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Editorial

Mais um numero da Revista Ensaios Filosoficos para os leitores que se interessam pelo
discurso filosofico. Sdo quinze anos da existéncia de uma revista cuja concepcdo foi,
principalmente, oferecer a leitura textos de reflexdao provenientes de especialistas da discussao
filosofica. Pensadores da filosofia, estudantes de filosofia da graduacao e pos-graduacao e de
areas afins, sdo os que dedicam a escrita na revista. A chamada aos estudantes tem sido o seu
diferencial desde sempre, dai a Ensaios estar ligada a um Laboratoério de Pesquisa sobre o ensino
de filosofia- o LLPEFIL. Sao artigos completos de fildésofos, pensadores de areas das humanas
e sociais e, também, de estudantes que sob a orientacdo de seus supervisores apresentam os
seus trabalhos de pesquisa na revista. A Ensaios tem se caracterizado ndo como sendo somente
mais uma revista, mas como publicagdo que divulga toda a producdo contemporanea a respeito
da filosofia, entrevistas, resenhas de livros, tradugdes de artigos internacionais, quando € o caso.
Ela pretende que seus artigos sejam, ndo so visualizados ou lidos, mas que sirvam de base para
discussdes tematicas, mesmo em sala de aula, por professores e alunos. A revista publica artigos
de varias concepgoes filosoficas, artigos sobre o ensino de filosofia, artigos de areas afins sobre
0 ensino ou sobre tematicas que interessam também a filosofia.

Neste nimero temos artigos sem tematica Unica, mas de diversas areas de saber: “Estar
no mundo que tentamos pensar” de Guilherme Cadaval traz o pensamento de Jacques Derrida
sobre a Universidade, a partir de “A universidade sem condigdo” e os textos de O olho da
Universidade. Trata-se de repensar o entendimento do que ¢ a universidade como lugar do
acontecimento e da singularidade da producdo. O artigo de Cairo de Souza Barbosa “Espinoza
e Marx: Proposigdes libertarias da serviddo ultraconservadora” versa sobre as concepgoes
desses dois autores no sentido de discutir a poténcia da coletividade (Espinoza), e as
proposi¢des de Marx sobre a pratica revolucionaria, ambos possibilitando pensar em horizontes
libertérios, implicando os modos de transcender a servidao. “A diferenca sexual como mediagao
do ser social: Marx e o segundo sexo de Simone de Beauvoir” de Nathan Menezes Amarante
Teixeira, discute a forma em que “ a perspectiva de Marx sobre a determinacao do ser social
pelo trabalho ¢ mobilizada por Simone de Beauvoir, assim como em que medida a filésofa vai
além de Marx ao desenvolver uma andlise existencial sobre a presenga corporea a partir dessa
base a0 mesmo tempo em que conceitua o fendmeno da diferenca sexual de um modo especifico
ausente das consideragoes marxistas”. Lua Sarcinelli Santos escreve o texto “Cenas de leitura:

Derrida, Deleuze e a heranga da tradicdo metafisica no sentido de mostrar “as proximidades e
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distancias entre os pensamentos de Jacques Derrida e Gilles Deleuze a partir de uma declaragao
feita pelo ultimo no coloquio de Cerisy-la-Salle”. Francisco Estefogo apresenta “O Surrealismo
como questdo: didlogos imaginados entre Carlo Argan e algumas tradigdes do marxismo”,
visando a discussdo sobre o chamado surrealismo e apresentando um didlogo imaginado entre
este e algumas tradigdes marxistas de critica da arte contemporaneas. “As sociabilidades do
samba na construg¢do da imagem do Rio de Janeiro” de Victor Nigro Fernandes Solis, traz a
sociologia em conversa com a filosofia na tematica do LLPEFIL “Sambalidades”, discutindo
como os sambistas populares foram socialmente aceitos no Rio de Janeiro a partir do inicio do
século XX, e como conquistaram aos poucos “0s espacos nas ruas, pracas ¢ na cena cultural da
cidade”. Paula Vargens trabalha a questdo dos monstros enquanto “categoria politica”, os
monstros enquanto espectros € sua relagdo com a ldgica punitiva. Trabalha o modo como a
imagem do monstro se delineia nos discursos sobre as prisdes e os processos de
encarceramento. “A Origem da Vadiocracia” de Marcelo José Derzi Moraes trata da tematica
da vadiagem e da vadiocracia. “Pensando a partir da desconstru¢do da colonialidade”, diz o
autor, ¢ possivel descortinar a ideia de um devir-vadio do mundo e uma vadiocracia “dentro de
um contexto de herangas coloniais” e a vadiagem como “possibilidade ética.” “O reinado cati¢o
e suas coreografias ontologicas desde os Brasis” ¢ artigo de Rafael Ribeiro da Silva para dar
conta de coreografias ontologicas de Exus e Pombagiras das Umbandas, considerando algumas
entidades arquetipicas e personagens populares, promovendo fissuras nas metafisicas
tradicionais, a partir da desconstrucgdo. A partir inspiracao no livro Glas (Dobre de Finados) de
Derrida, dividido em duas colunas, a esquerda (Hegel) e a direita, Jean Genet e suas flores,
Silvio Luiz Matias da Silva com o apoio de sua orientadora, Dirce Eleonora Nigro Solis,
escreve, considerando a postura da desconstrucao o artigo “As flores, as flores do mal. Obras
Musicais e suas relagdes com Jean Genet, Charles Baudelaire sob a desconstrucdo de Jacques
Derrida”. “Uma Carta para Angela ou prolegdmenos para uma ontologia bébada”, cuja autoria
¢ de Rafael Haddock Lobo apresenta a reflexdo do autor sobre sua “relagdo ao longo da
juventude com a musica de Angela Ro Ro”, procurando, segundo ele, se “emaranhar nessas
profundas ontologias sentimentais e complexas que se apresentam em suas letras,
especificamente em seu disco de estréia de 1979, homoénimo da cantora. No conjunto de artigos
ainda temos de Fabio Borges-Rosario “A desconstrucdo da Filosofia no pensamento de Frantz
Fanon”, onde o autor explora, a partir da leitura de Fanon, a questdo da descolonizagdo e
desconstru¢ao do ensino de filosofia.

Esse numero da Ensaios, publica, ainda, uma resenha, assinada por Cello Latini Pfeil do

livro de Saul Newman “FROM BAKUNIN TO LACAN: Anti-authoritarianism and the
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dislocation of power ( de Bakunin a Lacan: antitautoritarismo e o deslocamento do poder), de
imperdivel leitura.
O que esperamos com esse numero ¢ que os/as interessados/as possam usufruir de modo

produtivo as centralidades e as margens da filosofia.

O Conselho Editorial
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Estar no mundo que tentamos pensar

Guilherme Cadaval®

Resumo

O presente artigo busca pensar a questdo acerca da Universidade no pensamento de Jacques Derrida, a
partir de trés de seus textos sobre o tema, quais sejam, “A universidade sem condicao”, “Mochlos, ou o
conflito das faculdades” e “O principio de razdo ¢ a ideia da universidade”, estando estes dois ultimos
presentes no livro “O olho da universidade”. Trata-se, para o pensador franco-argelino, de pensar a
Universidade como o lugar de producdo de acontecimentos e de obras singulares. Para tanto, ¢é
necessario repensar a estrutura institucional, bem como a prépria topologia do que entendemos por
Universidade.

Palavras-chave: Derrida; Universidade; Obra; Acontecimento; Desconstrugao.

Abstract

This article seeks to think about the question regarding the University in Jacques Derrida’s thinking,
based on three of his texts on the subject, namely, “The university without condition”, “Mochlos, or the
conflict of faculties” and “The principle of reason and the idea of the university", the latter two published
in the book "The eye of the university". For the Franco-Algerian thinker, it is necessary to think about
the University as a place where events and singular works are produced. Therefore, it becomes forceful
to rethink the institutional structure, as well as the very topology of what we understand by University.

Keywords: Derrida; University; Work; Event; Deconstruction.

O mote deste texto me foi dado por duas questdes. A primeira, diz respeito a algo que
Derrida afirma em “A universidade sem condi¢ao”, sobre uma certa ideia de “obra”, sobre como
a universidade sem condicao deveria ser o espago onde se produzem acontecimentos, € onde se
da lugar a “obras singulares”, questdo que me foi suscitada pela leitura de um artigo do
professor Fernando Fragozo?, onde ele indaga justamente o que Derrida quer dizer por “obra”,
e o porqué da sua defesa da realizacdao de obras na universidade. Por outro, os debates mais ou
menos recentes acerca da utilizagdo de “inteligéncia artificial”, tal como o ChatGPT, no &mbito

da educacio, seja por parte de docentes, seja por parte de discentes®.

! Doutor em Filosofia pelo IFCS-UFRIJ. Atualmente realiza pesquisa de pos-doutoramento na UERJ. Este estudo
foi financiado pela FAPERJ — Fundagdo Carlos Chagas de Amparo a Pesquisa do Estado do Rio de Janeiro,
Processo SEI 260003/019662/2022. E-mail: guilherme.bo@gmail.com

2 FRAGOZO, Fernando. Da incondicionalidade: universidade, ciéncias, filosofia. Revista Em Construgdo
(UERJ), Rio de Janeiro, n°® 3, p. 54-62, 2018.

® De fato, o impulso original dizia respeito a uma reportagem publicada hé alguns anos no site da Agéncia Ptiblica,
que tratava de uma denuncia feita por docentes de uma das maiores redes privadas de ensino superior do Brasil,
quanto ao uso de inteligéncia artificial na corregdo de provas discursivas. Mas, devido ao fendmeno mais recentes
de tecnologias tais como o mencionado ChatGPT, optamos por fazer essa referéncia em nota. A reportagem pode
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Pois seria preciso perguntar: a dita “inteligéncia artificial”, tema que hoje mais do que
nunca ocupa o debate publico, tem lugar no interior de uma instituicio dedicada ao
conhecimento humano acumulado ao longo de sua histéria? Por outras palavras: uma
inteligéncia artificial tem a capacidade de preservar aquele que seria o principio e o fundamento
da universidade, a razdo mesma de sua existéncia, uma certa ideia da razdao?

Em “O principio de razdo e a ideia da universidade”, conferéncia pronunciada por
Derrida em 1983, na Universidade de Cornell, ele vai se perguntar, justamente: qual ¢ a
finalidade da Universidade? Para que, afinal, Universidade, em vista de que se institui uma
Universidade? “Quanto eu saiba, jamais se fundou um projeto de Universidade contra a razio.
Pode-se, portanto, razoavelmente pensar que a razdo de ser da Universidade foi sempre a
propria razao™.

Derrida convoca, seguindo a leitura heideggeriana®, o principio de razdo suficiente
leibniziano. A formulagdo mais frequente de tal principio diz: “Nada é sem razdo, ou nenhum
efeito sem causa”®. Ou seja, muito resumidamente, nada do que existe escapa a explicacdo ou
a possibilidade de uma explicagdo racional, causal. A Universidade €, pois, um espago que se
funda tendo em vista este principio, espago regulado por tal principio, € que o conserva, o
sustenta como sua finalidade: a razdo de ser da Universidade ¢ a propria razao, a possibilidade
de dizer o que ¢, por que ¢, reunindo o conhecimento possivel em torno de um centro.

Com uma ligeira alteragdo do vocabulario, a fim de nos aproximarmos mais de Derrida,
podemos dizer que a Universidade ¢ o lugar que tem responsabilidade diante da razdo, no
sentido de que ela € responsavel por responder a, ou pela razdo, a esta espécie de apelo da razao,
que parece convocar a uma explicacdo causal de todas as coisas. Isto € 0 que expressa a formula
que, segundo Derrida, Heidegger considera a mais auténtica e rigorosa do principio de razdo:
“de toda a verdade se pode dar a razio™’.

Ou seja, ndo se trata apenas de afirmar que para todo efeito ha uma causa e para tudo o
que existe uma explicagdo racional, mas que se pode dar a razdo e, portanto, como Derrida vai

colocar na sequéncia de Heidegger, alguém deve ser responsavel por dar a razdo: “Estd em

ser lida em: https://apublica.org/2020/04/laureate-usa-robos-no-lugar-de-professores-sem-que-alunos-saibam/
(acesso em: 10/06/2023)

4 DERRIDA, 1999, p. 131

> Presente no livro Der Satz vom Grund, traduzido e publicado no Brasil como “O principio do fundamento”, pela
Editora Instituto Piaget, 1999.

® DERRIDA, 1999, p. 132.

" Idem.
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jogo, porém, uma responsabilidade [...]. Questdo de responsabilidade, certamente, mas
responder ao principio de razdo e responder pelo principio de razdo sera o mesmo gesto?””®,

Trata-se, ao que tudo indica, de duas coisas diferentes, duas posturas distintas diante
deste apelo do principio de razao. Por um lado, responder ao apelo, significa seguir, ou extrair
as consequéncias disto que diz o préprio principio, segundo o qual para todo efeito ha uma
causa, ou seja, significa simplesmente dar a razdo, “explicar racionalmente os efeitos pelas
causas. E também fundar, justificar, dar conta a partir do principio (arqué) ou da raiz (riza)™.

Ja responder pelo principio de razdo seria uma coisa inteiramente diferente. Pois
significaria interrogar-se a respeito da origem ou do fundamento desse principio que
fundamenta. Responder ao apelo, dar a razao, obedecer aquilo que ele parece exigir, e responder
pelo principio, o que ndo significa necessariamente obedecé-lo: “obedece-se ao principio de
razdo quando se pergunta o que funda esse principio que €, ele proprio, um principio de
fundamento? [...] A razdo da razdo é racional?”°.

Derrida se resguarda de ser acusado de “irracionalismo”. Este pressupoe, afinal, a razao
fundada, fundamentada, mas aqui se trata, justamente de ir por detrds da razio!!, ndo
simplesmente fazendo-lhe oposicao desde fora, mas deixando que ressoe, nem dentro nem fora,
a pergunta acerca de o que pode fundar, em primeiro lugar, uma distingdo tal como entre o
“racional” e o “irracional”. Algo ndo se apresenta nesta oposi¢ao, nao se deixa apreender, e é
exatamente isto que a pergunta pelo fundamento do principio de razdo busca indagar.

Por si s6, no entanto, o principio de razdo ndo basta para efetivamente fundar a
Universidade, falta-lhe o poder de agir para instaurar uma tal institui¢do, servindo-a antes como
uma espécie de carta constitucional. Cortemos, assim, para a cena de “Mochlos, ou o conflito
das faculdades”.

Derrida realiza ai a leitura de um pequeno texto de Kant, intitulado justamente “O
conflito das faculdades”, no qual Kant parece estar tentando preservar um espago, no interior
dessa instituicao artificial chamada Universidade, que ¢ guiado, orientado, ou, como diz ele,

9912

“que tem por fundamento uma ideia da razao”*“. Kant almeja bem delimitar as fronteiras entre

o “fora” e o “dentro” da Universidade, e regular, também, no interior da Universidade, as formas

8 Ibid., p. 133, grifos do autor.

9 Idem.

19 bid., p. 134.

11 Como Derrida afirma que Nietzsche faz em sua “Genealogia da Moral”, dando um passo por detras do moral e
do politico, a fim de explica-los. Cf. DERRIDA, Jacques. Nietzche e a Maquina. Tradugao: Guilherme Cadaval &
Rafael Haddock Lobo. Revista Tragica, Rio de Janeiro, v. 9, n° 2, p. 132.

12 K ANT, 1993, p. 23.
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1))

de conflito entre as diferentes faculdades, de maneira a preservar justamente o lugar dessa
responsabilidade diante da razao.

Quanto ao que jaz no exterior da Universidade, o que Kant chama de “Academia” e de
“Sociedades das ciéncias” — oficinas amadoras operando sem prescri¢ao e regulamento publico,
embora ainda servindo ao interesse da ciéncia, porém a margem da Universidade — ele passa
bastante rapido. Parece ndo enxergar ai qualquer conflito ou concorréncia, como tampouco
nenhuma cooperacao. Derrida, por sua vez, transportando essa passagem para a atualidade,
coloca ai problemas muito maiores ¢ mais assustadores, pelos quais de fato a Universidade se
tornaria a margem do que deveria ser o seu exterior.

Pode-se pensar, tomando o exemplo dos Estados Unidos — onde, talvez mais que em
qualquer outro lugar, essa questdo assume proporgdes e consequéncias tremendas — na
infiltracao, dentro da Universidade, de centros de pesquisa e de interesses extra-universitarios,
tais como: a relagdo entre a Universidade e o complexo industrial-militar, o qual pode tanto
financiar pesquisas, quanto se apossar de pesquisas em andamento em nome da “seguranca
nacional”; ou entre as grandes industrias farmacéuticas e os interesses que elas investem nos
departamentos de Farmacia ou de Biomedicina. Trata-se da fomentagao de um tipo de relagao
entre a Universidade e o capital privado segundo o qual este ultimo ndo investe apenas dinheiro
ou conhecimento naquela, mas, essencialmente, uma tabela de valores economicos que dizem
respeito ao mercado, e que acabam por se imiscuir na propria logica da educagdo. Como diz
Wendy Brown: “O neoliberalismo ndo privatiza apenas [...], ele formula tudo, em todo lugar,
em termos de investimento e valorizacdo de capital, incluindo ai, em especial, os proprios
humanos™®.

Mas o que vai nos interessar € o conflito interior a propria Universidade. Esta se divide

em dois tipos de faculdades. As chamadas faculdades superiores — a teoldgica, a dos juristas e

13 BROWN, Wendy. Undoing the demos: neoliberalism’s stealth Revolution. Nova lorque: Zone Books, 2015, p.
176 (a tradug@o € minha a partir do original em inglés). Essa ¢ uma discussdo bastante atual, e cada vez mais
urgente. De fato, como coloca o Christian Laval em “A escola ndo ¢ uma empresa”, ndo se trata apenas de uma
privatizagio pura e simples, mas tampouco ele é apenas uma parceria financeira, econdmica. E uma troca ativa de
valores, pela qual a educag@o, a formacgao, se torna cada vez mais direcionada aos fins do mercado. Laval diz o
seguinte: “Os centros universitarios servem de cobertura aos interesses privados, trazendo seu aval e sua caugéo
‘cientifica’ a operagdes comerciais € ao trabalho de fazer lobby. Professores e pesquisadores atuam, nesse caso
como porta-vozes desses interesses, inclusive nas revistas cientificas mais prestigiosas. Em certos casos, os fundos
de origem privada limitam, abertamente, a liberdade de pensamento e a reflexao critica”. Ele cita entdo o caso de
um estudante de ciéncia informatica do MIT que se recusou a responder a uma questao durante um exame, mesmo
conhecendo a resposta, sob o pretexto de que um professor, engajado em uma pesquisa para a industria, lhe havia
formalmente imposto segredo sobre esse assunto. E Laval termina: “A conclusdo nao ¢é dificil de tirar: o valor
mercantil das pesquisas ¢ mais importante do que seu escopo de verdade, na medida em que esse termo tenha
qualquer validade na nova configuragdo, ou, para dizer de outra maneira, a verdade, embasamento até entdo da
atividade tedrica, ¢ ‘desmontada’ pelo mercado” (LAVAL, 2004, p. 37).
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1T

a de medicina —, e a faculdade inferior, a filosofica, composta pelas ciéncias naturais, exatas e
humanas. Aqueles que s3o formados pelas faculdades superiores, os eclesidsticos, os
magistrados e os médicos, Kant os denomina “homens de afazeres” ou “técnicos do saber”.
Interessa a estes, afinal, ter retido, quanto a teoria que estudaram na faculdade, apenas “o que ¢
necessario para cumprir uma fungo publica”!*. Eles exercem, com efeito, cargos publicos, sdo
“instrumentos do governo”, cujo interesse ndo € necessariamente o maior bem da ciéncia, mas
antes a capacidade de exercer uma “forte e duradoura influéncia sobre o povo”. Sdo como se
meios a fim de alcangar um fim, ndo possuindo exatamente valor em si mesmos.

Isto porque eles tém a autorizagdo do governo — de acordo com a doutrina deste — a se
dirigir diretamente ao povo, a falar publicamente, ou seja, o saber que eles adquirem nas
respectivas faculdades sdo regulados, quando se trata de torna-los publicos, por uma instancia
exterior & Universidade — o Estado —, e autorizados a serem utilizados como poder, poder de
influéncia, de proferir ordens. Dai Kant chama-los técnicos, pois trata-se de um saber cujo
maior valor esta em sua aplicabilidade precisa.

Contudo, Kant quer ainda descrever e reivindicar, dentro da Universidade, esta
faculdade que funcionaria como uma reguladora, ou uma espécie de tribunal para estes saberes
técnicos dos instrumentos do governo. Esta faculdade, chamada inferior, a Faculdade filosofica,
seria o lugar mesmo onde se resguarda o principio de razdo, a razao de ser da Universidade, e

que teria como unico interesse a verdade e o progresso da ciéncia. Diz Kant:

Importa absolutamente que, na universidade, se dé ainda a comunidade erudita uma
Faculdade que, independente das ordens do governo quanto as suas doutrinas, tenha
a liberdade, ndo de proferir ordens, mas pelo menos de julgar todas as que tem a ver
com o interesse cientifico, i.e., com o da verdade, em que a razdo deve estar autorizada
a publicamente falar; porque, sem semelhante liberdade, a verdade ndo viria a luz
(para dano do préprio governo), mas a razdo € livre por sua natureza e nao acolhe

nenhuma ordem para aceitar algo como verdadeiro.'®
Este €, grosso modo, o modelo da Universidade moderna que conhecemos até os dias
de hoje, o de uma instituicao voltada, ao mesmo tempo, para o ensino e para a pesquisa. E ¢
este modelo que o Derrida vai retomar em “A universidade sem condi¢do”, ao qual vai
subscrever, fazendo ainda a sua defesa, quase nos mesmos termos de Kant: “essa universidade
exige e deveria ter reconhecida uma liberdade incondicional de questionamento e de
proposi¢do, ou at¢ mesmo, € mais ainda, o direito de dizer publicamente tudo o que uma

pesquisa, um saber e um pensamento da verdade exigem”®.

14 KANT, 1993, p. 20.
15 KANT, 1993, p. 22.
16 DERRIDA, 2003, p. 14.
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Mas neste ponto € preciso fazer uma indagagao. Trata-se de acompanhar a argumentacao
de Kant no que ele reivindica este espago no interior da Universidade. Pois podemos dizer que
a Faculdade filosofica se encontra por vezes, em alguma medida, em conflito, em oposigao com
o Estado, na medida em que este ndo tem primeiramente interesse no maior bem da ciéncia,
mas na influéncia que ¢ capaz de exercer sobre o povo. De fato, “O conflito das faculdades”
comec¢a com uma troca de correspondéncias entre Kant ¢ o entdo rei da Prussia, Friedrich
Wilhelm II. O rei exige de Kant justificativas escrupulosas quanto a uma recente publicagao
sua, “A religido nos limites da simples razao”, e afirma que Kant faz “mau uso de vossa filosofia
para deformar e degradar as doutrinas capitais e fundamentais da Sagrada Escritura e do
Cristianismo”, agindo assim “contra as nossas intengdes soberanas, que Vos sd3o muito
conhecidas”, e que, caso nao se retratasse, poderia “esperar infalivelmente medidas
desagradaveis™'’.

E a resposta de Kant, para além das justificativas especificas quanto ao seu texto, ¢
bastante sintomadtica do lugar da Faculdade de filosofia, e estd de fato em perfeita concordancia
com o que ele descreve em “O conflito das faculdades”. Kant afirma que ¢ evidente que ndo

causou danos a religido publica uma vez que este ¢

um livro ininteligivel e ocluso para o publico e representa somente uma disputa entre
eruditos da Faculdade, disputa de que o povo nada sabe; mas, a este respeito, as
proprias Faculdades permanecem livres para publicamente julgar, segundo o seu
melhor saber e consciéncia; e que s6 os mestres populares constituidos nas escolas e
nos pulpitos estdo vinculados ao resultado destas discussdes que a autoridade do pais
sanciona em vista da exposi¢do publica.'®

O que podemos depreender desta resposta? Primeiro, que esse carater “publico” do saber
produzido na Universidade ¢ aquilo mesmo que o liga estreitamente ao poder do Estado. H4 um
limite ai, entre a razao pura e seu livre exercicio de questionamento, e a publicacao daquilo que
tal exercicio produz, dos resultados que alcanga. Significa dizer que Kant, para assegurar, no
interior da Universidade, um espago onde a razdo € livre para se exercer, ele precisa, por outro

lado, destituir esse exercicio de qualquer poder — ou seja, ele precisa distinguir rigorosamente

17 KANT, 1993, p. 11. Derrida inclusive afirma sarcasticamente o seguinte: “Talvez haja entre nés aqueles que
sonhem, em 1980, por diversas razdes, receber uma carta como esta, a carta de um principe ou de um soberano
que permitisse pelo menos situar a lei em um corpo e assinar a censura um mecanismo simples, num lugar
determinado, tnico, pontual, monarquico” (DERRIDA, 1999, p. 87). Mas a troga, € claro, tem um fundo de verdade
e de preocupacdo real. Esse sonho de poder situar a lei em um corpo, estad em contraste com o fato de que, hoje,
“nas democracias ocidentais, essa forma de censura desapareceu quase por completo. As limitagdes proibitivas
passam por vias multiplas, descentralizadas, dificeis de reunir em sistema. A irreceptibilidade de um discurso, a
ndo-aprovagdo de uma pesquisa, a ilegitimidade de um ensino sdo declaradas por atos de avaliagdo cujo estudo me
parece ser uma das tarefas mais indispensaveis para o exercicio e a dignidade de uma responsabilidade” (Ibidem,
p. 144).

18 KANT, 1993, p. 12.
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o saber do poder. Como diz Derrida: “A publicagdo do saber ¢, pois, sujeita a autoridade, mas
ndo o proprio saber”®.

O argumento de Kant para defender o espaco da Faculdade filoséfica € o de que, em
ultima instancia, o saber que ¢ ali produzido e cultivado ¢ essencialmente estranho, heterogéneo
ao carater publico na medida em que este implique em um exercicio de poder, em uma agao,
em uma ordem, por exemplo. De modo que, para garantir & Faculdade filosofica a sua liberdade
de questionamento, o seu compromisso com a verdade, Kant precisa isola-la do espaco publico.
Se isto parece nao concordar com a citagdo mais acima, na qual, segundo o interesse da ciéncia,
“a razdo deve estar autorizada a publicamente falar”, esta contradi¢do ¢ apenas aparente. Pois
o0 espago publico que Kant reivindica aqui, no qual a razdo pode falar, ele se limita ao interior
da Universidade, ao dentro de seus muros ¢ paredes, € ao convivio dos eruditos. Se a faculdade
chamada inferior pode julgar todas as ordens que tenham a ver com o interesse cientifico, ou
seja, o da verdade, ela ndo pode julga-lo junto ao publico, ao povo, mas apenas no interior da
Universidade, onde a sua fala ndo se constitui em uma a¢ao, uma ordem, antes uma constatagao
tedrica, a qual caberia as demais faculdades reconhecer.

E aqui podemos comegar a pensar algo que vai ser essencial para o nosso percurso. A
forma da Universidade, a estrutura segundo a qual ela organiza as suas faculdades, os seus
saberes, estrutura segundo a qual o Estado, na figura do monarca, detentor ultimo do poder,
organiza o seu corpo de funcionarios publicos — ndo se pode dizer rigorosamente que ela seja
exterior ao saber. Tampouco se poderia dizer que ela ¢ simplesmente interior a ele, acontece
apenas que, em ultima instancia, a estrutura da Universidade determina, em grande medida, a
forma do saber que ¢ ali produzido. De modo que Derrida vai dizer: “A institui¢do nio €
somente as paredes e estruturas exteriores que cercam, protegem, garantem ou restringem a
liberdade de nosso trabalho, ¢ também, e j4, a estrutura de nossa interpretagéo”zo.

Ou seja, no que deseja estabelecer as formas de um conflito legal entre as faculdades,
delimitar o fora e o dentro da universidade, as fungdes de cada faculdade, de cada saber — na
tentativa de garantir esse espago para o livre exercicio da razdo pura — Kant estd ao mesmo
tempo aquiescendo a imposi¢do de uma certa forma para este saber que deveria ser, deveria
permanecer absolutamente invioldvel, completamente puro. Pois, se o saber que ¢ trabalhado
na faculdade filosofica deve ser estranho ao poder e a agdo, se ndo deve deter o poder de proferir

ordens, mas apenas de julga-las segundo o interesse da verdade, isto significa que este saber

Y DERRIDA, 1999, p. 104.
20 DERRIDA, 2003, p. 54.
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deve assumir a forma, como veremos em breve Derrida sugerir, de enunciados constatativos,
enunciados de um puro saber teérico que, por principio, seriam inteiramente inconsequentes.

Diz Derrida:

Kant precisa [...] tracar entre a responsabilidade quanto a verdade ¢ a responsabilidade
quanto a agdo uma fronteira linear, um trago indivisivel e rigorosamente
intransponivel. Para tanto, deve submeter a linguagem a um tratamento particular. A
linguagem € o elemento comum entre as duas esferas de responsabilidade [...]. De
certa maneira, Kant ndo fala sendo da linguagem no Conflito das faculdades e ¢ entre
duas linguagens, a da verdade e a da acdo, a dos enunciados tedricos e a dos
performativos (sobretudo a das ordens), que ele quer tracar a linha de demarcacio.
[...] O elemento da publicidade, o cardter necessariamente publico dos discursos [...]
designa o lugar incontorndvel do equivoco que Kant desejaria reduzir. Dai sua
tentagdo: transformar em linguagem reservada, intra-universitaria e quase privada, o
discurso de valor precisamente universal que € o da filosofia. Para que uma linguagem
universal ndo corra o risco de ambiguidade, seria mister, em ultima instancia, ndo
publica-la, ndo populariza-la, ndo divulga-la para um povo que necessariamente a
corrompe?!

O sentido publico, popularizado, acabaria por corromper a linguagem universal da
razdo. “Universal” e “publico” ndo sdo apenas valores distintos, mas antagonicos. A faculdade
filosofica, portanto, deve ser protegida desse meio publico, mas deve, a0 mesmo tempo, uma
vez que cultiva e trabalha em vista deste saber universal, comandar, dirigir questdes as
faculdades que estariam na linha de frente desse contato com o espago extra-universitario. Diz
Kant que a faculdade filosofica “serve para controlar” as faculdades superiores, “e lhes ser util,
porque tudo depende da verdade (a essencial e primeira condi¢cdo do saber em geral); mas a
utilidade que as faculdades superiores prometem em prol do governo ¢ apenas um momento de
segunda classe”??,

Isso constitui o que Derrida talvez chamasse um double bind, a encruzilhada dessa
arquitetonica kantiana da Universidade, na qual a faculdade filosofica, aquela que de fato detém
ou resume o fundamento da propria Universidade, a autoridade do principio de razdo, deve
trabalhar em prol desse principio em vista do seu saber universal e, a0 mesmo tempo, para que
seja e permaneca sendo universal, deve tornar-se particular, privada, deve resguardar-se do
espago publico.

De modo que se forma ai uma espécie de hierarquia, entre este saber universal, do
principio de razdo, e um saber técnico, digamos antes profissional, das faculdades superiores.
Estas formam, de fato, “profissionais”, como disse Kant, “técnicos do saber”, ou “homens de
afazeres”, sujeitos que, a partir da sua formagao, vao exercer uma certa profissdo — os juristas,

os médicos —, isto ¢, vao realizar uma agdo, servir a um fim, a um proposito, uma utilidade, a

21 DERRIDA, 1999, p. 51-22
22 KANT, 1993, p. 31.
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qual ndo necessariamente estard de acordo com o principio de razdo, mas a qual estdo
autorizados a exercer por possuirem para tanto uma certa competéncia. Mas elas nao formam
os auténticos eruditos que a faculdade filosofica forma. E, de fato, como Derrida vai dizer, Kant
“coloca a faculdade dita ‘inferior’ [...], lugar do saber racional puro, onde a verdade se deve
dizer sem controle e sem preocupagdo com a ‘utilidade’, lugar onde se retinem o proéprio sentido
e a autonomia da Universidade, acima e fora da formacdo profissional”?.

Comecamos, com isso, a nos avizinharmos daquela questdo acerca da obra, como
colocada acima, e que vai dizer respeito justamente a esta figura do erudito, ou melhor, do
professor, mas ao mesmo tempo da profissdo e do professar.

De fato, estas trés palavras derivam de uma mesma origem latina, profiteor, que
significa tanto “declarar abertamente, declarar publicamente”, quanto “prometer ou garantir”,
quanto ainda “fazer profissdao de”, por exemplo, “ensinar”. Derrida diz que, em inglés, segundo
o dicionario Oxford, antes do ano de 1300, seu tnico sentido era religioso. “Fazer profissdo de”
significa “Fazer os votos de alguma ordem religiosa”. Portanto, professar implica uma
declaracao de algum modo performativa, uma “profissao de f&”.

Derrida se vale aqui de uma distingdo que lhe ¢ muito cara, feita pelo filésofo da
linguagem John Austin, em um livro chamado “How to do things with words”, que em portugués
se traduziu por “Quando dizer ¢ fazer”. Resumidamente, Austin distingue entre dois tipos de
enunciados. O enunciado constatativo, que ¢ aquele no qual a verdade ou a falsidade estd em
jogo. Portanto, quando eu digo “O livro est4 sobre a mesa”, esse enunciado, ou ¢ verdadeiro,
ou ¢ falso, mas, independentemente disso, se for falso que o livro esta sobre a mesa, ndo ¢ o

meu enunciado que vai alterar esse estado de coisas.

Z DERRIDA, 1999, p- 154. E essa é uma discussao que o Derrida assume, tomando, até certo ponto, o partido de
Kant. Ele se pergunta: “Tem a universidade por missdo essencial produzir competéncias profissionais, que podem,
as vezes, ser extra-universitarias? [...] A nova responsabilidade do ‘pensamento’ de que falamos ndo pode deixar
de ser acompanhada, pelo menos, de um movimento de reserva, e mesmo de rejeicdo, em relacdo a
profissionalizagdo da Universidade [...], que ordena a vida universitaria para as ofertas ou procuras do mercado de
trabalho e se regula por um ideal de competéncia puramente técnico” (ibidem, p. 152). Mas aqui talvez devéssemos
ir um pouco além do que diz Derrida. Pois esta universidade voltada para o mercado de trabalho, ela nao se regula
por um “ideal de competéncia puramente técnico”. A técnica ndo €, aqui, um puro saber fazer. Trata-se de uma
formag@o para o mercado de trabalho que ndo ¢ apenas a execugdo mecanica de uma técnica. O Laval diz o
seguinte: “Supos-se, durante longo tempo, que havia um conflito inevitavel entre a finalidade precisa de preparar
uma crianga para o trabalho e o objetivo de cultivar seu espirito. Na medida em que as empresas tém necessidade
de trabalhadores com qualifica¢des técnicas especificas, esse conflito é sempre muito real. Porém, cada vez mais,
as qualidades mais importantes exigidas no mundo do trabalho e aquelas que as empresas querem encorajar as
escolas a ensinar, s3o de ordem mais geral. A adaptabilidade, a faculdade da comunicagdo, a de trabalhar em
equipe, de mostrar iniciativa — essas qualidades e outras competéncias ‘genéricas’ — sdo, agora, essenciais para
assegurar a competitividade das empresas” (LAVAL, 2004, p. 58-9). Nao se trata, portanto, de uma competéncia
puramente técnica, mas genérica, uma série de valores que ndo formam apenas um trabalhador mecénico, mas um
auténtico cidaddo do mercado, cuja propria subjetividade se vé atravessada por interesses mercadologicos.
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Quanto aos enunciados performativos, sdo enunciados em que ndo estd em jogo a
verdade ou a falsidade. Um exemplo que Austin emprega ¢ o de uma cerimdnia de casamento.
Quando uma das pessoas diz “Eu aceito”, este enunciado ndo constata nenhuma verdade,
tampouco nenhuma falsidade, ele implica, antes, uma promessa, um comprometimento, e,
portanto, uma a¢do. Em uma palavra: o enunciado performativo realiza, torna efetivo aquilo
mesmo que ele enuncia.

A partir disso parece possivel ver com mais clareza a que tipo de enunciado Kant reduz
ou limita a Faculdade filosofica, a fim de salvaguarda-la. Trata-se de produzir enunciados
teodricos, que constatam alguma coisa, constatam, por exemplo, a racionalidade ou a
irracionalidade de uma ordem proferida. Dai o lugar da Faculdade filosofica ser o de um juiz,
daquele que julga. Ao ndo estar comprometida com a agdo, ou seja, ao ndo poder produzir
enunciados performativos, ela esta autorizada a responder apenas ao apelo da razao pura, ndo
detendo nenhum outro interesse.

E aqui a discussdo entre Kant e Derrida ¢ bastante interessante. Pois o Derrida nao quer,
¢ claro, simplesmente recusar os enunciados tedricos, de tipo constatativo. De fato, ele quer
introduzir ai uma certa ambiguidade, através da figura do professor, e a partir desse terreno
comum aberto pela palavra latina profiteor.

Trata-se de pensar que o professor, tendo em vista que professa, ou seja, tendo em vista
que declara abertamente e publicamente, e, por isso, garante, promete, se compromete com um
saber, atesta a sua fé em um saber — trata-se de pensar que o professor, a0 mesmo tempo em
que ocupa o lugar do constatativo, ocupa também o lugar do performativo. Derrida diz o
seguinte:

Numa universidade classica, segundo a defini¢ao corrente, pratica-se o estudo, o saber
das possibilidades normativas, prescritivas, performativas e ficcionais [...] que
constituem preferencialmente o objeto das Humanidades. Porém esse estudo, esse
saber, esse ensino, essa doutrina deveriam pertencer a ordem teorica e constatativa. O
ato de professar uma doutrina pode ser um ato performativo, mas a doutrina nao o

é.24

Portanto, novamente podemos afirmar aqui que mesmo o saber produzido naquela
faculdade que reconhece como Unica autoridade o principio de razdo, ele ndo ¢ inteiramente
distinto, ndo estd completamente apartado da realidade institucional da razdo que ele defende e
cultiva. A Universidade, afinal, € como se a razao instituida, a razao colocada no mundo. De
modo que, se a doutrina ¢ da ordem de um saber tedrico-constatativo, o ato de professar a

doutrina ¢ da ordem de um performativo, na medida em que atesta a sua fé na razao diante de

24 DERRIDA, 2003, p. 46.
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uma instituicdo, em um contexto institucional com o qual a razdo esta negociando, com o qual
tem de negociar. Esta ¢ a dimensao de performatividade de um saber que, de sua parte, ndo ¢
performativo.

Derrida quer desenterrar essa ambiguidade do que seja o “professor”, a fim de abrir uma
certa possibilidade ai, quer dizer, a fim de entender que o saber tedrico-constatativo, que seria
por exceléncia o saber daquela faculdade que representa a propria esséncia da Universidade,
ele nunca existe por si mesmo, de forma pura. De modo que o professor tem uma certa

responsabilidade performativa de

[...]Jcolocar ou reconhecer com os estudantes e a comunidade de pesquisadores que,
em cada uma das operagdes que juntos tentamos (uma leitura, uma interpretagdo, a
construgdo de um modelo tedrico, a retdrica de uma argumentacéo, o processamento
de um material histérico ¢ até mesmo uma formalizagdo matematica), um conceito
institucional € posto em jogo, um tipo de contrato assinado, uma imagem do seminario
ideal construida, um socius implicado, repetido ou deslocado, inventado,
transformado, ameacado ou destruido.?®

Trata-se de reivindicar para o professor a possibilidade de produzir acontecimentos,
dando lugar a obras singulares. Mas a obra, aqui, ndo ¢ necessariamente produzida como um
objeto, tal como a “Gramatologia” ou a “Critica da Razdo Pura” seriam obras, mas também
como uma certa experiéncia performativa na propria atividade do professar. Derrida distingue
a profissdo em sentido rigoroso — que envolve o professar, a fé, a performatividade —, da

profissdo em um sentido mais fraco, a qual de fato se assemelharia mais a um oficio. Diz ele:

E preciso realmente assinalar que os enunciados constatativos e os discursos de puro
saber, na Universidade ou noutra parte, ndo dependem, enquanto tais, da profissao em
sentido estrito. Talvez dependam do ‘oficio’ (competéncia, saber, habilidade), mas nédo
da profissdo entendida num sentido rigoroso. O discurso de profissdo ¢ sempre, de
uma maneira ou de outra, livre profissdo de fé; ele ultrapassa o puro saber técnico-
cientifico no compromisso da responsabilidade.?

A grande diferencga aqui ¢ justamente o compromisso da responsabilidade. Como se
responde, afinal, como se assume a responsabilidade — tal como perguntdvamos mais acima —
diante do apelo da razdo, diante do principio de razdo? Parece-me que € justamente uma
diferenca de escuta e, por isso, de resposta ao principio de razdo — responder “ao”, responder
“pelo” — que esta em jogo aqui, e € justamente ela que nos leva a conjugar as duas questdes que
haviamos colocado no inicio, acerca da obra, e da inteligéncia artificial.

A resposta de Kant, a resposta da propria instituicao filosofica, sempre tendeu a tomar
o principio como dado, fora de davida, e trabalhar, portanto, para a sua institui¢do, para

determinar as formas, as condi¢cOes de sua habitacdo no mundo. Contudo, defender esse

25 DERRIDA, 2003, p. 54.
26 DERRIDA, 2003, p. 39.
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principio, a liberdade que ele pressupde, implicou também em retird-lo do mundo, isola-lo de
qualquer contato com o que seja publico. Significou, pois, uma certa operacdo junto a
linguagem, um certo tratamento da linguagem, pelo qual ela, restringindo-se a privacidade
intra-universitaria, poderia dizer, ao mesmo tempo, o universal. Contanto o seu dominio sobre
a linguagem, segundo a verdade ou a falsidade, a razdo ou a ndo-razdo, fosse absoluto, ela
poderia, enfim, servir ao principio de razdo na sua pretensao de explicar a totalidade do que

existe. A linguagem, grande tribunal da razao, torna-se o lugar de algo como um calculo:

A tecnologia dos computadores, dos bancos de dados, das inteligéncias artificiais, das
maquinas de tradugdo, etc. constrdi-se sobre essa determinagdo instrumental de uma
linguagem calculavel. A informagdo ndo informa somente fornecendo um contetdo
informativo, ela da forma. Ela instala o homem em uma forma que lhe permite
assegurar o seu dominio na Terra [...]. Tudo isso deve ser meditado como efeito do
principio de razdo ou, mais rigorosamente, de uma interpretacdo dominante desse
principio, de uma certa acentuagdo na escuta que fazemos a seu apelo. 2’

Diziamos no inicio que o que espantava na utilizacao de inteligéncia artificial no &mbito
do ensino, da formagdo, seria o fato de que isto estaria contra o principio fundamental da
Universidade, que ¢ o principio de razdo. Uma maquina ndo pensa autonomamente,
espontaneamente, sendo que ¢ sempre pré-programada para “pensar”, para responder assim ou
assado a esta ou aquela questdo, ou seja, na sequéncia de certa interpretagdo dominante do
principio de razdo, tomar a linguagem como sendo da ordem do calculével, do programavel.

E ai precisamente que surge, para Derrida, a responsabilidade do professor junto a obra.
Se o saber que ele detém ¢ de tipo tedrico-constatativo, o seu professar ndo €, ou seja, a maneira
como ele se coloca junto a institucionalidade da razdo, junto ao apelo da razdo e a sua mania de
calculabilidade, ja ndo ¢, ndo pode ser da ordem do tedrico-constatativo.

Contudo, e aqui a discussdo fica realmente mais interessante e essencialmente
incontrolavel: se o professar ndo ¢ da ordem do teodrico-constatativo, tampouco ¢ da ordem do
simplesmente performativo. Derrida entende que o par performativo-constatativo: “teria ainda
procurado, na Universidade, tranquilizar a Universidade quanto a mestria soberana de seu

dentro, quanto a seu poder em si, seu proprio poder”?8. Pois o contexto necessario a toda

27 DERRIDA, 2003, p. 72-3. Retomando uma citagio anterior, na qual o Derrida fala que em cada operagio tentada
na universidade, um conceito institucional ¢ posto em jogo, mas invertendo-a para mostrar a sua contrapartida,
lemos: “quando leio certa frase de determinado contexto em um semindario (uma réplica de Socrates, um fragmento
do Capital ou de Finnegans Wake, um paragrafo do Conflito das faculdades), ndo cumpro um contrato ja existente,
posso também escrever e preparar a assinatura de um novo contrato com a instituicao, entre a instituicao e as forgas
dominantes da sociedade” (DERRIDA, 2003, p. 53). Qual ¢ a possibilidade do contrato, de escrever ou preparar a
assinatura de um novo contrato com a institui¢do, se esta é representada por uma inteligéncia artificial? Um robd
pode certamente fazer valer um contrato, mas ele pode assumir a responsabilidade de assinar um novo contrato,
repensando o conceito institucional? E preciso perguntar, afinal: quem responde?? Dai a discussdo acerca da
responsabilidade ser tdo urgente.

28 DERRIDA, 2003, p. 81.
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operacdo performativa ¢ ainda um contexto institucional, regido por certas convengdes,
portanto, ¢ da ordem do calculavel. Se pensarmos no exemplo de Austin, quanto a cerimonia
de casamento, embora, ao dizer “Eu aceito”, isto implique em uma a¢ao, em um acontecimento,
este acontecimento tem um sentido fraco, pois se da num contexto em que tal enunciado
reconhece, para ser efetivo, para se constituir, de fato, em uma agdo — todos os poderes
estabelecidos, seja o de uma igreja, seja o da instituicdo casamento, seja o de um cartorio etc.
Alguma coisa acontece, ali, de fato, mas nao ¢ um acontecimento em sentido forte, no sentido
em que Derrida o deseja pensar aqui, como isto que suporia “uma irrup¢do que rompesse o
horizonte, interrompendo toda organiza¢do performativa, toda convengdo ou contexto
dominavel por uma convencionalidade”?.

Ou seja, quanto a questdo da obra, do professor como este que produz obras, ou deveria
ter o direito para tanto, ela ndo se limita simplesmente a uma performatividade do saber, ou
melhor, a performatividade do professor enquanto funcionario publico, que se compromete ao
cumprimento de certas convengdes que o instituem como professor. A questdo da obra ¢ a
questdo que, assumindo essa situacdo, ¢ assumindo ainda a distingdo entre performativo e
constatativo, consegue passar além dela, na medida em que faz algo acontecer a esse saber
teorico-constatativo que ele professa, excedendo tanto o limite do teoretismo, quanto o limite
da performatividade prevista na convengao. A obra é o imprevisivel, o que acontece, o que vem.

Se entendermos a producgdo de acontecimentos, na forma de obras singulares, como algo
que esta inserido privilegiadamente na Universidade, que tem o seu chdo, o seu enraizamento
na Universidade, mas que, por outro lado, esta como se em constante negociagdo com um certo
fora da Universidade, talvez consigamos enxergar melhor essa questdo, colocando-a sob outra
perspectiva, que ndo necessariamente vai entender pelo termo “Universidade” um edificio com
seus muros e cercas, nem mesmo uma “totalidade ensinavel do saber”, como diz Kant. Trata-
se de pensar, como diz Derrida, uma “outra topologia” da Universidade, uma tal que ndo
necessite da interioridade de um edificio, de um departamento, de um semindrio etc.

Significa dizer que a questao da obra, da producao de acontecimentos e de obras singulares por
parte de professores, ndo limita nenhum destes termos, nem a profissdo de professor
universitario, nem a obra como livro, ou mesmo como obra de arte. Pois a disputa ndo ¢

simplesmente teodrica, ou seja, ela ndo se da tdo somente no interior da universidade, como diz

2 DERRIDA, 2003, p. 77.
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Derrida, “A decisdo do pensamento ndo pode ser um acontecimento intra-institucional, um
momento académico”:

A Universidade sem condigdo ndo se situa necessariamente, nem exclusivamente, no
recinto do que se chama hoje a Universidade. Ela ndo ¢é necessariamente,
exclusivamente, exemplarmente representada na figura do professor. Ela tem lugar,
procura seu lugar em toda parte onde essa incondicionalidade pode ser anunciada. Em

toda parte, onde ela se dé, talvez, a pensar. As vezes, sem divida, para além de uma

l6gica e de um léxico da ‘condig¢io’.!

Esse transbordamento quem sabe reste sempre nao apreendido, mesmo inapreensivel,
uma vez que, ndo se deixando condicionar, tampouco aparece para uma economia universitaria

classica. Mas, pensar comeca talvez ai.
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Espinosa e Marx: Proposicdes libertarias da servidao ultraconservadora

Francisco Estefogo®

Resumo

Apesar dos avangos tecnologicos, cientificos e sociais, preludios de celeiros ontologicos e
epistemologicos, o que, a primeira vista, possibilitariam a participacdo mais ativa, livre e democratica
da sociedade, a contemporaneidade esta vilipendiada por realidades menos promissoras, mais
anatematizadas e opressoras, decorrentes de operagdes politicas ultraconservadoras. Além desses
arroubos ¢ da possivel ameaga de destruicdo no tecido social, concernente a multidiversidade, as
autoridades tendem a regimentar seguidores, inclusive civis, que, alienados, igualmente propagam na
sociedade acdes de cunho regulatdrio. Fundamentado nas concepgdes de Espinosa (2009, 2019), no que
tange a poténcia da coletividade, bem como nas proposi¢des de Marx (2013, 2006, 1994, 1978, 1968),
relacionadas a pratica revolucionaria como horizontes libertarios da serviddo ultraconservadora, este
ensaio objetiva refletir sobre maneiras de transcender a servidao, limitadora da liberdade, oriunda das
relacdes assimétricas de poder, de subordinagdo e de exclusdo social.

Palavras-chave: Ultraconservadorismo; Multidiversidade; Coletividade; Pratica revolucionaria;
Horizontes libertarios.

Abstract

Despite the technological, scientific and social advances, preludes of ontological and epistemological
sources, which, at first sight, would enable a more active, free and democratic participation of society,
contemporaneity is vilified by less promising realities, more anathematized and oppressive, resulting
from of ultraconservative political operations. In addition to these outbursts and the threaten of
destruction to the social context, concerning multidiversity, some authorities tend to regiment followers,
including civilians, who, alienated, also propagate regulatory actions in society. Based on Spinoza's
conceptions (2009, 2019), regarding the power of the collectivity, as well as on Marx's propositions
(2013, 2006, 1994, 1978, 1968), related to revolutionary practice as libertarian horizons of
ultraconservative servitude, this essay aims to reflect on ways to transcend freedom-limiting servitude
arising from asymmetrical relations of power, subordination and social exclusion.

Key-words: Ultraconservatism; Multidiversity; Collectivity; Revolutionary practice; Libertarian
horizons.

Introducio

A hodiernidade est4 atravessada eminentemente por acontecimentos, fendmenos sociais
e narrativas demiurgicas, dificilmente imaginadas nos idos dos séculos passados, sobretudo,
dos XVII e XVIII, apogeu do racionalismo e do iluminismo. Embora os avangos tecnologicos,
cientificos e sociais, preludios de mananciais ontologicos e epistemologicos, sejam, a rigor,
ubiquos e patentes, o que, a rigor, possibilitariam a participacdo mais ativa e democratica da

sociedade, a contemporaneidade esta vilipendiada por realidades menos promissoras e mais
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anatematizadas e opressoras, decorrentes de operagdes politicas ultraconservadoras. Como
consequéncia, episodios de submissdo, passividade, tirania e serviddo se espraiam na vivéncia
cotidiana de varias partes do mundo, posicionando o cidaddo e a cidadd em situagdo de
inferioridade e de heteronomia. A depender de algumas culturas do ponto de vista politico, as
vezes, alguns modos de ser e estar no mundo sdo simplesmente vistos como inexistentes.

Nos ultimos anos, varias partes do planeta enfrentam riscos antidemocraticos, na esteira de
narrativas ultradireitas, antessala do fascismo e do poder ditatorial. A Hungria, a Itilia ¢ a
Suécia, para citar somente alguns exemplos, sdo paises que estdo sob o comando de governantes
que se perpetuaram no poder a custa da contemporanea onda ultraconservadora. Mesmo os
EUA e a Franca, democracias consolidadas por décadas, depois da turbulenta celeuma
trumpista®® e da ameacga de Marine Le Pen®*, politica da ultradireita francesa, despontam como
nagdes com a participacao democratica ameagada.

O futuro parece reservar outros regimes politicos nacionalistas, antiliberais e
extremamente autoritarios. Na Argentina, por exemplo, o deputado de ultradireita Javier Milei®
ganha notoriedade nas pesquisas eleitorais. Entre outras medidas silenciadoras, o fim dos
ministérios da Educagdo e do Desenvolvimento Social estdo na mira no candidato
ultraconservador. Ademais, o proximo candidato republicano ao poder executivo dos Estados
Unidos, Ron DeSantis, atual governador da Flérida, recentemente criou a lei “Don  say gay”®®
para criminalizar as institui¢des de ensino que discutem questdes orientagdo sexual e identidade
de género. Além desses arroubos e da possivel destrui¢do no tecido social, no que diz respeito
a multidiversidade, as autoridades tendem a regimentar seguidores, inclusive civis, que,
alienados, também propagam na sociedade ag¢des de cunho regulatorio. Opressao,
silenciamento, controle, intolerancia, dentre outros riscos homogeneizadores, desenham-se
num horizonte de serviddo, posto que agir, ser, desejar e viver, além das obrigacdes dos
individuos para a convivéncia harmoniosa na pdlis, sdo deliberadamente naturalizadas por
forgas externas substancialmente calcadas no poder.

Mais particularmente, paladinos no combate a desigualdade social, algumas liderancas
globais, munidos de retdricas silenciadoras e beligerantes, tiveram suas mentes sequestradas
pelo desdém de estultices e de pendores ultraconservadores, bem como de situagdes de

exclusdao. Recentemente, a primeira-ministra da Italia, Giorgia Meloni, por exemplo, ordenou

33 https://www.revistavoto.com.br/comeca-a-turbulenta-era-trump/
34https://oglobo.globo.com/mundo/quem-marine-le-pen-que-ameaca-um-segundo-mandato-de-macron-na-
presidencia-da-franca-1-25466397

% https://outraspalavras.net/direita-assanhada/a-ultradireitaargentina-tem-seu-bolsonaro/
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que o conselho de Mildo proibisse a emissdo de registros de nascimento de filhos e filhas de
casais homoafetivos®’. Além desse arroubo fascista e preconceituoso, num ato de retrocesso, a
Suprema Corte Americana suspendeu a decisdo que garantia o direito ao aborto®, conquistado
ha 50 anos, em 1973. Na esteira da retrocedéncia, ha pouco tempo, o estado norte-americano
de Wyoming baniu o uso de pilulas abortivas®®. Esses impetos afora, influenciado pelo livro
intitulado 4 Farsa lanomami, o governo do ex-presidente Jair Bolsonaro ignorou 21 pedidos

940, A vista dessa negligéncia,

de ajuda dos Yanomami durante a pandemia da COVID-1
possivelmente devido a conivéncia do poder executivo, o avanco do garimpo ilegal na reserva
indigena contaminou os rios com merctrio, bem como devastou florestas*! e outras areas
indigenas. Em situacdo de total desassisténcia, mortes, doengas e desnutri¢do sdo algumas das
consequéncias que afetam a referida etnia.

A partir dos exemplos desses atos individualistas e praticas politicas perversas, ¢
evidente que, embora vivamos no multifacetado e tecnologico século XXI, estamos saturados
pelas ameacgas dos desencantos, pela inibigdo da nossa capacidade criativa e pelo esfacelamento
da nossa poténcia de viver. Essas dores sao normalmente decorrentes dos sofrimentos, das
incertezas e das injusticas sociais, pois, como ja aludido, alguns Estados sdo regidos por
decisdes estabelecidas unilateralmente, deliberadas a revelia dos desejos alheios, como forma
de praticas politicas de dominagdo. Instaurada a cizania, urge que se reflita sobre como essas
resolugdes monocraticas afetam as vidas, em particular, dos individuos envolvidos diretamente,
e acerca dos modos que a sociedade, como forga politica e coletiva, pode superar tais
aviltamentos de relacdes de poder assimétricas, de subordinagdo, de servidao e de exclusao
social.

Para citar apenas algumas mazelas sociais, a inseguranga alimentar, as ameagas
sanitarias, a exploracdo, o racismo, a negligéncia infantil, também dos idosos e dos povos
originarios, assim como a deslegitimagdo social sdo notorias mundialmente. Muitas vezes,
decorrentes dos opressores devaneios politicos € econdmicos, as determinagdes sdo plenamente
impostas de forma dogmatica e opressora pelo impeto ultraconservador e pela perpetuagao do
poder. Além dos danos fisicos, morais e psicologicos, ferem a condi¢cdo de liberdade do ser

humano e, por consequéncia, esmaecem o vigor de viver.

37 https://veja.abril.com.br/mundo/governo-italiano-pede-que-milao-nao-registre-filhos-de-casais-homoafetivos/
38 https://www.cnnbrasil.com.br/internacional/suprema-corte-dos-eua-reverte-decisao-que-garantia-direito-ao-
aborto/

% https://www.poder360.com.br/internacional/governo-de-wyoming-nos-eua-proibe-pilulas-abortivas/

40 https://www.bbc.com/portuguese/articles/cgxn8141x240

1 https://www.jota.info/opiniao-e-analise/colunas/reg/a-tragedia-yanomami-e-a-anm-08022023
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Nesse esteio, de acordo com Espinosa (2009, 2019), se o individuo ¢ conduzido por
alguma regulacdo e controle, sua natureza de ser livre esta restrita. Dessa forma, se torna um
apéndice do mundo, com uma poténcia limitada de ser e agir em face das for¢cas dogmaticas
externas. Como na perspectiva espinosista a liberdade, uma vez entendida como processo
ontoldgico e como pratica e modo de existéncia, ¢ inerente ao ser humano, mecanismos de
reflexdo sdo centrais para a compreensdo dessas afecgdes deletérias. Para tanto, o fildsofo
holandés alerta para que, como somos seres de acdo, a vontade ¢ a paixao, molas propulsoras
do nosso agir, sao oriundas do mundo externo. Na contramao, a concep¢ao espinosista entende
que o aumento da capacidade de ser livre imbrica agdes coletivas, aliangas e conexdes, bem
como a construgdo de interdependéncias e ajuda mutua para, assim, poder ser, agir, desejar e
viver na conveniéncia das relagdes necessarias entre os individuos para o equilibrio da polis.
Dessa forma, Espinosa (2009, 2019), defensor ferrenho da poténcia humana contra todos os
tipos de tirania, entende a politica como participacao coletiva e de igualdade oportunidades.
Trata-se de uma comunhdo democratica que preserva a identidade e a conquista da liberdade
ao mesmo tempo que conduz, a rigor, a0 bem comum coletivo e a eliminacdo da desigualdade.
Destarte, para o pensador holandés, o Estado ¢ a instincia da sociedade que deve integralmente
garantir a todos cidadaos e cidadas o exercicio de liberdade na sua plenitude. Caso o Estado
cerceie a livre forma de ser, agir e viver dentro dos limites legais da sociedade e, contrariamente
impde uma maneira de pensar, um regime de violéncia se instaura. Esse conflito pode ser
resolvido por meio da razdo que, para Espinosa, diz respeito a uma circunstancia quando “um
afeto ndo pode ser refreado nem anulado sendo por um afeto contrario e mais forte do que o
afeto a ser freado” (ESPINOSA, 2009, Etica IV, prop. 7).

Nessa mesma toada, considerando que a vida humana se orienta para a expansio da
liberdade e defendendo a igualdade social, Marx (2013) propde a prdaxis revolucionaria como
meio de superar a opressdo e a alienagdo com vistas a libertagdo. Para o filésofo alemao, a
liberdade deve ser constituida na prdxis de modo que a subjetividade, num processo coletivo e
histérico, seja a forca catalisadora para a libertacdo. A atividade pratica, esmerada na
coletividade, no pensamento critico e, principalmente, na criatividade, atividade imanente do
ser humano, oportuniza contextos para que o existir se fortaleca, questione e transforme o status
quo. Dito de outra forma, a liberdade, que estéd relacionada a frui¢do das poténcias humanas,
bem como a realizacdo da vida material e espiritual, pode ser defendida e conquistada a partir
de atos praticos coletivos, ancorados socio historicamente. Apreende-se, assim, que o ser
humano ¢ um agente sdcio-historico e, a vista disso, construtor da realidade que transcende suas

necessidades e limites. Em oposicao aos feitos ultraconservadores, a prdxis revolucionaria
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marxista ¢ um contraponto no que diz respeito a mera existéncia reativa ao que ¢ injustamente
instituido. Pelo contrario, o existir humano, para Marx (2013), é pura agdo em relacdo as
condi¢gdes impostas. No mais, o estado livre de ser e agir esta intimamente relacionado aos
avangos ontoldgicos e epistemologicos. Na contramao, o autoritarismo e a servidao delimitam
a poténcia de criar e transformar.

Numa perspectiva filosofica, este ensaio objetiva refletir sobre maneiras de transcender
a servidao, limitadora da liberdade, oriunda das relagdes assimétricas de poder, de subordinagao
e de exclusao social, assentado nos pressupostos espinosistas, no que se refere a poténcia da
coletividade, bem como nas concepgdes marxistas, concernente a pratica revolucionaria como
horizontes libertarios da serviddo ultraconservadora. A luz dessa proposi¢io filosofica de
interlocugdo entre os dois filosoficos, a conjuntura hodierna das injustigas sociais, da submissao
e da opressao pode ser uma possibilidade coletiva de deliberagdes para a composi¢ao de
realidades, atrelados a imanéncia humana de um dos modos da substancia da totalidade, como
armamentos de resisténcia contra a servidao e a alienagdo das verdades impostas e ditas como
pétreas.

Para tanto, primeiro serao discutidas as concepgoes filosoficas de Espinosa (2019, 2009)
e Marx (2013, 2006, 1994, 1978, 1968) relacionadas a liberdade como uma operagio ética no
plano da imanéncia ¢ da composi¢do de encontros, de modo que convirjam para o vigo da
coletividade na participagdo democratica no que diz respeito aos rumos da sociedade, bem como
na centralidade da prdxis para a construgcdo epistemoldgica, ontologica e libertaria.
Posteriormente, a partir de alguns episoédios da contemporaneidade, derivados de execucdes
politicas monocraticas e ultraconservadoras, veiculados nas midias, reflexdes serdo feitas
concernentes a natureza da humanidade referente a conquista da liberdade embasada da forga
produtiva coletiva e, dessa maneira, da superacdo das condutas ultraconservadoras que
atravessam a modernidade e se alastram pelos confins do planeta. Sobreleva notar que o esforgo
coletivo emancipatorio e libertario frente a serviddo ultraconservadora, apesar das
circunstancias autoritdrias de algumas nacdes, ¢ imanente do ser humano. Na sequéncia,

consideragdes finais serdo tecidas a luz das propostas e desenvolvimento deste estudo.

Interlocucdes entre Espinosa e Marx
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Espinosa (2019, 2009) entende que os principios universais do cosmo legitimam tudo o
que nos cerca: as montanhas, os rios, o céu, os planetas, todos os tipos de vida animal, vegetal,
mineral, enfim, a completa totalidade da substancia, sendo que tudo estd interligado, sem
qualquer segregacao. Numa visao monista, tudo compde o uno, ou seja, a eterna natureza.
Assim, o ser humano ¢ um dos modos da substancia, portanto, expressdo do corpo e da mente,
compreendidos numa relagdo ndo hierarquica, sem superioridade ou causalidade da mente na
relagdo ao corpo, tampouco o inverso (CHAUI, 1995, 2011).

Como, para Espinosa (2019, 2009), o ser humano ¢ movido pelos sentimentos, desejos
e paixoes, inexoravelmente decorrentes do mundo exterior, o filosofo entende a liberdade como
uma consequéncia ativa dos afetos, pois esta submetido as afec¢des e a poténcia de viver
(conatus). A vista disso, as emogdes relacionadas a dor, ao 6dio e a tristeza, por exemplo,
diminuem essa for¢a. Em contrapartida, as atinentes a alegria, a esperanca e ao amor aumentam
esse vigor. O fortalecimento dessas afec¢des nobres frente ao enfraquecimento das tristes se
refere a ética espinosista, isto €, “a coisa que existe exclusivamente pela necessidade de sua
natureza e que por si so é determinada a agir. E diz-se necessaria, ou melhor, coagida, aquela
coisa que é determinada por outra a existir e a operar de maneira definida e determinada.”
(ESPINOSA, 2009, Etica I, def. 7). Dito de outra forma, a impossibilidade de administrar esses
afetos redunda na servidao, definida por Espinosa como “a impoténcia humana para regular e
refrear os afetos. Pois o homem submetido aos afetos ndo esta sob seu proprio comando, mas
sob o do acaso, a cujo poder estd a tal ponto sujeitado que é, muitas vezes, for¢ado, ainda que
perceba o que é melhor para si, a fazer, entretanto, o pior” (ESPINOSA, 2009, Etica 1V,
prefacio).

Espinosa (2009) define o conhecimento como o mais potente dos afetos, posto que, por
meio de uma analise critica da capacidade de afetar e ser afetado, é possivel aceitar e/ou negar
certas ideias, de modo a evitar os encontros que geram afetos infelizes e, igualmente, fomentar
0s que suscitam contentamento. Em outras palavras, a liberdade depende do conhecimento das
afeccoes que a coibem e das que a intensificam. A liberdade, portanto, pela perspectiva
espinosista, ¢ um conceito ontoldégico, ético-politico, bem como epistemologico.

Esse movimento ¢ o que direciona o desenvolvimento da razdo que, assim, oportuniza
a convivéncia em sociedade. Apreende-se, entdo, que os saberes sdo os artefatos culturais para
se conquistar a liberdade. Ou entdo, uma vez parte da natureza, o ser humano resiste para
perseverar na existéncia e pressupde a necessidade do uso da razdo para conquistar e garantir o
santo graal, ou seja, a liberdade. Nesse sentido, pela 6tica marxista, contanto que a natureza

seja reconhecida como um fendmeno racional e, sendo assim, razao em si mesma, a consciéncia
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ndo hesita diante da superagdo das resolugdes monocraticas que afetam as vidas de alguns
grupos minoritarios, como sera mostrado mais adiante, ocasionando, desse jeito, subordinagao,
servidao e exclusao social. Essa proposi¢ao, na verdade defendida por Marx (2013), coaduna
com a discussdo espinosista em relacdo ao modo humano de existéncia como um dos
constituintes da totalidade da natureza.

