorcidos”. Nédo é uma “loucura” téo
radical como a que tentaremos.

> NIETZSCHE, Wille zur Macht, pardgrafo 704; Nietzsche, Gesammelte
Werke, Munique, Musarion, 1922, vol. 19, p. 151; Ed. Espanhola, Obras com-
pletas, Buenos Aires: Aguilar, 1965, vol. 4, p. 268.
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Quem sabe a mais desconcertante oposicao € a
que se estabelece entre "o sabio moribundo” [a.2] e
‘o louco vivente” [b.2]. Porém, deixemo-la para de-
pois. Esse texto € a chave da obra de Jacques Derri-
da, em seu livro Politigues de I'amitié.* Como Jacques
Derrida interpreta tudo isso?

2. Fraternidade e Inimizade.
A reflexdo de Jacques Derrida

Na referida obra de Derrida, Politicas de la amis-
tad, € imposta a tarefa de pensar a “politica” a partir
de um horizonte que supere a tradicdo racionalista
neokantiana da moda na filosofia politica (desde John
Rawls até Jirgen Habermas, para citar dois extre-
mos). Em vez de falar da razdo pratica-politica, do
contrato ou do "acordo” discursivo, ainda que sem
nega-los, Derrida procura discutir o politico a partir
do lago afetivo, a partir da dimensio instintiva, cor-
dial; neurologicamente, seria prestar mais atencao ao
sistema limbico do que ao neocortical.? Nio é uma
consideracdo procedimental formal, mas sim através
dos conteiidos da vida humana politica, das pulsoes,
das virtudes; ou seja, do aspecto material da politica.®
A unidade da comunidade politica ndo se alcanca sé

* Paris: Gallimard, 1994 (trad. esp. Politicas de la amistad, Madri: Trotta,
1998).

> Veja DAMASIO, The feeling of what happens. Body and Emotion in the
Making of consciousness, Nova York: Harvest Book, 1999; e do mesmo au-
tor, Looking for Spinoza. Joy, Sorrow and the Feeling Brain, Orlando (Florida):
Harcourt Books, 2003.

® Sobre o aspecto material (sobre o contetdo, o Inhalt em alemao) da
€tica, veja DUSSEL, Etica de la Liberacién, Madri: Trotta, 1998, caps.1e 4. O
aspecto material da politica veja em meu livro Politica de g Liberacién, para-
grafos 21, 26 (vol. 2), 33 e 42 (vol. 3).
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por acordos a partir de razoes, mas também pela ami-
zade que une os cidaddaos em um todo politico. No
fundo, trata-se de desconstruir o conceito de frater-
nidade, um postulado da Revolucédo Francesa, dando
como fruto uma obra barroca com mil dobras. Penso,
no entanto, que Derrida se enrosca entre tais dobras
e acaba por se perder entre elas. Dobra-se a lamina
(diria Wittgenstein) antes do tempo, porque, ainda
que ele muito aprecie Lévinas, nunca, em minha
opinido, chegou a entendé-lo, e essa desconstrucao
assim o demonstra.

Com efeito, tudo transcorre dentro do horizonte
ontolégico - com dois polos antitéticos - porém ele
nunca consegue exceder tal horizonte para o ambito
metafisico ou ético onde, a partir de um terceiro polo,
tivesse encontrado a solucédo a dupla aporia apresenta-
da com grande erudicdo (além das proprias possibili-
dades de interpretagdo do "Louco de Turim").” A obra
é um dialogo sustentado com Carl Schmitt, a partir de
Nietzsche, no qual, tendo como horizonte a tradigéo
dos tratados sobre a amizade a partir de Aristételes,
Derrida aborda varias maneiras de tratar o tema da

7 “Grito eu, o louco vivente” [a.2]. Como podera ser visto mais adiante
em minha interpretacdo, o ser “louco” significa uma sabedoria que € maior
que o mero “saber ontoldgico”, e que critica o préprio saber ontoldgico.
No caso de Nietzsche, porém, tal critica € como uma critica pré-ontoldgica
ainda em referéncia ontoldgica a qual se retorna no passado remoto ori-
ginario helenistico, enquanto o que nos propomos € alcancar um ambito
transontolégico em referéncia a exterioridade ou alteridade, que € a pro-
posta indicada por Paulo de Tarso: “loucura para o mundo” (personagem
da “moda”, dadas as obras de S. Zizek, A. Badiou, M. Henry, G. Agamben, F.
Hinkelammert e outros em a filosofia politica atual, e como o trataremos no
item 3 desse artigo). Penso que o texto nietzschiano que estamos analisan-
do estd “acima” da capacidade de interpretacao do préprio autor porque,
em minha opinido, nem ele mesmo consegue resolver aquilo que genial-
mente enuncia.
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‘amizade” (ou “inimizade”), o que determina diversas
maneiras de interpretar o politico, tendo como refe-
réncia permanente as aporias nietzschianas.

Desde o Prologo, no entanto, é apresentada o que
"seria uma politica de um mais além (au-deld) do prin-
cipio da fraternidade”.® Porém, esse “mais além” sera
a "inimizade”, o que supera o horizonte do campo po-
litico como tal. O Estado, de forma geral, refere-se
familia, e esta a fratriarquia - os irmaos que imolam
o Pai origindrio de Freud -, 4 “vida". “No principio,
sempre, o Uno se violenta e desconfia do outro.”® Por
outro lado, é um crime inevitavel dentro da dialética
derridadiana ou nietzschiana.

Carl Schmitt quer devolver ao politico seu sen-
tido forte, material (como vontade e ndo como pura
legalidade liberal], e, por isso, opde a “amizade” i
‘inimizade”, porém permanecendo em um horizon-
te politico. E uma inimizade que ndo & mero crime
fisico, guerreiro, total. A diferenca entre o ‘Inimigo
politico” - que ainda se encontra dentro da fraternida-
de - e 0 “inimigo total” - que est4 fora do politico - &
o tema a ser esclarecido. Ou seja, seria possivel certa
inimizade (dntica: .2 do Esquema 1) a partir do hori-
zonte de uma amizade (ontoldgica: .1) que a inclua?
Seria o politico ainda possivel perante uma inimizade
(B-2) que se situa além do amigo (0.1) e do inimigo
(0.2) 6nticos? Uma amizade ontolégica admite o outro
(inimigo politico), num primeiro nivel, porque esta
dentro da fraternidade e, num segundo nivel, ja ndo o
admite porque esta fora do horizonte da fraternidade
ontologica. Observemos a expressdo: “[a.1] Amigos,

® DERRIDA, 1994, Ed. Francesa, p. 12.
?lbid., p. 13.
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[a.2] ndo hd amigos!". Uma interpretagdo possivel é
que o primeiro “amigos” [a.1] refere-se a todos os que
se encontram dentro da fraternidade ontolégica, da
comunidade politica como fotalidade (dentro do hori-
zonte politico como tal); o segundo “ndo ha amigos”
[a.2] sdo os Inimigos 6nticos (dentro do horizonte po-
litico, todavia) a partir de uma fraternidade ontologi-
ca que permite certa inimizade (do oponente politico)
dentro do campo politico enquanto tal.

Esquema 1
Diversos niveis de oposicao

a.1. Amizade éntica | o.2. Inimizade dntica

B.1. Amizade (Fraternidade) ontoldgica B.2. Inimizade ontoldgica

Ordem ontolégica (Totalidade)

A primeira aporia [a] - com relacdo a segunda:
"Inimigos, ndo ha inimigos!" [b] - € tradicionalmente
interpretada como a contradicdo de criticar os que
deveriam ser amigos (Amigos!) [a.1], aqueles ndo séo
amigos verdadeiros [a.2]. Com respeito a essa inter-
pretacdo como relacdo privada (“meu mais intimo
amigo”}, o "primeiro amigo” se refere a todos os pré-
ximos, aqueles que se tém junto a si familiarmente,
a comunidade fraterna dos préximos. Na tradicdo,
a exclamacao "ndo hd amigos!" [a.2] é interpretada
como referéncia a impossibilidade do "amigo perfei-
to", porque a perfeita amizade é prépria dos deuses,
ou seja, é empiricamente impossivel. E a amizade
no sentido da Modernidade, onde a individualidade
torna-se importante. Além disso, a "amizade” é tam-
bém cultivada pelos sabios, que se retiram para uma
comunidade (como na Ménfis egipcia) fora da cidade
para contemplar as coisas divinas - a philia que une
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as almas dos sabios (além do simples eros). Derrida
dedica o capitulo 1 a esse tema.

Para os classicos, desde Platdo, Aristételes ou Ci-
cero, a "amizade" néo era s6 intima ou privada, mas
sempre se situava no horizonte politico, e essa tam-
bém € a perspectiva de Carl Schmitt, que segue Der-
rida. Trata-se dos “amigos politicos”, que guardam
certa fraternidade ptiblica, ndo privada e, portanto,
poderia ser dito que ndo sdo “amigos” - no sentido
privado. O certo é que o texto permitird muitas pos-
siveis interpretagdes (que sofisticamente tanto agra-
dam a Derrida).

Avancando em sua reflexdo, no capitulo 2, Derri-
da abre-se a segunda aporia, o que lhe permite enca-
rar os textos de Nietzsche. “Inimigos, ndo hd inimigos!,
grito eu, o louco vivente”; no entanto, de maneira um
tanto precipitada, ele ja encara o segundo momento
das aporias [a.2 e b.2], e no segundo enunciado: "gri-
to eu, o louco vivente”, parece ndo aconselhar que a
questdo deva ser dividida analiticamente. Primeiro,
ele teria que analisar a questdo da “inimizade” (pe-
rante a "amizade”), para posteriormente refletir so-
bre: “assim gritou o sabio moribundo” [a.2] e 0 “eu
grito, o louco vivente” [b.2]. Derrida medita sobre o
segundo enunciado, visto que a “loucura’ é um tema
ja tratado por Nietzsche: "E necessario ser loucos,
aos olhos dos metafisicos'® de todos os tempos, para

* Neste artigo, o conceito de “metafisico” tera dois sentidos completa-
mente diferentes: primeiro, em seu sentido tradicional e tal como Nietzsche
usa aqui (€ a “metafisica” em seu sentido 6ntico e ingénuo do realismo acri-
tico); segundo, no sentido usado por E. Lévinas (onde a ontologia é a ordem
da Totalidade, e a metafisica, da ordem da Exterioridade), que é metafisica
como transontologia: meta-fisica. Veja DUSSEL, Filosofia de la Liberacién,
Bogota: USTA, 1980, 2.4.9: “Ontologia y metafisica”.
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se perguntar como uma coisa pode surgir de seu con-
trario, como se, por exemplo, a verdade pudesse sur-
gir do erro [...]. Quem sonha a esse respeito entra
imediatamente na loucura: é um louco”.!!

Nesse sentido, Nietzsche é um "louco” que ino-
va, mas no presente, isto €, que estd “vivo”, porém
sempre a partir do proprio horizonte ontolégico, que
nao pode ser colocado em questdo como tal. De algu-
ma maneira € o "inimigo total”; ndo como aquele que
declara a guerra, mas como o que critica totalmente
a inimizade meramente éntica. Essa "loucura” da cri-
tica € igualmente uma "responsabilidade”: “Sinto-me
responsavel perante eles (0os novos pensadores que
surgem| e, por isso, responsdvel perante nés que os
anunciamos - comenta Derrida”.!? Ele continua tra-
tando esses temas no capitulo 3: “Esta verdade local:
o nome adequado da amizade”.

No capitulo 4, ele se refere frontalmente a Carl
Schmitt.'* Recolhe a sugestao de construir uma poli-
tica a partir da "vontade”, como “decisdo” ontolégica
que critica a "despolitizagdo” liberal do mero “estado
de direito” ou da pura referéncia legal ao Estado. A
politica € um drama que se estabelece, em primeiro
lugar, na contradicdo latina entre inimicus e hostis; em
grego entre ekhthros e polémios. O amicus se opde ao
imimicus (ekhthrés) ou o "rival privado”, tendo inadver-
tidamente como referéncia um texto de outra tradicdo
cultural (judeu-cristd),'* conforme veremos depois.

" DERRIDA, 1964, op. cit., p. 52.

2 [bid., p. 59.

® Ibid., p. 101ss. Derrida comentard a obra central nesta questdo de
SCHMITT, Der Bregriff des Politischen, Berlim: Dunker und Humblot, 1993.

“ Trata-se do texto do evangelho de Mateus 5,44: “Amai a vossos
inimigos”.
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Por sua vez, Platdo, na Repriblica, livro V. distin-
guira entre a guerra propriamente dita, a morte con-
tra os barbaros (pélemos) e a guerra civil entre as ci-
dades gregas (stdsis). Dessa maneira, para Schmitt,
haveria finalmente trés tipos de inimizades: dois ti-
pos de inimizade, que chamamos de éntica [a..2), ain-
da dividida numa ’rivalidade privada“ [b.1] e em um
‘antagonismo publico” ou politico propriamente dito
[b.2] (a stasis); as quais se opdem a “inimizade total”
[B-2], que declara guerra 4 morte - saindo do "campo
politico” e penetrando no "campo militar” propria-
mente dito.

A fraternidade (da phratria) é fundada em uma
"igualdade de nascimento” (isogonia), por "igualdade
de natureza” (katd phiisin), o que determina a “igual-
dade segundo a lei" (isonomia katd némon). A philia
da indicada isonomia é a amizade politica, a fraterni-
dade, que se liga a demokratia.

No capitulo 5, Schmitt aborda a “inimizade ab-
soluta” (hostis, polémios) ou guerra a morte. Tanto no
‘antagonismo politico” como na “inimizade absoluta”
ha sempre uma referéncia a uma "ontologia da vida
humana”."® Isso porque a indicada dramaticidade da
politica esta relacionada a possibilidade perpétua de
perder a vida, considerando que todo cidaddo é um
possivel antagonista na politica (no segundo sentido
indicado em b.2), sempre se corre o risco da morte
fisica. Nesse caso, seria necessario indicar que o cri-
tério Gltimo que funda a possibilidade de discernir
entre amigo/inimigo é a prépria vida humana: ini-
migo € aquele que pode colocar a vida a prova, até o

* DERRIDA, op. cit., p. 145.
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limite do assassinato.'® Schmitt, assim como Schopen-
hauer, Nietzsche ou Freud, parte da vida humana, a
partir dela descobre a importancia da vontade e dai a
possivel fundamentacdo material, afetiva e instintiva
da politica.

d ok ok

Cabe aqui um comentario. Em todos esses pen-
sadores existe sempre uma afirmacao de certo vita-
lismo latente (que filtrei dos elementos reacionarios
de direita, referindo-me sempre a Marx ou Freud).
Por causa de sua importancia na reflexdo de Derrida,
€ necessario que a questdo material fundamental da
vida humana seja mantida:

Schmitt [...] nomeia sem equivoco esse causar morte.

V& aqui o sentido da origem ontolégica [...] que se deve

reconhecer nas palavras inimigo e luta, porém primei-

ramente e sobre o pano de fundo de uma antropologia
fundamental ou de uma ontologia da vida humana: esse
¢ um combate e cada ser humano é um combatente,
diz Schmitt [...] Isto significa a0 menos que o ser-para-

-a-morte dessa vida humana ndo se separa de um ser-

-para-o-causar-morte ou para-a-morte-em-combate.'”

E uma politica fundada na vida, porém, como
todo o pensamento de direita (incluindo Heidegger),
é uma vida “para a morte”. E o risco da morte que
constitul o campo politico como politico e, por isso,
mais do que a fraternidade (como amizade), o mo-
mento essencial é a inimizade. Novamente, devemos

6 Veja o capitulo 1 de meu livro Etica de la Liberacién, Madri: Trotta, 1998;
e o capitulo 1 da segunda parte de meu livro Politica de la Liberacién, no
prelo.

7 DERRIDA, op. cit., ed. fr., p. 145 (ed. esp., p. 144-145).
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recordar que, se o poder da comunidade é a potentia
afirmativa,’® o Ambito onde se desdobram as acoes
estratégicas e se organizam as instituices politicas
para conseguir a reproducdo e aumento da vida é
o campo politico, e ndo seu contrario. Seu contra-
rio, a morte, recorda a vulnerabilidade da politica,
seu limite, potestas fetichizadas como dominacio.
& inevitavel, sim, mas ndo & por ser inevitavel que
seja 2ssencial. No pessimismo schmittiano, como em
Maquiavel, Hobbes e tantos outros modernos, tudo
parte da "hostilidade”:

[Nao ha] hostilidade sem a possibilidade real de morte,
[assim como] correlativamente, também ndo ha amiza-
de fora dessa pulsdo mortifera [...] Esta pulsdo mortife-
ra do amigo/inimigo procede da vida e nio da morte,
da oposicdo da vida a si mesma, enquanto se afirma ela
propria, e ndo de algum tipo de atracdo da morte pela
morte ou para a morte.*

Intenta-se afirmar a vida, porém sempre através
do desvio pela morte, e nio se consegue construir
as categorias a partir dessa categoria fundamental

* De minha parte, distingo entre a potentia ou o “poder da comunidade
politica em si”, indeterminada pluralidade de vontades unificadas pela fra-
ternidade e pelo consenso discursivo, em cumprimento as possibilidades
determinadas pela factibilidade. Essa potentia se determina institucional-
mente como a potestas (todas as instituicdes politicas, como exercicio de-
legado da potentia, desde as instituicdes da sociedade civil até a sociedade
politica ou o Estado, no sentido gramsciano). Veja o tema em meu Politica
de la Liberacién, vol. 2, pardgrafo 14. A potestas pode se exercer como quan-
do “os que mandam, mandam obedecendo” (da Frente Zapatista de Liber-
tagao Nacional de Chiapas). Nesse caso, o poder é um exercicio com “pre-
tensao politica de justica”. Quando “os que mandam, mandam mandando”
contra a potentia, debilita o poder de baixo para poder exercer um poder
despdtico a partir de cima (é a corrupcao do poder politico enquanto tal).

* Ibid., ed. fr., p. 146; ed. esp., p. 145-146.
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(o poder da comunidade como potentia da vida, afir-
mativamente). A fraternidade se faz impossivel como
ponto de partida. O ponto de partida é a inimizade,
porque € “a partir desta extrema possibilidade (ami-
zade vs. inimizade) que a vida do ser humano adqui-
re sua tensdo especificamente politica”*® A politica
obtém seu conceito nessa tensao entre vida e morte,
entre amizade e inimizade. A fraternidade s6 cumpre
0 primeiro momento, ndo o segundo, como tensao
sempre perigosa perante a morte que, como uma es-
pada de Damocles, constitui o campo politico (mo-
derno) como tal.

Na filosofia classica grega, falava-se também de
uma virtude ou habito que fazia o membro da cidade
tender ou desejar que a cidade desse a todos os outros
participantes do todo politico o que lhes correspon-
dia, segundo seu direito (e ndo segundo uma inclina-
cdo egoista): a dikaiosyne. Na cristandade germaénica,
a mesma coisa era expressa pelo adagio: Justitiam ad
alterum est.?! A evolucao desse conceito de justiga,
cujo rastreamento seria longo,*”” nos mostraria que

2 SCHMITT, Der Begriff des Politischen, Berlim: Dunker und Humblot,
1993, p- 35 (trad. esp. El concepto de lo politico, Madri: Alianza Editorial,
1998, p. 65.

» “A justica diz respeito ao Outro”.

2 A famosa obra de A. Macintyre, no debate perante a moral formalis-
ta, analitica ou liberal, de um comunitarismo norte-americano que procura
mostrar a importancia do material (em um sentido restrito; veja DUSSEL,
1998, paragrafo 1.3), efetua essa histdria na evolu¢do do pensamento an-
glo-saxdo: “Assim o relato aristotélico de justica e de racionalidade pratica
surge dos conflitos da antiga polis, mas € entdo desenvolvido por Aquino
de um modo que escapa as limitacoes da polis. Desse modo, a versao agosti-
niana do cristianismo entrou no periodo medieval em meio a rela¢cbes com-
plexas de antagonismos, posteriormente de sintese, e entdo de continuo
antagonismo ao Aristotelismo. Assim, num contexto cultural posterior bem
diferente, o Cristianismo Agostiniano, agora em uma forma Calvinista, e o
Aristotelismo, agora em uma versao renascentista, entraram em uma nova

107

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios



Enrique Dussel

nao perdeu sua atualidade, se por isso se entendes-
se certa disciplina da subjetividade almejante, que
permite colocar a disposicdo dos outros membros
da comunidade bens comuns sobre os quais se deve
exercer o poder delegado do Estado como instituicao,
que distribui equitativamente as mediacées para a
reproducdo e aumento da vida de todos os cidadios.
Uma pretensdo politica de justica se remetera, em ulti-
ma instancia, a essa questdo. Os classicos dividiam a
justica em trés tipos: a) a justica legal que se inclina-
va a cumprir as leis, que seria a disciplina dos cida-
daos no "estado de direito”; b} a justica que se dirigia
da parte para o todo ou justica produtiva, na qual os
membros da sociedade tendiam economicamente a
trabalhar para poder contar com os bens necessarios
para a reproducdo da vida e, por tltimo, c] a justi-
¢a distributiva, do todo para a parte, pela qual a co-
munidade, institucionalizada, permitia aos cidadios
participar nos bens comuns do todo - & qual o utilita-
rismo de J. Bentham demonstrou especial interesse.
Tudo isso & parte do que deve ser tratado no aspecto
material da politica, atualizando sua problematica
que, apesar de ser classica, ndo devera ser inftil.

Também é necessdrio ter em mente, definitiva-
mente, que o momento decisivo, conclusivo, final do
cumprimento do principio material da politica é a sa-
tisfagdo, ou mais exatamente o consumo consumado
(cabe a expressdo). Quando a subjetividade corporal

simbiose no século XVII na Escécia, engendrando assim uma tradicdo que,
ao atingir o seu climax, foi subvertida a partir do seu interior, por Hume. E
dessa maneira, finalmente, o liberalismo moderno, nascido do antagonismo
a toda tradicdo, se autotransformou gradualmente naquilo que agora é cla-
ramente reconhecivel, mesmo por alguns de seus adeptos, como mais uma
tradicao” (Macintyre, 1988, p. 10).
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do ser vivo absorve, digere o satisfactor material (isto
€, as coisas materiais que lhe facilitam a vida), essa
subjetividade frans-forma esse satisfactor em seu pré-
prio corpo. O dar “pdo ao faminto” (do Livro dos Mor-
tos em seu capitulo 125, que tinha Osiris por mem-
bro do tribunal no “juizo final” da deusa Ma‘at - a
posterior Moira grega - como cumprimento de uma
exigéncia de justica, além da mera lei positiva do sis-
tema econdmico faradnico do Nilo) ocorre realmente
pela ingestdo e pela subjetividade corporal do cidadio:
"subjetivacdo da objetividade”, escrevia corretamente
Marx: "Na primeira (a produgdo), o produtor se coi-
sifica (versachlichte); no segundo (0 consumo), a coisa
produzida por ele se personifica (personifiziert)".?

Essa "personificacdo” da coisa material produzi-
da (nas subesferas ecolégica, econdmica e cultural)
€ o cumprimento da felicidade do cidaddo por seu
contetido, material, portanto, finalidade fundamental
da politica. Essa é também a verdade do utilitarismo,
desde que a felicidade seja a constatacdo ou resso-
nancia subjetiva da corporalidade reconstituida em
sua vitalidade e sentida como prazer, gozo. A poli-
tica nao tem s6 como condi¢do a alimentacdo (Aris-
toteles colocava, nesse sentido, a agricultura como
condicdo da possibilidade da existéncia da polis), mas
como realizacdo da esséncia da politica tanto como
acdo reprodutiva (permanéncia) quanto como aumen-
to (desenvolvimento) da vida humana (visto que no
nivel cultural a possibilidade do desenvolvimento
quantitativo e qualitativo da vida ndo tem limites e

» MARX, Crundisse, caderno M; Berlim: Dietz Verlag, 1974, p. 12 (trad.
esp. México: Siglo XXI, 1971, vol. 1, p. 11). “Na alimentacdo, por exemplo,
uma forma de consumo, o ser humano produz sua prépria corporalidade
(Leib)” (1bid.).
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pode sempre melhorar: criacdo incessante de novas
necessidades humanas e, por isso, exigéncia de nova
producdo para futuras satisfacoes). A razdo material
politica descobre a verdade prdtica da realidade coi-
sificada e cultural enquanto manejivel; a vontade
fraterna unifica as vontades materialmente, mas no
final, para poder viver plenamente os contetidos da
vida humana. Desse modo, temos descrito 0 momen-
to material do bem comum politico (objetivo [como
finalidade e objetividade anterior a praxis politica]
da pretensao politica de justica), que, além disso, exige
também legitimidade formal democratica e, por dlti-
mo, posstbilidade fdctica real para completar todos os
seus componentes minimos,?*

Assim, depois desse comentério, voltemos ao tra-
balho de Derrida.

* %k k

Discernir entre o "antagonista politico” (b.2 de
0.2} e o "inimigo total” (B.2) é poder distinguir en-
tre o politico (o "antagonismo” fraterno) e o militar
(a "hostilidade” pura). O politico se manifesta den-
tro da fraternidade em tensdo antagénica, dentro da
fraternidade que impede o assassinato, o que signi-
fica a disciplina de saber exercer a isonomia. Porém,
exige-se maior dramaticidade do que a despolitizada
referéncia a um frio sistema do direito que deve ser
cumprido externa e legalmente. Por isso, 0 mero “es-
tado de direito” liberal pode ser colocado em questio
a partir do "estado de excecdo”.?® Dessa forma, a von-
tade € novamente mostrada como anterior i Lei.

** Todos estes sdo temas de meu préximo livro Politica de la Liberacién.
» Veja AGAMBEN, Stato di eccezione, Turim: Bollatti Boringhieri, 2003.
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No capitulo 6 é abordado o politico em situacéo
de luta armada,® semelhante a situacdo da resistén-
cia espanhola diante da invasdo napoleénica no co-
meco do século XIX, entre o “antagonista politico” e o
"Inimigo total”. A "guerra revolucionaria” ou a "guer-
ra subversiva“’’ ndo é claramente exposta, porque
tanto a Schmitt quanto a Derrida faltam categorias
suficientes (tal como veremos mais adiante) e, por
1ss0, tende-se a pensa-la como “a tragédia mais funes-
ta do fratricidio”.?® Tudo se conclui somente diante da
evidéncia do enfrentamento de “verdadeiros irmaos
[contra) verdadeiros inimigos”, perguntando-se duvi-
dosamente: "em terra biblica ou em terra helénica?”.2°

-

E aqui que, sem maiores predmbulos, Derrida
passa novamente aos segundos momentos (a.2: "o sa-
bio moribundo”, e b.2: "o louco vivente”) sem tirar
proveito de sua referéncia.*® Ele deveria se pergun-
tar: por que se trata de um “sabio moribundo”? Mas
nunca explica bem esse fato. Em referéncia ao se-

* Veja a obra de SCHMITT, Théorie du Partisan, em La Notion du Politi-
que, Paris: Flammarions, 1992, p. 203-320. Ainda que Schmitt e Derrida to-
mem como exemplos os revoluciondrios, eles ndo se ocupam, no entanto,
dos herdis da periferia colonial em suas guerras de Emancipacao (como G.
Washington nos EUA, M. Hidalgo no México ou S. Bolivar na Venezuela-
-Colémbia). Estes exemplos dariam mais clareza para entender a “guerra
de resisténcia” dos patriotas sunitas contra a “invasdo norte-americana”
no Iraque em 2005.

7 Hoje, no entanto, seria necessério, fazer uma diferenca entre a
“guerra revoluciondria” ou “emancipadora” (progressista, democritica)
e 0 “terrorismo” (fundamentalista), diante da novidade de uma “guerra
revoluciondria” global (de diferentes inspiracées).

* DERRIDA, 1994, ed. fr., p. 174.

» [bid., p-189. O “biblico” deveria se expressar simplesmente como “se-
mita” (do contrdrio faz parecer que se trata de um enfrentamento entre
teologia e filosofia), visto que é uma oposicdo entre duas experiéncias cul-
turais distintas e que tém igual direito de serem analisadas hermeneutica-
mente pela filosofia.

* [bid., p. 190.
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gundo momento (b.2), ficard encoberto e sem solucdo
em toda a obra de Derrida, visto que nio explica cla-
ramente: por que € loucura vivente decretar que tal
inimizade tenha deixado de existir? A partir de que
horizonte a inimizade desaparece e o inimigo pode,
entao, transformar-se em “amigo”? Esse enigma nio
tera solucéo para Derrida (porque ele néo o descobre
nem como enigma).

Da mesma maneira, ele “salta” de forma abis-
sal para outra tradicdo completamente diferente, a
semita, trazendo a tona textos de suma complexida-
de (que exigiriam outras categorias hermenéuticas
as usadas por ele até esse momento), ainda que as
citagbes nunca sejam hermeneuticamente explica-
das (e que, paradoxalmente, fazem parte do melhor
da expressdo verbal de grande beleza de Nietzsche,
porém incompreensiveis, quem sabe também, para
Nietzsche). Esses textos semitas (visto que a poesia
de Theodor Déubler® tem toda a estirpe hebraical
se referem 4 segunda aporia do enigma nietzschiano
[b]. Esse texto citado por Derrida, semelhante ao de
Nietzsche, opbe amizade a inimizade (diferentemen-
te de Aristoteles, que somente fala de amizade), mas
trata-se de um enunciado estupendo, que vai muito
além do préprio texto nietzschiano. Diz assim: “Mal-
dito aquele que ndo tem amigos, porque seu inimigo
se sentard no tribunal para julga-lo. Maldito aquele
que nao tem nenhum inimigo, porque eu o serel, eu,
seu inimigo no dia do juizo final”.

* Citada por Carl Schmitt em sua obra Ex captivitate salus, Buenos Aires:
Editorial Struhart, s.f., p. 85.

» Citagdo em Derrida, ed. fr., p. 190. O “juizo final” de Ma’at, como g in-
dicado, € um tema egipcio que antecede as referéncias hebraicas por apro-
ximadamente vinte séculos.
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Derrida (assim como Nietzsche) examinou essa
questdo assim enunciada, mas, repito, ndo conseguiu
resolvé-la. O outro texto, que se refere somente 3
inimizade, impensavel para Aristételes e que Nietzs-
che expressa na segunda aporia [b] de seu enuncia-
do, encontra-se novamente dentro da tradicdo semita
(tao detestada por Zaratustra): “Vocés ouviram dizer:
Amards a teu proximo e odiards a teu inimigo. Porém,
eu vos digo: Ama a teus inimigos".*®

Nao podemos seguir “as idas e vindas” de Der-
rida nos capitulos 7 a 10, onde ele aborda a posicéo
de outros autores, tais como Montaigne, Agostinho,
Dibgenes Laércio, Michelet, Heidegger etc. No argu-
mento dele & questdo, ele propde que a fraternida-
de na comunidade politica est4 atravessada por uma
contradicdo que a fratura: a linha passa entre amigo/
inimigo. Néo € o inimigo total, o hostil; é somente o
inimicus no sentido pablico (a stasis grega) dentro do
Todo da comunidade, da fraternidade. Porém, essa
fraternidade fragmentada é, além disso, imperfeita,
falo-logo-céntrica, pois ndo é sororidade (irmandade
com a irmé), mas sim fratrocracia patriarcal.

Ao querer pensar o enigma nietzschiano, Derri-
da se perde, ndo esclarece, fica preso, ndo avanca:

A frase muito familiar de Aristételes é, pois, uma pala-
vra de moribundo, uma tltima vontade que fala a partir
da morte; sabedoria testamentdria 4 qual é necessério se
opor. Ainda que seja ao preco da loucura, da insurreicio
que grita a partir do presente vivente. O moribundo se
dirige a amigos para lhes falar de amigos, ainda que seja
para lhes dizer que ndo ha amigos. O moribundo morre

» Citado em Ibid., p. 317. Citacdo do Evangelho de Mateus 5,43 (e Lucas
6,26). Este texto é citado na obra de Schmitt, EI concepto de lo politico.
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e se volta para o lado da amizade, quem vive se volta
para o lado da inimizade. A sabedoria, do lado da morte,
foi o passado, o passado do que passou. A loucura, do
lado da vida, € o presente, a presenga do presente.*

O sentido da “sabedoria” ndo se mostra clara-
mente, nem por que ela enfrenta "a morte” ou por
que a amizade vive nesse horizonte. Menos ainda
se mostra de que "loucura’ se estd falando (como
negacdo da sabedoria perante a morte, portanto de
outra sabedoria perante a vida, diferente da que fala
Nietzsche), e por que no horizonte de "quem vive” o
inimigo desaparece. Permanece tudo numa penum-
bra sugestiva, inteligente, mas que ndo resolve o
enigma.

A desconstrucdo da fraternidade derridadiana,
segundo a qual todos os modos podem nos ser tteis
como um primeiro momento ontolégico (ndo poden-
do radicalizar a negatividade e muito menos avancar
na construgdo positiva posterior), se exibe, como dis-
semos, confrontando Schmitt, por isso:

Este € o axioma schmittiano em sua forma mais
elementar: que o préprio politico, que o ser-politico
do politico, possa surgir com a figura do inimigo. Se-
ria injusto reduzir o pensamento de Schmitt a ele,
como se faz frequentemente, porém esse axioma é,
em qualquer caso, indispensavel, tanto para seu de-
cisionismo como para sua teoria da excecdo e da so-
berania. O desaparecimento do inimigo faz bater os
sinos pelo politico como tal. Marcaria o comeco da
despolitizacdo (Entpolitisierung).