Espinosa aponta (2019, 2009) a forga da coletividade para unirem pujangas em comum
no sentido de expandir a liberdade e conquistar mais direitos em relacdo ao que € util para o
grupo. Do contrario, na medida em que cada modo de vida for negligenciado, desconsiderando
a legitimidade em relagdo a substancia da natureza, também h4 um descuido de se conservar
como ser na existéncia (ESPINOSA, 2009). O esmorecimento do conatus ¢é resultante desde
descuido. Renunciar modos de vida, qualquer que seja, ¢ também se submeter a servidao e a
reatividade e, consequentemente, padecer pela incapacidade de agdo e, desse modo, da
liberdade. Esse deslize humano, na perspectiva marxista, estd relacionado a caréncia de se
entender a esséncia da vida individual, bem como a vida dos outros no que tange a conducao
do mundo humano e da emancipacgdo. Logo, limitar os mananciais de ideias do ser humano
seria como destitui-lo da natureza, j4& que o pensamento ¢ inato. Assim, entende-se que
absolutamente tudo o que é imaginado e desejado ¢ legitimo, dado que faz parte do direito
natural do existir. Em outras palavras, se o Estado restringe essa caracteristica imanente do ser
humano, a liberdade fica comprometida, pois “aquilo cuja esséncia envolve a existéncia, ou
seja, aquilo cuja natureza ndo pode ser concebida sendo como existente” (ESPINOSA, 2009,
Etica I, def. 1). Visto que que este ensaio se propde a refletir acerca da superacio de laivos de
serviddo resultantes de acdes politicas ultraconservadoras, e, uma vez que, pela perspectiva
espinosista, ninguém pode viver a mando de outrem, o ser humano ¢ o proprio responsavel pela
sua liberdade de pensar, ser e agir.

A liberdade para Marx (2013) esta relacionada ao fundamental principio de uma forma
superior da sociedade em busca do pleno e livre desenvolvimento emancipatério de cada
individuo. Dessa forma, caso a plenitude do erigir da emancipagao seja oprimida, a liberdade e
a autonomia estdo comprometidas, em razao de, pela 6tica marxista, o agir livre funcionar como
superacdo da necessidade. Isso posto, frente a vontade alheia e a privagdo, a liberdade ¢
rescindida devido a coagida definicdo de nossas agdes. No entanto, pode ser resgatada por meio
da praxis humana, ou seja, a partir da definigao de metas de agdes e dos frutos da causalidade,
como aponta Marx (s/d-1, p. 38) “foda emancipagdo é a recondug¢do do mundo humano, das

relagoes, ao proprio homem”.
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A liberdade, entdo, estd no bojo da conquista da autonomia, como possibilidade de
construcdo da propria vida, sem imposi¢des externas ou de apropriacdo dos modos de vida de
outrem. Mais particularmente, o sujeito nao pode ser um mero observador, mas um criador das
conjunturas centrais para o engendramento de possibilidades historicas como diligéncia para
uma nova realidade, legitimando, assim, a realiza¢do da vida humana na sua plenitude. Esse
enfretamento com a heteronomia se articula com a proposi¢ao espinosista no que concerne ao
fato de que a obtencao da emancipagao e da liberdade deve ser submetida ao ser humano a partir
da pratica, sobretudo, com assente na poténcia coletiva.

Na verdade, esse movimento de acdo € o que Marx (2013, 2006, 1994) conceitua como
de praxis revoluciondria. Trata-se de uma atividade tedrico-pratica em que, numa dindmica
dialética, a teoria e a pratica se modificam constante € mutuamente com a experiéncia pratica.
Vista como atividade de transformacao das circunstancias, a praxis suscita, dessa forma, ideias,
desejos, pensamentos, vontades, criagdes, fazeres e teorias, que, por sua vez, simultaneamente,
determinam-nos a criar na pratica novas circunstancias de ser, agir, desejar e viver. Por
conseguinte, nem a teoria, tampouco a pratica se consolida como dogmas ou alienagdes. Nas
palavras do fildsofo russo, “toda a vida social é essencialmente pratica [e] todos os mistérios
que conduzem a teoria do misticismo encontram sua solu¢do racional na prdatica humana e na
compreensdo desta pratica” (MARX; ENGELS, 2007, p. 534).

Para que a praxis revoluciondria surta efeitos, na busca da emancipagdo como ato
libertario, ¢ preciso que as demandas de uma classe particular da sociedade civil sejam
reconhecidas como estamento de repudio geral. A tirania sofrida por um grupo particular deve
entender essa opressdao como crime proclamada por toda a sociedade, com o proposito de que
a libertagdo e a emancipagdo da comunidade molestada surjam como autolibertagdo geral
(MARX, 2006).

Com base nas interlocugdes entre Espinosa (2019, 2009) e Marx (2013, 2006, 1994,
1978, 1968) acima discutidas, em suma, ¢ patente afirmar que ambos os filosofos comungam
do entendimento de que o ser humano ¢ parte constituinte da natureza, e, portanto, todo
pensamento ¢ legitimo e imanente. Ademais, a compreensdo da esséncia humana e da poténcia
da coletividade para a superacdo da serviddo sdo elementos incondicionalmente centrais. No
mais, tanto as proposi¢des espinosistas como marxistas apregoam a pratica humana engajada
para a estruturagdao da emancipagao e da liberdade, essencialmente, fundamentada no vigor da
comunidade.

Na sequéncia, articulados com as proposi¢des espinosistas e marxistas, alguns episodios

de servidao do pensamento ultraconservador, ocorridos recentemente, serdo apresentados.
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Acoes ultraconservadoras

As agdes ultraconservadoras mundo a fora sdo inimeras, ndo somente por parte dos
chefes de Estados, mas de seus alienados adeptos politicos e civis. Os 5 episodios apresentados
na sequéncia, transcorridos nos ultimos tempos, retratam atitudes que limitam modos de ser,
agir, desejar e viver. Trata-se de ocorréncias que, sucedidas em diferentes partes do mundo,
robustecem a vivacidade das operagdes anacronicas, fragilizando as democracias, revigorando
o nascimento de ditaduras, bem como fortalecendo regimes politicos autoritarios. Impelidos de
maneira categdrica € monocratica, os eventos expostos a seguir infringem a condi¢do de
liberdade do ser humano, mais particularmente, relacionados a identidade de género e
orientacdo sexual e diversidade religiosa e étnica.

Recentemente, o governo ultraconservador hungaro, Viktor Orban*? (Figura 1),
defendeu uma emenda legal para receber denuncias anénimas contra quem questionasse sua
concepcao pessoal em relacdo ao matrimdnio, a constituicdo da familia e as questdes de
orientacao sexual e de identidade de género. No mais, o mandatario conquistou no Parlamento
a permissdo para legislar por decretos, como se o pais estivesse em constante estado de
emergéncia. Dessa forma, o lider da Hungria pode suspender leis por decretos, furtar-se de

obrigagoes e criar outras medidas “emergenciais”.

Figura 1: O primeiro-ministro ultranacionalista Viktor Orban*?

Como discutido anteriormente por Espinosa (2019, 2009), as agdes monocraticas do

lider da Hungria infringem a liberdade de pensar, desejar, ser e agir legitimas do ser humano.

42 https://www.cartacapital.com.br/mundo/hungria-se-aproxima-de-ditadura-ao-dar-poderes-especiais-a-orban/
3 https://www.cartacapital.com.br/mundo/hungria-se-aproxima-de-ditadura-ao-dar-poderes-especiais-a-orban/
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Os Hungaros, a rigor, vivem agora a mando das ordens do Poder Executivo. Pela perspectiva
espinosista, como a populagdo da Hungria ndo pode mais administrar os afetos relacionados a
constituicdo da familia e da seara dos géneros sexuais, a servidao ¢ imposta. Uma vez o Estado
restringindo a caracteristica imanente do ser humano de existir, a liberdade dos Hungaros esta
comprometida.

Avesso a imigracao e alegando liberdade de expressdo, o politico Rasmus Paludan
(Figura 2), militante de extrema-direita sueco-dinamarqués, queimou uma copia do Corao, livro
considerado instrumento sagrado para os seguidores do Isla, junto a embaixada turca
em Estocolmo**. O parlamentar sugeriu que os que discordassem desse ato fossem morar em
outro lugar. A atitude de intolerancia religiosa do parlamentar estd relacionada as emogdes de
tristeza e dor da comunidade mugulmana da capital da Suécia. Possivelmente, o conatus do
grupo religioso deve ter sido apequenado (ESPINOSA, 2019, 2009). Oriunda dessa agdo
intolerante, as emogdes atinentes ao 6dio e a tristeza, por exemplo, diminuiram a poténcia de

viver (conatus) da comunidade mulgumana de Estocolmo.

Figura 2: Rasmus Paludam queimando o Alcordo®

No Rio de Janeiro, mas especificamente na baixada fluminense, um motorista de
aplicativo recusou levar duas mulheres e duas criangas, de 8 e 13 anos, para um terreiro de
candomblé*®. Como as passageiras estavam vestidas com roupas de santo (Figura 3), elas foram
intimadas a sairem do carro. A familia acusou o motorista de preconceito religioso. Igualmente
como na situacdo anterior, trata-se de mais um caso de intransigéncia a diversidade religiosa.
Em consonancia com Marx (2013), ¢ patente apontar que a liberdade da familia foi restringida

em virtude da determinagdo, por parte do condutor do veiculo, de quem pode ou nao usar o

“https://observador.pt/2023/01/21/militante-de-extrema-direita-queima-copia-do-corao-junto-a-embaixa-turca-
em-estocolmo/

%Shttps://observador.pt/2023/01/2 1/militante-de-extrema-direita-queima-copia-do-corao-junto-a-embaixa-turca-
em-estocolmo/

%6 https://gl.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/2023/05/01/familia-com-roupa-do-candomble-acusa-motorista-
de-aplicativo-de-preconceito-religioso.ghtml
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servigo de transporte. A custa da atitude preconceituosa do referido motorista, a conquista da
autonomia da familia, no que tange a sua religido, como possibilidade de constru¢ao da propria

vida, foi balizada por imposi¢do externa e de apropriacao dos modos de vida de outrem.

DENUNCIA DE INTOLERANCIA RELIGIOSA EM CAXIAS

Figura 3: A familia vestida de santo*’

O vereador Sandro Santinel, do Partido Patriota*®, de linha conservadora e religiosa, valeu-se
do pulpito da Camara de Caxias (Figura 4), cidade gaucha, para injuriar e difamar trabalhadores
baianos. No mais, o politico também proferiu que, por serem “limpos, trabalhadores e corretos”,
os argentinos deveriam ter a preferéncia pelo trabalho. O ato do politico deslegitima os referidos
cidadaos do estado da Bahia como modo humano constituinte da totalidade da natureza
(ESPINOSA, 2019, 2009). O episodio retrata um caso em que Estado cerceia a livre maneira

de agir e viver dentro dos limites legais da sociedade.

VER. SANDRO FANTINEL - PATRIOTA

Figu;a 4

47 https://g1.globo.com/rj/rio-de-janeiro/noticia/2023/05/01/familia-com-roupa-do-candomble-acusa-motorista-
de-aplicativo-de-preconceito-religioso.ghtml

4 https://gl.globo.com/ba/bahia/noticia/2023/03/01/fala-xenofobica-de-vereador-do-rs-contra-baianos-em-caso-
de-trabalho-escravo-sao-traicao-a-constituicao-aponta-defensoria.ghtml
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O parlamento da Uganda aprova um novo projeto de lei, com regras mais rigorosas, que
ataca a comunidade LGBTQI+*°. Pena de morte para certos atos entre as pessoas do mesmo
sexo ¢ uma pena de prisdo de 20 anos por incitar a homossexualidade fazem parte da nova
versdo. Yoweri Kaguta Museveni, atual presidente do referido pais africano, no poder desde
1986, justifica a intransigente medida de modo que os homossexuais sejam, de alguma forma,
“reabilitados”. Trata-se, pelo viés espinosista, cerceamentos que limitam modos de ser, agir,
desejar e viver de cada individuo. A livre forma de existéncia ¢ reprimida, impondo uma

maneira de pensar e viver e, assim, instaurando um regime de violéncia.

=

Figura 5: Cidaddos ugandeses protestam contra a lei anti LGBTQI+ de Museveni®

Consideracoes finais

Este ensaio objetivou refletir sobre possiveis modos de superar a servidao, decorrentes
das relacdes assimétricas de poder, de subordinagdo e de exclusdo social. Fundamentado nas
proposi¢des de Espinosa (2019, 2009) e de Marx (2013, 2006, 1994, 1978, 1968), o estudo se
centrou nas circunstancias concernentes a imanéncia humana como um dos modos da totalidade
da natureza, bom como a poténcia da coletividade e a atividade humana como elementos
catalisadores libertarios da servidao ultraconservadora.

Para tanto, primeiro foram explanadas as concepgoes filosoéficas de Espinosa (2019,
2009) e Marx (2013, 2006, 1994, 1978, 1968) no que diz respeito a liberdade como uma

operagao ética no terreno da imanéncia e da organizag¢do de encontros, comungando o vigor da

49 https://www.dw.com/pt-002/uganda-parlamento-aprova-novo-projeto-de-lei-anti-lgbt/a-6549198 1
50 https://www.dw.com/pt-002/uganda-parlamento-aprova-novo-projeto-de-lei-anti-Igbt/a-6549198 1
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coletividade na vida democratica em relagdo ao percurso da sociedade, assim como na fulcral
importancia da prdxis para o desenvolvimento epistemoldgico, ontologico e libertario.

Na sequéncia, alguns episodios da hodiernidade, provenientes de deliberagdes politicas
monocraticas e ultraconservadoras, foram apresentados. O intuito foi oferecer recursos
empiricos para que articulagdes entre as proposicdes espinosistas e marxistas fossem feitas de
modo a jogar luzes direcionadas para conquista da liberdade, pautada na for¢ca produtiva
coletiva e, assim sendo, na transcendéncia das orientagdes ultraconservadoras que enviesam a
contemporaneidade.

A considerar que o ser humano ¢ membro constituinte da totalidade da natureza, ou seja,
numa perspectiva monista, toda forma de viver, ser, agir e desejar ¢ verdadeira e exequivel. A
partir desse axioma, compreender a esséncia humana e o poderio da coletividade para a
superagao da serviddo ¢ cabalmente crucial. Afora essas premissas, a prdxis revolucionaria
engajada ¢ um eixo norteador imperativo para resistir os sofrimentos, bem como expandir os

conhecimentos na luta da alforria pela libertagao da servidao ultraconservadora.
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A diferenca sexual como mediagdo do ser social: Marx e O Segundo Sexo de

Simone de Beauvoir

Nathan Menezes Amarante Teixeira®

Resumo

O objetivo deste artigo consiste na apresentacdo do modo em que o pensamento de Marx ¢ utilizado por
Simone de Beauvoir na elaboracdo da tese central de O segundo sexo. Trata-se de mostrar que a
diferenca sexual se constitui como uma mediacao historica e produtiva da totalidade social, e, portanto,
também das relagdes sociais de formacao e reconhecimento da existéncia individual no interior de e
mediado por essa totalidade, tendo como pressuposto as premissas gerais do materialismo dialético
marxista ¢ seus desdobramentos propriamente econdmicos. Neste sentido, sera discutido a forma em
que a perspectiva de Marx sobre a determinacao do ser social pelo trabalho ¢ mobilizada por Simone de
Beauvoir, assim como em que medida a filésofa vai além de Marx ao desenvolver uma analise
existencial sobre a presenca corporea a partir dessa base ao mesmo tempo em que conceitua o fendmeno
da diferenga sexual de um modo especifico ausente das consideragdes marxistas.

Palavras-chave: Simone de Beauvoir, Marx; Diferenca sexual; Divisdo sexual do trabalho;
Reprodugio.

Abstract

The aim of this article is present the way in which Marx's thought is used by Simone de Beauvoir in the
elaboration of the central thesis of The Second Sex. It is a question of showing that sexual difference is
constituted as a historical and productive mediation of the social totality, and, therefore, also of the social
relations of formation and recognition of individual existence within and mediated by this totality,
having as a presupposition the general premises of Marxist dialectical materialism and its properly
economic developments. In this sense, it will be discussed the way in which Marx's perspective on the
determination of social being by labor is mobilized by Simone de Beauvoir, as well as to what extent
the philosopher goes beyond Marx by developing an existential analysis of the bodily presence from
this basis while conceptualizing the phenomenon of sexual difference in a specific way absent from
Marxist considerations.

Keywords: Simone de Beauvoir; Marx; Sexual Difference; Sexual Division of Labor; Reproduction.

A importéncia do pensamento de Marx para Simone de Beauvoir € algo que se estabelece
desde as primeiras formulacGes filoséficas da autora. Abordando tal questdo, podemos iniciar
com a afirmagdo de Sonia Kruks, em “Beauvoir and the Marxism question”, segundo a qual
“nao ¢ exagero dizer que de 1940 em diante o marxismo permaneceu um nucleo de constitui¢ao
integral e vital das orientacbes politico-intelectuais de Beauvoir” (KRUKS, 2107, p, 237),
especificamente no modo em que “[...] a vida ‘material’ no Seu sentido marxista é [...]
fortemente constitutiva das situagdes [...]” (KRUKS, 2017, p. 237), de modo que Marx
ofereceria “[...] compreensdes fundamentais acerca dos aspectos materiais da existéncia

humana” (KRUKS, 2017, p.239). Inclusive, a propria Beauvoir afirma no segundo volume de

1 Doutor em Filosofia pela UFRJ. Atualmente realiza pés-doutorado na UERJ com bolsa PDR10 da FAPERJ.
e-mail: nathanmateixeira@gmail.com
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sua autobiografia, A for¢a da idade, em um trecho que se refere a 1929, que estava lendo o
Volume I de O capital e assumindo como verdadeira a analise de Marx sobre o mais-valor®?. A
proposta deste artigo consiste em abordar a presenca do pensamento marxista especificamente
em O segundo sexo, visando mostrar ndo somente como essa dimensdo da situacdo acima
exposta aparece em tal obra, mas também como tal pensamento estaria presente nas questdes
proprias e particulares deste texto, concordando novamente com Sonia Kruks ao afirmar que
“[...] a andlise de Beauvoir em O segundo sexo permanece mais fundamentada pelo Marxismo
do que ¢ geralmente observado” (KRUKS, 2012, p. 17).

Em A forca das coisas, terceiro volume de sua autobiografia, comentando sobre a
recepcdo de O segundo sexo, Simone de Beauvoir afirma que ele despertou “[...] 6dios mesmo
entre meus amigos. Um deles, universitario progressista, interrompeu a leitura do meu livro e

o0 atirou para o outro lado da sala” (BEAUVOIR, 2017, p. 264). Em seguida ela complementa:

A direita s6 poderia detestar meu livro, que, alids, Roma colocou no index. Eu
esperava que ele fosse bem acolhido na extrema esquerda. Estdvamos muito mal com
0s comunistas; apesar disso, meu ensaio devia tanto ao marxismo e lhe conferia uma
dimensdo tdo importante que eu esperava da parte deles ao menos alguma

imparcialidade (BEAUVOIR, 2017, pp. 264-265, destaque meu).

Deixando de lado as questdes de ordem mais pessoal, indicadas pelo descontentamento
de Beauvoir em relacdo a ma leitura de seu livro por parte dos marxistas, tem-se como
importante para fins de anélise conceitual, o fato de a autora afirmar que a escrita dessa obra
estava marcada pela presenca da perspectiva marxista de um modo decisivo, na medida em que
tal perspectiva assumia um lugar “tdo importante” na dindmica constitutiva deste ensaio. Além
disso, algumas paginas antes, Beauvoir afirma que buscava “[...] descrever a condi¢do feminina
[...]”, condicdo esta compreendida “[...] evidentemente pelas circunstancias historicas [...]”
(BEAUVOIR, 2017, p. 258), 0 que a levou a analise desse desenrolar historico em suas
dimensGes materiais, concernentes ao desenvolvimento da sociedade, e suas repercussoes
ideoldgicas. Deste modo, temos a breve indicacdo nestes trechos de que a questao principal
desenvolvida em O segundo sexo, centrada no desenvolvimento histérico das condicdes
“feminina” e “masculina” como situagfes materiais da diferenca sexual, possui uma base
marxista significativa.

Iniciando a discussdo propriamente de O segundo sexo, tomemos uma passagem da

Introducdo: “Se sua funcao de fémea ndo basta para definir a mulher, se nos recusamos também

52 Beauvoir escreve: “[...] lancei-me ao Capital na Nationale. [...] a teoria do mais-valor foi para mim uma
revelacdo [...]. De todo o coragdo, eu repudiava a exploracdo e experimentava imensa satisfacdo em demonstrar
seu mecanismo. O mundo iluminou-se de outra luz quando vi no trabalho a fonte e mesmo a substancia dos valores.
Nada me fez renegar essa verdade [...] (BEAUVOIR, 2015, p. 70).
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a explica-la pelo ‘eterno feminino’, [...] teremos entdo que nos colocar a questdo: o que ¢ uma
mulher?” (BEAUVOIR, 2016a, p. 16). A recusa das duas primeiras explicagdes para o “ser
mulher”, uma que assume uma determinacao puramente fisioldgica e outra que presume uma
esséncia ideal a priori e eterna, implica, primeiramente, uma recusa sobre 0 modo como a
qualificacdo do vir a ser si mesmo do humano € pensada. Quer dizer, a afirmacédo de existéncia
de uma ‘“feminilidade”, e correlativamente, de uma “masculinidade” como modos de ser
essenciais e constituidos anteriormente a objetivacdo da presenga concreta e corporea dos
individuos, presumiria a determinacgédo do vir a ser como mera realizagdo causal deste suposto
nacleo eterno de ser. Assumir um desenvolvimento existencial a partir de uma mera estrutura
fisiol6gica marcaria esse movimento corporificado como um todo qualitativamente fechado de
puros processos mecanicos que automaticamente causariam certos modos de ser, seja porque a
prépria fisiologia como estrutura estabeleceria o ser por si mesma ou porgue haveria uma
esséncia pura e anterior que determinaria a materializag&o fisioldgica e em seguida a presenga
corporal.

Esta subentendido aqui toda a compreensdo da presenca corpdrea como base do vir a
ser que Simone de Beauvoir vem trabalhando desde seus textos anteriores. De maneira
resumida, segundo Beauvoir, a subjetividade humana existe como “[...] um ser que estd a
distancia de si mesmo [a distance de soi-méme] e que tem que ser seu ser [a a étre son étre]”
(BEAUVOIR, 2013, p. 16), marcada como “[...] um projeto de mim em dire¢do ao outro [Vers
[’autre], uma transcendéncia [une transcendence]” (BEAUVOIR, 2013, p. 210). Como
presenca concreta, como espontaneidade situada pelo corpo que € “[...] nossa tomada sobre o
mundo e o esbogo de nossos projetos” (BEAUVOIR, 2016a, p. 75), a subjetividade ¢
materialmente possivel enquanto um certo devir material corporificado que se liga ao mundo
no qual se realiza. Deste modo, a negatividade que medeia a relacdo com o ser e que é a propria
subjetividade se efetivando, se realiza junto a uma vinculacao a espessura sensivel do mundo
da qual ela depende enquanto primeira camada genérica de ser.

Assim, recolocar a questdo sobre o que ¢ “ser mulher” recusando um essencialismo
idealista ou fisiologista, é assumir fundamentalmente que o vir a ser si mesmo se realiza sempre
mediado pela “[...] passagem do individuo a sociedade [...]” (BEAUVOIR, 2016, p.88), onde
propriamente ha o desenvolvimento de uma certa determinacdo qualitativa do ser. Por conta
disso, 0 objeto de analise, a apresentacdo e explicacdo do fato de que hd uma determinacao
socialmente estabelecida que valora sexualmente o masculino e o feminino como

diferencialmente reconhecidos e, portanto, que estabelece modos de ser especificos como
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corporificacdo destes valores, s6 pode apontar para uma certa situacdo mediadora entre vir a ser
si mesmo e a condicdo geral de existéncia socialmente determinada, a diferenca sexual.

Desdobrando o argumento, Simone de Beauvoir escreve:

O proprio enunciado do problema sugere-me imediatamente uma primeira resposta.
E significativo que eu ponha esse problema [ll est significatif que je le pose]. Um
homem néo teria a ideia de escrever um livro sobre a situagdo singular [sur la
situation singuliére] que os machos ocupam na humanidade. Se quero definir-me, sou
obrigada desde o inicio a declarar: “Sou uma mulher”. Essa verdade constitui 0 fundo
sobre o qual se erguera qualquer outra afirmacdo. Um homem ndo comeca nunca
por se apresentar como um individuo de determinado sexo: que seja homem é
evidente. [...] 0 homem representa a um tempo o positivo e 0 neutro, a ponto de
dizermos “os homens” para designar os seres humanos [...]. A mulher aparece como
0 negativo, de modo que toda determinacdo lhe é imputada como limitagdo, sem
reciprocidade. [...] Praticamente [...] ha um tipo humano absoluto que é o tipo
masculino. [...] Ela determina-se e diferencia-se em rela¢do ao homem, e ndo este em
relacdo a ela. (BEAUVOIR, 20164, pp. 16-17, destaque meu).

A subjetividade, no seu movimento de vir a ser si mesma, se pde ou projeta a partir da
determinagdo pratica “ser situado”, na medida em que ¢ a mediagdo socialmente estabelecida
que da o solo de ancoragem da presenca corpérea a partir do qual esta se desenvolve segundo
uma condicdo concreta; como hd um modo especifico de ser situado que diferencia
sexualmente, entdo, 0 movimento corpdreo ja se abre ao mundo marcado por um “fundo” de
diferenciag@o valorativa “homem” ou “mulher”. Como essa estrutura de diferenciagéo faz a
mediacdo dos individuos a ela subsumidos e a totalidade social, é justamente nas caracteristicas
dessa forma mediadora que se percebe a relacdo desigual entre os dois polos valorados: o valor
“ser homem” esta posto como ja imediatamente o todo e também como singularizado na relagéo
com o valor “ser mulher”, porém, como ele ¢ o centro definidor em relacdo ao qual o outro
valor se estabelece como “ndo ele”, “homem” ¢ o positivo e o neutro, posto que padrdo de
diferenciacdo, e “mulher” ¢ o negativo. Em outros termos, Beauvoir estd afirmando que a
mediacao da diferenca sexual positiva “homem” como j& imediatamente reconhecido como
valor universal, por isso ele € a totalidade valorativa “neutra” dentro da qual ele se relaciona,
novamente, cComo momento positivo com um outro momento negativo.

O regime valorativo e determinante do ser situado enquanto diferenciado sexualmente
pds “homem” como unidade basilar primeira a partir de e para a totalidade social, por isso sua
experiéncia especifica ndo indica a prépria dinamica da situacdo sexual como algo
problematico; “que seja homem” e, portanto, o imediatamente universal, “¢ evidente”.
Compreende-se, como diz Beauvoir, que somente uma mulher escreveria um livro visando dar
conta da singularidade dessa situagdo sexualmente distinguida, pois é somente o seu modo de
ser que é socialmente instituido como negatividade. A diferenca sexual é precisamente o

estabelecimento do valor “homem” como imediatamente a totalidade social e também aquilo
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que “mulher” “ndo ¢”, de modo que “mulher” ¢ imediatamente “ser para o homem como nao
homem” e s6 entdo também parte da totalidade social.

Como desdobramento disto, Beauvoir afirma que “[...] ndo € enquanto corpo, ¢ enquanto
corpo submetido a tabus, a leis, que 0 sujeito toma consciéncia de si mesmo e se realiza; é em
nome de certos valores que ele se valoriza” (BEAUVOIR, 2016a p. 78). Trata-se entdo da busca
por parte da filésofa de indicar propriamente que existe uma mediacdo valorativa da
corporeidade que estabelece o reconhecimento social — condiciona a “passagem” continua que
0 individuo faz pelas determinacGes materiais de existéncia — assim como ambienta a
experiéncia vivida de si mesmo que este faz cotidianamente, e que tal mediacdo é o pér da
diferencga entre um sexo que é o primeiro e aquele que é o segundo, de modo que ela precisa
ser analisada criticamente tendo como ponto de partida a especificidade da situagdao “ser
mulher”, na medida em que se trata “[...] de uma situag¢do que a constitui como inessencial [la
constitue comme inessentielle]” (BEAUVOIR, 2016a p. 34) no interior de uma totalidade para
a qual é essencial que ela seja incluida negativamente como tal.

Tal caracterizacao da particularidade do ser situado “mulher” como inessencial se da
pelo modo como o “ser para o outro” estd constituido: “o que define de maneira singular a
situacdo da mulher € que, sendo como todo ser humano uma liberdade autbnoma, ela se
descobre e se escolhe [se découvre et se choisit] em um mundo onde os homens lhe
condicionam a se assumir como o Outro” (BEAUVOIR,2016a p. 34, destaque meu). O
problema ndo esta na mera dimensao “ser para o outro” como condi¢do ontologica necessaria
ao vir a ser si mesmo, na medida em que esse que devém tem como base de negacéo e retorno
a sl justamente essa “perda de si” no ser fora de si. Por sua vez, na medida em que o ser para o
outro é mediacao necessaria ao Vvir a ser na sua emergéncia como ser efetivo e objetivo, € ela
que se desenvolve como a totalidade social historica a partir da qual cada presenca concreta tem
a possibilidade de retornar a si qualificada pelo ser que lhe é dado na exterioridade de
generalidade socializada. Trata-se, na verdade, da afirmacdo de que a diferenca sexual
desenvolve essa mediacao na determinagdo que diferencia se esse ser Outro € “homem” ou
“mulher”, de modo que deixa de haver uma estrutura de reciprocidade: a valoragao de “homem”
como principio basilar de distin¢cdo do que ndo é ele, o coloca como sujeito absoluto no sentido
de que é para ele que “mulher” é valorada, de modo que diante desse valor a priori 0 seu
negativo correlato seria um outro inessencial, uma alteridade que entra na totalidade valorativa
de reconhecimento como negacao interna da unidade “homem” posta como a base pressuposta

de sintese ultima da propria totalidade.
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Em suma, ndo tendo inscrito na estruturacdo social um valor reconhecido em si e por si
mesmo, sem a necessidade do “ser para o outro” sexualmente especificado na forma “ser para
o absoluto homem”, “mulher” entra em tal estrutura como um Outro, mas nao aquele da
ambiguidade reciproca que participa da dualidade ontoldgica e inevitavel da subjetividade, “[...]
de modo que se desenha no coragcdo do Outro uma subdivisio [...]” (BEAUVOIR, 2016a p.
122). Segundo Beauvoir:

Dizer que a mulher é o Outro é dizer que ndo existe entre os sexos uma relacao de
reciprocidade [...] O semelhante, o outro, que é também o mesmo, com o qual se
estabelecem as relagdes de reciprocidade, é sempre para 0 homem um individuo
masculino. A dualidade que se descobre sob uma forma ou outra no coragdo das
coletividades op6e um grupo de homens a um grupo de homens; e as mulheres fazem
parte dos bens que estes possuem e que sdo entre eles instrumento de troca. O erro
adveio de que se confundiu duas figuras da alteridade que se excluem rigorosamente.
Na medida em que a mulher é considerada como o Outro absoluto, [...] é precisamente

impossivel a observar como outro sujeito (BEAUVOIR, 20164, p. 124).

Assim, indicar a diferenca sexual como mediacdo social determinante ¢é
simultaneamente mostrar que ela estabelece uma determinacdo material da alteridade na qual
se afirma imediatamente a diferenciacédo entre a alteridade do polo positivo e neutro ao mesmo
tempo, onde hé reciprocidade interna a partir da negacao de uma outra alteridade que, por sua
vez, € o0 segundo polo como momento interno negativo dessa reciprocidade, na qual entra ja
pressuposto como n3o integrado positivamente em si e para si mesmo®3,

Nesse primeiro movimento argumentativo, Simone de Beauvoir estd apresentando a
diferenca sexual como o processo de desenvolvimento que especifica a imediatidade de
reconhecimento social enquanto totalidade representativa da positividade “ser homem” e,
portanto, pondo este como o momento pelo qual o “ser mulher” passa como imediatamente “ser
negativo para o homem”; “homem” e “mulher” sdo para o todo enquanto valores de
reconhecimento sexual, cuja forma especifica consiste em por “homem” como um marcador
sexual neutro porque é ja imediatamente a propria totalidade que, entdo, se diferencia
internamente a partir deste como o positivo diante do marcador negativo “mulher”. Assim,
tendo apresentado e caracterizado 0 objeto proprio de sua analise, Beauvoir afirma que busca,
fundamentalmente, apresentar “[...] positivamente, como a ‘realidade feminina’ constituiu-se,
por que a mulher foi definida como o Outro [...] [assim como descrever] 0 mundo no modo em
que lhes ¢ proposto [...]” (BEAUVOIR, 2016a p. 34).

O desenvolvimento positivo desta questdo se da a partir da consideracdo de Beauvoir de

que, na medida em que a diferenciacdo dos sexos é uma valorizacdo da corporeidade, 0 ponto

%3 Como afirma Toril Moi sobre este ponto em Beauvoir: “A contradigdo especifica da situagio da mulher € causada
pelo conflito entre seu estatuto de ser humano livre e autdnomo e o fato de que ela é socializada em um mundo no
qual o homem constantemente a apreende como Outro [...] (MOI, 2014, p. 173, destaque meu).
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central consistira na forma de valoragdo que a capacidade reprodutiva da mulher adquire e, por
sua vez, na tentativa de encerrar o modo de ser dessa corporeidade em uma “funcdo
reprodutora” como um modo de ser naturalmente negativo e, enquanto tal, determinante para o
valor social ¢ individual “ser mulher”. Trata-se aqui de uma discussdo que se constitui como
um momento central para a tese geral de O segundo sexo. Segundo Beauvoir, a recusa
previamente apresentada de que haveria, para a mulher, um destino determinante do seu ser
inscrito fisiologicamente no seu corpo, pretensamente justificado pela sua dimensédo
reprodutiva — pelo fato de ela ser o corpo que sustenta em si a reproducao de um outro vir a ser
—, ndo pode implicar uma negacdo ou apagamento desta dimensao corpdrea como se ela fosse
irrelevante para a compreenséo do desenvolvimento da estrutura valorativa da diferenga sexual,
ainda que, necessariamente, tal compreensdo deva estar livre a priori de qualquer pressuposto
biologicamente essencialista. Em suma: “[...] o corpo da mulher ¢ um dos elementos essenciais
da situacdo que ela ocupa neste mundo. Mas ndo € ele tampouco que basta para a definir. Ele
sO tem realidade vivida enquanto assumido pela consciéncia através de agdes e no seio da
sociedade [...]” (BEAUVOIR, 20164, p. 78).

Para desdobrarmos este ponto, tomemos uma passagem de A forca da idade.
Comentando a tese principal do ensaio em questio, Simone de Beauvoir diz: “Meu esfor¢o foi
[...] o de definir em sua particularidade a condicdo feminina que é minha [...] no seio de uma
sociedade em que 0s sexos constituem duas castas nitidamente separadas” (BEAUVOIR, 2015,
p. 474). Isto ¢ ainda complementado por uma nota de rodapé em que a autora afirma: “O que
distingue minha tese da tese tradicional é que, a meu ver, a feminilidade ndo é uma esséncia
nem uma natureza: € uma situacao criada pelas civilizagdes a partir de certos dados fisiolégicos
[¢est une situation créé par les civilisations a partir des certaines données physiologiques] ”
(BEAUVOIR, 2015, p. 474, destague meu).

Tal questdo em Simone de Beauvoir é também destacada por alguns comentarios sobre

seu pensamento. Em Sara Heinamaa, por exemplo, lemos®*:

O corpo vivido ndo é apenas um 6rgdo da vontade nem mesmo um eu natural; ele
também desdobra uma vitalidade que ndo pertence a nds enquanto individuos ou
humanos. O corpo que é 0 meu proprio, meu necesséario ponto de ancoramento no
mundo material, € também, necessariamente, estranho a mim. // Ainda que a

>4 Vemos essa mesma indicagio de que Simone de Beauvoir admite para o corpo da mulher uma encarnagio dupla
e, portanto, complexa da ambiguidade do existir por conta da sua capacidade reprodutiva, sem que isso em nada
determine seu modo de ser pois a questdo ¢ como isso € significado e vira situacdo na sociedade, nos comentarios
de Karen Vintges (1995, pp. 54-57), Kristiana Arp (1995, pp. 161-164), Jack Reynolds (2006,pp. 226-228), Eva
Gothlin (2003, pp. 54-56), Lori Jo Marso(2006, pp. 73-79) e Laura Hengehold (2017, pp. 72-77), para citar alguns
exemplos.
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vitalidade estrangeria seja evidente na experiencia da gravidez, ela ndo é especifica a
mulher, mas pertence a toda a vida corporal. Tanto o homem quanto a mulher
experimentam seus corpos como instrumentos da vontade, e ambos também
experimentam em seus corpos intencdes estrangeiras. // [...] 0 que € peculiar é que na
experiéncia da mulher, a vitalidade estrangeira possui uma posicao diferente da que
possui na experiéncia do homem (HEINAMAA, 2003, pp. 71-72, destaque meu).

Portanto, Beauvoir ndo esta afirmando que apenas a mulher experimenta certa alienacéo
em relacdo a seu corpo, nem que esta experiéncia lhe determine certos comportamentos que a
fariam naturalmente uma negagéo em si e para si do movimento de vir a ser. A questéo central
é que a alienacdo corporal enquanto experiéncia de determinacdes exteriores e contrarias ao vir
a ser si mesmo, que qualquer sujeito enquanto devir corporificado experimenta, se daria com
uma especificidade na mulher na medida em que ela abre e sustenta, na sua totalidade corporea
em devir, um outro movimento corporificado de vir a ser diferente de si mesma. Toda
individualidade é corporeidade ligada a natureza e dela separada, tem processos passivos e
ativos como mediacdo ambigua com o dado natural e sua dimensdo de vir a ser que a transcende,
a mulher apenas teria essa ambiguidade de modo mais complexo na medida em que possui a
capacidade de gestacdo. Todo o problema, portanto, é que esta especificidade da corporeidade
gue sustenta materialmente a abertura corporea de um novo vir a ser, relativa a ambiguidade
geral do existir, e que apenas adquire um aspecto mais complexo sem determinar um modo de
ser, foi vista negativamente pelo conjunto da sociedade a partir da valoracdo patriarcal da
diferenciacdo sexual, como sendo algo meramente passivo e oposto radical a liberdade de
desprendimento e transcendéncia que supostamente estaria encarnada apenas no homem, de
modo que para ele “ [...] a fecundidade da mulher é observada apenas como uma virtude
passiva” (BEAUVOIR, 2016a, p. 246).

Segundo Beauvoir, portanto, ndo ha nunca um fato puro biologicamente constatavel e
determinante do modo de ser. O especifico de uma certa corporificacdo dada, que somente na
totalidade de mediac¢do da diferenca sexual vira o suporte do valor “mulher” desenvolvido
como um certo modo de ser negativo em relacdo a positividade pressuposta do outro valor
constituinte da totalidade, é, em si mesma, somente a ambiguidade geral do existir materializada
de modo mais complexo sem nada determinar quanto a escolha de si desse movimento livre
singular e seu lugar social, e todo o problema, para a fildsofa, foi justamente fazer essa
especificidade ser um dado bioldgico bruto e ndo ambiguo pois seria uma pura passividade, e
em seguida pretender-se construir um “ser mulher” como comportamento em acordo a esse
pressuposto previamente posto. Ou seja, os dados fisiologicos da diferenca corpdrea em relacéo
a dimensao reprodutiva, sdo dados dos quais nao se pode abrir mdo enquanto mera estrutura

da materialidade organica que imediatamente se apresentam. No entanto, a sua valoracédo
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especifica como diferenga sexual, que tanto vincula o vir a ser & esses dados como mero efeito
essencialmente determinado, quanto estabelece uma hierarquia entre esses corpos a partir de
valores que se apresentam como naturalmente postos, € que justifica a afirmacdo de Beauvoir
de que a totalidade social valora e separa situacdes sexualmente distinguidas a partir de dados
fisiol6gicos como se tais dados produzissem, enquanto natureza, uma esséncia masculina e
outra feminina.

Porém, apontar para a questao da reproducdo tem ainda a sua justificativa na medida em
que esse processo de valoracao sexual que se apresenta como destino fisiologico natural ndo se
da arbitrariamente, pois possui uma base propriamente produtiva no que concerne ao
desenvolvimento material da totalidade social. Assim, “[...] ndo se poderia sem ma-fé
considerar a mulher unicamente uma trabalhadora; tanto quanto sua capacidade produtora, sua
funcdo de reprodutora é importante na economia social assim como na vida individual”
(BEAUVOIR, 2016a, p.105). Ou seja, a questdo é a forma de objetivacdo da capacidade
reprodutiva da mulher na forma “objeto alienavel para o homem”, como momento de
determinacdo econémico decisivo para a organizacdo social, a partir da qual ha ainda a
abstracdo que pde idealmente os valores “masculinidade” e “feminilidade” como determinantes
das corporificagdes “vir a ser homem™ e “vir a ser mulher”.

Esta discusséo é apresentada propriamente por Beauvoir na segunda parte do volume I,
intitulada “Histéria”. Seu inicio se da na andlise do contexto das hordas primitivas, momento
especifico da pré-histéria em que os grupos humanos eram ndémades e, portanto, “[...] ndo
possuindo nada, ndo se encarnando em nenhuma coisa estavel, ndo podiam formar para si
nenhuma ideia concreta da permanéncia; elas ndo tinham a preocupacéo de sobreviver a si
mesmas e ndo se reconheciam em seus descendentes [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 114,
destague meu). O ponto central € que neste periodo ndo havia propriamente a constituicdo de
uma comunidade humana a partir da qual os individuos se reconheciam, na medida em que nao
haviam operado ainda a perda de si no fora de si social, em um solo de apropriagdo como
estabelecimento de uma base produtiva de assentamento do vir a ser em comum. Segundo a

autora:

ao se instalar sobre um territorio, os homens realizam a apropria¢do; sobre uma forma
coletiva a propriedade aparece; ela exige dos seus proprietarios uma posteridade; [...]
Segundo o processo de alienacdo do qual ja falei o cla se apreende no seu territorio
sobre uma figura objetiva e concreta; pela permanéncia do solo ele se realiza entdo
como uma unidade na qual a identidade persiste através a dispersdo do tempo. [...] A
concepcgdo das tribos ndmades, para as quais nao existe nada além do instante, a
comunidade agricola substitui aquela de uma vida enraizada no passado e se anexando
o futuro: venera-se o antepassado totémico que da seu nome aos membros do cla; e o
cla confere um interesse profundo a seus descendentes: ele sobrevivera a si através do
solo que lhes lega e que eles explorardo. A comunidade pensa sua unidade e quer sua
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existéncia para além do presente: ela se reconhece nos filhos, ela os reconhece como
seus, neles ela se realiza e se excede. (BEAUVOIR, 2016a, pp 118, 119).

A relagdo de perda de si no fora de si para vir a ser si mesmo, infraestrutura ontologica
da presenca corporea, a partir da qual o existente “[...] se procura através do mundo sob uma
figura exterior e que faz sua” (BEAUVOIR, 20164, p. 103), esta sendo apresentada aqui como
socialmente determinada a partir da relacdo de apropriagdo do solo como condicdo de
desenvolvimento de uma vida social em comum, condigé@o basilar e material de produgéo e
reproducéo da existéncia. E pela apropriacdo do solo e pela materializacio de uma organizacao
social a partir dessa relacéo de apropriacdo, estabelecendo as relacGes sociais mediadoras dessa
comunidade na qual os individuos sdo posicionados como membros desse comum, que se
consolida a forma objetiva e concreta da vida social como uma unidade que assenta seu presente
a partir do desenvolvimento passado em direcdo ao seu desenvolvimento porvir; a unidade de
producdo e reproducdo social.

Esse regime inicial de propriedade coletiva do solo inscreve como questdo decisiva
desse ser em comum o desenvolvimento reprodutivo da vida em geral como momento interno
necessario e, como ele se estabelece de maneira patriarcal, em que a apropriacdo produtiva é
valorada como dominio masculino, a mulher € identificada com as forcas geradoras da natureza
que precisam ser instrumentalizadas pela produtividade do homem como meio para si. O corpo
da mulher é situado como objetivacdo por exceléncia da dimensdo natural que é exterior ao
dominio do fazer dos homens e, a0 mesmo tempo, se encontrando diante destes como o objeto
de apropriacdo “fungao reprodutiva”, utilizado como mediagao para seus projetos, pois tal como
a natureza, a mulher seria, segundo essa produtividade sexual de valores, “[...] destinada a ser
submissa, possuida, explorada [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 127). A imediatidade dos
individuos como membros de um comum natural estd mediada pela distin¢ao entre aqueles que
encarnam a apropriacao e os desenvolvimentos produtivos “[...] que abrem essa sociedade para
a natureza e o conjunto da coletividade humana [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 128), e aqueles
outros que sdo reconhecidos como Uteis a0 comum enguanto meios funcionais postos para 0s
primeiros na sua mediacdo com a natureza; a funcdo reprodutiva é para o social, como
totalidade de produ¢do do universal “homem para si”, o meio pelo qual este “[...] recebe em
partilha uma parcela do mundo [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 128); assim, “[...] a diferenca
sexual se reflete na estrutura da coletividade [...]” (BEAUVOIR, 20164, p. 118).

E a partir disso que Simone de Beauvoir apresenta a representacdo mitologica da mulher

nessas organizagoes sociais:

Aparecem entdo as divindades femininas através das quais se adora a ideia de
fecundidade. Encontrou-se, em Susa, a mais antiga imagem da Grande Deusa, a
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Grande Mae [...]; as escavagdes de Creta oferecem-nos varias efigies. [...]. Ela é a
rainha do céu; uma pomba a representa; € também imperatriz do inferno, de onde sai
rastejando e uma serpente a simboliza. Ela se manifesta nas montanhas, nas florestas,
no mar, nas fontes. [...] Caprichosa, luxuriante, cruel como toda a Natureza, a um
tempo propicia e temivel [...] Ela se chama Ichtar na Babilonia, Astarté entre os povos
semiticos, entre os gregos Reia, Gea ou Cibele; encontramo-la no Egito sob os tragos
de Isis; [...] Idolo supremo nas regides longingquas do céu e do inferno, a mulher acha-
se, em terra, cercada de tabus como todos os seres sagrados; ela propria é tabu
(BEAUVOIR, 20164, p. 123).

A representacdo mitica da mulher como a forca geradora da natureza, ainda que a
coloque neste momento histérico como “idolo sagrado™ de veneragdao, mostra que ela ocupa
esse lugar ideal pois o devir da comunidade humana se d& pondo a forma objetificada da
reproducdo como algo controlado e acumulado como mera base para a superagdo da mediacéo
continua com a natureza sustentada privilegiadamente pela produtividade do homem. Assim,
essa relacdo negativa de dependéncia da mulher como para 0 homem e s6 entdo para o social,
ja existe sendo posta imediatamente junto ao desenvolvimento da propriedade coletiva do solo,
ja é em si um elemento qualitativo da forma basilar de apropriacdo das condicGes objetivas de
producdo e reproducdo da vida e, portanto, do regime de cotidianidade social. A comunidade
natural, o primeiro pressuposto historico da apropriacdo das condi¢des objetivas da vida e da
atividade que produz e reproduz a organizagdo do “[...] lugar onde as pessoas trabalham e vivem
[...] (BEAUVOIR, 2016a, p. 126)”, se da junto a producdo de uma mediacdo que reconhece
mulher como um momento funcional que “[...] é unicamente nutriente, ndo criador [...]”
(BEAUVOIR, 2016a, p. 127), o que se traduz na representacdo mitica condizente com a
organizacao especifica desse social na mediacdo com a natureza.

Simone de Beauvoir mobiliza, neste momento, como confirmacdo antropoldgica, as
consideracbes de Lévi-Strauss presentes em As estruturas elementares do parentesco®.
Beauvoir ndo assume diretamente 0s pressupostos gerais de Lévi-Strauss, apenas os utiliza a
partir de suas premissas discutidas anteriormente. O que interessa a autora na tese do
antropologo, é a indicacdo de que as mulheres eram o objeto de troca entre 0s homens estando,
portanto, excluidas da reciprocidade fundante do campo social. Segundo ela, encontra-se na

tese

“[...] de Lévi-Strauss sob uma forma um pouco diferente, a confirmacao desta ideia.
[...] Ndo existe nenhuma razdo imediata para que uma mulher seja impropria ao

55 Conforme Deirdre Bair comenta em sua biografia sobre Simone de Beauvoir, esta passou com Lévi Strauss — o
qual ela conhecia desde que estudava na Ecole Normale Supérieure — “[...] diversas manhis em seu laboratorio
lendo e discutindo com ele, tentando extrair apontamentos, temas e ideias [...]” (BAIR, 1990, p. 390) presentes em
sua pesquisa recente sobre as estruturas do parentesco. Além disso, Beauvoir teve acesso direto ao manuscrito
deste texto antes que Lévi Strauss o apresentasse como tese em 1948. Isto ¢ destacado pela propria Beauvoir que,
em uma nota de rodapé na Introdugdo de O segundo sexo afirma: “Agradego a Lévi-Strauss a gentileza de ter me
comunicado as provas de sua tese que, entre outras, aproveitei amplamente na segunda parte” (BEAUVOIR,
20164, p. 19); a segunda parte do Vol. I é justamente a da “Historia”.
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comeércio com os homens do seu cl&; mas é socialmente Util que ela faca parte das
prestages mediante as quais cada cld, ao invés de fechar-se sobre si, estabelece com
outro uma relag@o de reciprocidade” (BEAUVOIR, 2016a, p.129).

Resumindo o texto supracitado de Lévi-Strauss, temos que sua intencéo principal é
apresentar o quadro estrutural basilar a partir do qual as sociedades s&o fundadas e organizadas,
em que seriam destacas as estruturas de parentesco, “os sistemas nos quais a nomenclatura
permite determinar imediatamente o circulo dos parentes e dos aliados, isto é, os sistemas que
prescrevem o casamento com um certo tipo de parente (LEVI-STRAUSS, 2012, p. 15). A
proibicdo do incesto, o fato de que os grupos familiares podem se casar entre si mas ndo dentro
de si mesmos, adquire importancia central pois faria a passagem da contingéncia natural para o
ambito propriamente humano enquanto ser cultural, que tem nas relac@es sociais o lugar proprio
a sua constitui¢do. Em suma, “a proibi¢do do incesto estd ao mesmo tempo no limiar da cultura,
na cultura, e em certo sentido — conforme tentaremos mostrar -, é a propria cultura” (LEVI-
STRAUSS, 2012, p. 49).

A proibicdo do incesto ndo seria entdo algo instintivo, mas sim o avesso negativo de
uma regra positiva de exogamia que colocaria o objetivo social da alianga entre diferentes
grupos acima dos fatos bioldgicos e individuais da procriagdo. O social é entdo fundado por
relacBes de reciprocidade dadas pela criacdo de aliancas que ultrapassam a mera recepcao e
transmissdo passiva da natureza abrindo o campo em que o dar e receber precisa ser regulado
por uma estrutura organizadora decidida em comum entre grupos que se reconhecem como
outros de si mesmos. A posicdo das mulheres destaca-se em sua especificidade, pois elas seriam
o0 proprio valor trocado entre os grupos de homens por meio do qual se materializaria a estrutura

de reciprocidade. Ou seja:

A relacdo global de troca que constitui o casamento ndo se estabelece entre um homem
e uma mulher como se cada um devesse e cada um recebesse alguma coisa.
Estabelece-se entre dois grupos de homens, e a mulher ai afigura como um dos objetos
da troca, e ndo como um dos membros do grupo entre 0s quais a troca se realiza. [...]
o lago de reciprocidade, que funda o casamento, ndo € estabelecido entre homens e
mulheres, mas entre os homens por meio das mulheres [...] (LEVI-STRAUSS, 2012,
p. 155).

Inicialmente, 0 que se destaca € que Beauvoir estd sustentando na evidéncia
antropologica da circulagcdo das mulheres como valores, a sua afirmacao de que tal regime de
producéo e circulacdo é uma mediacao social constitutivamente vinculada as relac6es sociais
de producdo condizentes com a forma de propriedade que assenta e desenvolve a vida social.
Por sua vez, também se apresenta imediatamente, a partir disso, a especificidade da leitura de
Beauvoir. Em primeiro lugar, a tese de O segundo sexo destaca, diferentemente de As estruturas

elementares do parentesco, que essa troca €, fundamentalmente, da reproducdo como objeto
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util para o social enquanto posto para 0 homem, logo, o que circula como objetividade funcional
aliendvel que “vale para o outro” na troca ¢ mulher como meio de reprodu¢do para as condi¢des
de producéo do homem que sustenta para si a producéo e a reproducéo social. Ou seja, a fungéo
reprodutiva é a mercadoria que, do ponto de vista qualitativo, atende materialmente a uma
necessidade social — reproduz numericamente os individuos e um modo cotidiano de
cooperacao e renovacdo diéria da vida em comum —, mas que também possui um valor de troca
na medida em que seu intercaimbio pressupoe o valor “ser posto para homem” como a mediagao
formal pela qual passa como objeto que realiza esse valor junto a realizacdo da sua utilidade
subsumida a tal valor, servindo, portanto, para o desenvolvimento da comunidade para si
mesma e na sua relacdo com as outras comunidades, pondo novamente 0 pressuposto ja posto
de que a totalidade “em comum” ¢ materializagao primeira do valor “homem”.

O segundo ponto de diferenciacdo de Simone de Beauvoir em relacdo a Lévi-Strauss,
ligado a argumentacéo anterior, consiste no fato de que a encarnacéo da forma mercadoria na
mulher ndo € uma mera ocorréncia pratica desdobrada de uma estrutura simbolica de parentesco
que se afirmaria, enquanto tal, como o principio basilar de reciprocidade social. Para Beauvoir,
as relacbes sociais mediadoras estdo vinculadas ao regime de apropriacdo das condicGes
objetivas da vida, que as produz como desenvolvimento da totalidade que é assentada em uma
unidade de mediacdo em comum dos individuos. Portanto, a questdo é que a relacdo produtiva
do trabalho humano na mediacdo com a natureza, que se deu historicamente como propriedade
coletiva do solo onde cada individuo se relaciona imediatamente com essa base da comunidade
como uma base natural de reconhecimento pressuposta ao vir a ser individual, se deu também
a partir de uma mediacdo valorativa segundo a qual essa imediatidade de reconhecimento
pratico de integracdo ao comum s0 era de fato imediata para 0 homem, pois a mulher pertenceria
a essa totalidade de condicGes objetivas da vida como objeto reprodutivo mediador da
apropriacdo pelo homem do solo que pde o desenvolvimento da unidade social.

A mulher é feita instrumento de troca e de comunicacdo na medida em que ja circula
internamente a comunidade como “[...] um dos seus bens [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p.129), de
tal modo que as relagdes de parentesco que regulam os casamentos pondo o “[...] famoso
costume da exogamia [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 128) materializam uma certa divisdo social
e sexual do trabalho na qual a superacdo produtiva da materialidade é a expansdo do
partilhamento do mundo por e para 0 homem. Nesse processo “[...] 0 homem mediatizou sua
experiéncia e, tanto em suas representagcdes como na sua vida pratica, foi o principio masculino
que triunfou” (BEAUVOIR, 20164, p. 129, destaque meu), pois o processo de criagdo simbolica

dado a partir do avanco do pensamento abstrato, ocorreu em condi¢fes que reforcaram o
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pressuposto pratico e produtivo da negagdo da mulher como “base” do modo de producdo e
representagéo patriarcal.

Na mulher 0 homem ndo reconheceu um semelhante “[...]Jporque ela ndo partilhava da
sua maneira de trabalhar e de pensar [...]. A vontade masculina de expansdo e dominio
transformou a incapacidade feminina em maldi¢do” (BEAUVOIR, 2016a, p. 133, destaque
meu), pois havia o pressuposto produzido de que seu ser produtivo era uma funcdo de
reprodutora que a incapacitava a ser mais do que um meio para essa “vontade masculina”; a
divisdo do trabalho ¢, portanto, “[...] a divisao do trabalho por sexo [...]” (BEAUVOIR, 201643,
p. 104). Por isso, para Beauvoir, as relagcdes de casamento séo a institucionalizacdo que mantém
o0 regime de circulacgéo da riqueza produzida como entre homens, em que a mulher se apresenta
“[...] no trabalho e na maternidade como uma serva: os objetos, 0s valores, 0s seres que cria ndo
sdo seus proprios bens e sim da familia, logo, do homem que ¢ o chefe” (BEAUVOIR, 2016a,
p. 170).

Assim, “em grande parte, sua histéria confunde-se com a historia da heranga”
(BEAUVOIR, 20164, p. 138). Ja no regime de propriedade coletiva do solo, a riqueza circula
centralizada no homem, porém, justamente pela dimensdo coletiva como base natural da
producdo, esse ser para 0 homem era mais restrito posto que prevalecia a unidade social como
principio unificante. Quando o regime de apropriagdo se torna privado, ou seja, “quando a
familia e o patrimdnio privado se apresentam sem contestacdo como bases da sociedade, a
mulher permanece também totalmente alienada” (BEAUVOIR, 206a, p. 140), pois ao se tornar
“[...] proprietario do solo, ele [o homem] reivindica também a propriedade da mulher”
(BEAUVOIR, 2016a, p. 134). A unidade individual econdmica emerge j& tendo como
pressuposto que essa individualidade produtiva era 0 homem, o seu desenvolvimento de ser
para si mesmo que se apodera enquanto tal dos meios produtivos e dos meios de subsisténcia
pde como mediacdo necessaria a posse da funcdo reprodutiva como um bem privado que
sustenta o inicio e o retorno para si das objetivac6es da producéo.

A mesma forma geral de desenvolvimento é observada, portanto, na estrutura de
producdo feudal. Circulando internamente ao desenvolvimento social enquanto uma das
materializacOes da riqueza produzida entre os homens para si, e, particularmente, como a
possiblidade de apropriacdo das condic6es de reproducdo desse modo de producéo e do modo
de circulagéo do valor sexual produzido numa forma econdmica em que a producéo parte do
homem e retorna a ele como pressuposto, “[...] a mulher ndo poderia pretender um dominio
feudal [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 162) pois “a mulher é 0 instrumento através do qual o

dominio se transmite, ndo sua possuidora; ndo se emancipa com isso; ela € de todo modo
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absorvida pelo feudo, faz parte dos bens imoveis. A propriedade ndo € mais a coisa da familia
COMO Nna gens romana, pertence ao suserano, assim como a mulher (BEAUVOIR, 20164, p.
163, destaque meu).

Por sua vez, “quando a burguesia se constitui ela observa as mesmas leis” (BEAUVOIR,
2016a, p. 167), de modo que a revolucdo nas relacbes de producdo realizadas pela classe
burguesa néo transforma sua situacdo. Permanece o desenvolvimento geral da diferenca sexual
como divisdo sexual do trabalho e estrutura de reconhecimento valorativo e, portanto, a forma
econdmica da funcdo reprodutiva herdada historicamente, segundo o qual umas das condic6es
do processo produtivo é a fungdo reprodutiva imobilizada como instrumento do processo de
apropriacéo dos instrumentos produtivos do trabalho como “postos por e para homem”. A
liberacdo, como suporte de valor, que a classe burguesa faz do regime de propriedade das
condicdes produtivas, na medida em que agora essas condic¢des sdo duas mercadorias, meios de
producdo e forca de trabalho, ndo libera essa forma especifica de producgéo e valorizacdo da
funcdo reprodutiva, o trabalho e as rela¢Ges sociais de producdo ainda séo postas a partir do
pressuposto de sua diferenciacdo sexual.

No interior da burguesia, a mulher cumpre imediatamente a funcdo de suporte familiar
da valoracdo patrimonial burguesa e seus respectivos costumes, “[...] sdo escravizadas a
cozinha, ao lar, [...] confinam-na em um ritual de savoir-vivre [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p.
193). Por sua vez, as mulheres proletarias que integram a producdo mediada pela venda da sua
forca de trabalho, sdo valoradas na forma salario a partir da negatividade de seu valor produtivo
porque séo, primeiro, a objetivacao da funcédo reprodutiva antes de serem acgéo viva de trabalho.
Os meios de subsisténcia calculados como seu custo ao capital ja sdo estabelecidos como mero
complemento a subsisténcia da familia centralizada no homem, elas ndo tém a possibilidade
“de atender a totalidade de suas necessidades [...] [e sdo postas na obrigacdo de] aceitar uma
remuneracdo muito inferior a exigida pelo homem” (BEAUVOIR, 2016a, p. 201). O que se
observa € que € no interior “[...] de uma sociedade em que subsiste a comunidade conjugal que
a mulher procura emancipar-se pelo trabalho; ligada ao lar do pai e do marido, contenta-se, na
maioria das vezes, com trazer para casa um auxilio; ela trabalha fora da familia, mas para esta
[...]” (BEAUVOIR, 20164, p. 201, destaque meu). Simone de Beauvoir diz ainda:

No principio do século XIX a mulher era explorada mais vergonhosamente ainda do
que os trabalhadores do outro sexo. [...] apesar do trabalho continuo a operaria ndo
ganhava o suficiente para atender as suas necessidades. Jules Simon em L ’Ouvriére e
até o conservador Leroy-Beaulieu, em Le travail des femmes au XIX, publicado em
1873, denunciam abusos odiosos; este Gltimo declara que mais de duzentas mil
operarias francesas ndo chegam a ganhar cinquenta céntimos por dia. Compreende-se
que se tenham apressado em emigrar para as manufaturas; alias, fora destas, em pouco
tempo ndo lhes restardo sendo os trabalhos de agulha, a lavanderia e a domesticidade,
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[...] pagos com saldrios de fome. [...] “Em Lyon”, escreve Blanqui, “nos ateliés de
passamanaria, as mulheres sdo obrigadas a trabalhar quase suspensas a correias,
servindo-se dos pés e das méos a0 mesmo tempo”. [...] Marx conta em uma nota de O
capital: “O sr. E., industrial, informou-me que s6 empregava mulheres em seus teares
mecanicos, que dava preferéncia as mulheres casadas e, entre elas, as que tinham em
casa uma familia a ser sustentada, porque mostravam mais atencgdo e docilidade do
que as solteiras, e deviam trabalhar até o esgotamento de suas forgas para obter para
os seus os meios de subsisténcia indispensaveis [...]” (BEAVOIR, 2016a, pp. 198-
199).

Vé-se, portanto, que estabelecer “[...] o conjunto do saldrio feminino [...] nesse nivel,
que ¢ o mais vantajoso para o empregador” (BEAUVOIR, 2016a, p. 201), ndo realiza tal
vantagem apenas no momento de compra da trabalhadora como mercadoria, pois séo utilizadas
como arma contra o conjunto da propria classe proletaria unificada no trabalho do homem, ao
fazer da sua entrada no mercado de trabalho um estimulo & concorréncia entre os trabalhadores
homens, pois tal méo de obra barata quebra a resisténcia destes trabalhadores pelo aumento de
salario. Deste modo, “compreende-se que o0s trabalhadores masculinos tenham visto
inicialmente nessa concorréncia barata uma terrivel ameaca e¢ se tenham mostrado hostis”
(BEAUVOIR, 20164, p. 202). Se “entre a causa do proletariado e a das mulheres ndo houve
uma solidariedade [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 202), ¢ justamente porque o “ser de classe” ja
estava assentado pela desvalorizagdo da produtividade da mulher dentro da valoragdo da
diferenca sexual do trabalho, o uso dessa forca produtiva pelo capital aparece imediatamente
para 0s homens no mercado de trabalho como um problema de determinacdo econémica ja
situado também como determinacdo sexual negativa da mulher que a faz meio para a
solidariedade produtiva entre os homens.

O patriarcado ndo € apresentado por Beauvoir, portanto, como um desdobramento
espontdneo da “natureza humana”, nem uma totalidade fora da historia que simplesmente se
perpetuaria por si s6 sem nenhuma relacdo com as relagdes de producdo. A sua manutencao ao
longo dos diferentes regimes de propriedade se deu pelo fato de que, j& na propriedade comum
do solo foi posta uma mediacdo sexualmente hierarquica entre homem e mulher como
imediatidade produzida e pressuposta para o desenvolvimento social das condi¢des produtivas
e, portanto, para a passagem dos individuos pelas relagbes sociais de produgdo e
reconhecimento. Como o desenvolvimento historico das forgas produtivas comeca a partir da
base acumulada legada pelas forcas sociais passadas, e estas pdem o valor “homem” como
privilegiado na representacdo ideal e no modo de ser prético, as revolugfes nas formas de
propriedade foram sustentadas pelos homens sem a modificacdo desse pressuposto que se
apresenta, assim, como um dado natural, como se ndo fosse um acontecimento historicamente

determinado e determinante. O fator sexo como elemento de especificagdo mediadora das
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condigOes produtivas e de desenvolvimento da vida social, se estabelece como uma certa
tendéncia de desenvolvimento que se materializa segundo as particularidades histéricas da
totalidade social, na medida em que é posto como pressuposto da producdo em geral, esse
“geral” sendo produgdo do homem para si como valor imediatamente reconhecido como
principio de unidade social; o seu acimulo como base de especificacdo das relacBes de
producdo € a permanéncia de um ato histérico que se reproduz na medida em que ndo ha
rompimento em relacdo a forma especifica da naturalizagdo do sexo como mediacdo produtiva
necessaria.