3 DERRIDA, 1994, ed. fr., p. 69; ed. esp., 1998, p. 69.
% |bid., ed. fr., p. 103; ed. esp.; p. 103.
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E evidente que Schmitt, assim como Nietzsche,
Derrida € a Modernidade em geral, entendem o po-
der politico como dominagdo, e o campo politico es-
truturado por uma “Vontade do Poder”, que ordena
tal campo a partir de forcas organizadas pelo Tinico
critério de amigos diante de inimigos. Isto deve ser
superado radicalmente.

3. A solidariedade: algo além da fraternidade

Seria necessario continuar esclarecendo anali-
ticamente cada um dos passos para poder alcancar
maior precisio.

Em primeiro lugar, a primeira aporia [a] se en-
contra no que desejariamos chamar de uma "ordem
ontolégica” - como o "“mundo” de M. Heidegger em
Ser e tempo. O "amigo” e o "sabio” se situam den-
tro do horizonte da "compreensédo do ser”, como no
espaco iluminado em meio ao bosque, quando os
lenhadores cortam um bom ntmero de arvores (a
Lichtung da Selva Negra de Freiburg). O "amigo” na
fraternidade [a.1] € o que vive a unidade no Todo
(da familia, da comunidade politica). Nesse sentido,
porém, a amizade & ambigua: um membro de um
"bando de ladroes” pode amar com amor de amiza-
de (de mutua benevoléncia), e lutar pelo interesse
comum do bando. A totalidade fica unida afetiva-
mente pela fraternidade. Esta, porém, ndo tem mais
medida que o fundamento do todo: o ser néo so-
mente compreendido, mas igualmente querido. Por
isso, a exclamacdo de "Amigos!” [a.1], aqueles que
estdo proximos, pode receber a reprovacdo inevita-
vel para aquele que busca a "perfeita amizade” ao
comprovar que eles ndo sdo seus amigos €, por isso,
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’ndo ha amigos” [a.2]. Ndo temos transcendido a or-
dem ontolbgica.

Da mesma maneira, no segundo momento [a.2],
aquele que "compreende o ser” é o sabio, aquele que
conhece a totalidade e tem a clarividéncia do siste-
ma; apoia-se na tradicdo triunfante, a do passado. O
futuro sera repeti¢do do ja alcancado. A sabedoria é
contemplacao "do Mesmo”; nao ha novidade; a morte
se aproxima. O sabio ontolégico estd sempre “diante
da morte” (em Heidegger, Freud e em Schmitt). A
morte de cada um permite a permanéncia do ser na
unidade da comunidade pela fraternidade.

Em segundo lugar, a segunda aporia [b] é obriga-
toria dentro do horizonte do "ser”. “A guerra (pélemos]
€ a origem de tudo”, expressava Heraclito.*® Como
haveria o "ser” de poder se determinar se nio contas-
se com o "oposto” origindrio: o “ndo-ser”? A amizade
€ impensavel para a ontologia sem a inimizade. Isso
explicaria perfeitamente a posi¢do helénica e, igual-
mente, a de Carl Schmitt, na exclamacdo do primeiro
momento: “Inimigos!” [b.1]. Até aqui tudo gira se-
gundo a [6gica ontolégica grega e moderna.

Porém, rapidamente, aparece um momento
discordante, incompreensivel, inesperado: “nio ha
inimigos!” [b.2]. Porque, se “ndo ha amigos” [a.2],
entao, "ha inimigos”, inevitavelmente. Mas, se tam-
bém ndo hd inimigos, se cai em um beco sem saida
irracional a partir da ontologia. Com efeito, a afir-
macao de que “ndo ha inimigos” desloca a ontologia
e contradiz a posicdo de Heraclito e a de Schmitt.

* Fragmento 53 (DIELS [org.], Die Fragmente der Vorsokratiker, vol. 1
Berlim: Weidmannsche Verlagsbuchandlung, 1964, p. 162.
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Se ndo ha "inimigos”, ndo ha sabedoria (que se cir-
cunscreve a partir do “ser” perante o “ndo-ser”), nem
ser-para-a-morte,” tampouco fraternidade, porque
esta supoe a unidade da comunidade perante o es-
trangeiro, o outro, o inimigo (a hostilidade na ontolo-
gia € a outra face da fraternidade). Como ocorreu a
Nietzsche colocar esta negacdo na oposicdo a4 amiza-
de? De que tradicdo pode ter surgido essa intuicdo
desconcertante?®® Derrida cita - em sentido contra-
rio ao pensamento de Nietzsche®® - um texto da tra-
dicdo semita que comeca a debilitar a "inimizade”,
porém isso supde uma inversdo completa, uma su-
peracédo radical da ontologia, um ir além do "ser”. O
texto se inicia afirmando a fraternidade, mas termi-
na diluindo a inimizade, ao menos abre uma porta
para sua aniquilagdo: "Vocés ouviram dizer: [a.1 e

¥ Porque “a vida (terrestre) é a morte de cada um [...] Nossa vida ndo
vem pela morte” (HERACLITO fragmento 77; DIELS, Ibid., vol. 1, p. 168).

3 Em Nietzsche € possivel entender mtraontologlcamente anegacao de
certa inimizade, a do “forte”, que suporta a dominagdo dos “fracos” (os
ascetas judeu-cristdos, os semitas). De maneira que, quando o “forte” (4rio,
guerreiro, o “grego origindrio”) se langa a aniquilar os valores vigentes, que
sdao uma inversdo ou uma constituicdo como valores positivos dos vicios
passados dos “fracos”, de certa maneira afirma os “fortes” como amigos,
que sao os inimigos do sistema (dos “fracos”). Porém, a negacdo desta
inimizade se efetua pela afirmacdo do “mesmo”, do fundamento, do ser-
-passado do sistema vigente. O mundo ocidental moderno (dos “fracos”)
contraditoriamente se diz heranga greco-romana: Nietzsche, ao afirmar a
helenicidade originria contra a decadéncia judeu-cristd, ndo sai da onto-
logia. Nao se trata de uma solidariedade com os “fortes” hoje oprimidos
e que necessitam ser afirmados novamente (tampouco fraternidade: os
“fortes” ndo necessitam dessa amizade decadente). Basta-lhes o 6dio ou
ainimizade para com os “fracos” que hoje dominam masoquista e ascetica-
mente contra a vida dos “sdos” e “fortes” (é um vitalismo de direita, rea-
ciondrio, pré-fascista).

» Para Nietzsche, esse texto manifesta essa “humildade covarde” do
“fraco” que ndo € capaz de enfrentar com orgulho o inimigo como :mm:go
a ser vencido. E uma manobra da “debilidade” perante o “poder”, que nio
0 ataca de frente, mas pelas costas, para elimind-lo de forma traicoeira.
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p.1]*Amardas a teu proximo (plesion) e [0.2 e B.2] odia-
ras a teu inimigo (ekhthron) [i]. Porém, eu vos digo:
Ama (agapate) a teus inimigos [ii]".*

Essa negacdo da negatividade do “rival privado”,
do “antagonista politico" e da "hostilidade absoluta” (do
inimigo até a morte na guerra), significa que se trans-
cende a “ordem ontoldgica” [i] enquanto tal, e por isso
se tem a experiéncia do "inimigo” (os samaritanos eram
inimigos dos judeus, ainda que do segundo nivel, em
[0.1], como irmdos "antagdnicos” dentro do povo de
Israel), a partir de um tipo de suprafraternidade,* de
‘amor” (dgape), no qual o Qutro é constituido fora de
sua funcdo Ontica-ontoldgica de “inimigo”, a partir de
uma ordem transontoldgica, metafisica ou ética, na
qual a "inimizade” foi desarticulada.

No mundo semita,” encontra-se uma experi-
éncia ética desconhecida no mundo greco-romano,
constituida filosoficamente na anélise quase feno-
menologica de E. Lévinas na tradicdo ocidental mo-

* Veja esquemna 1.

“ Mateus 5,43.

* Depois de fazer a critica da inimizade do povo de Israel, se efetua-
ra a critica da amizade fora do povo. Os goim (os ndo judeus: os pagios

romanos, por exemplo) serdo convidados a fazer parte do “novo povo”.

Seria a negacdo-superagdo (subsuncdo) da “inimizade absoluta”, em uma
nova fraternidade universal postulada, por exemplo, em A paz perpétua de
Kant (todo o postulado afirma a possibilidade |6gica e uma impossibilida-
de empirica) para toda a humanidade (comecando pelo Império romano
no caso do cristianismo primitivo). A possibilidade empirica do postulado
ja ndo se encontra dentro do horizonte da politica nem da filosofia; est3
dentro de um horizonte de esperanca prépria da narrativa mitico-religiosa
tao estudada por E. BLOCH em Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt: Suhrkamp,
1970, vol. 1-3.

# Veja meu livro El humanismo semita; Buenos Aires: Eudeba, 1969;
Filosofia de la Liberacion, Bogotd: USTA, 1980, 2.4: “Exterioridad” (consulte
estas obras e ainda outras pela internet <www.clacso.org>, biblioteca
virtual, sala de leitura); e Etica de la Liberacién, 1998, j4 citada, capitulos 4-6.
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derna. O “préximo” de que se fala no texto citado &
aquele que se revela na "proximidade” (cara a cara,
em hebraico: panim el panim), ou seja, o imediato, o
nao mediado, como na nudez do contato erdtico do
*boca a boca”: "Que me beije com os beijos de sua
boca".** Essa experiéncia de "subjetividade a subjeti-
vidade”, de corporalidades vivas “pele a pele”, como
categoria filoséfica origindria, nao existe no pensa-
mento greco-romano nem no moderno. No midrash,
o fundador do cristianismo chamado pela tradicédo
de "bom samaritano” é chamadoc "bom” porque es-
tabelece a experiéncia do cara a cara com aquele que
foi roubado, ferido e abandonado fora do caminho
(fora da Totalidade ontoldgica). Para o samaritano, o
"proximo” € aquele jogado para fora do caminho, na
exterioridade; o Outro. E ndo devemos nos esquecer
de que os samaritanos eram os "inimigos” da tribo

de Juda.

Como filésofo, efetuando uma hermenéutica
politica de um texto simbélico,*® tomarei esse mi-
drash como um exemplo de uma narrativa ou relato
ético-racional,** construido por aquele mestre semi-

4 Cantico dos canticos 1,2.

% O chamado “biblico” ou “religioso” do texto, dentro do jacobinismo
préprio do pensamento moderno europeu, desacredita de textos que sao
“simbdlico-narrativos” e daqueles nos quais o filésofo, como fildsofo, pode
efetuar uma hermenéutica filoséfica. A Teogonia de Hesiodo € tao narrati-
vo-simbdlica quanto o Exodo da narrativa judaica. Ambos podem ser objeto
de uma hermenéutica filoséfica. Esses textos ndo sao filosoficos por seu
conteldo, mas pelo modo de ser lidos. Quero assim me livrar do epiteto
depreciativo de que minha andlise é “teoldgica” por abordar esses textos
“simbdlico-narrativos”.

# Esse “relato” que ensina inventando ou tomando um exemplo
¢ denominado midrash. N3o € propriamente simbdlico nem mitico,
mas propriamente racional, e é construido tendo como base situagbes
escolhidas da vida cotidiana com intencao pedagdgica. O “mito da caverna”
de Platdo € evidentemente um relato “simbdlico” (ou mitico), mas ndo é
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ta diante da pergunta: "Quem é meu proximo?” 47
que poderia ser mais bem traduzida por: "Quem é
aquele que enfrenta o Outro cara a cara?”, ou ain-
da: "Quem estabelece a relagdo sujeito-sujeito como
proximidade?”.*® Diante dessa pergunta, aquele sutil
conhecedor metédico de categorias criticas ético-racio-
nais responde-lhe, estruturando uma narracdo com
intencdo pedagogica, na qual consiste a “histéria"
(story) de um relato sociopolitico.

Por um caminho “descia um homem de Jeru-
salém a Jericé e bandidos o assaltaram”. A situacio
hermenéutica parte primeiramente do “sistema esta-
belecido”, a "totalidade” (o sistema judaico politico,
o caminho) e uma vitima ("assaltaram-no, desnuda-
ram-no, bateram nele com paus). Ali estava a vitima
do assalto "fora” do caminho, da ordem, do sistema,
na “exterioridade” da totalidade politica estabelecida,
legitima. Com profundo sentido critico que néo existe
no mito da caverna de Platdo,” aquele rabi (mestre
metodico na retérica critica) faz passar primeiro pelo
caminho mais prestigioso da ordem social e politica de
Israel: "Descia um sacerdote” que ia ao templo para
cumprir a Lei. E, de maneira critica, irénica, brutal,
o rabi se expressa diante do préprio “escriba” | jurista)

assim a denominada “pardbola (ou midrash) do samaritano”, que no tem
nenhum simbolo ou mito. E uma narrativa ético-racional, com estrutura
metddica explicita.

# Lucas 10,25-37.

“ Veja em LEVINAS, Autrement qu’étre ou au-deld de I'essence, Haia:
Nijhoff, 1974, p. 102ss: “La proximité”.

“ A “criticidade” platfnica é tedrica: na caverna se veem sombras,
ndo realidades; elas sdo confundidas com a realidade, o vulgo. Os sabios,
0s poucos, os melhores, saem da caverna: € um mito politicamente aris-
tocratico. O relato sociopolitico do midrash do Samaritano n3o & mitico, é
sociopolitico, ndo € aristocratico nem democrético, é critico; ndo é tedrico,
€ pratico; ndo € sé ético, é sociopolitico.
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que o havia questionado: "ao vé-lo, deu uma volta e
passou de largo”. A totalizacdo da Totalidade do sis-
tema no qual se encontrava, o cumprir formalmente
a Lei, impediu que ele se abrisse a exterioridade so-
ciopolitica da vitima.*® No entanto, para maior pro-
vocacdo (muito mais que o Zaratustra nietzschiano),
volta-se para a tribo de Levi, a mais venerada pela elite
Jerosolimitana: "o mesmo fez um levita”, que também
devia cumprir a Lei. Ou seja, os sabios, os melhores,
os legalistas, os mais venerados do sistema nfo pude-
ram assumir a "responsabilidade” pela vitima, pelo
Outro. O horizonte legitimo do sistema vigente lhes
estava obscurecido, impedindo-os de dar um passo
‘fora” dele, fora da Lei (visto que o homem podia
estar impuro e isso lhes impediria de cumprir o culto
devido). O ser desprezado para a tdbua de valores do
sistema positivo, o que estava fora da lei, era um sa-
maritano (um meteco para um grego, um galés para
um romano, um infiel para um cristdo medieval ou
maometano, um escravo ou um indio na primeira
modernidade, um limpen no capitalismo, um sunita
no Iraque para o mariner etc.). Novamente, a ironia, a
critica mordaz, a intencdo subversiva de valores: “ao
vé-lo, teve solidariedade,® aproximou-se dele e curou
suas feridas [...]". Esses textos ndo foram assumidos
pela filosofia politica contemporénea, tampouco nos

*Vejaosentido ético-filosdfico destaagdo de “clausura” ou“totalizacdo”
da Totalidade (DUSSEL, Para una ética de la liberacién latinoamericana,
Buenos Aires: Siglo XXI, 1973, vol. 2, pardgrafo 21: “El mal ético-ontolégico
como totalizacidn totaiitéria da la Totalidad”; p. 34ss).

* O verbo spagkhnizomai usado no texto grego procede da raiz do subs-
tantivo “entranha”, “viscera”, “coracdo” e significa “comover-se”, “com-
padecer-se”. Escolhi esta raiz para expressar o sentimento de “solidarieda-
de” (como emotividade critica voltada & exterioridade sofredora da wtlma)
E algo radicalmente diverso da mera “fraternidade” de Derrida; mas nao &
a compaixdo de Schopenhauer, tampouco a comiseragdo paternalista ou a
ldstima superficial. E o desejo metafisico do Outro como outro.
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Estados Unidos ou na Europa; no entanto, sdo o que
de mais revolucionario podemos observar na histéria
da politica ocidental, impossivel de ser pensados por
todas as politicas gregas ou romanas.

O conceito de plesios ("proximo”) ou de plesidzo
([aproximar-se ou “se fazer préximo”), em grego nio
indica adequadamente o reduplicativo hebraico do
“cara a cara” (panim el panim). Nesse caso é a imedia-
tez empirica de dois rostos humanos que se encaram,
revelada a partir do sofrimento da vitima,? enquanto
a responsabilidade politica pelo Outro é interpelada e
exige a superacdo do horizonte da Totalidade (o ato
de “sair do caminho” estabelecido).

Essa posicdo ético-politica ndo é uma terapia®™
estoica dos desejos para alcancar a paz subjetiva (que
nao € outra coisa sendo a ataraxia como a apatheia),
mas simples e diretamente a “terapia publico-politica
do Outro” (“ele curou-lhe as feridas derramando azei-
te e vinho”), arriscando perigosamente sua vida ao se
comprometer com o Qutro.

As categorias fundantes de uma politica critica
sao, portanto, duas: (i) A "ordem estabelecida” ("deste

* Desde 1970, venho insistindo em todas as minhas obras que esta ex-
periéncia € sempre politica. Veja DUSSEL, Para una ética de la liberacién,
1973, vol. 1, cap. 3, e posteriormente nos volumes 2 a 5 analisada como a
interpelag@o do Outro como outro, como de outro género ou sexo, como
novas geragdes, como concidaddo explorado ou excluido, como vitima.
Além disso, veja em DUSSEL, Filosofia de la Liberacion, 1977, paragrafos 2
e 6; Etica comunitdria, Buenos Aires: Paulinas, 1986, pardgrafos 4 e 2; 1995
(toda a obra considerando o indio como o Outro originario da Modernida-
de); e também minha obra The Underside of Modernity. Apel, Ricoeur, Rosty,
Taylor and the Philosophy of Liberation, Nova Jérsei: Humanities Press, 1996,
especialmente “The Reason of the Other: Interpellation as speech-act” (p.
15ss); Etica de la Liberacién, 1998, capitulos 4 e 5.

* Veja a obra de NUSSBAUM, The Therapy of Desire. Theory and Practice
in Hellenistic Ethics, Princeton: Princeton University Press, 1994.
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mundo”: ek toutou tou kosmon), a totalidade, como o
pressuposto a ser desconstruido; e (ii) a transcendén-
cia horizontal da temporalidade histérica como exte-
rioridade politica, futura no tempo ("eu ndo pertenco
a este mundo: otk eimi ek tou kosmou touton):** a ex-
terioridade. A "Lei" da estrutura 4 “ordem estabeleci-
da“ (“esta ordem” ou "mundo”) e é necessaria. Porém,
quando a "Lei" mata, & preciso ndo cumpri-la, porque
0 espirito> da Lei € a vida. Abrado devia matar a seu
filho Isaque - como mandava a "Lei” dos semitas, a
qual era cumprida estritamente nas fenicias Tiro ou
Cartago™ - porém o proprio Abrado, evadindo-se da
lei por amor a seu filho (antiédipo), buscou a maneira
de substitui-lo por um animal (segundo uma interpre-
tacdo de uma tradicado judaica & qual Jeshua se inscre-
via, em oposicdo a posi¢do dogmatica dos sacerdotes
do templo, que afirmava que Abrado quis matar seu
filho para cumprir a Lei, contra os quais Jeshua lu-
tava). Perante a autoridade da "Lei”, Jeshua acusa o
proprio tribunal que o julgava: "Se vocés fossem filhos
de Abrado, se comportariam como ele. Ao contrério,
estdo procurando me matar |[...] Isso Abrado® nio fez

5 O longo texto a que estamos nos referindo € o de Jodo 8,21-49.

** Novamente: “espirito” (pneuma em grego e ruakh em hebraico) € de
ordem ético-metafisica (ii), da Alteridade.

* Marx bem sabia disso e, por isso, denominou Moloch (deus fe-
nicio), que necessitava de vitimas humanas de criancas primogéni-
tas (como Edgar, filho de Marx, que o considerou “uma vitima mais
do idolo”), ao capital que rende juros (a forma mais fetichizada, alie-
nada do “trabalho vivo™). O mito abraamico cobrou na filosofia politica atual
um lugar central, na obra de S. Zizek, ainda que anteriormente tenha encon-
trado essa centralidade em Hegel.

7 0 judaismo dominante, depois as cristandades, afirmavam um Abrado
sacrificador (o pai pedia o sangue do filho). “Jeshua, ao contrério, parece
interpretar esse mito de modo diferente e recupera dessa maneira o sig-
nificado original do texto. Abrado se libertou da lei, deu-se conta de que a
Lei exigia dele um assassinato e descobre a Deus, cujalei é a Leida vida[...]
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[-..] N@o temos razdo em dizer que é um samaritano?%
[exclamaram os membros do Sinédrio...] Eu ndo estou
louco"® (defendeu-se o acusado).

A Lei & da vida quando a ordem é justa. Quando
reprime a possibilidade do novo, ela mata. Assim, o
postulado construido a partir do desafio das vitimas
que questionam a partir da exterioridade [ii] (provan-
do por sua mera existéncia sociopolitica a injustica
"deste mundo” [i], a ordem estabelecida), a partir do
projeto de uma nova ordem que “néo é desse mundo”
(que € historica, realmente possivel e mais justa) esta
além da Lei que mata. Esse é o postulado que Marx
expds no campo econémico como um “Reino da Li-
berdade”, e Kant explicou como uma “ideia regulati-

N&o mata, porque se da conta de que a liberdade estd em n3o matar. Assim,
sua fé estd nisso: em ndo estar disposto a matar, nem a seu filho nem aos
outros. Abraao, livre por Lei, libertou-se para ser um Abrado livre perante a
Lei” (HINKELAMMERT, 1998, p. 51-52). Essa interpretacdo de Hinkelammert
se op0e, portanto, a de Freud, Lacan, Zizek e de muitos outros.

* Ser um “‘samaritano™ €, a0 mesmo tempo em Israel, alguém que nada
conhece da Lei, e também um inimigo do templo (porque os samaritanos
achavam que era no monte Garitzim onde devia se prestar culto a Deus).
Isso mostra, além disso, o sentido do “midrash samaritano”, porém tam-
bém indica o sentido critico quando Jeshua falou com a samaritana e ex-
clamou: “Aproxima-se a hora em que nao dardo culto [...] nem neste local
nem em Jerusalém” (Jodo 4,20). Jeshua universaliza o desafio critico dos
profetas de Israel, dentro de todo o horizonte do Império romano, e mais
além (visto que suas comunidades messianicas chegaram ao império persa
e pelo Turquestao e o Tarim até a Mongdlia e a China).

* Sobre Jodo 8,40-49. Nietzsche escreve: “o louco vivente” (texto ja ci-
tado acima). Jeshua era também “louco” para os sacerdotes do templo:
loucura “deste mundo”, da ordem estabelecida, positiva. Racionalidade
critica do mundo por vir (“n&o sou deste mundo™). A transcendentalidade
etico-politica da categoria de exterioridade foi substantivada pelas cristan-
dades (e seus inimigos modernos) como um reino do “céu” etéreo, exclusi-
vamente religioso. Perdeu sua exterioridade racional critica de universalida-
de subversiva. De todos os modos, todos os movimentos revolucionarios da
cultura chamada ocidental, latino-germanica, europeia (e bizantina, copta,
arménia etc.) surgem a partir desse horizonte critico.
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va" em sua "Comunidade ética”.®® Jacques Lacan in-
troduz o tema, equiparando de certo modo a lei com
o Ueber-Ich quando explica, em seu Seminario sobre
La ética del psicoandlisis:®** "Com efeito, com a exce-
cdo de uma muito pequena modificacdo - Coisa em
lugar de pecado -, esse € o discurso de Paulo no que
se refere as relacdes da Lei e do pecado, Romanos
7,7. Os autores sagrados estdo muito além do que se
pensa deles em certos meios, e equivocam-se ao crer
que ndo sdo uma boa leitura”.®

Isso produziu recentemente na filosofia politica
uma releitura de Paulo de Tarso® que nos permite

% Veja La religién dentro de los limites de la pura razén (KANT, Werke,
Frankfurt: Suhrkamp, 1968, vol. 7, p. 760.

& “De la ley moral” (VI, 3; Buenos Aires: Paidos, 2000, p. 100ss).

% |bid., p. 103.

% Veja, por exemplo, as obras de AGAMBEN, Il tempo che resta. Un com-
mento alld Lettera al Romani, Turim: Bollati Boringhieri, 2000; BADIOU, San
Pablo. La fundacién del universalismo, Barcelona: Anthropos, 1999; ZIZEK,
El fragil absoluto o; Por qué merece la pena luchar por el legado cristiano?,
Valéncia: Pre-Textos, 2002; HENRY, Incarnation. Une philosophie de la chair,
Paris: Seuil, 2000 etc. Em referéncia a obra de Agamben, na qual demonstra
um grande conhecimento da cultura grega e semito-hebraica, mostrabema
antinomia entre “alei” (nomos) e “a fé” (pistis) (Nomos; AGAMBEN, op. cit.,
p. 88ss) pensando que “Abramo viene giocato, per cosi dire, contra Mosé”
(p- 89). Nao ha tal oposicdo entre Abrado e Moisés: o Abrado que ndo quer
matar o filho € o mesmo Moisés que dira: “Ndo mataras”. Agamben acredi-
ta que tal oposicao é uma divisdo interna da prépria lei: “si tratta piuttosto
di opporre una figura non normativa della legge a quella normativa” (p. 91).
Pois ndo! Agamben ndo discerne entre a Lei intrassistémica (nomos ton er-
gon) no nivel ontoldgico (do sistema) [i] da abertura extrassistémica da “Lei
da fé” (nomos pisteos) [ii] —em referéncia ao texto de Paulo (Romanos 3,27)
que o filésofo italiano estd comentando - por isso se confunde. Com efeito,
ambas as “leis” tém normatividade, porém diferem em seu conteddo: uma
obriga segundo as exigéncias da fraternidade do sistema [i]; a outra obriga
segundo as exigéncias da solidariedade extrassistémica [ii]. E, porisso, tam-
pouco pode esclarecer, por exemplo, o sentido da “poténcia messianica”
que se funda na “debilidade” (p. 92s5). A “poténcia” do Outro na solidarie-
dade é o que denominaremos hiperpoténcia na Politica de la Liberacién: as
vontades unificadas pela sabedoria-loucura (as razées que permitem ter,
contra Habermas, porém em consonancia com Gramsci): o ““‘consenso criti-
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inverter a interpretacdo hoje em voga. De forma ge-
ral, entende-se que a Lei, como obrigacdo formal,
nega o desejo e, a medida que este intenta se cum-
prir, aparece o pecado, que Bataille tomard como
fundamento do erotismo (como alegria na transgres-
sdo da Lei); no entanto, com Hinkelammert, devo
interpretar a relacdo de Paulo de Tarso de uma ma-
neira inversa. O cumprimento da Lei produz a mor-
te, por exemplo, de Estévdo em Jerusalém, porque,
deixando de cumpri-la, foi apedrejado -, enquanto

-

Paulo cuidava das vestes do assassinado. E a Lei que
obrigava a matar um filho. Paulo, em cumprimento

co” com factibilidade estratégica, como luta de libertacdo dos oprimidos e
excluidos (os inimigos do sistema). A “debilidade” desse povo no processo
de libertagdo (como plebs que busca ser um populus) - o pequeno exército
de G. Washington em Boston — transforma-se em “poténcia” a partir do
consenso critico dos novos atores sociopoliticos e, por outro lado, a partir
da crise de legitimidade (“sabedoria dos sébios”) do sistema dominador.
Enfim, Agamben permanece preso no “direito romano”. O “direito semita”
(desde ao menos o século XXIV a.C., muito antes de Hamurabi) se constréi
a partir de outras categorias criticas que estamos esbocando filosofica-
mente de maneira introdutdria. Da mesma maneira, Alain Badiou (em op.
cit.) nos apresenta um Paulo cuja conversdo no caminho para Damasco se
apresenta como o “acontecimento” (événement: veja em BADIOU, L'étre et
I"événement, Paris: Seuil, 1988) que abre um novo mundo (o “mundo cristdo
universalista”) que constitui um novo “regime de verdade” ao qual seus
membros manterdo fidelidade. Minha critica consiste em pensar que esse
“acontecimento” € o fruto de um fenémeno subjetivo ao qual faltam con-
di¢bes reais, objetivas, de opressdo e exclusdo dentro do Império romano,
que permitirdo ndo somente a “conversdo” de Paulo, mas a aceitacdo de
sua “proposta” - “loucura” para os dominadores do Império — por parte
dos “oprimidos e excluidos”. O conceito de solidariedade em Paulo (dga-
pe) se distingue da mera “amizade” fraterna (philia) e erdtica (eros): é o
amor como responsabilidade pelo Outro, vitima do sistema. Badiou sofre
de certo idealismo, ao haver perdido as condi¢des socioecondmicas e po-
liticas de opressao do império. A solidariedade é material: d4 de comer ao
faminto, cura as feridas do traumatizado; supde uma corporalidade vivente,
institucionalmente inscrita em um sistema inevitavelmente de dominador/
dominado, de inclusdo/exclusdo, de ontologia/ética-metafisica, de Totalida-
de/Exterioridade, porém situando-as sempre, ndo exclusivamente, em um
nivel erdtico, econdmico, politico etc.
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dessa lei, perseguia os cristdos; ou seja, a Lei produ-
zia a morte. Assim, em nome da vida, era necessario
ndo cumprir a letra da Lei que mata (mas cumprir
seu espirito). A morte que produz, quando se torna
fixista, entropica, € opressdao dos dominados. Dessa
maneira, libertar-se dela é afirmar a vida, ou me-
lhor, afirmar uma Lei de Vida - que supoe a trans-
formacdo do cumprimento da Lei formalista. A vida,
segundo Nietzsche, é a vida origindria do préprio
sistema, ndo € nunca a vida do oprimido, do exclui-
do, da vitima, do fraco na exterioridade do sistema
dominado pelo “guerreiro ario”.

Da mesma maneira, podemos agora encarar a
esséncia da solidariedade (além da mera fraternidade
da Lei, no sistema como totalidade, totalizada como
dominacdo). Com efeito, o "Inimigo!” [b.1, 0.2 ou p.2]
pode ser o mero “inimigo” do “amigo” na e da Totali-
dade [i] (seja 6ntico, funcional ou ontolégico). Porém,
para "o Outro”, aquele que se situa além do sistema
vigente, em sua exterioridade [ii], tal "inimigo” néoc &
o seu inimigo. No Cédigo de Hamurabi, constituido a
partir do horizonte de uma metafisica semita® (que
nio é o horizonte do direito romano, tdao estudado
por Agamben, que € mais complexo e critico), enun-
cia-se: "Para que o forte ndo oprima o pobre, para
fazer justica ao 6rfao e a vitiva, na Babil6nia [...] Que

¢ Seria um bom tema de discussdo mostrar como, por exemplo, Leo
Strauss (que se inspira em Alfarabi, o grande filésofo islamico, que preten-
dia a conciliacdo da filosofia com o Cordo, mas que acaba identificando o
esotérico de sua doutrina com a filosofia grega e o exotérico com a narrativa
do Cordo; em Strauss, de igual maneira, a filosofia € o esotérico — o racional
-, e a narrativa biblica, o exotérico — o imaginario religioso) ou Hanna Arendt
(que no final continuou sendo discipula de Heidegger e nunca superou a
ontologia) ndo captaram a originalidade da experiéncia semita (tal como a
sups expor Lévinas).
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o oprimido afetado em um processo venha diante de
minha estatua de Rei de justica e se faca ler®® minha
1mpressdo escrita”.®®

O “inimigo” do “forte”, enquanto potencial pos-
suidor de seus bens, é o pobre, dado o estado de
necessidade em que se encontra. O 6rfdo é o com-
petidor do préprio filho; a vitva € a inimiga daque-
le que deseja se apropriar dos bens de seu esposo
falecido - que é o tema do Cédigo de Hamurabi -
ou seja - os "inimigos” dos dominadores do siste-
ma da totalidade [i] ndo sdo necessariamente os
‘inimigos” dos dominados, dos oprimidos, dos ex-
cluidos [ii]. Estes, os excluidos e dominados, gritam
agora compreensivelmente (o que ndo foi desco-
berto por Nietzsche nem por Derrida): “Inimigos [do
sistema], ndo ha inimigos [para n6s]!”, porque os ini-
migos do sistema somos nés mesmos!

® Observe-se que a leitura desse “texto” (no Louvre se encontra uma
dessas pedras negras onde o texto estd escrito em sistema cuneiforme),
permite ao oprimido enfrentar o préprio contetido da Lei, que pudesse
ser contrdrio a interpretacdo tergiversadora oral que o opressor poderia
fazer por ela ndo estar objetivamente expressa por escrito. Nesse caso, a
escritura € uma condi¢do da universalidade da lei na protecao do oprimido.
De novo, poderiamos fazer outra exegese do sentido do “ser-escrito” nio
coincidente com o de Derrida.