E a partir disso que Beauvoir discute sobre a formagdo de uma experiéncia vivida
propria a diferenca sexual. Na medida em que esse regime valorativo produz um processo de
vir a ser si mesmo para a corporeidade, instituindo um modo de desenvolvimento e
aparecimento fenomenal respectivo a cada polo desse todo, cria-se uma diferenca formativa da
corporeidade de presenga. Nas primeiras paginas do vol. 1l de O segundo sexo, “A experiéncia

vivida”, Beauvoir diz:

N&o se nasce mulher: vem-se a ser [On ne nait pas femme: on le devient]. Nenhum
destino biolégico, psiquico, econdmico define a figura que adquire no seio da
sociedade humana a fémea humana; € o conjunto da civilizacao [c est [’ensemble de
la civilization] que elabora estre produto intermediario entre 0 homem e o castrado
que qualificamos como feminino. Somente a intermediagéo do outro pode constituir
um individuo como Outro. [...] De tal modo que, se antes da puberdade, e até mesmo
em sua infancia, ela [a menina] nos aparece como sexualmente especificada, ndo é
porque misteriosos instintos imediatamente a langam na passividade [...] é que a
interven¢do do outro na vida da crianga é quase original e que desde seus primeiros
anos sua vocagdo lhe é imperiosamente estimulada (BEAUVOIR, 2016b, p. 13,14,
destaque meu).

Como indicado antes, o vir a ser si mesmo se escolhe a partir de como este se descobre
ja tendo sido um vir a ser socializado, de maneira que 0 modo de ser supostamente proprio a
mulher sera dado desde o inicio como seu solo a ser retomado, condizente com o0 modo que esta
¢ reconhecida socialmente a partir da visdo negativa de sua corporifica¢do. O “vir ser mulher”,
assim como o “ vir ser homem”, € uma situagao, ¢ algo decidido como lugar aberto na totalidade
social e ndo uma simples escolha de si individual, de modo que a experiéncia ambigua de ser si
mesmo no mundo a partir do corpo como presenca encarnada e socializada, sera diferenciada
para 0 homem e para a mulher para que ambos aprendam o modo de ser que lhe é imputado
desde a infancia como destino social. Deste modo, os valores da diferenca sexual “[...] que
aparecem como inevitaveis, fornecem o conteudo da subjetividade” (SHEPHERD, 2015, p. 7)
que interioriza seu ser situado.

Apds essa discussdo dos pontos principais da tese de O segundo sexo, cumpre vermos

em que medida h& a presenca do marxismo na totalidade deste movimento argumentativo.
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Claramente, ja foi possivel perceber que Marx se mostra, de modo decisivo, nas consideragoes
de Simone de Beauvoir sobre o vinculo dialético entre o estabelecimento da diferencga sexual e
o desenvolvimento das relac@es de producdo como mediagcfes que assentam a totalidade social
e, por consequéncia, a forma de propriedade. Mas antes da explicitacdo deste ponto, é preciso
indicar ainda que Beauvoir esta assumindo inicialmente uma base propriamente ontoldgica,
porque diz respeito a compreensdo do processo de vir a ser mediado pela totalidade social, como
algo oferecido por Marx. No capitulo 3 do Vol. I de O segundo sexo, “O ponto de vista do

materialismo historico”, Beauvoir diz:

A teoria do materialismo histérico pds em evidéncia muitas verdades importantes. A
humanidade ndo é uma espécie animal: é uma realidade histérica. A sociedade
humana é uma antiphysis; ela ndo sofre passivamente a presenca da Natureza, ela a
retoma a seu modo. Essa retomada ndo é uma operacao interior e subjetiva: ela se
efetua objetivamente na préxis. [...] a consciéncia que a mulher adquire de si mesma
ndo é definida unicamente pela sexualidade: ela reflete uma situacédo que depende da
estrutura econdmica da sociedade, estrutura que traduz o grau de evolugéo técnica a
que chegou a humanidade. (BEAUVOIR, 20164, p. 98, destaque meu).

Deste modo, Beauvoir estd pontuando duas consideraces fundamentais presentes no
materialismo marxista que ela assume como premissa, posto que “verdades” incontornaveis.
Em primeiro lugar, temos que o desenvolvimento histérico do social se da pela mediagdo
continua do trabalho com a natureza, que pde as objetivacdes necessarias a reproducdo da
totalidade da vida social assim determinada. Trata-se de algo que encontramos, por exemplo
em O capital I, quando Marx afirma que “como criador de valores de uso, [...] 0 trabalho é,
assim, uma condicdo de existéncia do homem, independente de todas as formas sociais, eterna
necessidade natural de mediacdo do metabolismo entre homem e natureza e, portanto, da vida
humana” (MARX, 2017, p. 120, destaque meu). E pela relagdo produtiva com sua objetividade
dada, que a superagao dialética “[...] se confronta com a matéria natural como com uma poténcia
natural [Naturmach] [...]”. O p6r mediador do trabalho age “[...] sobre a natureza externa ¢
modificando-a por meio desse movimento, ele modifica, a0 mesmo tempo, sua propria
natureza” (MARX, 2017, p. 255).

Por sua vez, como segunda “verdade” materialista, Simone de Beauvoir afirma que o
processo de tomada de consciéncia de si em geral é reflexo situado de condic¢des sociais
determinadas pelo desenvolvimento produtivo. Por isso que o vir a ser si mesmo da mulher e
do homem, encontram-se determinados ndo so pela diferenca sexual, mas também por essa
enquanto ligada — determinada por e determinante de — a forma histérica das relacGes
produtivas. Como vimos, tudo isso encontra-se presente na analise da filosofa sobre o
desenvolvimento historico da diferenca sexual. No entanto, ao final deste mesmo capitulo

Beauvoir faz uma sintese dessas consideragdes e afirma que “[...] o que ¢ verdadeiro na tese
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marxista € que as pretensdes ontoldgicas do existente assumem uma figura concreta segundo
as possibilidades materiais que se lhe oferecem [...]” (BEAUVOIR, 2016a, p. 107). Tal
concretizacdo do movimento de vir a ser esta sendo caracterizado como uma espécie de “perda
de si” na objetividade, por meio da qual “o existente [...] se procura através do mundo sob uma
figura exterior e que faz sua” (BEAUVOIR, 2016a, p. 103), e € isso que estd sendo chamado
de uma necessidade ontoldgica de ter de vir a ser determinado pelas possibilidades materiais a
partir das quais esse vir a ser tem a forma concreta de perda e retorno a si postas pelas relagdes
sociais de producdo. Entdo, Simone de Beauvoir esta assumindo a eterna necessidade natural
do metabolismo com a natureza como “[...] infraestrutura ontolégica[...]” (BEAUVOIR, 2016a,
p. 103) de perda de si na exterioridade assim como seu desdobramento propriamente
econémico, na medida em que essa relacdo é socialmente desenvolvida pelo trabalho que
produz o desenvolvimento das possibilidades materiais como mediacdes sociais necessarias.
Se recorrermos a algumas consideracfes presentes em A ideologia alema, podemos
desdobrar esse ponto. Criticando a forma idealista de pensar o desenvolvimento histérico
humano que presume que “[...] € a consciéncia que determina a vida [...]” (MARX, 2007, p.
94), o que seria a abstragdo de “[...] pressupostos reais, de que sO se pode abstrair na
imaginacdo” (MARX, 2007, p. 86) Marx afirma que os pressupostos materialistas “sdo os
individuos reais, sua acdo e suas condi¢cdes materiais de vida, tanto aquelas por eles ja
encontradas como as produzidas por sua propria acdo” (MARX, 2007, p. 87). Assim, “o
primeiro fato a constatar €, pois, a organizacao corporal desses individuos e, por meio dela, sua
relagdo com a natureza” (MARX, 2007, p. 87), pois essa ¢ sua imediatidade como seres dotados
de necessidades naturais que séo satisfeitas simplesmente para os manter vivos. Por sua vez, o
processo de superacdo dialética dessas necessidades, como desenvolvimento do trabalho,
produz novas objetivacBes que se tornam momentos necessarios do desenvolvimento social da
vida material, de modo que “ao produzir seus meios de vida, os homens produzem,
indiretamente, sua propria vida material” (MARX, 2007, p. 87). Por isso o segundo fato
fundamental a ser observado é a producdo das condi¢des materiais mediadas pelas condicdes ja
encontradas. Essa producgdo se exterioriza condicionada pela organizagcdo de um processo
produtivo que ja realizou o metabolismo com a natureza como externalidade imediatamente
dada, e ja reproduziu essa relagdo como uma mediacéo interna a seu desenvolvimento historico
como metabolismo social, processo que reproduz as condigdes materiais de vida ja
desenvolvidas e as novas objetivaces que ddo a condicdo de reproducdo da existéncia dos
individuos vivos e de reproducdo do processo historico de superacdo social realizada pelo

trabalho. Entdo:
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O modo pelo qual os homens produzem seus meios de vida depende, antes de tudo,
da prépria constituicdo dos meios de vida ja encontrados e que eles tém de reproduzir.
Esse modo de producdo ndo deve ser considerado meramente sob o aspecto de ser a
reproducdo da existéncia fisica dos individuos. Ele é, muito mais, uma forma
determinada de sua atividade, uma forma determinada de exteriorizar sua vida, um
determinado modo de vida desses individuos. Tal como os individuos exteriorizam
sua vida, assim sdo eles. O que eles sdo coincide, pois, com sua producdo. O que 0s
individuos sdo, portanto, depende das condi¢fes materiais de sua producdo. (MARX,
2007, p. 87).

Temos aqui, seguindo o comentario de Lukécs, o por do trabalho “[...] enquanto
surgimento de uma nova objetividade” (LUKACS, 2013, p. 47) como totalidade concreta, em
que “[...] todos os seus estagios sdo produto de sua autoatividade” (LUKACS, 2013, p. 43), e
as realizagdes do trabalho integram esse “[...] mundo da realidade como formas novas de
objetividade ndo derivadas da natureza, mas que sao, precisamente enquanto tais, realidades
[..]” (LUKACS, 2013, p. 64). Quer dizer, ainda que o ser humano, como corporeidade organica,
esteja ligado a natureza numa relacdo de dependéncia a exterioridade, eles produzem a forma
dessa dependéncia como totalidade social em desenvolvimento, a sua relacdo a natureza é
historicamente produzida como modo de vida social a partir do trabalho. O trabalho é a
superacdo dialética da materialidade nela mesma, que se desenvolve como um conjunto de
forcas produtivas e de relagdes sociais na medida em que produz as condi¢des materiais de vida
produzindo também os meios de vida necessarios para existir nessas condi¢cdes e 0s meios para
a propria producdo continuamente renovada das condicBes de vida em desenvolvimento,
organizando a base do ser social e, portanto, um determinado modo social de vida®.

E neste sentido que Marx coloca a producio de valores de uso®” como uma condicéo
necessaria do trabalho. Portanto, “ndo nos deve escandalizar a utilizagdo da expressdo ‘valor de
uso’, considerando-a um termo muito econdmico [...]” (LUKACS, 2013, p. 44), porque Marx
estd pensando aqui todas as objetivacdes postas pelo desenvolvimento produtivo humano no
interior de uma totalidade social que: fazem a mediacéo da relagéo social com a objetividade,
como uma relagdo de producdo das condigdes materiais de vida que j& estdo ai postas como

produtos do trabalho passado; fazem a media¢édo do proprio ato produtivo na producéo de novas

% “Modo de produgdo € o conceito que designa as formas sociais historicamente existentes para produzir e
reproduzir a sociedade. Cada modo de produgéo corresponde a um nivel especifico de desenvolvimento das forcas
produtivas (meios de produgdo, técnicas e organizacdo do trabalho) e a determinadas relagdes sociais de
organizagdo da produgdo, ou seja, entre as classes e grupos sociais no processo produtivo” (COGGIOLA, 2021, p.
13).

57 Marx diz: “O produto do trabalho é, em todas as condigdes sociais, objeto de uso, mas o produto do trabalho s
¢ transformado em mercadoria numa época histoérica [...] em que o trabalho despendido na producdo de uma coisa
util se apresenta como sua qualidade ‘objetiva’, isto ¢, como seu valor” (MARX, 2017, p. 137). E somente na
forma capitalista de produc¢ao de mercadorias, em que o processo de produgdo ¢ “[...] unidade dos processos de
trabalho e de formagdo do valor [...]” (MARX, 2017, p. 273), é que o processo produtivo de objetivacio de valores
de uso cria imediatamente mais-valor, valoriza capital.
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objetivacdes que compordo a forma nova em que a relagdo anterior serd posta de modo
desenvolvido no porvir; e fazem a mediacdo da existéncia individual e os meios de vida
necessarios que sao distribuidos como produtos do trabalho que, enquanto totalidade assim
desdobrada, produz também um modo geral de exteriorizacdo da vida como social.

Essa perspectiva materialista, em que a totalidade do ser social “[...] ¢ um complexo e
uma sintese dos atos [...]” (LUKACS, 2013, p. 122) de mediagdo postos pelo processo produtivo
do trabalho, se apresenta, por consequéncia, na questdo da propriedade. Em seus manuscritos

de 1857-1858%8, no capitulo “Formas que precederam a produgao capitalista”, Marx escreve:

A propriedade, por conseguinte, originalmente nada mais significa que o
comportamento do ser humano em relagdo as suas condi¢Ges naturais de producgéo
como pertencentes a ele, como suas, como pressupostas com a sua propria existéncia;
comportamento em relagéo a elas como pressupostos naturais do préprio ser humano,
que, por assim dizer, constituem somente o prolongamento do seu corpo. [...] A sua
propria existéncia produtiva so existe sob essa condi¢fo. A sua existéncia subjetiva
enguanto tal é condicionada por isso, na mesma medida em que é condicionada por
seu comportamento em relacdo a terra como seu laboratério. [...] // A propriedade
significa, portanto, pertencer a uma tribo (comunidade) (ter existéncia subjetiva-
objetiva dentro dela) [...]. (MARX, p. 403, destaque do autor).

O desenvolvimento produtivo do ser social, enguanto troca metabdlica continua com a
natureza, estabelece dialeticamente um regime de apropriacdo das condi¢cdes materiais que se
apresentam como dadas, a forma geral de assentar essas condi¢cbes como base da totalidade
social que, enquanto tal, produz as objetivacdes que fazem a mediacdo dos individuos a tais
condicBes®®. Assim, “toda produgdo ¢ apropriacio da natureza pelo individuo no interior de e
mediada por uma determinada forma de sociedade” (MARX, 2021, p. 43, destaque meu), de
modo que a forma de apropriacdo do solo produtivo, o “como” se da a superacao dialética da
materialidade nela mesma, estabelece a imediatidade de pertencimento do individuo a esse todo
que lhe dé o “como” ele existe em um modo de vida mediador em relacdo as objetivacdes que
esse assentamento produtivo da forma de unidade social pds em circulacdo como produtos de

seu metabolismo social dialético®®. Entdo o comportamento de apropriacio da terra é o por do

%8 Trata-se do conjunto de manuscritos que Marx fez como rascunhos iniciais que apresentam os “[...] elementos
nucleares do riquissimo universo categorial que se articulara intensivamente em O capital” (NETTO, 2020, p.
303), conhecido como Grundrisse. Ainda segundo José Paulo Netto: “Redigidos entre julho de 1857 e agosto de
1858, os Grundrisse compreendem uma pequena nota sobre Bastiat e Carey (de julho de 1857), uma introdugdo
(de fins de agosto/principios de setembro de 1857, conhecida como ‘Introdugio de 1857’ ou ‘Introducao a critica
da economia politica) e rascunhos de dois densos capitulos (um sobre o dinheiro, outro sobre o capital, este mais
desenvolvido, iniciados a partir de 1857 e finalizados provavelmente entre junho e agosto de 1858)” (NETTO,
2020, p. 305).

59 «[...] existem categorias sociais puras, ou melhor, é o conjunto delas que constitui a especificidade do ser social,
mas esse ser ndo sé se desenvolve no processo concreto-material de sua génese a partir do ser da natureza, como
também se reproduz constantemente nesse quadro e jamais pode se separar por completo — precisamente em
sentido ontologico - dessa base” (LUKACS, 2018, p. 289, destaque meu).

8 Em O capital Vol. 111, Marx escreve que o processo social de produgdo em geral ¢ “[...] tanto um processo de
produgao das condi¢des materiais de existéncia da vida humana como um processo que, operando-se em condi¢des
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desenvolvimento daquilo que se acumula como base de ser do processo de vir a ser social, que
sempre retorna como um “ja dado” enquanto base natural de ser e que ¢ relacionado as
condicdes da externalidade ja mediadas pela superagédo anterior dessa relagdo; além disso, ha o
desdobramento histérico-econdbmico em que a apropriacdo das condi¢des objetivas da vida
como momento real do desenvolvimento humano se assenta como uma certa forma de
propriedade de terras.

Marx afirma que na primeira forma dessa propriedade de terras, a propriedade comunal
“[...] que cumpre por um longo periodo um papel significativo [...]” (MARX, 2021, p. 43), o
pressuposto a partir do qual o individuo realiza a “[...] apropriacéo das condic¢des objetivas da
sua vida e da atividade que a reproduz e objetiva [...]” (MARX, 2021, p. 389, destaque do autor)
consiste na coletividade tribal que surge quando os seres humanos “[...] finalmente se fixam
[...]” (MARX, 2021, p. 389) em determinado lugar e desenvolvem uma forma de existéncia em
que a relagdo com a terra € desta “[...] como propriedade da comunidade, e da comunidade que
se produz e reproduz pelo trabalho vivo” (MARX, 2021, p. 389, destaque do autor). Tal regime
historico de apropriacéo coletiva do solo oferece a base de desenvolvimento dos valores de uso
em sua necessidade ontoldgica e econémica. O p6r da superacdo dialética pelo trabalho nessa
unidade social, ndo tem por finalidade “[...] a criagdo de valor — embora eles possam realizar
trabalho excedente para troca-lo por trabalho alheio, i.e., produtos excedentes -; ao contrario, a
sua finalidade é a conservacdo do proprietario singular e de sua familia, bem como da
comunidade como um todo” (MARX, 2021, p. 388, destaque meu). O processo produtivo esta
estruturado visando a reproducao direta do individuo “[...] nas relagdes determinadas com sua
comunidade [...]” (MARX, 2021, p. 397) e essas proprias relagdes enquanto sustentadas na
imediatidade natural da fixacdo comum do solo. Por conta disso, a objetivacdo do produto do
trabalho é posta enquanto momento interno de mediacdo dessa totalidade por sua determinacgéo
propriamente qualitativa de valor de uso, ndo circula internamente mediada pelo valor de troca
pois ndo foi produzida para ser suporte desse valor que se apresentaria, em sua forma
autonomizada, como responsavel pela reproducéo dessa comunidade.

Ainda que houvesse uma certa producgdo de valores de uso enquanto para a troca, ja
houvesse a materializacdo da objetivacao do trabalho na forma econdmica mercadoria, isso ndo
era a forma de desenvolvimento da producdo da comunidade enquanto tal, essa producéo se

dava apenas “[...] onde as comunidades terminam: no ponto de seu contato com comunidades

historicas de produgdo especificas, produz e reproduz essas mesmas relagdes de produgdo e, com elas, os
portadores deste processo, suas condi¢des materiais de existéncia e suas relagdes muituas, isto ¢, sua determinada
formagad socioecondomica” (MARX, 2020b, p. 881).
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estrangeiras ou membros de comunidades estrangeiras” (MARX, 2017, p. 162). Na medida em
que o processo produtivo enquanto voltado para o valor de troca se desenvolve como base da
organizag¢ao social em certo estagio historico, “o carater social da atividade, assim como a forma
social do produto e a participagao do individuo na producao [...]” (MARX, 2021, p. 105)
pressupoe a “[...] dissolugdo do comportamento em relagdo a terra [...] como condi¢do natural
de produgdo [...]” (MARX, 2021, p. 408), ou seja, a “[...] forma do trabalhador como
proprietario ou do proprietario trabalhador j& é posta como forma autbnoma, ao lado e a parte
da propriedade da terra [...]” (MARX, 2021, p. 409). Assim, se estabelece uma forma de
producdo determinada enquanto objetivacdo de um valor de uso que serve de suporte do valor
que se realiza na sua troca, como mercadoria, pela figura objetivada do tempo de trabalho
socialmente necessario a sua producéo, que, nas maos do comprador, paga a mediacao de seu
consumo desta mercadoria, a forma dinheiro como desenvolvimento da forma de equivalente
universal do valor autbnomo. Valor de uso se apresenta na forma econémica mercadoria porque
é¢ uma objetivacdo qualitativa do pdér formador do trabalho, e é ao mesmo tempo,
guantitativamente, uma grandeza de valor ideal que expressa socialmente o tempo de trabalho
realizado no processo produtivo privado: “exatamente ao contrario da objetividade sensivel e
crua dos corpos-mercadorias, na objetividade de seu valor ndo esta contido um Unico atomo de
matéria natural [Natursotff]” (MARX, 2017, p. 125).

Esta em questdo, portanto, a perspectiva de que, se sob as condicdes de producdo de
mercadoria, 0s atos de produc¢édo e consumo sdo mediados pela troca, entdo, ter a possibilidade
de apropriacdo das condicdes de producdo e de subsisténcia se torna, para o produtor, enquanto
proprietéario privado, a necessidade de passar pela forma social de circulagdo de mercadorias
enquanto comprador dos produtos privados do outro que lhe servem como valores de uso, e
vendedor de seus produtos que serdo valor de uso para outro®. Aqui estd pressuposto que o
desenvolvimento do ser social ja produziu a forma de mediacdo produtiva “trabalho” e as
objetivacdes do mesmo enquanto materializagfes sustentadas por e sustentadoras de um certo
modo de vida no qual as relagbes de troca estdo postas como reguladoras da producéo
personificada no individuo desenvolvido como proprietario privado.

O que precisa ser destacado neste momento, retornando a Simone de Beauvoir, € que

todo esse pressuposto da perspectiva marxista, que podemos resumir como a apresentacdo do

61 “Na troca direta de produtos, cada mercadoria é diretamente meio de troca para seu possuidor e equivalente para
seu ndo-possuidor, mas apenas enquanto ela € valor de uso para este tltimo. O artigo de troca ainda ndo assume
nenhuma forma de valor independente de seu prorpio valor de uso ou da necessidade individual dos agentes da
troca. A necessidade dessa forma se desenvolve com o niimero e a variedade crescente das mercadorias que entram
no processo de troca” (MARX, 2017, p. 163).
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desenvolvimento histérico do ser social enquanto totalidade dialeticamente determinada pelas
relages produtivas de apropriagéo das condic¢des de producdo e reproducdo da vida, que faz
com que os individuos se desenvolvam no interior dessa totalidade mediados pelas relacGes que
emergem a partir desse “solo” a0 mesmo tempo em que a ele retornam como momentos que o
repde como pressuposto j& desenvolvido, esteve continuamente presente como premissa na
analise de Beauvoir sobre o desenvolvimento historico da diferenca sexual. Afinal, como foi
discutido, a autora estava sustentando que o assentamento histérico da base de vinculacdo
produtiva da unidade social se deu desse modo mas também mediada pela producéo valorativa
da distincdo entre “homem” como imediatamente integrado positivamente a essa base e
“mulher” como mediatamente integrada a esta enquanto imediatamente “para homem”. Quer
dizer, a circulagdo da mercadoria “funcao reprodutiva-mulher” foi produzida como mediagao
da “capacidade produtiva-homem™ imediatamente identificada, a partir dessa producéo e dessa
circulagdo, como o por da unidade de assentamento do ser social®2. Da mesma forma, pode-se
perceber a especificidade do modo em que Beauvoir desenvolveu essa base geral materialista
dialética.

Porque, em primeiro lugar, ao assumir essa premissa como ponto de partida para a
perspectiva do desenvolvimento do vir a ser si mesmo enquanto existente que se perde/se aliena
no fora de si como ser situado que retorna a si ja qualificado nessa vinculacgéo dialética, Simone
de Beauvoir marca que se trata do fato de que a existéncia concreta desse processo de
individuagdo ¢ dada enquanto corporeidade ancorada no seu ‘“solo” como “[...] presenga de
carne e 0SS0 [présence de chair et d’os] [...]” (BEAUVOIR, 2013, p. 19) que emerge no
movimento em que “por seu arrancamento do mundo [arrachement au monde] [...] se d& como
presente no mundo e d4 o mundo como presente a si” (BEAUVOIR, 2013, p.17). Portanto,
compreende-se que a filésofa tenha afirmado anteriormente que o processo de ter de vir a ser
seu ser, se realize no interior do ser social e a partir da mediacdo das possibilidades situadas
postas pelo seu processo produtivo historico, e que isto seria uma acolhida, como filosofia
existencial que parte da experiéncia vivida e concretamente situada do vir a ser como presenca

corporea, das bases do pensamento marxista; sendo, entdo, uma espécie de filosofia existencial

62 Assim, tomemos a afirmagéo de Issac Rubin sobre Marx, por exemplo, segundo o qual: “as diferentes categorias
econOmicas expressam diferentes relagdes entre pessoas e as fungdes sociais correspondentes, ou as formas
socioecondmicas de coisas. Essas fungdes ou formas tém um carater social porque elas sdo inerentes ndo as coisas
enquanto coisas, mas as coisas que fazem parte de um determinado ambiente social, ou seja, as coisas através das
quais as pessoas entram em certas relagdes de producdo umas com as outras. Essas formas ndo refletem as
propriedades das coisas, mas as propriedades do ambiente social.” (RUBIN, 1987, p. 52). Pode-se dizer, portanto,
que esse lugar decisivo da forma econdmica no ser social estd dado em Simone de Beauvoir na forma econémica
fungdo reprodutiva, como mercadoria e como valor ideal de reconhecimento, produto especifico da relagao social
de produgdo diferenca sexual.
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materialista dialética. A ontologia marxista que emerge aqui nessa forma especifica &,
fundamentalmente, “[...] uma ontologia na qual o ser sé é reconhecido pela identificagdo a
objetividade, em especial a objetividade social - enfim decifrada como atividade sensivel”
(CHASIN, 2009, p. 86).

Além disso, o propriamente especifico da tese de O segundo sexo, centrado na
explicacdo da diferenca sexual a partir da objetivacdo na forma mercadoria da funcéo
reprodutiva, também se apresenta como um assumir e ir além das bases marxistas. Segundo
Beauvoir, o0 que estaria, digamos assim, faltando em Marx, seria precisamente o
reconhecimento de que a imediatidade de pertencimento ao ser social a partir da relagdo posta
de mediacdo as condi¢Bes de producdo e reproducdo da vida material, teria se dado pela
producdo social de uma diferenca sobre como cada sexo entraria nessa imediatidade de
pertencimento, e, fundamentalmente, que essa diferenca objetivava a mulher como um bem
reprodutivo aliendvel para o homem no processo de assentamento da unidade social. Neste
sentido, a diferenca sexual do trabalho seria um produto historico determinante de e ligado ao
regime de propriedade especifico e ao desenvolvimento respectivo das forcas produtivas.
Porém, como tal estrutura valorativa de producédo e reconhecimento desenvolve um modo de
ser presentificado nos comportamentos socializados da corporeidade em devir, a diferenca
sexual do trabalho, na sua independéncia dialética do momento propriamente “trabalho”, acaba
simultaneamente ambientando no mundo e abrindo situacdes de desenvolvimento no interior
da forma social a partir do pressuposto de que haveria “naturalmente” uma prioridade dada de
um sexo em relacdo ao outro.

Aqueles corpos que sdo presenca concreta com a materializagdo da capacidade de
reproducdo, serdo socializados segundo a estrutura de valoracdo que pressupBe a objetivacao
da reproducdo como objeto positivamente posto para homem e negativamente posto para o Si
mesmo mulher. Esses valores sexuais abrem as possibilidades materiais e, portanto, de
experiéncia vivida de si mesmo, pressupondo a inclusdo negativa da mulher como tendo um
“lugar” social que ¢ segundo diante de e para o sexo que, enquanto homem, seria supostamente
o primeiro. O modo de producdo e representacdo patriarcal ndo € um mero desdobramento da
propriedade privada, ele pde um pressuposto histérico determinante do processo de apropriacéo
e producdo desde o regime de propriedade comum do solo no qual esse comum era entre
homens com a circulacdo de mulheres entre eles, pressuposto retomado durante as modificagdes
das formas de propriedade que se desenvolvem repondo esse marcador social como um dado

natural; o que se observa “[...] € a sobrevivéncia obstinada, na civilizagdo nova que vai se
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esbogando, das tradigdes mais antigas” (BEAUVOIR, 2016a, p. 232) que reafirmam a
organizacéo do ser social como totalidade patriarcal.

Novamente portanto, mostra-se a importancia de néo se negar a priori a materialidade
da capacidade reprodutiva corporificada. Nao se trata somente do reconhecimento de que tal
produtividade é uma dimensdo dada no processo de vir a ser si mesmo como presenca corporea,
sendo entdo algo imediatamente vivido por essa singularidade corpdérea em devir. Mas,
fundamentalmente, trata-se também do reconhecimento de que é justamente ai, na forma
econdmica assumida pela capacidade reprodutiva como mercadoria funcéo reprodutora, que se
apresenta a materialidade conceitualmente explanavel do processo historico que reconhece e
valora o “vir a ser mulher” como sexualmente diferenciado em um lugar de Outro negativo
diante da unidade absoluta e positiva “vir a ser homem”.

Além disso, temos que toda a analise de Marx sobre o modo de producdo capitalista
como producdo de mais-valor encontra-se também presente implicitamente na argumentacao
de Beauvoir. De modo bastante resumido, iniciemos essa questdo a partir da forma mercadoria.
Sendo uma unidade de valor de uso e de valor de troca, a mercadoria se apresenta
qualitativamente como uma forma material produzida por um processo de trabalho
determinado, um trabalho (til, que na verdade é suporte de um valor que é o tempo de trabalho
gasto em sua producdo. Isso quer dizer que a relagdo de valor em que uma mercadoria entra
com outras, na medida em que todas elas precisam possuir uma mesma objetividade de valor
para serem trocadas entre si, mostra que “essa equiparacdo sO pode ser algo estranho a
verdadeira natureza das coisas” (MARX, 2017, p. 136) pois expressa sua igualdade como
trabalho humano abstrato.

No entanto, como a producdo capitalista € uma producdo de mercadorias sob a forma
capitalista, essa unidade contraditéria de valor de uso e valor de troca se apresentara de outra
maneira, especificamente pelo fato de que o valor pressuposto para se realizar na troca € uma
grandeza maior do que aquela respectiva a seus elementos produtivos. O valor de capital ja
valorizado que precisa passar pela troca por dinheiro para ser liberado da sua corporificacdo na
mercadoria, € langado na circulagdo com o objetivo de retornar dela a si como uma totalidade
maior do que era anteriormente a retirada de uma quantidade de si mesmo para produzir a
mercadoria.

Tal grandeza de valor aumentada s6 pode se dar no préprio processo produtivo, pois a
troca so circula valores que ja estavam pressupostos nas mercadorias que saem da producéo, de
modo que 0 mais-valor obtido ao final do processo de produgao “[...] significa, expresso de

acordo com o conceito geral do valor de troca, que o tempo de trabalho objetivado no produto
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[...] € maior que o tempo de trabalho presente nos componentes originais do capital” (MARX,
2021, p. 252). O processo de producéo, a despeito de sua forma capitalista, tem como condicéo
objetiva necessaria 0s meios de producéo, aquilo que o trabalho vivo utiliza para por a forma
qualitativa do valor de uso, e o préprio trabalho operante personificado no trabalhador que
realiza a superagdo dialética da matéria mediado pelos meios de trabalho. A materializagdo
dessas condicdes objetivas de trabalho como elementos do capital se d& na medida em que 0s
meios de producdo assumem a forma de capital constante e a forca de trabalho a forma de
capital variavel, o que faz com que o processo de trabalho seja também processo de valorizagédo
do capital, producéo de mais-valor.

O capital constante tem tal designacdo porque é a parte da totalidade de capital pré-
existente que apenas repassa valor a mercadoria produzida, e o faz de maneira fragmentaria. Os
meios de produgdo entram “[...] inteiramente no processo de trabalho, mas apenas parcialmente
no processo de valorizagdo” (MARX, 2017, p. 281) dado que parte de seu valor total reaparece
na massa de mercadorias produzidas “[...] na medida em que, durante o processo de trabalho,
perdem valor na figura de seus antigos valores de uso” (MARX, 2017, p. 283). A forca de
trabalho, ao contréario, reproduz o valor gasto na sua compra, o salario, no mesmo movimento
em que pde valor novo e tanto esse seu valor reproduzido quanto o valor adicionado mais o
valor do capital constante aparecem “misturados” no produto. Deste modo, ¢ no elemento
variavel do capital que se encontra a possibilidade de aumento quantitativo do valor de capital
original, pois é préprio da atividade viva de trabalho a simultaneidade de conservacdo de um
valor existente e a producdo de um valor novo.

Se as condigOes objetivas da producdo sdo corporificacbes do capital, sdo suas
materializacdes como fragmentos produtivos que servem a seu processo de valorizacdo, a
superacdo dialética do trabalho mediada pelos meios de producédo conserva o valor do capital
constante no mesmo movimento que incorpora um novo valor pelo préprio processo de acao
como trabalho vivo operante. Porém, o trabalho é ai a forca de trabalho mercadoria comprada
pelo capital, este ja entra pressuposto como capital variavel. Capital compra trabalho para usa-
lo como a¢éo viva de producéo, mas paga por tal uso o salario como valor da mercadoria forca
de trabalho, que ela ira repor durante a producgéo; paga a quantificacdo pressuposta do seu custo
como elemento interno do capital, cuja qualidade especifica que ndo € paga é a capacidade de
conservar o por do trabalho passado pondo nova objetivagdo de trabalho®?,

83 O trabalho objetivado deixa de existir morto no material como forma exterior, indiferente, porque ele proprio é
posto novamente como momento do trabalho vivo; [...] Tal conservagdo do valor de uso antigo ndo ¢ um processo
que tem lugar paralelamente ao seu aumento ou a sua finalizagdo pelo novo trabalho; ao contrario, se da pelo
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Assim, como a mercadoria langada em circulagdo enquanto conformada nesse processo
produtivo precisa ter uma objetivacdo de tempo de trabalho a mais em relacéo a sua parte vinda
do capital constante e a sua parte posta pela forca de trabalho reproduzindo seu salario, esse
quantum maior de trabalho sera dado pelo uso da forca de trabalho por um tempo maior do que
aquele que ela gasta para repor seu preco de custo ao capital. Se o salario paga o uso do trabalho
durante um certo periodo de tempo estabelecido, no interior do qual ele precisa reproduzir tal
valor — tempo de trabalho necessario -, é porque parte dessa totalidade temporal que o capital
tem disponivel para si na medida em que compra sua mercadoria, é tempo de producéo além
daquele, é tempo de producdo de mais-valor — trabalho excedente — obtido pelo capital sem
relagdo de troca de equivalentes. Por isso, do ponto de vista da producéo quantitativa de mais-
valor em determinado processo produtivo, s6 importa para o capital o grau de exploracdo da
forca de trabalho, importa que parte do “[...] produto de valor efetivamente criado no processo
de produgdo da mercadoria [...]” (MARX, 2017, p. 295), abstraindo do valor objetivado no
capital constante, tenha sido posta numa certa proporcao entre a parte da jornada de trabalho
que reproduz o saldrio e a parte dessa jornada “em que o trabalhador trabalha além dos limites
do trabalho necessario [...] que, para o capitalista, tem todo o charme de uma criacéo a partir do
nada“ (MARX, 2017, p. 293). Esta tiltima parte da jornada de trabalho conforma a “[...] durag¢ao
do mais trabalho, [...] obtida subtraindo da jornada de trabalho total o tempo de trabalho
necessario” (MARX, 2017, p. 388).

Pode-se dizer, portanto, que na relacdo de troca entre capital e trabalho em que o
primeiro ocupa a forma dinheiro e o segundo a forma mercadoria no ato D-M na esfera da
circulagdo, “[...] o capitalista [...] recebe gratis duas coisas, primeiro, o trabalho excedente, que
aumenta o valor de seu capital; segundo, e a0 mesmo tempo, a qualidade do trabalho vivo que
conserva o trabalho passado materializado nos componentes do capital [...]” (MARX, 2021, p.
291). O trabalhador, ja existe posto como separado dos meios de producdo como condicdes
objetivas do trabalho que ndo Ihe pertencem, e de seus meios de subsisténcia engquanto
mercadorias de propriedade de outro que s6 sdo obtidas na medida em que se vende como

mercadoria forca de trabalho para ser integrada pelo capital as condi¢Ges objetivas, e, como

proprio trabalho novo de aumento do valor de uso. [...] Mas os valores de uso do trabalho assim conservados sdo,
como componentes do capital, valores de troca; [...]. Para o capital, essa conservagdo € a [conservagdo] do quantum
do trabalho objetivado pelo processo de producio; [...]. O trabalho vivo adiciona novo quantum de trabalho; porém
ele ndo conserva o quantum de trabalho ja objetivado, por essa adicdo quantitativa, mas por sua qualidade como
trabalho vivo [...], o trabalho vivo também nao € pago por essa qualidade que possui como trabalho vivo [...], mas
pelo quantum de trabalho contido nele mesmo. Somente ¢ pago o prego de seu valor de uso, como em todas as
outras mercadorias. (MARX, 2021, pp. 288-291).
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qualquer mercadoria em geral, € determinada pelos seus custos de producdo, no caso aqui sua
reproducdo como trabalho vivo. Tal dinheiro recebido em troca de sua venda, que confere ao
capital o direito de uso do trabalho estipulado pela formalizagéo da troca de mercadorias®, paga
somente o “preco de custo de uma forca de trabalho individual, que, para a obtencao de mais-
valor, ¢ consumida dia a dia [...]* (MARX, 2017, p. 379), consumo que pressupde sua
reproducdo continua como elemento produtivo varidvel do capital sempre disponivel para seu
uso propriamente capitalista: objetivar um tempo de trabalho, um valor, que é apropriado sem
troca, pois seu preco para o capital € justamente o custo de manté-lo nessa determinagédo
econdmica voltada para a valorizacdo do valor de capital ja existente.

Para encerrarmos essa longa discussdo, constata-se claramente a presenca de toda essa
argumentacdo sobre a producdo de mais-valor no momento em que Simone de Beauvoir
apresentava o desenvolvimento histérico da diferenca sexual vinculado a producdo capitalista.
Ao falar da forma salario na compra da forca de trabalho feminina como mercadoria do capital
que se materializa como capital variavel, Beauvoir afirmou que o seu calculo de custo de
subsisténcia ja estava previamente desvalorizado em relagdo a forca de trabalho do homem, seu
grau de exploracdo é maior porque o tempo de trabalho necessario reproduz uma quantidade de
meios de subsisténcia ja reduzidos posto que ela vive enquanto funcdo reprodutiva interna a
unidade familiar economicamente garantida pelo homem; mais tempo da sua jornada serve
apenas a valorizacdo do valor. N&o é por acaso, portanto, que o trecho anteriormente destacado
de O segundo sexo em que Beauvoir fala sobre este ponto contenha uma citacdo de O capital
justamente no momento em que Marx esta falando sobre “a apropriagdo de forgas de trabalho
subsidiarias pelo capital” (MARX, 2017, p. 468), o trabalho feminino e infantil.

Além disso, se a introdu¢do dessa forca de trabalho no mercado é usada também para conter as
demandas dos trabalhadores pelo aumento de salario, é porque no salario do homem também
esta pressuposto, na sua subsuncdo ao capital, que na determinacdo de seus meios de
subsisténcia esta subsumida a funcéo reprodutiva da mulher como posta para ele, que se realiza
como algo naturalmente imanente e ndo contabilizado porque, para a totalidade de mediacgéo da

84 »(Q capitalista faz valer seus direitos como comprador quando tenta prolongar o maximo possivel a jornada de
trabalho e transformar, onde for possivel, uma jornada de trabalho em duas. Por outro lado, a natureza especifica
da mercadoria vendida implica um limite de seu consumo pelo comprador, e o trabalhador faz valer seu direito
como vendedor quando tenta limitar a jornada de trabalho a uma duragdo normal determinada. Tem-se aqui,
portanto, uma antinomia, um direito contra outro direito, ambos igualmente apoiados na lei da troca de
mercadorias. Entre direitos iguais, quem decide ¢ a forga. E assim a regulamentacdo da jornada de trabalho se
apresenta, na historia da produgdo capitalsita, como uma luta em torno dos limites da jornada de trabalho — uma
luta entre o conjunto dos capitalistas, i.e., a classe capitalista, ¢ o conjunto dos trabalhadores, i.e., a classe
trabalhadora” (MARX, 2017, p. 309).
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diferenga sexual, essa funcdo reprodutiva assim pressuposta seria como “[...] uma criagdo a
partir do nada” (MARX, 2017, p. 293).

A partir do exposto até aqui, pode-se perceber como toda a tese central de O segundo
sexo se estrutura a partir do pensamento de Marx. A forma especifica de apresentacdo da
diferenga sexual como uma mediacao historica e produtiva da totalidade social, que assenta a
base pressuposta das relagdes de producdo e, portanto, também das relagdes sociais de formacéo
e reconhecimento do vir a ser individual no interior de e mediado pelo ser social, tem
necessariamente como ponto de partida a superagéo dialética da materialidade pelo trabalho e
todas as implicagdes do seu desenvolvimento histérico tal como exposto no materialismo
dialético marxista. Esclarece-se também de que modo Beauvoir vai além de Marx, na medida
em que: 1- fundamenta a perda de si na exterioridade material como necessidade ontoldgica da
presenca corporea que € a totalidade de vir a ser, algo que de certa forma ja estava levemente
indicado em Marx, mas sem o estabelecimento préprio de uma perspectiva existencial sobre o
vivido fenomenal dessa presenca concretamente situada; 2- apresenta a diferenca sexual como
produto historico especifico, dialeticamente ligado a relacdo de propriedade e ao
desenvolvimento das forcas produtivas, cuja producdo particular é tanto a objetivacdo da
capacidade reprodutiva da mulher na forma econdmica de funcdo para homem quanto a
objetivacdo de uma estrutura valorativa que vincula individuo e ser social a partir do
reconhecimento do homem como o primeiro sexo ja imediatamente pressuposto como o préprio
ser da totalidade, e da mulher como o segundo elemento sexual negativo interno a totalidade
porque imediatamente pressuposta como para homem; 3- por fim, Beauvoir mostra como esse
modo de representagdo e producdo patriarcal, no seu desenvolvimento no interior das
mediacdes do ser social para além do momento propriamente produtivo do trabalho, produz um
processo situado de socializa¢do formativa diferenciado para homem e mulher condizente com
tal regime de valorizagdo sexual, em que a experiéncia vivida individual do “vir a ser homem”
e do “vir a ser mulher” se concretiza em fendmenos que reproduzem esse pressuposto
naturalizado.

Portanto, o incdmodo que Simone de Beauvoir manifestou sobre a ma leitura de seu
texto por parte dos marxistas €, fundamentalmente, o incbmodo de que eles ndo tenham
compreendido que sua tese € a de que as relacbes de producdo da diferenca sexual sdo um
momento dialético das “[...] relagdes sociais em que os individuos produzem [...]” junto ao “[...]
desenvolvimento dos meios materiais de producao, as forcas de produgdo” (MARX, 2022, p.
46). De modo que as relacdes de producgéo, na sua totalidade em mediacdo com o momento

diferenca sexual, “formam aquilo a que se da o nome de relagdes sociais, a sociedade, e, na
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verdade, uma sociedade num estagio histérico e determinado de desenvolvimento, uma
sociedade com carater proprio [...]|” (MARX, 2022, p. 46). Afinal, se “a vida ‘material’ no seu
sentido marxista € [...] fortemente constitutiva das situagdes [...]” (KRUKS, 2017, p. 237),e 0
ser situado ¢ distinguido sexualmente, entdo a “[...] figura que assume no seio da sociedade a
fémea humana [...]” é posta pelo “[...] conjunto da civilizagdo que elabora [...]” (BEAUVOIR,
2016b, p. 13, destaque meu) o valor “ser mulher” como posto para o valor “ser homem” via
funcdo reprodutiva aliendvel, estabelecendo o carater sexual no préprio movimento de

desenvolvimento historicamente determinado da sociedade.
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Cenas de leitura: Derrida, Deleuze e a heranca da tradicdo metafisica

Lud Sarcinelli Santos®®

Resumo

O presente artigo procura tragar proximidades e distancias entre os pensamentos de Jacques Derrida e
Gilles Deleuze a partir de uma declaracao feita pelo tltimo no coldéquio de Cerisy-la-Salle. Na ocasido,
Deleuze diz que admira muito o “método de desconstrugdo de textos”, mas garante que ele ndo se parece
com a sua maneira propria de trabalhar. Considerando que, de acordo com Derrida, a desconstru¢do nao
¢ um método, n6s procuramos ressaltar o modo com que o pensador franco-argelino se dirige aos textos
da tradigdo filosofica para deslocar a sua logica estruturante. A posicao de Frangois Zourabichvili acerca
da diferenga de estilos entre os dois autores nos foi fundamental para apontar desdobramentos ético-
politicos presentes em suas leituras de outros filésofos.

Palavras-chave: Derrida; Deleuze; Desconstru¢ao; Acontecimento; Lei.

Abstract

This paper seeks to trace proximities and distances between the thoughts of Jacques Derrida and Gilles
Deleuze based on a statement made by the latter at the Cerisy-la-Salle colloquium. At the time, Deleuze
says that he greatly admires the “method of deconstructing texts”, but guarantees that it does not
resemble his own way of working. Considering that, according to Derrida, deconstruction is not a
method, we seek to highlight the way in which the French-Algerian thinker addresses texts from the
philosophical tradition to displace their structuring logic. Frangois Zourabichvili's position regarding the
difference in styles between the two authors was fundamental for us in pointing out ethical-political
developments present in his readings of other philosophers.

Keywords: Derrida; Deleuze; Deconstruction; Event; Law.

Introducio

O coléquio de Cerisy La-Salle de 1972, que celebrou os cem anos da publicacdo de O
Nascimento da Tragédia, de Nietzsche, marcou-se por reunir intérpretes renomados das obras
do autor aleméo, assim como jovens pensadores da filosofia francesa. Em Il me Faudra Errer
Tout Seul, texto escrito logo ap6s a noticia da morte de Deleuze, Derrida faz alusdo aos dez
memoraveis dias do evento (DERRIDA, 2003, p.237). Acontece que “memoraveis” esta longe
de significar pacificos e harmoniosos. Na biografia sobre Derrida, Benoit Peeters descreve o
clima de tenséo e confronto que reinava no ambiente (PEETERS, 2013, p.242). Peeters lembra
que entre os variados grupos presentes, estavam “os deleuzianos e os derridianos” (PEETERS,
2013, p. 246). O autor da biografia resgata uma carta de Derrida para Philippe Lacoue-Labarthe

em que o primeiro diz que a conferéncia o deixou com memorias muito dolorosas (PEETERS,
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2013, p.246). J& Scarlett Marton, que organizou a publicacéo de textos do coloquio no Brasil,
resume as diferentes preocupacdes que deram o tom das apresentagdes: “Nietzsche
permaneceria enredado na metafisica ocidental ou teria rompido com ela? Estaria inserido na
tradicdo filosofica ou seria o criador da nao-filosofia? Demandaria um comentario exegético ou
exigiria uma leitura intensiva?” (MARTON, 1985, p.11)

A contribuicdo de Derrida para a ocasido serd a conferéncia de nome A Questao do
Estilo, que, mais tarde, resultara no livro Esporas — Os Estilos de Nietzsche. A apresentacao de
Deleuze, intitulada Pensamento Ndmade, versara sobre a novidade trazida a tona pelos textos
de Nietzsche, com os quais se exige justamente uma leitura de tipo “intensivo”, favorecida pelo
carater de uma decodificacdo absoluta, um embaralhamento de todos os codigos, em operacao
no pensamento do autor alemdo. Para o filosofo francés, enquanto o discurso filosofico
tradicionalmente subordina-se a codificacdo da lei, do contrato ou da instituicdo, os escritos
nietzschianos impdem-se por seu movimento escapante, percorrendo a si mesmos desde
conexdes imediatas com o exterior que pdem em xeque a soberania nuclear de uma significagao
ultima. Transtornando o sedentarismo de um modelo representativo — da lei, do contrato ou da
instituicdo — algo se passa, se maquina, se aventura na partilha instaurada pela leitura como
experimentacdo ou devir. JA& no caso de Derrida, acreditamos que nenhuma das posicGes
oferecidas seria suficiente para pensar a maneira como a desconstrucdo se da nos textos da
tradicdo, inclusive nos do filésofo do martelo. No artigo nés ndo analisaremos as diferencas
especificas entre as interpretacdes da obra de Nietzsche propostas por Deleuze e Derrida em
Cerisy, mas nos concentraremos em desdobramentos tedricos pautados pelas interacGes entre
os dois autores nas discussdes ocorridas no coléquio, assim como seguiremos uma proposta de

confrontacdo sugerida por Francois Zourabichvili, atentando sempre para 0 que 0s une e separa.

Desconstrucio e parasitismo

Deleuze parece demonstrar certa incompreensao da desconstru¢do quando questionado
por um membro do publico que assistiu a apresentacdo de Pensamento Némade. A pergunta
que lhe é feita diz respeito ao estatuto do “exterior” aludido na conferéncia — na medida em que
ele seria extremamente suspeito tanto de um ponto de vista heideggeriano quanto por quem
pretenderia se dedicar a algo como uma “economia da desconstru¢do”. Em primeiro lugar,
deve-se remarcar que o “Fora” ou o “exterior” de que fala Deleuze em textos diversos é um
conceito retomado da obra de Maurice Blanchot, autor fundamental para o pensamento dos dois

filosofos estudados neste artigo. Precisemos que, da parte deleuziana, o Fora ndo &
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absolutamente a exterioridade espacial enquanto o oposto de um dentro relativo ao pensamento.
O Fora é aquilo que ultrapassa a dicotomia classica entre interioridade e exterioridade,
perturbando as fronteiras dos binarismos metafisicos. Ligado a dindmica das forcas, o conceito
de Fora corresponde a dimensao das diferencas internas e da variagdo intensiva. Ele desfaz de
“dentro” toda interioridade (FIGUEIREDO, 2015, p.18). Ele é o que esta mais longinquo que
todo mundo exterior e a0 mesmo tempo mais préximo que todo mundo interior (DELEUZE,
2010, p. 141). Nesse sentido, acreditamos que os pensamentos de Deleuze e Derrida ndo se
situam tdo distantes quando este Ultimo anuncia que o fora € o dentro. O problema da filosofia
deleuziana para Derrida talvez estaria no fato de ela assumir o compromisso filoséfico de pensar
as condi¢Oes de um puro Fora, dissociado do pensamento da representacéo, concedendo a certas
filosofias o privilégio nesse quesito, e desconsiderando que, engquanto linguagem filosofico-
metafisica, elas ndo superam ou abandonam as exigéncias da representacéo, da recognicao etc.,
mas permanecem pautadas por elas. A extratextualidade que Deleuze propde em suas leituras,
néo seria, em termos derridianos, extratextual. Dada a digressdo, vamos ao que disse Deleuze
(DELEUZE, 1985, p.74):

Quanto ao método de desconstrucdo dos textos, vejo bem o que ele é, eu 0 admiro
muito, mas ele ndo tem nada a ver com o meu. Nao me apresento absolutamente como
um comentador de textos. Um texto, para mim, é apenas uma pequena engrenagem
numa pratica extratextual. Ndo se trata de comentar o texto através de um método de
desconstrucdo, ou de um método de pratica textual, ou de outros métodos, trata-se de
ver para que isto serve na pratica extratextual que prolonga o texto.

Entendemos que a utiliza¢@o da palavra “método” pelo autor de Diferenca e Repeticao
seja um tanto livre. Afinal, na mesma obra em que critica o uso do método por uma imagem do
pensamento que quer afastar as forgas que induziriam ao erro, desviando do reto caminho da
verdade, ele também se refere a um método proprio a Nietzsche. Na resposta acima é também
em termos de “método” que ele distingue a sua maneira de ler textos com relagdo a de Derrida.
A filosofia de Deleuze se constrdi justamente fazendo uso de termos “classicos” da tradigdo
procurando esvazia-los de sua conotacdo metafisica. Seja por inocéncia, desconhecimento ou
provocacao da parte de Deleuze, devemos precisar que, como a pensa Derrida, a desconstrucéo
ndo se trata de um método de leitura de textos. Também questionamos que ela seja uma forma,
entre tantas outras, de “comentar” textos.

Em Lettre a un Ami Japonais, o0 pensador magrebino deixa bem claro que a
desconstrucdo ndo € um método e ndo pode ser transformada em tal coisa. Ela ndo se reduz a
um conjunto de procedimentos e regras transponiveis para que alguém possa aplicar em um
texto que deseja ler. Alids, a desconstrucéo tal qual pensada por Derrida ndo é nem mesmo um

ato que remeteria a um sujeito. Ela ndo depende da deliberacéo, da consciéncia ou da iniciativa
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de um autor (DERRIDA, 1987, p.379. Traducdo nossa). Haveria nela uma certa passividade,
mas uma passividade para além do par opositivo ativo/passivo. A desconstrucdo ndo €
propriamente coisa alguma. Ela acontece, tem Ilugar. “Isso se desconstrdi”, estd em
desconstrucdo (DERRIDA, 1987, p.379. Traducdo nossa). Enquanto acontecimento a cada vez
singular, ela s6 pode ser multipla. Nao ha “a desconstrugdo”, ha desconstrugoes (DERRIDA,
1988, p.141. Tradugdo nossa). A desconstrugdo acontece em todo lugar onde ha alguma coisa
(DERRIDA, 1987, p.379. Traducdo nossa). Derrida, portanto, nunca foi o dono ou o criador do
qgue se chama modernamente de desconstrucdo. Ele afirma que escolheu essa palavra na
tentativa de, entre outras coisas, traduzir e adaptar aos seus propoésitos as palavras
heideggerianas destruktion e abbau (DERRIDA, 1987, p.376. Traducdo nossa). Devemos ter
em mente que nenhuma dessas duas palavras é utilizada por Heidegger para indicar uma
destruicdo total ou uma aniquilacdo da estrutura ou arquitetura dos conceitos fundadores da
ontologia e da metafisica ocidental. Algo acontece, abala essa estrutura sem que a destrua por
completo (DERRIDA, 1987, p.376. Traducdo nossa). Derrida encontra nos dicionarios da
lingua francesa defini¢cdes que Ihe despertam o interesse. Entre elas estdo: 1. o desordenamento
da construcdo das palavras em uma frase; 2. a desassociacdo das partes de um todo —
desconstruir um edificio, descontruir uma maquina para leva-la alhures;3. a autodesconstrugéo
de uma lingua, a alteragdo de si mesma (DERRIDA, 1987, p. 376. Traducéo nossa).

Decerto, essas significacbes ndo exaurem as pretensfes derridianas do que seria a
desconstrucdo em sua mais radical ambicdo (DERRIDA, 1987, p.377. Traducdo nossa). N&do
devemos limita-la a um modelo gramatical, semantico ou maquinico (DERRIDA, 1987, p. 377.
Traducdo nossa). Na realidade, ndo ha como prendermo-nos a uma definicdo exclusiva e
suficiente de “desconstru¢do”. Pois, “todos os predicados, todos os conceitos definidores, todas
as significacdes lexicais e mesmo as articulagdes sintaticas que parecem por um momento se
prestar a certa definicdo e a certa traducdo sdo também desconstruidas ou desconstrutiveis”
(DERRIDA, 1987, p.380. Traducdo nossa). Nao se pode submeter a desconstrucdo ao modelo
l6gico pautado pela identidade e pela ndo contradi¢@o. Ela excede a estrutura proposicional “S
¢ P”.

Toda frase do tipo‘a desconstrucdo ¢ X” ou “a desconstru¢do ndo ¢ X” ndo tem
pertinéncia a priori[...]. Vocé sabe que um dos objetivos principais do que se chama
nos textos de ‘desconstrugdo’ é precisamente a delimita¢do da onto-légica e em
primeiro lugar desse indicativo presente da terceira pessoa: S é P. (DERRIDA, 1987,
p.380. Tradugdo nossa)

N&o classificando-se como método de leitura, a desconstrucdo tampouco se explica em

termos de uma analise ou uma critica (DERRIDA, 1987, p.378. Traducgdo nossa). N&o se trata
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de, através da desconstrucdo, identificar um elemento originario, simples, indecomponivel. Ao
contrério, a nocao de origem simples juntamente com a expectativa de descrever uma presenca
idéntica a si mesma é alvo do pensamento da desconstrucdo. Com isso, 0 valor do que se
considera uma analise ¢ colocado em questdo. Ja no caso do uso do termo “critica”, ha de se
pensar as pressuposicdes que respondem pelo funcionamento desse conceito dentro da histéria
da filosofia. Mais especificamente no caso de Kant e Husserl, Derrida questiona a possibilidade
de se reivindicar a nogao de “critica” sem que se acabe por reinstaurar, mesmo a contragosto, a
exigéncia da validade de no¢des que determinam as bases de uma filosofia transcendental, como
a oposigo transcendental/empirico e as nogdes de consciéncia e sujeito. E necessario remarcar
sempre 0s contornos metafisicos na utilizacdo que se faz dos filosofemas. O aparelho da critica
transcendental ¢ um dos “temas” ou “objetos” esséncias da desconstru¢do (DERRIDA, 1987,
p.378. Traducdo nossa).

E justamente no sentido de guiar-se por uma cautela e ateng&o incansaveis que Derrida
considera os percalcos na utilizagdo da palavra “desconstru¢do”. A escolha dela ao invés do
termo “destruicdo” ja se deu na intengao de evitar que fosse considerada uma operagéo negativa.
Desconstruir ndo é demolir. O autor de A Escritura e a Diferenca, procura pensar uma certa
atencdo as estruturas que fosse de par com um movimento que desfaz, decompbe as
sedimentacdes que conformam o edificio metafisico. Mostra-se a ndo totalizacdo do que se
acreditava total, as “falhas” constitutivas de toda sistematizacdo, desmonta-Se as pecas,
reconstrdi-se, acompanha-se 0s sobressaltos que alteram a ordem da lingua para aprender certo
desarranjo “fundamental” em todo projeto de fundamentacdo. Afirma-se em Lettre a un ami
Japonais: “Mais que destruir era preciso compreender também como um conjunto tinha se
construido, reconstrui-lo para isso.” (DERRIDA, 1987, p.378. Tradugdo nossa). O posfécio de
Limited Inc. nos oferece uma complementagdo indispensavel a frase citada: “E o ‘des-’ de
desconstrucdo ndo significa a demolicdo do que esta se construindo, mas sim o que resta a ser
pensado para além do esquema construtivismo ou desconstrucionismo” (DERRIDA, 1988,
p.147. Traducao nossa).

No texto de Lettre a un Ami Japonais, tenta-se primeiramente esbocar uma serie de
conotacdes e significacdes a evitar, se possivel, no uso da palavra “desconstrugdo. O pensador
franco-argelino ndo quer, com isso, estabelecer uma forma de discurso de todo exterior e oposta
a filosofia. Se a desconstrucéo é inclassificavel segundo os parametros da metafisica é porque
ndo se pode submeté-la ao regime de alternativas excludentes como o par dentro/fora. Com ela,
tenta-se permanecer no limite do discurso filoséfico, procurando pensar o jogo interior e

regrado que, fazendo-o funcionar, da a ver processos de recalque e limitac6es que apontam para
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a sua clausura assim como para certo excesso que a bordeia. Na primeira entrevista de Posigdes,

encontramos o seguinte comentério (DERRIDA, 2001, p.13):

“Desconstruir” a filosofia seria, assim, pensar a genecalogia estrutural de seus
conceitos da maneira mais fiel, mais interior, mas, ao mesmo tempo, a partir de um
certo exterior, por ela inqualificavel e inominavel, determinar aquilo de que essa
histéria foi capaz — ao se fazer historia por meio dessa repressdo, de algum modo,
interessada — de dissimular e interditar.

A investigacdo derridiana busca entender as condi¢cdes de emergéncia e estabilizacdo
disso que chamamos de filosofia, compreendendo junto a ela a prépria forma como
determinam-se metafisicamente os conceitos. Ser fiel a filosofia, seguir o desenvolvimento de
seu discurso e 0 encadeamento de seus conceitos segundo uma necessidade constante de
fundamentacdo que ndo parece suprir a si mesma, permite observar como que em negativo as
marcas daquilo que quis-se sufocar, marginalizar ou mesmo remediar. E como se a leitura mais
cuidadosa e fiel fosse sensivel a acontecimentos ndo adaptaveis, domesticaveis, incorporaveis
a totalizacdo sistematica que se pretende realizar. Acenam-se nos filosofemas algo como
“sintomas [...] de alguma coisa que ndo pdde estar presente na histdria da filosofia, e que, de
resto, ndo esta presente em lugar algum” (DERRIDA, 2001, p.13). Esta maneira de debrucar-
se sobre 0s textos e praticas discursivas da tradi¢ao entrevé as rupturas, cortes e mutacées que,
indicam, a cada vez, os limites do esforco filos6fico-metafisico de conhecer o real. E, no
entanto, a delimitagdo que se insinua ndo afasta simetricamente dentro e fora. A clausura que
demarca a metafisica (DERRIDA, 2001, p.64):

[...]ndo pode ter a forma de uma linha, isto é, a forma que a filosofia lhe reconhece,
na qual ela se reconhece. A clausura da metafisica ndo é sobretudo um circulo que
cerca um campo homogéneo — homogéneo a si — em seu interior e cujo exterior, pois,
também o seria. O limite tem a forma de falhas sempre diferentes, de fissuras, cuja a
marca ou cicatriz todos os textos filosoficos sempre carregam.

Derrida considera, no seio do discurso filoséfico, movimentos que perturbam a
consolidagdo das oposi¢des metafisicas. Tais movimentos, ainda que estrangeiros a filosofia,
ndo tém a sua fonte em algum lugar localizavel, como se existisse um territorio firmado do néo-
metafisico. A margem da metafisica € aquilo que justamente ndo se enquadra nos dominios
regidos pelo principio de identidade. Por isso, 0 excesso que se da a pensar nao pode ser descrito
simplesmente nos termos de um dominio oposto a metafisica ou mesmo a filosofia. A
transgressao entrevista foge do padréo de elaboragédo de um discurso contrario, pretendido como
“mais verdadeiro” ou origindrio. Diferentemente, essa espécie de vigilancia discursiva com a
qual Derrida trabalha extrai da conceptualidade metafisica aquilo que a transborda e, a0 mesmo

tempo, a possibilita. Esse exercicio de leitura aponta como, no interior do(s) texto(s) ou da
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lingua da tradicdo filosofica ocidental coabitam motivos criticos ou subversores e
pressuposices metafisicas (DERRIDA, 2001, p.43).

Um pensamento comprometido com a desconstrucdo das oposicdes binarias da
metafisica deve cuidar para que ndo se contente apenas com a valorizagdo dos polos vilanizados
em toda hierarquia dicotbmica por ela estabelecida. Toda inversdo acaba, em algum momento,
por referendar ou reconstituir a violéncia dualista que procurava combater. A partir do que
Derrida chama de “gesto duplo” ou “escrita desdobrada, ressalta-se a importancia de ndo apenas
insistir em inverter os termos de uma relagédo hierarquica e denunciar a violéncia que comanda
esse processo de submissdo de um polo a outro na estrutura de todo dualismo, mas também
deslocar ou exceder a propria lei das oposi¢cdes metafisicas.

As leituras derridianas dos textos da tradicdo procuram apontar 0os movimentos de
desestabilizacdo presentes em toda estabilizacdo. Parte-se do pressuposto de que toda
estabilidade, por ndo ser um dado ultimo, mas, sim, depender de uma acao estabilizante, ¢, por
definigdo, desestabilizavel. De acordo com o posfacio de Limited Inc (DERRIDA, 1988, p.151.

Traducdo nossa):

[...Jcontar com uma certa estabilidade (por esséncia sempre provisoria e finita) é
precisamente ndo falar em eternidade ou solidez absoluta; é ter em conta a
historicidade, a ndo-naturalidade, da ética, da politica, da institucionalidade etc. Se
lembrar disso é colocar radicalmente em questdo a estabilidade dos contextos, entéo,
sim, eu faco isso. Eu digo que nédo ha estabilidade que seja absoluta, eterna, intangivel,
natural etc. Mas isso estd implicado no conceito mesmo de estabilidade. A
estabilidade ndo é uma imutabilidade; ela é por definicdo sempre desestabilizavel.

Podemos pensar a desconstrugdo como essa desestabilizacdo das “coisas mesmas”,
entendendo-as ndo por identidades dadas a apreensdo racional, mas como texto, ou edificacdo
de sentidos construidos por uma cadeia de remetimentos significantes. Essa cadeia ndo é
fechada, mas indica sempre uma insercéo contextual que, a0 mesmo tempo em que delimita a
nossa interpretacao dos “objetos”, aponta para a existéncia de um movimento incessante de
recontextualizagdo. “Nao ha nada fora do texto”, por que ndo ha nada fora de um contexto.
Assim, 0 conceito de texto “abraga e ndo exclui o mundo, a realidade, a histéria” (DERRIDA,
1988, p.137. Tradugdo nossa). Tal conceito nédo se confina na ideia que fazemos daquilo que ha
emum livro (DERRIDA, 1988, p.137). Derrida afirma que aquilo que propde chamar de “texto”
implica as estruturas entendidas em termos socioinstitucionais e pensadas através de todos os
referentes possiveis. “Mas isso significa que todo referente, toda realidade tem a estrutura de
um rastro diferencial e que nédo € possivel referir-se a esse ‘real’ a ndo ser em uma experiéncia
interpretativa” (DERRIDA, 1988, p.148. Traducdo nossa). A desconstrugdo, enquanto

desmontagem dos sistemas de significacdes que pretendem dizer o que verdadeiramente é o
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real, ndo pode ser considerada apenas como um levantamento teérico, ou como o quer Deleuze,
um comentario de textos ¢ um “método de pratica textual”. Ela é, de fato, uma pratica que se
atém aos textos, mas a no¢do de texto, aqui, ndo permite a aposta em um fora extratextual.