* Codigo de Hammurabi, ed. de Federico Lara Peinado, Madri: Tecnos,
1986, p. 43.
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Esquema 2
As duas ordens da fraternidade e da solidariedade

“cara a cara”
Totalidade (o si-mesmo, a Lei) Exterioridade (o Outro, a Vida)
Ordem Ordem
ontoldgica ético-metafisica
da fraternidade il ——»[ii] dasolidariedade®
(Igualdade, (Alteridade,
liberdade) libertacdo)
“carne” (sarx) “palavra” (Iégos)

Agora se esclarece completamente o texto citado
por Derrida, que nédo alcancava clareza em seus co-
mentarios. Aqui temos igualmente dois momentos;
porém, no primeiro [1] € introduzida a oposi¢do amigo-
-inimigo (e ndo somente ao amigo como em [a.1]; e, no
segundo, distingue-se entre dois tipos de inimigos [2]:

"[1] Maldito aquele que ndo tem amigos [1.a], porque
seu inimigo se sentard no tribunal para julga-lo [1.b].

[2] Maldito aquele que ndo tem nenhum inimigo [2.a],
porque serei, eu, seu inimigo no dia do juizo final [2.b]".

O primeiro momento [1], trata-se da ordem tota-
lizada, da carne [i]. A partir do ponto de vista da mo-
ral vigente, ha a necessidade de se fazer amigos para
ter defesa, possibilidades de éxito, quando alguém
for encurralado pelos inimigos [1.b] intrassistémicos,
em um juizo empirico.

57 A flecha a indicaria a abertura da solidariedade da totalidade da “car-
ne” (o sistema, a totalidade, a fraternidade) até a exterioridade do Outro
como outro, “o amor de responsabilidade” (agdpe).
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O segundo momento [2] é desconcertante para
a logica ontolégica, pois maldiz aquele que conse-
guiu ter inimigos [2.a]. Porém, que tipo de inimigos
sao esses? Trata-se agora daqueles inimigos que
se ganham pela solidariedade, pela amizade tran-
sontoldgica com o pobre, o 6rfdo e a vitva, com o
Outro, com os desprotegidos na intempérie inéspita,
na Exterioridade do poder [ii], da Lei, da riqueza...
O que estabelece a relacdo de solidariedade, que tem
cordialidade com o miser4vel (misericérdia), supera
a fraternidade da amizade no sistema [a.1-B.a em 1],
e se arrisca a se abrir ao amplo campo da alteridade
que se origina por uma "responsabilidade pelo Ou-
tro” pré-ontoldgica.® A solidariedade metafisica ou
etica € anterior ao desdobrar do mundo (ontolégico)
como horizonte onde se toma a “decisdo” de ajudar
ou nao o Outro. Porém, aquele que ajuda ou nfo o
Outro, no efetivar-se empirico da solidariedade, no
evita que desde sempre tenha sido o responsavel
pelo Outro. Aquele que ndo ajuda o Qutro trai es-
sa responsabilidade pré-ontologica. Desse modo, fara
uma solidariedade a priori pré-ontolégica, e um efe-
tuar transontoldgico empirico da solidariedade con-
creta: “De péo ao faminto” (do Livro dos mortos egipcio).

No sistema, quando se defende o Outro perante
o tribunal da Lei do préprio sistema, o sistema sem-
pre o declara culpado (por defender o inimigo do sis-
tema). A defesa do indefeso, por solidariedade, deixa
o "tutor” do 6rfao como responsdvel perante tal tribu-
nal do sistema e como tal ocupa o lugar da vitima [por

** Diante do Outro, jogado para fora do caminho, a subjetividade sofre
um impacto em sua “sensitividade” (sensitivity), em sua capacidade de
“afetividade” (afectivity) como pode ser afetada por um traumatismo.
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substituicdo) em sua defesa (do oOrfdo); é seu testemu-
nho (mdrtir): da o testemunho da inocéncia do Qutro.
Os antigos inimigos do responsavel na solidariedade
ndo sdo agora seus inimigos [y.2], € seus antigos ami-
gos [a..1 - B.1] no sistema (quando exploravam na frater-
nidade o pobre, o 6rfdo e a vitiva), sdo agora seus novos
inimigos. Agora, seus novos amigos sao conquistados
por um novo tipo de amizade: a solidariedade para com
o Outro, com os oprimidos, com os excluidos [y.1].

Esquema 3

Amizade, inimizade, fraternidade e solidariedade

Amizade totalizada: fraternidade [0.1-p.1] —» Amizade alternativa: solidariedade [y.1]

Inimizade na totalidade [o.2- B.2] Inimizade alternativa [y.2]
Sabedoria dos sabios Loucura® do mundo
(Tribunal do sistema: S) (Tribunal ético-metafisico: E)
O formalismo da Lei O espirito (ruah) da Lei:

a vida do Qutro

O traidor-testemunha (mdrtys),” o messias (meshiah) [y.3]
(Inimigo dos poderosos [i], amigo dos fracos [ii], louco vivente)

O que era amigo [a.1 - B.1] tinha como seus 1ni-
migos radicais o pobre, o 6rfdo e a viava [y.2]. Trata-se

% Essa “loucura’ se confunde com a mera patologia do enfermo mental. Tal
enfermidade era diagnosticada como estar habitado por um “demdnio”, dai
que “endemoninhado”, “louco” ou enfermo mental, de um lado e, de outro, o
critico a partir da alteridade do Outro explorado ou excluido (o critico politico)
se confundiam. Por isso, perante o tribunal, Jeshua disse: “Eu ndo tenho um
demdnio (daimonion)” (Jodo 8,49), corretamente traduzido por: “Eu ndo sou
louco”. O sistema legal tem dificuldade de distinguir entre o ladrao (que nao
cumpre a lei) e o critico radical (que pretende mudar o sistema total da Lei). Por
isso, o simples ladrdo estava junto aos subversivos que possuem solidariedade:
segundo o messianismo politico (Barrabas) e segundo o messianismo profético
(Jeshua): “crucificaram com ele dois bandidos” (Mateus 23,38).

 Em grego — martirion — significa “prova”, “testemunho”. Dai que o
“martir” (mdrtus) seja a “testemunha”, o “provado”, o refém que, respon-
savel pelo Outro, rende um testemunho pela vitima do sistema perante o
tribunal do préprio sistema. Como € possivel suspeitar, esta perdido!
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agora de uma inimizade diferente do mero inimigo no
sistema [0.2 - B.2]. O inimigo no sistema pode ser um
competidor no mercado, um oponente do partido po-
litico e ainda um inimigo estrangeiro na guerra. En-
tretanto, todos esses inimigos afirmam o Mesmo [i].

Os pobres, os explorados, os excluidos, pelo
contrario, sustentam o sistema a partir de baixo. Sdo
aqueles que, caso se retirassem, o sistema cairia em
pedacgos. Sdo os inimigos radicais do sistema na exte-
rioridade alternativa [y.2]. Agora, aquele que negou
a inimizade de seus antigos inimigos, exclama: “Ini-
migos? [dos dominadores, quem sabe, porém, para as
vitimas, entre eles] ndo ha inimigos!” (transformando
os enunciados [b.1] e [b.2]. Os explorados e excluidos,
que eram no comeco os inimigos, ndo sdo inimigos
agora: a abertura solidaria ao Outro substitui a antiga

inimizade por uma amizade alternativa: a solidarieda-
de [y.1].

Quando alguém, entdo, estabelece a solidarieda-
de com os excluidos, ocorre uma distinta transforma-
cao em relacdo aos antigos amigos do sistema domi-
nador: esse alguém agora é um traidor que merece
ser julgado como culpado [S], e, para maior contra-
dicdo, no tribunal que tenta condena-lo, ele devera
testemunhar em favor do Outro (o inimigo do préprio
tribunal), tomando assim no dia do juizo, interior ao
sistema, o lugar do Outro, do explorado, do acusado
ao qual agora defende e substitui.

Enquanto o juiz do tribunal transcendental [E]":
ou ético-metafisico maldiz, critica a todos os que néo

" Empiricamente esse tribunal é o “consenso critico” da comunidade
dos oprimidos e excluidos (veja meu livro Politica de la Liberacién, segunda
parte, capitulo 5).
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se tornaram inimigos do sistema [2.a], composto dos
que sdo os inimigos dos pobres e oprimidos (isto &,
os dominadores do sistema); aos inimigos do sistema
se "ataca” por causa da solidariedade com o Outro,
com o explorado e o excluido. Aquele que néo trans-
formou seus antigos amigos - dominadores do siste-
ma - em inimigos mostra que continua considerando
como Inimigos os pobres, o Outro, e nisso manifesta
que € dominador. E por isso sera declarado culpado
no dia do juizo transcendental-ético: “Eu serei, eu,
seu inimigo no dia do juizo final” [2.b]. Como ja dis-
semos, o "juizo final” de Ma’at é a metéfora da "cons-
ciéncia ético-politica solidaria” que tem por critério
universal a exigéncia da negacdo da inimizade em
relacdo ao pobre ("Dé pao ao faminto”); esse pobre,
‘com seu sangue” (nas metaforas judaicas ou astecas)
€ perigo sempre latente para o rico, para o poderoso,
para a ordem fortalecida. O "mito de Osiris”, celebra-
do na Ménfis africana (vinte séculos antes do ontolé-
gico "mito de Prometeu” acorrentado a totalidade) e
ainda a seu corolario (o “mito addmico” que Paul Ri-
coeur estuda em sua obra La symboligue du mal numa
época em que eu assistia a suas aulas no comeco dos
anos 1960 na Sorbonne de Paris), é a origem dos mi-
tos éticos criticos do antigo Mediterraneo, de onde
procede Atenas e Jerusalém.

O tribunal do sistema [S] julga segundo o for-
malismo da Lei™ da totalidade [i]. O outro tribunal

7 Esta € a “Lei” que mataria Isaque, porém Abrado ndo a cumpre; é a
lei que mata Jesus. Por isso, Paulo de Tarso exclama que a Lei que devia
“dar a vida (zoe) dava morte (thanaton)” (Rm 7,10). Quando Paulo fala
do “ndo desejards” (ouk epithuméseis) (Rm 7,8), ndo se trata do “dese-
jo lacaniano (o desejo como impossibilidade de alcancar a satisfacdo no
objeto), que se opde a mera “pulsdo” (que alcanca a satisfacdo). Aqui,
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ético-metafisico, transcendental ou alternativo [E],

julga criticamente a partir da vida da vitima, ou seja,

segundo os critérios dos oprimidos e excluidos e, por
isso, funda o novo e futuro sistema do direito [ii].
Perante esse Gltimo tribunal, que é o consenso criti-
co da comunidade dos oprimidos e excluidos, a plebs
que alcanga o consensus popoli de Bartolomeu de las
Casas™ "no dia do juizo final” (que atua como um
postulado, estabelecendo um critério de orientacdo,
logicamente pensado, empiricamente impossivel de
se realizar perfeitamente, mas que comeca a exercer
sua funcdo em todo ato de justica que se cumpre se-
gundo as exigéncias que estabelecem as necessidades
do Outro, do pobre, do 6rfdo e da vitva), o traidor
€ aquele muito semelhante ao que Walter Benjamin
descreve como aquele que surge no “tempo-agora”
(Jetzi-zeit) como o "messias”.” O messias é o maldito

0 “desejo da carne” é justamente o “querer totalizar o sistema” (a fe-
tichizacao da Totalidade) na fraternidade. A Lei do sistema nao obriga
ao que descobre a solidariedade, porque nio aceita as “tendéncias” do
sistema, o “desejo da carne”. No sistema de dominacdo ndo hd, por-
tanto, consciéncia da “falta” (hamartia: pecado), que consiste na “ne-
gacao do Outro”. O formalismo totalizado da Lei mata: mata o Outro;
€ o desejo da morte do Outro. Quando o “espirito” da Lei se revela, a
lei formalista mostra todo seu poder assassino (é a Lei que justifica a
morte do Outro). Por sua vez, o “désir métaphysique” de Lévinas nio &
esse “desejo” do sistema (a fraternidade: o “desejo da carne”), mas o
“desejo do Outro como outro”, em sua diferenca (&, novamente, a so-
lidariedade): “O desejo metafisico (désir métaphysique) tem outra in-
tencdo - ele deseja além de tudo o que pode simplesmente completa-
-lo. Ele é como a bondade: o Desejado ndo o preenche, mas aprofunda
o préprio desejo” (LEVINAS, Totalité et Infinit Haia: Nijhoff, 1968, p. 4).

PEm1546 este pensador escreve uma obra politica histérica, defendendo
os indigenas do Peru: De potestate Regis (veja em minha obra Politica de Ig
Liberacion, pardgrafo 6, p. 110ss, onde se justifica a ilegitimidade de toda
decisdo do Rei que se opusera ao consensus populi.

* “A histéria € objeto de uma construcdo cujo lugar ndo esta constitu-
ido pelo tempo homogéneo e vazio [i], mas por um tempo pleno, tempo-
-agora” (Tesis de filosoffa de la historia, 14; em Discursos Interrumpidos |,
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e o traidor”™ a partir do ponto de vista de seus antigos
amigos do sistema dominador: tornou-se seu inimigo,
porém ndo ontico [a.2], mas um inimigo mais radical
ainda que o "inimigo absoluto” ou ontolégico [B.2] de
Derrida (o barbaro ao qual se faz guerra até a morte).
E Miguel Hidalgo, que é condenado 4 morte em um
tribunal com maioria de crioulos (brancos mexicanos)
por haver levantado um exército de indios e escravos
em 1810. O Outro € o "inimigo radical” [y.2] porque
exige do sistema, da totalidade [i], uma completa in-
versdo de seu sentido: € o inimigo metafisico; exige a
transformacao do sistema como totalidade.

Creio que agora se entende a expressdo "Maldi-
to aquele que nao tem nenhum inimigo!” [2.a]. Esse
ser € maldito aos olhos do juiz que julga a partir da
alteridade do pobre, do Outro; simplesmente porque
viveu na cumplicidade do sistema, explorando e ex-
cluindo os “pobres, os 6rfdos e as viavas”, o Outro.
Néo ter sido perseguido; ndo ter tido inimigos, € sinal
suficiente de haver negado a solidariedade e haver se
mantido na fraternidade dominadora. E porque nao
fez nada pelo fraco, entdo, sera julgado como culpa-

Madri: Taurus, 1989, p. 188). E ainda: “Nesta estrutura reconhece-se o sig-
no de uma detencdo messidnica do acontecer, ou, dito de outra, maneira:
de uma conjuntura revolucionaria na luta a favor do passado oprimido”
(ibid., Tesis 17; p. 190). O “tempo” messianico € a irrupgdo na histéria da
solidariedade, ou seja, de alguém que se encontra investido da respon-
sabilidade pelo Outro que o obriga a agir contra a corrente: € a irrupgao
da “palavra” [ii] critica que se torna presente na “carne” [i]: o sistema do
“tempo continuo”.

s A Miguel Hidalgo obriga-se: ou a negar sua causa (ser traidor de seu
povo oprimido), tido como refém pelos espanhdis no México de 1811 (situ-
acdo considerada por E. Lévinas em sua segunda grande obra de 1974), ou
morrer como traidor (“de seu Rei e seu Deus”). O inaceitavel em Hidalgo &
que, ao haver sido do grupo dominante (por crioulo branco e autoridade sa-
cerdotal perante o povo) traira seus amigos (da Nova Espanha, a Col6nia),
havendo-se tornado amigo dos inimigos do sistema colonial.
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do perante o tribunal ético-metafisico alternativo da
histéria.

Isso introduz o Gltimo tema, quem sabe o menos
claro tanto em Nietzsche quanto em Derrida. Trata-se
do segundo momento [b.2] da segunda aporia nietzs-
chiana: "Grito eu, o louco vivente”, Além disso, entra
aqui todo um tema essencial para a filosofia de todos
os tempos. Trata-se da oposicdo entre a “sabedoria do
sabio"™ (sophia ton sophon)™ como ser-para-a-morte (a
sabedoria no sistema dominador, ou seja, “sabedoria
da carne”)” [a.2], e o “saber critico”, que é “loucura
para o sistema"” (mora tou kosmu)™ como ser-para-a-
-vida [b.2]. O messias de W. Benjamin era o "louco”
diante da sabedoria do sistema. Em todo o comen-
tario, Derrida nunca d4 uma clara explicacdo dessa
oposicdo dialética. Creio que agora temos as catego-
rias suficientes para entender a questo.

O “consenso dos excluidos” [ii] é a "sabedoria”
como exterioridade (logos, dabar).® Quando esse con-
senso critico - que deslegitima o “estado de direito”,

** Paulo de Tarso, 1 Corintios 1,18. Os demais textos sio de 1 Corintios
1,26-2,14.

77 Isaias 29,14. Esta “sabedoria do sistema” dominador é, portanto, “sa-
bedoria da carne”, é o “sabio moribundo”.

7 A totalidade, o sistema, é a “carne”, porém como categoria subjetiva,
existencial, antropoldgica. Além disso, a “carne” é a expressao unitaria do
ser humano (ndo ha “corpo” nem “alma”; a alma grega € imortal: a carne
semita morre e ressuscita). Veja DUSSEL, El dualismo en la antropologia de la
Cristiandad, Buenos Aires: Editorial Guadalupe, 1974.

0 “mundo” € também a totalidade do sistema, porém como uma
categoria que expressa um nivel mais objetivo, institucional, histérico,
como estrutura de poder politico.

* Esta “dabar” semita, ou “logos” grego, origina-se na antiga manifes-
tacao do deus Ptah egipcio, cuja “lingua” (como para os semitas) era a pala-
vra como sabedoria, a deusa Thot. Em relacdo de anterioridade, o Egito estd
com a Grécia e os palestinos (entre os quais se encontram os judeus, cuja
lingua hebraica era um dialeto cananeu).
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e que, como Vontade dos oprimidos em “estado de
rebelido”, coloca ainda em questdo o préprio “estado
de excegdo” de Carl Schmitt - surge criticamente no
sistema vigente de dominacédo da palavra, a palavra
[ii] se faz carne [i]"®! (entra na totalidade, a carne,
desestruturando o sistema de dominacao). O meshiah
de W. Benjamin, com uma sabedoria antissistémica
("loucura” da totalidade) contra a “sabedoria dos sa-
bios", justifica seus antigos amigos, a praxis libertado-
ra dos inimigos do sistema, que ja ndo sdo os inimigos
do meshiah.

Hidalgo, o da classe sacerdotal, de raga branca e
em posicdo de dominador, luta contra a prépria elite
da qual fazia parte, em uma guerra pela emancipacao
anticolonial. Suas razdes soavam aos ouvidos de seus
antigos amigos (as autoridades vice-reais que o per-
seguem militarmente, os bispos que o excomungam
e os crioulos que o condenam a morte) como loucu-
ra insensata, rebelido injustificada, traicao de lesa-
-majestade. O feito empirico da morte do inocente
Miguel Hidalgo y Costilla que, tendo a solidariedade
como pressuposta, sempre se descobre responsavel
pelo Outro, o escravo, o indio, o colono; mostra o lou-
co refém nas maos do sistema. Lévinas chama esta
‘morte do inocente culpado de solidariedade” de a
revelacdo "da gléria do infinito” na histéria, tema so-
bre o qual discutimos longamente com Putnam no
refeitdrio dos professores da Harvard University ha
algum tempeo.

Trata-se, portanto, de um momento central da Po-
litica da Libertagdo, o momento em que a comunidade

8 Jodo 1,14.
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dos oprimidos e excluidos, a plebs®® (povo messianico
no sentido de W. Benjamin),®® a partir da exteriorida-
de do sistema do poder dos que “mandam, mandan-
do” (como expressa o EZLN, os zapatistas), tem que
constituir a partir de baixo um poder alternativo, o do
povo novo (populus), construido a partir da "loucura”
para o sistema dominador. A sabedoria do sabio criti-
co, sabedoria popular dos “debaixo”, tem conseguido
se desenvolver, expressar-se gracas a sua prévia “li-
bertacdo” subjetiva contra o sistema de dominacao.
Isso, com o poder da solidariedade, do amor, da ami-
zade pelo pobre, pelo 6rfdo, pela vitva e pelo estran-
geiro, conforme ja sugerido pelo sistema do direito que
inclui sua contradigdo - as vitimas da Lei - do Codigo
de Hamurabi (aquele rei semita da Babilénia, cidade
Cujas ruinas estdo nas proximidades da atual Bagda,
destruida pelos barbaros no comeco do século XXI,
inimigos de todos os condenados da terra).

E com Nietzsche, contra Nietzsche, podemos
exclamar ao final que, somente quando esses “con-
denados”, inimigos dos dominadores do mundo, se
libertarem, entdo, somente entso, ‘chegara a hora da
alegria”,

L

Cabe, ainda, uma tultima reflexdo sobre uma
obra que fez quatrocentos anos (1605-2005). Em Dom
Quixote de la Mancha, primeira novela da Moderni-

* Veja LACLAU, La razén populista, México: FCE, 2005.

* No entanto, devemos acrescentar a Benjamin dois aspectos funda-
mentais ndo esclarecidos em seu individualismo pontual: a) o messias tem
memdria de suas gestas (memdria das lutas de um povo e, portanto, ou-
tra histdria [ii] que a histéria do tempo-continuo [i]; e o messias b) é uma
comunidade messianica (um povo), ator coletivo da construcdo de outro
sistema futuro [ii], além da “escraviddo do Egito” (metafora da ontologia
opressora).
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mostre em favor de vos outros por que o céu me arrojou
ao mundo, e me fez nele professar a ordem da cavalaria
que professo, e o voto que nela fiz de favorecer os ne-
cessitados, e os oprimidos pelos maiores que eles.

Lancando-se Quixote contra os soldados, liber-
tou os presos. Um dos libertados, agradecendo a
loucura®” ousada do cavaleiro, exclamou: “Senhor e
[ibertador nosso [... nem| pensar que temos de voltar
agora as cebolas do Egito, digo, tomar nossa cadeia e
nos colocar a caminho [... até nossa antiga prisao]”.

O autor de Dom Quixote de la Mancha, esse gran-
de critico do sistema de sua época, consegue mostrar
as injusticas do inicio da Modernidade a partir da
loucura do cavaleiro aparentemente anacronico. Era
uma maneira de mostrar a loucura da solidariedade

perante a racionalidade fraterna da ordem estabele-
cida!

* “Pasamonte, que nada tinha de sofrido, estando ja inteirado que dom
Quixote ndo era muito sdo [...]” (ibid., p. 209), ou seja, estava louco. Cervan-
tes apresenta a loucura da ficgdo como o horizonte a partir do qual é possi-
vel a critica ao sistema, que é aceita como a do bobo nas festas medievais
do “Cristo arlequim”, onde se podia criticar carnavalescamente até o Rei ou
0 bispo no poder. Catarse festiva, metafora das revolucbes empiricas, histé-
ricas, reais. Como os escravos do Brasil, que, em suas dancas rituais, “luta-
vam contra o senhor dos engenhos”, simbolo antecipatdrio da luta efetiva
socioecondmica e politica que se daria contra a escravid3o.
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Capitulo 3
SISTEMA-MUNDO E “TRANSMODERNIDADE""

Neste curto trabalho, pretendemos reiniciar uma
reflexdo com a qual vimos nos ocupando desde
o inicio dos anos sessenta do século passado. Radica-
lizaremos algumas opcoes tedricas, ao encontrar nos
trabalhos recentes hipdteses muito plausiveis que,
por serem triviais, ndo haviam sido consideradas até
o presente. A "centralidade” da Europa se reduz ago-
ra somente a dois séculos (no maximo 225 anos), e
1ss0 nos permite supor que aquilo que néo foi sub-
sumido pela Modernidade tem muita possibilidade
de emergir de forma pujante e de ser redescoberto;
ndo como um milagre anti-histérico, mas como o res-
surgimento de uma potencialidade recente de muitas
culturas, sé ocultadas pelo "brilho” deslumbrante -
em muitos casos aparente — da Cultura Ocidental, da
Modernidade, cuja globalidade técnica e econémica
esta longe de ser uma globalizagdo cultural da vida
cotidiana valorativa da maioria da humanidade. E a
partir dessa potencialidade ndo incluida que surge, a
partir da “Exterioridade” alternativa, um projeto de

' Este capitulo tem sua origem na conferéncia apresentada em um Se-
mindrio com a participa¢do de Immanuel Wallerstein, G. Arrighi e Walter
Mignolo, no F. Braudel Center for the Study of Economics da Binghamton
University (Mass.), dezembro de 1988.
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"Transmodernidade”, um “"mais além"” transcendente
d Modernidade ocidental (mesmo que nunca assu-
mida; mesmo que depreciada e considerada como
“nada’), mas que terd uma funcao criadora de grande
significado no século XXI.

1. Uma hipétese, ainda, com aspectos eurocéntricos:
o “World-System”

A "hipétese” de um World-System surgiu como
contrapartida a um primeiro eurocentrismo, cujo
pensamento é o de que a Europa, a partir de suas
pretensas origens gregas e medievais latinas, tenha
produzido "a partir de dentro” os valores e os siste-
mas instrumentais (posi¢coes de Hegel, Marx, Weber
ou Sombart) que se universalizaram nos Gltimos cin-
co séculos, no tempo da Modernidade. Essa posicao
eurocéntrica, formulada pela primeira vez no final do
século XVIII,?2 com o "lluminismo” francés e inglés
e os "romanticos” alemaes, reinterpretou a historia
mundial inteira, projetando a Europa para o passado
e tentando demonstrar (demonstracao que rendeu
frutos para a Europa nos dois ultimos séculos) que
tudo havia sido preparado na histéria universal para
que essa Europa fosse “o fim e o centro da historia

* Até esse momento, como veremos, a Europa supds claramente que
o “centro” cultural mais avancado estava no Sul (mugulmano, do Magre-
be até o Egito, que era para a Europa o lugar da cultura “cldssica”, como
demonstrado por BERNAL, Black Athena. The Afroastic Roots of Classical Ci-
vilization, New Brunswick: Rutgers University Press, t. |, 1987) e no Leste
(incluindo o mundo islamico desde Bagd4, ainda que em crise pelo Império
otomano, o Indostao e a China). Veja a obra de ABU-LUGHOD, Before Euro-
pean Hegemony, Oxford: Oxford University Press, 1989. Esta obra de Abu-
-Lughod comeca, em sua exposicao, pela Franca, Flandres e depois vai até o
leste. E um relato que parte da Europa, sem ser eurocéntrico.
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mundial” - no dizer de Hegel.? Foi com os “Enciclo-
pedistas” que comegou pela primeira vez a distorcio
da historia (L'Esprit des Lois de Montesquieu é um
bom exemplo),* porém igualmente com os “iluminis-
tas” ingleses, e na Alemanha com Kant e, finalmen-
te, com Hegel, para quem o Oriente era a "infincia”
(Kindheit) da humanidade, o lugar do despotismo e
da ndo liberdade, a partir de onde posteriormente o
Espirito (o Volksgeist) subira até o Ocidente, como em
um caminho para a plena realizagdo da Liberdade e
da Civilizacdo. A Europa teria sido, desde sempre,
eleita pelo destino para ser o sentido final da histéria
universal.

A visdo do World-System, ao contrario, procurava
demonstrar que, desde o fim do século XV, através
do descobrimento da América, a Europa comecara
a implantar tal World-System como Império-mundo
fracassado, que € o primeiro "mundial” e ndo pode
fazé-lo antes. Gracas a exposigdo histérica “de longa
duracao” de Fernand Braudel, Immanuel Wallerstein
teve a criativa ideia de escrever a historia desse pro-
cesso: "No final do século XV e principio do XVI,
nasceu o que poderiamos chamar de uma economia-
-mundo europeia”’®

Para muitos, esta visdo das coisas, em vez de ne-
gar a formulacdo da antiga “teoria da dependéncia”

3 Veja meu livro The Invention of the Americas, Nova York: Continuum,
1995, capitulo 1, p. 19ss.

4 Escrito em 1748, escreve no Livro VIII, cap. XXI: “A China é, pois, um
Estado despdtico; e seu principio é o temor”. Em 1762, Nicolds-Antoine Bou-
langer escrevia Recherches sur ['origine du despotisme oriental. E o termo
serd usado até o presente, sendo em tudo falso e distorcido.

> El moderno sistema mundial, |, cap. 1, trad. esp., México: Siglo XX, t. |,
P 21.
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latino-americana, incluia-a, dava-lhe um marco his-
térico muito mais plausivel; limitava a "centralidade”
da Europa aos cinco tltimos séculos e lhe tirava a
aura” de “centro” eterno da histéria mundial. A Mo-
dernidade teria sido a administradora (management)
dessa “centralidade” do World-System. Por isso, a Es-
panha e Portugal, como prolongagéo do capital geno-
vés® foram para mim a “Primeira Modernidade”,” de
maneira que, por exemplo, as discussdes de Bartolo-
meu de las Casas contra Ginés de Sepilveda foram
o comeco do antidiscurso da Modernidade (sendo
Ginés um intelectual moderno, expressdao da visao
eurocéntrica hegemonica no momento). O proprio J.
M. Blaut une o "Rise of Europe" com o descobrimen-
to da Ameérica (1492)2 e de acordo com o proprio
Marx (citado por 1. Wallerstein no livro ja indicado
no comeco do Tomo I}, tal descobrimento € um mo-
mento fundamental na origem do capitalismo e da
‘acumulacao primitiva”.

Em meu recente livro Etica de la Liberacién® men-
ciono as razdes pelas quais foi a Espanha, e nao Por-
tugal, nem uma na¢do mugulmana do Magrebe ou
da China, que pdde descobrir a América. Porém, a
partir dessa hipétese antieurocéntrica (do "primeiro”
eurocentrismo), quando se fala do "descobrimento
da América”, indica-se simultdnea e necessariamen-
te: World-System, capitalismo e Modernidade (para

s ARRIGHI, The Long Twenty Century, Londres: Verso, 1994.

» Agora incluird igualmente a hegemonia intraeuropeia de Amsterda,
Franca e Reino Unido antes da Revolugao Industrial.

s The colonizer’s model of the World, Nova York: The Guilford Press, 1993,
p. 187ss.

s Etica de la Liberacion en la edad de la globalizacién y de la exclusién, [30-
33], Madri: Trotta, 1998, p. 52ss.
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mim, ndo para Wallerstein, que reserva o conceito
de "Modernidade” para o tempo do “Iluminismo” -
posicdo que agora contard com um novo argumento
que eu mesmo fornecerei, porém para dar outro sen-
tido a essa tese).

De qualquer modo, esta "hipétese” do World-
-System supunha que o "Rise of the West" partia da
vantagem comparativa dada a Europa moderna (espe-
cialmente ao Renascimento) pelos grandes descobri-
mentos cientificos, os metais preciosos (prata e ouro),
a nova forca de trabalho incorporada ao sistema (a
dos indios, dos escravos africanos do século XVI ao
XVIII na Ameérica), os novos alimentos (a batata inca,
o milho, o tomatl e o chocolatl mexicanos etc.),’* os
milhées de quilémetros incorporados a agricultura
das coldnias europeias pela conquista, e a invencédo
de novos instrumentos econdmicos. Tudo isso per-
mitia o triunfo da Europa na competicao perante o
mundo islamico, o indostanico, o sudeste asiatico ou
a China. Além disso, os europeus, gracas d carave-
la (descoberta pelos portugueses em 1441}, eram os
tnicos que podiam atravessar 0s oceanos, armar seus
barcos com canhdes de alto poder e dominar primei-
ro o Atlantico (pretendidamente desde o século XVI
"centro” geopolitico do mundo) e, posteriormente, o
Indico e o Pacifico. A Europa deu origem ao World-
-System gracas a invasdao do continente americano
(chamada de "descobrimento”) e sua superagdo de-
vera nascer "a partir de dentro” desse processo de glo-
balizacdo, comecado em 1492, e que se aprofunda no
final do século XX.

" 947% dos tubérculos que se utilizam para a alimenta¢do humana no sé-
culo XIX sdo provenientes da Amerindia.
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Sem contradicdo com essa visdo das coisas, ain-
da que significando uma tradi¢do intelectual com-
pletamente diferente, falar de "pds”-modernidade
(momento a do esquema 2) € indicar que existe um
processo que surge “a partir de dentro” da Moderni-
dade, e significa um estado de crise atual no horizon-
te da globalizacdo. Falar em mudanca de "Transmo-
dernidade” exigird uma nova interpretacdo de todo
o fendmeno da Modernidade, para poder contar
com momentos que nunca estiveram incorpora- dos a
Modernidade europeia, e que, abrangendo o melhor
da Modernidade europeia e norte-americana que
se globaliza, afirmara, “a partir de fora” dela, com-
ponentes essenciais de suas préprias culturas exclui-
das, para desenvolver uma civilizacdo futura, a do
século XXI. Aceitar essa excessiva Exterioridade a
Modernidade europeia permitirda compreender que
existem momentos culturais situados "fora” dessa
Modernidade. Para isso, serd necessario superar
uma interpretacdo que supde ainda um “segundo”
e muito sutil eurocentrismo,!* passando a uma in-
terpretacdo ndo eurocéntrica da historia do sistema
mundial, hegemonizado pela Europa somente por
cerca de mais de duzentos anos - e ndo quinhentos.
Por isso, o fato de que outras culturas até agora des-

" Q “primeiro” eurocentrismo € o de Hegel ou Weber, que sup&e a supe-
rioridade da Europa; superioridade provada “a partir de” fatores puramen-
te internos da prépria Europa. O “segundo” tipo de eurocentrismo, que
superou o “primeiro”, pensa ainda a partir da Europa, mesmo aceitando
que a Europa tenha conseguido o dominio por momentos vindos a partir de
“fora” (por exemplo, os metais preciosos amencanos), o que lhe permitiria
triunfar na competicdo com o mundo mugulmano, a Africa e a Asia desde
1492. As deSCI'I(;OES partem narrativamente sempre a partir da Europa. Afri-
ca ou Asia sdo o mundo externo, distante, posterior. Tentamos superar este
“segundo” eurocentrismo para indicar o sentido de uma “Transmodernida-
de” como projeto, como alternativa.
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prezadas, ndo valorizadas, estdo emergindo a partir
de um "mais além" do horizonte da Modernidade
europeia ndo € um mero milagre, como se o seu sur-
gimento se desse a partir do nada, mas como um re-
torno, para que elas sejam os atores que nao haviam
sido em outras épocas recentes. Ainda que a cultu-
ra ocidental se globalize - em certo nivel técnico,
econdmico, politico, militar - isso ndo esgota outros
momentos de enorme criatividade nesses mesmos
niveis 0s quais, a partir de sua "Exterioridade”, afir-
mam outras culturas vivas, resistentes e crescentes.

2. O que significou a China no “World-System”
até o século XVIII?

Em um livro anterior, demonstrei por que a Chi-
na nao pdéde descobrir a América.'” Ainda que me
opusesse a considerar a China inferior a Europa dos
séculos XV e XVI (a partir de um ponto de vista econo-
mico, cultural, técnico e até cientifico), eu argumen-
tava que a China nao podia ser hegeménica no "novo
sistema” porque nao descobrira a América; e nédo o
fez porque o ‘centro” do “Sistema inter-regional”’®
se encontrava no Oeste da China, no Indostdo e no
mundo muculmano. Assim, a Ameérica estava fora de
seu horizonte - e se chegou ao Alasca ou a Califérnia
nada de interesse comercial pdde encontrar, como &
de se supor. Assim, pelo fato de ndo haver descober-
to a América, a China foi vista como permanecendo

© Etica de la Liberacién, [30-31], p- 52-54.

s Denomino-o “Inter-regional System”: Asiatic-afro-mediterranean, e
nao “World-System” por ndo incluir a América, visto que nos situdvamos
antes de 1492.
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periférica ou, ao menos, nao central no World-System,
anterior ao capitalismo e 4 Modernidade. E, como
alguns chegaram a indicar, considerando que o Re-
nascimento italiano foi o comeco da Modernidade -
tese de G. Arrighi -, houve na China somente € no
maximo um protoprocesso renascentista em algumas
de suas grandes cidades como Huangchou. Esse pro-
cesso, porém, foi abortado diante da presenca expan-
siva do colonialismo portugués, espanhol, holandés
e, posteriormente, inglés e francés. A China nao foi
moderna, nem capitalista, nem central, mas perma-
neceu na “noite escura” do despotismo oriental, do
"modo de producdo asiatico”...

André Gunder Frank nos propoe, em ReORIENT.
Global Economy in the Asian Age,'* uma hipotese que
seria um novo argumento a favor do conceito atual
de "Trans”-modernidade - e ndo somente de “Pos"-
-modernidade -, como se podera observar. Indicarei
brevemente algumas das teses sustentaveis de A. G.
Frank e tentarei, ao mesmo tempo, mencionar meus
pontos diferenciais.™

+ Berkeley: University of California Press, 1998. Ler os trés artigos publi-
cados em Review, vol. XXIl, 3 (1999) de AMIN, “History Conceived as an Eter-
nal Cycle” (p. 291-326); ARRIGHI, “The World According to Andre Gunder
Frank” (p. 327-354), € WALLERSTEIN, “Frank proves the European Miracle”
(p. 355-372). Devo admitir que aceito quase todas as criticas dos trés auto-
res contra A. G. Frank, no entanto, os trés admitem que Frank apontou para
uma verdade esquecida: a importancia da China. E digo esquecida porque,
se a China era o pais mais produtor do sistema até o século XVIlIl, o mais
povoado etc., a descricdo do World-System devia comecar a levar a sério, e,
em primeiro lugar, a China. E ninguém havia feito isso.

s Desde j& aceito as criticas de A. G. Frank contra o conceito de “modo
de producdo asiatico”, que é uma falacia “orientalista” (para usar o termo
de Edward Said), porém daf a tirar todo o sentido do conceito de “valor”,
“capital” e “capitalismo” ha muita distancia. O que aparece, pelo contrdrio,
é uma pergunta interessante que A. G. Frank néo se faz: foi a China de 1400
a 1800 um pais mercantil capitalista? Creio que ele forneceu as razfes para
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E “trivial” - e o 6bvio frequentemente oculta
grandes verdades - que a China tenha sido, até o
século XVIII, considerada pelos europeus uma po-
téncia econdmica, politica e cultural.'®* Adam Smith
se refere de maneira 6bvia 4 magnitude econdmica
da China. Em frequentes passagens de seu livro -
A origem da riqueza das nagées (1776) -, observando
sua grandeza e os saldrios baixos, escreve: A China,
foi durante muito tempo, um dos paises mais ricos,
mais bem cultivados, mais férteis e industrializados
e um dos mais povoados do mundo [...] As relacdes
de todos os viajantes eram coniventes com os baixos
salarios do trabalho e as dificuldades nas quais trope-
cam 0s operarios para poder manter uma familia”.'”

Considere-se que Smith usa o termo “industria-
lizado" e “salario” tal como o fara em relacao a In-
glaterra ou Escécia. Por isso, parece dificil que tal

poder comecar (é tema, entdo, de futuras discussées) a afirmar que a China
teve regifes onde se desenvolveram seriamente modos de producéo pro-
tocapitalista manufatureira, no nivel da “subsuncdo formal” de mais-valia
no processo de trabalho (porém sem “subsuncdo material” e, portanto,
“real””) no “capital” stricto sensu, com obtencdo, portanto, de “mais-valia”
(Mehrwert) — no sentido conceitual de Marx em O capital — nas fébricas ou
“manufaturas” artesanais de tantas cidades chinesas da porcelana, cerami-
ca, tecidos de seda etc. Tem razdo S. Amin ao mostrar que o estado chinés,
de grande poténcia e organizagdo, jamais deixou que certa burguesia nas-
cente (os eunucos?) pudesse tomar o poder e, com isso, impediu o cresci-
mento normal do capitalismo. De todas as maneiras, A. G. Frank nos permi-
te lancar mais perguntas criativas do que as que ele mesmo se fez, e nem
pode fazé-las nem responder a elas adequadamente, visto que descuidou
ha muito tempo da categoria de “valor” (ndo somente “valor de cdmbio”)
no proprio Marx.

* N3o se esqueca de que, no século XV, quando a Inglaterra tinha 3
milhGes de habitantes, a Espanha, 10, a Franga, 18, e toda a Europa, 60, a
China ja chegava sozinha a 125 milhdes. Em 1800 a Europa tinha 188 milhdes,
e a China quase o dobro: 345 (Frank, 1998, p. 168).

7 Livro |, cap. 8; trad. esp., México: Fondo de Cultura Econdmica, 1984,

p. 70.
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“industrialidade” manufatureira e tal “salario” nao
dessem aos proprietarios desses estabelecimentos
"mais-valia” em sentido estrito:

Nao nos é dado citar pais algum cujo progresso na pros-
peridade tenha sido tao continuo que pudesse haver fa-
cilitado a aquisicdo de um capital suficiente para estes
[...] propositos, a ndo ser se dermos crédito ds maravi-
lhosas relagdes da riqueza e da cultura da China.™ [...]
A China é um pais muito mais rico que qualquer parte
da Europa, e a diferenca no preco das subsisténcias é
muito grande entre estes dois continentes. O arroz é
muito mais barato na China que o trigo em qualquer
regido da Europa.®

A vida da elite € muito mais “desenvolvida” na
China que na Europa (€ o "luxo” que Sombart exige
para o capitalismo):* "O séquito de um magnata na
China ou no Indostdo é, segundo todas as referén-
cias, espléndido e muito mais numeroso que o das
pessoas mais ricas da Europa”.*

Porém, de qualquer modo, as enormes massas de
operarios sdo mais pobres: “O preco real do trabalho,
ou seja, a quantidade real das coisas necessarias para
a vida que o trabalhador recebe é [...] mais baixa na
China e no Indostao - os dois maiores mercados das
Indias Orientais - que na maior parte da Europa”.?

Para Adam Smith, portanto, o descobrimento da
Ameérica permitiria que a Europa comprasse em am-

® Ibid., Livro I, cap. 5; p. 331.

¢ [bid., Livro |, cap. 11. Digressao, Primeiro periodo; p. 182.

» Veja de SOMBART, Lujo y capitalismo, Madri: Revista de Occidente,
1965.

2 Op. cit., Terceiro periodo; p. 198.

2 |dem.
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bos 0s mercados (os mais ricos do World-System, os
mais variados do mundo até a Revolucio Industrial):
"A prata do Novo Mundo &, ao que parece, uma das
principais mercadorias que se empregam no comér-
cio praticado entre os dois extremos (sic) do Antigo e
€, em grande parte, este metal que conecta regioes
mais distantes do globo”.23

E interessante observar que os "dois extremos”
do "Sistema inter-regional” antigo se conectam no
Novo sistema com o "“Novo Mundo”, constituindo o
"Primeiro World-System”. A Europa pode, portanto,
‘comprar” no “mercado” chinés gracas ao dinhei-
ro latino-americano (peruano e mexicano), ou seja,
pode “vender” pouquissimos produtos-mercadorias
(exceto prata) fruto de sua “industrialidade” por sub-
suncdo do “trabalho assalariado” europeu, porque é
uma regido produtivamente "subdesenvolvida”, sem
competicdo possivel perante o maior "desenvolvi-
mento” da producdo de mercadorias chinesas, tais
como os utensilios de porcelana, os tecidos de seda
etc. Como a fonte do "dinheiro-prata” estd na Amé-
rica: "Na China, nacdo mais rica que qualquer pais
da Europa - repete Adam Smith -, os metais precio-
sos possuem um valor muito mais alto do que em
qualquer parte do continente europeu [... gracas ao|
descobrimento das minas da América".?

A crise da hegemonia chinesa no “antigo siste-
ma" (seria o primeiro sistema capitalista?), devido a
causas que ainda deveriam ser estudadas com maior
profundidade,® permitiu o "Rise of the West”.

3 |bid., p. 199.

*Idem. Conclui a digressao sobre as varia¢des do valor da prata (p- 229).

* Entre elas: o baixo saldrio na China permitiu o uso da maquina, perma-
necendo no nivel de um capitalismo manufatureiro da porcelana e dos teci-
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Max Weber teve a intuicdo de que, se a Europa
ndo tivesse sido a regido mais bem preparada para
efetuar a Revolucdo Industrial, deveria ser a China
ou o Indostdo. Por isso, dedicou seus trabalhos socio-
l6gicos em nivel ético e religioso para provar a razao
pela qual a China e o Indostdo ndo puderam dar ori-
gem 4 sociedade capitalista. Como fruto disso, suas
enormes pesquisas?® eram repetidamente concluidas
com a mesma resposta: China e Indostdo ndo pude-
ram ser capitalistas por seu regime corporativo de
propriedade, por terem uma burocracia que impedia
a competicdo etc. E, contrariamente, ao estudar a
ética dos profetas de Israel,? percebe que, desde um
tempo muito remoto, se comegou a preparar o longo
caminho que culminaria na Modernidade capitalista,
cujo Gltimo capitulo seria a reforma que impulsiona-

dos da seda, com criacdo da mais-valia absoluta, havendo somente incluido
formalmente o processo artesanal de producdo tradicional. A crise politica
entre a dinastia da Manchuria e a da China central, a necessidade de termi-
nar de colonizar o Sul e a ocupacdo do Ocidente da China (territdério quase
o dobro do ocupado pela China em toda a sua histéria), fechou a China em
seus préprios limites, que perdeu interesse pelo mercado externo, produ-
zindo assim um vazio que sera preenchido pela Europa, especialmente o
Reino Unido. A perda dos mares ou a repressao da burguesia nascente por
parte do Estado imperial mostra a diferenca com a Inglaterra, uma ilha com
uma monarquia em crise.

* Veja seus livros: Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie, Mohr:
Tiibingen, vol. 1-3, 1920-1921 (traduzidos parcialmente para o inglés no The
Religion of China: Confucionism and Taoism, Glencoe: The Free Press, 1951; @
The Religion of India: the Sociology of Hinduism and Budhism, Glencoe: The
Free Press, 1958).

7 No livro em alemdo citado (trad. inglesa: Ancient Judaism, Glencoe:
The Free Press, 1952). De minha parte comecei igualmente uma critica ao
eurocentrismo (num sentido exatamente oposto ao de Weber), para de-
monstrar que o “ethos dos profetas” era critico da Modernidade em meu
livro escrito em 1964: O humanismo semita. Estructuras intencionales radica-
les del pueblo de Israel y otros Semitas. Buenos Aires: Editorial Universitaria
de Buenos Aires, 1969.
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ria a ética calvinista,?® que forneceria as condicdes
para a realizacdo do sistema capitalista. O individu-
alismo calvinista, a riqueza considerada como bén-
¢do divina, a competicdo, a propriedade privada e a
disciplina de uma subjetividade austera é que per-
mitiriam o surgimento do capitalismo, € nédo o cor-
porativismo chinés ou o quase feudalismo mégico da
cultura bramane do Indostdo.?

De nossa parte, parece-nos impossivel que mi-
lhoes de trabalhadores assalariados na producido de
porcelana (ao redor da regido da cidade de Sian, en-
tre os rios Huang-Ho e Yang-Tsé), de onde partia para
o Ocidente a "rota da seda” ou dos tecidos de seda
(junto ao Huang-Ho ou as cidades de Changtschou
e Futschou na costa oriental), ndo tenham produzi-
do mais-valia, tal como a definiria Marx. Ao menos,
tratava-se de um sistema regional capitalista - ainda
que houvesse somente subsuncao formal do processo
de trabalho e se obtivesse mais-valia absoluta, como
ja indicamos -, sistema abortado por razées politi-
cas; mas muito além e muito mais complexo que um
mero "modo de producao asiatico”.

Parece, portanto, que a China foi até o século
XVIII a maior poténcia produtora de mercadorias,
e o0 Mar da China um centro mercantil sem igual no
World-System (pela articulacdo do Old World com o
New World desde 1492).

#Veja no mesmo livro em alem&o o tema (trad. inglesa em The Protestant
Ethic and the Spirit of Capitalism, Londres: Georg Allen and Unwin, 1930).

» No entanto, o atual desenvolvimento capitalista do Japao, Singapura
ou Taiwan, de inspiracao ética neoconfuciana, pode nos mostrar o equivo-
co das hip6teses weberianas, visto que as relacdes corporativas familiares
confucianas permitem perfeitamente a organizacdo da empresa capitalista,
mesmo que transnacional e ainda com maior eficacia.
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A. G. Frank estuda algumas causas das diver-
sas crises da China e do Indostdo; primeiro no sé-
culo XVII e, depois, no século XVIIL A dinastia
Ming (1368-1644),* que fundou o império chinés
altamente desenvolvido (com regides capitalistas),
entrard em uma relativa crise com a chegada da
dinastia manchuriana (1644-1796), tempo em que
na Europa se colocard em voga a “moda chinesa”“
(chinoiserie) do rococd (ao redor de utensilios de
porcelana, de pinturas de laca sobre madeira,*
de dosséis nos jardins para tomar ché, "pavillons’
chineses decorados, tela de seda para roupas com
mangas largas etc.).*

% Hoje veio a minhas mdos uma revista de arte, onde leio que, em
14 de dezembro de 1600, partia de Manila um galedo de 300 toneladas
chamado San Diego e que foi destruido por piratas holandeses: “Ao se
descobrir os restos do naufragio em 1991, mais de cinco mil pegas su-
biram 3 superficie [...], mais de 800 pegas de porcelana branca e azul
da época Ming, 24 guarni¢des de espadas japonesas, moedas de ouro e
prata [...] cerdmica chinesa...” (CAMPOLLO, “400 anos después surgen
testimonios incomparables. Tesoros del San Diego”, em Casas y Gente, n.
116, México, 1987, p. 59.

5 Na mesma revista de arte anteriormente citada, leio na pagina 8: “Um
exemplo singular do mével inglés: o gabinete Windsor”, por A. de Neuvilla-
te, no qual se indica que John Belchier fez um secreter (do qual se incluiuma
fotografia) em 1720, “em madeira laqueada em negro” com “pernas e com
cenas japonesas”. Nas portas do movel aparecem “dois personagens da mi-
tologia japonesa de um refinamento que fala por si mesmo da hierarquia
do mobilidrio inglés (sic) do século XVIII”. Isso nos indica, ao menos, que
incluir figuras orientais era a “grande moda” no século XVII| inglés. Pode-se
suspeitar, no entanto, que as figuras sao chinesas, e J. Belchier quem sabe
somente ilustrou o mével, porque mostra uma feitura claramente imperial.
“A maestria do ebanista e pintor”, que o autor do artigo faz passar por in-
glés, devia ser na verdade chinés. A peca alcancou em 1996 o valor de 1,5
milhdo de ddlares.

2 A dinastia Manchu, como ja indicamos, conquistou a partir de 1724
todo o Oeste, ocupando o Tibete, Sinkiang (desde o Tarim até Dzungaria
ou o Turquestdo russo), a Mongdlia, incluindo a Manchdria pelo norte e,
pelo sul, fixando fronteiras com a Birmania, Sion, Laos e Vietna a partir do
rio Sinkiang. Uma China que nunca antes havia alcancado tais proporgdes.
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3. Reconstrucao do sentido
da “Modernidade recente” (séculos XV-XVIII)

A interpretagdo que tenho sustentado, que
chamei de “Primeira Modernidade” (tendo a Espa-
nha e Portugal como primeira referéncia gracas ao
"descobrimento” da América Hispénica) e, por isso,
considerada o primeiro desdobramento do “sistema-
-mundo”, teria que ser profundamente reconstruida,
supondo uma presencga chinesa e indosténica até o
século XVIII. Com efeito, o “sistema antigo” - o "old
world” de Adam Smith, que chamei de III Sistema
Inter-regional asiatico-afro-mediterrdneo® - se pro-
longara no enorme peso produtivo da China a partir
de 1400 até 1800 (com regides de producdo mercantil
ou formal capitalista, porém sem influéncia nos oce-
anos e, portanto, fechada em seu horizonte nacional,
sem presenca mundial). Porém, a anexacdo da Ame-
rindia em 1492 por parte da Espanha permite que a
Europa inicie o desenvolvimento do ”World-System”
- agora realmente "mundial”. Entretanto, devemos
ter consciéncia de que essa Europa tinha um signifi-
cado periférico em referéncia ao espago econdémico
e cultural continental asiatico, ainda que tivesse sido
rearticulada pela primeira vez no século XV, a partir
da antiga expansdo muculmana, que no século VII a
havia separado do continente afro-asiatico.** Gracas

3 Veja Etica de la Liberacién en la edad de la globalizacién y de la exclusién
(1998), [18-26], p. 36-42.

3 Com efeito, a expansao muculmana a partir de 623 d.C. “separa” (cor-
ta) em boa parte a Europa latino-mediterranea e, assim, igualmente a Eu-
ropa do norte, da conexdo com o “Ill sistema inter-regional” que teve por
“placa giratdria de contato” comercial Bagda, a China e o Indostdo pelo
lugar de maior peso produtivo. MIYOSHI, The Cultures of Globalization, Dur-
ham: Duke University Press, 1998, p. 3-31.
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a prata, e em menor medida ao ouro, os “metais pre-
ciosos"” usados como dinheiro (origem do capitalismo
monetario), e como exigéncia devido a falta de prata
no mercado externo do sistema chinés (metal usado
como instrumento para pagar o direito de entrar em
tal mercado, pois a China ndo tinha colénias nem
ocupacao militar externa, mas dominava produtiva-
mente o mercado internacional do sudeste asiatico),
a Espanha (e a Europa através dela) teve o “dinheiro”
para ‘comprar” no citado mercado chinés. A partir
do Atlantico, do Caribe até Sevilha, e dali a Amster-
da ou a Europa central, ou de Génova e Veneza até o
Mediterraneo oriental, e gracas a conexdao muculma-
na para o Indostdo ou para a China pelo Ocidente;
ou do Pacifico do Peru e México para Acapulco e,
dali, das Filipinas para a China pelo Oriente, a par-
tir do século XVIII, os metais preciosos integraram
a Buropa ao "old world" como Extremo ocidente do
recém-criado “World-System”. Mas a Europa foi so-
mente uma regido secundaria quanto a producédo de
mercadorias - pois pouco podia vender para a Chi-
na, podendo apenas comprar dela, com o “dinheiro”
hispano-americano.

Nesta época da "Primeira Modernidade"* eu-
ropeia, a Modernidade hispanica, humanista, mo-
netaria, manufatureira e mercantil, desenvolve-se
somente com hegemonia sobre o Atldntico, que néo
é, no entanto, o "centro” geopolitico do World-System
(que continua sendo o Mar da China, no Sudeste asi-
atico, com o Indostdo e a China por suas fronteiras).

% Veja meu artigo: “Beyond Eurocentrism: The World-System and the
Limits of Modernity”, em JAMESON e MIYOSHI, The Cultures of Globaliza-
tion, Durham: Duke University Press, 1998, p. 3-31.
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E uma modernidade que, na sua “longa duracédo” e
no ‘espaco mundial’, ainda é periférica em relacdo
ao mundo indostanico e chinés, e ainda é muculma-
na quanto as conexdes com o "Oriente”.

Esquema 1. O World-System no final do século XVI

FLUXO DA PRATA
FF {0 b o2k

New World Cld World
I EUROPA ]| CHINA
Comunidades | América do | do Mundo (Centro)
indigenas | Hispanica Sul |Norte | Mugulmano fidlia
(E) (Periferia (Mediacdo)
Colonial) Sudeste
(Periferia) | Asidtico
AFRICA
. % T

Nessa época, é produzida a "Colonialidade do
Poder": o Poder europeu, sob o peso do Oriente, tem
a seu favor o inicio de sua periferia colonial (primei-
ro a América Latina, depois a América anglo-saxoni-
ca, alguns pequenos enclaves ou regides de contato
escravistas na costa ocidental da Africa e algumas
ilhas, portos ou pontos de apoio no mundo mucul-
mano ou no Extremo Oriente, gracas aos quais pode
efetuar "compras” no mercado hegemonizado pela
China e Indostdo). A China, que se fecha sobre si
mesma com um projeto nacionalista, perderd seu
mercado externo.

Assim como a Grécia foi periférica em relacdo
ao mundo persa-egipcio (antes de Alexandre) e, ainda
assim, conseguiu posteriormente a hegemonia com o
helenismo alexandrino; da mesma maneira, a Europa
periférica acumulara forcas durante a Primeira Idade
da Modernidade, sob a hegemonia indostanica e chi-
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nesa. A China continuava sendo uma poténcia con-
tinental, com um mercado externo proximo de sua
costa (0 Mar da China ou o Pacifico ocidental),** mas
que significava muito pouco em relagéo a seu enorme
mercado interno. Enquanto isso, a Europa, que ainda
se ressentia com o despovoamento causado pela pes-
te e, assim, com pouco aumento demografico, depois
do fracasso de sua expansdo territorial para o Leste
(com as Cruzadas), teve que se voltar para os oceanos,
com suas nacdes maritimas, Portugal e Espanha (no
comeco apoiadas por Génova, mas depois superadas
pela Holanda, Reino Unido e Franca). Gragas a es-
ses contatos “externos’, a partir de 1492 até meados
do século XVII, ocorreu uma revolugdo na visdo do
mundo, da astronomia, das ciéncias. Essa revolugao
ideolégico-cientifica, seguindo o caminho da Espanha
e Portugal (que, com Carlos V, havia retomado as con-
quistas do Renascimento italiano), chegou a Amster-
d4, a antiga coldnia hispénica, e ao Reino Unido.

A América indigena recebe o impacto da primei-
ra globalizacdo - a Conquista - e o racismo, o mito
da superioridade europeia, a exploracdao econdmica,
a dominacdo politica e a imposi¢édo da cultura exter-
na produzem a sindrome da “colonialidade do Poder”
- na sugestiva expressdo de Anibal Quijano: o poder
colonizador nega o amerindio e impde o europeu a
partir de um racismo sutil, mas, ainda assim, sempre
presente. De qualquer modo, o indigena guardara
sempre certa "Exterioridade” (com E no Esquema 1]
em relacdo ao World-System. E a primeira colonizagéo
da "Primeira Modernidade”.

¢ O Indostdo se voltava para o Sri-Lanka, Burma, Indonésia, Malaca, ocu-
pando o ocidente maritimo do mercado chinés.
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A partir de 1630,*” Amsterda continua o processo
do capitalismo mercantil, substituindo em parte a pre-
senca de Portugal (e Génova) no mundo sino-indosta-
nico, mas sem mudar fundamentalmente a estrutura
da dependéncia europeia. Somente 3% do comeércio
em Malaca estavam nas maos dos holandeses. Estes
também ndo podiam vender aos chineses ou aos co-
merciantes do Indostdo nenhum “produto” que tivesse
sido fabricado na Europa. Com a prata hispano-ame-
ricana, podiam “comprar” no mercado chinés e hege-
monizavam militarmente as rotas maritimas, porém
ndo podiam impor nenhum produto préprio. Os chi-
neses ndo se interessavam em proteger militarmente
- seu mercado, visto que ndo tinham inimigo a vista no
Oriente e, além disso, possuiam um monopdlio mun-
dial produtivo quase total, porque eram os Gnicos que
reabasteciam as mercadorias mais requeridas: os uten-
silios de porcelana, o tecido de seda, o cha etc.

4. Somente dois séculos de hegemonia mundial europeia:
Os excluidos da Modernidade

A hegemonia da Europa, principalmente a do
Reino Unido e da Franca - esta tltima em menor me-
dida - acontecera gracgas a Revolugdo Industrial que,
ideologicamente, serd fundamentada pelo fendémeno
do Iluminismo e do movimento romantico. Tomando
como data simbdlica a Revolugdo Francesa (1789), tal
hegemonia acaba de completar somente dois séculos.
N&o se trata de a Europa ter sido o "centro e o fim da

7 Veja WALLERSTEIN, The Modern World-System. Mercantilism and the
Consolidation of the European World-Economy, 1600-1750, Nova York: Aca-
demic Press, vol. 2, 1980.
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historia universal” desde sempre, como ja indicamos
que o foi para Hegel; ou que tivesse, desde os profe-
tas de Israel, a marca de sua superioridade ético-po-
litica, segundo Max Weber; tampouco que havia sido
desde cinco séculos atras (desde 1492) o “centro” do
"World-System” (correta posigdo critica de Hegel ou
Weber contra o "primeiro eurocentrismo”, ou o “sen-
tido comum” europeu até hoje, que pode ser consi-
derado como o "segundo eurocentrismo”, visto que a
hegemonia europeia néo teria quinhentos anos, mas
somente duzentos). Tratar-se-ia, agora, de explicar o
Rise of the West, articulado com o Decline of the East.
Isso seria pensar globalmente - superando o “segun-
do” eurocentrismo. O World-System, que nasceu
como "World"” system pela anexacdo do "New World”
(a conexdo hispano-americana) ao “Old World” (com-
preendido entre seus dois extremos: a partir da Euro-
pa, desconectada e secundaria, até a China e o Indos-
tdo, de maior peso), tem um movimento de conjunto,
como um cora¢do com sua diastole e sistole, cuja
primeira batida se situou no Leste. A decadéncia do
Leste permitiu a organizacdo do World-System nas
maos do Oeste, ndo como um milagre instantineo (e
nisto tem razdo I. Wallerstein em sua critica a Frank],
tampouco somente por condicdes e atributos exclusi-
vos da historia anterior da Europa (interpretacdo que
tentava detectar s6 "intrinsecamente” a superiorida-
de europeia sobre as outras culturas). Pensar “"ndo
eurocentricamente” € poder imaginar que a Revolu-
cao Industrial foi possivel também como fruto euro-
peu articulado a um "vazio”, produzido no mercado
hegemonizado pela China e pelo Indostao, efeito de
uma estrutura (um Estado imperial autocratico que
impedira o triunfo da burguesia na China), e de uma
crise (crise politica multipla, baixos salérios, explosdo
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demografica excessiva, devido a riqueza econdmica a
partir de 1400 etc.). Esse "vazio” atraiu a "possibilida-
de" de ser "preenchido” por uma producdo europeia
crescente, que estava se preparando desde o final do
século XV; ndo se trata de um milagre instantineo,
como adequadamente explica I. Wallerstein. Corre-
tamente, Marx indica que a expansdao do mercado,
como todo intercambio, pode produzir o desenvolvi-
mento da produc@o® e, dado o alto salario europeu
e a baixa populacdo no Reino Unido - em relacdo a
China e ao Indostdo -, a Ginica solucdo (para ampliar
a producao e baixar a proporc¢ao de salario no valor
ou preco do produto) foi se lancar ao uso crescente
da maquina.* A inclusido da méquina no processo de
producdo (que Marx adequadamente descreve como
0 meio necessario para criar "mais-valia relativa”)®
deu, em poucas décadas, tal vantagem comparati-
va ao Reino Unido e a Franca (e, pouco a pouco, a
toda a Europa do Norte) sobre a China, o Indostao,
o mundo muc¢ulmano, a América hispanica e ainda a

3% Grundisse, Introdugdo; ed. esp., México: Siglo XXI, 1971, vol. 1, p. 20
(trad. inglesa, Nova York: Vintage Books, 1973, p. 99): “Por exemplo, quan-
do o mercado, ou seja, a esfera do intercdmbio se estende, a producdo am-
plia seu ambito”. Ela se “estende” para o Reino Unido e se “estreita” para
a China e para o Indostao; a “producao” se “amplia” para o Reino Unido
porque se estreitou na China e no Indostao.

9 Na América anglo-saxa do Norte (0s yankees), ndo era esta a razdo do
uso da maquina (ou da Revolucao Industrial), mas sim a menor quantidade
de pequenos proprietarios que trabalhavam com suas maos suas préprias
terras. Na América anglo-saxa do Norte, a mdquina era necessdria para au-
mentar a produtividade do trabalho livre (permitir a maior quantidade de
unidades do produto ou hectares trabalhados de campo por trabalhador/
proprietario). Na América hispanica a existéncia de numerosa e barata méao
de obra indigena ou do escravo africano (e nisto igual nas coldnias anglo-
-saxas do sul) impediu igualmente a necessidade de uma rdpida Revolucao
Industrial, como na China e no Indostdo.

4° Veja como o tema foi tratado em meu livro a ser lancado Towards an
Unknown Marx, Londres: Routledge, 2001.
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Europa do Leste (o Império russo, Polonia etc.) e do
Sul (Espanha, Portugal, sul da Italia etc.), que, ja no
comeco do século XIX (o tempo que transcorre entre
a Origem das riquezas das nagoes de 1776, de Adam
Smith, em que a China ainda era o pais mais rico da
terra, e as Li¢cbes sobre a filosofia da histéria universal,
proferidas em Berlim por Hegel na década de 1820,
todo o “Oriente"* seria visto somente como a expres-
sdo do eterno e miseravel “despotismo oriental”.

Enquanto isso, a Africa seria relegada apenas
como um continente de escravos - esquecendo-se de
que o Egito foi uma civilizagdo negra africana* - e,
no Congresso de Berlim, de 1885, seria esquartejada
pelas poténcias europeias (ha nada mais que um sé-
culo!). O Sul da Europa ficara igualmente na recor-
dacdo eurocéntrica do Norte (anglo-saxdo e germani-
co) como um momento da tardia “Idade Média" ou
como "parte do Norte da Africa” ("A Africa comeca
nos Pirineus!”). E a América Latina, por sua vez, com
sua populacdo indigena e afro, sera também relega-
da, como um distante mundo colonial periférico das
semiperiféricas e pré-industriais Espanha e Portugal.

A visdo do "Iluminismo” cobrird como um muro
de cimento toda a interpretacdo anterior sobre a an-
tiga "Europa desconectada”, a Europa secundaria, da
"Idade Obscura” do medievo, no melhor dos casos, até
o século XV, periférica ao mundo muculmano, chinés,
indostanico (mundo “oriental” muito mais "culto”, de-
senvolvido a partir de todo ponto de vista, “centro”
do Old World, e a parte mais densa do World System
até fins do século XVIII). A partir de Hegel, Marx,

# Assim nasce a ideologia “orientalista”.
4 Veja a citada obra de BERNAL, Black Athena.
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Comte, até Weber, incluindo Freud, Husserl, Heideg-
ger, Popper, Lévinas, Foucault, Lyotard ou Habermas,
o eurocentrismo brilhara sem oposicdo. E dominara o
mundo colonial com a pompa da “Cultura Ocidental”,
como a expressao de "desde sempre” o centro mais
desenvolvido da humanidade (ainda que seja apenas
como consciéncia critica qualitativamente insubstitui-
vel, como no caso de Habermas até o presente).