Quando um pensamento voltado para a desconstrugdo se ocupa com a indicacdo de
parasitismos que o discurso metafisico quer eliminar, excluir ou silenciar, e mostra a sua
necessidade essencial para a existéncia desse proprio discurso, acusando-lhe de operar violenta
ou opressivamente, isto ndo se realiza apenas no nivel tedrico. Derrida avisa-nos que as
tentativas de exclusdo do que a lingua metafisica entende como parasitario ndo sdo gestos
puramente tedricos, mas revelam ao mesmo tempo uma natureza altamente politica
(DERRIDA, 1988, p.135. Tradugédo nossa):

[...] a exclusdo do parasita (de divergéncias, contaminagfes, impurezas etc.) ndo pode
justificar-se por razbes puramente teorético-metodolégicas™®, é preciso que, ao
lermos 0s escritos derridianos, reconhegamos a necessidade de ndo “ignorar que essa
pratica de exclusdo, ou esse desejo de purificar [...Jtraduz-se necessariamente em uma
politica.

Certamente a leitura da obra de Deleuze também nos leva a concluir que a violéncia
perpetrada pelos dualismos metafisicos em prol de subordinar a diferenca ao poder da
identidade também é um gesto politico. O que nos questionamos € se, na medida em que se
procura construir uma filosofia, ou mesmo uma ontologia, ndo metafisica, o autor francés ndo
da brecha para a expectativa de um pensamento ndo contaminado; se —ainda que pensando o
dominio transcendental a partir da consideracdo de sua impossibilidade representacional — ele
ndo acaba apostando em uma dimensdo de pureza da diferenca, tomada como “espaco” da
experiéncia real. No caso de Derrida, o fato de a contaminacgdo habitar e formar todo tipo de
discurso ndo faz apenas com que vislumbremos a perturbacdo dos dualismos metafisicos e a
possibilidade de um “para além” de sua clausura, mas também chama-nos a atencdo para a
tarefa incessante de vigiar e cobrir constantemente de ressalvas 0 uso que damos aos conceitos.

Todo uso conceitual guarda consigo uma rede de referéncias, um sistema de predicados
que ndo sdo de todo anulaveis ou abandonaveis quando extraimos um conceito de um texto para
mergulhé&-lo em um novo meio, de acordo com o sentido que visamos. E preciso realmente dar
NOVOS US0S aos conceitos, trabalha-los praticamente, encadea-los a referéncias outras. Derrida,
com frequéncia, toma de empréstimo uma palavra antiga a filosofia e concede-lhe novos
propdsitos, circunscrevendo-a por uma trama que a projete para além dos sistemas de oposicdes.
Porém, é preciso também assumir o0s riscos de esse novo emprego mostrar ndo somente um

carater diferencial irredutivel ao uso metafisico, mas também trazer consigo antigos e novos

%6 |bid., p.135.
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pontos de recalque de singularidades n&o previstos. Decerto, as operagdes textuais em jogo nos
escritos de Deleuze e Derrida revelam estratégias distintas de se pensar diferencas que excedem
0 registro opositivo dos binarismos metafisicos. Podemos constatar certo desacordo entre 0s
dois nos modos como cada um dedica-se a ler os textos da tradicdo filosofica, utilizando-os em

favor da sua propria escrita.

Dar um fim ao juizo?

Deleuze parece considerar a desconstrucdo como um modo de comentar textos. Por um
tempo, ele mesmo dedicou-se a escrever livros que podem ser considerados como de histéria
da filosofia. Apesar de destinados ao pensamento de outros autores, os seus “comentarios”
carregavam ja indicios autorais e interpretacdes bem singulares. Acontece que ele procedia por
tor¢des dos conceitos e argumentos dos autores que se propunha a homenagear. Dando a luz
“filhos” monstruosos, mas que viessem do exercicio que 1€ o ndo dito no dito dos autores em
questdo, era preciso que fosse como se esses autores estivessem falando por si, quando falavam
por ou com Deleuze. Mesmo assim, talvez, no pensamento deleuziano, fidelidade ndo seja uma
palavra a se utilizar quando se trata de escrever a partir do encontro com o que nos da a pensar
no pensamento do outro. J& Derrida escreve como quem quer afirmar uma herancga, sempre
seguindo o rastro do outro. Ele empreende um esforgo de escrever nas entrelinhas e margens
dos escritos que procura decifrar, produzindo por sua vez, um texto ao mesmo tempo muito
semelhante e completamente outro com relagdo aos autores que 1€ (DERRIDA, 2001, p.10). O
seu texto, como tecido, entrelaca-se ao do outro, trama-se na sua transformagdo. A prépria
forma como Derrida considera a relacdo com a tradicdo metafisica entendida como texto faz-
nos imaginar um alinhavo sem fim de referéncias e composi¢cbes moveis. A leitura sendo
sempre uma releitura, que apela a uma nova leitura — ndo se conclui jamais. Derrida assume
precisar reler Platdo, Hegel, Deleuze. Ha sempre algo mais, o que se da sem se deixar apropriar
pela escrita que reafirma a(s) singularidade(s) em jogo naquilo que se herda.

Encontramos na questdo da leitura um ponto de distanciamento entre nossos dois
autores. Acreditamos que ambos se dedicam a um exercicio de leitura que se faz com o outro.
N&o se tematiza a leitura ou a escrita como ac¢do de um sujeito do conhecimento que apreende
e descreve as qualidades de um objeto a ele apresentavel. Contudo, a posicdo de Derrida diante
do texto (do outro) é a de celebrar ou reafirmar a inesgotabilidade do que se Ié através da
enunciagdo de uma tarefa interminavel. Deleuze atua privilegiando a positividade da acéo de
um corte preciso do processo de interpretacdo. As suas incursodes criticas a historia da filosofia

servem para a composicdo do que o autor esta em vias de preparar textualmente, dando espaco
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a um produto que se pretende que funcione ligado a uma série de relagbes tomadas pela natureza
de uma problematica especifica desenvolvida — seja a sua ou a de seu leitor, com a qual esta
pode estabelecer conexdo — e ndo se refira ao texto do outro como reserva perante a qual 0s
esforcos de interpretacdo, de alguma maneira, fracassam. No livro O Vocabulario de Deleuze,
Zourabichvili indica o espago para uma possivel comparacdo entre os pensamentos de Deleuze
e Derrida. Segundo o autor (ZOURABICHVILI, 2009, 59-60):

Teriamos aqui a base de uma confrontacéo possivel com Derrida[relacionada a forma
como Deleuze faz “fugir” a filosofia] : ali onde este ultimo define a situacdo pelo
“fechamento da metafisica” e, longe de sonhar com outro logos distinto do logos, todo
fala e presenca, propde-se a desconstrui-lo a partir do excluido que o minava desde
sempre (a escritura e seus efeitos de “différance”), Deleuze procede por um método
que poderia ser considerado de perversao, que consiste ora em discernir e cultivar uma
linha de pensadores “que pareciam fazer parte da historia da filosofia, mas que
escapavam dela a partir de um lado ou de todas as partes: Lucréecio, Espinosa, Hume,
Nietzsche, Bergson™[...], ora por desviar restos de teorias de toda natureza para utiliza-
los para outros fins [...], ora ainda por relacionar um conceito as suas verdadeiras
condicGes, isto &, as forcas e aos dinamismos intuitivos que o subtendem [...], ora
enfim, mais que criticar de frente um tema ou uma nog&o, por aborda-la pelo viés de
uma “concepg¢do completamente distorcida™]...].

Zourabichvili enfatiza o fato de Deleuze buscar uma subversdo da filosofia que se
realiza pela filosofia. Deve-se fazé-la fugir sem que se fuja dela. “Se fugir é fazer fugir, é porque
a fuga né@o consiste em sair da situacdo para ir embora, mudar de vida, evadir-se pelo sonho”
(ZOURABICHVILI, 2009, p.59). Ao contrario, “tudo se passa como se a filosofia englobasse
seu proprio lado de fora, como se seu verdadeiro fora ndo estivesse fora de si mesma”
(ZOURABICHVILI, 2009, p.59). O pensamento de certos autores selecionados por Deleuze na
historia da filosofia nos mostraria ndo sé a possibilidade, mas a poténcia da realizagéo de certas
contra-filosofias enquanto producdo de gestos do pensamento que colocariam em questdo a
hegemonia da razdo no discurso filosofico. Nietzsche, certamente, seria, para o autor, aquele
que levou mais longe a tarefa de se fazer filosofia para além da imagem dogmatica, aquela
aposta na espontaneidade da razéo para buscar a verdade. Para Deleuze, normalmente, quando
se fala em histdria da filosofia “se afirma uma certa imagem do pensamento que ele denomina
dogmatica. [...] Essa imagem impregna, pelo menos formalmente, todas as filosofias até a
grande crise nietzschiana, mesmo quando contestada aqui e ali no interior de um sistema”
(ZOURABICHVILI, 2016, pp.38-39). Deleuze constitui, a sua maneira, uma historia da
filosofia “a contrapelo” que encontra no pensamento de Nietzsche a grande referéncia para se
falar em termos de uma diferenca que n&o se subordine ao pensamento da identidade.

No caso de Derrida, somos capazes de reconhecer a importancia de Nietzsche em seu
pensamento. Mesmo que tenha escrito poucos textos diretamente a seu respeito, sdo notaveis

as inimeras referéncias, explicitas ou ndo, a obra do autor aleméo em grande parte dos escritos
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derridianos. Para o pensador magrebino, Nietzsche talvez seja “o mais louco” dentre os
pensadores reportados a historia da filosofia (DERRIDA, 2016, p.96). Contudo, conduzir uma
espécie de historia paralela da filosofia decidida pela medida de um pensamento efetivo da
diferenca em cada autor ndo é a forma como Derrida procede. De fato, ele herda muito de
Nietzsche. Sé que isto ndo permite que ele possa apontar dois direcionamentos com os quais se
possa classificar a histdria da filosofia. Dada a contaminagdo que mostra que um termo, para
obter sentido, ndo pode se destacar absolutamente daquilo que se considera como sendo o seu
oposto; observando a fun¢do paradoxal que determinados ‘“elementos” cumprem no seio da
linguagem que determina o discurso filoséfico, ndo se trata de dissociar dois modos de se fazer
filosofia, denunciando um deles como dependente das expectativas da doxa. Derrida remarca
que a oportunidade de se localizar pontos de deslocamento e “transgressdo” dos dualismos
metafisicos habita o discurso filosofico desde o inicio, e encontra-se ja na construcao dos
argumentos e filosofemas mais classicos ou operantes em termos metafisicos. Por isso, a
reveréncia derridiana, que se expressa em termos de divida infinita, para com autores como
Platdo, Aristoteles, Rousseau, Hegel, Husserl etc.

A falta de interesse em se pensar um outro logos distinto do logos decorre dessa ideia
de contaminag@o originaria. No ¢ o caso de se dizer que algo como “0” logos metafisico seja
“todo fala e presen¢a”. Pelo contrario, € precisamente porque a clausura da metafisica ndo ¢ um
fechamento qualquer, mas um limite “falhado” ou cheio de fissuras, que o logos ndo pode ser
pensado como pura presenca. Ele ndo pode, ainda que exija isso, reapropriar-se de si, tornar-se
completo e idéntico a si mesmo. Ele se constitui por um movimento de evas6es irredutiveis ao
modo espaco-temporal da presenca. Nesse sentido, essa alteracdo de si que impossibilita a
totalizacao e a presentificacdo do si “esta” no logos — ndo forma uma outra imagem (ainda que
sem imagem) sua, como um “grau” ou uma dimensdo do pensamento mais vibrante desde a
qual o logos seria interpretado como uma perda de poténcia. Talvez possamos arriscar que a
maneira com a qual Deleuze propGe logicas irracionais € muito proxima, na medida em que
toma por principio que nao ha nada “anterior” a diferenga, mas bem distinta estilisticamente —
e isso, em termos derridianos, ndo é pouca coisa — da abordagem de Derrida.

Portanto, ndo é que Derrida celebre o relativismo e o irracionalismo. Ele ndo se opGe a
utilizacdo direcionada da I6gica conceitual. A questéo é que essa outra forma discursiva que Ihe
interessa ndao depende inteiramente das condi¢des determinadas pela pulsdo dicotomizante que
comanda a metafisica. Ao contrario, as novas exigéncias do discurso vislumbrado por Derrida
levam a contestagdo do ideal de pureza metafisico. Chegar a tal nivel de contestacdo exige

“transformar conceitos, construir uma ‘logica’ diferente, uma ‘teoria geral’ diferente, talvez
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mesmo um discurso que, mais poderoso que essa logica, se mostrara apto para com ela contar
e reinscrever a sua possibilidade” (DERRIDA, 1988, p.117. Considerar que o pensamento de
Derrida deva responder a uma alternativa simplista entre a pura realizacdo da auto-presenca e
um relativismo fruto da completa indecidibilidade na qual nos jogaria a desconstrucao €, assim,
ndo compreender os termos de sua critica a metafisica da presenga. Um pensamento da
desconstrucdo da exigéncia metafisica de plenitude do sentido ndo pode fornecer-nos a opgao
de uma oposicdo absoluta a ela porque justamente propde-se pensar para além do registro que
nos obriga a escolher entre tudo ou nada. Se nao ha presenca, sentido plenos, também néo se
trata de sugerir algo como a completa indecidibilidade, o irracionalismo ou o puro relativismo.

Deleuze também se demonstra um critico dos dualismos metafisicos e da l6gica do tudo
ou nada. Em Légica do Sentido, contra a submissdo da dimensdo transcendental a figura da
consciéncia e sua condicdo de ainda herdeira do modelo das esséncias metafisicas, ele proclama
(DELEUZE, 2009, pp.108-109):

O que é comum a metafisica e a filosofia transcendental é primeiramente esta
alternativa que elas nos impdem ou um fundo indiferenciado, sem-fundo, ndo-ser
informe, abismo sem diferencas e sem propriedades — ou entdo um Ser soberanamente
individuado, uma forma fortemente personalizada. Fora deste Ser ou desta Forma, ndo
tereis sendo o caos...

. Interessa-nos ressaltar como aquilo que o0s nossos dois autores procuram pensar
extrapola o regime discursivo metafisico. Deleuze, para ndo s6 pensar, mas fazer a diferenca,
preocupa-se com as condicOes da criagdo conceitual, sustentada por novas relacdes ldgicas. Em
Derrida, foi dito que ndo se trata exatamente de uma criacdo de conceitos e nem da elaboracgéo
de um novo logos. Ora, mas nao acabamos de ver como torna-se necessaria para argumentacao
derridiana a transformacao dos conceitos e a construcdo de uma “logica” diferente? O que se
pode apontar aqui de distante com relacdo a perspectiva filosofica deleuziana? Em diversos
textos Derrida se refere a uma “logica” outra que ndo fosse a da metafisica. Seria o caso de
apontarmos a imprecisao da passagem de Zourabichvili neste ponto também? Acreditamos que
ndo. Apostamos que tudo se joga na maneira como cada um dos autores mobiliza
estrategicamente ndo so6 a palavra “logica”, mas uma série de nogdes. Podemos dizer que
Derrida procede por rasuras e Deleuze por tor¢des. O estilo com que cada um Ié os escritos de
outros e deles se apropria em seus proprios textos definiria uma divergéncia que, talvez,
permaneca inconcilidvel para além da dimensdo dos gestos, recaindo no que diz respeito as
“teses” que se defende, ao contrario do que o proprio Derrida sugere em Il me Faudra Errer
Tout Seul (DERRIDA, 2003, p.236).
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Na citacdo de Zourabichvili que destacamos mais acima o comentador afirma que
Deleuze procede por um método de perversdo que: 1. determina uma espécie de contra-histéria
da filosofia; 2. recolhe tracos de teorias de natureza diversa para submeté-las a fins proprios; 3.
relaciona conceitos as condic¢des de sua producao, aquilo que o autor chama de dramatizacéo;
4. aborda um tema e uma nogdo através de uma concepc¢do completamente distorcida. Vejamos
como Zourabichvili sugere um caminho para tratar da diferenca entre os pensamentos de
Derrida e Deleuze. Em O Vocabulario de Deleuze, no verbete “linha de fuga”, logo apds a
passagem citada, afirma-se (ZOURABICHVILI, 2009, p.60):

Poder-se-ia quase decifrar a oposicdo dos dois procedimentos [de leitura em Deleuze
e Derrida] no texto ‘Pour en finir avec le Jugement’ [Para Dar um Fim ao Juizo] [...]:
um, levado por um sentido de analise intermindvel como Unica Justiga possivel; o
outro, operando por uma série de ‘processos finitos’.

O texto a que se refere Zourabichvili foi publicado na coletanea Critica e Clinica. Nele,
Deleuze avalia as obras de quatro autores (Nietzsche, Lawrence, Kafka e Artaud) que se
colocam contra uma doutrina do julgamento que se elabora e desenvolve na historia politico-
cultural do Ocidente (DELEUZE, 2013, p.162). O culto a instancia do tribunal provém da
necessidade de a tradi¢cdo metafisica condenar a diferenca que néo se subordina a identidade. A
andlise realizada por Nietzsche, em Genealogia da Moral, das relagdes credor/devedor e do seu
desdobramento na figura da méa consciéncia, servem a Deleuze de ponto de partida para uma
critica do juizo como doutrina que se fortalece da narrativa que supde uma divida infinita dos
individuos para com a lei. No desenvolvimento das relagdes credor/devedor, a divida passou a
ser representada como fruto de contratos com os deuses. Tudo muda com isso. Perde-se de vista
a dimensdo corporal de uma relacéo de forgas que induz variac@es afetivas sem medida valida
exteriormente a conexdo instaurada. O juizo passa a ser 0 ato de uma instancia em si mesma e
de antemao superior ao julgado. A lei separa-se da dindmica das forcas. Ela se constitui como
um principio que as sobrevoa, instaurando o dever para além de uma situacdo singular.
Inesgotavel, a ela deve-se sempre retornar. A lei é sempre “uma tarefa a ser recomegada, uma
fidelidade a ser retomada numa vida cotidiana que se confunde com a reafirmagdo do Dever”
(DELEUZE, 2018, p.20).

Associando-se a figura metafisica do Bem, a lei serve de principio autenticador que
mede a “verdade” nas pretensdes dos casos particulares. O principio legislador dé4 a cada coisa
a sua parte de direito reservada e estima a sua validade estabelecendo um grau hierarquico de
acordo com a sua adequacdo com relacdo a norma estabelecida como referéncia para a sua
identidade. As coisas parecem ter o seu sentido vinculado a fidelidade com que representam o

principio ideal. “Eis o essencial do juizo: a existéncia recortada em lotes, os afectos distribuidos
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em lotes sdo referidos a formas superiores” (DELEUZE, 2013, p.165). H4 um modo especifico
de distribuicdo dos seres atuante naquilo que Deleuze entende como pensamento da
representacdo (DELEUZE, 2018, p.62):

Esse tipo de distribuicdo procede por determinacbes fixas e proporcionais,
assimilaveis a “propriedades” ou territorios limitados na representac@o. [...] Mesmo
entre os deuses, cada um tem o seu dominio, sua categoria, seus atributos, e todos
distribuem aos mortais limites e lotes em conformidade com o destino.

Com a religido crista, a divida se torna, enfim, culpabilizacéo de si. Deus se estabelece
como unico credor e forma infinita, a partir da qual ndo se distribuem mais lotes. Pode-se dizer
que nenhum juizo humano garante seu lote, todo juizo é equivoco. Em filosofia, o kantismo
desponta como sistema que intensifica a operacdo cristd na doutrina do juizo. Em Sacher
Masoch: O Frio e o Cruel, Deleuze afirma que, mais importante que o movimento da chamada
revolugdo copernicana operada na primeira Critica, seria aquilo que é realizado na Critica da
Raz&o Prética, quando Kant faz girar o Bem em volta da Lei. Com a filosofia kantiana, a Lei
ndo so se destaca do Bem, mas coloca-o a seu servi¢o. Com isso, A Lei torna-se indeterminada,
pura forma que induz a obediéncia. Diz Deleuze que a imagem classica da lei s6 conhecia leis
especificadas, justificadas pelo valor do Bem e das circunstancias do Melhor. “Quando Kant
[...]Jfala de ‘a’ lei moral, designa somente a determinacdo daquilo que permanece
indeterminado: a lei moral é a representacdo de uma pura forma, independente de um contetdo
e de um objeto” (DELEUZE, 2018 p.183). O conteudo prdprio da Lei, 0 seu objeto ndo nos é
dado plenamente. A obediéncia da-se, entdo, a um objeto ausente, que se furta, escapando a
intuicdo. Podemos dele esperar uma universalidade confirmada pela l6gica, mas néo
conseguimos determinar o seu contetdo proprio. Assim, diante da Lei, todo esforco de
apreensdo resta insuficiente, e com isso, a no¢do de culpa ndo se restringe mais a um espaco
delimitado de a¢des fora da Lei, pois esse proprio “fora” perde a sua medida. “Ela [a Lei] define
uma area de errancia em que todos somos culpados, isto €, em que ja transgredimos os limites
antes de sabermos o que ela exatamente ¢”(DELEUZE, 2018, p.184).

Do ponto de vista da transcendéncia da lei pensa-se a sua relagdo necessaria com a culpa
e com o incognoscivel. Esta ndo é a posi¢do de Deleuze quando ele procura pensar para além
do modelo da recognicdo. Na verdade, o filésofo francés estima realizagbes do pensamento,
filosoficas ou ndo, que destituam esse sistema do juizo, onde a lei é visada como transcendente
as mobilizacBes dos corpos em campos de forcas. Associar, por exemplo as obras de Nietzsche
ou Kafka a um pensamento da lei enquanto transcendéncia é, para ele, perder a sua poténcia,

pautando-os por uma concepg¢do do negativo e da falta.
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Em Para Dar um Fim ao Juizo, Deleuze também opde justica e juizo. Sobre a obra de
Nietzsche, é dito que ela pensa uma justica, segundo a qual 0s corpos marcam-se uns aos outros,
imanentemente, “conforme blocos finitos que circulam num territério” (DELEUZE, 2013,
p.164). O sistema da crueldade, este que Deleuze reivindica lembrando a obra de Artaud,
“enuncia as relagdes finitas do corpo existente com for¢as que o afetam” (DELEUZE, 2013,
p.165). O que o filésofo francés propde € toda uma nova forma de pensar as relacdes
interpretativas ou de avaliacdo que ndo passe por uma doutrina do juizo e da divida infinita. A
distribuicdo ndo é mais fixa, mas errante ou némade, € como se ndo tratasse mais de medir o
espaco a fim de ocupé-lo, mas sim de partilhar-se nele. “Ai ja ndo ha partilha de um distribuido,
mas antes reparticdo daqueles que se distribuem num espaco aberto ilimitado, ou, pelo menos,
sem limites precisos” (DELEUZE, 2018, p.63).

A colocacdo de Zourabichvili sobre se conseguir contrapor os procedimentos de
leitura/escrita de Deleuze e Derrida a partir do texto Para Dar um Fim ao Juizo é, de fato,
relevante. Deleuze estabelece uma critica de noc¢BGes ndo sé determinantes para a nossa
interpretacdo do pensamento de Derrida, mas utilizadas com frequéncia pelo autor franco-
argelino. A interpretacao derridiana de textos leva-nos a consideracdo da insuficiéncia de toda
leitura, entendida como traducdo. Todo texto é inesgotavel, pois promete o seu sentido ao
porvir, diferindo-o a cada investida visando a sua compreensdo exclusiva. Nogdes como
“sobrevida”, “dom” e “divida” indicam aquilo que haveria de estrutural em toda leitura/escrita.
Herdamos o texto como aquilo que nos antecede e ultrapassa, a lei vinda do outro, inacessivel,
mas que buscamos reafirmar. Para além do estabelecimento de um circulo econémico de troca,
a heranca é da ordem do dom, ou seja, daquilo que por nds ndo pode ser estimado ou apreendido,
mas acontece. Para Derrida, a divida que realmente interessa, a divida enquanto tal, é divida
infinita. Por escapar a toda economia moral, ela suscita um “dever nada dever”.

Testemunhamos aqui certa incompatibilidade entre os pensamentos de Deleuze e
Derrida. E impossivel para a filosofia do primeiro recorrer as noc@es de divida infinita, de uma
Lei que nos submete ao outro intangivel, tornando sempre insuficientes 0s nossos esforgos
finitos por bem herda-la. A transcendéncia dessa Lei, a impressdo de uma realidade eminente,
perante a qual devemos obediéncia, mas que se furta sem fim a toda apropriacdo pela
configuracdo de um regime de forgas, soa muito proxima a um discurso de teologia negativa.
N&o é estranho, em termos deleuzianos, associar esse pensamento aos esfor¢os metafisicos que
se pretende denunciar. Contudo, para bem marcar os pontos de desacordo entre Derrida e
Deleuze, precisamos contextualizar o emprego da nogéo de Lei — a Lei para alem de toda lei —

no pensamento derridiano. Em Prejugés — Devant la Loi, o autor se serve do conto Diante da
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Lei, de Kafka para abordar a questao do juizo e, consequentemente, a tarefa de fazer justica ao
(texto do) outro (como julga-lo?). No texto derridiano diz-se que diante da Lei, ao nivel de uma
lei para além de todos os critérios determinados, uma lei de todas as leis, nos ja somos sempre
instados a responder. Ao invés de sermos dispensados, pois ndo conseguimos apreender a lei
que nos submete, nos, ao contrario, devemos prestar nossas contas, e isto significa, também,
julgar. A estrutura inapresentavel da lei das leis nos ordena a nos colocarmos diante da Lei e a
responder a priori por nés diante dela — que néo esta 14 (DERRIDA, 1985, p.95). Ha sempre e
ja uma Lei que nos apela, ha sempre um pré-juizo, antes mesmo de determinarmos nossas
posi¢des declaradas. E isto ja guarda em si todos 0s riscos.

No escrito sobre Kafka, Derrida faz um balanco sobre a época, também sua, em que o
juizo é posto em questdo pela filosofia e pela psicanalise. Lyotard, sobre cujo pensamento o
texto de Derrida se debruca, seria alguém que habitou essa época e dela se afastou. E Derrida
pensara, no seu rastro, que ndo se pode simplesmente dar fim a época classica do juizo. Néao se
pode dizer que o juizo “ndo é um tema filoséfico decisivo”, que se deva recorrer a uma outra
instancia (DERRIDA, 1985, p.97). Na verdade, a divida so € infinita porque a Lei (do texto e
do outro) é inapresentavel. Isto faz com que ndo haja uma moral a se seguir, mas se permaneca
sobre a abertura que nos tem sempre diante do outro, apelando-nos a responder. “E porque ele
ndo repousa sobre nada, ndo se apresenta, sobretudo com os seus titulos filosoficos, os seus
critérios e sua razdo, quer dizer, sua carteira de identidade, que o juizo é paradoxalmente
inelutavel.” (DERRIDA, 1985, p.97. Traducéo nossa)

Como no conto de Kafka, permanecemos diante da Lei, sem adentrar em suas portas,
sem podermos conhecé-la. Apenas ha lei, nds somos mesmo destinados ao seu mando. Mas a
Lei ndo nos remete a um codigo especifico, a uma presenca legisladora, ao seu criador. Derrida
recorre a uma passagem de Au Juste, de Lyotard, para referir-se a relacdo com a Lei
(LYOTARD; THEBAUT, Au Juste, pp.101-102. Apud. DERRIDA,1985, p.107. Traducio

nossa):

Deus ordena. N&o se sabe bem o que ele ordena. Ele ordena obedecer. Isto
significa colocar-se na posicdo desse jogo pragmatico que é o da obrigacéo. [...].
Chama-se isso Deus, mas néo se sabe finalmente o que se diz quando dizemos Deus.
Né&o se sabe nada disso. Diz-se simplesmente: “Ha uma lei”. E quando se diz uma
“lei”, isto ndo quer dizer que essa lei esta definida e que ¢ suficiente a ela conformar-
se, pois justamente ha uma lei, mas ndo se sabe o que diz essa lei. H& uma espécie de
lei das leis, hd uma meta-lei que é: “Sejais justos”. Mas justamente nos ndo sabemos
0 que é ser justo. Isto quer dizer que nds devemos “ser justos”. Isso ndo é: “Sejais
conforme a isso”, definitivamente. “Amais-vos uns aos outros”, etc., tudo isso ¢é piada.
“Sejais justos”: caso a caso, serd necessario a cada vez decidir, se pronunciar, julgar,
e depois meditar se era isso, ser justo.
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Héa uma lei. Ndo importa de qual lei estejamos falando, desde que ha lei, existe algo para
além dela que apela a obedecer ou respeitar. Esse algo ndo € propriamente um algo ou uma
coisa, mas certa dimenséo inapresentavel, aquilo que néo se sabe o que é. E isto € a Lei, que a
nos se dirige, na abertura encetada por todo outro, desde a qual o outro ja nos invadiu,
convocando-nos a justica. O invisivel da lei € o siléncio do outro, seu segredo ndo desvendavel.
Relacdo sem relacdo, a lei é a da submissdo a coisa, sujeito ou objeto nenhuns, se se espera
destes uma identidade apresentavel, cognoscivel. A lei se da se negando, sem dizer a sua
proveniéncia. “O que resta invisivel e escondido em cada lei, pode-se suspeitar que é a lei ela-
mesma, 0 que faz com que essas leis sejam leis, o ser-lei dessas leis.” (DERRIDA, 1985, p.110.
Tradugo nossa). E preciso que pensemos aqui a lei como texto ou a lei do texto. A evasdo do
sentido proprio do texto é algo que ndo so revela a nossa impoténcia essencial, mas exige a
nossa resposta, compromete-nos com uma promessa de sentido. O texto ilegivel da também a
ler. “A leitura pode revelar de fato que um texto ¢ intocavel, propriamente intangivel, por que
legivel, e a0 mesmo tempo ilegivel na medida em que a presenca nele de um sentido perceptivel,
apreensivel resta tdo evadida quanto a sua propria origem.”(DERRIDA, 1985, p.115. Tradugao
nossa)

Estar diante da lei € ndo a penetrar, ainda que o desejemos. Na verdade, fazer-se
comparecer diante da lei, respeita-la, é assumir essa distancia intransponivel. E necessario nio
saber quem ou o que ela é, onde ela estd e de onde fala (DERRIDA, 1985, p.117). E isto € 0
mesmo que dizer que ela vem do outro enquanto totalmente outro. Ela nos destina a
responsabilidade singularmente, pois ndo apela sendo a quem, desde entdo, sabendo ou néo,
contra-assina. O pensamento da lei, assim como o do texto, inscreve-se no tempo da promessa.
Derrida atrela a questdo do juizo, da submisséo a lei, a da justica enquanto tarefa e ocasiao da
desconstrucdo. Assumir dever infinitamente, ou dever nada dever, é procurar fazer justica ao
outro que nos convoca sempre e a cada vez. E querer abrir-se incondicionalmente & vinda desse
outro que ndo conhecemos. Nesse tempo da vinda do outro, tempo sem chegada propriamente
dita, pois lida-se aqui com o incognoscivel, incalculavel, inantecipavel, a justica € sonhada. A
justica, aqui, ndo significa a salvacao ou o juizo final. Como todo acontecimento para Derrida,
ela é impossivel. Ndo se trata de projetar um estado ideal que um dia se realizara, se fard
presente. Se, através do apelo que marca a nossa submisséo a Lei que nos ordena ser justos (a
Lei do outro), nés atentamos para a existéncia de singularidades irredutiveis a norma até entédo
pré-fixada, podemos admitir uma possibilidade de aperfeigoamento das leis finitas em nome da
Lei. Esta nogdo de aperfeicoamento s6 € possivel porque a justica enquanto tal ndo se da

plenamente. Ha sempre insuficiéncia quando se trata de pensar a singularidade do outro. Ha
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sempre a necessidade incondicional de se fazer justica para além das condic¢Ges dadas. As leis,
entdo, dependem da promessa que é a justica para se fazerem e renovarem, e a justica, a cada
vez que se promete, implica a necessidade de transformacéo das leis.

Derrida assume a desconstrugdo como tarefa tal qual o faz com a justica. Na verdade,
justica e desconstrugdo sdo nomes intercambiaveis no vocabulario derridiano. Dizer que as duas
acontecem, é pensé-las excessivas com relagdo a todo regime temporal centrado na nogéo de
presente. Essas no¢Bes obrigam-nos a pensar o que é da ordem do por vir. Esse porvir ndo é o
de um futuro que poderiamos esperar, projetando a sua chegada, mas o intempestivo advento
do outro. Isto nos faz considerar o porvir ndo somente como o que ndo é um futuro previsivel,
mas como algo que, a0 mesmo tempo que ndo se presentifica, pois ndo o “vemos” chegar, ¢
urgente e exige a nossa responsabilidade aqui e agora. Afinal, de certa forma ele j& “chegou”,
pois nos estamos ja e sempre diante do outro imprevisivel.

A perspectiva de um futuro aberto, sem projetar-se como a chegada de um novo
presente, d& a pensar a perfectibilidade das leis, mas é também traumatica, pois nada nos garante
de que o pior ndo vira. Sobretudo, ndo se esta apostando em um telos redentor. Em Philosophy
in a Time of Terror, Derrida diz saber que o horizonte de melhoramento das instituicdes que
propde — através do questionamento dos seus axiomas no intuito de refina-los, levando-os a um
processo de universalizacdo sem fim — pode parecer o utépico (BORRADORI; DERRIDA;
HABERMAS, 2003, p.115). Instigado pela entrevistadora Giovanna Borradori, ele busca
responder por que definir a sua ideia de “democracia por vir”’, que se alia a realizacdo im-
possivel da justiga como acontecimento, nos termos kantianos de uma “ideia reguladora” nao
Ihe é satisfatdrio. Para ele, a democracia enquanto tal nunca existird no presente, ela é também
im-possivel e inapresentavel. Ja a concepc¢do de “ideia reguladora” em Kant esta em estreita
ligacdo com a ordem do possivel. Trata-se de um ideal que no fim de histéria uma histéria
infinita permaneceria como uma possibilidade ligada ao poder de uma figura atrelada a nogéo
de sujeito, um certo “eu posso” a ser alcangado por uma forma ndo totalmente destacada de
todos os fins teleolégicos (BORRADORI; DERRIDA; HABERMAS, 2003, p.134). A ideia de
acontecimento se contrapde a expectativa de realizacdo de um “eu” cheio de poder, o impossivel
deve permanecer estrangeiro as possibilidades remetidas a identidade do sujeito. O pensador
completa (BORRADORI; DERRIDA; HABERMAS, 2003, p.134. Grifo do autor. Traducao
nossa):

Isso € 0 que eu quis dizer anteriormente por heteronomia, por uma lei que vem
do outro, por uma decisao e responsabilidade do outro —do outro em mim, um
outro maior e mais velho que eu sou. Esse im-possivel ndo é privativo. Ele
ndo é inacessivel, e ndo é o que eu posso adiar indefinidamente: ele se anuncia
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para mim, desce sobre mim, me precede, e toma-me aqui e agora, de uma
maneira ndo virtualizavel, na atualidade e ndo potencialmente. Ele vem sobre
mim de cima, na forma de uma injuncdo que ndo simplesmente espera no
horizonte, que nunca me deixa em paz e ndo vai me deixar afasta-lo até mais
tarde. Tal urgéncia ndo pode ser idealizada, ndo mais que o outro o pode. Esse
im-possivel ndo €, assim, uma ideia reguladora ou um ideal regulador. Ele é
0 que é mais inegavelmente real. Como o outro. Como a irredutivel e ndo
apropriavel diferencga do outro.

Nos ndo devemos associar a ideia de responsabilidade, de assumir-se diante do outro,
afetado por sua vinda singular, & de aplicacdo de uma norma pré-existente. O porvir a que se
refere Derrida ndo se da pela obediéncia a uma tabua de preceitos morais. Assumir-se
responsavel é ter que decidir diante do indecidivel. A recusa do pensador magrebino a
considerar as nog¢des de “justi¢a”, “hospitalidade” ou “democracia por vir” sob a sigla kantiana
de ideia reguladora implica na impossibilidade de se assumir esse termo sem ter que
desconstruir a arquitetdnica que sustenta o projeto critico kantiano. Caso o termo kantiano fosse
utilizado em algum momento, seria preciso permanecer vigilante para ndo acabar subscrevendo
as exigéncias do sistema no qual essa ideia funciona. Mesmo assim, como mencionado, ndo é
0 caso de se jogar toda contribuicdo da filosofia pratica de Kant fora. A ideia de obediéncia a
uma lei sem conteudo prévio e a fé na perfectibilidade das institui¢6es ético-politicas em nome
de um porvir devem ser mantidas.

Vé-se 0 qudo distante se esta de Deleuze. Ainda que em Derrida as nog¢des de divida, de
justica e de Lei (para além de toda lei determinada) ndo se deem em funcdo de uma presenca
originaria justificadora, mesmo se, com elas, se destitua a expectativa metafisica de um sujeito
fundamentalmente idéntico a si e autbnomo, o im-possivel que da o tom da desconstrucédo
derridiana parece por demais ligado a uma noc¢éo de transcendéncia do outro. Para o autor de
Diferenca e Repeticdo, haveria um perigo de com esta ideia, repetir-se o carater negador da
diferenca no empreendimento metafisico da tradicdo filosofica. Ainda que de maneira
cautelosa, passando por cima de uma série de imprecisdes, poderiamos associar também ao
pensamento de Derrida a critica dirigida aos franceses em Dialogues. Segundo Deleuze e
Parnet, os franceses seriam histéricos demais, humanos demais, eles se preocupariam muito
com o porvir e o passado. “Eles passam o seu tempo avaliando os pros e contras. Eles nao
sabem devir. Eles pensam em termos de passado e porvir histéricos. Mesmo quanto a revolucéo,
eles pensam em um porvir da revolucdo mais do que em um devir revolucionério.”(DELEUZE;
PARNET, 1996, p.48. Traducéo nossa). Talvez a perspectiva filoséfico-politica deleuziana néo
se preocupe fundamentalmente com uma andlise incansavel dos prés e contras, em pensar as

insuficiéncias pontuais de uma circunstancia conceitual ou politica, detendo-se na necessidade
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de continuar questionando-a indefinidamente, propondo o seu melhoramento. Diferentemente,
ela estaria mais interessada na experiéncia que positivamente se faz, no devir revolucionério
enguanto acontecimento que leva as forcas a um limite diferenciador, a elevacdo de si a uma
enésima poténcia. Lembremos que, para além da lei que separa as forcas do que elas podem,
uma forca chega ao limite de sua poténcia, transforma-se, devém ativa, ndo importando a sua
medida relativa, ou seja, se ela é mais forte ou mais fraca em comparagcdo com outra.

Encontramos o seguinte em Diferenca e Repeticdo (DELEUZE, 2018, p.64):

Mas o limite, péras, ja ndo designa aqui 0 que mantém a coisa sob uma lei, nem o que
a termina ou a separa, mas, ao contrario, aquilo a partir do que ela se desenvolve e
desenvolve toda a sua poténcia; a hybris deixa de ser simplesmente condenavel e o
menor torna-se igual ao maior, desde que ndo seja separado daquilo que pode.

N&o seria insensato pensar como a diferente avaliacdo de cada um com relacdo ao que
aconteceu no maio de 1968 francés esta ligada ao modo como os dois fil6sofos leem e pensam
a filosofia. Derrida “leu” 68 com mais desconfianca ¢ menos empolgagdo que Deleuze, que
nele vislumbrou um devir revolucionario. As maneiras como cada um desses pensadores
recolhem conceitos nos textos da tradi¢do filosofica e os utiliza em funcdo de seus interesses
indica-nos também suas diferentes posturas frente aos acontecimentos politicos. Para Derrida,
frente aos textos da tradicdo, e para desconstrui-los, nés devemos tomar emprestado 0s seus
recursos e léxicos. E preciso que nos sirvamos de seus conceitos para demarcéa-los. Denuncia-
se a violéncia das oposic@es hierarquicas da metafisica, transforma-se o valor e o0 uso de certos
conceitos para evidencia-la. Procura-se pensar o que nao tem lugar, o que excede a forma
dicotdbmica que estabelece os regimes conceituais. Ao recorrer aos conceitos da metafisica,
busca-se leva-los ao limite de seu sentido dentro daquela estrutura, acenando j& para uma nova
e paradoxal possibilidade que a ela excede. Contudo, essa operagdo em vista de um “para além”
da metafisica, ndo elimina a funcdo e o sentido que os conceitos utilizados encontravam no
interior do discurso tradicional. Pode-se sempre voltar ao uso antigo. H& sempre o perigo de
uma reapropriacdo metafisica dos conceitos usados. E preciso ndo deixar de remarcar a
insuficiéncia do gesto que os elege. Os conceitos utilizados para transgredir podem sempre
reintroduzir aquilo que se queria criticar. Em nome da singularidade que se procura dar a pensar
é preciso sempre multiplicar as cautelas, desconfiar da reapropriacdo dos conceitos, pontuar 0s
usos, atentar para o fato de que a chance e o risco ndo se dissociam. Pensar a contaminacao.

Quando Derrida rasura conceitos, 0 seu antigo valor deve permanecer a vista, vigiado.
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Consideracoes

No debate que se abre ap6s a apresentacdo da conferéncia de Pierre Klossowski em
Cerisy, ocorre uma discussao sobre a funcdo da parddia em Nietzsche onde, por um breve
momento Derrida e Deleuze dirigem-se um ao outro. Derrida percebe no discurso de
Klossowski a necessidade de se distinguir dois tipos de parddia. Uma delas ainda faria o jogo
da ordem politica estabelecida, mesmo que atue sob pretexto de desconcerta-la. J& a outra
efetivamente desconstruiria tal ordem. O pensador pergunta ao conferencista se pode-se
considerar que exista “uma parddia que marca, de fato o corpo politico, por oposi¢do a uma
parddia que seria uma parddia de parddia, que operaria na superficie da ordem politica, que
consistiria em tumultua-la ao invés de destrui-la” (KLOSSOWSKI, 1985, p.24). Deleuze
aprecia a questdo colocada por seu colega e a exemplifica através do caso das discussdes em
torno da justica popular na Franca. Ele refere-se entdo a duas correntes distintas que se bateram
sobre o tema. Para alguns, a justica popular consistiria em fazer de maneira bem aplicada o que
a justica burguesa ndo consegue fazer. Ela recorreria a um tribunal paralelo para julgar os casos
tramitados na justica burguesa. O filosofo afirma, entdo, que se trata de “um tipo de parddia
que se pode definir como a cdpia de uma instituicdo existente, com jurados, acusadores,
advogados, testemunhas, mas que se pretende melhor e mais justa, mais rigorosa que o modelo.”
(KLOSSOWSKI, 1985, p.25). A outra forma de justica popular ndo se propunha a proceder de
maneira alguma pela instauracdo de um tribunal. Ela ndo se pretenderia uma cépia melhor que
0 modelo. Ela faz-se “uma parodia de outro tipo, que pretenderad, num mesmo momento,
derrubar a cOpia e o modelo, portanto uma justica que ndo passa mais pela forma do
tribunal.”(KLOSSOWSKI, 1985, p.26) Esta Gltima nos da a ideia da parddia de tipo eficaz no
discurso de Klossowski, uma parddia nietzschiana que derruba, em um mesmo movimento,
modelo e copia. Com ela, Klossowski reabilita o tema do simulacro, que, por sua vez sera
reapropriado pela filosofia de Deleuze.

Ao ter a sua questdo comentada por Deleuze, Derrida pede que este precise se o valor
do termo ““justica”, conservado nos dois exemplos utilizados, ndo pertenceria ele mesmo ao
modelo contestado. Deleuze responde que certamente ndo se trata do mesmo valor. A mudanga
de valor é o que faria da par6dia mais que uma mera copia. Derrida insiste que mesmo com a
mudanca anunciada seguiu-se falando em justica. Esta situacdo é ao mesmo tempo irénica e
paradigmatica para nosso intuito de demarcar as diferencas entre esses dois pensadores. Por um
lado, ela nos apresenta uma contestacao feita por Derrida do uso incauto do conceito de justica.
O problema ¢é que nds acabamos de nos referir ao clamor da desconstrugéo por justica. Pareceu-

nos que o proprio Derrida fazia da justica uma nogdo maior em seu trabalho. Acreditamos que

n. 29 (2024): revista ensaios filoséficos
ISSN 2177-4994



88

ndo estamos diante de uma contradi¢do do discurso derridiano. Primeiramente, a nogdo de
justica passa a ter mais importancia nos escritos de Derrida em um periodo posterior ao coléquio
de Cerisy de 1972. Na interacdo com Deleuze, ele esta chamando a atencao precisamente para
a impossibilidade de nos desligarmos totalmente do valor metafisico das no¢Ges que passam
ser empregadas por nds sob um interesse ndo metafisico. Assim, tanto no caso de “justiga”,
como no de “tempo”, “liberdade” etc. ndo se pode perder de vista certa manutencdo indesejada
do sentido que se procura deslocar ou subverter. Dada essa ressalva, a nosso ver, a maneira
como Derrida descreve a justica como um desejo constante de quem pensa a desconstrucao
demonstra o hiperbolismo do autor com relacdo a tudo que pretende afirmar. O anseio por
justica faz com que dediquemos uma atencao extrema aos textos, que deve ser incansavel as
limitacbes que a cada momento nos parecem impedir a valorizacdo de singularidades
depreciadas. E em nome da justica, portanto, que n&o se pode utilizar o conceito de justica de

modo pleno. Nunca.
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O Surrealismo como questéo: dialogos imaginados entre Carlo Argan e

algumas tradicdes do marxismo

Cairo de Souza Barbosa®’

Resumo

O presente artigo tem por objetivo discutir, desde a histéria intelectual, a leitura do critico Giulio Carlo
Argan sobre o que se convencionou chamar de Surrealismo, em um dialogo imaginado com algumas
tradigdes marxistas de critica da arte que emergiram na Europa do século XX. Em primeiro lugar,
analisaremos como o italiano interpreta a arte da chamada “época do funcionalismo”, entendida ndo
como um reflexo ideolédgico e infraestrutural da organizagdo social, mas sim como articulacdo dialética
entre realidade material e consciéncia do pintor. Adiante, veremos que o Sur-realismo foi analisado ¢
discutido também por outras tradicdes marxistas europeias, especifica-mente por Walter Benjamin,
Theodor Adorno e Michel Lowy. Por fim, a ideia € mostrar o entre-lugar ocupado por Argan nesses
“combates” pelos sentidos do Surrealismo, posi¢ao adquirida através de uma interpretacio sui generis
do fenomero artistico, na medida em que toma a arte ndo como mera representacdo do real, mas como
objeto capaz de figurar a mentalidade de uma época.

Palavras-chave: Surrealismo; Carlo Argan; Marxismos.

Abstract

The aim of this article is to discuss the critic Giulio Carlo Argan's reading of what has come to be known
as Surrealism from the perspective of intellectual history, in an imagined dialog with some of the Marxist
traditions of art criticism that emerged in 20th century Europe. Firstly, we will ana-lyse how the Italian
interprets the art of the so-called "epoch of functionalism", understood not as an ideological and
infrastructural reflection of social organization, but as a dialectical articulation between material reality
and the painter's consciousness. Next, we will see that Surrealism was also analyzed and discussed by
other European Marxist traditions, specifically Walter Benjamin, Theodor Adorno, and Michel Lowy.
Finally, the idea is to show the in-between position occupied by Argan in these "combats" for the
meanings of Surrealism, a position acquired through a sui generis interpretation of the artistic
phenomenon, insofar as he takes art not as a mere representa-tion of reality, but as an object capable of
figuring the mentality of an era.

Keywords: Surrealism; Carlo Argan; Marxisms.

Introducio

S6 o que me exalta ainda ¢ a Unica palavra, liberdade. Eu a considero apropriada para
manter, indefinidamente, o velho fanatismo humano. Atende, sem duvida, & minha
unica aspiragao legitima (Breton, 2001: 1).
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(SBTHH) e da Associacdo Nacional de Pesquisadores e Professores de Historia das Américas (ANPHLAC). Email:
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Com essas palavras, o escritor e poeta André Breton, uma das figuras proeminentes das
artes europeias, buscou definir a finalidade do movimento surrealista: a busca pela liberdade.
Os surrealistas, comumente tratados como pertencentes a uma corrente literaria ou artistica
fruto do caldo das vanguardas modernistas européias, voltavam suas criticas, no contexto da
primeira metade do século XX, tanto ao modelo de “arte burguesa desinteressada” quanto ao
chamado “realismo soviético stalinista” e sua defesa de uma “arte dirigida” e comprometida
utilitariamente com a emancipagdo do proletariado. Nesse sentido, o que se convencionou
chamar de Surrealismo representa mais que uma mera acepgao estética: na tentativa de afastar-
se das formas operacionais de arte até entdo existentes situava-se, assim, como uma espécie de
“rebeldia” do espirito frente a modernidade capitalista (Lowy, 2002).

Podemos dizer que, em grande medida, Giulio Carlo Argan concorda com essa visao.
Partindo de uma definicdo cléassica do escritor francés Guillaume Apollinaire, Argan entende o
surrealismo como uma corrente organizada dentro da longa trajetdria da historia da arte, mas
também como uma explosdo propria da época. Para ele, o surrealismo, uma transformagao
decorrente da expansao da arte dadaista, pode ser entendido, inicialmente, como uma espécie
de “teoria do ‘irracional’ na arte”. Gragas a abertura e a ampliacao possibilitadas pelos estudos
de Sigmund Freud, figuras como André Breton, Philippe Soupault, Louis Aragon, Paul Eluard,
organizados em torno da revista Littérature®, buscaram trazer a torna os conteudos profundos
armazenados no inconsciente. Por isso, consideravam-se produtores de algo auténtico, na
medida em que a arte do surrealismo deveria recusar a media¢do do consciente e buscar uma
relacdo automatica com o desconhecido contido na psiqué humana.

Essa expressao artistica se enquadra, de forma mais ampla, no contexto denominado por
Argan de “periodo do funcionalismo”. “Depois do Expressionismo, a arte ndo ¢ mais a
representacdo do mundo, e sim uma a¢ao que se realiza; possui uma funcao que, evidentemente,
depende do funcionamento, do mecanismo interno” (Argan, 1992: 300). Essa época do
funcionalismo, que teria se iniciado em 1910 e terminado proximo a Segunda Guerra Mundial,
marca a emergéncia de um espirito artistico preocupado com a relagdo entre a economia interna
das obras e sua funcdo social. Em meio ao mundo da técnica, da ciéncia e do trabalho, passa-se
a exigir da arte que ela desenvolva sua capacidade funcional, cujo objetivo final ¢ tanto garantir
a demoli¢do das velhas hierarquias cristalizadas ap6s a Revolu¢do Industrial, quanto organizar
e pavimentar um terreno a ser ocupado por uma sociedade subsequente, mais democratica e

igualitaria.

8 Publicada em dois momentos: entre 1919 € 1921 e depois entre 1922 e 1924, ano em que foi extinta.
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Segundo Argan, a necessidade de intervencdo da época do funcionalismo se baseia na
seguinte ideia:

Como tltimo herdeiro do espirito criativo do trabalho artesanal, o artista tende a
fornecer um modelo de trabalho criativo, que implica a experiéncia da realidade e a
renova; passando a seguir do problema especifico para o geral, tende a demonstrar
qual pode ser, na unidade funcional do corpo social, o valor do individuo e de sua
atividade. Ele se pde assim no proprio centro da problematica do mundo moderno
(Argan, 1992: 300).

A obra de arte passa a ndo ter mais um valor em si, mas um valor de demonstragao baseado
em um procedimento ou performance exemplar; um procedimento que, diga-se de passagem,
tende a renovar a propria experiéncia da realidade. Pode-se dizer que, na hipotese de Argan, o
funcionalismo representa a crise daquilo que Ranciére (2009) chamou de regime estético,
centrado na singularidade da arte, na primazia da linguagem e na recusa a fixagdo em modelos
e géneros textuais a priori. Como consequéncia desse declinio, abrem-se dois caminhos: a arte
passa a ser lida como modelo criativo que contribui fundamentalmente para modificar as
condi¢cdes objetivas colocadas pela “era da reprodutibilidade técnica” (Benjamin, 1995); ou,
por outro lado, ao compensar a alienagdo capital-trabalho, a arte favorece a recuperagdo das
energias criativas e amplia seu proprio aproveitamento fora da producdo industrial. E nesse

segundo caminho, segundo o historiador italiano, que vai enveredar o Surrealismo.

O Surrealismo na reflexido de Carlo Argan

Giulio Carlo Argan ¢ um dos mais importantes teoricos, criticos e historiadores da arte do
século XX. Nasceu em Turim, Italia, em 1909. Nos anos 1920, ainda em sua cidade de origem,
aproximou-se do estudo e da pratica das artes e da pintura a partir do contato com figuras como
Felice Casorati, Luigi Colombo e, sobretudo, Lionello Venturi, grande historiador da arte
italiano e professor nas universidades de Turim e Roma. A partir da década de 1930, Argan
passa a ser conhecido no meio académico internacional como autor de importantes estudos
sobre as artes medieval e renascentista. J& entre os anos 1970 e 1980, ingressa na vida politica,
tornando-se prefeito de Roma e, depois, senador, ambos pelo Partido Comunista Italiano (PCI).

Uma de suas obras mais importantes ¢, sem duvidas, Arte Moderna: do lluminismo aos
movimentos contempordneos, publicado pela primeira vez em 1970, na Italia. Nesse livro, o
argumento de Argan opera dentro de uma abordagem que procura entender a forma da arte ndo
s0 como expressao de um génio individual - o pintor - mas também como uma teia de
significados que geram efeitos praticos na realidade. Por isso, suas andlises estabelecem
vinculos e relagdes entre as representacdes artisticas e a propria historia da cultura, sem

subsumir uma a outra. Na analise fenomenolodgica do historiador italiano, a arte ¢ entendida
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como um fazer, em oposicao a acepcao classica que a definia como um mero engenho mental
oriundo da intuigao.

O fazer portanto ¢ bem mais que uma consecu¢ao de uma tarefa: ele requer
uma dimensao reflexiva que permita o estabelecimento de relagdes precisas,
dignas do nome ‘estrutura’, o que equivale a dizer que as obras de arte
realizam uma fenomenologia de outra ordem — correspondente, mas ndo
idéntica, a no¢do de uma percepgdo conformadora — em que a resisténcia do
mundo ¢ parte integrante de seu movimento e para a qual a reflexividade
precisa incorporar um momento de opacidade, quando o travo das coisas
coloca limites a transparéncia dos atos reflexivos. Esse fazer estruturante
opera como a atividade intencional que Husserl atribui aos atos de
consciéncia, ¢ por certo pressupde um olhar que realize operagdes
semelhantes. Sdo eles que emprestardo unidade aos ‘materiais’, sem
necessidade de categorias a priori que norteiem a atividade artistica (Naves,
1992: XVIII).

No sexto capitulo de Arte Moderna, o historiador italiano analisa, dentre outras coisas, a
nova perspectiva da histoéria da arte trazida pelo Surrealismo. Com a desagregacdo da forma
enquanto representa¢ao fidedigna da realidade existente no inicio do século XX, os surrealistas
em geral operavam, do ponto de vista formal, com uma espécie de “desinibi¢ao” da produgdo
de objetos artisticos que, por conseguinte, acaba afastando a pintura de seus significados mais
habituais e comuns. Contudo, ressalta Argan, as técnicas tradicionais da pintura permanecem
as mesmas, justamente porque ¢ nelas que se alicerca a possiblidade de uma “escritura
automatica e intuitiva”. Assim, o Surrealismo comporta uma explosdo da forma artistica ao
mesmo tempo que preserva um conjunto de procedimentos que informam a confeccdo e a
elaboracdo da arte (Argan, 1992).

Outro trago interessante abordado pelo italiano € o carater politico da poética surrealista.
Diz ele que, para os artistas desse movimento, era necessario opor-se ao “programa puramente
racionalista” e, podemos dizer, “alienado” da arquitetura e do desenho industrial da época. Em
oposicdo a “arte consciente”, a arte (do) inconsciente guardaria, por si s6, uma espécie de
ontologia revolucionaria e subversiva desassociada, fundamentalmente, de uma ideologia per
si — atrelada fundamentalmente ao status quo e a manutencdo da ordem. Isso porque as
condicdes e os caracteres da sociedade de mercado adentrariam profundamente em todo o
consciente humano, pressionando-o para que ele seja um mero reprodutor - na técnica, na razao
e na ciéncia - da vontade de poder do mundo capitalista.

Para exemplificar a questdo, Argan ressalta a figura de Max Ernst, criador do frottage,
uma operacao que, mesmo mecanica, atribui a agdo um dinamismo capaz de ativar e ampliar a
imaginacao para além da simples representagdo de uma realidade exterior a obra.

Observou-se com razdo (Gatt) que, em Ernst, ndo é o sonho que cria a imagem,
e sim o inverso: a imagem se desenvolve no quadro por meio de um jogo
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complexo de associacdes alogicas. O proprio artista afirma assistir ao processo
como ‘espectador’; ndo pinta o sonhado, sonha pintando (Argan, 1992: 361).

Argan ressalta a conexao entre o surrealismo e o simbolismo. Desse ultimo, os surrealistas

O recuperam a ideia de forma enquanto alusdo, ndo explicitacdo. Ao mesmo tempo, transformam

B G0 classi imboli d I haveri junto d

uma percep¢do classica entre os simbolistas, segundo a qual haveria um conjunto de
implicagdes espirituais e espiritualistas nos simbolos formais. Para ele, a

escrita automatica do surrealismo ¢ antes diagramadtica que descritiva; abstém-
se de explicitar as imagens, seguindo, pelo contrario, o que se poderia chamar
o fio do pensamento inconsciente, 0s percursos tortuosos, os arranques
subitos, os retornos, as aceleragdes, as decaidas do movimento interior”
(ARGAN, 1992: 364).

Em outros termos, o que era uma espécie de representagdo laboriosa e consciente do real
transformou-se, salvo engano, em uma explosdo das sensagdes, imagens € sentimentos
interiores armazenadas em algum espago considerado oculto e, por isso, dificil de ser acessado.
O automatismo ¢ como um machado que procura romper as grades que aprisionam matérias
poéticas no mundo do consciente.

Segundo Argan, o prestigio cultural do movimento surrealista se amplia quando ha uma
aproximacdo informal entre Pablo Picasso e Surrealismo. Contato que, a principio, seria
inconcebivel, tendo em vista a aparente impossibilidade de se conciliarem um sistema “formal
analitico e cognitivo” do cubismo com explosdo da “escrita automatica” surrealista. Porém, o
que tornava possivel tal proximidade era uma leitura da forma como algo que, para além do
canone, baseava-se na invengao € na inovacao. Dito de outra forma, ambos partiam da ideia de
que a realidade ndo era como uma natureza ordenada e uniforme pronta para ser presentada;
antes, que ela deveria “ser compreendida na violéncia de suas contradi¢des” (Argan, 1992: 366).
Ambiguidade, contradi¢do e deformacao sdo tragcos comuns da estrutura da imagem artistica,
no apenas uma escolha deliberada pela “forma disforme”. E no mundo, ele proprio irracional
e disperso, que reside a carga dinamica e a poténcia cinética capazes de romper os limites
restritos da consciéncia, tornando a pintura surrealista um para além dos mitos reificados na
razao.

Essa discussdao sobre os limites da poética no mundo contemporaneo, especialmente no
século XX, foi um dos times centrais da expressdo surrealista. E em meio a sociedade de
mercado e a reificacdo da era da reprodutibilidade técnica ou era do funcionalismo, a
instrumentalizacdo ideoldgica da pintura, da literatura e da arquitetura e os limites da
representacao/expressao cultural foram questdes largamente debatidas nos meios intelectuais

europeus e mundiais. Como vimos em Argan, o surrealismo se pretendia uma resposta ao “mito
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da razdo”. Essa visdo, apesar de bastante arguta, ndo ¢ de todo inédita. Como veremos, em
outras tradigdes marxistas o surrealismo vai ser referido semanticamente de forma parecida,

mas ndo menos criticas.

O Surrealismo a luz de outras tradicoes marxistas

Pela capacidade de critica as multiplas facetas do capitalismo contemporaneo, o
surrealismo foi alvo de diversas discussdes no meio de inumeras tradi¢gdes marxistas,
especialmente na Europa. Nos estudos contemporaneos, Michel Lowy (2002), em linhas gerais,
entende que o Surrealismo ndo era um mero fendomeno artistico, mas sim uma espécie de
inconformidade diante dos limites do mundo a época, na primeira metade do século XX. Sua
hipotese se desenvolve em duas diregdes: na primeira, busca caracterizar o surrealismo como
um “machado forte” cujo objetivo ¢ quebrar as correntes racionalizantes (reificantes) da
modernidade capitalista; depois, procura mostrar os diversos cruzamentos entre marxismo,
anarquismo e a critica surrealista. Para ele, a constante sensacdo de inadequagdo e
inconformidade dessa expressao artistica ampliou o desejo por restabelecer o “brilho” da vida
humana apagado pela civilizagdo burguesa (Lowy, 2002: 9).

Esse argumento tem como um de seus fundamentos a obra de Walter Benjamin. Ao
entender o Surrealismo como “o Ultimo instantdneo de inteligéncia europeia” — por sinal, o
titulo do ensaio -, o fildésofo judeu-alemao ressalta que, do ponto de vista da forma, diluiu-se a
tendéncia arrivista da descri¢do pequeno-burguesa, emergindo uma representagdo do mundo
baseada na ideia de transfiguracao. Se a hostilidade burguesa contra toda a liberdade espiritual
gerava um ostracismo critico, o Surrealismo, por outro lado, teria procurado trilhar um caminho
“revolucionario”, emancipador e critico de negacdo as cristalizagdes dessa “moderna sociedade
capitalista”. Como uma espécie de “iluminacdo profana”, ampliou também seus espagos de
atuagdo para além das “galerias da grande arte”. Seu fito central seria, como na citacdo de
Breton, a busca pela liberdade da espécie humana (Benjamin, 1995b).

Novamente, em Lowy essa a revolta do espirito enquanto demonstragao da crise da
modernidade capitalista poderia, a escolha do artista, servir como um caminho proficuo para a
liberdade humana. O titulo de seu ensaio, “Romper a gaiola de aco”, ¢ uma remissao justamente
a ideia de que a forca explosiva do surrealismo poderia servir como impulso a ruptura uma
estrutura que aprisiona e reifica, no ambito consciente, o engenho artistico. Essa percepgao ¢
retirada da leitura weberiana, para quem o mundo se fechou em uma estrutura reificada e
alienada, pretensamente racional, que encerra os individuos nas “leis do sistema” em situagdo

analoga a prisdo. Nessa dire¢do, o Surrealismo tinha como objetivo maior ser um “martelo
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encantado” que permitisse romper as grades para se ter acesso a liberdade. Era isso que o
tornava mais do que uma tradicdo artistica no sentido usual, ou seja, uma realizagdo (aufhebung)
completa do espirito fora das correntes que o engendrava.

Lowy procura entender, portanto, que a chamada utopia revoluciondria surrealista
pretendia “interromper a rotacdo monotona da civilizagdo ocidental em torno de si mesma”
(Lowy, 2002: 13), visando reconectar, em um movimento de liberdade, homem e natureza. Do
ponto de vista dos acontecimentos historicos, essa leitura se assenta, segundo ele, em alguns
fatos: a introdugdo do “materialismo histérico” no 2° Manifesto do movimento®; a entrada de
alguns artistas do surrealismo no Partido Comunista Francés em 1927; a ruptura com o
comunismo stalinista por ocasido do Congresso de Escritores pela Defesa da Cultura, realizado
na Franc¢a, em 1935; a visita de Breton a Trotski no México, em 1938, sinalizando uma recusa
ao sovietismo vigente; e a fundacdo da FIARI (Federacdo Internacional da Arte Revolucionaria
Independente), entre outras. Por isso, o socidlogo franco-brasileiro considera-o como a mais
alta expressdo do romantismo revoluciondrio no século XX, uma vasta e dispersa forma de
expressao “de protesto cultural contra a civilizagdo capitalista moderna, que se inspirava no
passado pré-capitalista, mas que aspira antes de tudo uma utopia revolucionaria nova” (Lowy,
2002: 15).

A questao do “mito da razdo” discutida por Argan ¢ resgatada, nesse caso, na chave de
uma abertura ao “reencantamento do mundo” através da poesia, da pintura e das artes em geral.
Salvo engano, essa era também a hipotese benjaminiana: o “funcionalismo da arte” do
surrealismo, mesmo sua forma estrutural, ¢ ndo somente uma busca por outras maneiras de
expressao artistica, como também um ‘“canal de escoamento” das sensacdes, experiencias €
sensibilidades aprisionadas pela sociedade da mercadoria, retomando a mao do pintor o impeto
artesanal anterior ao declinio da reprodutibilidade e da maquinaria (Benjamin, 1995). Mais do
que uma teleologia politica, portanto, era preciso recusar-se a viver em um mundo em que a
ordem estabelecida - que na aparéncia gerava cultura - produzia, na verdade, barbarie
(Benjamin, 1995b). Esse surrealismo, portanto, seria um astroldbio pelo qual os viajantes, no
mundo da modernidade capitalista, podem guiar seus caminhos olhando as estrelas (Lowy,
2002: 15).

E por isso que Benjamin e Lowy investem na ideia de que o Surrealismo nas artes propde

a ideia de “deriva”, um “alegre passeio” fora do mundo da razdo instrumental. O pintor

89 O Manifesto Surrealista foi publicado por André Breton pela primeira vez em 1924. Ja em 1930 saiu a segunda
edigdo, contendo revisdes, releituras e, sobretudo, uma aproximagio candente com o marxismo, o materialismo
historico-dialético e o comunismo. Cf. Lowy, 2002.
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surrealista, capaz de perambular pelo mundo material, consegue se livrar da prisdo do
fetichismo da mercadoria e se abre a plena liberdade. Diferente da simples postura blasé
presente na obra simmeliana, por exemplo, no qual o individuo se mostra indiferente a vida
mundana, o significado profundo da ideia de deriva diz respeito a tentativa de “desracionalizar”
e “desinstrumentalizar” a vida, o que leva diretamente a um estadgio de embriaguez, de “graga”,
antessala desse mundo da liberdade plena.