Isso justificaria, entdo, que o processo da expan-
sdo “civilizadora” europeia (Hegel expressou triunfan-
te que a Inglaterra se transformara em missionéaria da
civilizacao no "mundo”)** ocultasse, excluisse € igno-
rasse como inexistentes todas as culturas anteriores e
contemporaneas, consideradas "povos sem historia”
pela “Cultura Ocidental”. Este processo de “exclusao”,
de negacdo ou reclusao na "Exterioridade”**(efetuado
pela Razdo moderna do sem-valor perante os valores
modernos e perante os critérios de civilizacdo com
pretensao [claim] de universalidade) que a Europa im-
pds como avaliagdo em todos os niveis, a partir do
comego do século XIX, foi se expandindo rapidamen-
te sobre todas as culturas ndo europeias, com uma
eficacia de resultados surpreendentes. Isso porque os
proprios negados - dada sua inferioridade industrial
evidente - ocuparam-se em aplaudir essa ideologia
eurocéntrica por meio de suas elites neocoloniais
(educadas agora na Europa e depois nos Estados Uni-
dos), sem oponente critico até ha pouco tempo.

A exclusdo do ndo europeu como critério civilizador
deu 4 Europa, que ja exercia a hegemonia militar, eco-
ndmica e politica, igualmente uma dominacdo cultu-

% Frase da “Vorlesungen tber dir Philosophie der Geschichte”, IV, 3, 3,
em Theorie Werkausgabe, Frankfurt: Suhrkamp, 1970, vol. 12, p. 538.

 Considere este conceito em meu livro Philosophy of Liberation, Nova
York: Orbis Books, 1985,
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ral e ideolégica. O nédo europeu excluido terminou por
desaparecer de toda consideracdo pratica e teorica.
Os proprios espanhdis ou portugueses (com respeito
a Primeira Modernidade) ou os chineses, indostanicos
ou membros do mundo muculmano - incluindo Gra-
nada, Cairo, Bagda, Samarcanda, Délhi, Malaca ou
Mindanao (com respeito a sua “centralidade” no Old
World e ao comego do World-System até fins do século
XVIII) - terminardo por aceitar a interpretacdo norte-
-eurocéntrica e suas elites ocidentalizadas - incluindo
o proprio Mao, na China (ndo foi o marxismo uma
modalidade da expansé@o eurocéntrica?) -, € como In-
dicava Paul Sartre na introducdo a Os condenados da
terra, de Fanon, serdo o “eco” periférico da superiori-
dade da Cultura Ocidental (ainda que revoluciondria
de esquerda) que hoje se globaliza gracgas as transna-
cionais e ao capital financeiro mundializado.*

A Pds-modernidade sera, nesse sentido, tdo eu-
rocéntrica quanto a Modernidade.

5. A “Transmodernidade” como afirmacao*
da multiculturalidade excluida
pela Modernidade europeia

O fenémeno do pensamento "Pés-moderno”#
nos acostumou a certa critica a Modernidade; a Mo-

4 Veja o livro de HARDT e NEGRI, Empire, Cambridge: Harvard University
Press, 2000.

# Veja meus trabalhos: “Afirmacién analéctica”, em Etica de la Liberaci-
on: ante el desafio de Apel, Taylor y Vattimo, Toluca: Universidad Auténoma
del Estado de México, 1998, p. 54ss; Philosophy of Liberation, Nova York:
Orbis Books, 1985, e “The Reason of the Other”, em The Underside of Mo-
dernity. Apel, Ricoeur, Rorty, Taylor and the Philosophy of Liberation. New
Jersey: Humanities Press, 1996, p. 19ss.

# Veja meu livro Posmodernidad y Transmodernidad. Didlogos con la
filosofia de Gianni Vattimo, Puebla: Universidad Iberoamericana — Golfo
Centro, 1999, e em Underside of Modernity, ja citada, p. 129 ss.
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dernidade enquanto dominag¢do da “quantidade”
e da subjetividade do cogito sobre a compreensao
ontolégica radical do ser (Heidegger), como critica
da razdo instrumental (Horkheimer), da universali-
dade abstrata a partir da Diferenca ou o “diferendo”
(Derrida, Lyotard), do "pensiero forte" (Vattimo) etc.
Critica a Modernidade a partir de uma "Pés-moder-
nidade” que, de nenhuma maneira, coloca em ques-
tdo a centralidade do eurocentrismo e que, de certa
forma, pensa que a sociedade pds-convencional, ur-
bana, pés-industrial, do mercado cultural livremente
eleito, instalar-se-a universalmente e, com ela, a pro-
pria Pés-modernidade global, como uma "situacédo”
da cultura humana em geral no século XXI.

Ainda que a Pés-modernidade critique a preten-
sdo universalista e "fundacionalista” da razao moder-
na (R. Rorty) como “moderna” e ndo como “europeia”
ou “norte-americana” e, a principio, enuncie um res-
peito por outras culturas em sua incomensurabilida-
de, diferenca e autonomia, em geral, porém, ndo o
faz de maneira concreta e precisa em relacéo a cultura
chinesa, indostdnica, muculmana, bantu africana ou
latino-americana (como A. Maclntyre ou Ch. Taylor,
cada um de maneira, diferenciada); além disso, nédo
tem consciéncia suficiente da "positividade” dessas
culturas excluidas pelo processo colonial da Primeira
Modernidade (1492-1789) e pela globalizacdo indus-
trial “ilustrada” da Modernidade Madura (1789-1989),
que Wallerstein situaria sob a hegemonia da ideologia
politico-econdmica liberal, oposta as ideologias con-
servadora e socialista.*®

4 Vleja After Liberalism, Nova York: The New Press, 1995.
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O "p6s”" da Pés-modernidade ndo lhe tira seu eu-
rocentrismo; pressupde-se como 6bvio que a Huma-
nidade futura alcancara as mesmas caracteristicas de
"situacdo cultural” que a Europa ou os Estados Unidos
pos-modernos, a medida que se “modernizem" pelo

processo de “globalizacdo” ja iniciado, irreversivel e
inevitavel. Sob o signo dessa “inevitabilidade” moderni-
zadora, a Pés-modernidade é profundamente eurocén-
trica, visto que ndo pode nem imaginar que as culturas
excluidas em sua positividade pelo processo moderno
colonial (desde 1492) e ilustrado (desde 1789, para co-
locar uma data: o da hegemonia industrial da Euro-
pa no World-System pelo desaparecimento da China e
do Idostdo pré-industrial - ndo pré-modernos) possam
contribuir “positivamente” na construgdo de uma so-
ciedade e cultura futuras, posterior 4 cultura Moderna
europela e norte-americana, mais além de seu "altimo
momento”, de sua crise atual, de seu limite (mais além
do momento "Pés"-moderno da Modernidade). E ne-
cessario pensar a questdo mais radicalmente.

Esquema 2: Totalidade, Exterioridade, afirmac¢do da Exterioridade

Exterioridade
Totalidade
- b Novao
Sls'éema A l sistema
moderno utras by »”
Trans”-moderno
- €=———=. cyilturas
2 |
d e
L’ Y f—>»
Exterioridade

Esclarecimentos sobre o esquema 2: a: "Pds-mo-
dernidade” (limite da Modernidade, da Totalidade);
b: Incluséo do Outro no Mesmo (no sistema antigo);
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c: Interpelacdo inovadora perante a Modernidade; d:
Inclusdo do positivo da Modernidade; e: Afirmacéo do
Outro em sua Exterioridade; f: Construcao (como sin-
tese de c+d +e€) da "Trans"-modernidade inovadora.

A "Exterioridade” da Totalidade (metacategoria
que Marx supds, mas néo explicitou)* foi criada com
toda consciéncia e fecundamente por Emmanuel Lé-
vinas® e, por isso, e de certa maneira, iniciou a critica
da "razdo moderna” de modo diferente de Heidegger
e de seus sucessores franceses (como Lyotard ou Der-
rida); visto que é Lévinas quem origina o movimen-
to Pés-moderno francés,® porém sem aderir a ele.
A metacategoria de "Exterioridade” pode iluminar a
andlise que se propde indagar a "positividade” cultu-
ral ndo incluida pela Modernidade, nédo a partir das
pressuposicdes de uma Pés-modernidade, mas sim
do que temos chamado de "Trans”-modernidade. Ou
seja, trata-se de um processo que parte, que se origi-
na, que se mobiliza a partir de "outro” lugar ("mais
além" do "mundo” e do "Ser” da Modernidade: a par-
tir de um ambito que guarda certa "Exterioridade”,
como indicado no esquema 2),% além da Moderni-

©Veja JAY, Marxism and Totality, Berkeley: University of California, 1984.

s Veja Totality and Infinity: An Essay on Exteriority, Pittsburgh: Duguesne
University Press, 1969.

5 Veja, por exemplo, o antigo artigo de DERRIDA, “Violence et méta-
physique”, em Revue de Métaphysique et de Morale, Paris, 69, 3 (1964), p.
322-354.

52 A letra E do esquema 1 seriam as culturas amerindias, afro-caribenhas.
Da mesma maneira se trataria das culturas bantus, e desde a “decadéncia”
do “Oriente”, a prépria cultura muculmana, da India, do sudeste asidtico e
da China. 85% da humanidade sofre o processo de globalizacdo do merca-
do capitalista hegemonico, sob o poder militar dos Estados Unidos (desde
1989), dado seu estado de pobreza, de conservagao de suas tradi¢des ali-
mentares, de construcfes arquitetdnicas, de seu modo de vestir, da musica,
da compreens3o cotidiana da existéncia religiosa etc. Todo o mundo “quali-
tativo” dos valores que explicam e motivam a existéncia cotidiana das imen-
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dade europeia e norte-americana. A partir da "Exte-
rioridade” negada e excluida pela expansdo moderna
da Europa hegemonica “existem” culturas atuais que
sdo anteriores, que se desenvolveram junto a Moder-
nidade europeia, que sobreviveram até o presente e
que tém, portanto, um potencial de humanidade sufi-
ciente para fazer contribuicoes significativas na cons-
trucdo de uma Cultura humana futura posterior ao
término da Modernidade e do capitalismo: essa cul-
tura futura ndo serd uma cultura poés-moderna, visto
que esta é somente uma altima etapa da Modernida-
de, mas "Transmoderna”, como um mais além de toda
possibilidade interna s6 da Modernidade. Esse "mais
além” (“trans”) indica o ponto originario de arranque
a partir da Exterioridade (flecha e do esquema 2} da
Modernidade, ja que a Modernidade a excluiu, ne-
gou, ignorou como "in-significante”, “sem sentido’,
"barbara”, nao cultura, alteridade opaca porque des-
conhecida, porém ao mesmo tempo avaliada como
"selvagem”, in-civilizada, subdesenvolvida, inferior,
mero “despotismo oriental”, “modo de producgéo asi-
atico” etc. Diversos nomes postos ao ndo humano, ao
irrecuperavel, ao sem historia, ao que se extinguira
perante o avango esmagador da “civilizacdo” ociden-
tal que se globaliza.

Assim como as selvas tropicais conservam imen-
sa quantidade de espécies vegetais e animais, que
geneticamente sdo essenciais para o futuro da hu-
manidade:; da mesma maneira as culturas da maio-
ria da humanidade excluidas pela Modernidade (que

sas maiorias pobres e empobrecidas (ou seja, sem capacidade de comprar
as mercadorias do capitalismo globalizado) mantém certa “Exterioridade”,
é um “mais além” do limite do mercado globalizado. Globalizagao e exclu-
sao se unem como um movimento simultaneo.
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nao sdo nem serdo Pés-modernas) e pela globalizacéo
([porque a miséria é “necessidade sem dinheiro”, sem
solvéncia, e, portanto, ndo é mercado) obrigam uma
imensa capacidade e quantidade de invencdes cultu-
rais necessarias para a sobrevivéncia da humanida-
de, para uma nova defini¢do da relacdo humanidade-
-natureza, a partir de um ponto de vista ecolégico
e a partir de um ponto de vista das rela¢des inter-
-humanas de solidariedade (ndo redutivamente de-
finidas a partir do critério solipsista e esquizoide do
mero aumento da taxa de ganancia).

Visto que a Modernidade europeia-norteameri-
cana possui total hegemonia sobre as outras cultu-
ras (da China, do sudeste asiatico, indostdnica, da
muculmana, da bantu, da latino-americana - mes-
tica, aimard, quéchua, maia, asteca etc.) hd apenas
duzentos anos - e sobre a Africa por algo mais de cem
anos, desde 1885 -, o tempo € muito restrito para
penetrar o "nicleo ético-mitico” (diria Paul Ricoeur)
de estruturas intencionais culturais milenares. Néo &
um milagre, portanto, que a tomada de consciéncia
dessas culturas ignoradas e excluidas va crescendo,
assim como o descobrimento de sua identidade des-
prezada. Acontece o mesmo por parte das culturas
regionais dominadas e silenciadas dentro da propria
Modernidade europeia (como, por exemplo, as cul-
turas galega, catald, basca ou andaluz, na Espanha;
a das diversas regides ou nagdes culturais da Italia,
especialmente o Mezzogiorno, da Alemanha, espe-
cialmente a Baviera e as cinco "Lander” do Leste, da
Franca e do proprio Reino Unido - onde os escoce-
ses, irlandeses e outros povos lutam pelo reconheci-
mento de sua identidade -, assim como os habitan-
tes de Québec, no Canada etc.), e as minorias nos
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Estados Unidos (especialmente os black americans e
hispanos). Tudo isso desenha para o século XXI um
mundo cultural multipolar, com afirmacao crescen-
te da diferenciacdo cultural, mais além da pretensao
homogeneizadora da globalizacdo capitalista atual, e
ainda da diferenca pés-moderna que lhes torna dificil
imaginar outras universalidades culturais de tradigéo
milenar.

Essa "Trans"modernidade deveria assumir o me-
lhor da revolucdo tecnolégica moderna - descartan-
do o antiecolodgico - para colocé-la a servico de mun-
dos valorativos diferenciados, antigos e atualizados,
com tradigGes proprias e criatividade ignorada. Isso
permitiria enorme riqueza cultural e humana que
o mercado capitalista transnacional tenta suprimir
sob o império das mercadorias “universais’ - como
a Coca-Cola, o McDonalds, que subsumem material-
mente dentro do capital até o alimento, o mais dificil
de universalizar. Assim, teriamos uma “Trans”-mo-
dernidade futura polifacética, hibrida, pos-colonial,
pluralista, tolerante, democratica (porém, além da
democracia e do estado liberal) com espléndidas
tradicoes milenares,* respeitosa da Exterioridade e
afirmativa de Identidades heterogéneas. A maioria
da humanidade conserva, reorganiza (renovando e
incluindo elementos da globalidade)** e desenvolve

3 Quando o Museu Metropolitano de Nova York exibiu a exposi¢do de
“Trinta séculos de arte no México”, o norte-americano “da rua” ndo podia
deixar de se surpreender e se perguntar: Como era possivel que um pais tao
“subdesenvolvido” como o México pudesse ter tanta “histéria”, visto que a
cultura norte-americana (se partirmos de 1620) sé tem mais de trés séculos?
A “densidade” cultural das regides “pobres” (e exploradas da terra desde a
Revolucao Industrial) tem muito a contribuir para o futuro.

4 Queria distinguir entre a) uma “globalidade” positiva, que permite a
humanidade entrar em contato quase instantaneo com seu acontecer his-
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criativamente culturas em seu horizonte cotidiano
e ilustrado, aprofunda o "sentido comum” valorati-
vo da existéncia real e concreta de cada participan-
te em tais culturas, perante o processo de globaliza~
¢do excludente, que, por ser excludente, “empurra’
inadvertidamente para uma ”Transmodermdade” E
o retorno 4 consciéncia das grandes maiorias da hu-
manidade de seu inconsciente histérico excluido!

térico, estrutura global que é necessario saber usar para o desenvolvimento
diferenciado das grandes culturas tradicionais ndo ocidentais, b) da mera
“globalizacdo”, como estratégia mundial controlada instrumentalmente
pelas corporacdes transnacionais e pelos Estados metropolitanos centrais,
tudo sob a hegemonia, em (ltima insténcia, do exército americano.
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Capitulo 4

UMA NOVA IDADE NA HISTORIA DA FILOSOFIA:
O DIALOGO MUNDIAL
ENTRE TRADICOES FILOSOFICAS'

Tentaremos pensar em um tema que, acredito,
devera ocupar boa parte do século XXI: a aceitacao,
por parte de cada uma das tradi¢des regionais filoso-
ficas do planeta (europeia, norte-americana, chine-
sa, indiana, arabe, africana, latino-americana etc.) do
sentido de suas tematicas, do valor e da histéria das
outras tradicoes filos6ficas. Sera a primeira vez na
histéria da filosofia que as diversas tradi¢des filosofi-
cas se disporiam a um auténtico e simétrico dialogo,
gracas ao qual aprenderiam muitos aspectos desco-
nhecidos ou mais desenvolvidos em outras tradicoes.
Além disso, seria a chave para a compreensdo do
contetdo das outras culturas hoje presentes na vida
cotidiana de toda a humanidade, através dos gigan-
tescos meios de comunicagao que permitem, no mes-
mo instante, receber noticias de outras culturas das
quais ndo se tem o minimo conhecimento. Sera um
processo de mituo enriquecimento filosofico, que
exige se situar eticamente, reconhecendo todas as co-
munidades filosoficas de outras tradicGes com iguais
direitos de argumentacgdo, superando dessa forma

" Exposicdo apresentada no XXIl World Congress of Philosophy (Seul,
Coreia), em 2 de agosto de 2008, na |l Sessdo plendria sobre o tema: “Re-
pensando a Histéria da Filosofia Comparativa”.
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um moderno eurocentrismo ainda hoje imperante, que
leva a infecundidade e, frequentemente, a destruicao
de notaveis descobrimentos de outras tradigoes.

1. Os nucleos problematicos universais

Chamaremos de "nucleos problematicos univer-
sais” aquele conjunto de perguntas fundamentais
(isto &, ontoldgicas) que o homo sapiens teve que se
fazer ao chegar a sua maturidade especifica. Dado
seu desenvolvimento cerebral, com capacidade de
consciéncia, autoconsciéncia, desenvolvimento lin-
guistico, ético (com responsabilidade sobre seus atos)
e social, o ser humano enfrentou a totalidade do real
para poder administrd-lo, a fim de reproduzir e de-
senvolver a vida humana comunitéria. O desconcerto
perante as possiveis causas dos fendmenos naturais
que devia enfrentar e o imprevisivel de seus proprios
impulsos e comportamentos o levou a fazer pergun-
tas em torno de alguns "nucleos problematicos”, tais
como: que sdo e como se comportam as coisas reais
em sua totalidade, desde os fenémenos astronémicos
até a simples queda de uma pedra ou a producao arti-
ficial do fogo? Em que consiste o mistério da prdpria
subjetividade, o eu, a interioridade humana? Como
pode ser pensado o fato da espontaneidade humana,
a liberdade, o mundo ético e social? Como & possi-
vel interpretar o fundamento iiltimo de todo o real, do
universo? O que leva a pergunta sobre o ontoldgico:
“Por que o ser e ndo o nada?". Esses "niicleos proble-
maticos” deveriam inevitavelmente se fazer presen-
tes, questionando todos os grupos humanos, desde o
mais antigo paleolitico. Sdo "nticleos problematicos”
racionais ou perguntas, entre muitas outras, sobre os
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"porqués” universais que nao podem faltar em nenhu-
ma cultura ou tradicio.

O contetido e 0 modo de responder a esses “ni-
cleos problematicos” desatam, lancam, disparam
desenvolvimentos de narrativas racionais muito di-
versos, se por racionais entendermos o simples “dar
razoes” ou fundamentos; desenvolvimentos que ten-
tam interpretar ou explicar os fendmenos, ou seja, o
que "aparece” no nivel de cada um desses "nucleos
problematicos”.

2. O desenvolvimento das narrativas miticas

A humanidade, sempre e inevitavelmente, qual
fosse o grau de seu desenvolvimento e em seus di-
versos componentes, expds linguisticamente as res-
postas racionais a tais ntacleos problematicos (isto €,
dando fundamento a qualquer coisa, até que 1sso ndo
fosse refutado), por meio de um processo de "pro-
ducdo de mitos” (uma mito-poiésis). A producdo de
mitos foi o primeiro tipo racional de interpretacao
ou explicacdo do real (do mundo, da subjetividade,
do horizonte pratico ético, ou da referéncia ultima da
realidade que se descreveu simbolicamente).

Os mitos, portanto, narrativas simbdlicas, néo
sdo irracionais nem se referem somente a fenémenos
singulares. Sdo enunciados simbélicos e, por isso, de
“duplo sentido” que, para a sua compreensdo, exi-
gem todo um processo hermenéutico, que descobre
as razées. Nesse sentido, sdo enunciados racionais
e contém significados universais (porque se referem
a situacdes repetiveis em todas as circunstancias) e
sao construidos tendo como base conceitos (catego-
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rizacoes cerebrais de mapas cerebrais que incluem
milhdes de grupos neuronais, através dos quais mil-
tiplos fen6menos empiricos e singulares enfrentados
pelo ser humano se unificam em seu significado).

Os numerosos mitos que se ordenam ao redor
dos niicleos problemdticos indicados sdo guardados na
memoria da comunidade, no comeco pela tradicdo
oral, e a partir do III milénio a.C. ja escritos, onde
serdo coletados, recordados e interpretados pelas co-
munidades de sabios que se admiram diante do real,
"porém aquele que ndo acha explicacdo e se admira,
reconhece sua ignoréncia, porque aquele que ama o
mito (filémythos) € como o que ama a sabedoria (fil6-
sofos)”, segundo a expressdo de Aristoteles.? Nascem
assim as "tradi¢coes” miticas, que ddo aos povos uma
explicacdo com razées as perguntas mais arduas que
incomodavam a humanidade, as quais chamamos
‘nucleos problematicos”. Povos tdo pobres e simples
como os tupinambas do Brasil, estudados por Levy-
-Strauss, cumpriam suas funcdes em todos os mo-
mentos de sua vida, gracas ao sentido que outorga-
vam a seus numerosissimos mitos.

As culturas, no dizer de Paul Ricoeur, tém, por
sua vez, um "nucleo ético-mitico”,® ou seja, uma "vi-
sdo do mundo” (Weltanschauung) que interpreta os
momentos significativos da existéncia humana e que
os gula eticamente. Por outro lado, certas culturas
[como a chinesa, a indostdnica, a mesopotiamica, a
egipcia, a asteca, a arabe, a helénica, a romana, a
russa, a inca etc.) alcancaram, devido a seu dominio

* Metafisica I, 2; 982b, p. 17-18.
3 “Civilization universelle et cultures nationales”, em Histoire et Verité,
Paris: Seuil, 1964, p. 274-288.
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politico, econémico e militar, uma extensdo geopo-
litica que submeteu outras culturas. Essas culturas
com certa universalidade sobrepuseram suas estru-
turas miticas as das culturas subalternas. Trata-se de
uma dominacgdo cultural que a historia constata em
todo o seu desenvolvimento.

Nesses choques culturais, certos mitos perdura-
rd0 nas etapas posteriores (ainda na idade dos dis-
cursos categoriais filoséficos e da ciéncia da propria
Modernidade, até o presente). Nunca desaparecerao
todos os mitos, porque alguns continuam tendo sen-
tido, como bem observa Ernst Bloch em seu livro O
principio da esperan¢a.®

3. O novo desenvolvimento racional
dos discursos com categorias filosoficas

Com referéncia a passagem do mythos ao 6gos,
fomos acostumados (neste exemplo dando uma pri-
mazia a lingua grega, que colocaremos imediatamen-
te em questdo), a considerar essa passagem COMO
um salto que parte do irracional e alcanca o racio-
nal, do empirico concreto ao universal; do sensivel
ao conceitual. Isso é falso. Tal passagem acontece
de uma narrativa com certo grau de racionalidade
a outro discurso com um grau diverso de racionali-
dade. E um progresso na precisdo univoca, na clare-
za semantica, na simplicidade, na for¢ca conclusiva
da fundamentacdo; porém é uma perda dos muitos
sentidos do simbolo que podem ser hermeneutica-
mente redescobertos nos momentos e nos lugares

1 BLOCH, Das Prinzip Hoffnung, vols. 1-3, Frankfurt: Suhrkamp, 1959.
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diversos (caracteristica propria da narrativa racional
mitica). No entanto, os mitos prometeico ou ada-
mico® seguem tendo significacdo ética no presente.

Entéo o discurso racional univoco ou com catego-
rias filosdficas, o qual pode, de alguma maneira, defi-
nir seu contetdo conceitual sem recorrer ao simbolo
(como o mito), ganha em precisdo e perde em sugestdo
de sentido. E um avanco civilizatério importante, em
que se abre caminho para a possibilidade de efetuar
atos de abstracao, de analise, de separacdo entre os
contetidos semanticos e a coisa ou o fenémeno obser-
vado, o discurso, e para a descricao e explicacdo pre-
cisa da realidade empirica, para permitir ao observa-
dor um manejo mais eficaz, visando a reproducao e ao
desenvolvimento da vida humana em comunidade.

A mera sabedoria - se por sabedoria se entende o
poder de expor com ordem os diversos componentes
das respostas dadas aos niicleos problemadticos indica-
dos - torna-se agora como o contetdo de um “oficio”
social diferenciado, que se ocupa do esclarecimento,
exposicdo e desenvolvimento de tal sabedoria. Em
uma sociologia da filosofia, as comunidades de fil6so-
fos formam agrupamentos diferenciados de sacerdo-
tes, de artistas, de politicos etc. Os membros dessas
comunidades de sabios, ritualizados, constituindo
"escolas de vida" estritamente disciplinadas (desde o
calmecac asteca até a academia ateniense ou os sabios
da cidade de Ménfis, no Egito do III milénio a.C.),
foram os chamados “amantes da sabedoria” (philo-
-s6phoi) entre os gregos. Em seu sentido historico,
os "amantes dos mitos” eram também e estritamente

sVeja-se RICOEUR, La symbolique du mal, Paris: Aubier, 1963.
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‘amantes da sabedoria” e, por isso, 0os que posterior-
mente serdo chamados filésofos deveriam ser melhor
denominados filo-16gos, se por l6gos se entende o dis-
curso racional com categorias filos6ficas, os quais
ndo usam mais os recursos da narrativa simbolica
mitica, a ndo ser de maneira excepcional e a titulo de
exemplo, para exercer sobre esses mitos uma herme-
néutica filoséfica.

Assim, em todas as grandes culturas urbanas do
Neolitico, foi ocorrendo este comecar a deixar para
trds a pura expressao racional mitica e depura-la do
simbolo para, semanticamente, dar a certos termos
ou palavras um significado univoco, definivel, com
contetdo conceitual, fruto de uma elaboracao meto-
dica, analitica, que pode ir do todo as partes para ir
fixando seu significado preciso. A narrativa com ca-
tegorias filoséficas foi ocorrendo entdo na India (pos-
terior aos Upanishads), na China (a partir o Livro das
Mutacées ou I Ching), na Pérsia, na Mesopotamia, no
Egito (com textos como o denominado a "filosofia de
Ménfis"), no Mediterrdneo oriental entre fenicios e
gregos, na América Central (maia e asteca), nos An-
des, entre os aimards e quéchuas, que organizaram
o Império inca etc. Assim, entre os astecas, Quetzal-
-coatl era a expressdo simbélica de um deus dual ori-
ginario (sendo o “Queztal” a pena de um belo passaro
tropical que significava a divindade, e “coatl” indica-
va 0 gémeo ou irmédo igual: os "dois”) que os tlama-
tinime ("os que sabem as coisas”, que Bernardino de
Sahagtn chamou "filésofos")® denominavam Ometeo-
tl (de ome: dois; teotl: o divino), ja deixando de lado

¢ Veja meu livro: The Invention of the Americas, Nova York: Continuum,
1995, § 7.1. The tlamatini.
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o simbolo. Essa ultima denominacédo indicava a "ori-
gem dual” do universo (ndo ainda a origem unitaria
do to én: o Uno de Platdo ou Plotino, por exemplo).
Isso indica o comeco da passagem da racionalidade
simbdlica a racionalidade de categorizagdo conceitual
filoséfica entre os astecas, na pessoa historica de um
Nezahualcoyotl (1402-1472).

Alguns, como Ratl Fornet-Betancourt na Amé-
rica Latina,” sem demasiada descricdo do que seja a
filosofia, concordam com o fato de a filosofia ter sido
praticada na Amerindia (antes da invasdo europeia
de 1492) ou na Africa. O ataque a uma etnofilosofia
lancado pelo africano Paulin Hountondji® contra o
livro de Placide Tempels, A filosofia Bantu,® aponta
justamente para a necessidade de melhor definir o
que seja a filosofia (para distingui-la do mito).

Quando se 1€ com atencao os primeiros enun-
ciados do Tao Te-king (ou Dao de jing) do legenda-
rio Lao-tsé: "O tao que pode se nomear ndo € o que
foi sempre [...] Antes do tempo foi o tao inefavel, o
que nao tem nome”,’ encontramo-nos diante de um
texto que usa categorias filoséficas que se afastam de
todo relato meramente mitico. Quanto a filosofia de
K'ung Fu-Tsu (Confucio - 551-479 a.C.),!' ninguém
pode hoje ignorar sua densidade argumentativa e ra-

7 FORNET-BETANCOURT, Critica intercultural de la Filosofia Latinoameri-
cana actual, Madri: Trotta, 2004.

SHOUNTONDJI, Surlaphilosophieafricaine. Critique del'ethnophilosophie,
Paris: Maspero, 1977.

s TEMPELS, La philosophie Bantue, Présence Africaine, Paris, 1949. Muito
semelhante a filosofia ndnatle (México: UNAM, 1979).

© Tao te-king, 1 (Ed. Léon Wieger, Les Péres du Systéme Taoiste, Paris: Les
Belles Lettres, 1950, p. 18 (com texto chinés).

" Veja-se Confucius Analects, transcrito por Edward Slingerland, India-
napolis: Hackett Publishing Company, 2003.
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cional. O desenvolvimento filos6fico continuamente
argumentado (até o excesso) de um Mo-Tzu (479-380
a.C.)"? - que criticou as implicacdes sociais e éticas
do pensamento de Conficio, airmando um univer-
salismo de graves consequéncias politicas, cético dos
ritos e com uma organizacdo ou “escola” excelente-
mente organizada - ndo pode deixar de ser consi-
derado um dos pilares da filosofia chinesa, que an-
tecedeu a grande sintese confuciana de Meng Tzu
(Mencius - 390-305 a.C.).!* Esta filosofia atravessara
2.500 anos, com classicos em cada século e ainda na
Modernidade europeia, tais como Wang Yang-ming
(1472-1529 - que desenvolve a tradi¢do neoconfucia-
na que se prolonga até nossos dias, influenciando néo
somente a Mao Tse-tung, mas cumprindo também a
funcdo que o calvinismo teve na origem do capita-
lismo atual na China, em Singapura etc.) ou Huang
Tsung-hsi (1610-1695), grande renovador da filosofia
politica.

Da mesma maneira, as filosofias indostanicas se
organizam ao redor dos niicleos problematicos filoso-
ficamente expressados.’* Lemos no Chandogya Upa-
nishad:

No comego, querido, este mundo foi somente Ser (sat),
somente um, sem um segundo. Alguns opinam: no co-
meco, verdadeiramente, o mundo foi somente Nao-ser

= Veja-se Sources of Chinese from earliest times to 1600, vol. 1, Nova York:
Columbia University Press, 2003, p. 66ss.

5 |bid., p. 114ss. Veja COLLINS, The Sociology of Philosophies. A Global
Theory of Intellectual Change. Cambridge: The Belknap Press of Harvard Uni-
versity Press, 2000, p. 1375s € 272ss.

1 Veja Sources of Indian Tradition from the beginning to 1800, vol. 1, Nova
York: Columbia University Press, também em COLLINS, 2000, p. 177ss. Sobre
Japao, ibid., p. 322ss.
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(asat), somente um, sem um segundo; onde do Nao-ser
emergiu o Ser. Porém, penso, querido, como pode ser
isto? Como pode o Ser emergir do Nao-ser? Pelo contra-
rio, querido, no come¢o do mundo foi somente o Ser.'®

Isso nao € filosofia? Seriam, pelo contrario, Par-
ménides ou Heraclito filésofos, e ndo os da India?
Qual seria o critério de demarcacédo entre o texto ci-
tado e o dos pré-socraticos?

No hinduismo, por sua vez, o conceito de Brah-
man se refere a totalidade do universo (como a Pa-
cha do quéchua entre os incas do peru); o atman, a
subjetividade; o karma, a acdo humana; o moksha, a
relacao do atman com o Brahman. A partir desses "ni-
cleos”, constréi-se um discurso categorial filoséfico
desde o século V a.C. Com Sankara (788-820 d.C.), a
filosofia indiana alcanca um desenvolvimento classi-
co que continuara até o presente. A filosofia budista,
a partir de Siddharta Gautama (563-483 a.C.), refuta
os conceitos de Brahman e atman, visto que a totali-
dade do universo € um eterno devir interconectado
(patitya samatpada), negando ainda mais claramente
as tradicdes miticas (como a dos Vedas) e construin-
do uma narragdo estritamente racional (que nio est3,
como em todas as filosofias, isenta de momentos
miticos, tais como a ensomdtosis, ou seja, sucessivas
“reincorporacoes da alma"). Por sua vez, o janismo,
cujo primeiro representante foi Vardhamana Mahvira
(599-527 a.C.), defende antologicamente a Tattvartha
Sutra (a "ndo violéncia, ndo possessdo, ndo determi-
nacao”) a partir de um vitalismo universal de grande
importancia diante do problema ecolégico atual.

5 6.12-14 (Sources of Indian Tradition..., vol. 1, p. 37).
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Com isso, queremos indicar claramente que a
filosofia ndo nasceu somente nem primeiramente na
Grécia (no tempo), tampouco se pode toméa-la como
o protdtipo do discurso filoséfico (por seu conteu-
do). Dai o erro de muitos que, em vez de descrever
os caracteres que devem se definir como critérios
de demarcacdo entre o mito e o discurso categorial
filos6fico, tendem a tomar a filosofia grega como a
propria definicao da filosofia enquanto tal. Isso é
confundir a parte com o todo: um caso particular
ndo inclui a definicdo universal. O que ndo impede
de se indicar que a filosofia grega foi um exemplo
em seu tipo entre as filosofias produzidas pela hu-
manidade, e que lhe tocou historicamente continuar
entre as filosofias do Império Romano. Este, por sua
vez, abrird um horizonte cultural a chamada Idade
Média europeia latino-germénica, que ao final cul-
minard na tradicdo da filosofia europeia. Esta fun-
damentara o fendmeno da Modernidade a partir da
invasdo da Ameérica, da instalacao do colonialismo e
do capitalismo, que pela Revolugdo Industrial desde
o fim do século XVIII (h4d somente dois séculos) che-
gard a se tornar a civilizagdo central e dominadora
do sistema-mundo até o comeco do século XXI. Isso
produz um fenémeno de ocultamento e distor¢do na
interpretacdo da historia (que denominamos heleno
e eurocentrismo) que impedira uma visdo mundial
do que realmente aconteceu na histéria da filoso-
fia. Por ndo esclarecer essas questdes através de um
didlogo atual entre as tradi¢oes filoséficas néo oci-
dentais e a filosofia europeia e norte-americana, o
desenvolvimento da filosofia entrara em uma rua
sem saida. Digo isso especialmente como um latino-
-americano.
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Por isso, soa um pouco ingénua a reflexdo de E.
Husserl (repetida por M. Heidegger e em geral na
Europa e Estados Unidos) que se segue:

Por isso a filosofia [...] é a ratio em constante movimen-
to de autoesclarecimento, comegando com a primeira
ruptura filoséfica da humanidade [...] A imagem que ca-
racteriza a filosofia em um estagio originario fica carac-
terizada pela filosofia grega, como a primeira explicacdo
através da concepgdo cognitiva de tudo o que é como o
universo (des Seienden als Universum).'s

Na América Latina, David Sobrevilla sustenta a
mesma posicao:

Pensamos que existe certo consenso a respeito de que
0 homem e a atividade filoséfica surgiram na Grécia e
ndo no Oriente. Nesse sentido, Hegel e Heidegger pa-
recem ter razdo contra um pensador como Jaspers, que
postula a existéncia de trés grandes tradicoes filoséficas:
a da China, a da India e a da Grécia.'”

As filosofias do Oriente seriam filosofias em senti-
do amplo; a da Grécia, em sentido estrito.

Confundem-se a origem da filosofia europeia (que
pode em parte se originar na Grécia) com a origem

'® “Philosophy as Mankind’s Self-Reflection; the Self-Realization of Rea-
son”, em The Crisis of European Sciences, Evanston: NorthWestern Univer-
sity Press, 1970, p. 338-339 (o pardgrafo 73 de Die Krisis der europdischen
Wissenschaften, Haag: Nijhoff, 1962, Husserliana VI, p. 273). E o mesmo tex-
to que aparece em The Crisis of European Sciences, paragrafo 8, p. 21ss (no
original alemao, p. 18ss). Deve-se pensar, ao contrdrio, que o chamado “te-
orema de Pitagoras” foi formulado pelos assirios em 1000 a.C. (veja SEME-
RANO, La favola dell’indoeuropeo, Mildo: Bruno Mondadori, 2005).

7 SOBREVILLA, Repensando la tradicidn de Nuestra América, Lima: Banco
Central de Reserva do Peru, 1999, p. 74.
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da filosofia mundial, que tem diversas origens, tantas
quanto as tradi¢cdes fundamentais existentes. Além
disso, pensa-se que o processo foi linearmente se-
guindo a sequéncia “filosofia grega, medieval latina
e moderna europeia“. Porém, o périplo histérico real
foi muito diferente. A filosofia grega foi cultivada pos-
teriormente pelo Império bizantino, principalmente.
A filosofia arabe foi a herdeira da filosofia bizantina,
especialmente em sua tradicdo aristotélica. Isso exi-
giu a criacdo de uma linguagem filoséfica arabe em
sentido estrito.'® O aristotelismo latino em Paris, por
exemplo, tem sua origem nos textos gregos e nos co-
mentarios arabes, traduzidos em Toledo (por especia-
listas arabes), textos utilizados (os gregos) e criados
(os comentéarios) pela “filosofia ocidental” arabe (do
califado de Cérdoba, na Espanha), que continuava
a tradicdao "oriental” procedente do Cairo, Bagda ou
Samarcanda e que entregou o legado grego profunda-
mente reconstruido a partir de uma tradicdo semita
(como a arabe) aos europeus latino-germanicos. Ibn
Rushd (Averroes) € o que origina do renascimento
filos6fico europeu do século XIII.

Ha, portanto, filosofias nas grandes culturas da
humanidade, com diferentes estilos e desenvolvi-
mentos, porém todas produzem uma estrutura cate-
gorial conceitual que deve se chamar filoséfica (em
algumas, de maneira muito inicial; em outras, com
alta precisao).

'® Veja, por exemplo, o Lexique de la Langue Philosophique D’lbn Sina
(Avicenne), editada por GOICHON, Paris: Desclée de Brouwer, 1938. Os 792
termos analisados pelo editor, em 496 paginas de formato grande, nos dao
uma ideia da “precisao terminolégica” da falasafa (filosofia) drabe. A dltima
é: “792: Yagini, certain, connu avec certitude, relatif a la connaissance cer-
taine[...]”, e seguem quinze linhas de explicagdo com as expressdes arabes,
em escrita drabe, na margem direita.
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O discurso filoséfico ndo destréi o mito, embo-
ra se negue aqueles que perdem a capacidade de
resistir ao argumento empirico de tal discurso. Por
exemplo, os mitos de Tlacaelel, entre os astecas, que
justificavam os sacrificios humanos, para os que ti-
nham boas razdes,'® ruiu completamente, uma vez
que se demonstrou sua impossibilidade, além de sua
inoperéancia.

Por outro lado, ha elementos miticos que tam-
bém contaminam os discursos dos grandes filésofos.
Por exemplo, I. Kant argumenta na “Dialética trans-
cendental” de sua Critica da razdo prdtica a favor da
"imortalidade da alma” para solucionar a questdo do
"bem supremo” (visto que receberia depois da morte
a felicidade merecida nesta vida terrena). Porém, tal
‘alma”, e muito mais sua "imortalidade”, mostra-nos
a permanéncia de elementos miticos indostanicos do
pensamento grego que contaminou todo o mundo ro-
mano, medieval cristdo e moderno europeu. As pre-
tensas demonstracdes filosoficas sao, nesses casos,
tautolégicas e ndo racionalmente demonstradas a
partir de dados empiricos. Haveria, assim, presenca
nao advertida (e indevida) de elementos miticos nas
melhores filosofias. E possivel também chama-las de
ideologias ndo intencionais.

O "mito addmico” da tradicdo semito-hebraica,
pelo contrario (que mostra a liberdade humana como
a origem do "mal” - e ndo alguma divindade, como
no mito mesopotamico de Gilgamesh) é uma narrati-
va mitica que pode ser interpretada novamente com
sentido no presente, e que resiste a racionalidade da

v Sobre Bartolomeu de las Casas e os sacrificios humanos, veja meu livro
Politica de la Liberacién, vol. 1, Madri: Trotta, 2007, p. 203 ss.
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idade do 16gos.?® O mesmo pode ser dito da narrativa
épica dos escravos que se libertam do Egito com Moi-
sés — recuperada por Ernst Bloch em sua obra citada.

4. Hegemonia com pretensdo de universalidade
da filosofia moderna europeia

A partir de 1492, a Europa conquista o Atlanti-

co, centro geopolitico que substitui o Mediterraneo, o
"Mar arabe" (o Oceano Indico) e o "Mar da China” (o
Pacifico), organizando um mundo colonial (do século
XV ao XVIII quase exclusivamente americano), e de-
senvolvendo uma civilizagdo capitalista que permite
a filosofia latino-medieval se desenvolver como a filo-
sofia moderna europeia (penso que tal origem se situa
desde 1514 pela presenca critico-filoséfica de Barto-
lomeu de las Casas no Caribe, muito antes do Les
Discours de la méthode de Descartes, em Amsterda,
em 1637), que, sendo uma filosofia regional, singular,
podera ostentar a pretensao de ser a filosofia sem mais
delongas. Essa dominacgdo (poderiamos dizer hegemo-
nia, porque contou com o consenso das comunidades
filosoficas periféricas ou coloniais dominadas), per-
mite a filosofia moderna europeia um desenvolvimento
Unico e realmente inovador como nenhuma outra no
mundo nessa época. A explicacdo desse desenvolvi-
mento e de sua pretensdo de universalidade é o que
queremos analisar. A expansdo colonial moderna,
pela abertura ao Atlantico por Portugal, na Africa,
e depois no Ocednico Indico (que superou entdo o
’muro” do Império otomano), e pela Espanha até o

2 RICOEUR, op. cit.

187

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios



Enrique Dussel

Caribe e a América, cercou o mundo islamico e para-
lisou seu desenvolvimento civilizatério (e filoséfico,
portanto), desde o final do século XV. A classica fi-
losofia drabe ndo pdde se sobrepor a crise do califa-
do de Bagda e decaiu definitivamente. A presenca do
império mongol destruiu igualmente a possibilidade
de um novo desenvolvimento das filosofias budistas
e vedanta do século XVI. Por sua vez, a China, desde
o fim do século XVIII, comeca a sentir o peso de nao
haver podido realizar a Revolucao Industrial como fa-
ria a Gra-Bretanha,® e igualmente deixa de produzir
nova filosofia hegemonica a partir do final do século
XVIII. Na América Latina, o processo da conquista
espanhola destruiu todos os recursos tedricos das
grandes culturas amerindias e, posteriormente, as
colonias espanholas e lusitanas tampouco puderam
superar as conquistas da escoléstica renascentista do
século XVI, ndo alcangando grande criatividade por
meio da escolastica barroca. Ou seja, o norte da Eu-
ropa, com sua centralidade dominadora de poténcia
militar, politica e cultural, pdde desenvolver sua filo-
sofia a partir do final da Idade Média (desde o século
XV, com Nicolau de Cusa, o Renascimento italiano
e devido também a presenca dos bizantinos expul-
sos pelos otomanos de Constantinopla em 1453), e
deu possibilidade ao desenvolvimento de sua préopria
filosofia, que, diante do desaparecimento ou crise
das outras grandes filosofias, podera elevar sua par-
ticularidade filos6fica com pretensdo de universalidade.

Portanto, a filosofia moderna europeia aparecera a
seus proprios olhos e aos olhos das comunidades de

" POMMERANZ, The Great Divergence. China, Europe and the Making of
the Modern World Economy. Princeton: Princeton University Press, 2000.
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intelectuais de um mundo colonial em extrema pros-
tracdo e paralisado filosoficamente, como a filosofia
universal. Situada geopolitica, econdmica e cultural-
mente no centro, manipulard a partir desse espaco
privilegiado a informacdo de todas as culturas peri-
féricas. Essas culturas periféricas, ligadas ao centro
e desconectadas entre elas (ou seja, a Gnica relagéo
existente se dava do Sul colonial ao Norte metropo-
litano europeu, sem conexoes Sul-Sul), transcorrerdo
pela Idade da Modernidade europeia, cultivando um
desprezo crescente pelo que lhes é proéprio, incluin-
do o esquecimento de suas préprias tradicdes e con-
fundindo o produto altamente desenvolvido da revo-
lucdo Industrial na Europa com a verdade universal
de seu discurso, tanto por seus contetidos quanto por
seus métodos. E isso o que permitira a Hegel escrever
que: "A histéria universal vai do Leste para o Oeste. A
Europa é absolutamente o fim da histéria universal”.””

"O Mar Mediterraneo é o eixo da Historia universal."??

Igualmente, certas narrativas miticas europeias
se confundiram com o contetdo pretensamente uni-
versal da pura racionalidade da filosofia europeia. O
mesmo Hegel dird que "o Espirito germanico € o Es-
pirito do Mundo novo (a Modernidade), cujo fim &
a realizacdo da Verdade absoluta” ,?* ndo percebendo

2 HEGEL, “Die Vernunft in der Geschichte, Zweiter Entwurf” (1830), , ¢;
em Sdmtliche Werke, Ed. J. Hoffmeister, Hamburgo: F. Meiner, 1955, p. 243.
Versdo inglesa em Lectures on the Philosophy of World History. Introduction:
Reason in History, Cambridge: Cambridge University Press, 1975, p. 197.

3 |bid., p. 210; em inglés, p. 171. Hegel, “Vorlesung (iber die Philosophie
der Geschichte”, vol. 12, em Werke, Frankfurt: Suhrkamp, 1970, p. 413; The
Philosophy of History, Nova York: Colonial Press,1900, p. 341.

% HEGEL, “Vorlesung {iber die Philosophie der Geschichte”, vol. 12, em
Werke, Frankfurt: Suhrkamp, 1970, p. 413; The Philosophy of History, Nova
York: Colonial Press, 1900, p. 341.
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que tal "Espirito” é regional (europeu cristdo e ndo
taoista, vedanta, budista ou arabe, por exemplo), e
nao mundial, e que seu conteiido ndo expressa a pro-
blemaética de outras culturas e, por isso, ndo é um
discurso filos6fico universal, mas sim que inclui mui-
tos componentes de uma narrativa mitica. O que sig-
nifica na racionalidade filoséfica estrita universal o
"Espirito do cristianismo”? Por que ndo o "Espirito
do taoismo”, do budismo ou do confucianismo? Esse
“espirito” é completamente valido como componente
de uma narrativa mitica, com sentido para os que
habitam dentro do horizonte de uma cultura regional
(como a Europa), porém nao como contetido racional
filos6fico, de base empirica, de validade universal
(como o pretendia a filosofia moderna europeia).

O eurocentrismo filoséfico, portanto, tem uma
suposta pretensdo de universalidade, sendo, na ver-
dade, uma filosofia particular, que, em muitos aspec-
tos, pode ser absorvida por outras tradicoes. E sabi-
do que toda cultura é etnocéntrica, porém a cultura
europeia moderna foi a primeira cujo etnocentrismo
foi mundial, tendo como horizonte o World-System,
diriamos com I. Wallerstein.”® No entanto, essa pre-
tensdo termina quando os filésofos de outras tradi-
¢oes filosofico-culturais tomam consciéncia de sua
propria histéria filoséfica e do valor delas.

5. Universalidade filoséfica e particularidade cultural

Tudo o que foi dito ndo nega o que acontece em
um nivel no qual o discurso filoséfico leva em consi-

*» WALLERSTEIN, The Modern World-System, vol. 1-3, Nova York: Aca-
demic Press, 1980-1980.
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deracdo os "ntucleos problematicos” fundamentais e
pode abordar respostas com validade universal, ou
seja, como um aporte a ser discutido por outras cul-
turas, visto que se trataria de um problema huma-
no enquanto tal €, portanto, universal. A tentativa,
por exemplo, de K. O. Apel*® de definir as condic¢des
universais de validade de um discurso argumenta-
tivo descobre, em primeiro lugar, que, para que tal
validade seja possivel, & necessario outorgar ao outro
argumentante possibilidades simétricas de intervir
na discussdo, porque, se assim ndo fosse, a conclu-
sdo da discussdo ndo seria valida, ja que as partes
ndo puderam participar em iguais condicdes. Trata-
-se de um principio ético-epistemolégico formal (sem
conteiido material valorativo particular de cultura
alguma), que pode ser aceito como uma conquista
a ser problematizada por outras culturas. Da mesma
maneira, no que se refere a afirmacao e crescimento
da vida humana, a percepgédo de que condi¢des histo-
rico-materiais sdo universalmente necessarias para
a existéncia humana (e, portanto, econdémicas, por
exemplo - pois, segundo Karl Max, somos sujeitos
corporais vivos), parece ser universalmente vélida
para todas as culturas. A universalidade formal abs-
trata de certos enunciados ou principios, que podem
ser administrados de maneira diferente no nivel ma-
terial de cada cultura, ndo nega que eles possam ser
"pontes” que permitam a discussdo entre diferentes
tradicoes filosoficas. Essa metafilosofia € um produto
de toda a humanidade (ainda que aconteca em deter-
minada cultura) em alguma tradi¢cdo, em uma época
determinada que pode proporcionar mais desenvol-

% APEL, Die Transformation der Philosophie, Frankfurt: Suhrkamp, 1073,
vol. 1-2.
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vimento que outras. Esse desenvolvimento, porém,
pode ser aprendido por todas as demais tradicoes
a partir de suas proprias suposicoes historicas. Por
exemplo, no século X d.C., em Bagda, a matematica
teve avancos significativos, o que imediatamente ala-
vancou o desenvolvimento da filosofia aristotélico-
-arabe, e foi uma conquista ttil para outras tradicoes.
Uma filosofia absolutamente pds-convencional é im-
possivel (sem alguma relagdo com uma cultura con-
creta), e todas as filosofias, situadas inevitavelmente
em alguma cultura, podem, ndo obstante, dialogar
com as obras através dos “ntcleos problemaéticos”
comuns e com as respostas dos discursos categoriais
filos6ficos que, por serem humanos, sdo universais.

6. A nova Idade do didlogo entre tradicées filosoficas

Entretanto, insiste-se em que essa fun¢do uni-
versal foi cumprida pela filosofia moderna europeia.
Com 1isso, tem-se ocultado outros grandes descobri-
mentos de outras tradicdes filoséficas. Assim, o que
importa fazer no comeco do século XXI, portanto, é
inaugurar um dialogo interfiloséfico.

Em primeiro lugar, devemos comecar o didlogo
do Norte com o Sul, visto que essa coordenada nos
recorda a presenca atual (depois de cinco séculos) do
fendmeno do colonialismo; colonialismo econdmico e
politico, mas também igualmente cultural e filoséfico.
As comunidades filoséficas dos paises pds-coloniais (e
seus problemas e respostas filoséficas) nao sdo aceitas
pelas comunidades hegeménicas metropolitanas.

Em segundo lugar, e ndo menos importante, é
necessario comecar séria e permanentemente um
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didlogo do Sul com o Sul, para definir a agenda dos
problemas filosoficos mais urgentes na Africa, na
Asia, na América Latina ou na Europa oriental, a se-
rem discutidos filosoficamente. As regras desse dialo-
go devem ser formuladas pacientemente.

Como trabalho pedagbgico propedéutico, é ne-
cessario comecar a educar as futuras geracoes para
que tenham um maior respeito com as outras tradi-
coOes filosoéficas, o que implica um maior conhecimen-
to dessa filosofia. Por exemplo, o primeiro semestre
da histéria da filosofia das graduacdes universitarias
de filosofia deveria se iniciar com o estudo dos "pri-
meiros grandes filésofos da humanidade”, onde se-
riam expostos filosofas e filésofos que produziram as
categorias germinais filos6ficas no Egito (africano),
na Mesopotamia (incluindo os profetas de Israel), na
(Grécia, na india, na China, na América Central ou
entre os incas. No segundo semestre, estudar-se-iam
as "grandes ontologias”, incluindo o taoismo, confu-
cianismo, hinduismo, budismo, filésofos gregos (tais
como Platdo, Aristételes até Plotino), os romanos etc.
Em um terceiro semestre, deveria ser exposto o de-
senvolvimento posterior filoséfico chinés (a partir do
império dos Han), as filosofias posteriores budista,
jainista ou vedanta na India, as filosofias bizantina
cristd e arabe, e a filosofia latina europeia medieval.
E assim sucessivamente. Uma nova geracdo pensaria
filosoficamente a partir de um horizonte mundial. O
mesmo deveria acontecer nos cursos de ética, poli-
tica, ontologia, antropologia e até mesmo nos de 16-
gica: ndo se deveria igualmente ter nog¢tes da logica
budista, por exemplo?

Por outro lado, os fildsofos deveriam se perguntar
se, em outras tradicdes filosoficas (ndo s6 europeias
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ou norte-americanas), tém sido tratadas questdes
ignoradas pela propria tradicdo, ainda que tenham
sido expostas com estilos diferentes, com enfoques
distintos e onde possam se descobrir novos desenvol-
vimentos, dadas as condic¢des particulares do entor-
no geopolitico dessas filosofias.

Nao deve haver diadlogo somente entre Oriente
(um conceito ambiguo desde a desqualificacdo de
Edward Said) e Ocidente (igualmente confuso),*” por-
gue, nesse caso, Africa, América Latina e outras re-
gides ficariam excluidas.

E, entdo, necessdria uma reformulagio completa
da historia da filosofia, com o objetivo de que come-
cem a se preparar para semelhante didlogo. O tra-
balho pioneiro de um sociélogo, Randall Collins, em
seu livro World Philosophy,”® aponta muitos aspectos
relevantes que devem ser levados em consideracao.
Pedagogicamente, ao comparar na geografia (espaco)
e através dos séculos (tempo) as grandes filosofias chi-
nesas, indosténicas, arabes, europeias, norte-america-
nas, africanas (ainda que sem dedicar uma s6 linha
sobre os quinhentos anos da filosofia latino-america-
na, e menos ainda sobre as nascentes filosofias das
culturas urbanas anteriores a conquista), classifica-
das em geracoes (e distinguindo filésofos de primeira,
segunda ou terceira ordem, tarefa realmente dificil,
porém de suma utilidade), sdo descobertos aspectos
sumamente ricos e que ddo o que pensar aos fildso-
fos. Ainda que o autor seja um socidlogo, ele possui

7 Em que consiste o Ocidente? Se fosse somente a Europa ocidental,
entdo o que seria da Russia que certamente faz parte da cultura do antigo
Império bizantino oriental? Sua origem estd na Grécia? Porém, para a Grécia,
a Europa era tdo barbara como outras regides do norte da Maceddnia.

% COLLINS, 2000, op. cit.
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grande quantidade de informacio e produz uma obra
de muita utilidade para os fildsofos.

7. Dialogo interfiloséfico mundial
para um pluriverso transmoderno

Depois de longa crise, devido ao impacto da cul-
tura e da filosofia europeia moderna, as filosofias de
outras regides (China, India, paises drabes, América
Latina, Africa etc.) comecam a recuperar o sentido de
sua propria historia, sepultadas pelo furacdo da Mo-
dernidade. Tomemos como exemplo um filésofo ara-
be, de uma prestigiada cidade universitaria sumamen-
te famosa hd mais de mil anos. Trata-se de Mohamed
Abed Yabri da Universidade de Fes (Marrocos), cida-
de que no século XIII tinha 300 mil habitantes e onde,
entre outros, M. Maimonides foi estudar e ensinar.

1. Em primeiro lugar, em suas duas obras, Critica da ra-
zdo drabe* e O legado filoséfico drabe. Alfarabi, Avice-
na, Avempace, Averroes, Abenjaldun,* A. Yabri come-
¢ca com uma aftrmacdo valorativa da filosofia de sua
tradicdo cultural arabe. Refuta: a) a tradicdo contem-
pordnea interpretativa do fundamentalismo (salafis),
que reage contra a Modernidade, sem reconstrucao
criativa do passado filos6fico; b) ndo admite tampou-
co a posicao do "safismo marxista”, que se esquece
de sua propria tradicdo; c) de igual maneira nega a
tradicao eurocéntrica liberal, que ndo aceita a exis-
téncia da "filosofia arabe” no presente. Por sua vez,
conhecedor do drabe como lingua materna, investiga
de maneira original, nova, as tradi¢coes filosoficas dos

» ANTRAZYT, Barcelona, 2001.
3° Madri: Trotta, 2001.
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grandes pensadores das escolas “orientais” (do Egito,
de Bagda e até do Oriente, sob o influxo de Avicena) e
das escolas "ocidentais” (do antigo califado de Cérdo-
ba, incluindo as regides berberes, portanto a de Fes,
ao redor de Ibn Rushd).

2. Num segundo momento, efetua uma critica da prépria
tradicao filoséfica, contando com os recursos da filoso-
fia drabe, mas que se inspira também em algumas con-
quistas da hermenéutica moderna (que estudou em
Paris). Isto lhe permitird descobrir novos elementos
histéricos de sua propria tradicdo, por exemplo, que
a tradicdo “oriental” drabe teve que se opor principal-
mente ao pensamento gnoéstico persa. Dessa maneira,
os mu'ltazilies criaram a primeira filosofia arabe anti-
persa, subsumindo igualmente a filosofia greco-bizan-
tina, para justificar, ao mesmo tempo, a legitimidade
do Estado califal. Posteriormente, Al-farabi e Ibn Sina
(Avicena), assumindo categorias neoplatdénicas, produ-
zirdo uma tradicao filosoéfico-mistica de "iluminismo”.
Por sua vez, a filosofia andaluz-magrebe "ocidental”,
inspirada nas ciéncias empiricas e no pensamento
estritamente aristotélico (com o lema: “Abandonar o
argumento de autoridade e voltar as fontes”, como pa-
trocinava o almohade Ibn Tumart), produzira a grande
filosofia arabe com Ibn Rushd, verdadeira Ilustracao
(Aufkldrung) filosdfica que se impora como a origem
da filosofia latino-germanica, fundamento da filosofia
moderna europeia. Ibn Rushd define perfeitamente o
didlogo interfiloséfico:

E indubitavel que devamos nos utilizar das pesquisas
realizadas por todos 0s que nos precederam (0s gregos,
os cristdos...) como ajuda para nosso estudo racional.
Sendo assim, e porque os fildsofos antigos realmente es-
tudaram com o maior esmero as regras do raciocinio (a
légica, o método), convira que coloquemos maos a obra
para estudar os livros de tais filésofos antigos, para que,



se encontrarmos razoabilidade em tudo o que neles di-
zem, o aceitemos e, se algo houver de néo razoavel, que
nos sirva de precaucdo e de adverténcia.*

3. Num terceiro momento - o da nova cria¢do a par-
tir da propria tradicdo, alimentada pelo dialogo com
as outras culturas -, ndo se deve deixar deslumbrar
pelo aparente esplendor de uma filosofia moderna
europeia que levantou seus problemas, porém nao
os problemas préprios do mundo drabe: “Como pode
a filosofia assimilar a experiéncia do liberalismo an-
tes ou sem que o mundo arabe passe pela etapa do
liberalismo?"*

4. Porém, resta, em quarto lugar, um Gltimo tema. O dia-
logo que pode enriquecer cada tradi¢do filosofica de-
veria ser realizado pelos filosofos criticos e criadores
de cada tradicdo, e ndo pelos que simplesmente repe-
tem as teses filoséficas tradicionalmente ja sob consen-
so. E, para serem criticos, os filésofos devem assumir
uma problematica ético-politica que possa explicar a
pobreza, a dominagdo e a exclusdo de boa parte da po-
pulagao de seus respectivos paises, especialmente no
Sul (na Africa, boa parte da Asia e na América Latina).
Um dialogo critico filoséfico supde filésofos criticos,
no sentido da “teoria critica”, que nés, na América La-
tina, chamamos de Filosofia da Libertacéo.

A modernidade europeia impactou as demais
culturas (exceto China, Japdo e poucos outros paises)
com o colonialismo. Explorou seus recursos, extraiu
informacdo de suas culturas e descartou aquilo que
nio era subsumido. Quando falamos de Transmoder-
nidade, queremos nos referir a um projeto mundial
que pretende ir além da Modernidade europeia e

5 YABRI, Critica de la razén drabe, p. 157-158.
2 |bid., p. 159.
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norte-americana (assim, ele ndo pode ser "pds-moder-
no", porque o pés-modernismo é uma critica parcial
ainda europeia e norte-americana & Modernidade).
Trata-se, entretanto, de uma tarefa - no nosso caso,
filosofica - que tem como ponto de partida afirmar
o que a Modernidade declarou como a Exteriorida-
de descartada, ndo valorizada, o "iniitil” das culturas
("descartes” entre os quais se encontram as filosofias
periféricas ou coloniais), e desenvolver as potencia-
lidades, as possibilidades dessas culturas e filosofias
ignoradas; afirmacdo e desenvolvimento que sdo
efetuados a partir de seus proprios recursos, num
didlogo construtivo com a Modernidade europeia e
norte-americana. Dessa maneira, a filosofia 4rabe, no
exemplo exposto, pode incorporar a hermenéutica
da filosofia europeia, desenvolvé-la e aplica-la com
a finalidade de efetuar novas interpretacées do Co-
rdo, que permitiriam produzir novas filosofias poli-
ticas ou feministas arabes, dois exemplos possiveis
tao necessarios. Isso seria fruto da prépria tradicao fi-
losofica arabe, atualizada pelo didlogo interfiloséfico
[(ndo somente com a Europa, mas igualmente com a
América Latina, a India, a China ou a filosofia africa-
na), visando a uma filosofia mundial futura pluriversa,
e por isso transmoderna (o que suporia, igualmente,
ser transcapitalista no campo econ6émico).

Por muito tempo, quem sabe séculos, as diversas
tradi¢des filosoficas seguiram seu préprio caminho.
No entanto, abre-se no horizonte um projeto mundial
analdgico de um pluriverso transmoderno (que nio é
simplesmente "universal” nem "pés-moderno”). Agora
‘outras filosofias” sdo possiveis porque “outro mundo
€ possivel” - como proclamado pelo Movimento Zapa-
tista de Libertacdo nacional de Chiapas, México.
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Capitulo 5
CINCO TESES SOBRE O “POPULISMO”

Permita-me resumir em cinco teses o tema sobre
o fendmeno “populismo”, que adquiriu atualida-
de devido & existéncia de governos latino-americanos
que, excetuando México e Colombia, escolheram
presidentes de centro-esquerda nas Gltimas eleicGes,
a partir do ano 2000. Um aparente cansaco peran-
te os modelos neoliberais aplicados pelas elites e
pela constatacdo dos efeitos negativos do “consenso
de Washington” pelas massas populares promoveu,
entio, movimentos e decisdes julgadas “populistas”
pelos grupos ou pelos interesses conservadores, nao
s6 no interior da América Latina, mas fora, ou seja, a
partir dos Estados Unidos e Europa.

Tese 1: O “populismo” histérico de ontem:
Categorizacdo adequada de um processo legitimo'

A conjuntura latino-americana entre as duas guer-
ras chamadas mundiais (1914-1945) e, notoriamen-
te, desde a crise econémica de 1929, produziu uma

"Veja o tema em DUSSEL, “Estatuto ideoldgico del discurso populista”,
em Ideas y valores (Bogotd), 1977, 50, p- 35-69; novamente em Politica de la
Liberacién, 2007, Madri: Trotta, p. 435-463.
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mudanca geopolitica de grande impacto na América
Latina. A hegemonia inglesa (1818-1914) é fustiga-
da pelo poder econémico e militar norte-americano,
gue substituird o Reino Unido a partir de 1945, como
poténcia hegemonica. Tais guerras geraram custos
imensos, nunca antes vistos na histéria do mundo,
com resultado de mais de quarenta milhdes de mor-
tos, produzidos pela hegemonia capitalista.

O chamado "populismo latino-americano” € o
fruto dessa situacdo geopolitica concreta, cuja época
classica deve se situar a partir da Revolucao Mexi-
cana de 1910 ou a partir do movimento de elei¢Ges
populares com H. Yrigoyen, em 1918, na Argentina,
até o golpe de Estado contra J. Arbenz, em 1954,
pouco mais de quarenta anos depois, que foi clara-
mente confundido com o “bonapartismo” europeu.?
A partir do comeco da chamada Primeira Guerra
Mundial, que na realidade nao foi mundial, porque
grande parte da Asia, Africa e América Latina nio
participou, a dominacdo do centro sobre a perife-
ria colonial ou pos-colonial (na América Latina) teve
que diminuir sua exploragado, por se encontrar con-
denada (o centro) em uma brutal luta pela hegemo-
nia. Isso deu oportunidade a lenta e a fraca origem e
crescimento de certa burguesia industrial e de uma
classe operaria, produto da nascente e sempre de-
pendente e muito tardia revolugao industrial. Em
alguns paises mais urbanizados da Ameérica Latina

* Isso ndo significa advertir que os fendmenos franceses do século XVIII
e XIX ndo possam corresponder a outros fenémenos muito diferentes do
mundo pos-colonial e também do século XX. Outros, igualmente de esquer-
da, o confundiram com os “fascismos” europeus (italiano, alemao ou espa-
nhol), tampouco advertindo quanto a carga emancipatdria de movimentos
nacionalistas anti-imperialistas (ainda que capitalistas, é verdade).
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(ao redor de Buenos Aires ou Cérdoba, Sdo Paulo
ou Rio, México ou Guadalajara etc.) nasceram em-
presas industriais que produziram bens cuja impor-
tacdo era dificil por causa da guerra entre os paises
do Norte. Getalio Vargas, L. Cardenas, J. D. Perén
e tantos outros foram os lideres desses processos
de "pacto social”, onde uma fraca burguesia nacio-
nal crescia simultaneamente com a classe operdria
e a organizacdo dos camponeses (por exemplo, no
México). ConfederagOes gerais de empresarios, de
operarios ou camponeses manifestaram a irrupcao
organizada de uma nova constelacdo politica, eco-
ndmica, social e cultural que se denominou “popu-
lismo”.