Ainda no cenario europeu, ¢ Gyorgy Lukacs quem vai estabelecer uma critica a essa visao
que aproxima surrealismo e liberdade. O argumento do critico hungaro ¢ que a arte, mesmo no
surrealismo, s6 consegue “imagetizar” a realidade, refletindo o movimento, a dire¢do e as
orientacdes essenciais ja existentes no mundo material. A questdo é que essa realidade social,
por sua vez, cria uma coer¢do: com o modo de producao capitalista se desenvolvendo no
caminho de sua “perfeicao”, a ideia de liberdade passa a pairar absoluta, fazendo cessar
qualquer coer¢do temadtica; por isso, a liberdade total de invengdo torna-se liberdade de
serviddo. O que se sucede, portanto, € que este novo artista se encontra na situagdo de mero
produtor de mercadorias em relagcdo ao mercado abstrato, desenraizado inclusive dos caracteres
que definem a propria funcionalidade da obra de arte. Radicalizando a tese, Lukacs defende que
mesmo a originalidade e a invengao artisticas, que podem ser entendidas na chave da autonomia
do produtor, sdo concessdes € espacos conscientemente abertos nas poucas fendas da
modernidade capitalista:

a liberdade assim produzida, a ‘individualidade’ assim tornada valor, estao
longe de garantir que o que foi criado desta maneira seja realmente arte. Muito
pelo contrario. O que caracteriza, na literatura capitalista, o abacaxi
‘qualificado’ e superior €, precisamente, o exagero da originalidade, da
invengao artistica livre (Lukéacs, 1968: 264).

O hungaro provoca dizendo que esse desejo por liberdade artistica expresso nas
afirmacdes de diversos surrealistas pode ser definido, entdo, como uma busca pela “liberdade
subjetivamente soberana da expressdo individual imediata de experiéncias artisticas
individuais” (Lukacs, 1968: 265). A nocao de “deriva” aqui ¢ invocada para definir um ato
individual de revolta frente as condi¢des ‘“naturalizantes” do mundo moderno, no qual os
artistas surrealistas, imersos nessa forma de produgao artistica e voltando-se inteiramente para
dentro de si, reproduzem a logica da arte moderna de renunciar a conquista da realidade objetiva
em troca da exacerbacdo da liberdade subjetiva interna. Em outras palavras, ele considera que
0 “protesto”, como expressao artistica, € respeitavel, mas a experiéncia subjetiva do simples
protesto ndo garante a elevacao a superioridade positiva, nem do ponto de vista ideolégico, nem

do ponto de vista artistico.
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Lukécs entende que ao afastar-se das formas operacionais de arte, tentando levar ao
limite, através da transfiguracdo, a representagdo do mundo, enfrentando a tendéncia moderna
e burguesa da pura descri¢ao, o Surrealismo também se distanciou da objetividade do mundo
exterior buscando salvar a soberania subjetiva. Assim, “de uma maneira paradoxal, o mais
violento dos protestos contra os efeitos desumanizadores da sociedade capitalista produziu, em
suas consequéncias, a desumanizacdo do artista” (Lukdacs, 1968: 269). A critica lukacsiana,
portanto, se dirige a “ilusdo da arte livre”.

O artista antigo sabia exatamente a quem se dirigia com suas obras; o artista
novo encontra-se — objetivamente considerada a funcdo social da arte — na
situagdo do produtor de mercadorias em relacdo ao mercado abstrato. Sua
liberdade € — na aparéncia — tdo grande quanto a do produtor de mercadorias
em geral (sem liberdade ndo ha mercado). Na realidade, objetivamente, as leis
do mercado dominam o artista pela mesma razdo por que, dominam, em geral,
o produtor de mercadorias (LUKACS, 1968: 262).

O surrealismo na era do funcionalismo

E possivel dizer que a leitura de Argan se encontra em um espago fronteirico em relagéo
as proposi¢des dos marxismos difusos de Lowy, Benjamin e Lukécs. O historiador italiano, ao
situar o surrealismo dentro da “época do funcionalismo", entende a problematica da arte
moderna no século XX em vinculagdo direta com as amplas e profundas transformagodes
tecnologicas da contemporaneidade (ARGAN, 1992). A ideia de que h4d um “desenvolvimento
da funcionalidade da arte” ¢ uma tendéncia geral da propria sociedade da época, como ja
apontamos a partir de Walter Benjamin (1995) e de sua reflexdo classica sobre a funcao da arte
na era da “reprodutibilidade técnica”. Imersa na logica de produgdo e consumo, a poténcia da
pintura aos poucos era tragada e diluida por um visceral processo de reificacdo decorrente do
aprofundamento da sociedade industrial e de suas inumeras inovagdes técnico-cientificas.
Remando a contrapelo, algumas figuras buscaram enfrentar e se opor a esse processo de
cristalizacdo da modernidade burguesa, defendendo a posi¢cao de que o artista era a figura que
mais se assemelhava aquela do produtor do trabalho artesanal, expressdo criativa “pré-
moderna” que seria um contraponto ao trabalho repetitivo das fabricas e da vida na cidade.

A visdo arganiana, nesse sentido, acaba por situar o Surrealismo, de um lado, para além
da simplificacdo que busca associa-lo, do ponto de vista ideoldgico, as pautas politico-
ideoldgicas anti-capitalistas propriamente modernas, pura e simplesmente. Nesse caso, Argan
o liberta da condi¢do de mero instrumento de combate consciente a vida burguesa, como parece
ser a leitura de Lowy e, grosso modo, a de Benjamin. Por outro lado, Argan se recusa também

a encerrd-lo em uma mera expressao formal da pintura, apenas como uma explosao da
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“subjetividade interna” de cada individuo egoico, conforme a leitura critica e antiliberal de
Lukacs aponta. O historiador italiano, nesse sentido, ndo se atrela a percepcao anacronica do
pintor como “génio” capaz de rasusar a cronologia historica e, de maneira individual e
campesina, resistir a avalanche moderna.

Argan entende que o Surrealismo ¢ a expressdo maxima de uma arte que se afastou da
tarefa de apenas “representar o mundo” exterior de forma mais ou menos “fiel”, para buscar
tensiona-lo e, portanto, coloca-lo sub judice. Significa dizer, portanto, que a leitura arganiana ¢
capaz de entrecuzar a visao “internalista”, no sentido de pensar a forma artistica, mas também
“externalista”, na medida em que toma o objetivo artistico como algo que se faz e se realiza no
mundo a partir de uma logica especifica de funcionamento que, naquele momento, dependia
sobremaneira tanto da realidade quanto do proprio engenho artistico; das nuances da psiqué aos
procedimentos estéticos ligados as tradi¢des culturais.

O dialogo imaginado do Surrealismo de Argan com o de outras visdes marxistas nos
coloca, portanto, a seguinte percepcao: a arte surrealista ¢ a expressao de uma “desinibi¢ao” da
producdo de objetos artisticos, afastando a pintura de seus significados usuais e comuns até
aquele momento, no comego do século XX. Ao fazer vir a superficie as imagens do inconsciente
que estavam enclausuradas, sua proposta ¢, para Argan, a propria exploragdo de uma nova
ontologia da arte, mais que simplesmente uma expressao ideoldgica que se coloca no mundo.
Do ponto de vista socioldgico, a partir da leitura arganiana ¢ possivel dizer que o Surrealismo,
ao figurar como uma espécie de “mentalidade subterranea explosiva”, encontra-se ainda hoje
dissipado num conjunto de referéncias, influéncias, alegorias, imagens e inspiragdes ao redor

do mundo, do campo da arte ao campo da politica.
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As sociabilidades do Samba na construcdo da imagem do Rio de Janeiro

Victor Nigro Fernandes Solis™

Resumo

Este trabalho parte da compreensdao do processo de socializagdo que permitiu aos sambistas populares
se tornarem socialmente aceitos no Rio de Janeiro do inicio do século XX e conquistarem espagos nas
ruas, pragas e na cena cultural da cidade. Nesse sentido, seria a partir desse movimento que o Samba se
tornaria um agente fundamental para a constru¢cdo de uma imagem da cidade e, consequentemente,
virariam sua principal marca cultural, ainda que seus principais praticantes e produtores continuassem
ocupando os espagos da marginalidade. Como conclusdo, este texto destaca o protagonismo dos
segmentos negros do Samba a medida em que moldavam nao apenas as suas praticas, mas também se
inseriam nos projetos politicos de nacionalidade dominantes em gestacao.

Palavras-chave: Samba; Sociabilidades; Imagem do Rio de Janeiro.

Abstract

This paper starts from understanding the socialization process that allowed popular sambistas to become
socially accepted in Rio de Janeiro at the beginning of the 20th century and conquer spaces in the streets,
squares and in the city’s cultural scene. In this sense, it would be from this movement that Samba would
become it’s main cultural symbol, even though its main practitioners and producers continued to occupy
spaces of marginality. In conclusion, this text highlights the protagonism of the black segments of Samba
as they shaped not only their practices, but also inserted themselves into the dominant political projects
of nationality in development.

Keywords: Samba; Sociabilities; Image of Rio de Janeiro.

Introducio

O presente artigo procura estudar como as redes de sociabilidade constituidas na cidade
do Rio de Janeiro das primeiras décadas do século XX pelos segmentos sociais praticantes do
Samba foram determinantes para a construcdo do imaginario da cidade e a relacdo intrinseca
entre esta elaboracdo e o crescimento do estilo musical. Compostos em sua maioria por uma
populacdo negra oriunda das camadas mais pobres da época, esses individuos historicamente
teriam 0 acesso aos mecanismos de cidadania negados, sendo marcante a proibicdo e
perseguicdo de suas praticas, inscritas em um ideério racista que se propunha civilizador e
higienizador. A partir do século XX, no entanto, comeca a se transformar a receptividade de
algumas das préticas de tradicdes africanas, especialmente no que tange a sua musicalidade, e

0 Samba seria posteriormente alcado a simbolo nacional, havendo um esfor¢o das fracGes
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negras subalternas serem aceitas nos espacos comuns da cidade, especialmente a partir da
producdo de novos espagos com suas préaticas e organiza¢fes musicais.

Dessa maneira, buscarei analisar como foi possivel que, em uma cidade cada vez mais
excludente, toda uma rede de sociabilidades e acolhimentos interna se espalhasse para outros
locais, tais como as pragas, botequins, avenidas e a nascente industria cultural, sendo 0 Samba
elemento fundamental para permitir a aceitacdo daqueles pertencentes a esses grupos. Seriam
nesses espacos que se tornaria evidente a “porosidade” (CARVALHO, 2019) das relagcdes
sociais, em uma sociedade extremamente desigual. E nesse sentido que a cidade do Rio de
Janeiro pode ser pensada como um sujeito determinante para a criagdo das condicGes que
permitiram o surgimento das préaticas que configurariam o Samba urbano e todo um imaginério
da cidade enquanto um local onde se pratica 0 Samba. Para isso sera importante verificar os
processos de elaboracao da imagem mitica de "Cidade Maravilhosa" para o Rio de Janeiro, bem
como na incorporacdo de imagens positivas trazidas pelo Samba aquelas ja sedimentadas dos
morros e suburbios enquanto locais de violéncia, perigos e exclusdo, produzindo sua memoria
a partir de uma representacdo dialética desses espacos.

Sera ainda importante verificar o processo de organizacdo dessas fraces negras para a
festa, com as Escolas de Samba ganhando destaque no movimento de tomada das ruas da cidade
durante o carnaval. O fortalecimento das Escolas de Samba ocorreria por meio de inimeras
mediacdes e permitiria, por um lado, a insercdo do Samba como elemento sintese do projeto
nacional em construcdo e, por outro, a aceitacdo e a incorporacdo silenciosa das préaticas dos
segmentos negros subalternos, moldando a imagem do Rio de Janeiro. Sem possibilitar a
ampliacdo de seus direitos, a melhoria das condi¢des de vida e a garantia de sua memoria
enguanto povo em um contexto social de completa negacdo de sua humanidade e cidadania, no
entanto, foram a partir dessas movimentagdes que as fracbes negras e pobres puderam se tornar
agentes ativos na elaboracdo da proposta de uma nacdo moderna, abrindo espaco para seu

reconhecimento social e formas posteriores de organizagé&o.

O papel do Samba na “Cidade Maravilhosa”

A compreensdo do movimento de espraiamento do Samba pelo Rio de Janeiro torna
necessario entender alguns aspectos sobre a cidade e suas transformacdes. Primeiramente, é
importante perceber que mesmo apos o processo de modifica¢bes urbanas do século XX, o qual
desalojou parte consideravel da populagdo do centro da cidade e desencadeou uma série de
conflitos urbanos (SEVCENKO, 1993), ndo é possivel afirmar que se constituiram guetos de

completo isolamento étnico-social. Nesse sentido, embora em um processo de transic¢ao, ainda
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havia uma costumeira circulagdo e um contato frequente entre individuos diversos por variados
espagcos em comum. No entanto, o entendimento da for¢a que o Samba adquire enquanto um
elemento sintese da cultura do pais torna necessaria, por conseguinte, a compreensao da
imagem que dele se elabora na cidade.

Para ilustrar o processo de transformacg6es urbanas no Brasil, podemos citar Gilberto
Freyre, que afirma que “a praga venceu o engenho, mas aos poucos” (FREYRE, 2003: 135).
Com isso, 0 autor mostrava a progressiva supremacia do ambiente urbano sobre a vida no
campo no pais, assim como refletia uma constatacao de que as ruas lentamente se tornavam o
local primordial da vida social, superpondo-se as casas dos senhores de engenho e a sua versdo
citadina, os Sobrados.

O estabelecimento da ampla porosidade social (CARVALHO, 2019) marcante das
relaces entre membros da elite e de setores populares no Rio de Janeiro foi um processo longo.
Por muito tempo as condicGes sanitarias e de higiene foram um grande empecilho para as
classes dominantes ocuparem e circularem pelas vias publicas. Muitas das vezes os elementos
desses segmentos sociais concentravam suas atividades sociais no interior de espacos fechados,
sendo comum até o século XIX que mandassem seus escravos e empregados para se
encarregarem dos afazeres externos, excecdes feitas as atividades religiosas e festividades
populares.

As alteracdes urbanas com viés modernizante e sanitarista de finais do século XIX e
inicio do século XX seriam molas propulsoras para a reversao desse quadro. Muitos dos oficios
urbanos, inddstrias e comércios, teriam seus locais de instalacdo definidos por essas
preocupacdes, assim como o surgimento de uma bésica estrutura de profilaxia e de 6rgdos de
salide permitiriam a expansdo urbana e o0 aumento das circulagdes pelos espagos publicos. Além
disso, 0 passeio publico ao ar livre se tornaria mais atraente para as familias mais abastadas,
retirando gradativamente o estigma das ruas por serem quase exclusivamente ambientes de
negros escravizados ou libertos, pessoas pobres, maltrapilhas, da “ral¢” e adeptas do vicio e da
vadiagem. O luxo e a elegancia comegavam a aparecer nesses territorios e lojas com produtos
mais elaborados dividiriam espago com mercadores ambulantes. Contudo, os vendedores
informais, locais e héabitos do comércio e da populacdo seriam cada vez mais perseguidos e
fiscalizados a partir do governo de Pereira Passos.

Anteriormente vistas como lugares violentos, perigosos e desordenados, tal visao sobre
as ruas perderia espaco no inicio do século XX para se constituir uma imagem de cidade urbana
inscrita na ordem capitalista. Serd este 0 momento de constituicdo da imagem de “Cidade

maravilhosa”. Tal epiteto apareceria em jornais desde o relato do carnaval de 1904, no qual os
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folides fazem uma critica em versos a administracao Pereira Passos (O Paiz, 16 de fevereiro de
1904), antes mesmo do que se convencionou falar sobre ter sido Coelho Netto o primeiro autor
a se referir ao Rio de Janeiro com essa designacdo, em sua cronica “Os sertanejos” de 1908.
Também autores estrangeiros passariam a se referir a cidade como maravilhosa, caso da poetisa
Jane Catulle Mendes, que ap6s uma viagem a cidade, em 1911, lancaria em Paris em 1913 um
livro intitulado “La Ville Merveilleuse, Rio de Janeiro, Poémes” (BUENO, 2015; PEREIRA,
2020). As citacdes elogiosas a cidade se espalhariam ao longo dos anos, inclusive na musica,
como por exemplo a marcha de André Filho “Cidade Maravilhosa”, sucesso do carnaval de
1935 e posteriormente transformada em hino da cidade por adotar o simbolo construido para
ela em seu titulo, e as homodnimas “Cidade mulher”, de Noel Rosa e Paulo da Portela, ambas
apologias as belezas da cidade e a seus elementos miticos’*.

No entanto, apesar de louvada inimeras vezes com essa denominagdo, a cidade
continuaria sendo foco de problemas, contradi¢des e conflitos. As regiées mais visadas pelas
autoridades e mais bem equipadas de servigos apresentariam, contudo, problemas como a
criminalidade, recorrentes revoltas populares, doencas endémicas e teriam dificuldades
decorrentes, por exemplo, das enchentes tipicas do verdo, mas, por outro lado, a pecha de locais
de precariedade ficaria com os espacos dos suburbios e favelas, enquanto esse estigma seria
afastado das zonas mais ricas.

A colonizacdo das areas do suburbio, por sua vez, ndo remete desde seu inicio a
interesses de classe que de antemao definiriam os territérios da cidade como destinados a uma
classe social especifica (FERNANDES, 2015), tendo havido alterac6es de significado ao longo
dos anos, especialmente ap6s as reformas urbanas do inicio do século XX. A representacdo dos
suburbios como lugares designados para as classes subalternas seria uma transformacédo que
expressaria o progressivo desejo de controle dessa parcela da populacédo, assim como da utopia
de uma cidade segregada, com cada segmento social tendo um lugar nela definido (PEREIRA,
2010).

Os suburbios, dotados de algum prestigio social no século XIX, no século XX
ganhariam aquilo que Lefebvre (1991) chamou de “ideologia do habitat”, a qual consistiu num
mecanismo de diminuicdo de tensdes sociais a partir da ideia de necessidade da integracdo das
classes trabalhadoras ao sistema. Se aplicada a realidade da entdo capital brasileira, a expulsao
dos setores populares dos bairros centrais se deu conjuntamente a construcdo do imaginario de

que era preciso, a exemplo das moradias das classes superiores, que as residéncias dos

1 Gravadas pelos selos Victor 34.085B, em 1936 e Copacabana CLP 11287, em 1963.
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trabalhadores também se situassem em locais afastados dos perigos, doengas e agitacdo da
regido central.

Contudo, o imaginario de purificacdo dessas novas habitaces ndo era suficiente por si
s0. Fazia-se necessaria a criacdo das condicdes de incentivo ao deslocamento de novos
moradores, 0 que ndo ocorreu por inagdo do Estado e desinteresse da iniciativa privada. Nesse
sentido, no Brasil, a “ideologia do habitat” ndo chegou a pratica. Ainda assim, os suburbios
ferroviarios continuaram a apresentar crescimento populacional.

Por sua vez, parcela consideravel dos individuos dos setores populares que nao se
dispuseram a transferir suas residéncias para 0os chamados subdrbios se deslocariam para o alto
dos morros, indicando uma raiz comum nas parcelas responsaveis pelas ocupacdes dos
suburbios e morros (PEREIRA, 2010). Os morros ou favelas ganhariam uma representacao
ambigua de sua realidade, calcificada nos anos 1920, por conta desse deslocamento das
habitagBes populares e de excluidos, passando a ser vistos como locais de pobreza,
precariedade, auséncia de servicos publicos, e sendo nesse periodo inicialmente tratados como
espacos estigmatizados pela negacdo (OLIVEIRA; MARCIER, 2006). Ao contrario dos
subdrbios, que de alguma forma integrados, as favelas passariam a ser interpretadas como
espacos em oposicdo a cidade, o que em Ultima instancia serviria de justificativa por muitos
anos para a auséncia de investimentos publicos nos servigos mais basicos. A sempre presente
ameaca de remocdo contida nos discursos das autoridades, por sua vez, faria com que
gradualmente muitos dos moradores dessas localidades ao longo do século abandonassem o
interesse em investir na estrutura fisica e aparéncia de suas habitacdes, fadadas a desaparecer,
saltando aos olhos exteriores a imagem dos morros como locais marcados pelas habitacfes
precarias (GONCALVES, 2013).

Além disso, haveria grande identificacdo das favelas com a violéncia, sendo moradia e
local de circulacao de “classes perigosas” em territorios assinalados pela auséncia da lei oficial.
Nesse contexto, nasceriam as compreensdes que relacionavam essas localidades as ideias de
marginalidade violenta e de malandragem. Num primeiro sentido, 0s morros seriam percebidos
como locais do crime, com regras proprias, antro de vivéncia de valentdes, 0s quais nem mesmo
as autoridades se atreveriam a adentrar. Essa imagem pode ser vista atravessando a mdsica
popular, como por exemplo no samba de Herivelto Martins “Saudosa Mangueira”, de 1954
(OLIVEIRA E MARCIER, 2006: 95) no trecho “Eu sou do tempo em que malandro ndo descia,
mas a policia no morro também nao subia”.

A ideia de malandragem, embora englobasse a visdo da violéncia, também se associava

a outras praticas, tais como o jogo, os botequins, a vida marginal, pelas frestas, mas que
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envolviam uma ética interna, um modo peculiar de sobreviver diante das adversidades, também
associando os morros ao Samba. Essa estética da marginalidade seria bastante atrativa aos
olhares de muitos daqueles que viveram no mundo do Samba, embora ndo muito aceita pelos
codigos morais dominantes da sociedade. Apesar de seu auge na musica popular ter tido uma
duracgéo temporalmente curta, muito em virtude das negociag0es indiretas e diretas com o poder
dirigente e suas acOes de repressao a qualquer ideario que negasse o valor do trabalho, a estética
da malandragem foi de suma importancia para moldar a imagem que se fazia do sambista e do
povo carioca. O historiador José Adriano Fenerick (2009) mostra a importancia de Noel Rosa
em seu convivio com sambistas populares na construcdo da ideia de malandro, ressaltando-o
como artista, cujo “jogo de cintura” de suas composi¢des seria uma capacidade fundamental
para sua sobrevivéncia, a partir de sua inser¢do no nascente mercado cultural. Sera, portanto,
na porosidade das relac@es entre artistas populares e das classes mais elevadas e com o auxilio
da identificagdo com o Samba que, ao longo dos anos, os morros e malandros deixariam de ter
apenas seus estigmas negativos.

De todo modo, é nesse periodo que se produz a calcificagdo da imagem mitica da cidade
do Rio de Janeiro enquanto uma “cidade maravilhosa”, ocorrida no mesmo processo de
producdo da separacdo simbolica entre a “cidade” e o “morro” acima mencionada, entre os
espacgos que se ambicionavam modernos e aqueles referentes aos sinais de atraso. A cidade, da
elite, e a “ndo-cidade”, com visiveis problemas de acesso aos servigos publicos, em suma. Pode-
se ressaltar nesse sentido que 0s mitos cumprem o papel de legitimacédo da forma de distribuicéo
das relagdes e préticas sociais, especialmente de privilégio e poder, transformando aquilo que
é historico em natural (HOLSTON, 1993).

O imaginario da cidade se construiu, portanto, num processo dialético que excluiu os
locais de habitagdes populares dessa imagem de paraiso de belezas naturais e de “Coragdo do
Brasil”, devido ao carater cosmopolita da entdo capital federal. Esse imaginario provocou
também o efeito de fazer com que aqueles que vivenciavam essa exclusdo cotidiana
procurassem de alguma forma se inserir e serem reconhecidos na cidade. Tal busca por
reconhecimento, no entanto, ndo se daria através de questionamentos organizados sobre as
injusticas e privilégios, pois 0s espacos de participacdo politica oficial Ihes eram limitados e
pouco atrativos (CARVALHO, 2004), mas por estratégias diversas, tais como a construcédo de
organizacOes proprias, especialmente musicais, a busca por se assemelhar e até mesmo
tentativas de se inserir nesses espacos restritos e usufruir das mesmas vantagens que aqueles

elementos e grupos privilegiados tinham acesso no cotidiano.
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No entanto, ainda pensando no imaginario da cidade e de seus habitantes, o antropélogo
UIf Hannerz (2015) nos esclarece uma ideia contida no pensamento de Robert Park (1967),
precursor dos estudos dos fendmenos urbanos, quanto a preocupagdo com a “ordem moral”
citadina, uma forma dos individuos serem reconhecidos e bem-vistos perante a sociedade. Em
ambientes urbanos isso implicaria uma série de signos que deveriam estar de acordo com o que
a sociedade possui de expectativa sobre seus modos de agir e se portar em situacdes especificas.
Tais signos, contudo, seriam marcados pelas relacdes sociais impessoais no ambiente urbano e,
para além do comportamento dos individuos, baseados também pelo dinheiro e 0 modo de se
vestir, por exemplo. Esses codigos seriam, por outro lado, constituidos e transformados a partir
dos lagos sociais desenvolvidos nas relagdes urbanas, as quais sdo diversas e ocorridas entre
pessoas de estratos sociais diferentes.

O desenvolvimento de uma solidariedade interna permitiu a organizacao e resisténcia
entre os grupos populares e sua adequagdo a “ordem moral” vigente. A aproximacdo em
relagdes similares aquelas dos ambientes familiares também seria visivel nos locais de trabalho,
a medida em que o contato profissional também permitiria a circulacdo e aprofundamento de
lacos entre as pessoas por fora desse ambiente. Assim, poderiamos compreender as ligacdes
entre a comunidade sambista das primeiras décadas do século XX com individuos externos a
ela. Algumas pessoas da elite e camadas médias aceitariam os convites para conhecer o Samba
na residéncia das “tias baianas”, outras frequentariam os bailes dos clubes populares de danga
dos finais do século XIX e inicio do XX (PEREIRA, 2020). Nesse fluxo, pessoas de “bons
contatos”, ao saber da qualidade dos musicos, os indicariam para trabalhar em lojas de venda
de partituras, instrumentos musicais, salas de cinema, entre outras possibilidades, algo que se
deu especialmente com 0s mdsicos instrumentais e os sambistas da chamada “primeira
geracdo”, em um momento no qual o Choro, em todas as suas vertentes, e 0 Samba ainda se
confundiam. N&o sem o estranhamento do publico elitizado, muitos ndo acostumados com
masicos em sua maioria negra nos seus espacos de lazer, apesar de ser comum sua apari¢do
musical nos bailes caseiros, e também nas figuras de servicais.

A ruptura ou o aparecimento de novas formas de relagcdo vao com o tempo refletir nas
transformacfes das préaticas sociais. No ambiente do Samba, portanto, é sintomética a
aproximacdo dos individuos vinculados a industria cultural com os elementos mais pobres da
sociedade urbana carioca. Atraidos pela organizacdao festiva, mas também fascinados pelo ritmo
gue se desenvolvia no interior dos terreiros, os setores ligados a elite cultural seriam a porta de
entrada para tais musicos na incipiente inddstria cultural que viam nessa iniciativa

oportunidades de ganhos econdmicos e de prestigio, por sua vez. Além dos terreiros, era comum
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a circulacdo de membros das elites as casas noturnas, bailes dancantes, cabarés e afins das
regides boémias da cidade que tocavam preponderantemente ritmos estrangeiros, especialmente
europeus e latino-americanos - majoritariamente polcas e tangos -, fazendo com que, além das
pessoas, as ideias, 0s gostos e 0s sons circulassem, atraindo um nimero sempre maior de
curiosos (VIANNA, 1995; SANDRONI, 2012).

No entanto, 0 Samba ainda ndo se encontrava nas gragas do povo nos primeiros anos do
século XX. Pelo contrario, permanecia restrito a um pequeno circulo e perseguido pelas
autoridades, juntamente com toda uma vasta gama de préaticas de origem negra. Viria a se
popularizar somente com sua divulgacdo por meio das gravadoras, especialmente através das
emissoras radiofénicas, ao vivo nos auditorios e estidios, ou nas execugdes das gravacdes em
disco, o que somente ocorreria a partir da chamada “segunda geragdo” dos sambistas, com as
transformacdes ritmicas advindas dos sambistas do Estacio e o aparecimento das Escolas de
Samba.

O que se faz importante mais uma vez frisar € o papel desempenhado pela cidade, capital
cosmopolita da Republica com grande poder de atracdo de pessoas de diversos cantos do Brasil
e do mundo, por meio de seus espacos comuns de convivéncia, isto é, as ruas, as pracgas, 0S
cafés, cabarés e botequins, entre outros, para o estreitamento das relagdes entre os mais diversos
grupos sociais, movimento que tornou possivel ao Samba ficar conhecido e cair no gosto de
artistas e profissionais da industria cultural.

Os sambistas aproveitariam essas pequenas oportunidades para inserir sua concepgao de
mundo nos espacos disponiveis, seja através de suas interpretacdes das musicas conhecidas
pelas classes dominantes, trazendo seus ritmos entdo vistos como “rasticos”, seu balango
dificilmente encontravel nas dancas europeias, seja por suas novas melodias. Posteriormente,
também se valeriam desse contato para mostrar-lhes em suas letras suas realidades e visfes do
cotidiano. Diante do pensamento que se buscava hegemonico, entrariam de mansinho no
linguajar, corrente, contando parte de sua histdria, incorporando a festa na identidade nacional
que se constituia. Seu reconhecimento enquanto individuos aceitaveis para os olhos da
sociedade, na auséncia de outras possibilidades de se integrarem, encontraria brechas nas
manifestacdes culturais, como foi o caso da musica.

Nesse sentido, 0s pioneiros abririam a porta para as geragdes seguintes de sambistas,
que modificariam o estilo musical ao longo dos anos, diversificando a compreenséo do Samba.
Uma das razdes de transformacéo, portanto, remete a necessidade de adequacéo da producéo
dos sambistas aos padrdes dominantes para adentrar no mercado cultural e abrir a possibilidade

de se ganhar algum dinheiro com seu trabalho. Constitui-se, dessa maneira, a necessidade de se
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pensar 0s meandros dessa adequacdo, bem como seus esforcos para a elaboragdo da memaria
desses sambistas e de sua maneira de se fazer Samba para se compreender outra faceta de sua
resisténcia diante das relacBes que se constituiram em uma sociedade que negava o

pertencimento as classes populares.

O Samba ocupa novos espacos sociais

A compreensédo da necessidade de reforco da memoria e da retomada das tradi¢es do
Samba passa pela observacdo do movimento histérico de seu crescimento para fora de seus
grupos produtores originarios. Em um contexto de baixa aceitacdo da presenca macica de
elementos negros nos espacos da cidade, aqueles relativos as manifestacBes culturais
apresentavam-se ja nos anos 1930 como excec¢des de uma cidade cada vez menos “porosa”
(CARVALHO, 2019). Nesse sentido, veremos como a ocupacdo dos espacos urbanos, em
especial apds o surgimento e crescimento das Escolas de Samba, teria um papel crucial para a
mudanca da imagem que se fazia do Samba e dos sambistas, consequentemente, modificando
também a imagem que se construia do Rio de Janeiro.

O termo ““areas leves”, cunhado por Sansone (2004) pode ser util para compreender essa
situacdo, tratando-se de espacos nos quais ser negro nao constitui um empecilho, podendo até
ser um fator de prestigio quando afastados seus estigmas, principalmente por seu “exotismo”
aos olhos exteriores. Nesse sentido, os chamados “espagos da cultura negra” fariam parte dessas
“areas leves”.

Emergindo nesse cenério do seéculo XX, é preciso compreender as motivagdes e
caminhos encontrados pelos sambistas para a conquista de novos espagos pelo Samba urbano.
Tal movimento foi, portanto, fruto das contingéncias e necessidades de afirmacdo do povo
negro e das classes subalternas diante das opress@es a que estavam cotidianamente sujeitos e
sua afirmacao foi buscada nas frestas em que sua presenca se fazia minimamente aceitavel,
ampliando as “areas leves” da cidade, aliando-se a poténcia criativa popular. Assim sendo, 0
reconhecimento externo se deu como consequéncia das novas relagdes que se estabeleciam.

Dessa forma, faz-se necessario apresentar como essas fragfes excluidas socialmente,
dotadas de vozes mdltiplas, passaram a ter contato, a se integrar e a disputar hegemonia sonora
no territério urbano carioca e, consequentemente, brasileiro. A partir da no¢do gramsciana de
hegemonia (GRAMSCI, 1982), compreendida ndo apenas com base nos aparelhos de coercéo,
que certamente se fizeram presentes sobre as praticas dos sambistas, sera também preciso
ressaltar o consenso estabelecido, uma vez que a resisténcia dos elementos subalternos da

sociedade também se fez a partir de intensas negociacfes e mediacBes com setores das elites,
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tendo em vista as severas mudancas nos quadros de poder especialmente a partir dos anos 1930.
Convém reforcar que essas relagdes foram, portanto, determinantes para o crescimento do estilo
musical para além das fronteiras de seus grupos e, consequentemente, para sua definicéo
enquanto sintese cultural brasileira. Embora suas origens remetessem a tais transformacoes
originadas nos séculos anteriores, 0 Samba urbano somente comecaria a se concretizar nas
primeiras décadas do século XX e prosseguiria seu curso, desdobrando-se em uma vasta gama
de variagdes meloddicas, ritmicas e harmonicas, desde o estilo amaxixado dos sambistas da
Cidade Nova, ao paradigma do Estacio, passando por toda a tradicdo musical rural, o ritmo
sincopado, harmonizagdes modernas do Samba-cangdo e a instrumentalizagdo das Escolas de
Samba, apenas para dar alguns exemplos.

As caracteristicas fisicas, urbanas e sociais da cidade, além de trazerem o cenario para
a elaboracédo de uma imagem dela, possibilitaram um constante fluxo de pessoas e ideias, sendo
0 ambiente das ruas e pragas o espaco privilegiado para a expresséo da cultura popular, mesmo
com as seguidas repressdes que o0s setores subalternos sofriam e buscavam resistir. Aos poucos,
em um processo recheado de idas e vindas, os sambistas oriundos dos estratos populares
buscariam expandir seus locais de expressdao para além dos ambitos privados, em um
movimento de certa forma inacabado, tendo em vista uma série de limitacGes, por exemplo, de
carater econdmico, de infraestrutura urbana e de transportes, bem como de caracteristicas que
envolvem dimensbes do racismo brasileiro que ainda hoje, especialmente os segmentos
populares, enfrentam no acesso pleno ao espa¢o publico na cidade.

A respeito da circulagdo pelos espacos urbanos “permitidos” da cidade, as pragas
merecem especial destaque. Apesar da justificada proeminéncia no imaginario ser geralmente
dada a desaparecida Praca Onze de Junho no inicio do século XX, esta ndo se tornou uma
referéncia imediata e exclusiva para os sambistas, que circulavam por diversas regifes. A
comecar pela Praca da Republica, a qual tornou-se um divisor de dguas entre o modificado

Centro e 0s bairros de moradias pobres, pois

Sua condicdo fronteirica incentivava a mistura de grupos diferentes, em busca de seu
ativo comércio no dia a dia, em ocasifes como o carnaval e outras festas generalizadas,
ou em manifestagdes politicas (como a Revolta da Vacina no final de 1904 ou
sucessivos comicios do movimento operario, habitualmente realizados ali). Por outro
lado, era um palco importante da politica oficial (...) Lugar de confluéncia da vida
urbana, a Praga da RepUblica era uma espécie de portal de acesso a varios mundos que
se cruzavam naquele espaco multiplo e tenso, repleto de quiosques e agitacao.
(CUNHA, 2015: 67).

Além dela, outros pontos da regido serviriam de habitat quase natural aos sambistas, tais
como os redutos boémios proximos, que se estendiam da zona portuéria até os arredores do

Sacramento - préximos a Praca Tiradentes -, passando pela zona elitizada e distinta do Centro
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e chegando a Cidade Nova. Espalhadas por essas regides, zonas de meretricio, de praticas de
jogos, pontos de encontro de musicos, locais de lazer de trabalhadores comuns e de pessoas a
procura de resolver suas brigas, tais regides boémias da cidade ficariam marcadas como o bergo
do Samba. Outras regides proximas complementariam esse cenario, tais como a famosa regido
da Lapa, a zona do Mangue, o bairro do Estacio, alguns morros como o de Sdo Carlos e da
Mangueira, além do suburbio nos bairros de Oswaldo Cruz e Madureira, todos identificados
como locais de prética intensa do Samba.

Informalmente, o Samba também seria difundido pelas ruas nos botequins. Desde 0s
“pés sujos”, tais como o Bar do Apolo e o Café¢ do Compadre, no Estacio (FRANCESCHI,
2014), até os locais mais chiques, como o Café Nice, da antiga galeria Cruzeiro, na Avenida
Rio Branco, todos esses espacos eram marcados pela reunido de artistas e compositores e, ndo
raro, pela pratica do Samba. L&, apresentavam-se novas ou cangdes ja consagradas, formavam-
se ou desfaziam-se parcerias, negociavam-se compras, vendas e até surrupiavam-se outras nas
desventuras da malandragem diante de ingénuos ou endividados, em “acertos de contas”
por vezes marcados por relacbes desiguais de forca entre os envolvidos. Em suma, nos
botequins, a vida musical carioca era intensa.

Nas palavras de Sandroni, o botequim “é para o Rio de Janeiro (...) antes de tudo um
ponto de encontro, um lugar de sociabilidade.” (SANDRONI, 2012: 145). Os botequins devem
ser pensados como plurais, também podendo ser analisados enguanto espacos de poder, com as
relacGes de género se apresentando de modo desigual, geralmente com uma menor frequéncia
ou aceitacdo e até discriminacdo das mulheres, por vezes trazendo questdes moralistas que
implicam em ndo considerar tais espacos como propicios ao publico feminino. Aracy de
Almeida, uma das excecOes a essa regra, poderia ser uma representante das mulheres do mundo
do Samba frequentadoras de tais ambientes predominantemente masculinizados, mostrando que
“lugar de mulher” sempre deveria ser onde ela quisesse estar — e faz-se importante ndo esquecer
do protagonismo feminino nos espagos do Samba, que remontam as casas das “Tias Baianas”
e 0 movimento percorrido nas décadas anteriores. Contudo, € importante salientar que o caso
de Aracy, uma mulher cuja figura fugia aos padrBes binarios e heteronormativos era uma
excecdo do periodo, marcado pela impossibilidade pratica da livre circulacdo por esses espagos
para todas as mulheres, sujeitas a san¢cdes morais e a todo tipo de assédios e violéncia a época,
situacdo essa ainda hoje comum.

Outras questdes étnicas e de classe também perpassam as relacdes estabelecidas nesses
lugares. Nesse sentido, ndo é possivel trata-los enquanto espacos abertos a frequéncia de

quaisquer pessoas, apesar de possuirem uma imagem mitica e possibilitarem a frequéncia e o
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estabelecimento de uma rede de relagdes altamente informais. Seu fluxo e relagdes, portanto,
refletem os valores culturais, a estrutura social e a vida econdmica de suas comunidades
(MACHADO DA SILVA, 2016 [1969]). Nas relac6es entre semelhantes o botequim também
se tornaria um local de entretenimento que atraia seu publico ao permitir redes de sociabilidade
locais, especialmente nos meios marginais, com diferentes regras morais, além de ser um local
de acesso regular e barato se comparado as casas de espetdculo, por exemplo. Muitas
associaces se constituiram entre os setores populares tendo nos botequins um elo cultural forte
de reforco nos lagcos sociais e, até mesmo por permitir o relaxamento ap6s momentos
extenuantes de exploragdo no trabalho.

Em todo caso, as principais formas desses setores mais pobres se expressarem
culturalmente nos espacos comuns da cidade se daria nas festividades carnavalescas. Os eventos
carnavalescos populares, antes da disseminacdo dos sambas no século XX, ndo traziam todos
em si a musica e a danca (GONCALVES, 2007: 63), como era o caso do entrudo. Além deste,
popularizaram-se 0s chamados blocos de sujos, os corddes e, especialmente no inicio do século,
0s Ranchos.

Os antecedentes das formas de associacdo nas festas e manifestacGes culturais sao
fundamentais para se compreender o processo de afirmacdo dos sambistas na cidade do Rio de
Janeiro. Espécie de organizacgdes lobistas que procuravam negociar seu espaco perto das elites
brancas que comandavam o carnaval oficial (FRY; CARRARA; MARTINS COSTA, 1988), as
liderancas das fracdes negras sambistas buscariam no inicio do século XX trazer suas herancas
culturais para os festejos, produzindo novas composicOes, apresentando uma
instrumentalizacdo propria, elaborando fantasias e uma organizacdo para os desfiles, por
exemplo, demonstrando com isso ndo serem fruto da desordem, mas reflexo moderno da
grandeza da tradicdo africana.

Embora o racismo e preconceitos derivados de questdes de classe fossem responsaveis
por inumeras barreiras a populacdo negra e pobre ao acesso pleno aos bens econémicos e
simbolicos, e fizessem parte do imaginario social dominante, dificultando o acesso pleno dessas
pessoas ao mercado fonografico e a “industria cultural”, a medida em que o pais comega a se
pensar na construgdo de uma nagdo moderna, 0 pertencimento a raca negra deixa de ser visto
por si s6 como um mal nacional, tal como o ideério predominante de fins do século XIX e
décadas iniciais do século XX. Angela de Castro Gomes nos traca um importante panorama
para compreender a diferenca entre o pensamento hegemaonico do periodo anterior e aquele que
se elaborava nas décadas seguintes, a partir do Estado Novo. Em suas palavras, “nos anos 1920,

inclusive, tornara-se razoavelmente corrente a negacdo do fator étnico como ‘causa’ dos
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problemas nacionais, mas ainda que se reconhecessem nossos males na falta de satde e de
educacdo do pais, o horizonte do ‘branqueamento’ nao fora inteiramente perdido” (GOMES,
2013 [1996]: 193).

Os anos seguintes seriam marcados pela aceleracdo desse processo em curso, atravées do
refinamento dos conceitos, entremeados por uma série de disputas, desembocando num
nacionalismo de Estado que visava a coesdo e o0 consenso social. Seria central, nesse sentido, a
ideia de uma “fusdo racial” através da mesticagem, promovendo-se a ideia de “democracia
racial” (IDEM, 2013 [1996]: 193). Em outras palavras, a mesticagem seria aquilo que permitiria
a integracdo social, criando uma totalidade ndo conflituosa. A nacionalidade e a democracia
brasileira teriam no mestico o elemento de contetdo politicos, morais e sociais positivos,
diluidor da “diversidade” entre os povos indigenas, brancos e negros, mas também da propria
desigualdade étnica. E possivel depreender disso o papel que a disseminacdo no imaginario
coletivo do mito da democracia racial contribuiria para 0 escamoteamento das opressdes por
tras das relagdes raciais.

Esse esforco vindo de cima de inserir o pensamento nacionalista hegeménico nas
expressdes do Samba poderia ser percebido também na tentativa de moldar a grande
manifestacdo cultural negra que tomaria paulatinamente os periodos de carnaval: as Escolas de
Samba. Mas néo se deve observar o fendmeno das Escolas de Samba unicamente pelo interesse
de criacdo de um simbolo nacional por parte do Estado, pois as fragdes negras e pobres nunca
se sentiram incluidas ou reconhecidas nos projetos dominantes, trazendo séculos de historia de
resisténcia em suas costas. Por tras do mito da democracia racial continuavam sofrendo as
opressdes cotidianas, sendo impossivel a simples aceitacdo de uma proposta vinda totalmente
de cima. Nesse sentido, as Escolas de Samba, fendmenos inegavelmente populares em seu
surgimento, tomariam as rédeas das primeiras iniciativas de competicdo entre elas, tendo como
interesse levar o0 Samba para fora de seus restritos circulos e localidades, buscando aceitacéo,
afirmacéo e o engrandecimento do estilo musical.

De modo semelhante as festas que nas déecadas anteriores tomavam conta dos terreiros
nas casas das tias baianas, as Escolas de Samba surgiriam como uma expressao da solidariedade
interna entre individuos de um mesmo segmento social, da espontaneidade de suas
manifestacdes e da liberdade impossibilitada de ser exercida nos demais espacos e ocasides da
sociedade. Seu nascimento marcaria também uma forma alternativa de resisténcia, criando um
espaco proprio para o desenvolvimento da arte diante da pouca entrada que muitos sambistas
populares ligados as nascentes Escolas de Samba encontravam nas radios e gravadoras, embora

alguns de seus sambas ja fossem gravados desde 1928, por Francisco Alves, casos de Bide
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(Alcebiades Barcelos) e Ismael Silva. (FRANCESCHI, 2014; NETO, 2017). Devido ao pouco
acesso que os segmentos marginalizados possuiam aos bens econdémicos e simbolicos oriundos
de sua arte, a criacdo de novos espacos culturais a partir das Escolas de Samba foi um aspecto
fundamental para o desenvolvimento da resisténcia negra.

Organizados pelo sambista e pai-de-santo José Gomes da Costa, 0 Zé Espinguela, as
Escolas de Samba passariam a disputar concursos entre si, onde seriam julgados os sambas
compostos pelos sambistas, geralmente dois ou trés por Escola em cada edi¢do. Muitas das
Escolas pioneiras, inicialmente desfilaram como blocos ou destes se originaram, vindo a se
organizarem posteriormente. A razdo dessa organizacdo pode ser buscada na crescente
identificacdo a partir dos anos 1920 entre a festa carnavalesca e 0 Samba e, conjuntamente, ao
crescimento da importancia de ambos como fruto dessa simbiose, atraindo os olhares de outros
mercados, musicais ou nao.

O crescimento das Escolas de Samba consagraria a unido do carnaval com o estilo
musical. O interesse de segmentos exteriores aos grupos de sambistas com a festa por eles
produzida ficaria evidenciado com o inicio de sua cobertura jornalistica pelo jornal Mundo
Sportivo, pertencente ao jornalista Mario Filho, e dedicado exclusivamente ao “esporte bretdo”
até entdo. Como forma de preencher as edi¢Ges durante o recesso do campeonato carioca de
futebol (FRANCESCHI, 2014), procurou se dedicar ao acompanhamento do carnaval desde
suas movimentacdes iniciais - como a Festa da Penha, realizada anualmente em outubro -, até
0 triduo momesco.

Além disso, em 1932 o jornal se empenharia na organizacdo dos desfiles, promovendo
o0 contetido de seu periddico com a festa, vencida naquele ano pela Estacdo Primeira, do morro
da Mangueira (CABRAL, 2011). Tendo sido um sucesso na visao geral dos organizadores,
participantes e da opinido publica, nos anos seguintes novos patrocinadores se incumbiriam da
promocdo dos festejos. O jornal Mundo Sportivo sucumbiria de um ano para outro, mas a
cobertura seria garantida ja em 1933 pelo jornal O Globo, provavelmente por influéncia de
Mario Filho, que também trabalhava no periddico (NETO, 2017).

O Samba de carnaval seria diferente daqueles produzidos para as radios e dos sambas
dos pioneiros “baianos”, de ritmo “amaxixado”. Se diferenciavam das primeiras produgdes
especialmente pelo ritmo, trazendo um andamento mais cadenciado, propicio para acompanhar
0 cortejo carnavalesco, fato que Ismael Silva, um de seus criadores e dos maiores nomes do
grupo de sambistas da boemia do Estacio, constantemente reforcava (CABRAL, 2011). Mas
talvez a principal diferenca entre esses dois “tipos de Samba” deva-se & introducéo de novos

instrumentos de percusséo, tais como o surdo, a cuica e o tamborim. Segundo comumente se

n. 29 (2024): revista ensaios filoséficos
ISSN 2177-4994



STT

divulga sob certa concepcdo mitica do desenvolvimento do Samba, tais instrumentos,
revolucionarios no estilo, proporcionaram o acompanhamento do cortejo durante sua execucdo
e teriam maior reverberacdo nos grandes espagos abertos do que as cordas e sopros, marcantes
nos desfiles dos Ranchos carnavalescos. Seriam uma representacdo da modernizacao
instrumental a partir de caracteristicas marcadamente negras.

As Dbaterias das Escolas de Samba aos poucos conquistariam admiracdo e nao

demorariam muito para chegar também as apresentacdes, radiofonicas e gravacdes. A primeira
delas seria a batucada “Na Pavuna”’?, de Almirante e Candoca da Anunciagio, pseudénimos
de Henrique Foréis Domingues e Homero Dornelas, respectivamente, pelo Bando de Tangaras,
grupo que seria formado pelo préprio Almirante e os ainda ndo famosos Noel Rosa e Braguinha
(sob o pseuddénimo de Jodo de Barro), além de Alvinho e Henrique Brito.
No entanto, é preciso relativizar o tamanho e a repercussdo dos desfiles das Escolas em seus
primeiros anos, embora crescessem a olhos vistos. Nos primeiros desfiles, por exemplo, ainda
nédo havia a necessidade de relacéo entre os sambas cantados na Praga Onze com os enredos de
seus cortejos. A construcdo das novas regras foram fruto, em parte, das pressbes da
intelectualidade e dos jornalistas, mas também se moldaram devido a um esforco dos proprios
sambistas em mostrar a sua capacidade de organizacdo da festa e tornarem-se socialmente
aceitos pelos setores dominantes da opinido publica. Os improvisos seriam gradualmente
deixados de lado, enquadrando-se nas propostas de trazer “fins pedagdgicos” para os mesmos,
com letras pré-definidas que buscavam “engrandecer” a historia nacional e de seus herdis, num
esforco conjunto e mediado entre os segmentos vindos “de baixo” e o idedrio da elite
dominante.

Inserida num contexto geral de desprezo pelos saberes e o linguajar dos descendentes
de africanos, a apresentacdo de desfiles ordeiros com seu conteudo marcado por um Viés
educativo poderia ser bem-vista pelos grupos dominantes. Cabe lembrar que as propostas que
ainda no século XIX originaram-se visando eliminar os tracos africanos das ruas e a
“higieniza¢ao” dos espacgos, tendo como modelo as cidades supostamente mais desenvolvidas
dos paises europeus “civilizados”. Estas cidades, com Paris sendo o exemplo mais famoso,
eram consideradas modelos a serem seguidos especialmente por terem sido bem-sucedidas no
processo de expulsdo dos segmentos populares e suas manifestacdes das regides centrais. No
Rio de Janeiro, por sua vez, realizavam-se acdes que reprimiam as praticas e os modos de vida

da populacdo negra empobrecida, limitando sua cidadania plena em vérias dimensGes

72 Parlophon, 13089 A, Matriz 3179, gravado em 30/11/1929 e langado em janeiro de 1930.
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simbdlicas e da praxis. Retrato disso é a proibicdo de praticas como o batuque e os rituais
associados as suas religides, com os terreiros de Candomblé necessitando de registro na policia
até sua revogacdo, em 1940 (SANSONE, 2004: 95,96).

No entanto, o surgimento desse novo estilo do Samba propicio para os desfiles ndo deve
ser confundido com imposic¢des das regras dos concursos carnavalescos, ou mesmo considerar
que somente foram produzidas a partir da mediacdo acima relatada. Ou seja, ritmicamente,
aqueles sambas identificados com os morros ja possuiam uma estrutura e formato diferentes
daqueles que ficaram marcados pelos pioneiros baianos antes mesmo do surgimento das
Escolas de Samba. Originado com os sambistas das proximidades do bairro do Est&cio e morros
da regido, o estilo musical de formato urbano rapidamente se disseminaria por outras regides
da cidade, portanto, além do disco, do radio, dos dancings, cabarés e teatros de revista, ruas e
pracas para serem cantados e tocados com os desfiles das Escolas no carnaval.

Os primeiros sambas se estruturavam em apenas uma primeira parte fixa da letra, sendo
a segunda fruto do improviso dos versadores - cantores das Escolas que, além do refréo,
versavam as outras partes da masica, de modo similar a estrutura do partido alto. Comegaram
a ter segunda parte fixa, refrdes e outras mais, a medida que isto se tornou uma necessidade
comercial para serem veiculadas nas radios e gravadas em discos. Portanto, a criacdo desses
novos formatos musicais no Samba foi também uma estratégia dos sambistas populares para
inserirem-se nesse crescente mercado. O Samba de enredo tal como o conhecemos, por sua vez,
ainda ndo existia, ndo sendo também veiculado nos meios de comunicacdo e gravacdo das
décadas de 1930 e 1940. Alias, ainda hoje é dificil determinar uma data especifica para seu
surgimento, ndo sendo possivel precisar um “Samba de enredo original”, visto que sua
elaboracdo e consolidacdo enquanto estilo se deu num processo longo de algumas décadas
(MUSSA,; SIMAS, 2010).

Vale ressaltar, no entanto, esse processo de mediacdo e negociacdes encabecado pelos
sambistas ndo foi ausente de conflitos e contradi¢fes. Em outras palavras, diante do ideéario
dominante de “higieniza¢a0” e do crescente autoritarismo de Estado, diversas tematicas ndo
seriam aceitas, havendo um direcionamento para a tentativa de trazer temas edificantes ao pais
e de louvacdo a grandes personalidades. Nesse sentido, a famosa temética da malandragem,
presente com algum destaque nos sambas dos compositores do Estacio, muito cantada no radio
e costumeira nos demais locais por onde 0 mercado musical se aquecia, como a compra e venda
de sambas, ficaria de fora dos desfiles.

Contudo, a excluséo de certas tematicas ndo se daria diretamente por determinacdes

governamentais, mas por decisdo das proprias Escolas. Ou seja, haveria protagonismo dos
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sambistas nessas mudangas antes mesmo da implantagdo do Estado Novo no plano federal, em
1937. Buscariam trazer em seus enredos “motivos nacionais” (CABRAL, 2011: 103), o que
demonstra o jogo de negociacGes que envolvia o processo de aceitacdo das praticas populares.
Em 1934, 28 Escolas de Samba se associaram e fundaram a Unido das Escolas de Samba (UES),
se esforgando pela oficializagdo dos desfiles, com a finalidade de organizé-los e obter o apoio
e subvencdo oficial da Prefeitura do Distrito Oficial (IDEM, 2011). Nos estatutos da UES
estabeleceu-se sua necessidade de organizar os festejos e exibi¢fes publicas e de entendimento
com as autoridades, entre outros dispositivos, tais como a obrigatoriedade das alas das baianas,
um reconhecimento da memoria de uma heranca histérica mitica das matriarcas dos primeiros
sambistas urbanos.

O primeiro presidente da entidade, Flavio Costa, da Escola de Samba Unido da Floresta
e posteriormente da Deixa Malhar, apressou-se em conseguir a oficializacdo, rapidamente
concedida pelo ent&o prefeito Pedro Ernesto, que buscava se aproximar das massas populares.
Desse modo, o carnaval de 1935 seria o primeiro cujos desfiles das Escolas seriam oficializados
no calendario de turismo da cidade.

Todavia, a repercussao popular das Escolas de Samba se torna crescente mesmo antes
de chamar muita atencdo nos meios de comunicacdo e nos 6rgaos representantes do Estado
(NETO, 2017). Antes mesmo da oficializacdo, no segundo desfile, em 1933, contudo, ja
teriamos “o inicio do interesse dos o6rgaos publicos pelas Escolas de Samba” (FENERICK,
2005: 120). O Estado passaria a se interessar politicamente pela producdo das Escolas de
maneira habil, portanto, a partir do contato com os lideres das Escolas de Samba, vislumbrando
seu potencial cultural diante das massas e buscando utiliza-lo favoravelmente em seu projeto
de poder. Seria uma via de mdo dupla, portanto, visto o interesse de aproximacdo também
presente nas liderancas sambistas

Apbs a oficializacdo, portanto, toda uma série de novas regras viria a determinar formato
e composicdo dos desfiles: o limite de 15 minutos para cada apresentacdo das Escolas, a
antecedéncia na apresentacdo das letras de Samba para a comissdo julgadora, de modo a
verificar o cumprimento dos atributos edificantes e nacionalistas nos temas cantados, a
proibicdo dos instrumentos de sopro e, apds a implantacdo do Estado Novo, a extingdo da
batucada apos os desfiles, sob o argumento de ser uma pratica musical e corporal fomentadora
da violéncia, como as rodas de pernada, instaurando uma dicotomia marcante entre 0S
elementos da “civilizagdo”, autorizados pelas autoridades, e aqueles da “barbarie”, reprimidos

e estigmatizados.
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De acordo com a tradi¢do negra, as rodas de batucada combinavam um misto de mdsica
- semelhante ao Partido alto - (LOPES, 2008) e religido - o Candomblé -, realizando-se em cima
de um tablado de madeira localizado na Praca Onze que sobrevivera apds a desativacdo na
cidade de uma das dez balancas de pesagem para carrogas animais, datadas dos tempos de
Pereira Passos (FRANCESCHI, 2014: 96). Em tal espaco podia-se ouvir versos de improviso
dos Sambas, bem como viam-se desafios de capoeira e pernada. Antipatizadas pelas
autoridades, assim como a maioria das praticas identificadas com as tradi¢fes negras, as rodas
de pernada e os batuques seriam violentamente reprimidos pela policia e extintas para sempre
durante o Estado Novo. A pracga, por sua vez, seria destruida a partir do inicio da década de
1940 para dar lugar & grande avenida, hoje chamada Presidente Vargas, mas ficaria marcada
pelos sambistas como um importante espago de construcdo de sociabilidade.

A intervencao estatal crescia, portanto, a0 mesmo tempo em que o mercado do Samba,
ao longo dos anos 1930 e 1940. Com o centro da cidade paulatinamente se transformando para
atender aos interesses de fixacdo de empresas, de circulacdo de mercadorias e pessoas em uma
cidade cada vez mais populosa, e o direcionamento das habitacdes populares para os suburbios
e zonas urbanas de exclusdo, satisfaziam-se, assim, os interesses da maquina publica e,
especialmente, do grande capital na ocupacao central. Dai pode-se compreender a grandeza dos
esforcos dos sambistas com suas Escolas ao atuar em uma regido onde sua permanéncia era
cada vez menos bem-vinda. Por vivenciar um conflito de classes mais estabelecido, portanto, o
éxito das Escolas de Samba pode ser considerado maior do que no passado o foram os Ranchos
e demais manifestacBes populares, mas é impossivel dissociar tal movimento das lutas
promovidas no passado pelos segmentos populares, de maioria negra.

Embora nesse jogo de forgcas que abarcava trés lados - o Estado, o mercado e 0s
sambistas -, a disparidade entre eles fosse inegavel, ndo foi somente pela superacdo da
repressao, pela dominacéo e pela sujeicdo que se deu esse processo para o lado mais fraco. Em
outras palavras, os sambistas também procuraram - e nesse ponto foram bem-sucedidos - mudar
a imagem que a sociedade fazia sobre eles, com o intuito de retird-los das margens sociais do
imaginario e integra-los a comunidade, tomando simbolicamente as ruas para si no periodo do
carnaval. Silenciosamente, as classes populares majoritariamente negras moldaram a cultura
brasileira, no caso, a cultura urbana carioca, sem se sujeitar a proposta dominante, inserindo
nesta sua tradicdo, memoria e resisténcia.

Contudo, ndo se pode esquecer que as possibilidades praticas de acdo dos grupos
subalternos fossem limitadas e condicionadas por uma correlagdo desigual de forgas. Desse

modo, por um lado, a oficializacdo dos desfiles garantiria seu reconhecimento social e o de suas
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praticas, por outro, representava em parte seu controle, uma vez que as Escolas vencedoras
seriam aquelas que mais fielmente seguissem as normas do concurso, cumprindo assim com as
expectativas e exigéncias da sociedade, sob as figuras dos jurados de carnaval, compostos por
pessoas notaveis que entendiam do mundo do Samba, mas também por jornalistas, musicos e
intelectuais de influéncia nas politicas de Estado. Ou seja, eram majoritariamente pessoas
externas as praticas dos sambistas, mesmo que admiradoras daquelas apresentacdes. Houve,
portanto, uma intensa negociacao entre esses variados agentes, 0s quais produziam em seus
discursos muitas vezes visdes contraditorias da realidade social, havendo, contudo, pontos de
contato sob os quais se fazia possivel chegar a acordos, caso das citadas regras de organizacao
dos desfiles.

Os sambistas também procurariam se apresentar de modo “aceitavel” para a sociedade,
se esforcando para ficar bem arrumados, com os “pescocos € pés ocupados” nos dizeres de
Paulo da Portela (SILVA; MACIEL, 1979) e evitando rusgas e confusfes durante os desfiles.
Com isso, buscariam a valorizacdo social da arte produzida pelos negros e pelas classes
subalternas, num jogo nao apenas de sujeicdo, mas de dupla face. Em outras palavras, ainda
gue houvesse transformacdes estéticas e musicais em sua arte, e, por outro lado, o controle
social do Estado se incrementasse, 0 Samba seria exitoso em se afirmar no cenario social e
preservar sua memaria, com a consolidacao de seu espago conquistado. Nas palavras de Cristina
Tramonte, “ainda que com o limite do controle pelo Estado ditatorial, a convivéncia lado a lado
entre os diferentes estratos da sociedade e o didlogo agora institucionalizado, forcavam a
abertura de brechas” (TRAMONTE, 2001: 58), e seria por entre essas brechas da porosidade
social que os sambistas conquistariam sua afirmacéo e moldariam a imagem do Rio de Janeiro
com os desfiles carnavalescos.

O carnaval, mesmo com todas as tentativas de controle que lhe seriam colocadas,
conseguiria encontrar uma série de brechas para subverter a ordem oficial e reafirmar-se como
um momento musical marcante, criador e ordenador da imagem da cidade. O Samba, portanto,
néo foi apenas moldado, mas também o criador do Rio de Janeiro moderno do seculo XX. Mais
do que apenas construir a imagem da cidade, 0 Samba torna-se também elaborador de uma ideia
de nacdo, havendo uma relagdo intima entre esse ideario, a imagem de sua entdo capital federal
e os festejos carnavalescos.

Fenerick (2005) observa que desde esse momento é muito dificil desvincular o carnaval
brasileiro do Samba e vice-versa, tamanha identidade mutua construida entre os dois, deitando
raizes nas formas de resisténcia a sua marginalizagdo, tendo a ironia, o riso e a galhofa como

armas de questionamento da realidade social, tanto de modo comportamental, quanto nas letras
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dos sambas. Sua forca adquirida moldaria os afazeres cotidianos da cidade, trazendo profundas
marcas na consciéncia do povo, bem como no imaginario cultural do brasileiro. Além disso,
pode-se dizer que nesse processo de producdo da nova mentalidade do povo, de alcance
nacional, o Samba invade o carnaval, e o carnaval, por intermédio do Samba (principalmente
das Escolas de Samba), galga seus primeiros passos rumo ao espetdculo de massas
(FENERICK, 2005: 135-136), expandindo seu alcance para patamares até entdo inéditos.

Todavia, em linhas gerais, o elemento negro ndo conseguiria lugar de destaque na
industria cultural desenvolvida especialmente da década de 1930 em diante. Ao mesmo tempo
em que ganhava seu carater nacional, se afirmando frente a outros estilos do carnaval, 0 Samba
“se integra e ganha status competitivo com qualquer outro género, mas o sambista negro nao”
(TRAMONTE, 2001: 49). A expansdo da visibilidade social da cultura afro-brasileira permitiria
ao Samba tornar-se simbolo nacional da cultura popular, todavia, a partir de seu aproveitamento
pela elite dominante no poder em seu projeto hegemoénico. N&o seria apenas uma imposi¢éo
dos valores vindos de cima sobre as praticas e concepcdes de mundo populares, contudo. Os
sambistas seriam capazes de atuar por entre as brechas, buscando sua aceitacao e inserindo suas
visdes no ideario dominante, modificando-o silenciosamente. No discurso de construcdo da
imagem da cidade, portanto, o negro sairia vencedor.

A afirmacéo do Samba, no entanto, ndo representaria um coral unissono de vozes, pois
ao compor, cantar e tocar o estilo, embora por vezes 0s interesses pudessem ser convergentes e
trouxessem nessas praticas um discurso que buscasse deixar a marginalidade, os sambistas se
inseriram e transformaram o ideério de nacionalidade em construcdo. Por outro lado, ainda que
modificado, o fortalecimento da ideia de nacionalidade resultaria, contudo, no silenciamento
das iniciativas de afirmacdo das camadas subalternas, as quais, em sentido pratico, seriam
enquadradas em pequenos espacos livres para atuacdo e expressdo, tendo restringidas suas
formas histéricas de organizacéo por serem o elo mais fraco diante das desiguais e assimétricas

relacfes de poder no pais.

Considerac0es Finais

O Samba elaboraria sua memdria na cidade através da busca pela afirmacéo positiva de
seus agentes histdricos em suas praticas cotidianas, e estas foram produzidas nesse movimento
inconstante de utilizacdo dos espacos e de procura de brechas nas ruas, o que viria a moldar
também o imaginario sobre a propria cidade, cada vez mais associada a pratica do Samba em
seus variados locais. O carnaval seria, nesse sentido, o grande momento de consolidagdo da

afirmacdo das manifestacdes populares, especialmente negras, através dos desfiles. Por sua
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caracteristica ritualistica, sera em seu espago que ocorrera a manifestagdo dos tracos de
identidade dos sambistas, dando forca as suas agdes e criacdes. O carnaval carrega em si uma
poténcia latente capaz de exteriorizar as tensdes sociais por ser marcadamente um momento de
festa que promove a inversao social. Dessa forma, segundo Agier, “as criacdes do carnaval
elaboram retdricas identitarias de um modo quase experimental, suscetiveis de se prolongar no
cotidiano comum e de alterar os componentes politicos, ideoldgicos e identitarios da cidade no
seu conjunto” (AGIER, 2011: 156). Em outras palavras, é no carnaval que se torna possivel a
quebra, ou a exposicdo, de paradigmas aos limites que ndo sdo alcancaveis nas relacdes
cotidianas sendo através dos conflitos abertamente manifestos, surgindo a possibilidade de
questionamento e modificacdo dessas relagoes.

Embora as parcelas excluidas da sociedade brasileira possuissem potencialmente uma
capacidade gigantesca de trazer novos paradigmas e quebrar com antigos, eram em muito
limitadas na participagéo coletiva. Isto permite compreender a forma néo linear como se deu o
processo de construgdo de sua resisténcia, sendo atravessadas por negociacdes, mediacdes e até
conflitos com os outros setores da sociedade, geralmente mais proximos dos poderes
decisorios.