Essa categorizacdo ndo era negativa, mas pro-
curava mostrar o fato de um projeto politico hege-
monico. Esse projeto visava cumprir os requisitos
da maioria da populacédo, incluindo a elite burguesa
industrial, e afirmava certo nacionalismo que prote-
gia 0 mercado nacional, gracas ao Estado, que tinha
uma relativa autonomia dos setores das classes do-
minantes. O fraco capitalismo nascente tinha, entéo,
algumas fronteiras protegidas quanto ao uso de sua
energia (dai a nacionalizacdo do petrdleo, do gas, das
minas, da eletricidade etc.) e de vantagens dentro do
mercado nacional. Foi a etapa de maior crescimento
econdmico sustentado da América Latina no sécu-
lo XX, e o tempo dos governos eleitos efetivamente
pela presenca macica do povo em eleicdes nédo frau-
dulentas. O bloco social dos oprimidos se fez presen-
te ainda a partir de um ponto de vista democratico,
fendmeno que ndo terd comparacdo com nenhum
outro em todo esse século (excetuando os processos
revolucionarios a que faremos referéncia posterior-
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mente). Por isso, nomes como os de L. Cardenas ou J.
D. Perén, ainda que ambiguos, sdo dificeis de apagar
da memoria popular.

Esse fendmeno acontecia igualmente em outras
regides da periferia mundial: Kemal Ata-Turk, o mo-
vimento nacionalista de Abdel Nasser no Egito, o
Partido do Congresso na India ou de Sukarno na In-
donésia, manifestavam circunstancias analogas.

Tese 2: O “pseudopopulismo” de hoje: Epiteto pejorativo
como critica politica conservadora
sem validade epistémica

Aquele "populismo” histérico do século XX nao
pode ser comparado de maneira alguma com o que
hoje certos grupos conservadores e dominantes cha-
mam de “populismo” ou “populismo radical”. Com
isso, procuram pejorativamente negar a validade de
certos fendmenos politico-sociais na atual conjuntu-
ra do comeco do século XXI.

Com efeito, os Estados Unidos precisaram de
aproximadamente dez anos para organizar sua he-
gemonia no mundo chamado ‘livre”, diante da pre-
senca da Unido Soviética (um efeito inesperado das
guerras intraburguesas), desde o inicio da chama-
da "Guerra Fria”. No Oeste, seu antigo inimigo na
Europa, a Alemanha, foi fortalecido com o "Plano
Marshall” diante do novo inimigo: a Unido Soviética.
No Leste, o antigo inimigo, o Japao, foi reorganizado
perante o novo inimigo: a China. Terminada essa ta-
refa de estruturar a hegemonia no Norte, os Estados
Unidos observaram que no Sul “pululavam” regimes
com aspirac6es nacionalistas, ainda que quase todos
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capitalistas, os quais se enfrentavam na competicdo
dentro do mercado mundial capitalista na luta entre as
burguesias do Norte contra as do Sul. Sem "compai-
xd0" - como era de se esperar -, o Norte despeda-
cou violentamente essas "burguesias” periféricas que
tentavam encontrar um lugar no mercado mundial.
A burguesia norte-americana, através do Pentagono,
langou entao uma guerra® de competicao (a “compe-
ticdo” dentro do mercado, onde uma burguesia do-
mina e extral mais-valia da outra), que se manifestou
em primeiro lugar na Guatemala, em 1954, contra
o projeto capitalista de emancipacdo nacional de Ja-
cob Arbenz, que tentava impor maiores salarios aos
operarios da United Fruit Company para fortalecer
o mercado interno guatemalteco, a fiim de permitir
uma nascente revolucdo industrial - um projeto nada
socialista.* Porém, na guerra da competicdo entre a
burguesia do Norte contra a do Sul latino-americano,
nao havia nenhuma proporcao na poténcia dos com-
petidores. Um ap6s outro, os projetos do “populismo”
histérico latino-americano foram destruidos. Assim,
cairam os governos de J. Arbenz, de G. Vargas, de
J. D. Perén, de Rojas Pinilla, de Pérez Jiménez etc.,
instaurando-se regimes categorizados como “desen-
volvimentistas” (a partir de 1954).

3 Essa “guerra” foi primeiramente militar e antidemocratica, visto que
os “populismos” foram derrotados pelos golpes de Estado militares orques-
trados a partir dos Estados Unidos, e gracas a educacao de militares latino-
-americanos de alto nivel, formados em escolas estratégicas do Pentdgono
no Panama, West Point etc.

4 Veja o artigo citado na nota 1, DUSSEL, 2007, p. 449-450. A revolugao
socialista cubana significou, de igual forma, um processo que surge
posteriormente ao populismo histérico de “segundo tipo” (veja DUSSEL,
“El populismo latinoamericano (1910-1959)”, em Ideas y valores (UN/
Bogotd), 1977, 50, p. 35-69; novamente em Politica de la Liberacion, 2007,
Madri: Trotta, p. 435-463.
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A "teoria da dependéncia” gerou esses aconteci-
mentos, mostrando uma transferéncia da mais-valia
do capital global do capitalismo periférico para o ca-
pital global do centro (transferéncia cujo mecanismo
principal, a partir da década de 1980, era o pagamen-
to de uma divida externa inflada e, em grande parte,
contraida de modo antidemocratico e pelas costas do
povo latino-americano},® que teve que se ocultar ideo-
logicamente devido a uma teoria econdmica, constru-
ida ad hoc pelos Estados Unidos e pela Europa. Essa
teoria, chamada pela CEPAL de "doutrina desenvol-
vimentista“, sugeria "abrir fronteiras” a tecnologia
mais avancada e ao capital do centro para substituir
as importagoes. Isso produziu o fendmeno que sera
chamado depois de “as corporacdes transnacionais”,

O certo € que o "desenvolvimentismo” fracassou,
porque era somente a "mascara” da expansdo do ca-
pital do centro, da dominacdo da burguesia do Norte
sobre a burguesia do Sul; do centro, que destruiu e
absorveu o capital nacional e debilitou a burguesia
periférica. Essa tarefa foi realizada por dltimo pelas
ditaduras de seguranca nacional (desde o golpe diri-
gido por Golbery no Brasil, em 1964, até as primeiras
elei¢oes formalmente democréaticas de um presiden-
te, no Brasil ou na Argentina, em 1983). As massas,
entao, que haviam, de alguma maneira, gostado do
fruto do desenvolvimento econdémico-politico do
"populismo’, foram novamente reprimidas, a partir
de uma disciplina exigida pela 16gica do “desenvol-
vimento” do capital. As ditaduras tornaram possivel
uma nova etapa da existéncia de um capitalismo pe-

> Veja DUSSEL, 2001, Towards an Unknown Marx, Londres: Routledge,
cap. 13, p. 205ss.
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riférico que aumentava a transferéncia da mais-valia
para o centro.

A instalacdo de democracias formais posteriores
as ditaduras (1983-2000) significou uma "abertura”
politica da vida ptablica, ndo aterrorizada pela repres-
sdo militar. Isso propiciou um ambiente de aparente
liberdade que permitiu consolidar a consciéncia da
legitimidade do dever de pagar uma substancial divi-
da externa contraida. Essa divida, iniciada pelos mi-
litares, foi herdada pelos governos "democraticos”,
que, sendo “democraticos”, justificavam perante a
consciéncia popular o indicado dever de paga-la -
quando os militares ja haviam perdido totalmente a
credibilidade. Ou seja, a divida havia se legitimado.
Esses governos formalmente “democraticos”, pouco
a pouco, foram se tornando ortodoxamente neolibe-
rais (cujos exemplos prototipicos foram os governos
privatizadores dos bens publicos, como os de Carlos
Menem e Carlos Salinas de Gortari). Assim, levou-se
a efeito a pratica do “grande relato” (ignorado pela
filosofia p6s-moderna) da teoria neoliberal (chamada
por George Soros de “fundamentalismo de merca-
do"), expressada no “consenso de Washington”, que
pressionava a uma total abertura dos mercados dian-
te de uma prevista e inevitavel globalizacdo econdmi-
ca, cultural e politica, cuja expressao, na esquerda, &€
formulada por A. Negri e M. Hardt.®

¢ E interessante notar que, nas campanhas prévias a eleicdo de candi-
datos a presidéncia nos Estados Unidos, em janeiro de 2008, os politicos
falaram contra os efeitos negativos da globalizacao para os Estados Unidos
e propuseram um retorno a um neonacionalismo, sendo criticos aos Trata-
dos de Livre Comércio firmados durante as duas décadas anteriores. Tendo
perdido a competicdo industrial diante da China, a competicdo da explo-
racao do petroleo para a Russia e para a OPEP, a competicao da produgao
dos sistemas eletronico-computacionais para a india, os Estados Unidos re-
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Agora, o qualificativo de "populismo” havia mu-
dado completamente de significado. Produziu-se um
deslizamento seméantico, uma redefinigdo politica es-
tratégica do termo. "Populismo” passou a significar
toda medida ou movimento social ou politico que se
oponha a tendéncia de globalizacédo, tal como a des-
creve a teoria de base do “consenso de Washington”.
Essa teoria justifica a privatizagdo dos bens publicos
dos Estados periféricos, a abertura de seus mercados
aos produtos do capital do centro, e nega a priorizacao
dos requerimentos e das necessidades da maioria da
populacdo, empobrecida pelas politicas adotadas pe-
las ditaduras militares (até aproximadamente 1984).
Essas politicas foram aumentadas posteriormente pe-
las decisbes de reformas estruturais, ditadas a partir
dos critérios de uma economia neoliberal, as quais,
no México, continuardao em vigéncia até 2008, cons-
tituindo um anacronismo lamentavel, sendo suicida.
No meio dessa "noite da historia” latino-americana,
o levante em Chiapas, em janeiro de 1994, significou
um raio de sol em meio as trevas.

Ou seja, todos os movimentos populares e poli-
ticos a partir de 1999 (para tomar como data de re-
feréncia a promulgacdo da Constituicdo bolivariana
na Venezuela) que se opunham ao projeto neolibe-
ral foram tachados de "populistas”. Nesse sentido, a
ciéncia social, com pretensao de ser realmente cién-
cia social, deveria refutar o uso de tal termo, por ele
nao cumprir com a clareza semantica requerida de
uma denominacdo que tenha um contetdo episte-

tornam ao “protecionismo”. Isso significa, como veremos, que aquilo que
até o presente criticavam na América Latina como “populismo” neonacio-
nalista ou “radical” comeca a se aplicar no pais do Norte. Porém, ndo nos
antecipemos.
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micamente preciso. Essa afirmacdo é simplesmente
de um insulto, um enunciado encobridor ideolégico,
utilizado para confundir o sofisticamente oponen-
te. Esta claro que o uso do termo é quase unanime
entre os meios de comunicacdo a servico do capital
central e periférico, das teorias construidas ad hoc,
continuamente usadas pelos grupos politicamente
dominantes, que se opdem aos movimentos popula-
res que lutam contra a teoria e a pratica do “consen-
so de Washington”. Hoje, os movimentos populares e
politicos criticos tidos como “populistas” sdo julgados
negativamente, como no passado foram criticados os
"populismos” histéricos dos anos 1930, tidos como
"ditaduras” militares (as de G. Vargas, L. Cardenas
ou J. D. Perdn).

O livro tdo cheio de méritos de Ernesto Laclau,
La razon populista,” como toda a producdo tedri-
ca desse autor, tenta resgatar o sentido positivo da
denominacdo “populista” a partir de uma teoria da
hegemonia, na qual reivindica que a razao politica
enquanto tal ou é "populista” - isto &, responde aos
requerimentos do consenso majoritario - ou nao €
propriamente razdo politica. Ou seja, a razdo politica
é sempre razao populista, e ndo outra coisa.

E aqui que se inicia uma nova problemaética e
nos encaminhamos, portanto, a terceira tese dessa
contribuicao.

7 Em espanhol pelo FCE, México, 2005; em inglés On populist reason,
Londres: Verso, 2005.
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Tese 3: Transformacao da categoria politica de “povo”:
o “popular’” nao é o “populista”
(nem ontem nem hoje)

A questdo estrita da filosofia politica latino-ame-
ricana atual consiste em se perguntar se é possivel
distinguir entre o “populista” e o "popular”; entre
o "populismo” e o “povo”. Tudo parte, portanto, de
uma pergunta: Que se denomina “povo”? Ou, mais
simplesmente: Que € o “povo"? Do esclarecimento
dessa pergunta dependem as demais. De minha par-
te, tenho tentado distinguir ambas as palavras ("po-
pulismo” e “povo”) desde o fim dos anos sessenta do
século XX, e mantive uma longa polémica sobre o
tema, que, em boa parte, passou despercebida pelas
ciéncias sociais. Tentarei distinguir novamente esses
termos ambiguos por causa de seu “duplo sentido”.
Tanto o “populismo” histérico (desde a década de
1930) quanto a categoria politica (central para uma
politica da libertagdo) de "povo” devem ser esclare-
cidos. O que permitiria, como corolario, distinguir
entre o “populista” e o "popular” - conforme propde
E. Laclau. Essa temética poderia ser denominada “a
questdo popular” - no sentido tradicional das grandes
"questbes” que o marxismo histérico tem debatido.®

® Em meu livro La produccién teérica de Marx. Un comentdrio a los Grun-
drisse, México: Silgo XXI, 1985, coloco como titulo de um paragrafo “A
questdo popular” (p. 400ss). Retorno resumidamente ao tema em “Cultura
latinoamericana y filosofia de la liberacién (Cultura popular revolucionaria,
mas alla del populismo y del dogmatismo)”, em Filosofia de la cultura y la
liberacion, Toluca: Universidad Auténoma de la Ciudad de México, 2006,
p. 251-329. Vale recordar que, para Karl Marx, a categoria “povo” (nunca
constituida explicitamente como categoria) € utilizada de fato junto a cate-
goria de “pobre” (pauper ante ou post festum), quando as massas de servos
vagueiam pela Europa depois de haver abandonado os feudos e agntes de
serem subsumidas pelo capital. Nessa “terra de ninguém”, Marx n3o pode
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Com efeito, a questdo prévia, portanto, € a de se
perguntar pelo significado da categoria politica, tao
usada cotidianamente, denominada “povo”, e cons-
trui-la explicita e precisamente como uma “categoria”
tedrico-politica. A "categoria”, que € um instrumento
hermenéutico, tem sempre um “‘contetido” (um “con-
ceito”, diriamos com Karl Marx). Esse pensador clas-
sico nos diz claramente:

Todos os economistas [diriamos agora “muitos filésofos
politicos” para aplicar o texto a nosso tema] incorrem
no mesmo erro: em vez de considerar a mais-valia pu-
ramente enquanto tal [dirlfamos “a categoria de povo"],
fazem-no através das formas particulares da ganéncia
ou renda [diriamos: usam-na em suas formas derivadas
de populismo ou de popular].®

Trata-se, entdo, de néo cair na "confusdo” (tomar
muitos termos com o mesmo significado) de identifi-
car o contetido das palavras "populista” com "popu-
lar”, e o "popular” com “povo”. Assim, como Marx

I

necessitou de duas palavras diferentes (confundidas
na economia politica anterior: profit e surplusvalue)

usar as categorias econdmicas de “servo” ou “classe operaria”, mas se re-
mete a categoria politica de “povo”.

9 Manuscrito de 1861-1863, MEGA 1, p. 333; Teorias del plusvalor, Méxi-
co: FCE, 1980, vol. 1, p. 33. Veja meu livro Hacia un Marx desconocido, Méxi-
co: Siglo XXI, 1988, p. 110. Marx acrescenta: “A confusdo dos economistas
(consiste) em que ndo existe para eles diferenca entre ganancia e mais-valia
(para nés agora: entre populismo, popular e povo), 0 que prova que ndo
compreenderam com clareza nem a natureza da primeira (o populismo e
o popular) nem a da segunda (o povo)” (Grundrisse, Berlim: Dietz Verlag,

1974, p. 450). Ou seja, o conceito de “povo” (mais profundo fenomenologi-

camente) funda os conceitos de “populismo” e “popular” (fenémenos mais
superficiais), tendo o primeiro (o populismo) sua aparéncia fetichizada, e o
segundo (o popular), o fenémeno ou a apari¢do no campo ontolégico politi-
co ndo distorcido do povo.

209

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios



Enrique Dussel

para expressar “dois” significados diversos (sendo
que antes ambos os termos tinham "um” significado),
usaremos agora "trés" palavras para distinguir trés
conceitos diferenciados que antes eram confundidos.

Comecemos pela categoria filos6fico-politica “po-
vo". Em um livro recente tentei sintetizar a questao.'
O "povo” nao deve ser confundido com a mera “co-
munidade politica”, como o todo indiferenciado da
populacao ou dos cidadaos de um Estado (a potestas
como estrutura institucional em um dado territério),!!
referéncia intersubjetiva de uma ordem politico-his-
torica vigente. O conceito de “povo” - no sentido que
pretendemos dar a ele - se origina no momento criti-
co no qual a comunidade politica se divide, visto que
o "bloco histérico no poder” - por exemplo, a nas-
cente burguesia nacional no populismo histérico la-
tino-americano posterior a 1930 - deixa de constituir
uma classe (ou um conjunto de classes ou setores de
classe| dirigente, diria Antonio Gramsci: "Se a classe
dominante perdeu o consenso (consenso), ndo € mais
classe dirigente (dirigente), € unicamente dominante,
detentora da pura forca coercitiva (forza coercitiva),
o que indica que as grandes massas se afastaram da
ideologia tradicional, ja ndo acreditando no que an-
tes acreditavam”.'?

Aplicando as categorias gramscianas ao caso do
populismo histérico e de sua passagem as ditaduras
de seguranca nacional (a partir de 1964}, poderiamos

' Veja 20 tesis de politica, México: Siglo XXI, 2006, Tesis 11, p. 87ss: “O
povo. O popular e 0 populismo”. Trata-se de uma sintese do paragrafo 38
do meu livro Politica de la Liberacién, vol. 3, ainda inédito.

"Veja op. cit., Tesis 3, p. 29ss.

" Cuaderni del Carcere, 3, pardgrafo 34 (edicdo de V. Gerratana, Turim:
Einaudi Editore, 1975), vol. 1, p. 311.
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dizer que, nas décadas posteriores a 1930, os gover-
nos de G. Vargas, L. Cardenas ou J. D. Perén admi-
nistraram o “bloco histérico no poder”, que, através
de sua burguesia industrial nacional nascente, exer-
ceu o poder como ‘classe dirigente", tendo o con-
senso majoritario da populacdo por ter um projeto
hegemonico. Os outros componentes desse ator cole-
tivo eram a classe operdria, a camponesa, a pequena
burguesia nacionalista urbana, que se encarregara da
burocracia estatal, o exército - quando é de origem
popular -, parte das igrejas etc. Uma vez efetivada
sua queda por golpes militares orquestrados a partir
de Washington, a burguesia nascente transnacional,
o bloco desenvolvimentista, e muito mais os mili-
tares das ditaduras ou dos governos autoritarios ou
conservadores sem ditaduras militares (como os co-
lombianos, mexicanos, venezuelanos etc.) deixaram
de ser dirigentes e se transformaram em classes ou
setores dominantes. Ou seja, ao perder o consenso (o
poder hegemonizado e uma obediéncia sustentavel
obtidos pelos populismos histéricos), esses setores
dominantes devem comecar a reprimir o povo, que
havia comecado a tomar consciéncia (de ser povo) na
etapa anterior populista (dentro de todas as ambigui-
dades que isso possa conter, como veremos). O bloco
repressor se transforma em “classe dominante” sem
consenso, caindo em uma crescente “crise de legiti-
midade”, por haver perdido a hegemonia.'

O conceito de "povo” aparece fenomenicamente
(isto é, "faz-se presente” ou "aparece” na consciéncia
politica da esfera publico-ontolégica dos préprios

>Veja a aplicagao das categorias que estamos pretendendo constituir em
meu livro Politica de la Liberacidn, vol. 2, inédito, paragrafo 19 [301].
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atores coletivos oprimidos) numa dupla crise de
legitimidade e de hegemonia. Quando A. Gramsci
descreve o povo como “o bloco social dos oprimidos”
(contraposto ao “bloco histérico no poder”), esta des-
crevendo a questdo de maneira precisa e inesperada.
Em um curso de formacéo de pessoal do Movimento
Sem Terra do Brasil (em sua escola Florestan Fer-
nandes) discutimos acaloradamente, em 2007, essa
questao. A categoria politica de "povo” ndo pode ser
confundida com a categoria econémica de “classe”
(tampouco de classe operdria). A classe operaria é o
conjunto dos sujeitos do “campo econdmico” que sdo
subsumidos pelo capital, transformados em trabalha-
dores assalariados que produzem realmente (formal
e materialmente) a mais-valia das mercadorias. O
"campo politico” deve ser distinguido formalmente
do “campo econdmico” - a confusdo de ambos os
campos € uma das faléncias de certa esquerda ex-
trema. As categorias de um “campo” ndo devem ser
atribuidas nem ser usadas de modo rapido ou super-
ficial nas de outro, ainda que sempre determinem (a
sua maneira, material, economicamente, ou formal,
politicamente) as do outro campo.

A ’classe operaria” é uma categoria econémica
essencial do capital, que a partir do momento em
que entra no campo politico pode ou ndo exercer
uma funcdo com maior ou menor importincia, de
acordo com o desenvolvimento econémico ou poli-
tico do caso conjunturalmente analisado. Assim, ]J.
C. Mariategui mostrou, na década de 1920, no Peru,
que o ator coletivo popular politico que podia ter um
projeto hegemoénico era a populagdo indigena (eco-
nomicamente ndo essencial para o capital em sentido
abstrato}, e ndo a existente classe operaria (e nem se-
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quer a classe camponesa em sentido estrito), porque
o capitalismo industrial praticamente ndo existia no
Peru. Pelo contrério, o povo indigena originario era
a referéncia hegemonica na politica peruana do mo-
mento. Mariategui foi tachado de "populista” pelos
marxistas ortodoxos que fundaram o Partido Comu-
nista peruano (assim como o préprio Marx foi tacha-
do por Vera Zasilich ou Plejanov de "populista”, por
haver dado razdo a Danielson e seus amigos na Rus-
sia a respeito da questdo obshina).'* Além disso, esses
ortodoxos peruanos confundiram o populismo da pe-
riferia do capitalismo entreguerras com o bonapartis-
mo do século XIX e com os fascismos europeus do
século XX - duplo erro tedrico devido a falta de uma
estrita constituicdo da categoria populismo no capita-
lismo periférico pds-colonial latino-americano poste-
rior & década de 1930. Marx suspeitou dessa questao
em sua doutrina da transferéncia da mais-valia entre
nacdes, porém nunca a pdde atacar teoricamente de
maneira adequada.’

Certos marxismos ortodoxos radicais atuais con-
tinuam assinalando a “classe operaria“® como o su-
jeito historico em ultima instancia de todo processo
politico transformador (ndo reformista)'® ou revolu-
cionario. "Em sentido abstrato” e no estrito “cam-
po econdmico” (que é o nivel no qual Marx se situa

“ Veja o tema no capitulo “Del tltimo Marx a América Latina”, de meu
livro El tltimo Marx (1863-1882), México: Siglo XXI, 1990 (em breve em italia-
no), cap. 7, p. 238ss.

5 Paul Ricoeur, em uma discussdo que tivemos pessoalmente em Na-
poles em 1992, caiu na mesma confusdo (veja meu livro La ética de la libera-
cién ante el desafio de Apel, Taylor y Vattimo, Toluca: Universidad Auténoma
del Estado de México, 1998, no capitulo “Resposta inicial a Karl-Otto Apel e
Paul Ricoeur”, p. 73ss).

% Veja a diferenca em meu livro 20 Tesis de Politica, Tesis 17.2, p. 127ss.
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epistemologicamente em seu livro O capital), a clas-
se operaria €, com a classe burguesa, o componente
constitutivo essencial do capital, e sua intervengéo
(por exemplo, em uma greve interrompida) seria defi-
nitiva para a destruigcdo do capital; ou seja, seria uma
Gltima instancia da praxis social econdmica. Porém,
em algumas conjunturas “histéricas”, em um nivel
‘concreto”, e no “‘campo politico”, a classe operaria
pode ndo ser nao apenas a tltima instancia, mas nem
sequer um momento de referéncia fundamental. Na
revolucao tal como a concebia Mariategui no Peru,
na Revolucao Chinesa, na Revolucdo Bolivariana li-
derada por Evo Morales etc., a classe operaria nao
exerceu na conjuntura histérica o papel de "sujeito
histérico”. O certo é que sempre, concretamente, histo-
rica e politicamente foi o "povo” o ator coletivo'” (di-
rigido ou néo pela classe operaria, ou a camponesa
- como na Revolucdo Chinesa - ou uma elite de pe-
quena burguesia com a classe camponesa - como na
Revolucdo Sandinista etc.).

A categoria politica "povo”, portanto, constitui
um novo objeto tedrico da filosofia politica latino-
-americana. Para sua construcdo, se poderd contar
com distin¢oes categoriais que se aplicavam em ou-
tros temas. Por exemplo, se anteriormente se falava

7 O conceito de “ator coletivo” quer substituir o conceito metafisico
— no sentido da escola pds-althusseriana de E. Balibar, A. Badiou etc. — de
“sujeito histérico”. O “povo” ndo é um “sujeito”, é um ator coletivo, inter-
subjetivo. Na metafora gramsciana de “bloco”, pode-se entender que bloco
ndo € tdo consistente como uma “rocha” ou “pedra”, que pode se remo-
delar, crescer ou diminuir e, por ultimo, triturar-se e desaparecer. Nao que-
remos dizer que o bloco seja “vazio” — como me indicava um companheiro
do MST -, essa seria uma referéncia ndo desejada. Estamos abertos a que
se nos proponha uma “metdafora” mais adequada. Enquanto isso, permane-
cemos com a de Gramsci.
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de “classe em-si" e "classe para-si”, ou "consciéncia
da classe operéaria”, serd necessario vislumbrar o que
possa significar um “povo em-si” € um "povo para-si”,
da mesma forma que uma “consciéncia de ser povo”,
a partir da memoria historico-popular que transcende
o sistema capitalista (visto que a memoria da cons-
ciéncia de classe operaria ndo pode transcender o
século XVI ou algo antes, porque antes ndo existia
o capitalismo nem a classe operaria). Por exemplo,
a "classe operaria” na Franca pode aparecer desde o
século XVI ou um pouco antes, porém o “povo” fran-
cés ja foi gaulés perante o Império Romano, servo
dos feudos medievais e classe camponesa ou operaria
no capitalismo moderno. Fidel Castro, um socialista
sem nenhuma suspeita, pode falar de J. Marti como
um her6i do “povo cubano” - sem que ele tenha sido
marxista, nem socialista, nem operario. Os herdis de
um “povo” atravessam politicamente os modos de
producdo “econdmicos”, ainda que certamente rece-
bam as determinacdes materiais correspondentes, na
historia de longo prazo "politica”.

O povo, o bloco social dos oprimidos e excluidos,
pode transitar durante séculos dentro de um “estado
de direito” de obediéncia passiva, perante uma legi-
timidade aparente (visto que os trés tipos de legiti-
midade descritos por Max Weber sdao simplesmente
aparentes), de um consenso que lhe presta a comuni-
dade politica ao bloco historico no poder, como classe
dirigente. Quando esse "povo” (o bloco dos oprimi-
dos) se torna "povo para-si” ou adquire “consciéncia
de ser povo”, abandona a passividade da obediéncia
ciumplice perante a dominagcao encoberta sob uma
hegemonia que, na verdade, ndo cumpre com suas
necessidades, e entra em um “estado de rebelido” -
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lento processo que pode durar décadas, as vezes sé-
culos. A falta de consenso do “povo”, fruto da tomada
de consciéncia de necessidades materiais ndo cum-
pridas, comeca a se organizar. Os chamados “novos
movimentos sociais” sdo grupos populares que ma-
nifestam no campo politico (ontolégico) a presenca
néao so de necessidades materiais ndo cumpridas, mas
de tais necessidades formuladas linguisticamente de
maneira explicita como reivindica¢ées - aspecto bem
descrito por E. Laclau. A reivindicacdo ndo é o mes-
mo que a necessidade; ndo ha reivindicacdo sem ne-
cessidade. A reivindicacdo € a interpelacdo politica
de uma necessidade social no campo econdémico. A
necessidade € o conteiido material do protesto politi-
co. O movimento social é, além disso, a institucio-
nalidade primeiramente social,'’® que pode cruzar o
umbral da sociedade civil (o Estado ampliado para
Gramsci), e ainda o segundo umbral da sociedade
politica (o Estado em sentido restrito). Todos os mo-
vimentos sociais manifestam alguma determinacdo
corporal vivente do sujeito humano intersubjetivo,
negado em seu cumprimento de necessidade parti-
cular. O feminismo nos fala da dominagdo (negati-
vidade) na determinagdo do género como machismo
€ sua superacdo. Os movimentos reivindicativos das
ragas nao brancas lutam contra a discriminacéo ra-
cial. Os movimentos da terceira idade ou adultos
maiores se levantam com a “adulto-cracia” como cri-
tério produtivo do capital, da mesma forma que os
jovens e as criancas. Os povos indigenas reivindicam
sua cultura origindria - como sistema econdmico,

® Veja os esclarecimentos conceituais de todos estes termos em 20 Tesis
de politica, Tesis 7, p. 55ss; e no vol. 2 da Politica de la Liberacién (inédito),
paragrafo 21.2 [316] e 22.1[330].
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politico, religioso, linguistico etc. A classe operaria e
a camponesa, igualmente, afirmam seu direito a ple-
na participa¢do na producdo econdmica, superando o
sistema montado sobre a extracdo da mais-valia etc.

Todos 0os movimentos sociais, a Diferenca, nao
somam toda a populacdo que constitui o “povo”. O
povo é muito mais, porém esses movimentos sdo o
"povo para-si’, sdo a “consciéncia do povo” em agao
politica transformadora (em certos casos excegoes,
revoluciondria). De qualquer modo, o povo € o tecido
ativo intersticial que une e permite que se faca pre-
sente como ator coletivo no campo politico do "bloco
social dos oprimidos e excluidos”, que sempre se re-
fere a maioria da populacéo.

Essa irrupgdo, como "estado de rebelido” (que co-
loca em questdo o "estado de exceg@o” schmittiano,"
como quando o povo argentino "deixa no ar” o "esta-
do de excecdo" proferido por F. de la Raa e o depoe
como presidente em 21 de dezembro de 2001), € a

19 Todavia, cabe refletir sobre uma obra de Carl Schmitt a qual ndo se
prestou suficiente aten¢do. Em 1963, o longevo pensador alemao escreveu
um livro que dizia respeito ndo sé ao povo espanhol em armas contra a in-
vasdo napolednica no comego do século XIX, mas também em relagdo aos
guerrilheiros do século XX (visto que Mao Tse-tung, Ho Chi-min, Fidel Castro
e até Che Guevara sdo explicitamente nomeados por Schmitt). A Teoria do
partisan (que consulto em La notion de politique. Théorie du partisan, trad.
francesa, Paris: Flammarion, 1992) se pergunta: “Quem podera impedir o
aparecimento de modos andlogos e infinitamente mais intensos, de tipos
de hostilidades inesperados, onde se engendrardo novos tipos de partisan?
[...] A teoria do partisan desemboca no conceito do politico, sobre a bus-
ca do inimigo real e provoca um novo nomos da terra” (p. 305). De cer-
ta maneira, o partisan é singularmente a origem da “emergéncia” de um
“povo”. Sdo “oponentes” da ordem politica estabelecida, ndo em alguma
particularidade, mas na totalidade: sdo oponentes politicos dissidentes, nao
meramente sociais ou ilegais (como o ladrdo) a partir do consenso imperan-
te. Schmitt, no entanto, ndo tem as categorias para explicar o nascimento
desse novo nomos.
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manifestacdo vulcanica no campo politico do "povo
como povo” - diria J. J. Rousseau -, como a potentia,?
recordando que a tnica sede do poder politico é a
propria comunidade politica. Entretanto, quando tal
‘comunidade”? foi dominada pelo bloco histérico no
poder, o povo que irrompe com consciéncia divide o
todo e produz uma fatura. A ‘comunidade politica”
deixa lugar ao "povo” - que sugestivamente E. Laclau
denomina plebs -, que agora se opGe ao “antipovo”, a
minoria que exerce o poder fetichizado.?? "Povo” se-
ria assim o ato coletivo que se manifesta na histéria
nos processos de crise de hegemonia (e, assim, de
legitimidade), em que as condigGes materiais da po-
pulacao chegam a limites insuportaveis. Isso exige o
surgimento de movimentos sociais que sirvam de ca-
talisador a unidade de toda a popula¢do oprimida, a
plebs, cuja unidade se vai construindo ao redor de um
processo analdgico-hegemdnico que inclui progressi-
vamente todas as reivindicagdes politicas, articula-
das a partir de necessidades materiais econémicas.
Hoje, toda a discusséo tedrica é centrada na maneira
como esta se construindo esse projeto hegemonico, ou
ainda melhor, um projeto antidominacdo que ira se
impondo como hegemédnico, quando o povo (a plebs)

** Veja a Tesis 2 do meu livro 20 Tesis de politica [2.35]; em Politica de la
Liberacion, paragrafo 14 [250ss].

* No presente, tal “comunidade” ndo é pré-moderna nem nega a “in-
dividualidade”, mas deveria ser, como indicava Marx nos Grundrisse, o ter-
ceiro estagio que alcangaria a plena individualidade na plena comunidade.
No momento atual, vai-se pressagiando um “depois” do individualismo
moderno-liberal, onde tal “individualidade” liberada do isolacionismo me-
tafisico da competi¢do do mercado avanga para uma nova recuperacio da
intersubjetividade “comunitéria”. Seria a plena singularidade (individuali-
dade) na plena comunidade (futura), que os préprios movimentos sociais
estao iniciando.