Embora j& estivesse plantada a semente nas a¢cdes em busca de afirmacao social positiva,
ainda ndo estavam dadas as condic¢des para que muitas reivindicagcdes dos segmentos negros
florescessem. Muitas das reivindicagdes somente viriam a se condensar na década seguinte. A
posi¢do de “se assemelhar aos brancos” e pessoas da elite trazida por Paulo da Portela, ao
procurar estimular os agentes do mundo do Samba a se vestir com roupas bem alinhadas e “pés
e pescogos ocupados”, embora pudesse parecer parte de um repertorio ainda ndo tdo elaborado
no processo de formacédo de consciéncia dos militantes e agentes culturais das causas negras e
populares em sua luta pela construcdo da cidadania, ja trazia por principio o ideal de igualdade
social entre as “ragas” e classes para 0s desfiles das nascentes Escolas de Samba.

Partindo do pressuposto de que as condi¢Oes de luta organizada por uma cidadania plena
ndo estavam dadas aquela altura, foi possivel compreender como os processos de elaboracdo da
memoria das parcelas negras e subalternas se realizou a partir da pratica, num movimento em
que conjuntamente produziu a percepgao e o reforco da identidade coletiva desses grupos. A
resisténcia produzida a época nao trazia diretamente, portanto, as lutas pela construcdo de uma
cidadania por ndo terem ainda existido nesses termos essa pauta num horizonte a ser
vislumbrado pelas mobiliza¢Bes populares. Dai o direcionamento das a¢des pela afirmacdo no
plano cultural e o sucesso relativo rapidamente obtido pelos desfiles das Escolas de Samba a

partir do inicio da década de 1930. O encontro, o convivio e a troca de experiéncias costumeira
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entre pessoas diferentes nos espacos das ruas, pragas, esquinas e botequins, entre outras
localidades, aquilo que Carvalho (2019) chamou de “porosidade” dos espacos da cidade
permitiu a esses grupos a imaginacdo de um local de convivéncia harmdnica entre todas elas,
tal qual a imagem que se constituia de cidade maravilhosa e cosmopolita. Mas para que se
nascesse esse horizonte dentro de seus anseios, primeiramente foi necessario seu proprio
reconhecimento nesse todo social, estimulando novas necessidades de reconhecimento externo
e o surgimento de “areas leves” (SANSONE, 2004), bem como em tantas outras agdes ¢ formas
de organizacdo dos grupos negros e subalternos ndo tratadas nesse artigo, as quais, embora
ainda ndo constituidas em conjunto da forma que viriam a ter, traziam no fundo aspiracGes que
veriamos desembocar nas lutas por justica, igualdade e consolidacao de direitos.

Contudo, veriamos nas décadas subsequentes que algumas caracteristicas
marcadamente negras do Samba ficariam majoritariamente relegadas ao segundo plano. Tanto
0 Samba quanto o carnaval, expressdes indissocidveis da cultura negra, seriam aos poucos
transformadas num fator balizado pela 6tica mercantil (SANTOS, 1999; TRAMONTE, 2001).
No entanto, se tornariam, expressdes maximas da cidade do Rio de Janeiro, da ideia de
brasilidade e simbolo da nacdo ndo apenas por um fenbmeno de espoliacdo e imposicdo de
valores “pelo alto”. Como vimos, as modificagdes do Samba se dariam num processo que
envolveu visGes diversas trazidas por grupos divergentes, mas trouxe consensos, 0S quais
permitiram que as manifestacdes culturais desses segmentos sociais ganhassem aceitacdo e
visibilidade.

E ndo se nega que o Samba seja uma manifestagdo eminentemente negra por
caracteristica. Ao longo desse processo, a identidade multipla que se constituiu ndo perdeu por
completo seu carater de afirmacéo étnica positiva. Atualmente, ha fortes indicios que marcam
0 constante reavivamento e, também, a retomada desse carater afirmativo, perceptivel nos
calendarios e festejos tradicionais em que o Samba recebe algum destaque, tais como 0s
préprios desfiles das Escolas de Samba no carnaval, o Dia da consciéncia negra, em vinte de
novembro, ou mais especificamente, de forma marcante no calendario e na imagem da cidade,
o0 dia dois de dezembro, o qual marca o Dia do Samba. Nesta data, salvo diante de algum
governante fundamentalista religioso ou periodos de negacionismo explicito da extrema-direita
marcadamente racista, o Rio de Janeiro enche-se de apresentactes da Estacdo Central do Brasil
ao bairro de Oswaldo Cruz, no famoso “Trem do Samba”, que proporciona no bairro suburbano
um grande festival ao ar livre com pessoas das mais diversas localidades, contribuindo para

disseminar o imaginario agregador de uma cidade repleta de contradic¢Ges e tdo diversa.
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Tal diversidade, atravessada por um lado por uma esfera de mercantilizacdo de sua
imagem e, por outro, pelas resisténcias, disputas e contestagdes polifonicas que compdem os
patrimdnios memoriais e as experiéncias produzidas pelo Samba, no entanto, ndo se produziu
fechada em si mesma. Pelo contrario, para aléem do estilo musical, amplia seus espacos
agregando outras expressoes culturais que, embora fundamentais, ao longo do tempo néo foram
objeto da mesma atencdo quando da elaboracdo da imagem da cidade, tais como o Jongo, ou
outras expressdes da musica, da danca e da religiosidade negra.

Da mesma forma, a tendéncia a valorizacdo do passado no presente como forma de
questionar as bases que historicamente produziram as opressdes sobre 0s segmentos mais
baixos, mostra que a resisténcia da cultura negra e popular ndo se pautou unicamente pela
negacdo a mudanca. O Samba em sua trajetdria € um grande exemplo de como as culturas ndo
sdo estaticas e, ndo obstante a imposicdo feita pelo mercado cultural, acentuada nas ultimas
décadas, boa parte do sucesso conquistado pelo Samba e do prestigio de alguns sambistas se
daria por sua predisposi¢cdo em constantemente reelaborar tais aspectos das culturas. Tendo
como inten¢do sua valorizacao progressiva, acabaria por cristalizar, por sua vez, 0 Samba como

indissocidvel da imagem da cidade.
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O espectro da monstruosidade como legitimador das politicas de seguranca:

sobre monstros, animais e a logica punitiva

Paula Vargens"

Resumo

O presente trabalho busca refletir sobre a questdo dos monstros enquanto categoria politica, pensando
mais diretamente nos monstros enquanto espectro ¢ a relagdo com a logica punitiva. A imagem do
monstro aparece em diversos discursos relacionados com a questdo das prisoes, inclusive para legitimar
os processos de encarceramento. A partir de um dialogo com Foucault, pensamos a figura do monstro
em sua dimensdo espectral e a perpetuacao desta logica punitiva. Entendendo o monstro como o misto
entre o reino do humano e o reino do animal, pensamos o quanto essa construgdo atua como elemento
legitimador das politicas de seguranca. Por fim, aborda a questdo do animal, buscando uma abertura
para desconstrucdo da dicotomia entre humanos x animais, desde uma perspectiva ético-politica
comprometida com os povos racializados, pobres e subalternizados.

Palavras-chave: Seguranca Publica; Encarceramento; Monstros; Desconstru¢do da colonialidade.

Abstract

The present work seeks to reflect on the issue of monsters as a political category, thinking more directly
about monsters as a spectrum and the relationship with punitive logic. The image of the monster appears
in several discourses related to the issue of prisons, including to legitimize the processes of incarceration.
From a dialogue with Foucault, we think about the figure of the monster in its spectral dimension and
the perpetuation of this punitive logic. Understanding the monster as the mix between the human
kingdom and the animal kingdom, we think about how much this construction acts as a legitimizing
element of security policies. Finally, it addresses the issue of the animal, seeking an opening to
deconstruct the dichotomy between humans x animals, from an ethical-political perspective committed
to racialized, poor and subalternized peoples.

Keywords: Public Security; Imprisonment; Monsters; Desconstruction of coloniality.

Introducio

“Nem eletricidade, nem comida, nem agua, nem gas. Tudo bloqueado. Estamos lutando
contra animais humanos e agindo de acordo”
(Yoav Gallant, ministro da defesa de Israel, ao anunciar cerco total a Gaza)™

A epigrafe que abre esse texto € muito simbdlica de tudo que esse texto se propde a
refletir. A fala do ministro de defesa de Israel, apesar de algumas rea¢des contrérias e criticas,
ndo foi motivo de surpresa para grande parte das pessoas, nem causou uma indignacéo maior.

Parece que, de algum modo, ha uma certa concordancia que existem os humanos e aqueles que

8 Pedagoga. Mestre em Educagdo (FFP-UERJ). Doutora em filosofia (UERJ). e-mail: paulavargens@gmail.com
"4 Disponivel em: https://www.brasildefato.com.br/2023/10/10/putin-conflito-entre-israel-e-palestina-e-claro-
exemplo-de-fracasso-da-politica-dos-eua-no-oriente-medio Acesso 10 de outubro de 2023.
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ndo sdo exatamente humanos, sdo animais-humanos, a quem se pode deixar sem luz, sem
comida, sem &gua, e deliberadamente matar. A aniquilagdo dessas vidas seria, assim, algo visto
como bom e necessario a seguranca, a paz, a democracia.

A associacdo que é feita com o reino dos animais para subalternizar o outro ndo é nova,
nem rara. Ao contrario, nos parece até constitutiva do que entendemos por humano dentro da
modernidade ocidental, uma vez que o humano estaria localizado entre os animais e 0s deuses,
dotado de uma série de particularidades, como a moral, a racionalidade e a técnica. Dentro dessa
compreensdo, ainda compondo o reino do humano, na sua fronteira com o reino animal,
estariam 0s monstros. O monstro seria justamente este misto, este que é o encontro entre os dois

reinos, que é humano e animal. Segundo Foucault:

O monstro, da Idade Média ao século XVI11 (...) é essencialmente o misto. E o misto
de dois reinos, o reino animal e o reino humano: o0 homem com cabeca de boi, o
homem com pés de ave — monstros. (...) E a mistura de duas espécies (...) E o misto
de dois individuos (...) E o misto de dois sexos (...) E um misto de vida e de morte (...)
Enfim, é um misto de formas (...) Transgressao, por conseguinte, dos limites naturais,
transgressdo das classificacOes, transgressdo do quadro, transgressdo da lei como
quadro: é disso que se trata a monstruosidade. (FOUCAULT, 2010, p. 54)

A imagem do monstro parece espectrar essa ideia do animal-humano a que se refere o
ministro de Israel. Nesta perspectiva, 0 espectro da monstruosidade assombra toda logica
punitiva que vé na exclusao, no controle e no exterminio as solugcdes principais para se garantir
a ordem e a seguranga prometidas.

Nesse sentido, pensamos se 0 monstro em uma dimensao espectral ndo acaba por
favorecer um processo de desumanizacdo daqueles que sdo privados de liberdade, seja em
presidios ou em campos, e sobre 0s quais a pratica de genocidios e das mais diversas formas de

violéncias séo naturalizadas nos dias de hoje.

A chegada dos monstros no cotidiano e a gestdo do medo

Por muito tempo os monstros ocuparam um lugar distante, habitantes de terras
longinquas, guardadores do paraiso e do inferno. Muitas vezes, suas histdrias carregavam licdes
de moral e ensinamentos. Com o advento da modernidade, cada vez mais 0s monstros passaram
a habitar o cotidiano. Comeca entéo a se falar dos nascimentos monstruosos, responsabilizando

a mulher™ pela geragdo daquele que escapa a humanidade, bem como a associar a figura do

5 Segundo Gil (2006) a mulher passa a ser identificada como a geradora de monstros, sendo este nascimento culpa
de seus desejos e pecados, de caminhos que a afastavam da “pureza”: “Toda uma tradicdo que vai até o século
XVIII associa o nascimento dos monstros a “prodriddo” matricial. Existe uma relagdo muito directa entre os
nascimentos monstruosos, a “devassiddo” do desejo feminino e esse primeiro alimento visceral do embrido
humano, relagdo que pode ser resumida da seguinte maneira: a devassiddo ¢ uma das causas da existéncia dos
monstros, acrescentando uma carga metaforica, como “sujidade moral”, a “sujidade matricial” que alimenta o
embrido. E isso provoca o nascimento do monstro” (GIL, 2006, p. 85).
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monstro com as pessoas intersexo, 0 gémeo siamés, a pessoas com deficiéncias fisicas ou
mentais etc. Tem um deslocamento dessa figura rara e distante, para um lugar mais préoximo e
ao mesmo tempo cada vez mais comum.

Foucault argumenta que a passagem para a modernidade exigiu novas tecnologias
punitivas, deslocando a punigéo para um lugar que afirmasse a soberania do Estado. A mudanca
para uma organizagéo a partir de tecnologias positivas de poder demanda toda uma construcéo
de saberes especificos que vao forjar o “normal” (e consequentemente o patoldgico). Sera entdo
a partir da ideia do que é a normalidade do humano que se definird o que fazer com todos
aqueles que ultrapassam essa fronteira. A figura do monstro vem como esse que escapa aos

discursos e normatizacGes prescritas nos saberes médicos ou juridicos,

pois o que define 0 monstro é o fato que ele constitui, em sua existéncia mesma e em
sua forma, ndo apenas uma violag&o das leis da sociedade, mas uma violacdo das leis
da natureza. Ele é, num registro duplo, infracdo as leis em sua existéncia mesma. (...)
Ele é o limite, o ponto de inflexdo da lei e é, a0 mesmo tempo, a excegdo que s6 se
encontra em casos extremos, precisamente. Digamos que 0 monstro € o que combina
o impossivel com o proibido (FOUCAULT, 2010, p. 47).

O monstro é assim uma ameaca, uma figura que desestabiliza a ordem, representa um
risco constante. Fica em uma fronteira entre 0 humano e o animal, sendo justamente esse
encontro, de forma que remete a essa dimensao animal, como o que foge da razdo, da moral, da
civilidade. Nessa transposicao da figura distante e rara para uma personagem do cotidiano, a
ideia mitica desse encontro que se daria no corpo (0 homem com cabeca de &guia, o corpo de
homem com cauda de peixe etc.), passa a ter elementos menos fisicos, mas seguem
assombrados por essa construcdo que compreende o monstro nesse lugar de ameaca. Desta
forma, entendemos que o monstro espectra a figura do anormal, alimentando as apostas
politicas que vem no sentido de controle e punicdo desses que serdo reduzidos a figura do
monstro.

A figura do anormal sera balizadora dessa chegada do monstro no cotidiano e essa
banalizacdo da monstruosidade. A primeira personagem abordada por Foucault é a do monstro
humano. Ele ¢é a infracdo, é o0 modelo de todas as pequenas irregularidades possiveis. Sua
existéncia mobilizard o desejo de sua eliminagdo, “sera a violéncia, serd a vontade de supressao
pura e simples, ou serdo os cuidados médicos, ou serd a piedade” (FOUCAULT, 2010, p. 47).
Ele esta fora da lei. Ele é o excesso, a forma brutal, viola a lei da natureza, é a contranatureza.

Como limite, que representa ao mesmo tempo o impossivel e o proibido, carrega um principio
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inteligibilidade para a compreensdo dessa nova diagramag¢ao do monstro, “o anormal ¢ no fundo
um monstro cotidiano, um monstro banalizado” (FOUCAULT, 2010, p. 49).

Essa primeira figura, que associa o0 anormal ao monstro humano, anuncia que o anormal
deve ser eliminado, que a lei ndo é capaz de responder, sendo necessaria a intervencao de outras
areas para cuidar, conter, controlar o risco iminente das pequenas irregularidades.

A segunda personagem se refere a figura do “individuo a ser corrigido”, que reduz ainda
mais o contexto de referéncia do anormal. A figura do individuo a ser corrigido aproxima ainda
mais esse anormal do cotidiano, ele tem como contexto de referéncia a familia, ndo apenas da
mulher que gera o0 ser monstruoso, como observado por Gil, mas, segundo Foucault, inclui o

exercicio do poder interno da familia, ou a gestdo de sua economia.

De um lado é uma espécie de evidéncia familiar, cotidiana, que faz que possamos
reconhecé-lo imediatamente, mas reconhecé-lo sem que tenhamos provas a dar, a tal
ponto ele é familiar. Por conseguinte, na medida em que ndo ha provas a dar, nunca
se poder fazer efetivamente a demonstracéo de que o individuo é um incorrigivel.
Ele esta no exato limite da indizibilidade. (FOUCAULT, 2010, p. 49)

O individuo a ser corrigido é, portanto, um incorrigivel. Ele demanda uma atuacéo
especifica, uma gestdo da familia, intervencdes das instituicdes, que, no entanto, nao foram
capazes de corrigi-lo. Estabelece-se um jogo entre a incorrigibilidade e a corrigibilidade, em
que os processos de institucionalizacdo passam a ser vistos como necessarios para a sua
corrigibilidade, a0 mesmo tempo, em um jogo que remete ora para o individuo, ora para a
instituicdo, ele é um incorrigivel, que, nesse ciclo, deve ser cada vez mais punido, exigindo

intervencdes cada vez mais especificas.

O eixo da corrigibilidade incorrigivel vai servir de suporte a todas as instituicdes
especificas para anormais que vdo se desenvolver no século XIX. O monstro
empalidecido e banalizado, o anormal do século XIX também é um incorrigivel, um
incorrigivel que vai ser posto no centro de uma aparelhagem de correcéo. Eis o
ancestral do anormal do século XIX. (FOUCAULT, 2010, p. 50)

H& uma exigéncia crescente de controle dessas pessoas, 0 que acarreta em apostas
politicas em processos de institucionalizagdo em especial, nos Gltimos anos, de encarceramento
desses corpos negros, pobres e periféricos. Dentro de uma racionalidade colonial, construcdo
do individuo a ser corrigido, do anormal, e de todos os corpos que serdo reduzidos a figura do
monstro, sera atravessada por toda hierarquizacdo e racializacdo dos povos e suas culturas,
corroborada, no outro lado da mesma moeda, pela ideia de uma verdade Unica, neutra e
universal que define a cultura eurocéntrica como parametro de moral e civilidade.

Desta forma, o aprofundamento da classificagdo racial dos povos, com a sua
atualizacao na construcao desses grupos espectrados pela figura do monstro, em um processo

profundo de desumanizacdo, vem como elemento fundamental para a consolidacdo desse
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deslocamento que alimenta toda uma reorganizacgao do Estado em nome da segurancga, em nome

da defesa nacional. Achille Mbembe (2022) argumenta que:

Uma das maiores contradi¢des da ordem liberal sempre foi a tenséo entre liberdade e
seguranca. Essa questdo parece ter sido decidida. A seguranca agora supera a
liberdade. Uma sociedade de seguranca ndo é necessariamente uma sociedade de
liberdade. Uma sociedade de seguranca € uma sociedade dominada pela necessidade
irreprimivel de adesdo a um conjunto de certezas. Ela teme o tipo de questionamento
que se abre para o desconhecido e para o risco que, em contrapartida, precisa ser
contido. (MBEMBE, 2022, p. 83)

Tal construcdo favorece toda uma gestdo do medo e da inseguranga que orientam
politicas publicas, em especial politicas de seguranca, ou pautadas pela narrativa da seguranca.
Wang (2022) compreende que “A incerteza é, a0 mesmo tempo, um problema de informacao e
um problema existencial que molda a forma como habitamos o mundo. (...) Quanto menos “no
controle” nos sentimos, mais desejamos a ordem” (p. 218). A exploragdo da imagem do monstro
gue, como normalizador do humano ao ser banalizada demanda a constru¢ao de “novos
monstros” que ajudem a estabilizar o humano, acaba por contribuir para essa desestabiliza¢do
que legitima a préatica de violéncias em nome da promessa de seguranca. A figura do monstro
moral banalizado, que é uma ameaca constante no cotidiano, que pode aparecer a qualquer
momento, tem o conddo de despolitizar os debates e alimentar narrativas que naturalizam o

encarceramento e as violéncias cometidas contra as pessoas negras, pobres e periféricas.

“perigo moral”, “perigo de o ser” e a necessidade de contencio

A questdo da moral assume uma importancia muito grande nessa construcdo do
individuo a ser corrigido que deve ser controlado pelo Estado, inclusive por operar em uma
dimensdo que ultrapassa o proprio individuo, ou que ndo se reduz a uma biografia especifica.
A auséncia de moral é algo remetido a todo um grupo, a todos aqueles que fogem e se
distanciam da moral eurocéntrica.

Operando dentro da mesma base epistemoldgica, esse entendimento de uma moral
distorcida, ou mesmo ausente, remete a toda uma dimensdo do reino animal e,
consequentemente, de distanciamento do que se entende como humano, dentro de uma
construgéo dicotdmica de humanos x animais. O individuo a ser corrigido € aquele que ndo tem
moral, que ndo tem ética, sujo, que ndo respeita as leis, a ordem, a civilidade, é o monstro moral.
E, assim, remetido ao reino do animal e deslocado para esse lugar espectrado pela figura do
monstro, na fronteira entre 0 humano e o animal; esse lugar que impossibilita o reconhecimento
desses individuos como igualmente humanos. Visto como uma ameaga, a resposta dada é no

sentido de controle e contengdo. O monstro vem como um espectro do anormal. O anormal
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acaba por ser esse monstro banalizado, esse misto entre 0 humano e o animal, que deve ser
contido, controlado, afastado.

O animal-humano é em si a ameaca a ordem, uma ameaca em potencial, que escapa as
normativas e as leis do Estado. A fala do ministro de Israel é nesse sentido muito simbdlica,
pois assume essa associacgao feita com o reino animal quando se pretende diminuir o outro e
justificar a imposicédo de toda sorte de violéncias.

Ainda dentro desse campo e no jogo de hierarquizacdes, serdo eleitos alguns elementos
que ao longo da tradicdo moderna sdo tidos como dentro do espectro da animalidade,
alimentando esse jogo de remetimentos. Desta forma, a leitura realizada tende a desconsiderar
fatores sociais, historicos, processos de dominacao e toda colonialidade, e compreende questdes
como a auséncia de trabalho, de uma residéncia fixa, de religiosidades ndo cristds, serdo
remetidas a esse lugar espectrado pela figura do monstro a ser contido.

No jogo que fica com o mundo animal diversos outros elementos véo sendo somados
sempre no sentido de alimentar uma ideia de risco, de medo que promove uma narrativa da
necessidade de contencdo e mesmo de eliminacao desses corpos. Ainda dentro de todo o debate
da moral, a questdo da sexualidade vem muito forte. O monstro moral é o0 que nédo é capaz de
controlar seus desejos, sua sexualidade, alimentando mitos como o negro-bestial-estuprador’®.

Sendo impossivel separar a questdo racial da construcdo do anormal e dos corpos que
serdo politicamente monstrificados, o0 monstro moral a ser contido serd, assim, aquele que se
encontra em situacdo de rua, o vadio, a prostituta, o bandido..., enfim os corpos racializados,
pobres e subalternizados dentro da colonialidade. De forma tal que o espectro do monstro acaba
por assombrar 0 tempo todo a esses grupos que compdem o0 ndo-eu do homem-branco-cristao-
proprietario-europeu, todos os que ndo se encontram abracados pela ideia do “nds, os
humanos”.

Dentro desse debate, parece ser interessante trazer aqui dois trechos de legislacdes
brasileiras sobre o atendimento a criancas e¢ adolescentes, entdo, os “menores”’’, diante da

concretude que a letra da lei apresenta sobre o tema. O primeiro € o Codigo de Menores Mello

7 Segundo Dorlin (2020), a construgdo do mito do estuprador negro foi a “principal causa da impunidade dos
assassinatos e linchamentos de afro-americanos desde o fim do século XIX até a metade do século XX (p. 190)

7O termo menor foi utilizado até a promulgacio do ECA (Lei 8069/90) para se referir a criancas e adolescentes
orfas, em vulnerabilidade, autoras de ato infracional e em condig@o de pobreza, sempre muito associadas a questao
racial, em oposicdo a criancas e adolescentes utilizados para pessoas brancas das classes médias e elites. A
legislacdo voltada a cada um desses grupos era distinta (Codigo de Menores e Codigo Civil, respectivamente),
com um enfoque significativo nos processos de institucionalizacdo da infancia pobre, os menores. Até hoje ¢é
comumente utilizado de forma pejorativa para se referir a criangas e adolescentes pobres. Sobre a construgdo do
conceito de menor ver: VARGENS, Paula. Menor. In: ABDALA, J. VELOSO, B, ¢ VARGENS, P. (org.)
Dicionario do Sistema Socioeducativo do Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: NOVO DEGASE, 2016.
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Mattos, de 1917, a primeira legislagdo nacional a tratar especificamente “do menor abandonado
ou delinquente, que tiver menos de 18 anos”, que diz:

Art. 69. O menor indigitado autor ou cumplice de facto qualificado crime ou
Contravencdo, que contar mais de 14 annos e menos de 18, serd submettido a processo
especial, tomando, a0 mesmo tempo, a autoridade competente as precisas
informacdes, a respeito do estado physico, mental e moral delle, e da situacdo
social, moral e economica dos paes, tutor ou pessoa incumbida de sua guarda.

§ 3° Si 0 menor for abandonado, pervertido, ou estiver em perigo de o ser, a
autoridade o internara em uma escola de reforma, por todo o tempo necessario a sua
educacdo, que podera ser de tres annos, no minimo e de sete annos, N0 Maximo

A lei traz aqui o conceito do “perigo de o ser”, ou seja, na legislagdo de 1917 ha a
previsao legal de se colocar alguém em uma “escola de reforma” ou “escola de preservagao” se
0 “estiver em perigo de 0 ser”, ou seja, tendo ele cometido ou nao algum crime ou
contravencdo, tendo até 18 anos de idade, ele poderia ser encaminhado para uma institui¢éo por
haver o entendimento que ele poderia, ou ainda, que estaria no caminho de vir a cometer um
ato, a ter um desvio moral, conforme a sua situacéo social, moral e econdmica, além do estado
fisico, mental e moral. A questdo moral aqui fica muito explicita e reforca essa personagem
mencionada por Foucault do monstro moral.

O Codigo de Menores, de 1979, retira a ideia do “perigo de o ser”, mas insiste na
questdo moral entendendo que o “perigo moral” ¢ uma condigdo para incluir o menor em

situacdo irregular e coloca-lo sob a tutela do Estado. Diz explicitamente:

Art. 2° Para os efeitos deste Cadigo, considera-se em situacao irregular o menor:
Il - em perigo moral, devido a:

a) encontrar-se, de modo habitual, em ambiente contrario aos bons costumes;
b) exploragdo em atividade contraria aos bons costumes;

Se o “risco de o ser’ sai de cena, aparece a ideia dos “bons costumes”, que seriam o
gue se ndo essa associacdo de uma determinada cultura ao que é o humano, e o deslocamento
de todas as outras, em suas diferentes hierarquizages, ao reino do animal, ao reino do selvagem
que ameaca a familia, a moca bela, recatada e do lar?

O “perigo de o ser” amplia a categoria do monstro: ndo ¢ mais apenas aquele que
cometeu o ato, que foi cimplice, ou mesmo apenas indiciado, ultrapassa inclusive o “menor”,
que seria punido se fosse abandonado, pervertido ou estivesse em “perigo de o ser”, e atinge a
familia. Todos séo potencialmente violentos, bandidos, em desvio moral. N&o sdo humanos o
suficiente para formarem “bons cidaddos”. Sdo monstros, desafiam a organizacdo do Estado,

da familia, desafiam a manutencdo da ordem e da boa moral.
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E interessante trazer aqui, de forma complementar, 0 argumento apresentado por
DiLulio (1995) quando constrdi sua tese sobre o jovem superpredador’®, que servira de base de
uma politica de seguranca no contexto estadunidense que prevé a prisdo perpétua de jovens

acusados de cometerem homicidio qualificado. Segundo Wang:

O cerne de seu argumento baseava-se, essencialmente, num boom demografico que
se aproximava, especialmente entre os jovens negros do sexo masculino. Ele concluiu
que, como haveria muito mais meninos em dez anos, 0 nimero de crimes violentos
cometidos por jovens dispararia. (WANG, 2022, p. 186).

A formacdo do jovem superpredador, segundo o autor, teria como um dos
condicionantes para sua insercdo em uma dinamica de ilicitude, a pobreza moral na qual estes

jovens vivem:

A resposta centra-se em uma teoria conservadora das causas profundas do crime, que
é fortemente apoiada por toda a melhor ciéncia, bem como pelo senso comum do
assunto. Chamem-lhe teoria da pobreza moral. (...) Mas alguns americanos crescem
na pobreza moral. A pobreza moral é a pobreza de estar sem adultos amorosos,
capazes, responsaveis que ensinam o certo do errado. E a pobreza de estar sem pais e
outras autoridades que te habituam a sentir alegria nos outros, dor nos outros,
felicidade quando se faz o certo, remorso quando se faz o errado. E a pobreza de
crescer na virtual auséncia de pessoas que ensinam moralidade pelo seu proprio
exemplo cotidiano e que insistem em seguir o exemplo. (DILULIO, 1995, nédo
paginado. Tradug&o nossa.)”

O proprio termo superpredador ja distancia esses jovens a que ele se refere de um
padrdo de humanidade. A tese desenvolvida por DiLulio, que se desenvolve a partir de uma
suposicao e ndo com base em dados reais vem no mesmo sentido do “perigo de o ser” presente
na legislacdo brasileira do comec¢o do século XX. Ambas, inclusive, voltam-se para criancas e
adolescentes, ou seja, para um grupo social ainda em formacéo e fora do mercado de trabalho.

A construgio proposta por DiLulio em “The coming of the super-predadtors” (disponivel em:
https://www.washingtonexaminer.com/magazine/1558817/the-coming-of-the-super-predators/ acesso em 18 de
janeiro de 2024) argumentava que haveria um aumento demografico da populagdo jovem que significaria um
aumento exponencial dos assassinatos, estupros e assaltos. A constru¢do do jovem superpredador, que se baseia no
argumento da pobreza moral, se faz a partir de parametros absolutamente racistas e, apesar de se dar sobre um
cendrio hipotético, de uma crise potencial, e ndo real, assume grande importancia da elaboragdo das politicas
publicas de seguranca voltadas para a juventude no contexto dos EUA. Uma das consequéncias dessa linha
argumentativa foi a elaboracdo da JLWOP (Juvenile Life Without Parole), que ¢ a prisdo perpétua de jovens sem
direito a liberdade condicional, de forma mandatéria, em casos de homicidio qualificado. A constitucionalidade da
obrigatoriedade da JLWOP foi questionada na Suprema Corte Norte Americana e, apesar de declarada
inconstitucional, ainda ndo foi abolida em todos os estados estadunidenses. Ainda € presente a realidade de jovens,
que na nossa realidade se aproximaria mais do que entendemos como adolescentes em termos legais, em
cumprimento de penas de prisdo perpétua, ou, a partir da revisdo das penas determinada pela Suprema Corte, com
penas de mais de 40 anos até a possibilidade de uma condicional. O préprio autor do conceito, John DiLulio,
assinou o Amicus Curiae pedindo o fim da JLWOP.

™ No original: “The answer centers on a conservative theory of the root causes of crime, one that is strongly
supported by all of the best science as well as the common sense of the subject. Call it the theory of moral poverty.
(...) But some Americans grow up in moral poverty. Moral poverty is the poverty of being without loving, capable,
responsible adults who teach you right from wrong. It is the poverty of being without parents and other authorities
who habituate you to feel joy at others ioy, pain at others’ pain, happiness when you do right, remorse when you
do wrong. It is the poverty of growing up in the virtual absence of people who teach morality by their own everyday
example and who insist that you follow suit”.
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O fato de aparecer na legislacdo voltada as criangas e adolescentes, essa preocupagao
explicita de manter sob o controle do Estado a formag¢ao em nome de uma “boa moral” se faz
simbolica. Tanto a legislacdo nacional do inicio do século XX, quanto a teoria proposta no
contexto estadunidense na década de 1990, que servira como base de diversas politicas publicas
voltadas a juventude, argumentam de forma explicita que a questdo moral das familias é
justificativa para a retirada das criancas e adolescentes de seu convivio, inserindo-as em
contextos de controle e disciplina.

A ideia do “perigo de o ser” atravessa toda a construcao de DiLulio, que de fato trata
de uma argumentacdo hipotética sobre os riscos do crescimento demogréafico de jovens negros
e periféricos. Também nesta construcdo, ha a ideia de uma auséncia de moral que atinge todo
um grupo e o remetimento a figura do monstro moral, a quem nao cabe outra solucéo possivel
gue ndo a institucionalizacdo, a contencdo e o controle, diante da incorrigibilidade desse
individuo a ser corrigido.

Dentro dessa linha argumentativa, hd uma ideia de uma destinagdo destas pessoas a
pratica da criminalidade, remetendo novamente a essa ideia do monstro como o misto o humano
e 0 animal. Ou, entre a racionalidade constitutiva do que seria 0 humano e a irracionalidade
animal, que o impediria de aprender a obediéncia as leis e aos bons costumes, se apresentando
como uma constante ameaca. Entendemos, assim, que nesse sentido o espectro da
monstruosidade segue aparecendo e definindo politicas, em uma constante de perpetuacédo da
colonialidade com sua imposi¢cdo de uma verdade Unica, das suas leis e da sua moral, como se
estas fosse neutras, Unicas e universais, bem como no processo de hierarquizacdo dos povos e

seus modos de ser e estar no mundo.

A construcédo do humano menos que humano e a questdo animal

As reflexdes apresentadas por Judith Butler, em seu livro Quadros de Guerra (2017),
acrescentam a esse debate uma questdo que parece ser 0 anincio de uma intensificacdo desse
movimento que foi construido ao longo da modernidade. A filésofa argumenta que algumas
vidas nédo serédo sequer reconhecidas como vidas. A condicao de ser reconhecido, contudo, ndo
é individual e existe toda uma construcdo politica para dizer quais grupos serdo reconheciveis
como pessoas. Consequentemente, algumas vidas serdo passiveis de serem lesadas e

violentadas, serdao vistas como “perdiveis”, “destrutiveis”:

A condicdo compartilhada de precariedade conduz néo ao reconhecimento reciproco,
mas sim a uma exploragdo especifica de populacbes-alvo, de vidas que ndo séo
exatamente vidas, que sdo consideradas “destrutiveis” e “néo passiveis de luto”. Essas
populagdes sdo “perdiveis”, ou podem ser sacrificadas, precisamente porque foram
enquadradas como ja tendo sido perdidas ou sacrificadas; sdo consideradas como
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ameacas a vida humana como a conhecemos, e ndo como populacbes vivas que
necessitam de protecdo contra a violéncia ilegitima do Estado, a fome e as pandemias.
Consequentemente, quando essas vidas sdo perdidas, ndo sdo objeto de lamentagéo,
uma vez que, na logica distorcida que racionaliza sua morte, a perda dessas
populagdes ¢ considerada necessaria para proteger a vida dos “vivos” (BUTLER,
2017, p. 53).

Entendemos que o pensamento de Butler dialoga com essa perspectiva de uma
compreensdo que define o “humano” e aqueles que serdo menos que humanos, serdo animais-
humanos, monstros humanos. Somente aqueles reconheciveis como humanos poderédo ter o
direito a suas vidas, a terem as suas vidas reconhecidas como vidas. Por oposicdo todos os que
se encontram fora desse ambito de representabilidade, ndo tem suas vidas reconhecidas como
uma vida. A depender do enquadramento, algumas vidas jamais serdo reconhecidas como uma
vida, como uma pessoa que tem sentimentos, desejos, afetos, sonhos, em um processo de

deslocamento destas vidas do campo do humano. Segundo Butler:

Decidimos que determinada nogdo particular de “pessoa” determinara o escopo ¢ o
significado da condigdo de ser reconhecido. Por conseguinte, estabelecemos um ideal
normativo como condigdo preexistente de nossa analise; de fato ja “reconhecemos”
tudo o que precisamos saber sobre o reconhecimento. (...) Trata-se (...) de saber como
essas normas operam para tornar certos sujeitos pessoas “reconheciveis” e tornar
outros decididamente mais dificeis de reconhecer. (BUTLER, 2017, p. 20).

A impossibilidade de reconhecimento de determinados grupos como pessoas com vida
tem uma relacdo direta com uma ldgica de seguranca que cada vez mais tem assumido uma
centralidade na organizacdo da vida social. A construgdo que determinadas vidas sao
descartaveis, destrutiveis, a0 mesmo tempo que sdo ameagas e constituem um risco iminente a
ordem social e mesmo a prépria humanidade, parece favorecer a aceitacdo e naturalizacdo da
primazia de politicas de encarceramento, controle e vigilancia, bem como das violéncias que
marcam tais politicas. E dentro deste contexto de anélise que a fildsofa interpreta a divulgagéo
das imagens de tortura ocorridas no Campo de detencdo de Guantanamo e na prisdo de Abu-

Grahib, quando os prisioneiros foram retratados como:

individuos abjetos e sem rosto, comparados a animais enjaulados e contidos. De fato,
a linguagem usada pelo secretdrio Rumsfeld em conferéncia de imprensa parece
corroborar a visdo de que os detidos ndo sdo como outros humanos que adentraram a
guerra, e que, no que lhes diz respeito, ndo sao “puniveis” pela lei, mas merecedores
de encarceramento forcado e imediato. (...) Ele insinuou que a contengdo € a Unica
coisa que os impede de matar, que eles sdo seres cuja propensao é, de fato, matar: é o
que fariam naturalmente. (...) Eles sdo menos do que humanos, e ainda assim — de
alguma maneira — assumem uma forma humana. Eles representam, por assim dizer,
um equivoco do humano, ideia que forma a base para parte do ceticismo sobre a
aplicacéo de direitos e proteces legais. (BUTLER, 2023, p. 98 - 99)

Retomamos, assim, essa ideia do “perigo de o ser”, que € permanentemente espectrada
pela figura do monstro, por essa figura que é o misto, o que escapa, 0 que a lei ndo é capaz de

responder. Além disso, temos novamente o jogo com o mundo animal, como o0 mundo que foge
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da racionalidade, que foge ao campo do dialogo, retirando inclusive as demandas politicas de
suas agOes: tudo fica reduzido a esse misto entre 0 humano e o animal, em que impera a
irracionalidade, de forma que desqualifica a luta e 0s movimentos contra-coloniais envolvidos.

Judith Butler pontua que:

H& uma reducdo desses seres humanos ao estatuto do animal, como animal sendo visto
como fora de controle, necessitando de uma restrigéo total. E importante lembrar que
a bestializagdo do humano tem pouco a ver com animais reais, ja que o humano é
definido contra a figura do animal. (BUTLER, 2023, p. 103)

A construcéo que se faz reforca a binariedade entre humanos e animais, colocando o
humano como o detentor do logos e em uma condicdo de superioridade em relacdo ao animal,
visto como ameaca. Neste sentido, podemos entender que a desconstrucdo da primazia do
encarceramento e de toda essa l6gica punitiva que ndo reconhece no outro um igual, passa por
uma desconstrucéo da propria ideia do humano e do animal, 0 que nos parece contribuir para
um outro olhar sobre o espectro da monstruosidade. Pensamos que essa descentralizagdo do
humano pode abrir para outras possibilidades de relacdes éticas, que desloquem a naturalizacéo
do exterminio de todos os “outros”. Poder trazer o rosto do outro, dar nome, de forma que seja
possivel se afetar, sair do campo da indiferenca e deslocando os lugares que se pretendem fixos
entre quem seria 0 humano e quem seria esse monstro que nao é reconhecido como humano,
que ndo tem rosto nem nome.

Ao descentrarmos o debate sobre 0 humano, deslocando a primazia do logos, podemos
olhar o espectro da monstruosidade que nos obsidia e, apostamos, revisitar uma politica de
seguranga que insiste na prisdo, morte e exterminio de todos 0s povos racializados, dos pobres
e subalternizados. No deslocamento proposto do que seria esse “humano” ha pistas que nos
ajudam a pensar a questdo da construcdo do que entendemos como 0 monstro e 0 quanto uma
outra relagdo com “o animal” abre para outras relagdes éticas para a compreensdo do humano,

do monstro e as dinamicas de encarceramento. Segundo Derrida,

A “questdo-da-animalidade” ndo ¢ uma questdo entre outras, naturalmente. Se a
considero decisiva, como dizem, ja ha tanto tempo, em si mesma e por seu valor
estratégico, é que, dificil e enigmatica em si mesma, ela representa também o limite
sobre o qual se apagam e determinam todas as outras grandes questdes, e todos 0s
conceitos destinado a cingir o “proprio do homem”, a esséncia e o futuro da
humanidade, a ética, a politica, o direito, os “direitos do homem, o “crime contra a
humanidade”, o “genocidio” etc (DERRIDA; ROUDINESCO, 2004, p. 81)

Desta forma, Derrida aponta para essa implicacdo entre o humano e o animal em uma
dimensdo ético-politica. Seguindo o argumento do filésofo franco-argelino, a dicotomia
colocada, que busca reduzir as diferencas a um outro distante e com o qual ndo é possivel uma
identificacdo, atravessa politicas e mar um modo de existéncia. Para Derrida, a questdo do

animal se faz estruturante dessa logica.
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J& na identificacdo como “o animal” ha uma violéncia que se da na redugdo de todos
0s ndo-humanos a uma identidade Unica, como se ndo houvesse diferencas. Nega-se, assim,
inclusive as formas de organizac¢do simbolica que se assemelham ao que seria o “proprio do
humano”. A fronteira que separaria o humano “do animal” fica mitigada. O abrandamento desta
fronteira provoca uma mudanca no proprio conceito do humano. Ou, resta abalado aquilo que
tradicionalmente se entende como o “proprio do humano”, forjado a imagem e semelhanca de

Deus, e que tem no logos a prova de sua superioridade.

Se eu sigo esta sequéncia, ai entdo me transporto dos “fins do homem”, portanto dos
confins do homem, a “passagem das fronteiras” entre o homem e o animal. Ao passar
as fronteiras ou os fins do homem, chego ao animal: ao animal em si, ao anima em
mim e ao animal em falta de si-mesmo, a esse homem de que Nietzsche dizia (...) ser
um animal ainda indeterminado, um animal em falta de si-mesmo. (DERRIDA, 2002,
p. 14)

A questdo da fronteira novamente aparece como se fosse possivel estabelecer com
rigor o que seria, de um lado, o “proprio do humano” e, de outro, “o animal”. O pensamento do
filésofo franco-argelino vai no sentido de mostrar 0 quanto esse como se é uma construgao
fantasiosa, em que ndo se concretiza na pratica. Derrida provoca assim um movimento de
“abertura para se pensar o limite e a diferenga no que diz respeito a humanidade do homem”
(NEGRIS, 2014, p. 168).

Desta forma, podemos entender que a filosofia tradicionalmente pensa a partir de uma
base que lida com o conceito de humano como se fosse o proprio humano. Rafael Haddock-
Lobo observa como a questdo do como se é estruturante do pensamento ocidental. Trabalha
com a partir de uma proposicao de que ha uma verdade fixa e, 0 que muitas vezes acontece, é

uma disputa sobre essa verdade.

Assim, no “nascimento” mesmo do sujeito moral, da responsabilidade condicional e
dos direitos esta ficcionalidade: no cora¢do da racionalidade, portanto, encontra-se
o “como se”. (...) O como se é a base de todo discurso, de todo texto, seja ele qual for,
ao se escrever, sempre se estd escrevendo “como se” isso fosse a verdade...
(HADDOCK-LOBO, 2011, p. 171)

Ao tratar da questdo do animal, desse animal que sigo, que chega, que se &, Derrida
provoca um alargamento dessa fronteira. Aponta para a fragilidade do conceito de humano
construido a partir de construcdo que toma o como se como verdade. No mesmo movimento,

amplia o que poderia ser o “proprio do humano” e, como argumenta Negris (2014):

Com esse movimento, o que notamos é que Derrida retira do lugar hierarquicamente
superior do logos como Unico préprio do homem para, em seguida, equipara-lo a
diversas outras configuragdes que estariam habilitadas a formar ndo uma propriedade,
mas, sim, os “proprios” do homem. (NEGRIS, 2014, p, 169)
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A construcdo do animal é dada como aquele que ndo tem logos, e como nos ensina
Derrida, “o logocentrismo ¢ antes de mais nada uma tese sobre o animal, sobre o animal privado
de logos, privado do poder-ter o logos” (DERRIDA, 2002, p. 54).

Essa construcdo serve muito bem a projetos de poder que a partir da gestdo do medo e
das insegurancas mantem uma ordem social excludente e violenta. A imagem do animal como
aquele privado de poder-ter o logos segue espectrando as politicas de seguranca e alimenta uma
narrativa da necessidade de contencdo indefinida, da ameaca sem fim e sem contorno,

justificando a¢Ges em nome da seguranca.

Para fechar: a desconstrucdo da colonialidade e a responsabilidade ético-politica

A partir de tais consideraces, resta a urgéncia de um movimento de desconstrucdo
dessa ideia de humano forjada na moderno-colonialidade. Constituida desde uma base
epistemoldgica que se estrutura na ideia de uma verdade Unica, neutra e universal, que se
organiza em uma hierarquizacdo das racas, dos povos, dos saberes e a partir da ideia de um
tempo unico e linear, que vai da barbarie e selvageria ao progresso e civilizacdo. A compreensdo
do que € o humano tende, nessa perspectiva, a reproduzir tais padrdes de dominacéo,
estabelecendo sistematicamente os povos racializados, subalternizados, periféricos, os negros,
as mulheres, os indigenas, 0os muculmanos, sempre nesse lugar inferiorizado, associado ao
monstro, a0 ndo-humano, ao que esta apto a sofrer as mais diversas formas de violéncia e de
privacdes de liberdade.

Derrida nos convida a desconstruir essa metafisica ocidental que se estrutura a partir
de pares binarios opositivos, no qual sempre um exerce um lugar de dominio sobre o outro. No
entanto, ndo se trata apenas de uma inversdo das polaridades, ou aqui de inverter os lugares
entre 0 humano e o monstro, redefinindo quem seria 0 humano, mas de realizar um
deslocamento neste processo. Esse processo de desconstrucdo, contudo, ndo pode ser
dissociado de uma responsabilidade ético-politica com todos os monstrificados; de uma
resposta ético-politica que desconstrua essa colonialidade no caminho da construgdo de uma
sociedade mais justa.

A construgdo desse humano que ndo é humano, desse outro que pode ser submetido a
torturas, a uma logica punitiva que o coloca em condi¢des degradantes e constituinte da propria
colonialidade. A propria l6gica dicotdmica entre 0 humano e o monstro, 0 humano e o inumano,
coloca como ameaca todo um grupo social de forma que a l6gica punitiva — e aqui a punigéo
ndo apenas pela pratica de um ato ilicito, mas pela sua existéncia em si, vista como ameaca a

ordem e ao tal “humano” — resta estendida a todos.
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A provocacdo que fica, entdo, € justamente nesse sentido de se repensar quem é esse
monstro, deslocando o olhar do humano, do “nés, os humanos” e podendo trazer para a cena o
monstro, poder deixar chegar a monstruosidade e a animalidade, poder tensionar e ampliar essas
categorias, entendendo, inclusive, da inexisténcia desse humano, puro e bom. Resta a urgéncia
da desconstrugdo dessa oposi¢cdo que vem alimentando diversas politicas de seguranca e a
impetracdo das mais abjetas formas de violéncia com suas diversas formas de privagdo de

liberdade, controle e vigilancia das pessoas racializadas, pobres e subalternizadas.
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A origem do vadio ou a vadiocracia

Marcelo José Derzi Moraes®

Resumo

Esse texto vai abordar o tema do vadio, da vadiagem e da vadiocracia. Pensando a partir da
desconstrugdo da colonialidade, esse texto procurar abrir a possibilidade de um devir-vadio do mundo e
de uma vadiocracia dentro de um contexto de herangas coloniais. Assim, pensaremos a vadiagem como
uma possibilidade ética.

Palavras-chave: Vadio; Etica; Desconstrucao; Colonialidade.

Résumé

Ce texte abordera le théme du voyou, de la voyouterie et de la voyoucracie. Penser a partir de la
déconstruction de la colonialité, ce texte cherche a ouvrir la possibilité d’un devenir-voyou du monde et
d’une vadiocratie dans un contexte d’héritage colonial. Ainsi, nous penserons le voyouterie comme une
possibilité éthique.

Mots clés: Voyou; Ethique; Déconstruction; Colonialité.

Vou falar do vadio, da invengdo do vadio. Nao vou falar da origem, porque a origem ¢
da ordem do impossivel. A origem do vadio comeca na repeti¢ao. O vadio comega por se repetir.
Sua inveng¢do ¢ uma reinvenc¢do. Nesse sentido, toda e qualquer compreensdo de uma origem
do vadio ¢ uma repeti¢cdo. O vadio comega por se repetir. Podemos dizer, também, que o vadio
comegca por vadiar. Mas, para esse texto, para o nosso interesse, hoje, aqui, o vadio comecga por
uma invengdo enquanto repeticdo do direito, uma invengao discursiva, que ndo apreende a
dimensdo do vadiar. O vadio vai vadiar, e, por esse motivo, estd na mira da lei e da moral dos
amigos da ordem. Assim, tal como a desconstru¢do, o vadio desvia os amigos da ordem, pois ¢
um desviante. Nesse sentido, a desconstrucdo ¢ vadia. E todo desvio ¢ um perigo a norma, a
reta e ao caminho estabelecido.

Vou falar do vadio. Poderiamos falar da vadia, da puta, da mulher da rua, do e da travesti
que esta na rua. Mas, vou falar do vadio. E importante reforcar isso, porque na légica da
vadiagem, raca, género e sexualidade sdo demarcadores muito importantes para pensar esse
debate. Vou falar do vadio que transita entre os géneros e as sexualidades. Vou falar daquele

vadio que, no dia 1 de maio, ¢ um problema tanto para uma esquerda quanto para uma direita,
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pois o vadio € o corpo que resiste a economia dos corpos, produzida pelo capitalismo e inventa
sua propria economia, uma economia vadia.

Aos olhos dos amigos da ordem e da moral, o vadio ¢ um imoral. Porém, o vadio ¢ uma
invencao, tal como o cidadao de bem também ¢€. Esses sao invencdes discursivas, uma invengao
moral e uma inven¢ao do direito, tanto o vadio quanto o cidaddo. O vadio ¢ um espectro tal
como o cidaddo de bem, pois, o sujeito ¢ uma invencdo do discurso, e todo o discurso ¢
espectral. Ambos sdo completamente constituidos por uma moralidade que possui, em seu
nucleo, uma certa concep¢do de natureza humana, que seria uma verdade garantida
discursivamente, legitimada pelos dispositivos de poder.

A questao do vadio passa pela questao da natureza e da cultura, do humano e do animal,
da razdo e do mito, da razdo e do desejo, do /ogos e da escritura, da polis e da natureza e do
normal e do anormal. Para os amigos da ordem e dos bons costumes, o vadio vive a experiéncia
do limite do humano e do ndo-humano, inscreve sua aberracao na transgressao das leis, da lei
do direito e da lei da natureza. O vadio, entdo, seria uma manifestacdo natural de uma contra-
natureza, por transgredir as leis da natureza, as leis do direito, a ordem, o acordo e o contrato
social. Diante disso, o vadio ¢ um imoral. Portanto, ao vadio vale a lei, vale a correcio. E preciso
colocar aquele que anda fora dos eixos na linha.

Em Os anormais, de Michel Foucault, podemos entender que, no contexto da monarquia
europeia, todo crime € sempre um crime contra o soberano, contra sua lei. Nas sociedades
democréticas de direito, no contexto da republica, na sociedade burguesa, o crime ¢ contra o
Estado, contra o povo. No primeiro momento, quem se vingaria € puniria aquele que foge as
leis era o soberano. Ja, no segundo momento, quem se vinga ¢ o povo, por meio dos aparelhos
ou dispositivos de repressdo do Estado. Entdo, se antes a presenca espectral invocada pelo
L'Etat c'est moi, na figura de Luis XIV, representava a presen¢a do poder do monarca; no
contexto da republica, o Estado € nos, o povo (N0Os). Mas, o que € nds? Quem ¢ n6s? Quantos
¢ n0s? Quem ¢ o outro do no6s? Quantos sao? Quem pode pertencer ao no6s? Veremos, entao,
que o vadio ndo faz parte desse nos da democracia.

Essa mudancga de paradigma, ou de cendrio, ou de episteme, da monarquia para a
burguesia, consiste na criagdo de uma nova classe social, de novas tecnologias de poder e de
disciplina, tais como o direito, o hospital, a escola etc. Constroi-se, entdo, uma nova organizagao
de controle e de exercicio de poder. Assim, cria-se um saber do crime e do criminoso,
entendendo que esse crime e 0 criminoso possuiriam uma natureza, uma esséncia. Mas, esse
debate, principalmente, em Foucault, estd inserido no contexto europeu. Mas, como pensar esse

contexto a partir da realidade da colonizagdo? Como pensar a heranca dessa mentalidade e
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dessas instituigdes em termos de colonialidade? Ja que herdamos esses dispositivos de poder,
de controle numa sociedade que acabara de sair (se for possivel dizer sair) de um regime
escravocrata?

Podemos pensar com Gilberto Freyre dois cenarios, o da casa grande e da senzala e o
dos sobrados e dos mucambos. Saimos de um periodo de escraviddo para um suposto pos-
abolicdo; saimos de uma monarquia para uma republica; saimos de uma mentalidade
portuguesa para os novos ideais franceses. Como pensar a invengao do sujeito brasileiro a partir
de dispositivos de poder e de controle numa sociedade que vai trazer o espectro da escravidao?
Como funcionaria esses dispositivos de poder e disciplina de que Foucault fala, num pais de
herancas escravocratas, produtor de uma mentalidade na qual o negro era visto como inferior,
como anormal? Como pensar esses dispositivos que, a0 mesmo tempo, estava criando uma
sociedade de classes e inventando o pobre? Pois, seja na estrutura ou ndo, seja a estrutura
espectral ou ndo, um espectro vai sempre rondar a sociedade brasileira, o espectro da
escraviddo. E preciso, entdo, pensarmos e considerarmos um pos-aboligdo, o surgimento da
republica e o projeto de democracia assombrado por esse espectro.

Em Os bestializados, Jos¢é Murilo de Carvalho lembra que a aboli¢do da escravatura
criou um enorme contingente de subempregados e desempregados, aumentando o nimero de
pessoas nas areas urbanas. Diante disso, o que fazer para garantir a ordem? Quando pensamos
a partir do Brasil, podemos ver que o direito inventou o vadio ou um vadio. No Cddigo penal
da Republica dos Estados Unidos do Brasil de 11 de outubro de 1890, um decreto (847)
promulga que aquele que deixar de exercitar profissdo, oficio, ou qualquer meio de ganhar a
vida, ndo possuir meios de subsisténcia e domicilio fixo em que viva, promover a subsisténcia
por meio de ocupacgdo proibida por lei, ofensiva a moral e aos bons costumes, cumprira pena
de quinze a trinta dias. Reforgando que o infrator de vadiagem ou capoeiragem tem até quinze
dias para arrumar um emprego ou uma ocupacao. Além disso, fazer nas ruas e pragas publicas
exercicios de agilidade e destreza corporal conhecidos por capoeira, andar em correrias, com
armas ou instrumentos capazes de produzir uma lesdo corporal, provocando tumultos ou
desordens, ameagando pessoa certa ou incerta, ou incutindo temor de algum mal, ¢ pena de dois
a seis meses. Em 1893, o decreto de nimero 145 autorizava a criagdo de uma coldnia penal de
corre¢do para aqueles que, definidos como vadios, independente de sexo ou idade, por ndo estar
sujeitos ao poder paterno ou de tutores e ndo possuir meios de subsisténcia legal e estarem
vagando pela cidade na ociosidade. Em 26 julho de 1902, um Acérdao do tribunal de Justica de
Sao Paulo determinava que a vagabundagem ¢ um delito especial subordinado a existéncia de

3 seguimentos: falta de domicilio certo; ndo possuir meios de subsisténcia; ndo exercer
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profissdo ou oficio. Um decreto de lei de nimero 2688, de 3 de outubro de 1941, inclui a
vadiagem como Lei das Contravenc¢des Penais: Vadiagem, definido no Art. 59, que ¢
entregar-se alguém habitualmente a ociosidade, sendo valido para o trabalho, sem ter renda que
lhe assegure meios bastantes de subsisténcia, ou prover a propria subsisténcia mediante
ocupagao ilicita, cumprira pena de prisdo simples, de quinze dias a trés meses.

O vadio, entdo, seria o monstro moral que transgride as leis, as leis da natureza, as leis
do direito. O vadio ¢ aquele que deixa se misturar dois reinos: o do animal € o do humano. O
vadio, portanto, ¢ um misto, um hibrido. Vale a pena lembrar que todo um discurso das ciéncias
médicas, do final do século XIX e inicio do século XX sobre a mestigagem, passava por essa
mentalidade a respeito da mistura de dois supostos reinos em termos de raca. Diante desse
cenario, a ciéncia sempre tentou reforgar ¢ estabelecer os limites, mas sempre ameagada ¢
preocupada com o elemento interno, o Unheimliche, o estranho familiar, aqueles que nao
respeitavam os limites e que vadiavam entre um lado e o outro, aqueles que, pela logica da
mesticagem, produziam seres impuros € mistos.

Na logica dos limites entre o homem e o animal, o vadio ¢ tido como um quase-animal,
possuidor de uma animalidade. O espectro da animalidade se manifesta muitas vezes e sua
bestialidade, que estd sempre por vir, desafia, em sua existéncia, o Estado, a lei, a familia. A
bestialidade do vadio produz bestialidades e monstruosidades. Existe uma cena no filme
Madame Satd, que depois de uma crise por parte de Jodo Francisco, Madame Satd, a sua
companheira Laurita diz: as vezes, vocé parece um bicho, Jodo. Associar o vadio ao animal ou
a uma animalidade ¢ uma fala muito comum em nossa sociedade. E comum ouvir nas ruas e
em casa, classicos como vai trabalhar cachorro vadio; se correr, o bicho pega, se ficar, o bicho
come, de madrugada, o bicho comega a pegar, quando o bicho chega, é a hora da verdade.

A animalizacdo do vadio estd quase sempre associada a violéncia. Entdo, o vadio ¢
aquilo que seria meio homem, meio animal, possuidor de um devir besta, bestial, que, quando
nao ¢ patologizado, ¢ animalizado. O vadio seria um quase animal, porque ndo segue € nao
obedece as leis. Transgredindo as leis, o vadio precisaria ser controlado, adestrado, ensinado,
enclausurado, domesticado. O vadio, veremos, ¢ espectral, porque vive tal como o monstro
entre o reino humano e o reino animal. Nesse sentido, a questdo do vadio ¢ a da alteridade, de
uma alteridade total; pois, sendo sempre o outro, invoca, também, o monstro € o animal. A
questao do vadio, entdo, possibilita pensar o outro, o reaparecimento do outro, daquele que ¢
marginal e que estd marginal, que vive a margem e na margem. O vadio ¢ aquele que,
ameagando a ordem, ameaca, também, a verdade. A questdo vadia nos convoca a pensar novas

regras, novas leis, novas relagdes e novas agdes. O vadiar € uma episteme € uma ética.
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O vadio ¢ aquele que, ao vadiar, age contra a soberania, contra o Estado. Porém, ¢ aquele
que ndo opera fora dos limites da pdlis, ele traz e cria o problema no contexto interno da
estrutura social. Os dispositivos de controle dos limites sempre mantiveram o humano dentro
dos limites da polis; porque, fora desses limites, o humano seria um deus ou um selvagem, ja
dizia Aristoteles.

Essa mesma logica para pensar o animal que, dentro da pdlis, € adestrado, enjaulado; e,
fora da polis, animais selvagens. Podemos pensar também na linha de uma metafisica das
plantas que, dentro da pdlis ¢ aderego e, fora, ¢ selvagem. Em resumo, dentro da pdlis tudo tem
que estar no controle e arrumado, inclusive o lixo. Vale a pena lembrar o texto de Mariane Biteti
Morte e vida Pombogira, que apresenta a relagdo do lixo a partir de Estamira e Maria Mulambo
da lixeira. Mariane lembra que, muitas vezes, o lugar define o que ¢ ou nao lixo.

O que ¢ esse sujeito que, de dentro da pdlis, resiste em ser controlado, resiste em ser
capturado por discursos morais estabelecidos e que vive a contradi¢do? Esse sujeito estd dentro
do limite da polis, margeando entre o centro e a periferia. Esse sujeito vive por transgredir as
leis, baguncar a ordem estabelecida, criando novas leis, regras, €éticas, estéticas, criando um
constate estado de excecdo. No contexto brasileiro, o vadio ndo ¢ o flaneur do Benjamin ou do
Baudrilard. O vadio de que estamos falando aqui estd nas ruas, mas pode ser encontrado em
alguns momentos na arte. O vadio que estamos falando pode estar mais proximo, se formos ao
cinema, do Acattone do Passolini; da Madame Satd de Karim Ainouz; do Pixote de Hector
Babenco, pode estar na literatura, do Jean Genet em seu Didario de um ladrdo; na musica alguns
tracos e praticas podem ser reconhecidos no Vai vadiar de Monarco e Ratinho, no Maravilhoso
vagabundo de Leci brandao, na Hora da verdade do Bezerra da Silva, na Historia de um valente
do Nelson do Cavaquinho ou no Ndo vadeia da Clementina. Recorremos a essas manifestacdes
artisticas, porque elas estdo inventando, também, o vadio. Portanto, como vimos, se, por um
lado, o direito e a moral dominante inventam, por meio dos seus dispositivos, o vadio; por outro,
¢ pela arte que podemos reinventar o vadio, a partir das suas poténcias.

O vadio nao trabalha, €, por essa razdo, mais um problema para o sistema economico do
que para a democracia. Assim, sobre a caracteriza¢do do vadio, € interessante pensar que, na
relagdo com o trabalho, o vadio ¢ alguém desempregado e que ndo estd a procura do trabalho.
Se ha uma poténcia na vadiagem, ¢ a de ndo querer trabalhar. Porque, se pensarmos em estrutura
econdmica, muito presente nessa época, um certo ideario de economia politica, o mercado ¢
constituido por quem esta trabalhando e quem esté a procura de trabalho, pois toda relacdo que

define salario vem dai, das pessoas desempregadas que estdo a procura do trabalho. Elas fazem
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parte do sistema econdmico, sdo um exército industrial de reserva. O vadio ¢ alguém que esta
fora do mercado e ndo est4 procurando trabalho.

O vadio é um desviante. E no margear, no vadiar nos e pelos limites, desviando sempre,
que o vadio seduz a transgressao. O vadio ¢ aquele que seduz sempre para o limite. Seduzir,
entdo, quer dizer desviar do caminho reto. O vadio desvia o amigo da ordem, ¢ um desviante
nato. Nesse margear nos limites, nesse vadiar nos limites, que o vadio, tal como a escritura que
aparece no Fedro de Platdao, nos conduz aos limites, as fronteiras; nos desvia, uma vez que o
vadio escreve a cidade. O vadio, tal como a escritura, ¢ um errante. O vadio ¢ aquele que seduz
sempre para o limite. O vadio, como um homem da cidade, ¢ o outro rejeitado, o outro
indesejavel e malvisto. O vadio reaparece, retorna, surge como aquele que invoca a alteridade.
A margem, o vadio se coloca num lugar que ameaga a ordem, sendo visto como violento, porque
quer tirar as coisas dos eixos. O vadio ¢ aquele que responde e aponta a violéncia da ordem, ¢
um jogo de forgas que estd dado. No entanto, o vadio ¢ um cidaddo, um homem de direitos;
possuidor, sobretudo, da liberdade de ir e vir. Mas, aos olhos dos amigos da ordem, o vadio
abriria mao de seus direitos quando escolhe por viver um estado de excegdo absoluto. O vadio
transgride todas essas categorias e os valores que as garante. Expondo a violéncia do logos, em
seu lugar deslocado, no seu modo de margear e vadiar, o vadio cria uma vida desviante, uma
vida que foge a uma ordem logocéntrica.

Tendo uma origem (inventada) urbana da pdlis, o vadio ¢, portanto, um sujeito politico
de origem politica. Vivendo no limite da pdlis, colocando-a, também, em seu limite, o vadio
coloca toda e qualquer soberania em xeque. O vadio desafia o Estado, ¢ uma afronta a estrutura
do Estado, do texto, da lingua e da rua como texto; porque, margeando, o vadio segue
escrevendo, inscrevendo, no corpo, na pele, criando uma atmosfera espectral da vadiagem.

O vadio e o vadiar convoca uma escritura-outrem, um modo de ser e de se inscrever na
cidade escritural. Fora da lei, das normas estabelecidas, o vadio coloca a luz da democracia
contra a parede, diante do beco, uma vez que essa luz s6 aparece para ofuscar o seu modo de
ser. Sendo da ordem espectral, tenta-se, a todo custo, capturar o vadio pela sua presenga, mas o
vadio ¢ aquele que hoje esta ali, amanha estd aqui. Ele est4 e ndo esta. Ele vé e ndo ¢ visto, ¢
visto quando quer, some quando tem vontade. O vadio ¢ aquele que na esquina se vé de longe,
mas que te pega de surpresa quando vocé chega perto e nao o encontra. O vadio ¢ aquele que
faz valer a ordem do acontecimento, o seu vadiar ¢ um acontecimento.

Na logica das luzes, o vadio ¢ aquele que vive desviando, margeando entre a luz e a
escuriddo, entre a avenida e o beco, a praga e a esquina. E aquele que faria um mau uso das ruas

e do espago publico. O vadio possuiria, entdo, um devir-déspota, um devir-soberano na rua, na
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esquina, no beco e na encruzilhada. Pois, quando ndo ¢ uma ameaga ao Estado, o vadio ¢ uma
ameaga a familia, a cidadania, a lei, ao burgués pensante, ao pai de familia, a ordem, aos amigos
da ordem, como diz Marx no 18 Brumario. O vadio, portanto, ¢ o cidadao nao-cidadao; o mau-
cidadao; pois introduz a desordem, o caos, a bagunga — opera contra a lei, num contrapoder,
numa contra-cidadania — ele é desocupado e ndo gosta de trabalhar.