* Considere-se o conceito de “fetichismo do poder” em Tesis 5, de 20
Tesis de politica (5.1ss); e em Politica de la Liberacién, v. 3, paragrafo 30.1.
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chegar a exercer o poder como novo bloco no poder
institucional (a potestas).?®

O poés-modernismo critico de Boaventura de
Souza Santos nos deixa sem suficiente unidade es-
tratégica, contra a proposta de E. Laclau de que uma
demanda ou reivindicacdo se tornaria equivalencial,
pois foi em sua origem uma reivindicacédo diferencial
de um movimento e continua preenchendo progres-
sivamente o “significante vazio" (que por outro lado
representaria o lider de alguma maneira concreta),
assumindo, por outro lado, processualmente, as res-
tantes reivindicacoes diferenciais dos outros movi-
mentos (com o que iria novamente se esvaziando); e,
também, contra a proposicdo de Boaventura de Sou-
za Santos sobre a mera necessidade da traducdo das
diversas reivindicacoes diferenciais por um dialogo
sem interrupcdo dos movimentos entre eles, tendo,
entretanto, como um perigo o universal hegemdnico
de Laclau. No caso de Laclau, cai-se na univocidade
equivalencial com a vantagem da proposta de uma
unidade estratégica necessaria; no caso de Boaven-
tura de Souza Santos, cai-se na equivocidade cética,
ainda que respeitosa, da Diferenca.

Propomos, ao contrdrio, uma solucao equidis-
tante e complexa. O projeto hegemdnico que assu-
me as reivindicacoes dos Diferentes movimentos so-
ciais, que sdo (e devem ser) particulares, deve entrar
efetivamente em um processo de didlogo e traducéo.
Dessa maneira, a feminista compreende que a mu-
lher que tal movimento afirma € ao mesmo tem-
po, a mais discriminada racialmente (a mulher de

3 O conceito de potestas é considerado na Tesis 3 do livro frequente-
mente mencionado.
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cor), a mais explorada economicamente (a mulher
operaria), a mais excluida socialmente (a mie sol-
teira marginalizada) etc. Da mesma maneira, aquele
que reivindica a igualdade entre as racas descobre
que os operarios de cor sdo os mais injustamente
tratados, que o racismo atravessa todos os demais
movimentos sociais. Uma compreensio transversal
comeca a construir um projeto hegemoénico, no qual
todos os movimentos véo incluindo suas reivindica-
coes. Entretanto, tal inclusdo ndo é por supremacia
de uma sobre as demais (nem sequer a reivindicacao
da classe operaria capitalista), tentacdo da proposta
de Laclau; nem a impossibilidade de um projeto uni-
ficante, tentacdo da descrigdo de Boaventura de Sou-
za Santos. O projeto seria analégico: assumindo mo-
mentos de semelhanca (ndo de identidade universal
univoca, como em Laclau) e permitindo distingées
analogicas particulares de cada movimento (contra a
impossibilidade da unidade por parte de Souza San-
tos). E uma questdo da légica analédgica (que cha-
mamos de “método analéctico”, proprio de uma Fi-
losofia da Libertacdo, sobre o qual ndo podemos nos
estender aqui, mas do qual espero poder me ocupar
no futuro préximo).?*

Nesse sentido, o "povo”, sendo uma “parte’, re-
presenta o todo, visto que "o povo é [...] o protago-
nista central da politica, e a politica é o que impede
que o social se cristalize em uma sociedade plena’,
escreve Laclau, referindo-se a posicdo de J. Rancié-
re” e criticando as de S. Zizek e A. Negri. Esse tltimo

*Em 20 Tesis de politica [9.14] e [11.1]; e em Politica de la Liberacién, vol.

2, paragrafo 24.3.b [372-375].
* La razon populista, p. 309.
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descarta o conceito de "povo”, substituindo-o pelo de
"multidao”, questdes que ndo podemos abordar aqui.

Dessa maneira, o "popular” é o préprio do “povo”
como plebs, como ator coletivo (ndo como “substan-
cia” que lembra metafisicamente a histéria como “su-
jeito histérico”, demiurgo onipotente e infalivel de
certas ortodoxias quase anarquistas da esquerda ex-
trema); enquanto o “populista”, no sentido valido do
populismo histérico das décadas posteriores a 1930,
€ a confusdo entre o préprio do "povo”, tal como co-
mec¢amos a definir ("bloco social dos oprimidos”) com
a mera “comunidade politica” como um todo.

Toda a comunidade cubana, argentina ou mexi-
cana € considerada como o "povo” cubano, argentino
ou mexicano pelo “populismo”, incluindo as classes,
os setores de classe e os grupos que constituiam o
bloco histérico no poder que seria necessario derro-
tar. Assim, o “povo” se confunde com a “nagdo” (toda
a populagdo nascida em um territério organizado sob
a estrutura politica institucional de um Estado, co-
munidade politica).

O "popular” e o "povo”, ao contrario, nao sao a
totalidade da comunidade politica, mas sim o setor
da populacao que Giorgio Agamben, em seu suges-
tivo livro El tiempo que resta, chama semiticamente
de "o resto”.”® O "povo" resgatara, redimira toda a

6 || tempo Che resta. Un commento alla Lettera ai Romani. Torino, 2000,
p. 55s5: “Resto”. Veja minha obra El humanismo semita, Buenos Aires: Eu-
deba, 1969, p. 157ss, em que a “personalidade incorporante” que dialetica-
mente significa uma pessoa histérica, uma comunidade, o resto etc. O tema
é tratado no paragrafo 31 do vol. 3 da Politica de la Liberacion: “El aconteci-
miento liberador” — mais além de A. Badiou. Cita Agamben: “Assim, no tem-
po de agora [express3o técnica do tempo messianico, explica Agamben],
foi produzido um resto pela eleicdo da graga” (Romanos 11,5). A “graca” é,
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comunidade (confundida e dividida), salvara a "pa-
tria”, salvara o populus como projeto futuro (no nivel
simbolico de ]. Lacan), ainda que contra a vontade
dos dominadores.

Tese 4: O poder do povo,
instituicOes de participacdo e de democracia

A questdo pode ser formulada em poucas pala-
vras. Por ser impossivel a organizac¢do politica por
meio da democracia direta em comunidades politi-
cas de milhoes de cidaddos, houve, milénios atras,
necessidade de instituir estruturas de representacio,
ao menos nas grandes cidades do Mediterrdneo e da
Mesopotamia de 3000 a.C. A potentia ou o poder po-
litico em-si da comunidade politica sdo as instituicdes
[a potestas) que permitem o exercicio delegado do po-
der indicado. A delegagdo do poder cria problemas
proprios, sendo o mais grave o paulatino isolamento
do representante do representado e sua subsequente
fetichizagdo. Na descricdo de Max Weber, aquele que
exerce o poder de forma delegada afirma-se como a
propria e autorreferente sede do poder politico, de-
finindo-o como dominacéo legitima que ganha obe-
diéncia dos cidaddos - a comunidade politica, sede
originaria do poder, é transformada em objeto pas-
sivo de um consenso com obediéncia 4 autoridade
daquele que originariamente havia sido investido da

secularizada e em filosofia politica, a “autoconsciéncia do povo™ (o “povo
para-si”’) que lhe permite tornar-se ator coletivo e construtor da histdria
futura: o consenso critico do povo como dissenso perante o antigo consenso,
tornado ideologia de dominagao através de uma préxis repressiva do bloco
histérico em crise de legitimidade. Trataremos de todas essas questdes na
obra indicada Politica de la Liberacidn.
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representacdo por delegacdo. Aquele que recebeu o
poder de forma delegada passa a ser aquele que exer-
ce o monopodlio do poder, e aquele que delega perde
todos os seus atributos.

De fato, a comunidade cidada cria as instituicoes
representativas desde o municipio ou condado até o
Estado regional ou provincia e o Estado territorial
nacional ou organismos internacionais. Essas insti-
tuicdes representativas, geridas pelos partidos poli-
ticos, podem se tornar um organismo de dominagéo
da cidadania, que somente a cada quatro ou seis anos
expressa sua vontade, confirmando pelo voto univer-
sal os candidatos que os partidos (e os poderes fati-
cos) elegeram previamente de maneira elitista, sem
participacdo democratica da comunidade. Chega-se,
assim, ao circulo no qual se encontra a politica la-
tino-americana. Nessa politica, depois da "abertura”
democratica posterior 4 queda das ditaduras milita-
res a partir de 1984, os partidos politicos monopoli-
zam a vida politica, caindo em profunda corrupgao.
A primeira dessas corrupcoes seria o governante si-
tuar inconscientemente a sede do poder em sua pro-
pria vontade, esquecendo-se de que o lugar ontologi-
co desse poder € o povo.

Hannah Arendt lembra que Thomas Jefferson,
muito antes da Comuna de Paris, estava obcecado por
uma tematica: “a divisdo dos condados (municipios)
em distritos”? Jefferson opinava que as “republicas
elementares” deveriam permitir que os cidaddos no
mundo cotidiano se reunissem habitualmente no dis-
trito (que serdo os soviets da Revolugdo de Outubro e

7 Carta a John Cartwright, 5 de junho de 1824 (cit. ARENDT, Sobre la
revolucidn, 6, i, Madri: Alianza Editorial, 1988, p. 257.
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que hoje chamariamos de: o bairro, a aldeia, a comu-
nidade de base, os "conselhos” da Constituicdo boli-
variana de 1999, na Venezuela, ou toda organizacéo
abaixo dos municipios), tal como A. Tocqueville ha-
via descrito entre as comunidades utépicas dos Pilgrims
ou pais fundadores - comunidades autogestoras, de
democracia direta, assumindo responsabilidades co-
tidianas:

Jefferson sabia muito bem que aquilo que propunha
como salvacdo da repiblica significava na realidade a
salvagdo do espirito revoluciondrio da repiblica - co-
menta Arendt. Todas as suas explicacdes sobre o siste-
ma revolucionario comegavam com uma lembranca do
papel desempenhado pelas pequenas repiblicas com a
‘energia que em sua origem animou nossa revolucao”
[...] dai que se confia nos distritos (comunidades abaixo
dos municipios ou condados) como o instrumento para
conseguir que os cidaddos continuassem fazendo o que
haviam mostrado ser capazes de fazer durante os anos
da revolugdo, ou seja, atuar responsavelmente e partici-
par dos assuntos publicos.??

Jetferson esta se referindo a problemadtica que es-
bogamos neste trabalho. Ou seja, no momento revo-
lucionario, a comunidade politica colonial (que havia
permanecido unida sob a direcdo do bloco histérico
inglés metropolitano que estava no poder, exercendo
hegemonicamente a autoridade com o consenso dos
colonos) dividiu-se pela emergéncia do povo norte-
-americano. Isso gerou um novo projeto hegeméni-
co que uniu as vontades revolucionarias, as quais,
a partir da dissidéncia, empreenderam uma luta de

*® ARENDT, op. cit., p. 259.
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libertacdo contra a Coroa britanica. Essa intervencdo
do povo, o surgimento de uma plebs politicamente
ativa que situou os ingleses colonialistas e os colo-
nos colaboracionistas como inimigos, podia perder
sua consciéncia politica criadora, permanente e res-
ponsavel, durante o processo de institucionalizacdo
da reptblica independente. O povo como plebs ador-
mecia como novo populus, como comunidade politi-
ca que se tornava passiva, obediente ao novo bloco
histérico no poder: a burguesia industrial emergente,
no Norte, e a oligarquia escravista, no Sul. Jefferson
tentou manter a presenca da experiéncia originaria
da participacdo democratica perante as instituicdes
de representacdo. Porém, fracassou.

Da mesma maneira, Lénin, no inicio, deu “todo
0 poder aos soviets”, s comunas, & democracia direta
popular. Foi o caos total. Passou-se de um extremo a
outro; o NEP que deu “todo o poder as instituicées
dirigidas pelo partido bolchevique”.

O tema, portanto, € como articular as instituicées
de representacdo (sempre em processo de transfor-
macdo ou aperfeicoamento) ao redor de partidos
politicos e dos trés poderes ja existentes (executi-
vo, legislativo e judiciario), com novas instituicdes
de participacdo. Essas instituices devem permitir,
além dos partidos e a partir da sua prépria base e
com democracia direta de pequenas comunidades,
uma atualizacdo real do povo, da hiperpotentia®® ou

* Considere-se este conceito na Tesis 12, de minha obra 20 Tesis de po-
litica [12,3]: “Se a potentia é uma capacidade da comunidade politica, ago-
ra dominante, que tem organizado a potestas a favor de seus interesses e
contra o povo emergente, a hiperpotentia € o poder do povo, a soberania
e autoridade do povo que emerge nos momentos criadores da histdria (p-
97). E 0 “Jetztzeit” de W. Benjamin.
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do exercicio da vontade popular permanente no tempo
(ndo tendo que esperar pela intervencdo pontual a
cada quatro ou seis anos para a confirmag¢do de um
representante jd eleito por outros).*® Os conselhos, os
distritos, as comunidades de bairros, as aldeias etc.,
seriam organizacoes abaixo dos municipios (com pa-
drdes de poucos milhares de cidadaos), que fariam
reunides até semanais, onde os cidadédos se responsa-
bilizariam, com recursos atribuidos e juridicamente
fundados na Constituicao e nas leis correspondentes,
por questdes tais como a seguranca da comunidade,
distribuigdo de dgua e drenagem, educacio da juven-
tude, embelezamento do lugar, responsabilidade pela
satide, cooperativas de consumo e até producio etc.
Ou seja, o exercicio efetivo do poder politico desceria
do municipio para a comunidade na prépria base.

A partir desses milhares de organismos onde
se exerceria a democracia direta, um por local de
votacdo (por exemplo, no México, existem 130 mil
locais de votagdo dentro do padrdo nacional), a vida
politica participativa se tornaria a atividade cotidia-
na dos cidaddos. Além disso, esses organismos de-
veriam se coordenar em redes dentro dos munici-
pios e dos estados até que sua presenca alcancasse
o Estado nacional. Essa rede de redes constituiria
o Poder cidaddo,”* que fiscalizaria os outros poderes

* Os pais constitucionalistas norte-americanos temiam a democracia
do povo. Por isso, idealizaram uma “democracia representativa” em que as
elites (a burguesia e os poderes fécticos) elegiam os candidatos que o povo
confirmava em suas interven¢des esporadicas e manipuladas, frequente-
mente chamadas de eleicbes.

' A Constituicdo bolivariana de 1999, na Venezuela, criou esse quarto
poder. Na reforma dessa Constituicdo, que fracassou em fins de 2007, pro-
punha-se, no novo Artigo 184, a criacdo desses organismos abaixo dos mu-
nicipios, os conselhos populares, que exerciam o Poder Popular. No texto
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(executivo, legislativo e judicidrio). A participacdo
estaria, assim, permanentemente garantida em uma
comunidade politica de consenso ativo e critico,
que fiscalizaria a representacdo dos politicos profis-
sionais, organizados em partidos politicos. Se novas
transformacoes, tais como os referendos revogato-
rios, fossem agregadas a essas institui¢cdes de par-
ticipacdo, a possibilidade de que os cidaddos (em
certa propor¢do) pudessem apresentar projetos de
lei etc. tiraria da representacdo seu burocratismo
ossificado e agilizaria a participagdo cidada. Claro
que sempre Serd necessario pensar na governabili-
dade e estabilidade no exercicio do poder delegado
da representacdo, porém serd necessario eleger um
justo meio entre revogabilidade dos mandatos e a
estabilidade governavel.

Sem representacdo, a participagdo cai no caos
ingovernavel: "Todo o poder aos soviets!". Sem parti-
cipagdo, a representacdo se ossifica, se fetichiza, se
corrompe: “Todo o poder ao monopdlio dos partidos
politicos!".

da reforma, lemos: “Serdo criados mecanismos para que o Poder Popular,
os estados e os municipios descentralizem e transfiram as comunidades or-
ganizadas, aos conselhos comunitarios e outros entes do Poder Popular os
servigos, tais como: em questoes de moradia, esporte, cultura, programas
sociais, ambiente, manutencado de dreas industriais [...], prevencdo e prote-
¢do vicinal, construcdo de obras [...], participacdo nos processos econémi-
cos, estimulando as diversas expressdes da economia social [...], criacdo de
organizacOes, cooperativas e empresas comunitdrias [ ...]. Acomunidade or-
ganizada tera como maxima autoridade a Assembleia de cidad&os e cidadas
do Poder Popular, que designa e destitui os érgdos do poder comunitdrio
das comunidades [...] O Conselho comunitario constitui o érgdo executor
das decisdes das Assembleias de cidad3os [...]. Os projetos dos conselhos
comunitdrios serdo financiados com os recursos contemplados no Fundo
Nacional do Poder Popular”. Esse artigo, e todos os demais do referendo,
ndo foram aprovados. Se o referendo tivesse sido convocado somente para
a aprovagao desse artigo, teria sido revolucionario, visto que as outras re-
formas eram secunddrias.
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E necessario inventar uma nova articulacdo en-
tre a representacdo aberta, revogavel e fiscalizada
por uma democracia real e a participacdo direta, per-
manente, responsavel e constitucional dos cidadaos,
como exercicio do poder do povo.

Tese 5: Exigéncias democraticas
do exercicio da lideranca

Agora nos situaremos decididamente no nivel
da praxis politica, na esfera da acdo estratégica como
tal. A politica pode ser descrita como tendo trés ni-
veis: o nivel dos principios normativos (C), o das
instituicdes (B) e o da acdo politica como atividade
agonica relacionada, porém distinta da guerra (A).32
Nesse sentido, Fidel Castro se expressou da seguinte
maneira: "Entendemos por povo, quando falamos de
luta, a grande massa néo redimida [...], a que anseia
por grandes e sdbias transformacdes de todas as or-
dens e esta disposta a consegui-las, quando acredita
em algo e em alguém, sobretudo quando acredita sufi-
clentemente em si mesma’.®

A reflexdo é politico-estratégica porque se situa no
nivel da Iuta. Nesse nivel agbnico, ndo s6 é necessaria
a teoria, mas também a f¢, a crenga como conviccdo
subjetiva que permite se opor ao “estado de direito”
injusto. Deve-se crer nos postulados (o Reino da Liber-
dade, a Dissolu¢éo do Estado, a Sociedade sem classes

* Veja esta problemdtica arquiteténica da politica em meus livros 20
Tesis de politica, Tesis 6 [6.01ss], e Politica de la Liberacién, vol. 2 [246ss],
especialmente Cap. 1, paragrafo 16ss.

33 “A histdria me absolverad”, em CASTRO, La revolucidn cubana, México:
Era, 1975, p. 39.
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etc.), mas também em alguém. O povo pode estar con-
vencido racionalmente de um plano politico, porém,
subjetivamente, deve ter como objetivo alguém, sua
honestidade, integridade, valentia, sabedoria, para
entregar-lhe o mandato de se fazer responsével pela
responsabilidade compartilhada de alcancar a meta
estratégica estabelecida. Estabelece-se, no povo que
se acredita suficiente, um pacto de mutua colaboracio.
E isso porque, na luta, na guerra, devem-se frequente-
mente tomar decisoes instantaneas, dificeis, comple-
xas, que Karl von Clausewitz descreve assim:

Se observamos de forma ampla os quatro componentes
da atmosfera em que se desenvolve a guerra - o perigo,
o esforgo fisico, a incerteza e o acaso -, facil serd com-
preender que € necessaria grande forca moral e mental
para que avance com seguranca e éxito neste elemento
desconcertante uma forca que os historiadores e cro-
nistas de sucessos militares descrevem como energia,
firmeza, constancia, fortaleza de espirito e de carater.®

Dito de outra forma e nas palavras de Gramsci:
"Marx e Maquiavel. Este argumento pode dar lugar
a uma dupla tarefa: um estudo das relacdes entre os
dois, como teéricos da prdtica militante e da acdo”.%s

Essa tarefa, situada em um nivel estratégico,
nao com intencao tedrica, interessava-se em criar
um partido politico “que quer fundar um Estado”.®
O "intelectual organico”, que nédo deixa de ter cer-
to carisma, era concebido no encontro complexo de:

¥ De la guerra, 1, cap. 3; México: Colofdn, 1999, p. 43.

% Cuaderni 4, paragrafo 10; vol. 1, p. 432.

% Ibid. Nesse caso “o protagonista desse novo Principe” deveriam ser os
intelectuais organicos dos socialmente oprimidos.
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a) o militante do partido; b) o organizador, como di-
rigente politico; e c) aquele que tem a capacidade
de formular de modo tedrico e organizado os passos
estratégicos em curto prazo (o tatico) e, sobretudo, a
longo prazo (o estratégico propriamente dito).

Em geral, a filosofia politica latino-americana,
que comenta autores europeus ou norte-americanos,
tem como referéncia ordens politicas estabelecidas
com "estado de direito”. Ndo se trata da organizacéo
de novos momentos, da responsabilidade de instaurar
sistemas politicos profundamente transformados. Por
isso, ndo se reflete sobre o tema que o proprio Nico-
lau Maquiavel se propos claramente: "Mas para voltar
aqueles que por virtir prépria, e nédo por fortuna, che-
garam a ser principes, digo que os mais notaveis sdo
Moisés, Ciro, Rémulo, Teseu e outros similares”.®”

Néo se tratava de dar conselhos a um principe
estabelecido, que havia herdado o poder tradicional.
Pelo contrario, era uma situacdo revolucionaria na
qual havia necessidade de instaurar uma nova or-
dem. Maquiavel nédo se situa no nivel B institucional
(para isso dedicara sua obra Discurso sobre a primeira
década de Tito Livio), mas no nivel A estratégico, e no
momento supremo da criacdo de algo sem preceden-
te. Nesse momento de luta - e o povo na América
Latina se situa em luta contra os poderes facticos do
centro capitalista neoliberal e contra as oligarquias
de dentro -, estabelece-se um didlogo de dupla cum-
plicidade entre o lider e o povo:

O povo [...] ao ver que ndo pode resistir aos grandes,
aumenta a reputacdo de um [deles], e o faz principe

7 1l Principe, cap. 6; MAQUIAVEL, Opere, Turim: Einaudi-Gallimard, 1977,
p. 131.
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para ser, sob sua autoridade, defendido [...]. Aquele que
chega ao principado com o favor popular encontra-se s6
e tem ao seu redor pouquissimos ou ninguém que nio
esteja pronto a obedecer. Além disso, com honestidade
nao se pode satisfazer aos grandes sem injaria de ou-
fros, porém sim ao povo; porque o objetivo do povo é
mais honesto que o dos grandes, por querer estes opri-
mir e aquele ndo ser oprimido.38

‘Excluindo desse texto todo seu tom paternalis-
ta e aristocratico, entende-se que o lider é investido
de autoridade pelo préprio povo, que necessita de
certa condugdo. Porém, ao mesmo tempo, impde-lhe
condicOes de fidelidade as lutas do povo (no sentido
do que chamamos de “poder obediencial”).?® O povo
acredita no mito do lider, necessita dele, apoia-o, ad-
ministra-o e pode sofrer uma grande desilus3o.

O postulado estratégico deveria tender a disso-
lucéo de todo lider, de todo vanguardismo. Um povo
que exerce plenamente uma democracia participati-
va horizontal, autorreferente, de autonomia, de auto-
determinacdo, ndo necessitaria mais do que uma fra-
ca lideranca. No entanto, nos momentos de grande
transformacédo, mais ainda nos processos revolucio-
narios, € necessdria a dialética mutuamente enrique-
cida entre lideranca e povo para-si que vai crescendo
no paulatino exercicio da participacdo simétrica de
todos os seus membros: a democracia como funda-
mento da legitimidade - acima do “estado de direito”.

Portanto, esse tema sobre a existéncia do lider
nos movimentos politicos populares teria que ser

3 [bid., cap. 9; p. 143-144.
¥ Veja a Tesis 4, em 20 Tesis de politica.
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descrito, primeiramente, como em um silogismo: a
a universalidade estaria presente na comunidade po-
litica ainda ndo dividida, no tempo do consenso no
exercicio classico do poder do bloco histérico com
partidos politicos; b} a particularidade consistiria no
povo em um ato transformador (ainda revolucioné-
rio}, no movimento social ou na comunidade politica
da base (seria o momento messidnico de W. Benja-
min); c] a singularidade exercida pelo lider (0 Moisés
de Maquiavel), em func¢édo dialética com os outros
momentos. Esses momentos se determinam mutua-
mente e se complementam, exercendo, cada um de-
les, fun¢des politicas imprescindiveis.

De fato, na histéria, os povos nunca deixaram de
ter lider (desde a indicada e mitica figura de Moisés
na narrativa exaltada por Ernst Bloch em O principio
esperanca). Nao houve revolucdo histérica sem lider: S.
Bolivar, J. de San Martin ou M. Hidalgo na primeira eman-
cipac¢do latino-americana no comeco do século XIX: Lé-
nin na Revolugdo russa de Outubro, Mao Tse-tung na
China, Fidel Castro em Cuba, L. Cirdenas no México,
0 subcomandante Marcos em Chiapas, Evo Morales na
Bolivia etc. E, no entanto, pouco ou nada se meditou
teoricamente sobre essa inevitavel fungdo pratico-poli-
tica. Creio que & necessario refletir sobre o tema.

Os perigos a evitar sdo seus extremos: a) o lider
vanguardista de direita (autoritario, a la Hitler ou Mus-
solini) ou de esquerda (a Ia Comité Central: o “centra-
lismo democrético” e a “ditadura do proletariado”): ou
b] a espontaneidade populista criticada por F. Fanon
(agora como denominagdo deprecativa) que atribui ao
povo uma estranha onisciéncia através da qual ndo
pode cometer erros politicos. Toda a questdo é sobre
a relagdo entre teoria e prética, entre as massas e 0s
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‘intelectuais organicos” (tal como enunciava A. Grams-
ci), de suma atualidade na América Latina no comeco
do século XXI. Isso porque os governos emergentes de
centro-esquerda progressistas (ainda que nao revolu-
ciondrios no sentido cldssico, antineoliberais, porém
nao anticapitalistas), tém sempre algum lider visivel
nas pessoas de N. Kirchner, Tabaré Vasquez, Luiz Ina-
cio "Lula” da Silva, Hugo Chévez, Evo Morales, Rafael
Correa, Daniel Ortega, Colom e muitos outros.

O lider é necessdrio em certas conjunturas poli-
ticas. Na filosofia politica chinesa, Huang Tsung-hsi
(1610-1695) escreveu uma obra estratégica sob o titulo
de: A espera da aurora (Ming-i tai-fang lu).* Seria como
O principe, de Maquiavel, porém em uma situacdo com-
pletamente diferente. Nesse caso, o filésofo politico chi-
nés espera igualmente de um lider forte que ele possa
reorientar o império corrupto, que possui mais de 150
milhGes de habitantes. As obras dos fildsofos europeus
da época pareceriam reflexdes provincianas de pensa-
dores periféricos. No entanto, tal lider ndo se apoiaria
no consenso critico do povo, democraticamente, mas
sairia de cima para baixo reordenando a sociedade
como no tempo das “Trés Dinastias” originarias: “Nos
tempos antigos, todos (0s que estdo) sob o céu eram
considerados; os senhores e principes eram como o ser-
vidor. O principe ocupava toda sua vida trabalhando
para todos (0s que estdo) sob o céu. Agora o principe é
o senhor, e todos (0s que estdo) sob o céu, seus servos”.

Apresenta-se exatamente o sentido de um "poder
obediencial” como postulado no caso do principe jus-

* Veja meu livro Politica de la Liberacidn, vol. 1 (76ss).
% No capitulo “Sobre o principe”, em TSUNG-HSI, Waiting for the Dawn:
A Plan for the Prince, Nova York: Columbia University Press, 1993, p. 92.

233

Paulo de Tarso na filosofia politica atual e outros ensaios



Enrique Dussel

to, e da corrupcédo do poder, na tradicdo posterior. De
qualquer modo, o exercicio da lideranca era autorita-
rio, oligarquico e paternalista. Ndo havia, como é de
supor, exigéncias democraticas possiveis.

Pelo contrario, trata-se de definir corretamente
a importancia e a necessidade do lider em situacées
de profunda mudanca politica, em certos casos revo-
lucionaria, onde os movimentos sociais e as massas
populares podem investir simbolicamente certos li-
deres de uma aura, que o préprio povo constrdi para
sua defesa, exigindo-lhes obediéncia aos consensos
dos movimentos e do povo, expressos em suas orga-
nizagdes democraticas com as quais devem se arti-
cular. Se o lider se autonomiza e pretende identificar
sua propria vontade com a sede do poder politico,
cai em profunda corrupgdo. Se ele se mantém fiel ao
servico do povo, fornecendo unidade, criatividade,
conflanca, paciéncia, sua funcdo se faz necessaria.

Quem sabe nenhuma virtii - no sentido de Ma-
quiavel - seja mais louvavel no lider do que "a firme-
za {como) a capacidade de resisténcia da vontade pe-
rante a forca do golpe; a constincia a resisténcia com
respeito a duracdo”.* Lula foi derrotado varias vezes
como candidato a presidéncia; Andrés Manuel Lopez
Obrador visita um a um os 2500 municipios depois da
fraude sofrida em 2006; o subcomandante Marcos re-
siste na selva de Chiapas a perseguicdo da oligarquia
e do exército por décadas. Sdo lideres que provam,
articulados democraticamente, no sofrimento, na in-
teligéncia estratégica e na obediéncia disciplinada, o
cumprimento dos requisitos materiais do ator coletivo
em Gltima instdncia: o povo em “estado de rebelido”,

“Von Clausewitz, op. cit., p. 45.
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CONCLUSAO

"populismo” como termo que tem como signifi-

cado o fendmeno dos regimes que se originam
a partir da Revolugdo mexicana de 1910, e se expan-
dem a partir de 1930 na América Latina, é uma de-
nominacao valida (Tese 1).

Pelo contrario, o epiteto pejorativo de "populis-
mo" que se usa para denegrir os oponentes do “con-
senso de Washington, o neoliberalismo, e que se re-
fere a governos latino-americanos neonacionalistas,
populares, de protecdo da riqueza nacional, que vém
acontecendo desde o fim do século XX, deve ser ig-
norado nas ciéncias sociais (Tese 2).

Por outro lado, é necessario distinguir claramen-
te o conceito de "populismo” (no sentido da Tese I)
do de "popular” e de "povo’, categorias que devem
ser construidas mais elaboradamente, porém nédo
abandonadas por serem complexas (Tese 3).

Articulada a questao do “povo” se encontra a
questdo do exercicio do "poder popular”, como um
sistema politico que cria novas institui¢coes de parti-
cipacdo em todos os niveis das estruturas politicas,
na sociedade civil, na politica do Estado e constitu-
cionalmente. A democracia real se liga a organizagédo
efetiva da participagédo politico-popular (Tese 4).
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Por ultimo, deve-se refletir sobre a questdo do li-
der e integra-la teoricamente para evitar o tradicional
vanguardismo ou as ditaduras carismaticas. Porém, o
mesmo deve ser feito com certa espontaneidade po-
pulista (agora no sentido negativo, porém em outro
uso na Tese 2], mostrando sua importancia e necessi-
dade, e explicitando, ao mesmo tempo, as exigéncias
democraticas de seu exercicio (Tese 5).

Exponho essas cinco teses para a discussdo, com
pretensao de verdade (portanto com consciéncia de
sua falibilidade), sabendo, porém, que s6 com o de-

bate elas poderdo alcancar pretensdo suficiente de
validade.
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