Para o discurso da ordem, para os amigos da ordem, a cidade ndo precisa de pessoas que
fiquem pelas ruas e pelas pracas sem fazer nada, sem trabalho, atrapalhando, cometendo
assaltos, ameagando ou perturbando a ordem. Esses percebem o vadio como aquele que destroi
os valores morais da familia de bem, sendo o vadio o inimigo da ordem. Marginalizado,
margeando, o vadio cria sua ldgica propria, que ndo ¢ compreendida pelas ditas pessoas de bem.

Escrevendo uma cidade a partir do seu ndo-lugar, que ¢ um lugar, que sdo muitos
lugares, mas, proibido de entrar ou frequentar outros tantos lugares, o vadio conduz a
democracia a sua aporia. O suposto direito de ir e vir pode ser uma ameaga para aqueles que
querem controlar a ida e vinda do outro, daquele outro que nao ¢ um igual. O vadio expde a
hipdcrita ideia de acolhimento e hospitalidade por parte daqueles que se dizem acolhedores. O
vadio inventa uma relagdo que, a principio, pode ser entendida como incondicional ou de uma
condicionalidade que foge aos padrdes morais e burgueses, uma outra alteridade, uma relagao
para além do principio de identidade e de ndo contradicdo. Na logica, confianca e
responsabilidade nos exige uma abertura para entender que a moral cristd e burguesa ndo faz a
lei, que cumplicidade e trai¢do — isso € bem claro em Jean Genet — sdo pensadas e avaliadas a
partir da sobrevivéncia e do interesse. Entdo, arrependimento e ressentimento tém outra funcao
e esquema de relacao.

Construtor e inventor de outras temporalidades, o vadio, de manha, de tarde, de noite ou
de madrugada, faz seu tempo. No seu tempo e nos seus espagos, cria e escreve sua historia, uma
historia que ndo vai estar nos grandes livros, uma verdadeira historia marginal, possuidor de
uma historia sem histéria, de um tempo sem tempo. Sem topos € sem cronos, sem arqué € sem
telos, o vadio ¢ uma ameaca a ordem estabelecida, pautada na origem, no fim, no lugar e no
tempo, todos esses regidos pelo logos. O vadio cria sua propria singularidade.

Conhecedor das ruas, dos becos, esquinas, avenidas e pragas, o vadio ¢ o déspota da
cidade. Na rua, quem manda ¢ ele. Ameaca e ¢ ameacado, temido e temeroso, o vadio sobrevive
a cidade. Pelos centros e pelas margens, o vadio circula, registrando no espago a sua
corporeidade. Na légica da luz, € na escuriddo que esse déspota das ruas tem o seu reinado, é
ali que ele joga, mas, também, ¢ nesse momento que pode ser esquecido definitivamente na

escuriddo. O vadio encontra acolhimento nos elementos da noite, nas praticas.
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Vivendo na rua, e da rua, o vadio sempre anda sozinho ou em bando, em grupo. E a rua
¢ 0 caos, ¢ anarquia. Em A4 hora da verdade, Bezerra da Silva canta, alertando que, quando vocé
for pra rua, para ndo esquecer a hora, porque a vez pode ser a sua. Para andar na madrugada,
tem que ter disposi¢do. Na madrugada, ndo é qualquer um que pode andar. O vadio estad na
rua, mas ele ndo tem lugar, ndo tem endereco fixo, e todo lugar ele transforma no lugar dele,
vive e constitui um estado de exce¢do. Ele ¢ um inventor de mundos ¢ de submundos. Criando
e decidindo leis, sendo soberano das préoprias decisoes, o vadio € intempestivo, possuidor de
uma temporalidade propria, e seu caminhar ¢ um espacamento que nao se apreende pelas ruas
retas. O vadio, a vadia, a puta, a travesti, o travesti, o0 mendigo, o morador de rua, o ladrdo, o
povo de rua, sdo ameagas a estrutura falologocéntrica, garantida pelos amigos da ordem, amigos
da luz.

Por mais que possam nos acusar de estar fazendo uma apologia ao vadio ou promovendo
uma estética do vadio, nossa questao aqui ¢ pensar como o vadio pode ser um operador de uma
desconstrugdo da colonialidade. Sabemos que esse vadio ndo estd na universidade, ndo esta no
Instagram. Esse vadio € outra coisa. O vadio, que ndo ¢ exatamente o malandro, muito menos
essa representacdo de malandro atual produzida por uma certa classe média intelectual. O
malandro ¢ diferente do vadio de que queremos tratar aqui, estdo proximos. Nem todo malandro
¢ vadio, até pode ser um vadio, mas um vadio pode ndo ser um malandro, no sentido
representativo do que ¢ um malandro, um boé€mio, um esperto, etc. O vadio de que queremos
falar aqui € o horror, tal como fala a Julia Kristeva sobre os seres abjetos.

Nessa logica de amigos da ordem e da luz, esse cidaddo de bem, que ¢ uma invencao, e
que luta cotidianamente para fortalecer as fronteiras e os limites que garantem a sua identidade,
a sua centralidade e a sua iluminagdo, sempre se sente ameagado pela escuriddo e pela
vadiagem, teme seguir o caminho errado. O homem de bem ¢ aquele que segue a ordem
dominante, segue o caminho da verdade estabelecida, segue as normas, segue obediente, segue
em linha reta, segue sem se desviar, segue a palavra de ordem, segue o poder, segue o comando,
segue em direcao ao fim. Nessa logica do seguir, de seguir atras, de seguir seguindo, quase
sempre sem questionar ou duvidar, pois questionar ndo ¢ bem visto, o homem de bem se
diferencia do vadio. Mas, o que o homem de bem ndo conta ¢ que a vida € acontecimento, que
seguir nem sempre tem a garantia que chegara aonde se quer ou aonde se manda ir. Nesse
sentido, o seguidor das leis vive o risco, sobretudo, o risco do por vir, o risco de ser atraido ou
seduzido pelos vadios e desviantes. O maior medo desse homem de bem ¢ se desviar. Mas,
vendo o vadio como o irmdo rejeitado, como aquele estranho familiar Unheimliche, ¢ na

madrugada que o cidaddao de bem, no quarto fechado, no beco, na escuridao, que ele deixa vir
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seu devir-vadio, se deixa vadiar na escuriddo, onde ele € mais vadio, onde ele € um estranho no
ninho. Mas ¢ no nascer do sol que ele aponta o seu outro, o vadio, seu irmao de escuriddo. E ¢
na dialética da escuridao que o caminho da verdade, do simulacro, o retorno a caverna, o retorno
ao beco, que a vontade de ordem se fortalece, a vontade colonial, a vontade de luz, a vontade
de limpeza, a vontade de matar, de executar, de excluir, de mandar pra longe, para as margens.
E nessa hora que a maxima do fascismo urbano brasileiro se manifesta no bandido bom é

bandido morto.
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O Reinado Catico e suas coreografias ontologicas desde os Brasis
Raphael Ribeiro da Silva®*

Reinado Catigo and its ontological choreographies from Brazilians

Resumo

O artigo propde um Reinado Catico, enxergando o pais a partir de suas bordas, mais especificamente a
partir de coreografias ontologicas de Exus e Pombagiras das Umbandas. Nesse sentido, o esforco ¢
promover fissuras e uma desconstrucao da colonialidade nas dimensdes do ser e da realidade do vivivel
do pais. Atravessando pensamentos e vivéncias de algumas entidades arquetipicas e personagens
populares, promove-se fissuras nas metafisicas, a partir das filosofias populares ¢ do ambito das
macumbarias brasileiras.

Palavras-chave: Umbandas; Exus e pombagiras; Desconstrugao; Coreografias ontologicas.

Abstract

The article proposes a Catico Reign, seeing the country from its borders, more specifically from the
ontological choreographies of Exus and Pombagiras das Umbandas. In this sense, the effort is to promote
fissures and a deconstruction in the dimensions of being and the reality of what is livable in the country.
Crossing thoughts and experiences of some archetypal entities and popular characters, fissures in
metaphysics are promoted, from popular philosophies and the scope of Brazilian macumbarias.

Keywords: Umbanda; Exus and pombagiras; Deconstruction; Ontological choreographies.

“Meu galo preto do pé amarelo, Olha que canta meu galo, e so faz o que eu quero,
Galinha preta ndo se deve depenar, Joga azeite de dendé, e poe exu pra trabalhar
Meu galo preto do bico de ouro, canta canta meu galo, e traz meu tesouro”
(Cantiga para Exu na Umbanda)

Introducio

Este artigo propde discorrer, ao seu modo e ciente das possiveis limitagdes, sobre a
questdao do ser, tendo como disparador a proposta do historiador e professor de literatura,
Frederico Coelho (2019, 2021) onde propde enxergar o Brasil, primeiramente enquanto uma
frustracdo e depois parte da nogdo de delirio para pensar as multiplas possibilidades de
compreensdo sobre o pais. Nesse sentido, propomos uma analise que enxerga o pais a partir de

suas bordas, e portanto, s6 consegue enxergd-lo no plural. Nas muitas camadas, fronteiras e
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margens que fazem desse lugar, que se vislumbra enquanto nagdo e lugar de vida em comum,
0 que aqui se compreende com a nocao de ilhas habitadveis de multiplas existéncias.

Sendo assim, em consonancia com as pesquisas € outras investigacdoes que temos
tracado nos campos da Filosofia e da Etica Aplicada, propomos uma discusséo a partir da dobra:
Umbandas e as filosofias populares brasileiras proposta pelo fildsofo brasileiro Rafael
Haddock-Lobo (2020). O aparato teérico no qual nos apoiamos, muito embora pareca
diversificado, estd (des)centrado, deslocado numa espécie de “encruzilhada epistemoldgica”,
onde letras de musicas, reportagens de jornais, textos literarios e frames imagéticos, além da
experiéncia corporal dissonante das/nas favela, compdem um conjunto de organizadores do
pensamento. Partindo de um gesto onde o cruzo ¢ fundante da escrita, esse conjunto diverso de
referéncias, esta inscrito principalmente em dois lugares disciplinares: na filosofia popular
brasileira, principalmente a que se debruca sobre o Rio de Janeiro, as macumbas e/ou Umbandas
e as praticas culturais das favelas e suburbios.

A filosofia popular brasileira, enquanto proposta filos6fica disruptiva e que se configura
em um pensamento ancorado nos que estao nas ruas, nas experiéncias cotidianas e ancestrais,
nos conhecimentos herdados e aprendidos nas encruzilhadas, nos terreiros ¢ nos feiti¢os, na
ginga dos malandros, nas veredas dos vaqueiros, nas saias das pombagiras. Saberes que vao
tomando o seu espago, desafiando os conceitos de uma histéria unica e linear e se impondo
frente a um conhecimento hegemdnico e limitador, como uma sabenca que se d4 na pele e nas
encruzas noturnas de um pais que nem todo mundo consegue ver.

Trata-se, portanto, de uma ativa proposta contra a colonizagdo dos pensamentos e das
ideias, e que pode ser encontrado nas propostas de alguns pesquisadores brasileiros, sobretudo
atravessados pelos saberes das macumbas, terreiros, sambas e das ruas, como Mariane de
Oliveira Biteti (2020) e nos trabalhos reflexivos e no esforco intelectual de Rafael Haddock-
Lobo (2020), ao produzir fissuras e desconstrucado, a partir das filosofias e questdes populares
e do dmbito das macumbarias brasileiras.

Neste trabalho, ¢ uma entidade das ruas quem vai nos conduzir, ironicamente, numa
proposicdo a partir da falange de entidades espirituais esquecidas e apagadas na historia
hegemodnica da Umbanda, que teve o pai de santo Z¢lio Fernandino de Moraes, como a figura
de fundador e propagador. Na elabora¢do doutrinaria do religioso, acreditava-se que as
entidades das ruas, eram menos evoluidas e, portanto, ndo deveriam ser cultuadas enquanto
guias espirituais para o trabalho meditunico, tendo em vista o atraso kdrmico e &urico, conforme
podemos ver na transcri¢do de parte da entrevista gravada do dia 22 de outubro de 1970, que

faz algumas referéncias aos Exus e servindo hoje de modelo doutrindrio para as casas religiosas
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que descendem de seu pensamento em Umbanda — A Manifestacdo do Espirito para a Caridade

— Modulos I, 11, III e IV (Jurua, 2013):

Pergunta: Sr. Zélio, € sobre o trabalho dos Exus. Existem tendas que ddo consultas
com Extis em dias especiais além das consultas normais de Pretos Velhos e Caboclos.
Como o Sr. vé isso?

Eu sei disto, que ha muitas tendas que trabalham com Exus, eu ndo gosto porque ¢é
muito facil se manifestar com Exu, qualquer pessoa médium, um mal médium se
manifesta com Exu, basta ter um espirito atrasado; ou também fingindo um espirito,
por isso nao gosto e fujo disto, na minha tenda ndo se trabalha com Ext por qualquer
motivo.

Pergunta: Mas o Sr. ndo considera o Ext um espirito trabalhador como todos os outros
Orixas?

Z¢lio: Depois de despertado, porque o Exti ¢ um espirito admitido nas trevas, depois
de despertado, que ele da um passo no caminho da regeneracgdo ¢ facil ele trabalhar
em beneficio dos outros. Assim eu acredito no trabalho do Exu. (pag. 70-72).

Hoje conhecidas como Exus e pombagiras, ainda tidos como “cati¢os”, justamente por
ainda carregarem uma certa acepg¢ao, no senso comum ¢ na filosofia doutrinaria cléassica, de
atraso evolutivo e dependentes de ajuda meditnica para tal missdo evolutiva, estdo presentes
como guardides das tronqueiras e portas principais das casas religiosas. Os Exus cati¢os aqui
sdo quem tomam o comando. Apesar de rejeitados, esquecidos, silenciados e subalternizados,

aqui sdo o caminho pelo qual deliramos o Brasil. Mas ¢ aquilo, né?... sem Exu ndo se faz nada!

1. Brasil como frustracio, ficcio, delirio e gira

O historiador e professor de literatura Frederico Coelho em seu texto O Brasil como
frustragao (2020), onde ele propde enxergar o Brasil, primeiramente enquanto uma frustragao
e depois parte da nogao de delirio para pensar as multiplas possibilidades de compreensdo sobre
o pais. A evocacdo da ideia de Delirio como conceito central decorre da provocagao do cientista
politico Renato Lessa, quando reivindica com propriedade a relagdo completa entre politica e
imagina¢do. Lessa (2001) argumenta que o fundamento democratico da representacdo pode e
deve ser pensado como uma alucinacao, um delirio de igualdade impossivel que movimenta
horizontes de expectativas.

Projetando movimentos especulativos que resultam em transformacdes praticas,
invengodes de outros mundos, intervengdes que precisam do delirio enquanto “mania”, isto €, de
uma alucinacao que transforma o sagrado em profano, o caos em cosmos, permite imaginarmos
uma comunidade em uma situag@o colonial lida por séculos como inviavel para a construgdo de
uma nacdo. Nesse sentido, seguimos na direcdo dessas argumentagdes € pensamos sobre 0s

modos de encontrar (e quando ndo encontrar, propor) significados e existéncias para o Brasil.
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Mas por aqui, propde-se coreografias que enxergam o pais a partir de suas bordas, margens e
dobras, e portanto, s6 consegue enxerga-lo no plural.

Aqui a argumentagao central passa, necessariamente, pelos Exus Caticos e Pombagira,
em uma direcao que visa uma ética atravessada por becos, vielas, esquinas, marquises, € se
consolida em uma politica/poética dos corpos. No sentido de uma desconstrucido de saberes,
normas e institui¢des hegemonicas sobre os corpos e seus movimentos por entre lugares/lugares
de saber, estabelecemos atravessamentos, transas e transes. Aqui somos obsediados sem
nenhum purismo, estamos em um Reinado onde espectros, fantasmas sao da ordem de uma
soberania, mas ¢ claro, se ¢ que € possivel, uma soberania ao revés. Uma contra soberania, uma
soberania deformada, sem rosto, sem poder, mas com uma for¢a desconstrutora, e com
capacidade transformadora de produzir uma revolugao pelo assombro.

O assombro, portanto, funciona aqui como um capital de poder, como uma forga
propulsora que possibilita a governabilidade desses seres, € a politica do assombro. Do deixar-
se assombrar, e do assombrar para viver. Estd ai a logica que muita gente ainda ndo se deu conta,
daquilo que muitos ainda insistem em operar apenas e tdo somente pela légica do
“encantamento pelo escoamento” ou do “encantamento nas/das ruas”, das coisas das ruas, dos
corpos das ruas, das ruas vazias em si. Mas o encantamento como algo que nao ¢ alienavel e
estetizado, daquilo que ndo segue as cartilhas platonicas das luzes e sombras, das estetizagdes
do que ndo ¢ belo. Nem tudo ¢ belo, nem tudo se quer belo, nem tudo tem que ser belo. Vocés
estdo vendo beleza demais e quando ndo tem, vocés insistem em enxergar a beleza, vocés a
conclamam, imploram. E o tempo de expurgar a beleza enquanto fetiche decolonial, da
Pombagira e do exu amigo-guardido, objeto de desejo, imagem de gesso e ferro assentado
gerido como um objeto de fetiche.

Proclama-se aqui uma soberania nua e de quatro, onde a Vadiocracia, proposta por
Jacques Derrida (2009), ¢ uma das formas de organizagdo politica e que subverte muitos
padrdes de comportamento, moral e ético, tendo na figura de Z¢ Pelintra, o seu grande
representante. A intengdo aqui ¢ baguncgar e propor um confronto dos pensamentos confortaveis,
onde ndo adianta firmar a cabeca, se concentrar porque aqui ndo vai refletir a luz divina com
todo esplendor. Aqui a poética do vivivel acaba sendo proporcionada pelo convivio com os
eguns, seres primordiais e fundamentais para que possamos aprender, mas também a repensar
e rasurar uma ontologia, que ainda insiste em se forjar nas posicdes bindrias e dicotomicas, tais
como o real e da verdade, a da presenga e da auséncia, bem como entender que “espectros” ou
fantasmas sdo aqui senhores e senhoras da razao eles existem e sdo importantes para vidas que

se deixam ser atravessado por um encantamento outro.
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Acredita-se que esse outro encantamento em que insistimos em proclamar, € nem
mesmo consigamos dar conta dele, pois ele escapa, ele vaza e transborda por todos os cantos.
Afinal, j4 dizia Pombagira que ndo se pode pegar e dominar o vento. Esse encantamento ¢
atravessado por uma opacidade, nos termos de Edouard Glissant (2021), ndo ¢é limpido e da
ordem, do verdadeiro, do compreensivel e nem passivel de doutrinagdo. Opacidade ¢ sua forca
propulsora, ¢ o seu gatilho e sua forma de nos atravessar e de ser atravessado pelas sombras que
o constitui. Se ndo entendeu, vou falar melhor, vou rasgar o verbo: esse encantamento que ¢
proclamado aqui, nesse Reinado Catico, ¢ um encantamento que escapa do lugar do limpido,
poético, do belo e encantatério. E portador da caticidade, que escapa e ndo é da mesma ordem
da orixalidade (DA SILVA, 2022), e nem se quer igual, ¢ sujo, borrado, transgressor, opaco,
sem brilho.

E quando dizemos opaco, diz-se que ndo ¢ atravessado e constituido pela ideia de brilho
e muito brilho, que passa pela logica do tao iluminado que chega a ser encantador. E quando eu
digo sujo, eu reitero esse lugar de ndo-limpido e iluminado, até porque perdeu a aura, se € que
um dia teve. Tombou do céu, decaido. Mas ndo por isso menor, pois essa logica hierarquizante
ndo estrutura nossas geopoliticas macumbeiras. Uso a metdfora do decaido, apesar de saber que
essa cosmogonia nao compreende nossa constitui¢do, ndo passamos pelos lugares inventados
por vocés que enxergam tudo em linhas horizontais e verticais e retas. Mas se € assim que vocé
enxerga, ¢ a partir dai que a coisa vai se dar, mas depois que a fumaca e o marafo se misturarem,
nada mais serd como antes. Nao seremos horizontalizados e nem seguiremos por linhas retas.
Nas giras deste reino e desse reinado, a ldgica rodeia, como e com Santo Antdnio, “amanssador
de burro brabo”, tudo aqui rodeia, se bagunca, se rela e se atravessa. E farrapo so.

As Pombagiras sdao aqui “imagens espectrais” que vao conduzir a reunido de saberes
juntamente com alguns senhores, os Exus. Nesse caso, serdo tidas como paradigmas de analise,
nesse “Olimpo as avessas”, num fundo de casebre/castelo na Lapa. Maria Padilha vai contestar
o motivo de todas as mogas e “cavalos” desejarem ser rainha. A Pombagira Menina vai percorrer
as ruas para nos trazer os muitos motivos das sexualidades residirem as noites e madrugadas,
sobretudo no ponto da esquina, mas também por entre becos e vielas, nos bailes de favela.
Mulambo vai buscar encantamento junto com Tata Mulambo e Farrapo, por entre guimbas,
mendicancias, mamadas noturnas em troca de p6, mas também por entre a ndo subserviéncia
do corpo gordo ¢ a luta de classes. Dona Cigana mostra que enquanto vai caminhando a p¢, o
transito € a grande epistemologia e que o encantamento das ruas tem sido construido errado, e

que todo bom andarilho que mete o sete ¢ na verdade um grande senhor e senhora de si.
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“Aciganar-se” ¢ fazer das caminhadas da vida, uma sabedoria e um dispositivo de
sobrevivéncia. Maria Navalha “mulher-homem” rasura as instancias do feminismo e da légica
da burguesia na constru¢do do ser feminino com suas navalhas pelas ruas, e prova de que o
bicho que der nas ruas, ela come. A questdo do drible, da ginga, da sabedoria das ruas, o
encantamento enquanto politica de Catico, passa também por Tranca Ruas, senhor dono da rua,
que vai da uma volta 14 fora e s6 pde pra dentro quem ¢ bom, mas nao na légica da transparéncia.
Até porque nas encruzilhadas de ontem e de hoje (se ¢ que € possivel fazer essa cisdo quando o
tempo ¢ espiralar) ele ¢ um alguém que ndo amava ninguém. Z¢ Pelintra, que ginga e samba
como poética/politica da malandragem, que ensina verdadeiramente o que saber dar o pinote.
O cara dixava na alta burguesia, onde s6 tem otario com terno alinhado, mas que entrega o
“pino de galo” cheirado no espelho da gafieira. Quando os cana passa, o Z¢ de hoje, nem sempre
roda, até porque meu caro, caiu no papinho, ja era...

Mas nao se pode esquecer que a opacidade ¢ ainda mais opaca no encantamento do
horror, no obscuro, no sombrio, nas sombras ¢ nas “margens das margens das margens": na luta
contra e com a morte e com o Coveiro-Mor, Exu Caveira. Afinal, se convive com ela, se esquiva
dela, se entrelaga por ela, ¢ quem perde vai as sombras de si mesmo, dos sistemas, acessa o
vazio do sem-fim do mundo e s6 14 compreende as curvas desse mundo. No ponto afirmado na
folha de bananeira, vamos conhecer as multiplas possibilidades de vitalidade nos escombros
das mortes, dos ossos empilhados por entres covas 66 e corredores 40, onde da morte existe a
existéncia, e portanto viver ndo ¢ existir e existir ndo ¢ viver. A rasura desses espagos, desses
lugares de existéncia, abre o nosso entendimento para a compreensao dos muitos modos de
existéncia e as muitas modalidades do ndo-existir. E por entre essas modalidades, habitar,
povoar os espacgos. Portanto, povoar e viver também entram em conflito. Com Caveira
aprenderemos, a paciéncia do tempo, da espera pela morte, apesar de ndo a almejar, mas a
certeza de que essa ndo-existéncia, nos funda e constitui, e € incontornavel.

Exu do Lodo ¢ aquele que nos aponta para outra dimensao do encantamento, mas nem
tanto na opacidade, mas no brilho do musgo que desliza, no catar € no viver por entre restos e
nos escombros dos “castelos urbanos”. No residuo, no acimulo de substancias que nos
constitui, na matéria organica decomposta, nos faz seguir escorrendo por entre os restos de nds
mesmos, pelo que escapa de nds, mas que de algum modo, retorna. Da lameira que nos atola
aqui e acold, e que por mais que tentamos, nao conseguimos, afinal, essa lama ¢ nosso lugar
primeiro cedido pela Senhora Méie- mais velha dos pantanos. E desse amilgama nas

encruzilhadas, e nos canteiros de fossa, somos todos como lameiros.
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Chegou a hora de falar de coisas que ndo sdo tdo belas. Tem um grupo vasto de
intelectuais, devotos e fas que insistem em enxergar beleza nessa gente, mas se quiser, vai nessa,
ndo tem problema, mas aqui ndo propomos uma definicdo de estetizagdo encantatdria
monolitica, fechada em si e com padrdes e parametros de defini¢do e analise. Nos interessa
mais pensar nesses corpos atravessando o fogo e chegando em chamas até aqui. Corpos em
chamas, deformados, espectrando espacos, tempos, nuances das sujeiras deixadas debaixo dos

tapetes dos saldes das colonias.

2. Pedacinhos de Estamira

Exu € o caos que traz a ordem. Estamira ¢ a peca fundamental dessa nova ordem a ser
instaurada (HADDOCK-LOBO, 2020). Esses dois grandes agentes, envolvidos numa cabaca-
carnavalesca ndo poderiam dar outro tom para a nossa suspensao da normalidade. O Rio de
Janeiro e o Brasil todo, como publico participante do maior espetaculo da nossa cultura, ganhou
uma injecao de animo e coragem para seguir. Dois anos sem Carnaval. Dois anos pedindo a
ancestralidade para que pudéssemos, ao fim e ao cabo, sobreviver a todas as mazelas visiveis e
invisiveis. Visiveis, sentidas na pele, nas perdas e nas tristezas de uma doenc¢a que descortinou
o horror de um pais desgovernado, mas com um coragao alegre e sempre crente que a vida vai
melhorar, um dia, quem sabe. E esse dia chegou! 2022 nos trouxe a possibilidade de gritar o
grito engasgado: Vai ter Carnaval!

Embalado sob uma folia carnavalesca de outono, tivemos desfiles belissimos e com um
canto que esquentou o solo, pelo qual percorreram cariocas, brasileiros e toda sorte de pessoas,
que lavaram as vossas almas encantadas e encarnadas pelos encantos das ruas, pela Avenida
Marqués de Sapucai, que de saudade ndo morreu, bem como nosso instinto festeiro. Dentre as
muitas possibilidades, a Académicos do Grande Rio, “escola-quilombo” de Duque de Caxias,
nos trouxe um grande padé pedindo renovagado para esse periodo pds- pandemia, com o enredo
“Fala, Majeté! Sete Chaves de Exu”, assinado pelos carnavalescos Gabriel Haddad e Leonardo
Bora. E ndo poderia ser diferente do que foi. Senhor dos caminhos, das possibilidades, dono
dos corpos. Encarnou na Avenida toda a alegria, a fome e o desejo de gritar para espantar todo
o mal que nos assolou nos tltimos muitos meses.

Entre gargalhadas, padés, muito vermelho e samba no pé, a plastica da Grande Rio
impactou pela irreveréncia, elegancia e pela poténcia politico-epistémica, elaborada pela dupla
Leonardo e Gabriel, que queima, bem como no fogo dos caldeirdes de Quimbanda, todo e
qualquer racismo religioso. Esse intento que, de certa forma vem como um continuum do

carnaval de 2020, quando a Grande Rio trouxe para Sapucai o pedido de “Respeite meu Axé!”,
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no enredo “Tata Londira — O Canto do Caboclo no Quilombo de Caxias”, que louvava a
trajetoria do babalorixd Jodozinho da Goméia. Mas dessa vez, Jodozinho virou Catico, € o
recado foi dado por completo, com direito a padés e uma gira embalada por samba e coro de “E
Campea!”. A macumba venceu!

Todo macumbeiro que pde o pé no chio no terreiro, que encarna ou participa de uma
boa gira de Exu na Umbanda ou Quimbanda, vai se impactar com o carro Abre-alas da Grande
Rio, alids, ¢ impossivel ndo lembrar do ponto “Mar de Fogo” de Pombagira e Exu. O mar de
dendé que pintou a Sapucai de vermelho e amarelo alaranjado, foi a base pela qual percorreu
um imenso barco-assentamento de Exu. Esse barco que atravessa a encruzilhada-mar,
certamente vem trazendo para nosso porto carioca, a ginga e a f&¢ do povo da rua. Povo esse,
que desencarnado, faz mandinga com saia rodada, capa e cartola, panamds, marafo e fumaca.
A cada baforada enfumacada desenha nos astros toda sorte de macumbas. Desencarnado, traz
samba no pé e grito na garganta que como um bom passe des-horripilante, espanta o tédio.

A Estamira da Grande Rio, empombagirou-se. Tornou-se entdo, a linguagem/c6digo
ancestral que desenha pelo mundo visivel da pléstica rastica do resto e do chao sujo, das poeiras
ditas sujas, mas que sdo nada mais que as paisagens de dentro do corpo da gente. Todo mundo,
em certa medida, ¢ Exu e Pombagira, € cati¢o ¢ ¢ Bard. Do dentro mais dentro e profundo, que
de tdo profundo, ancestral ¢. O Reinado Catigo apresentado ¢ material transparente que espelha
a alma ancestral. E o desejo pulsante mais intenso, transpiracio corporal latente que caminha a
pé pelas encruzas, becos e vielas.

Sabemos que, embora dito no samba e no chdo da escola, bem como no conjunto
pléstico-artistico do desfile apresentado, ¢ bom firmar mais uma vez esse ponto: sem Exu ndo
se faz nada. Uma escola de samba, portanto ¢ um grande assentamento de Exu. Que lembremos
desse fundamento para todos sempre: Uma escola de samba ¢ um corpo em movimento,
portanto, ¢ um Bard, uma Elegbard. Sem o corpo em movimento, sem o corpo ndo ha
movimento. Sem corpo e movimento, nao ha Carnaval, sem Carnaval ndo hé vida nesta cidade
de tantas Estamiras. Nessa cidade todo mundo ¢ de Estamira.

Estamira Gomes de Sousa, conhecida por protagonizar documentario homoénimo, foi
uma senhora que apresentava distirbios mentais, vivia e trabalhava (a época da producdo do
famoso filme-documentdrio homoénimo dirigido por Marcos Prado, que lhe concedeu
conhecimento mididtico de grandes proporcdes) no aterro sanitario de Jardim Gramacho, local
que recebe os residuos produzidos na cidade do Rio de Janeiro. Tornou-se famosa pelo seu
discurso filoséfico, uma mistura de extrema lucidez e que outrora tratado por “loucura” —

precisamos observar atentamente isso, por isso aplico, a0 meu modo, essa categorizacao dentro
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de um conjunto diverso de epistemologias, que em distintas propor¢des, por escaparem de uma
logica estruturante discernivel e valorizada historicamente, ¢ vitimada por uma colonialidade
— que abrangia temas como: a vida, Deus, o trabalho e reflexdes existenciais acerca de si
mesma e da sociedade.

E j& que falamos de um espectro da colonialidade (MORAES, 2020), que fique dito aqui
que todo o pensamento estruturado por entre o chido do terreiro, das quadras de escolas de
samba, pelo chdo-grito das comunidades, pela pléstica artistica de cada agremiagdo, pela
cadéncia das baterias (que sdo, de certa forma, continuidades dos batuques dos terreiros), pelo
canto dos sambas, sdo saberes fundamentais e fundantes da nossa brasilidade. Portanto, ndo ha
Brasil sem a festa das ruas. Nossa filosofia e pensamento 16gico-estruturado passam por todos
esses espagos, gingam, driblam, suam e incorporam! Sdo dotados da mais alta “caticidade”.

Aproveitando o espago aberto aqui, digo com afeto e propriedade: o desfile da Grande
Rio, sustentado pelo padé ofertado a Exu nas porteiras vivas das nossas casas e pelo “chao de
Estamira” (que vire conceito!) ¢ uma reflexdo de altissimo nivel sobre nossa brasilidade, ¢ uma
producdo epistemoldgica sobre e a partir de nossos muitos Brasis, mas do ponto de vista
daqueles que dentre esses muitos, foram enfeiticados pelos pensamentos-macumbas. As
categorias filosoficas partem das encruzas, dos bares, becos ¢ vielas, lixdes, da viadagem, da
vadiagem, das giras e dos corpos e almas encantadas das ruas. Outra referéncia ao chao de
Estamira estdo as alegorias e fantasias de aspectos residuais, que para além do fato de
reverenciarem os restos, matéria-prima e solo estruturante da catadora de lixo de Gramacho,
também se fizeram presente no tripé vazado de luz, no qual a cantora Rita Benedito, coroou os
residuos com o vermelho de Exu, apontando para o fato de que Exu ¢ a boca que tudo come, e

que ndo ha resto quando o senhor dono do corpo e da encruza estd alimentado.

3. Reinado Catico e os modos de ser nos Brasis

“Boa noite, mogo. Boa noite, moga.” A filosofia pombogirica e exusiaca ¢ aquela
filosofia que atravessa o corpo. E como ja no alertou Luiz Anténio Simas na can¢ao O corpo
encantado das Marias “vive morto o corpo que ndo Mulambeia”, em clara alusdo a figura de
Maria Mulambo, Pombagira tdo conhecida dentro de nosso “Pantedo Pombogirico” pantedo
esse, que teve espaco em todo o desfile da Grande Rio%. Nesse sentido, seguimos por uma

proposi¢ao ético-filoséfico que se dé a partir de um deslocamento imaginativo, do ponto de

82 Egsa tematica foi contemplada no projeto “Contos Encantados das Marias”, com duas edigdes no perfil do
Instagram Orixalidade, que faz parte estruturante dessa pesquisa. https://www.instagram.com/orixalidade/
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vista cosmogonico das giras de umbandas de Exu e Pombagira, e de modo geral, das macumbas,
sobretudo as cariocas.

Estamira chamou pela for¢a desencarnada dos amigos guardides, que vieram de todos
os buracos e campos de forcas espirituais, para assentar durante o periodo de festejo, uma forca
exusiaca que escorragcou a morte de nosso coreto, que como resposta nos diz que a sorte foi
lancada e que driblamos, mais uma vez e sempre, por intermédio dos "Kumbas" (poetas
encantadores das palavras), mas também os "Kiumbas" (espiritos tidos como sem evolugao
espiritual, zombeteiros, perturbadores, obsessores, que assombram) a morte ¢ as mazelas. Exu,
como mensageiro e brincalhdo que ¢, faz esse trabalho (entendido como) sério, sorrindo.

O Reinado Catigo nos traz uma sabedoria que vem das ruas, que vem do que € tido como
menor, pelo fato de sua configuracao ser de algazarra, de bebedeira, de swing, de rebolado, em
forma de festa. A “epistemologia dos caticos” advém do vento, da for¢a intempestiva daqueles
que sdo ventania que descem a serra, para incorporar “saben¢a”. L4 vao algumas historinhas
miudinhas, feito pedrinhas, que nos fazem tombar, deslocar, rodear pelas margens....

A historia mitica tradicional e fundadora das origens historicas da Pombagira Maria
Padilha nos leva para a Espanha, sendo associada a historia da famosa Maria de Padilla, amante
de Pedro I da Castela, que posteriormente tornou-se a amada legitima do rei, tendo vivido entre
os anos de 1334 a 1361. Mas ¢ preciso retirar nossos saberes do espago colonial, é preciso
construir cotidianamente nossa afro-brasilidade e por isso temos de encontrar a forca de Marias
Padilha pelos becos e vielas do Brasil. Existe uma problematica muito grande quando a gente
pensa na questdo das Pombagira que, de um tempo para ca tornaram-se, quase todas, sem
excecdo, Rainhas. - E trazemos essa discussdo sem pretensao de acionar sem saudosismo, nem
com os juizos de valor que ele nos espectra.

Mas ¢ que essa onda de estetizar as Pombagira, de corod-las enquanto rainhas, aos
moldes hollywoodianos, a 14 Barbie, traz consigo o seu espectro mitologico e sua jornada
heroica que apaga sua vivéncia e constitui¢do estamirica, seu espectro que se vendem nas
esquinas € nos pontos sob a escuriddo da madrugada, que sangram e que retalham. Que
bambeiam. Escolhi trazer para a minha evocacdo de Maria Padilha, a ginga do samba que dribla,
até onde consegue, a morte. Pois o samba e a ginga, nesse espago, ¢ o pharmakon diante de
tudo que venha tombar os corpos.

Deslocar Maria Padilha do lugar altamente estetizante do ““ser rainha”, de ser aquela que
governa, que tem suditos e que exerce todo poder que a nobreza propicia, se deu para que
pudéssemos juntos entender que trono € esse que muitos querem, a todo tempo e a qualquer

custo, sentar para governar. O deslocamento fundamental que enxergo nessa questao esta nos
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dois lugares que o conto nos leva: os quartinhos dos fundos nas casas dos “brancos donos de
tudo” e entre os bambas nas quadras das escolas de samba, nessa dobra que compdem o reinado
das muitas Padilhas, Brasis adentro.

Para essas mulheres empadilhadas que aqui se espectram, o modo de governanca de

seus corpos escapa, muita das vezes, de suas proprias geréncias, que dira dos que aos seus
redores estdo. A democracia sob a qual vivem, o dito regime que embala seus modos de ser e
seus corpos, € um projeto politico de cisdo, onde ndo ¢ possivel desenrolo, ndo tem drible e nem
ginga. E um projeto politico que tomba os corpos de seus filhos, que enquadram os moleques
com ou sem a cara de bandido: a marginalidade os alcanga, enquanto elas lustram moveis,
enxaguam lougas, ariam panelas e limpam privadas. E nesse fio da meada que ato o no, a partir
da epistemologia trazida por Maria Padilha: “pra ser rainha ndo ¢ s6 sentar no trono, pra ser
rainha tem que saber governar”. Que tipo de governanga € possivel para quem tem de rodear as
hospitalidades e desconstruir governangas, para garantir sua existéncia e a governabilidade de
seus corpos e modos de existéncia.
Nao hé espaco para suditos, ndo ha espago para gerenciar o outro, pois ndo existe espaco para
a construcao de outridade, ndo se pode pensar em verticalidade, quando os horizontes sao de
coletividade e hospitalidade. Maria Padilha espectra aquelas muitas outras que cresceram
aprendendo a mulheridade, com sua velha, que a criou, criou sua mae, e ainda ajuda na
maternagem dos netos e bisnetos. Espectra também essas mulheridades coletivas onde uma olha
o filho da outra, enquanto vao trabalhar, distribuir curriculos ou farrear, arrumar dinheiro na rua
ou vao se espalhar (ainda mais) pelas quadras de escola de samba, pagodes cidade a fora e bailes
de comunidades.

As origens historicas da Pombagira Cigana nos remetem aos povos ciganos, populacdes
ndmades que constituem minorias étnicas em numerosos paises. Nesse sentido, busquei
associar o nomadismo cigano aos povos tradicionais ribeirinhos, por motivos 6bvios. Falar hoje
do povo Cigano ¢ falar, ainda, apesar de tanto e tudo que temos feito e falado, de povos que nao
desistiram de ser quem sd3o. De origens étnicas diversas, conhecidos por migrarem
voluntariamente, esses grupos também foram historicamente submetidos a processos de
deportacdo, subdividindo-se em vérios clas, denominados segundo as suas antigas multiplas
profissdes e suas procedéncias geograficas, e pelas linguas ou dialetos diferentes que falam.
Mais uma historia de dor no mundo que vivemos. Um povo que se constitui por modos coletivos
de trabalho e de aprendizado. Um povo que danga. A premissa de que os deuses dangam,

seguem construindo saberes e vivéncias.
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Em 2007, os povos tradicionais, entre eles os ciganos, foram reconhecidas pelo Governo
do Brasil, que através da politica de desenvolvimento sustentavel das comunidades tradicionais
(PNPCT), ampliou o reconhecimento feito parcialmente na Constituigdo de 1988, agregando
aos indigenas e aos quilombolas outros povos tradicionais, a saber: ribeirinhos, caigaras,
castanheira, catador de mangaba, retireiro, cipozeiro, extrativista, faxinalense, fecho de pasto,
geraizeiro, ilhéu, isqueiro, morroquiano, pantaneiro, pescador artesanal, piacaveiro, pomerano,
terreiro, quebradeira de coco-babagu, seringueiro, vazanteiro e, veredeiro.

Sera que, ainda hoje, devemos louvar apenas os povos tradicionais indo-europeus e
arabes, em sua maioria, que devido a perseguicdo étnica, baixam em nossos COrpos para
perpetuar seus saberes milenares de magia e encantamento? E essa gente toda ai que constitui
os “povos tradicionais” amparados pelo Governo, quando baixardo em nossos corpos para
dancarem e perpetuar seus saberes? Nesse caso, se faz urgente, rasurar as Umbandas com
macumbas das mais diversas, mas que valorizem saberes de quem vem caminhando a pé,
dangando e reinventando nossos Brasis, todos os dias, em suas muitas ¢ diversas barracas
velhas.

Exu Caveira traz da Calunga Pequena (os Cemitérios) o saber de que nem mesmo a
morte € o fim da vida. Ele reina com Dona Rosa Caveira no Cemitério, € nos diz: “Cemitério é
praga linda/Mas ninguém quer passear/ Debaixo daquela cova/ A familia dos Caveiras moram
la...” Portanto, preciso saber que da morte vem poténcia, na escuriddo existe clareza de ideias.
O oposto disso € racismo epistémico.

Pombagira Sete Saias trabalha pro amor e danga livremente com suas muitas saias
rodadas, e ndo hd nada que a impega de perfumada ser que ela desejar ser. Nos ensina que de
saias coloridas podemos desbravar nossos amores livremente, sem essa de meninos de azul e
meninas com o rosa. As cores sdo multiplas e atravessam realidades diversas, pra todes. Dona
Catacumba, morta por homens que dela queriam apenas a objetificacdo, e depois do estupro,
ousaram o esquartejamento. Hoje, uma das rainhas da Calunga, mora por entre as covas do
Cemitério e sua Catacumba ¢é a mais bela, seu colchdo € de muitos ossos e seu castelo € feito
de homens mortos, por ousarem ser feminicidas.

Seu Z¢, malandro da encruzilhada, que veio do Catimbo do Alagoas, ¢ boto-cor-de-rosa
no interior do Amazonas, pai de uma infinidade de filhos e filosofo sambista, nos ensina que
nao trabalhou, mas morreu, e seu maior trabalho foi desencarnar, e se espalhar como vento, para
boemicamente, nos ensinar a ser todo tipo de gente. Salve seu Z¢é! Maria Padilha, senhora
conhecidissima, como toda boa Maria que ¢, vem marcando muitas geracdes de macumbeiros

e ¢ tida como a “Nossa Senhora” das casas de Umbanda, Quimbanda e Catimbds nos Brasis a
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fora. Veio caminhando pelo mar de fogo, desde a Espanha onde fora amante tdo amada, parou
em Pernambuco, onde se juremou e vestiu saia rodada aqui no Rio de Janeiro, como boa Rainha
das Encruzas. Padilha, ¢ Mojuba!

Capa Preta ¢ aquele guardido da noite, ¢ mais um daqueles que mostra que da escuridao
se acende sabenga, que ndo € preciso sair das sombras para conhecer o mistério das coisas. Isso
¢ coisa de Platdo. Das cavernas de onde vem os Capas Petas das macumbas, ¢ nas sombras que
moram todo e qualquer segredo pra seguir o caminho de vitérias. Outro senhor da capa e da
cartola, esse patrono de muitas casas e senhor de muitas portas, ¢ o Nosso senhor, mestre de
muitos fiéis, Tranca Ruas ¢ aquele senhor que, dentro da nossa “epistemologia macumbistica”
nos ensina o verdadeiro caminho, a verdade e a vida, pois ¢ ele ¢ dono da rua e quem cometer
falhas, a ele peca perdao. E siga, Laroyé, seu Tranca!

“Seu Tiriri é rei ja e ganhou coroa, a sua risada ndo é a toa” ... Mestre de muitos
discipulos, que outrora fora um simples camponés que de amou sofre, que de amor se
embriagou, mas que de bons caminhos ¢ conhecedor. Nao brinca em servi¢o e com os Seu Sete
e legides ele vem, sempre sério e focado nos trabalhos, mesmo que embriagado, pra provar de
uma vez por todas que analfabeto, camponés e cachaceiros podem mudar a vida de muita gente,
seja encarnado ou como Exu cati¢o. Eu boto ¢ nos cachaceiros!

“Marabo ié, Marabo ia, cadé Marabo, cadé Marabo? cadé Marabo? Marabé ida!” ...
Para alafiar, vamos trazer pra essa roda de pedrinhas miudinhas, mais um bom senhor das ruas,
dos terreiros e dono dos coragdes, alids reza a lenda que ele pula de cova em cova atras deum
coragdo...hd quem diga também que ele tem como funcao a desobsessao, e tenho certeza que
na Sapucai ele baixou, marcou presenca e nos promete que vai levar daqui tudo que nos oprime,
sejam eles os racistas, homofobicos, machistas e até mesmo figuras politicas.... Afinal, “ele é
pequeninho, mas pra mim ele é grande demais, tudo que eu pego a ele, ele me faz!” ... Sendo
assim, encerramos a gira de catigos, cientes de que nada foi esgotado, € impossivel desobsediar

aquilo que em sua constituicao, ¢ um devir, ¢ um desvio, ¢ da ordem do casticidade.

Referéncias

Borges-Rosario, Fabio.; Moraes, Moraes, Marcelo José Derzi de.; Haddock-Lobo, Rafael.
(Org.). Toco, farofa e marafo. In.: Borges-Rosario, Fabio.; Moraes, Moraes, Marcelo José Derzi
de.; Haddock-Lobo, Rafael. Encruzilhadas Filosoficas. Rio de Janeiro: Editora Ape’Ku, 2020.
Derrida, Jacques. Vadios: dois ensaios sobre a razio. Traducdo: Fernanda Bernardo. Palimage

Editores, 2009.

n. 29 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



91

. A farmacia de Platio. Editora [luminuras, 2019.

De Oliveira Biteti, Mariane. Morte ¢ Vida Pombogira. Abatira-Revista de Ciéncias Humanas
e Linguagens, 2(4), 101-114, 2021.
Coelho, Frederico. O Brasil como frustragao. In: Revista Serrote, n.31, 2019. Disponivel em:

https://www.revistaserrote.com.br/2019/03/o-brasil-como-frustracao-por-fred-coelho/ Acesso

em: 12 jul. 2024.

Glissant, Edouard. Poética da Relacgdo. Tradugio: Marcela Vieira; Eduardo Jorge de Oliveira.
Editora Bazar do Tempo, 2021.

Haddock-Lobo, Rafael. Fantasmas da Colonia. Editora Apeku, 2020.

. Filosofia popular brasileira. HH Magazine, 2020. Disponivel em:

https://hhmagazine. com. br/category/colunas/filosofia-popular-brasileira. Acesso em: 23 abr.
2023.

Jurud, Padrinho. “Umbanda — A Manifestacdo do Espirito para a Caridade — Mdédulos L, 11,
III e IV” / Padrinho Jurua: Sdo Caetano do Sul, 2013. Disponivel em: Origem Umbanda
(1library.org). Acesso em: 05 jun. 2023.

Lessa, Renato. “Como se pensa”. In: Lua Nova. (54): 43-86, 2001. URL:
https://www.scielo.br/}/In/a/7ttzQgV5SgQgTpH4LCNxStL/?format=pdf&lang=pt

Moraes, Marcelo José Derzi de. Democracias espectrais: por uma desconstrucio da
colonialidade. Rio de Janeiro: Editora Nau, 2020.

Sodré, Muniz. Pensar Nago. Petropolis, Vozes: 2017.

Silva, Raphael Ribeiro da. Por uma ética da Orixalidade nos Brasis contemporaneos. Ensaios
Filosoficos, (26), 34-44, 2022.

Simas, Luiz Antonio. Umbandas: uma historia do Brasil. Civilizagdo Brasileira, 2021.

. O corpo encantado das ruas. Editora Jos¢ Olympio, 2019.

. Rufino, L., & Haddock-Lobo, R. Arruacas: uma filosofia popular

brasileira. Editora Bazar do Tempo, 2020.

n. 29 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994


https://www.revistaserrote.com.br/2019/03/o-brasil-como-frustracao-por-fred-coelho/
https://1library.org/document/zglnpjnq-origem-umbanda.html
https://1library.org/document/zglnpjnq-origem-umbanda.html
https://www.scielo.br/j/ln/a/7ttzQgV5SgQgTpH4LCNxStL/?format=pdf&lang=pt

€91

As flores, As flores do mal. Obras musicais e suas relagdes com Jean Genet,

Charles Baudelaire sob a desconstrucdo de Jacques Derrida

Silvio Luiz Matias da Silva®
Dirce Eleonora Nigro Solis®

Resumo

Neste presente artigo, € feita uma analise das metaforas, representacdes e a construgdo de significado
nas técnicas de contar historias de Jean Genet, destacando a importancia das flores, na obra Glas, de
Derrida e, também, as flores e suas sutilezas, em Charles Baudelaire. Tendo em vista a maneira como ¢
utilizada a representacdo de flores em suas obras, o estudo investiga como esses escritores usam a
imagem das flores para transmitir suas visdes estéticas e filosoficas. Usando uma abordagem conceitual
e comparativa, o artigo realca trechos que mostram a utilizacdo das flores como metafora em
composi¢des nacionais. A interpretacdo desconstrutivista de Derrida, ¢ utilizada para aprimorar a
compreensdo dessas metaforas. O objetivo do artigo, portanto, € elucidar as inter-relagdes complexas
entre linguagem, significado e experiéncia estética ao analisar as representagdes das flores presentes nos
textos.

Palavras-chave: Jean Genet; Derrida; Desconstrugao.

Abstract

This article analyzes the metaphors, representations, and construction of meaning in the storytelling
techniques of Jean Genet, highlighting the importance of flowers in Derrida's work "Glas" and the
subtleties of flowers in Charles Baudelaire. Considering how flower representation is utilized in their
works, the study investigates how these writers use the image of flowers to convey their aesthetic and
philosophical visions. Using a conceptual and comparative approach, the article highlights excerpts that
show the use of flowers as a metaphor in national compositions. Derrida's deconstructivist interpretation
is used to enhance the understanding of these metaphors. The objective of the article, therefore, is to
elucidate the complex interrelationships between language, meaning, and aes  thetic experience by
analyzing the representations of flowers present in the texts.

Keywords: Jean Genet; Derrida; Deconstruction.

Introducio

Com o objetivo de analisarmos as alegorias, os simbolos e a produgdo de sentido que
decorre dos mecanismos narrativos na obra de Derrida - um filésofo franco-argelino (1930 -
2004), este trabalho recorre, a partir desse entendimento, a uma compreensdo e um modo de
leitura sobre algumas passagens e determinadas imagens na narrativa de Jean Genet a constante

figura das flores vista na obra “Glas”, de Derrida e de “As flores do mal”, de Charles Baudelaire.
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A principio, este ¢ o emblema mais recorrente, a alegoria mais sutil € a0 mesmo tempo mais
poderosa, pois transpde para o texto o modo como os autores percebem o mundo e revelam a
peculiaridade de suas estéticas, construindo metaforas e alegorias. Além disso, pode-se notar as
comparagoes de elementos opostos, mas que se unem e criam um novo significado dentro de
suas narrativas.

A notavel obra de Derrida ¢, literalmente, dividida em duas: de um lado tem-se Hegel,
de outro, Jean Genet. A escrita ¢ feita de forma como se houvesse um espelho entre a simetria,
beleza e elegancia de Hegel (que nao serd tema deste texto); de outro, Genet com sua escrita,
embora elegante, afrontosa e marginal.

“O mundo hegeliano ¢ dialético, concilia antiteses numa qualidade superior, ¢ mais
afeito a binariedade logocéntrica; o mundo de Genet ¢ marcado pelo irreconciliavel e
pela marca tematica da trai¢do, do roubo e da dentincia” (2020, p. 229)

Ainda em Glas, suas colunas diferentes sdo impressas em cada pagina, ¢ os formatos
expdem a ideia de textos distintos. As anotagdes marginais incluem entradas adicionais,
comentarios, defini¢des e citagdes de obras originais, criando um trabalho em tanto desconexo,
mas, ainda assim, com certa forma de relagdo as avessas. Colunas desiguais em Glas evocam
uma abordagem de desconstrucao - estilo Derrida -, onde uma coluna interage simbioticamente
com a outra; ambas emergem ao leitor, mas também trocam de lugar ou compartilham uma
folha comum ao se sobreporem. Finalmente, elas representam enxertos que formam ligacdes
duplas entre partes diferentes, mantendo suas proprias identidades separadas - como rupturas
fixas em movimento.

“Em Glas, ndo raro, as palavras ou as frases sdo interrompidas por nota¢des ou
observagdes de Derrida que perfazem um desvio desconstrutor muitas vezes tomando
algumas paginas. Glas se assemelha a uma colagem ao mesmo tempo filosofica e
literaria e as fontes utilizadas de distintos tamanhos, a formatagdo, tudo enfim,
imprime um carater de desconstrugdo ao texto”. (2020, p. 230).

Tendo em vista estas questdes primarias, as flores - tanto em Genet quanto em
Baudelaire - se tornam uma figura que indica uma delicada passagem entre pontos extremos
como o florescer da vida e o fenecer da morte, a fragilidade e a forga, o belo e o bizarro. Ja sob
o olhar de Derrida, conseguimos perceber, sob o tema das flores, um pouco de seus quase-
conceitos que diz sobre a Desconstru¢do e a Dobra. Pode-se dizer que esta ¢ uma abordagem
complexa e cheia de nuances sobre o modo como se 1€ e se entende os diversos tipos de textos
de todas as espécies, inclusive obras de artes em geral.

“Desconstruir”, grosso modo, possui a finalidade de apontar oposi¢des bindrias - como
vida, morte; belo, feio; sutileza, dureza - delimitando-as e expondo seus paradoxos. A

Desconstrugdo, por um lado, pode ser uma sugestdo a gramatica, a linguistica ou a retorica.
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Além do mais, a palavra “desconstruir” ndo se remete a derrubar, nem destruir: ela quer dizer
uma inversao de pares binarios e de conceitos tradicionais, onde que depois de detectar isto na

obra, faz-se um deslocamento, que segue outro viés. Portanto,

“A desconstru¢do ¢ uma releitura do mundo, enquanto realidade. Implica uma
transformag@o do conceito de realidade, ocupando-se de uma realidade, mais real do
que a propria realidade, sendo um movimento em hiper (para cima de...)” (Universitas
Philosophica, 2013, p. 182)

Isto posto, veremos adiante o que acontece com a noc¢do das flores em Genet e
Baudelaire.

Em Genet, suas questdes relativas as flores, sdo como atores alegoricos que constroem
uma pega de teatro e expde o que hd entre o ambito do sagrado e do profano - ou o qué em
distingdo a uma tragédia e uma ventura, ou comédia. Partindo deste ponto, a vida humana e as
flores podem ser muito bem representadas, pois ambas possuem beleza, estagios evolutivos e
reveses: 0 nascimento, maturidade, “despetalamento”, até a sua morte. Vir da terra e para ela
volver; flores e vidas, ambas sdo delicadas: uma forga externa mais bruta que sobre elas se
exerca, pode ser seu fim. Ha também a peculiar questao em relacionar criminosos com as flores,
como o ato de deixar flores no local do crime - como uma forma de provocagao, de ironizar
toda uma tradicao lirica -, até a de profanar a imagem do que ¢ compreendido como belo, usada

por varios poetas e escritores ao longo da histdria da literatura.

“Na aparéncia, cedendo a Paixdo da Escritura, Genet tornou-se uma flor. E ele plantou,
em grande pompa, mas também como uma flor, soando o dobre de finados, seu nome
proprio, os nomes de direito comum, a linguagem, a verdade, o sentido, a literatura, a
retorica, e, se possivel, o resto. Isso é pelo menos a aparéncia. E isso teria comegado
por envenenar as flores da retérica ou da poética. Estas, parodiadas, alteradas,
transplantadas, comecam muito rapidamente a apodrecer, a parecer essas coroas
mortuarias que se lanca por sobre os muros do cemitério. As flores ndo sdo nem
artificiais nem totalmente naturais. Porque se diz as ‘flores da retorica?’ E o que seria
a flor quando ela se torna somente uma das ‘flores da retorica?’” (Derrida, 1974, p.
19).

Este quase-conceito, agora sob o prisma derridiano, mais uma vez, assinala o processo
pelo qual o individuo e a sociedade a qual ele compde sdo subjetivados, um influenciando o
outro em uma relacdo. Portanto, a figura da flor sempre funcionou em geral, subjetivamente,
como uma sensibilidade, beleza, fragilidade, pureza e, as vezes, também se referindo a
efemeridade da vida, da juventude; do contrario, subverté-la, foi uma agdo subjetiva bastante

perspicaz e sutil.

“No entanto, Derrida pergunta: “Mas o que € a poesia, desde que a flor € ‘o objeto
poético por exceléncia?’ O que € a retorica, se a flor (da retorica), € a figura das figuras
e o lugar dos lugares?” (2020, p. 234).

Vidas e Flores, pois, sdo assim também em Baudelaire: logo que surgem, tornam-se

eretas, altivas; no entanto, quando no &pice das suas existéncias, ja comegam a perecer € a se
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curvar, inevitavelmente, voltadas para o chio - ou a tombarem nele definitivamente. E belo,
porém triste - ou ndo necessariamente. Seu perecimento pode ser tdo belo quanto o seu
desabrochar - dependendo da Desconstrug¢ao e Dobra a serem feitas com esta imagem em meio
aretoricas, figuras de linguagem e ilustragoes. Isto €, a figura da flor - bem como a vida humana
- remete-se, de fato, a imagem de sutileza, de beleza, de fragilidade e de pureza material-
bioldgica. O seu fim ¢ sempre violento, porque, pelo fato de serem tdo ténues, tdo tenras,
qualquer contato desmedido - seja com alguma flor, seja com o corpo humano -, ¢ devastador;
ou, através do proprio agir da natureza, em se tratando das flores (e também do nosso corpo),
seu fim despetalado, fétido, palido, murcho, também assusta - contrastando com sua pregressa
e vivaz beleza. Nota-se também a brevidade de uma vida: o quio rapido se ¢ ante ao que ¢
transitorio. Logo, eis um belo devir em ambas: nascer, desabrochar, amadurecer e por fim

morrer.

As flores

Com base nestas questoes podemos analisar a musica “Flores”, da banda brasileira Titas.
Ha, nesta letra, uma espécie de Desconstrucao sobre questdoes de saude e doenca - aqui pode
envolver também a ingestao de drogas, seja no combate a doenga ou consumo de alucinégenos;
o amor ¢ 0 0dio; e a vida e a morte - ndo necessariamente nesta ordem. Tudo isso tendo as flores
como pano de fundo, ou melhor, como a atriz principal desta peca teatral - que ndo julgarei ser
tragédia ou ventura.

Flores

“Olhei até ficar cansado
De ver os meus olhos no espelho
Chorei por ter despedacado
As flores que estdo no canteiro
Os punhos e os pulsos cortados
E o resto do meu corpo inteiro
Ha flores cobrindo o telhado
E embaixo do meu travesseiro
Ha flores por todos os lados
Ha flores em tudo que eu vejo
A dor vai curar essas lastimas
O soro tem gosto de lagrimas
As flores tém cheiro de morte
A dor vai fechar esses cortes
Flores, Flores
As flores de plastico ndo morrem”
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Primeiro lugar, é notério que a musica utiliza as flores como figuras de linguagem, como
pano de fundo para alguns atos e comparagdes em outros; além de falar tanto das flores, seu
titulo € “Flores”. Entretanto, no trecho “Ha flores por todos os lados/ Ha flores em tudo que eu
vejo”’, ha uma evidéncia em respeito a vida. A vida da personagem ou de alguém préximo a ela:
o porqué destas flores que estdo "por todos os lados”, como algo que lhe persegue, uma imagem
que a pessoa possui, quica, at¢ mesmo cerrando seus olhos, vé-se flores. Tao belas flores,
imagem tao serena. Porém, pode se tratar de uma obsessao por algo, por alguém; um funeral;
pode se estar em um belo campo coberto por flores, lendo autores dos aureos tempos do
arcadismo; ou se esta obcecado por algum tipo de flor que lhe alimenta, alimenta seu vicio -
drogas alucinogenas.

Segundo, a musica tem como seu primeiro verso “Olhei até ficar cansado/ De ver os
meus olhos no espelho”. O que estaria tramando, a protagonista, que tanto se olhava pelo
espelho? Sabe-se que o espelho reflete aquele que com ele se depara, sem filtros, sem
distor¢oes. Entdo, olhar a si mesmo levou-a ao cansago. Alguém cansado de si mesmo. O
espelho reflete a fragilidade da vida - bem como o vidro que separa sua imagem refletida de
sua realidade -, sua sutileza ante a duros momentos. A vida ¢ uma futilidade - segundo o eu
lirico na musica -, ¢ algo tdo futil que merece perecer de subito antes de todo o doloroso
processo de murchar-se, de perder sua cor, despetalar-se e por fim cair seca no chdo. Como
quem dissesse a si mesmo: ndo suporto mais viver esta mesmice.

Ademais, quao fragil ¢ a vida humana? E o que dizer das flores?; delicada e perecivel;
sustentada, ou melhor, alimentada, vez ou outra apenas pela luz do Sol e mergulhada num ja
usado copo d'agua. Tanto a vida quanto a flor, ndo passam por estas condi¢des? Como alguém
que estd preso a uma rotina de “pao e dgua”, vivendo “naquele canto da casa”, esquecido, por
vezes ignorado, "transparente" a sociedade, embora seja a flor mais bela de todas as flores; uma
rosa no seu mais profundo movimento de desabrochar e o seu inesquecivel aroma. Eis um
conflito interno € um choque entre sua realidade e a realidade que o mundo lhe impinge: a
plenitude da vida e inevitabilidade da morte; a doce lembranc¢a enquanto em vida e o bruto
esquecimento de sua beleza apos seu desaparecimento.

Outro trecho surge - e a partir dai a coisa vai ficando mais tensa: “Chorei por ter
despedagado/ As flores que estdao no canteiro”. Eis aqui, talvez, uma clara referéncia ao “bem-
me-quer, mal-me-quer” - quem nunca fez essa brincadeira quando na infincia, de arrancar as
folhas de uma linda e delicada margarida - desejando que a tltima fosse a referéncia ao “bem-
me-quer”? Porém, nesta obra, ndo se trata de uma brincadeira infanto-juvenil e sim um

desespero de um amor ndo correspondido, de um “bem-querer” que nao existe de fato. Por
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conseguinte, a musica traz uma imagem de que “as flores que estdo no canteiro”, foram
despedacadas. Uma atitude mais violenta seguida de um profundo remorso ou arrependimento,
indicado pelo ato de chorar.

Agora, a questdo ¢ saber se, duas coisas: a flor simboliza alguma pessoa amada ou a si
mesmo? Nao que se trate de violéncia fisica contra o proximo, mas um simbolismo, ou uma
dilaceragdo, um despedacar, um rasgar, um arrancar, ou afastar-se de alguém ou uma auto-
violéncia metaférica consigo mesmo. Talvez, também possa se tratar de uma flor presenteada
por algum amado(a) de outrora, que o faz lembrar a todo instante de alguma forma de traicao;
poderia ter, a protagonista, jogado as flores com tudo no chao, devido a alguma frustracdo, um
amor nao correspondido; uma separagdo indesejada, uma trai¢do... Estas questdes se ligam aos
Versos a seguir:

“Os punhos e os pulsos cortados/ E o resto do meu corpo inteiro”. Primeiro, a partir
daqui, surge outra interpretacdo muito mais forte. Vé-se claramente o notorio o modus operandi
de um suicida, de alguém com impulsos auto-destrutivos. Segundo, ndo s6 os pulsos, mas o
corpo inteiro do individuo esta dilacerado, um “vaso quebrado com flores despedagadas”, em
referéncia ao trecho “... despedagado as flores que estdo no canteiro”. Provavelmente, neste
caso, um relacionamento nao correspondido ou um estado de depressdo profunda e/ou o
envolvimento com drogas. Este ato, muito duro de se relatar, ¢ muito delicado para se discutir,
mas como a musica deixa a interpretagdo, entdo nao se pode deixar de notar. Afinal, isto se da
por varios motivos - além de situagdes passionais - desde, internamente, psicofisicos até,
externamente, a questoes socioecondmicas: pessoas desistem da vida. Encaram-se no espelho
até ficarem cansadas, chorando e questionando-se: “sera que suporto esta dor?”

Temos mais uma imagem muito simbolica que ¢ a de um triste e lamentavel fim: “Ha
flores cobrindo o telhado/ E embaixo do meu travesseiro”. Pode-se notar aqui um velorio, um
funeral. Um falecido ja no caixdo: flores por cima dele, “cobrindo o telhado” - ou seja, flores
sobre a tampa do caixdo - e “embaixo do travesseiro”, onde jaz ali dentro o corpo; as flores -
flores ornando o corpo -, coroa de flores, flores por todos os lados para aliviar, consolar,
aromatizar e embelezar aquele momento funebre.

Entretanto, tem uma outra versdo, para tratarmos desta cancdo, algo um pouco menos
tragica. A protagonista por alguma causa tentou suicidio, ndo obteve sucesso, foi socorrida e,
enfim, encontra-se resgatada e seguda no hospital. Em meio a uma espécie de coma, viu seu
proprio veldrio. Isto fica bem explicito nesse trecho em seguida: “A dor vai curar essas lastimas/
O soro tem gosto de lagrimas/ As flores tém cheiro de morte/ A dor vai fechar esses cortes”. E

um pouco sombrio, algo bem tragico. No entanto, ha brechas interpretativas sobre uma possivel
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morte fisica, de fato. H4 também o que pode ter morrido, rompido, findado, como algum
relacionamento; a raiva de si mesmo; além de uma pulsdo de morte, que foi vencida, isto €, pelo
menos naquele momento nao se consumou. O que se entende € que somente a vida ira curar as
feridas, o dia a dia ird fechar os cortes seja no corpo, seja na “alma’ da protagonista.

Além disso, ainda em respeito ao socorro a esta pessoa, a medicagdo, o soro - que tem
gosto de lagrimas - e estar sob os cuidados médicos, pode nos remeter também as drogas. Nao
que os medicamentos de algum pronto socorro estivessem causando alucina¢des no paciente,
ou algum mal maior, mas o proprio abuso no consumo das drogas ilicitas: tantas belas flores,
porém, sua ingestao pode ser fatal. Temos exemplos ndo s6 de plantas que causam alucinagdes,
mas que sdo venenosas. Os mais classicos exemplos de que as flores curam, mas também
matam.

Eis, portanto, a visdo de flores em todos os lugares, uma possivel desintoxica¢do no
hospital - em referéncia ao soro, que simbolicamente significa remédio, cura -, por conta das
drogas ou das dores, das angustias que levaram, por fim, a uma tentativa de suicidio: vejam, o
corpo dilacerado, alucinado, no chdo de um possivel banheiro; o corpo despedacado, junto a
um vaso de lindas flores que enfeitam o local; sobre a pia, ap0ds ter encarado-se diante de um

belo e limpido espelho; do vidro desse espelho e o pulso cortado... Tudo se encaixa.

Por fim desta parte, quando a musica diz que “As flores de plastico ndo morrem”, o
pensamento ndo morre, o desejo, a paixao - apesar de ndo correspondida - e o desejo do adicto
em se alimentar ilicitamente ou, qui¢4, uma dor “da alma” - depressdo. Porque a dor de uma
pessoa pode ir embora quando ela vier a falecer, mas a dor no mundo continua; as angustias, os
medos, os desejos ilicitos, os pavores desta vida futil, banal, atroz... Isso ndo morre - como
flores de pléstico. Pode perecer o seu hospedeiro, mas a causa? Jamais! E, por acaso, superando
a isso tudo, como recomecar? O que fazer para a vida ndo ser tao falsa, como sao as flores de
pléstico? Como torna-la viva como um lindo ramo de flores coloridas, que saltam aos olhos e,
perfumadas, alteram para melhor todos os sentidos do corpo? Ha o novo despertar de uma
“vida” que permanece. Nao fisicamente, mas o que machucava. As proprias flores sdo a cura -
além do significado funesto em Genet -, hd vida nas flores. Ademais, um individuo com desejo
de morte, sua intencao e tentativa e, depois disso, um novo desabrochar, ou um novo despertar,
¢ florescer, ¢ devir. Nao houve o findar de uma vida em um momento que uma pessoa passou

por tantas intempéries, mas sua mudancga radical: da morte para a vida.
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As flores do mal

Agora outra obra musical brasileira - que sera tratada adiante - que também diz respeito
as flores, se alia agora ao poeta francés Charles Baudelaire, este que possui em sua literatura
uma obra interessante: "As flores do mal” (1857) ¢ de extrema beleza, embora seja uma leitura
“pesada”. Para se ter uma ideia, ela foi censurada por imoralidade e Baudelaire foi processado
na época.

De modo geral, este termo “As flores do mal”, de Baudelaire, se dirige a uma beleza na
expressao do mal e, além disso, de ter uma intimidade com a maldade, porque s6 se expressa
belamente desta forma aquele que o conhece. O mal, enfim, pode remeter-se a uma sociedade
mercadoldgica, violenta, banal e degenerada; a situagdes amorosas nao correspondidas e demais
ilusdes em relagao ao mundo.

Além disso, curiosamente, Baudelaire grafa sempre com letra maitscula a palavra
“Mal” e mintiscula as “flores”, significado uma tendéncia ao “Mal”, um conceito subjacente ao
que diz da tradigdo estética do belo, doce e sutil que seria a flor. Com isso, portanto, ele tende
falsear a associag¢do da beleza e do bem em geral aos conflitos, drogas, prostitui¢do, miséria,
doengas e demais casos.

Eis alguns versos e estrofes muito sufocantes e desconfortaveis, do seu livro As flores
do mal:

Ao leitor
“Q disparate, o erro, o pecado, a cobica
Desgastam nosso corpo € ocupam nossa mente,

E alimentamos nosso remorso indulgente,
Como o mendigo a vérmina que nele viga.

[...]
Se o estupro e o veneno, se o incéndio e o punhal
Nao bordaram ainda com tragos ferinos
O esbogo chdo de nossos indignos destinos,
E que a audacia de nossa alma nio ¢ total.

Fumando o narguilé, sonha um enforcamento.
Tu conheces, leitor, esse monstro incruento,
- Leitor irmé&o - hipdcrita - meu semelhante!”

(BAUDELAIRE; 2019. p. 19)
Aqui temos o pessimismo em respeito as atitudes humanas, com tragos ferinos,
“verminante”, diz Baudelaire, que, ainda, a nossa audacia ndo alcancou a plenitude. Da mesma
forma que ele foi tido como pervertido, pobre, drogado, doente e toda sorte de linchamento, ele

deixa o recado final aos seus provaveis detratores, nos versos finais, “Tu conheces, leitor, esse
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monstro incruento/ - Leitor irmao - hipocrita - meu semelhante!” - ou seja: tu és, a mim, igual.
Nao somos as flores, somos o mal.

Partindo deste tema, ¢ viajando agora para a composicdo escrita e musical da banda
Legido Urbana, temos um trabalho que narra uma desilusao amorosa e afetiva e coloca o amor
na esfera da revolta e da contradigdo sentimental. O Titulo da musica alude, realmente, a obra
de Baudelaire de forma a constituir o universo semantico nos seus versos. "As Flores do Mal"
- em Legido Urbana e em resumo, Baudelaire, ¢ mais que um desabafo sentimental em que o
sujeito encontra-se iludido com seu objeto amoroso e se vinga dele verbalmente
desqualificando-o de formas baixas quanto ao seu carater duvidoso. A questdo aqui vai além da
revolta. Nem quig¢d seria vinganga, mas perversao. Pelo menos nos trechos de Baudelaire ha o
prazer em ser "mais ruim" que o proximo, em ser um monstro maior, em tentar superar o mal
que outrora lhe fora atirado. Por fim, na musica, enquanto o autor se revolta, ele mesmo se
contradiz ao expressar sua vinganga por mostrar que ele também possui sentimentos tao vis
quanto aquele a quem dirige as acusagdes que segundo ele, lhe fizera sofrer.

As Flores do Mal

“Eu quis vocé

E me perdi

Vocé nao viu

E eu no senti

Nao acredito nem vou julgar

Vocé sorriu, ficou e quis me provocar
Quis dar uma volta em todo mundo
Mas nao € bem assim que as coisas sdo
Seu interesse ¢ s0 traicdo

E mentir ¢ facil demais

Mentir ¢ facil demais

Tua indecéncia ndo serve mais

Téo decadente e tanto faz

Quais sdo as regras? O que ficou?

O seu cinismo, essa seducao

Volta pro esgoto, baby

E vé se alguém lhe quer

O que ficou ¢ esse modelito da estacdo passada
Extorsdo e drogas demais

Todos ja sabem o que vocé faz

Teu perfume barato, teus truques banais
Vocé acabou ficando pra tras

Porque mentir é facil demais

Mentir ¢ facil demais

Volta pro esgoto baby

E vé se alguém te quer”.

n. 29 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



[4A)

Por fim, os sentidos tanto em Genet, quanto em Baudelaire sobem no mesmo palco de
atua¢do no teatro trdgico - ou para alguns, da ventura. Sob a direcdo de Derrida, as flores e a
vida ganham seus desdobramentos e desconstru¢des, mudando a ideia que se tem da arte em
geral, do que esta em condi¢des de esperar dela, fazendo com que seu espectador aproveite
muito mais das obras desdobrando-a e desconstruindo-a também para um novo visar de mundo

e de um auto apreciar-se.
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Uma Carta para Angela ou prolegdmenos para uma ontologia bébada®
Rafael Haddock-Lobo®®

Resumo

O texto aqui apresentado originou-se de uma palestra no “II Seminario Internacional Poéticas e Politicas
da Pesquisa em Educag¢@o”, organizado pelo LEQUE - Laboratdrio de Estudos Queer em Educacao, sob
a coordenacdo do Professor Thiago Ranniery. A mesa para a qual fui convidado era direcionada pelo
verbo EMBRIAGAR e, de imediato ao convite, decidi refletir sobre minha relacdo ao longo da juventude
com a musica de Angela Ro Ro, buscando me emaranhar nessas profundas ontologias sentimentais e
complexas que se apresentam em suas letras, especificamente em seu disco de estréia de 1979%,
homoénimo da cantora.

Palavras-chave: Angela Ro Ro; Ontologia; Amor.

Abstract

This text comes from a lecture at the “II Seminar on Poetics and Politics of Research in Education”,
organized by LEQUE - Laboratory of Queer Studies in Education, under the coordination of Professor
Thigo Ranniery. The Roundtable to which I was invited was directed by the verb TO GET DRUNK and
immediately after the invitation I decided to reflect on my relationship throughout my youth with Angela
Ro Ro’s music. In this article, I look forward to get involved in these deep sentimental and complex
ontologies that appears in her lyrics, specifically in her 1979’s debut album, the singer’s namesake.

Keywords: Angela Ro Ro; Ontology, Love.

Introducio

“era meia noite quando o malvado chegou, era meia noite quando o malvado chegou.
corre gira, corre gira, vai chegar a madrugada. salve exu, salve exu, das sete encruzilhadas”.
o ponto nao saia da minha cabega, enquanto ainda estava no bar das putas, quer dizer, bar da
praca, com minha amiga carla rocha. riamos e cantavamos ro ro. “te sinto no ar, na brisa do
mar, eu quero te ver. pois ontem a noite, sonhando acordada, dormi com vocé”® ... rlamos mais,

mas ja era hora da bicha velha aqui voltar pra casa antes de virar abdbora. enquanto

8 Este texto foi escrito para ser lido em voz alta. Ele niio pretende seguir as regras ortograficas da escrita, mas sim
da sonoridade oral. Também foi escrito sem letras maitisculas, seguindo a logica da emaiusculagdo proposta por
Derrida. Agradego aos editores por me permitirem alguns caprichos como autor, na tentativa de manter a
musicalidade da qual o texto se alimenta: assim mesmo, como colagem de musicas, sem maitisculas masculas,
numa espécie de delirio, de texto embriagado escrito noite adentro com o copo de uisque ao lado

8 Professor do Departamento de Filosofia da UFRJ e dos Programas de Pés-graduagdo em Filosofia da UERJ e
da UFRIJ e do Programa de P6s-Graduagio em Bioética, Etica Aplicada e Satide Coletiva (FIOCRUZ, UERJ, UFF,
UFRJ). Atualmente desenvolvo Pesquisa de Pdés-Doutorado no Programa de Pos-graduacdo em Filosofia da
Universidade Federal de Ouro Preto (UFOP), sob a supervisdo do Prof. Dr. Marcelo de Mello Rangel, a quem
agradeco imensamente a interlocu¢do. E-mail: rafael@ifcs.ufij.br

87 Angela Ro Ro, 1979. Sugiro que o leitor leia o texto ouvindo o disco, como bem aprendi com a epistemologia
de Morangos mofados, de Caio Fernando Abreu.
https://open.spotify.com/intl-pt/album/5b9KqfZmD65KQNs6vD4VBd?si=Er]yiusyRvuJZUHI9m82aQ

8 ponto de Exu Sete Encruzilhadas.

8 “Simples Carinho”, de Abel Silva € Jodo Donato, 1982.
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atravessavamos a praga tiradentes, uma moga bonita, pele bem preta, envolta em um plastico
também preto, com apenas seu rosto aparecendo, € com um sorriso branco de tdo negro daqueles
que traz felicidade, cantou pra gente: “beba, beba, beba, beba, beba, beba, beba, beba, na porta
do botequim. ela bebe sim, ninguém tem nada com isso, ela bebe o seu marafo e ainda faz o seu
feitico™®. gargalhou, nos abencoou com sua altivez e mandou a gente ir 0/0.”*

cheguei em casa, depois de o carro ter deixado a falsa tijucana no rio comprido, € vejo
a mensagem de thiago ranniery me convidando para falar em um evento sobre: embriagar. nao
o conhecia pessoalmente, mas adoro a bee, entdo disse sim. no impulso, como quando fago as
coisas de que gosto. mas, depois, pensei: como? nao t6 ha alguns anos defendendo que so
escrevo a partir daquilo que me toca, que aciona e convida meu corpo para escrever?, que essa
honestidade ¢ a inica coisa com a qual me comprometo? como entdo aceito eu, essa bicha que
nao bebe, que diz ndo beber pelo fato de ndo gostar do gosto, mas que deve, com isso, mascarar
o fato de ndo admitir perder o controle, como que essa bixa irresponsavel de tao careta aceita

falar sobre embriaguez e experiéncia de escrita? sd exu na causa.

pois bem, durante o banho, um belo dia, na verdade nao foi um dia qualquer, foi no dia
dois de novembro, dia de finados, com uma chuvinha gostosa € com um friozinho dadivoso em
novembro, pensei: eu nao bebo, mas meu corpo bebe.

eu ndo bebo, pelo gosto ou pela desculpa, pois de alguma maneira minha cabeca nao
gosta de beber, mas quando cedo meu corpo para que os outros me cavalguem, eles bebem o
qué e como querem. ndo € a toa que, quando sinto a necessidade de, estando acordado, beber -
quando estou @ mesa com muitos amigos ou quando sinto que meu corpo precisa de protegao -
eu bebo aquilo que meu exu mais gosta de beber: uisque.

por isso, ndo poderia estar aqui hoje se ndo fosse pelo fato de exu fazer o alcool circular
por meu corpo a ponto de alguém que, em mente, ndo bebe, poder beber. mas serd que isso €
beber sem se embebedar? entdo, pego uma garrafa de jameson e o copo de estranho de seu sete
encruzilhadas, coloco ao lado do computador e, com pequenos goles, vou tentando escrever
essas frases, como que na concentragao para o transe de um corpo que precisa ser possuido para

beber e, na embriaguez do transe, permitir-se embebedar.

% Ponto de Pombagira.
%1 Mesmo que “cantar pra subir”.
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nessas linhas que pareco ver ao longe, uma lembranga me chega: eu, adolescente,
tentando me embriagar, enquanto que me fingindo mais do que estando, lendo “os
sobreviventes”, de caio fernando abreu. era isso, eu me embebedava de morangos mofados,
aguas vivas e terceiras margens®’: e a lembranga me fez rememorar a rubrica de caio fernando
abreu, que mandava que seu conto fosse lido ao som de angela roro:

dormindo no escuro sobre este sofa amarelo, ao lado das papoulas quase
murchas, embalada pelo piano remoto como uma cang¢do de ninar, ¢ ela se
contrai violenta e pede que eu ponha angela outra vez, e eu viro o disco, amor
meu grande amor, caminhamos tontos até o banheiro onde sustento sua cabeca
para que vomite, e sem querer vomito junto, a0 mesmo tempo, os dois
abragados, fragmentos azedos sobre linguas misturadas.*®

era isso. caio me mandava, a mim e a mais ninguém **, eu deixar angela me possuir. abro o
spotify e boto no meu album, aquele que todo mundo acha que ¢ s6 seu € composto s pra si: 0

primeiro.

o cheiro de amor® de angela, que exala suor, manda que ponha de lado o tormento, nesse
mundo atento a ndo perdoar, para que o amor se torne delirio, ja que ¢ de embriaguez do amor,
do sexo, do ciume, do 6dio, que o disco trata, o tempo todo. “amo apertado sou tua, trancada
com medo da rua. se isso ¢ pecado, me puna, a culpa de amar livre e nua”. ¢ o olhar que arrepia
que a voz rouca nos conta, me morde e me desafia para o dia em que eu fique com meu melhor.
ah, angela, que convite, que entrada em cena, € eu com o copo de uisque ao meu lado, que nem
voceé, nos velhos tempos, em seu piano, cantando no ball room, no arpoador ou no rival.

angela me formou como sujeito amante. como madonna me formou como sujeito sexual
e como filosofo que gosta de enfrentar a caretice, angela me forma na dor, no sofrimento e me
ajudou sempre, desde minha adolescéncia, com minha impossibilidade de chorar.

quando estava triste € ndo conseguia chorar - pois ¢, eu ndo choro. normalmente nao
choro e nem quero, mas as vezes quero e nao choro. as vezes, mais ainda, sinto que preciso e
ndo consigo: ai angela me ajudava. ndo chorava ainda, mas, ouvindo angela, era como se as
lagrimas caissem e eu me purificasse, como se ela, com a voz rouca como o trovao de xango

trouxesse a chuva dos olhos de oraiéié.

92 Minha paixdo adolescente, que ainda permanece, por Clarice Lispector, Guimaries Rosa e Caio Fernando Abreu.
% ABREU, C.F. “Os sobreviventes (Para ler ao som de Angela Ro Ro)”, in: Morangos Mofados, p. 29.

% “A mim e a mais ninguém”, de Angela Ro Ro e Sergio Bandeyra, 1979.

% Contém inumeras referéncias parafraseadas de “Cheirando de amor”, de ANgela Ro Ro, que abre o disco de
1979.
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“nao tire da minha mae esse copo™®, canta. olha o aforismo: “ndo pense em mim quando
eu calo de dor. olha meus olhos repletos, de ansia e de amor”. angela segura o copo com suas
gotas de sangue que eu ndo chorava, gotas em forma verbal, com a suplica para beber seu
perfume. embriagar. e que ndo tire de minha boca esse beijo, pois nunca se pode confundir
carinho e desejo. mas beba comigo, angela, a gota de sangue final.

gotas d’agua, de sangue ¢ de sémen marcaram meus momentos solitdrios no quarto
escuro, ¢ 14 ficava eu: “agradeco tanto, agradeco por vocé ndo ser do jeito que eu sou, agradego
tanto, agradego por voce, ndo ter me dado o seu amor”?’, amaldigoando tantas tolas e tolos que
foram eles que nao compartilharam do mundo escuro e solitadrio do meu quarto trancado. como
a taca que quer transbordar, ro ro era meu zaratustra sapatdo, com tanto amor pra dar
desprezado, mudando a cada auséncia de choro, mas aprendendo com angela a viver no
desamor, agradecendo, de coracdo aberto e com a felicidade perto.

como poderia eu me tornar um filésofo racionalista se, muito antes de qualquer fil6sofo,
angela me ensinava que nao ha cabec¢a®® que o coracdo nao mande ¢ nem bebida que beba a
saudade? angela me ensinava que viemos do desamor morrendo, mas que essa tristeza que o
amor me deu, € a coisa mais bonita dentro do meu eu... como angela, tentei sempre na vida
sentir, dizer e fazer, preferindo ficar s6 na ilusao que matar a esperanga de amar no meu coragao.
o amor na soliddo, o amor e a soliddo, o amor entre solitarios, tudo isso devo a ela, com sua
¢ética apaixonada, desesperada e escandalosa (afinal, mudando de disco, também sempre me
senti a irma-luz, trazendo o escandalo, de machado e sandalo, dando gargalhada e dando
dentada na macga da luxuria, pra qué? se, no final, com tanto frio, o escandalo sempre fui eu, ali

—no meu quarto — s6%).

um dia eu via televisdo. angela estava no jo. ainda morava na tijuca, entdo certamente
era antes de 1995. ela, sem o menor problema, disse que estava precisando fazer show e que
ndo tinha produtora. quem quisesse a contratar ligasse para 235-7164 (sim, aos mais novos: os

numeros de telefone ja tiveram 7 digitos). anotei em um papel: um dia teria a coragem de ligar.

% Trecho dedicado a “Gota de sangue”, uma das minhas musicas favoritas de Angela, talvez a favorita se eu fosse
obrigado a escolher apenas uma, o que, felizmente, ndo sou.

%7 “Tola foi vocé”, de Angela Ro Ro, a terceira musica do album de 79.

% «“Nao ha cabeca”, de Angela Ro Ro, 1979.

% “Escandalo”, escrito por Caetano Veloso para Angela, e gravado por ela em 1981.
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entre amores ¢ grandes amores'®, que ndo chegam nunca na hora marcada, aprendendo
que todo amor que a gente ama, no fundo a gente dedica a gente e a mais ninguém®, angela
estava 14, sendo sempre a ultima e a primeira. ouvindo, escrevendo, chegando bem de repente,
angela sempre me ajudando a viver sem sentir o que ndo sinto, assim como as cangdes, como
as paixoes ¢ as palavras. bebendo angela, se aprende que as coisas vao ficar com o passar do
tempo, mesmo que este flutue, porque ndo se pode gostar de quem gosta do medo. correndo
perigo, vingando o canto e o pranto, oferecendo o calor e o endereco, quero apenas que seja -
de qualquer maneira.

angela me ofereceu sua mascara de tagarela, que sorri e faz palhacada, mesmo quando
beijo sem ser beijado, quando o mar me traga, e o meu barco afundando, bem como a chegada
na ilha deserta em que atraco, na ilusdo e quimera que cala a ilusdo e o afogamento. a tentativa
de querer se fazer a qualquer custo entender e que nos faz adormecer errando, s6 se aprende
quando aceitamos que ha aquele tipo de gente, como nds, angela, que se acalma danando*®.

angela ¢ de um ceticismo do caralho. cética da porra, cética embucetada, diria minha
mae. mas de um ceticismo sem ataraxia, que nunca se tranquiliza, desse puta ceticismo que
adormece errando e acalma danando. mas como isso melhora uma vida!, como é bom ter uma
mestra dessas quando estamos em um momento da vida em que cada dor parece que suspende
nossa vida e corta nossa carne até nao suportarmos. como ¢ bom errar e danar com essa moga
de tranca-ruas.

%

um certo dia, anos depois, pois morava eu ja em copacabana - provavelmente entre 2003
e 2004 - em um momento triste, pego minha agenda e disco para o nimero que anotei anos
antes, botando agora o 2 na frente e ligando pra minha vizinha de bairro. atende sua secretaria
eletronica, eu escuto sua voz rouca dizendo que ndo podia atender e que eu deixasse o recado.
minha vontade era contar minha dor e o quanto ela tornava suportavel o viver. mas fui daqueles
que ela odeia, pois ndo quis correr perigo, me apeguei ao medo e desliguei o telefone.

talvez, estivesse eu em um momento da vida em que a moga sem recato, que desacata a

autoridade e se d4 mal'®® ja me amedrontava. sera que eu, jovem professor, conseguiria, naquele

100 “Amor meu grande amor”, de Ana Terra e Angela Ro Ro, de 1979.

mim e a mais ninguém?”, ja citada.
Me acalmo danando”, de Angela Ro Ro, 1979.
103 “Agito e uso”, de Angela Ro Ro, 1979.

101 « ‘A
102 «
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momento da vida, da busca de estabilidade, lidar com o que resta da cidade, respirando
liberdade por igual? talvez ndo estivesse mais a altura de virar, revirar, quebrar e tossir. se seu
medo sempre foi sua coragem de viver além da margem e ndo parar de dar bandeira a vida
inteira segurando seu cabresto sem frear, eu sou aquele que por dentro sempre pensa em quase
tudo. e ainda que o jeito que, eu e ela, conduzimos nossas vidas ndo ser tido como forma
popular, j& tinha eu, naquele momento, um certo pudor com relagdo aquilo que é tido como
abuso, sem o impeto de, antes de ir, agitar e usar.

ah, mas a essa vida ¢ mesmo assim'®

, um belo dia, um ou dois depois da minha cagada
de medo, angela devia estar navegando os mares da espanha’®, pois quando eu chego em casa
e ouco minha secretaria, 14 estava o seguinte recado com aquela voz rouca que tanto amei e
temi: “rafael [meu nome estava em minha gravacgao], onde esté fulana [prefiro ndo comentar]?”.
angela tinha bina e eu ndo imaginara. angela tinha agora meu telefone. angela me confundira
com algum outro rafael, que merda. quem sera esse rafael, que deve saber onde esta fulana?
como vou responder a isso? € a voz continuava: “rafael, peca pra fulana voltar diga que ela ¢
minha joie de viver”. ah, angela, me deixa ir com vocé procurar fulana, quem sou eu para retirar
sua alegria de viver? loucura ¢ loucura e eu te compreendo, nunca te repreenderia, nem que
vocé caminhasse as trés da manha, nem que vocé se enganasse pra ver o que ¢ bom, nem que
vocé rastejasse até o leblon. se fulana estiver navegando o vazio da espanha, me espera no
leblon, que caminho a teu lado de volta pra casa, deixando as mentiras e os sonhos para tras.
caminhamos os dois as seis da manha, ndo precisa rastejar pois estarei com vocé, deito a seu
lado pra desabafar seu sono de uisque e vergonha e prometo, que vocé tera alguém do seu lado

quando acordar. voc€ amou demais.

te deixo, minha amiga, na casa de sua maezinha'®, ndo pega mais pra ela ndo te mimar,
pois ¢ desse doce mel que vocé precisa, ja que ndo te respondi nem sei quem ¢ fulana, muito
menos onde ela estd. deixei minha diva sem resposta: ensaiei trezentas mil, nenhuma era
merecedora de angela. porque nao respondi apenas que eu nao era ele, mas que estava ali para

ela! Eu também tive minhas maos cerradas e lacradas como um cofre de um banco qualquer.

104 “p vida é mesmo assim”, de Angela Ro Ro, 1984.

105 “Mares da Espanha”, de Angela Ro Ro, 1979.
106 “Minha ma3ezinha”, de Angela Ro Ro, 1979.
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¢ meu medo de angela se entregar sem um zelo®’

ao apelo de sorrir? e se ela se ofertasse
inteira e docil a um facil seduzir, sem saber que o destino diz verdades ao mentir? e se ela,
arrasada, acabada, maltratada, torturada, desprezada, liquidada, sem estrada pra fugir, fosse,
embora ndo mais pequena, uma vez mais no amor se iludir? tadinha dela. ndo quero mais te ver
biritada sem ter nem onde cair, buscando toda noite algo pra se divertir. voc€ ndo encontra, vocé
sabe disso. lembra dela, daquela outra que desesperava da espera por alguém pra lhe ouvir e
sentia o frio na costela e uma ansia de sumir, e transava modelito forte e comprimido pra dormir.
ela ndo acordou mais. entdo, angela, sai dessa balada e abre o coragao’®.

minha anja da guarda de asas quebradas, s6 posso te lembrar que vocé sabe que fulana
sumiu e que varias fulanas sumirdo, € voc€ nunca precisou saber onde elas esconderam sua
imensa dor. vocé sempre soube que, ca pra nos, ja era hora de elas terem ido embora e acabar
de vez com todo esse sofrer. todos sabemos. alids, sempre soubemos. mas sempre queremos

mais'®, uma fatalidade, um jazz, nessa vida que olha o que a gente fez'*°.

e € por isso que a gente bebe demais, fala demais, ri demais e ama demais**.

o que aprendi durante esses mais de trinta anos ouvindo angela, foi que “todo prejuizo
feito € um espelho de efeito e voc€ tem que mirar pra poder se ver. se o espelho estd quebrado,
quase tudo deu errado. pelo menos vai tentar olhar vocé€”. obrigado por abrir meu coragdo e
fazer o sol nascer*?.

e, calo, ah, minha bixa de devocgao, te agrade¢o, uma vez mais, por me ajudar a encontrar
esse “verde doentio, guardado no fundo escuro de alguma gaveta”, regurgitando na minha boca,

outra vez, aquele gosto de morangos mofando e me trazendo essa anja rouca:

a chave gira na porta. preciso me apoiar contra a parede para ndo cair. por tras
da madeira, misturada ao piano e a voz rouca de angela, nem que eu rastejasse
até o leblon, consigo ouvi-la repetindo e repetindo que tudo vai bem, tudo

107 “Balada da arrasada”, de Angela Ro Ro, 1979.

108 “Abre o corag3o”, de Angela Ro Ro, 1979.

Quero mais”, de Angela Ro Ro, 1993.

110 “v/ida” de Chico Buarque, de 1993.

11 “Demais”, de Tom Jobim e Aloisio de Oliveira, 1982.
112 “Apre o coragdo”, ja citada.

109 «
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continua bem, tudo muito bem, muito bem. axé, axé, axé! eu digo e insisto até
que o elevador chegue axé, axé, axé, odara! 3
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A desconstrucgéo da Filosofia no pensamento de Frantz Fanon

Fabio Borges-Rosario***

Resumo

Apresento neste artigo os passos assentados rumo a descolonizagdo e desconstru¢do do ensino de
Filosofia. A leitura de Frantz Fanon chega na pesquisa como abalo ao prescrito na legislagdo antirracista
quando compromete as pessoas na condicdo de regentes de turmas tanto na educagdo basica quanto no
ensino superior a ensinar com filosofos africanos e da didspora. Fanon retine em seu pensamento tanto
as questdes das pessoas da Africa quanto da América, num dialogo que também convida para a gira as
pessoas da Asia, da Oceania e da Europa.

Palavras-chave: Coloniza¢do; Neocolonizacdo e Descolonizagao.

Résumé

Dans cet article, je présente les démarches entreprises vers la décolonisation et la déconstruction de
l'enseignement de la philosophie. La lecture de Frantz Fanon arrive dans la recherche comme un choc
par rapport a ce qui est prescrit dans la législation antiraciste lorsqu'elle engage les gens, en tant que
leaders de classe, tant dans 1'éducation de base que dans 1'enseignement supérieur, a enseigner avec des
philosophes africains et de la diaspora. Fanon rassemble dans sa pensée les problématiques des peuples
d'Afrique et d'Amérique, dans un dialogue qui invite également a participer les peuples d'Asie, d'Océanie
et d'Europe.

Mots-clés: Colonisation; Néocolonisation et Décolonisation.

Abrindo a gira

Programa, estratégia e taticas. Nosso mundo esta com
extrema necessidade de wuma nova universalidade
insurgente. Somos capazes de produzi-la; todos somos, por
defini¢do. O que nos falta é um programa, estratégia e
taticas. Se deixarmos de lado o refugio da identidade, essa
discussdo poderd comegar.

Asad Haider, Armadilha da identidade: raga e classe nos

dias de hoje.

Neste artigo, delimito a investigacdo aos filésofos modernos que nasceram no
continente americano. Tateio a obra de Frantz Fanon; filosofo nascido na Martinica, entdo
colOnia ultramarina francesa. Ao privilegiar nesta leitura as obras de Fanon ndo intenciono
silenciar as importantes obras de Aim¢ Césaire, bell hooks, Edwidge Danticat, Martin Luther
King Jr. Angela Davis, Frederick Douglass, Carter G. Woodson etc. Reconhego que somos

herdeiras de todas as pessoas que lutaram pela libertagdo das etnias que foram colonizadas.

114 Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ). Professor na Seeduc-RJ (Colégio
Estadual Conselheiro Macedo Soares e CEJA - Itaborai). E-mail: professorborgesrosario@gmail.com
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Ressalto que a brevidade deste texto impde a leitura atenta daquele autor e declaro que a leitura
¢ positivamente assombrada pelas leituras dos demais.

Destino a escrita a todas as pessoas amigas do saber. Apelo a reconciliagdo com aquelas
que nos consideram inimigas € querem nos segregar ou exterminar. Convido a reconsideracao
daquelas que nos consideram aliadas, mas desejam segregar ou exterminar aquelas que nao
concordam com suas prescrigdes. E deputo o comprometimento e fortalecimento da
solidariedade com as que deputam a hospitalidade in—condicional.

Anoto que inumeras amigas (algumas que nos consideram inimigas, outras que nos
consideram aliadas e as que nos contam entre as amigas) estardo presentes nas linhas de nosso
didlogo, mesmo as que estardo formalmente ausentes devido a economia textual. Falo da
presenca espectral, da auséncia como um gesto de reconhecimento que cada obra que
conhecemos espectra nossa reflexdo. Mortas ou vivas — convivemos com todas as autoras que
lemos em nossa trajetoria intelectual.

Vejo a realidade como o desenvolvimento de experiéncias. Sei que as pessoas
neocolonialistas e supremacistas querem nos entuchar, isto €, querem que suportemos calados
os desacatos sem reagirmos ou sem nos manifestarmos; mas, prefiro arrostar, isto €, enfrentar
destemidamente as ameagas neocolonialistas e supremacistas. Opto pela resisténcia, pela re—
existéncia e pela luta até que chegue a América por-vir.

Compreendo a escola, a universidade, as aldeias, os quilombos, as favelas, etc. como
espagos de enunciacdo da América por-vir. Locais onde acontecem experiéncias
potencializadoras da luta contra a colonizag¢ao e a neocolonizagdo, assim como, de onde saem
as pessoas que apelam a solidariedade entre as combatentes da desumanizacao produzida pela
empresa colonialista e neocolonialista em escala global. Agentes que recusam a aristocracia,
plutocracia, a oligarquia ou qualquer forma de governo que segregue pessoas ou coletividades
humanas, isto €, comprometem-se com a democracia como rota para a chegada global do
autogoverno e da autonomia de cada pessoa humana.

Percebo que as pessoas que comprometem-se com a democratizagao, isto €, engajam-
se com a educagdo dos pobres, dos oprimidos, dos excluidos do projeto da Euroamérica ou
Ameuropa, buscam a resisténcia aos epistemicidios praticados pelos ameuropeus. As excluidas
daquele projeto desvelam as herancas amerindias, africanas, asiaticas e oceanicas que
contribuiram e contribuem para a formacao da América por—vir. E se afirmam como herdeiras
da producdo tedrica e da pratica transformadora legada em arquivos orais e escritos, seculares

e miticos, cientificos e religiosos, poéticos e filoséficos das anticolonialistas.
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As ancestralidades apontam o caminho

Proponho que descolonizar ¢ acertar um homem ontem um com a flecha que foi atirada
hoje; acolher a ancestralidade e ouvir suas historias, identificar que a descolonizagdo ¢
anunciada desde que ecoaram as vozes ancestrais de Sojourner Truth e Olympe de Gouges,
pilares na defesa da extensao incondicional dos “direitos humanos” a todas as pessoas. E seguir
0s passos, trilhando os caminhos da solidariedade e cooperagao na constru¢ao do conhecimento
individual e coletivo.

Aponto que as pesquisadoras que reconhecem que método € caminho e que
metodologia ¢ o estudo dos caminhos lembram que todo caminho leva a encruzilhada.
Encruzilhadas forcam as decisdes, escolhas sdo feitas assombradas pelo passado e futuro
inseparaveis pela instantaneidade do presente. Presente que escapa a presentificagdo, mas cuja
instantaneidade ¢ incomensuravelmente percebida pelo assombro das herangas que a pessoa no
momento da decisdo escolhera legar ao futuro.

Segundo Muniz Sodré em “Conhecimento ¢ metodologia”:

O que significa isto? Para os autores, que determinados fendmenos de algum modo
“escolhem” os horizontes dentro dos quais aparecem. “As propriedades de um
observador precisam ser consistentes com as propriedades dos objetos observados.
Nesse sentido, o universo traz impressa em si a imagem de um observador. Assim que
uma observagdo ¢ realizada, portanto, o observador pode reconstituir uma historia
consistente do objeto em questdo, como se tivesse uma existéncia propria anterior a
observagdo™!1%, diz o manifesto (SODRE, 2003, p. 29).

Assevero que respeitar quem nos possibilitou chegar aonde chegamos como
imperativo categérico solicita a Etica e Politica eurorreferenciada. Escolher a heranga assentada
nos territorios de resisténcia a ocupagdo e a colonizagdo como estratégia descolonizadora.
Enxergar nas dobras e cinzas da colonizagao e da neocolonizagdo a encruzilhada que possibilita
a chegada da democracia por-vir.

116 o T_élia Gonzalez!’ como assentamentos

Reverenciar a obra de Beatriz Nascimento
na porta das Faculdades de Filosofia remete para as corporeidades consideradas estrangeiras
pelas neocolonialistas. As duas, pilares da intelectualidade amefricana em terras brasileiras
lancaram suas reflexdes e questionamentos como aporias para uma comunidade filosofica
formada pela cegueira eurocéntrica. A cegueira formativa dos bancos europeus importados e

reproduzidos nas salas brasileiras segrega a alteridade, recusa a proximidade e resiste a

reconciliacdo com a humanidade.

115 O autor faz referéncia ao manifesto resultante de um congresso realizado na Universidade de Stanford e
publicado pelo “Caderno Mais”, da Folha de Sdo Paulo, de 24 de novembro de 2002.

16 2021.

1172020.

n. 29 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



81

Guilles Deleuze!®, numa entrevista em 1988, anunciou a invengdo ou criagdo de

conceitos como a tarefa da filosofia. Anteriormente, Beatriz Nascimento em “Negro e

9119

racismo”**, publicado na Revista de Cultura Vozes, enuncia a criagao e invengao de conceitos

como tarefa da intelectualidade negra. A intelectual percebeu os limites dos conceitos
produzidos pelas europeias quando se pretende observar, analisar, descrever, participar e
compartilhar as experiéncias amefricanas.

De acordo com Beatriz Nascimento:

Tomando como exemplo esses trés conceitos poderemos demonstrar como se torna
dificil para o negro que se propde a estudar a discriminag¢ao racial (e nd sé ela em si,
mas toda a historia do negro brasileiro) conceituar do seu ponto de vista sua situagdo
e suas aspiragdes dentro da sociedade dominante. Torna-se ainda mais dificil construir
sua metodologia desse estudo, pois, impregnado de uma cultura em todos os sentidos
branca e europeizada, se faz necessario perguntar a si proprio se determinados termos
correspondem a sua perspectiva, se nao sdo somente reflexos do preconceito,
repetidos automaticamente sem nenhuma preocupacao critica. Ou seja, se ndo estamos
somente repetindo os conceitos do dominador sem nos perguntarmos se iSso
corresponde ou ndo a nossa visdo das coisas, se esses conceitos sdo uma pratica, e,
caso sejam uma pratica, se isso ¢ satisfatorio para o negro. Somos aceitos por quem?
Para qué? O que muda ser aceito? O que é ser igual? A quem ser igual? E possivel ser
igual? Para qué ser igual? (NASCIMENTO, 2021, p. 53-54).

Lélia Gonzalez em “A categoria politico-cultural da amefricanidade” ensina que a
amefricanidade ¢ a cultura constituida pela confluéncia das etnias africanas traficadas para a
América. Aportadas tanto no sul quanto no norte e nas ilhas do continente ou migradas de uma
regido para outra, identificam-se os tragos e rastros de sua presenga nos idiomas, nas culinarias,
nas dancgas, nas religiosidades, etc. nos paises do continente. Empregadas como mao de obra
escravizada, consideradas como perigosas para a estabilidade da empresa colonial quando
formavam os quilombos, cimarrones, etc.; lutaram pela independéncia dos paises ao lado das
pessoas brancas e foram traidas quanto a extensdo da cidadania quando as constituigcdes

nacionais foram escritas e aprovadas. Nas palavras de autora:

Essas e muitas outras marcas que evidenciam a presencga negra na construcao cultural
do continente americano me levaram a pensar a necessidade de elaboragdo de uma
categoria que ndo se restringisse apenas ao caso brasileiro e que, efetuando uma
abordagem mais ampla, levasse em consideragdo as exigéncias da
interdisciplinaridade. Desse modo, comecei a refletir sobre a categoria de
amefricanidade (GONZALES, 2020, 129).

A recepcao brasileira da obra de Frantz Fanon
Relembro as palavras de Lewis R. Gordon no prefacio de Pele negra, mascaras brancas
ao falar sobre a recep¢ao do pensamento fanoniano na América [do Sul e do Norte]. Segundo o

autor:

118 Sobre a Filosofia. In: DELEUZE, 173-198, 1992.
119 1n: Nascimento, p. 47-54, 2021.
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Houve uma época em que um professor universitario norte-americano que tentasse
abordar a obra de Frantz Fanon em um ambiente académico estaria sujeito a perder o
emprego. Naqueles anos turbulentos das décadas de 1960 e 1970, a situagdo era
diferente na América do Sul. No Chile por exemplo, as ideias de Fanon estavam sendo
ensinadas nas salas de aula, e uma leitura cuidadosa da Pedagogia do Oprimido de
Paulo Freire revela o quanto essa obra sofreu a influéncia de Fanon. Nos anos de 1990
era possivel estudar Fanon e Freire em cursos como Teologia Politica, Filosofia da
Libertagdo e Pensamento Social e Politico, e os estudiosos em todo o mundo estio
agora compreendendo a relagdo entre Fanon e outros intelectuais brasileiros como
Alberto Guerreiro Ramos e Abdias do Nascimento. Esta traducdo de Peau noire,
masques blancs ndo ¢, portanto, a primeira vez que Fanon serd ouvido no mundo
luséfono (In: FANON, 2008, p. 11).

Anoto que acolher Frantz Fanon como filésofo abala o legado das primeiras leituras

brasileiras impulsionadas pelo prefacio de Sartre a obra Os Condenados da Terra*®. A cegueira

neocolonial reduziu a anélise da obra a clausura do conflito ideologico e militar entre o ocidente

e o leste europeu. Reduzido a militante do outro cabo, Fanon chega ao Brasil como a voz

subalterna que denuncia as atrocidades da colonizagao e apela a solidariedade europeia na luta

pela descolonizagio politica da Africa e Asia.

Leio o prefacio “A linguagem da revolucdo: Ler Frantz Fanon desde o Brasil” de Thula

Rafaela de Oliveira Pires, Marcos Queiroz ¢ Wanderson flor do nascimento:

autor:

FRANTZ FANON INSISTIU na ideia de que cada geracdo deveria descobrir sua
missdo. Cumpri-la ou trai-la. Na sua intensa, breve e extraordinaria vida, fez da
destruicdo do colonialismo tarefa primordial, juntando-se ao destino da maioria do
mundo que buscava romper com os sustenticulos da dominagdo. Dedicou textos,
lagrimas, suor, discursos, tratamentos clinicos, armas, livros e a propria saide a esse
fim. Os condenados da terra, publicado poucos dias antes da sua morte, em 1961, é a
sintese do conhecimento acumulado de alguém que viveu pela e para a revolucéo.
Tornou-se, assim, leitura fundamental dos movimentos anti-imperialistas ao redor do
globo e um dos escritos mais influentes do século XX. Fanon pos em palavras aquilo
que acreditava ser a tarefa da sua geragdo (In: FANON, 2022, p. 7).

E, assino o prefacio de Deivison Mendes Faustino em Escritos politicos. Segundo o

A pergunta que se pode fazer, quando se considera o contexto brasileiro
contemporaneo, é: “Qual a relevancia de se retomar o pensamento de Frantz Fanon,
um revolucionario, em um periodo tdo critico como o nosso, € em que a revolucao
ndo se encontra mais na ordem do dia?”. E possivel que a leitura destes Escritos
politicos ofereca varias pistas interessantissimas para respondé-la; porém, se
seguirmos as trilhas — bastante alteradas pelo tempo, é bom que re reconheca —, a
tarefa da resposta ficara a cargo de cada geracdo. A busca por respostas, no entanto,
ndo lograra éxito se ndo acertamos as contas com uma série de equivocos que foram
cometidos no passado e se repetem em um /oop infinito nos novos contextos historicos
(In: FANON, 2021b, p. 20-21).

Proponho a rasura da leitura reducionista do pensamento fanoniano como um gesto de

desvio do legado que coloniza a Filosofia e lembro que a legislagao antirracista compromete as

pesquisadoras e docentes da educagdo basica, do ensino superior e da pos-graduacao com o

120 EANON, 1979; 2022.
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ensino de filosofos africanos e da didspora. Legislacdo que exige uma performance que evita
as querelas que dividem as leitoras de Frantz Fanon e produzem o enceguecimento das dobras
de seu texto. A rasura das leituras reducionistas aparece quando se entende as proximidades e
distanciamentos entre as leitoras da obra fanoniana como apelo a disseminagdo de seu
pensamento e aprofundamento das questdes e reflexdes que apresentou.

Arregimento a apresentagdo “Fanon: uma filosofia para reexistir” de Renato Noguera

em Alienacao e liberdade. Conforme o autor:

A praxis revolucionaria pela descolonizagdo da periferia do capitalismo ¢ um aspecto
da filosofia de Fanon que ganhou muito destaque. No entanto, sem se esquivar da
centralidade do tema na obra do autor, ha outros aspectos marcadamente relevantes
em seu pensamento. A resisténcia ndo se dd somente pela luta armada, pois a
colonizagdo ndo ¢ apenas politica e social: tem uma natureza profunda e silenciosa,
apresenta raizes psicoldgicas que ndo se deixam enxergar a olho nu (In: FANON,
2020, p. 11).

Impactou a recep¢do da obra de Frantz Fanon a traducdo para o portugués das obras
escritas na lingua inglesa, francesa e espanhola que descrevem a recepcao do autor na Palestina,
Ird, Inglaterra, Franga, etc. Jean-Paul Sartre, Achille Mbembe, Edward Said et al. ousaram ler,
prefaciar, analisar e disseminar o pensamento de Fanon como tatica descolonial e compromisso
com a pluriversalidade. Os prefacios, cuja inseparabilidade acolhe e assombra a leitura,
aproxima e afasta a leitora das dobras e rasuras que aparecem na obra de Fanon.

Jean-Paul Sartre ao escrever o prefacio de Os condenados da Terra aponta a urgéncia
da descolonizagdo do europeu, o abandono da suposta condi¢do de colonizador que inspira o
empreendimento colonial. O abandono do papel de colonizador como condic¢ao de possibilidade
para a leitura da obra fanoniana, como abertura a reflexdo sobre a descri¢do feita sobre os
horrores da colonizacdo e da apatia europeia diante da tragédia colonial. O prefacio sartriano
provincializa a Europa e apaga a hierarquia entre a colonizadora e a colonizada; promete e
compromete cada pessoa com a emancipagdo de todas as pessoas como condi¢do para a
libertacao de cada uma.

Nas palavras de Jean-Paul Sartre:

AQUI FANON SE DETEM. Ele mostrou o caminho: porta-voz dos combatentes,
clamou pela unido, pela unidade do continente africano, contra todas as discordias e
todos os particularismos. Seu objetivo foi atingido. Se ele quisesse descrever
integralmente o fato histérico da descolonizagao, precisaria falar de nos, o que sem
duvida, ndo € seu proposito. Mas, quando fechamos o livro, ele continua dentro de
nos, apesar do autor, pois experimentamos a forga dos povos em revolucio e
respondemos com a forga. Existe, portanto, um novo momento da violéncia, e, desta
vez, temos de nos voltar para ndos mesmos, pois ela esta transformando, na medida em
que o falso nativo se transforma através dela. Cada um conduza as suas reflexdes
como bem entender, contanto que reflita: na Europa de hoje, completamente aturdida
pelos golpes que lhe sdao desferidos na Franca, na Bélgica, na Inglaterra, a menor
distragdo do pensamento ¢ uma cumplicidade criminosa com o colonialismo. Este
livro ndo precisava absolutamente de um prefacio, menos ainda porque ele nio se
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dirige a nds. No entanto, eu o escrevi para levar até o fim a dialética: a n6s europeus,
também estdo descolonizando. Isso significa que estdo extirpando, por meio de uma
operagdo sangrenta, o colono que habita dentro de cada um de nés. Examinemo-nos
interiormente, se tivermos coragem, € vejamos o que nos acontece (SARTRE, 2022,
p- 349).

Edward Said em Cultura e imperialismo*?* descreveu como aprendeu com Fanon a
pensar a descolonizagdo, a revisdo e a desconstrucdo da representacdo ocidental do mundo nao
ocidental; a compreender a cidade colonial e a recusar a vida colonizada que as metropoles
impunham; a ndo confiar nos interesses das burguesias nacionalistas, ja que tais interesses sao
escusos; a descobrir como ir além do imperialismo classico e enxergar as afirmagoes
nacionalistas; a perceber as aporias do eurocentrismo geografico que confina e desumaniza o
ndo-europeu; a escrever e denunciar na lingua do colonizador a exploracdo colonial que financia
0 bem-estar a o progresso da Europa; a afirmar que a Europa ¢ uma criacao terceiro-mundista;
a entender que a colonizagdo e¢ o imperialismo s3o uma desgraca cultural tanto para o
colonizador quanto para o colonizado; a conscientizar as colonizadas que a descoloniza¢do nao
¢ concedida pelo colonizador; a proclamar e declarar que a luta politica, cultural ou militar
obriga o colonizador a entregar a administracdo aos combatentes anticoloniais; a desconfiar e
denunciar os funcionarios nacionalistas que foram treinados e autorizados pelas metropoles a
gerenciar a coldnia; a ndo esquecer que a manutengdo da estrutura e dos privilégios coloniais
pode seduzir os funcionarios nacionalistas que ocupam a burocracia colonial; a desconfiar que
o nacionalismo e o nativismo podem frear a solidariedade e a cooperagdo entre as ex-colonias;
e, a entender que a libertagcdo ndo se limita a uma reacao nativista gerada pela oposi¢do entre o
europeu e nao-europeu.

Conforme Edward Said:

Se venho citando Fanon com tanta frequéncia, é porque, a meu ver, ¢ ele quem
expressa da forma mais intensa e decisiva a imensa guinada cultural do terreno da
independéncia nacionalista para o dominio cultural do terreno da independéncia
nacionalista para o dominio tedrico da libertacdo. Essa guinada ocorre sobretudo nos
paises onde o imperialismo subsiste, depois que a maioria dos outros Estados coloniais
ja conquistou a independéncia: por exemplo, Argélia e Guiné-Bissau. Em todo caso,
so ¢ possivel entender Fanon se compreendermos que sua obra é uma resposta a
elaboracado teodricas produzidas pela cultura do capitalismo ocidental tardio, recebida
pelo intelectual nativo do Terceiro Mundo como uma cultura de opressdo e
escravizagdo colonial. Toda a ceuvre de Fanon consiste na tentativa de vencer a rigidez
dessas mesmas elaboragdes tedricas com um ato de vontade politica, de volta-las
contra seus proprios autores de modo a conseguirem, nos termos que ele toma de
empréstimo a Cesaire, inventar novas almas (SAID, 2011, 412).

219011.
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Anoto que o abalo das primeiras leituras do pensamento fanoniano aparece com a

traducdo e publicacdo em lingua portuguesa das obras Peles negras, mdscaras brancas*??,

Alienagdo e liberdade: escritos psiquiatricos'?®,  Por uma revolugdo africana: textos

125

politicos'?*, Escritos politicos'®. A leitura de tais obras amplia o conhecimento sobre as

reflexdes e questdes do pensador, possibilitando que a pessoa leitora identifique a vastiddo de
temas tratados e a disseminacdo de suas provocacdes.
Retomo a introducao “Fanon, psiquiatra revolucionario” de Jean Khalfa em Alienagdo

e liberdade. Conforme o autor:

Os trabalhos psiquiatricos de Frantz Fanon costumam ser mencionados quando se
comentam as passagens de seus livros sobre os efeitos psicologicos da colonizagao,
mas esses textos, escritos entre 1951 e 1960, paralelamente a sua obra politica ¢ ao
longo de sua carreira profissional de neuropsiquiatra, sdo pouco estudados em si ou
pelo que dizem a respeito da evolugdo de seu pensamento. Ha muitas razdes para isso:
sua natureza técnica, o interesse nunca desmentido de Fanon por terapias hoje
frequentemente desacreditadas, como eletrochoques ou comas insulinicos (métodos
que ele praticava e sobre os quais escreveu artigos cientificos) ou, ainda, seus
experimentos com os neurolépticos de primeira geracdo. Alguns também se
incomodam com o fato de ele subordinar a psicandlise a uma abordagem
neuropsiquiatrica mais geral, ao menos quando a considera de um ponto de vista
clinico. Além disso, a riqueza e o impacto da obra politica sdo tais, para uma vida
curta, que ¢ dificil acreditar que ele tenha tido tempo para produzir também uma obra
cientifica de alguma importancia. No entanto, ao 1é-los em paralelo logo fica claro
que a obra politica encontra sua forma e seus fundamentos teéricos na obra cientifica
(In: FANON, 2020, p. 21).

Lembro da introducao de Jean Khalfa em Escritos politicos. Conforme o autor:

Ora, nenhuma dessas listas corresponde exatamente a dos textos publicados em Pour
la Revolution africaine. Publicamos neste livro, entdo, todos os artigos mencionados
nessas diversas listas e ndo constantes da edicdo de 1964, assim como alguns outros
que pelo menos nos parecem nutridos em boa parte pelo pensamento de Fanon, Sera
facil encontrar aqui, em muitos momentos, seu estilo, sua insisténcia nos processos
vitais atuantes em toda desalienacdo, seu interesse por uma consciéncia que so se forja
libertando-se das identidades do passado, mas também revisitando-as, sua
preocupagdo em prevenir a ossificacdo das estruturas revolucionarias e o
neocolonialismo, e sua crenga numa dimensdo propriamente revoluciondria do
movimento nacional argelino. Nem por isso deixa de ser verdade que E! Moudjahid
era de fato um trabalho coletivo, o que sem duvida foi também um atrativo para Fanon,
e seu pensamento também se nutriu dele. De todo modo, a leitura desses textos
permitira ao leitor reviver a atmosfera que presidiu a escrita de Os condenados da
terra (FANON, 2021b, p. 27).

A leitura das obras supracitadas de Frantz Fanon compromete as leitoras com a

acolhida de seu pensamento como um gesto de reconhecimento da morada do autor na

122 EANON, 2008.
123 EANON, 2020.
124 EANON, 2021a.
125 EANON, 2021b.
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comunidade ancestral brasileira™®. Moradia proclamada por Lélia Gonzalez em “A categoria

politico-cultural da amefricanidade”. Segundo a autora:

As implicagdes politicas e culturais da categoria da amefricanidade (Admefricanity)
sdo, de fato, democraticas, exatamente porque o proprio termo nos permite ultrapassar
as limitagdes de carater territorial, linguistico e ideologico, abrindo novas perspectivas
para um entendimento mais profundo dessa parte do mundo onde ela se manifesta: A
AMERICA como um todo (Sul, Central, Norte e Insular). Para além do seu carater
puramente geografico, a categoria da amefricanidade incorpora todo um processo
historico de intensa dinamica cultural (adaptacdo, resisténcia, reinterpretacdo e
criagdo de novas formas) que ¢ afrocentrada, isto ¢, referenciada em modelos como:
a Jamaica e o akan, seu modelo dominante; o Brasil e seus modelos ioruba, banto € o
ewe-fon. Em consequéncia, ela nos encaminha no sentido da construg¢@o de toda uma
identidade étnica. Desnecessario dizer que a categoria de amefricanidade esta
intimamente relacionada aquelas de pan-africanismo, négritude, afrocentricity etc.
(GONZALEZ, 2020, p, 134-135).

Assino a “Introdugdo a edi¢ao norte-americana de 20217 de Cornel West em Os

condenados da terra como um convite a leitura da obra de Frantz Fanon. Nos termos do autor:

Nos tempos que vivemos, de decadéncia imperial e decrepitude capitalista (seja nos
Estados Unidos, na China ou na Russia) — incluindo a crise ecolégica, a escalada do
neofascismo e a xenofobia difusa (contra mugulmanos, arabes, judeus, gays, 1ésbicas
e trans), além de uma profunda supremacia branca —, o espirito de Fanon esta
extremamente presente no meu contexto imperialista norte-americano, nas alas
internacionalistas dos movimentos Black Lives Matter e Palestinian Lives Matter,
alinhadas com as iniciativas do Movimento BDS (Boucott, Divestment and Sanctions
Movement). Todavia, a tarefa de uma plena descolonizagdo ¢ total democratizag@o,
com genuinas opgdes socialistas, permanece inacabada. Nao traiamos a nossa missio
— assim como Frantz Fanon nunca vendeu a alama nem traiu sua vocagdo profética!
(In: FANON, 2022, p, 362-363).

A leitura de Frantz Fanon em Os condenados da Terra a descolonizagdo € apresentada
como a constru¢ao de uma nova humanidade, sem opressores e sem oprimidos. A reconciliacdo
entre colonizadores e colonizados forjada pelo reconhecimento dos crimes contra a humanidade
cometido pelos primeiros € anunciada como uma promessa € compromisso de ambos com a
solidariedade e cooperacdo. Sendo a reconciliacdo uma invengao, a descoberta de novas formas
de ser humano serdo encontradas noutras paragens. Cientes que na Europa ndo serdo
descobertas as pistas para se pensar a nova humanidade, cabe conhecer as experiéncias da

América, Africa, Asia e Oceania. Segundo o autor:

Vamos, irmaos, temos trabalho demais para nos distrairmos com jogos ultrapassados.
A Europa fez o que tinha de fazer e afinal o fez bem; deixemos de acusa-la, mas
digamos-lhe firmemente que ela ndo deve mais continuar a fazer tanto barulho. Nao
temos mais que temé-la, deixemos, portanto, de inveja-la.

126 Aconselho a leitura da resenha de Flavia Rocha de Deus. Sim, Fanon, novamente, no Brasil, principalmente:
Pele negra, mascaras brancas (2020): In: Anansi: Revista de Filosofia, Salvador, v. 1, n. 2, p. 242-247, 2020.
Disponivel em: https://revistas.uneb.br/index.php/anansi/article/view/10482/7410 acesso em 21/08/2021.
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O Terceiro Mundo hoje pde-se diante da Europa como uma massa colossal cujo
projeto deve ser tentar resolver os problemas para os quais essa Europa ndo soube
trazer solu¢des (FANON, 2022, p. 326).

Em Peles negras, mdscaras brancas*?’ trata do reconhecimento da humanidade das
pessoas pretas como um desvio da outridade imposta pelas eurocentristas. As supremacistas
eurocentradas imaginam uma teoria que lhes coloca como senhoras do mundo e as demais como
inferiores, mas para efetivar suas praticas de inferiorizagdo langam mao de taticas diversas de
convencimento intelectual e de praticas desumanizantes que incute nas pessoas dos outros
cabos a vivenciarem a outridade. Segundo Frantz Fanon a libertacdo da desumanizagdo, o
caminho para o reconhecimento da prépria humanidade inicia com a rejei¢ao da interiorizagao
da nocdo de alteridade como ndo pertengca a humanidade, pelo reconhecimento do

pertencimento a espécie humana. Nos termos do autor:

O negro, mesmo sendo sincero, ¢ escravo do passado. Entretanto sou um homem, e
neste sentido, a Guerra do Peloponeso ¢ tdo minha quanto a descoberta da bussola.
Diante do branco, o negro tem um passado a valorizar e uma revanche a encaminhar.
Diante do negro, o branco contemporaneo sente a necessidade de recordar o periodo
antropofagico. Ha alguns anos, a Associagdo Lyonesa de Estudantes Ultramarinos da
Franga me pediu para responder a um artigo que literalmente considerava o jazz uma
irrupgdo do canibalismo no mundo moderno. Sabendo aonde ir, recusei as premissas
do interlocutor e pedi ao defensor da pureza europeia para se desfazer de um espasmo
que nada tinha de cultural. Certos homens querem inflar o mundo com o proprio ser.
Um filésofo alem@o descreveu este processo sob o nome de patologia da liberdade.
No caso presente, eu nao tinha de tomar posi¢do a favor da musica negra contra a
musica branca, devia ajudar meu irmao a abandonar uma atitude que nada tem de
benéfica (FANON, 2008, p. 186-187).

9128

Em “Trago de uniao admoesta quanto a relacdo entre memoria e tradigdo na

constitui¢do da pessoa humana. Rompe tanto com a essencializa¢do do lugar da memoria na
constituicdo da tradicdo quanto da temporalizacdo da tradigdo na preservacdo da memoria.
Afirma que memoria e tradicdo devem ser pensadas articuladas ao passado, presente e futuro
das individualidades e das coletividades humanas como mobilizadoras do cotidiano. Conforme

0 autor:

Uma das coisas mais dificeis, tanto para uma pessoa como para um pais, ¢ manter
sempre presentes diante dos olhos os trés elementos do tempo: passado, presente e
futuro. Ter em mente esses trés elementos ¢ atribuir uma grande importancia a espera,
a esperanga, ao futuro; é saber que nossos atos de ontem podem ter consequéncias em
dez anos e que, por isso, pode ser necessario justifica-los; dai a necessidade da
memoria, a fim de realizar essa unido de passado, presente e futuro (FANON, 2020,
p. 264-265).

“Racismo e cultura?®” situa os povos que obtém a libertacdo politica na encruzilhada

cultural da restancia do confronto e do enriquecimento resultante da confluéncia da cultura do

127 EANON, 2008.
128 EANON, p. 261-267, 2020.
129 FANON, p. 69-84, 2021a; In: MANOEL; LANDI, 2019, p. 64-79.
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povo ocupante com a etnia que resistiu a ocupacdo. Na medida em que a tradi¢do possibilitou
are—existéncia ou que a tomada por empréstimo dos valores da ocupante cimentou a resisténcia;
as populagdes politicamente libertas encontram-se tanto ameagadas pelas tentativas de
neocolonizagdo quanto pelas expectativas de restauragao das tradigdes. A libertacao digna deste
nome, entretanto, coloca-se na gira da reconciliagio da humanidade tanto das pessoas
colonizadas quanto das colonizadoras, num gesto de compromisso com a solidariedade e
cooperacao humanas que solidifica a universalidade da luta contra o racismo. Nas palavras do

autor:

O fim do racismo comega com uma subita incompreensao.

Liberta, a cultura contraida, espasmodica e rigida do invasor se abre enfim a cultura
do povo que se tornou realmente irmdo. As suas culturas podem confrontar-se,
enriquecer-se.

Em conclusdo, a universalidade reside nessa decisdo de assumir o relativismo
reciproco de culturas diferentes, uma vez excluido irreversivelmente o estatuto
colonial (FANON, 2021, 84).

A disseminacio por-vir do pensamento de Frantz Fanon
Lembro que Leibniz quando trata dos graus de assentimento em Novos ensaios sobre

130 afirma que podemos - ou deveriamos? - suspender o assentimento

o entendimento humano
quando novas razdes aparecem ¢ abalam a conclusdo assentada nos elementos até entdo
conhecidos. Considerar que novos elementos podem aparecer durante a pesquisa ou apos a
conclusdo remete para a limitagdo, brevidade e economia como espectros de toda pesquisa.
Toda pessoa quando reflete sobre uma questdo deve lembrar-se da impossibilidade (temporal,
espacial, arquivistica, etc.) de conhecer a totalidade. A conclusdo anunciada por uma
pesquisadora reflete o fechamento das reflexdes sobre o contetido abarcado € a0 mesmo tempo
mantém entreaberto o chamamento a que a propria pessoa ou suas destinatarias
(contemporaneas ou futuras) identifiquem nas aporias do texto o chamado a busca por
elementos que confirmem o assentimento do enunciado ou que procurem novas provas que
refutam ou ampliam a conclusdo assentada.

Considero que descolonizar ¢ abalar o arquivo oral e escrito da filosofia europeia.
Gingar com estes conhecimentos, feri-los de morte sem mata-los. Na luta contra-colonial
queima-se a verdade sem apresentar novas verdades, mas mantém-se as cinzas para evitar o
esquecimento do que ¢ imperdoavel. Entendo que a descolonizagdo caminha com a

desconstrugao, isto €, com a inversao dos pares bindmicos do logocentrismo, com a submersao

1301992,
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do que ¢ valorizado pelo europeu hostil € com a emersdo dos saberes ancestrais dos outros
cabos.

Nesta rota, busco na obra de Frantz Fanon elementos que possibilitam verificar as
respostas fornecidas pela filosofia europeia e disseminadas como validas para as questdes
elaboradas pelas pessoas no Brasil. Talvez a leitura confirme a validade das respostas
metropolitanas ou tragam contra-argumentos que refutam ou ampliam a heranga colonial. Em
todo caso, parece que temos a possibilidade de ampliar o repertorio filoséfico ocidental com
questdes outras pensadas desde outras paragens, formuladas pelas combatentes da opressao
colonial e da neocolonizagao.

A Filosofia da Economia no rastro de Os condenados da Terra se ouvir que:

Agitando o Terceiro Mundo como uma maré que ameagasse submergir toda a Europa
ndo se lograra dividir as forgas progressistas que pretendem conduzir a humanidade
rumo a felicidade. O Terceiro Mundo ndo pretende organizar uma imensa cruzada da
fome contra toda a Europa. O que espera daqueles que o mantiveram durante século
na escravidao ¢ que o ajudem a reabilitar o homem, a fazer triunfar o homem por toda
parte, de uma vez por todas.

E claro, porém, que ndo somos ingénuos a ponto de acreditar que isto se fard om a
cooperacdo ¢ a boa vontade dos governos europeus. Esse trabalho colossal que
consiste em reintroduzir o homem no mundo, o homem total, ha de ser feito com o
auxilio decisivo das massas europeias que, como elas mesmas precisam reconhecer,
muitas vezes se alinharam as posi¢des de nossos senhores comuns em relagdo aos
problemas coloniais. Para isso, é preciso primeiro que as massas europeias decidam
despertar, sacudir o cérebro e parar de tomar parte no jogo irresponsavel da Bela
Adormecida (FANON, 2022, p. 100-101).

Compreenderd a descolonizagdo como uma ruptura da exploragdo econdmica dos
territorios ocupados. Exploragdo que locupleta as burguesias e subsidia o bem-estar social do
operariado e campesinato metropolitanos. O rompimento de tal relagdo impacta tanto a vida nas
metropoles quanto nos territorios coloniais ou neocolonizados. Pois, a libertacdo digna desse
nome chega quando os colonizadores reconciliam-se com os colonizados e abandonam as
estratagemas de colonizagdo e de neocolonizacao.

A Antropologia Filosofica nos passos assentados por Peles negras, mdscaras

3

brancas*®! se escutar que:

Que jamais o instrumento domine o homem. Que cesse para sempre a servidao do
homem pelo homem. Ou seja, de mim por um outro. Que me seja permitido descobrir
e querer bem ao homem, onde quer que ele se encontre.

O preto ndo é. Nao mais do que o branco.

Todos os dois tém de se afastar das vozes desumanas de seus ancestrais respectivos, a
fim de que nas¢a uma auténtica comunicagdo. Antes de se engajar na voz positiva, ha
a ser realizada uma tentativa de desalienacdo em prol da liberdade. Um homem, no
inicio de sua existéncia, ¢ sempre congestionado, envolvido pela contingéncia. A
infelicidade do homem ¢ ter sido crianca.

131 EANON, 2008.
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E através de uma tentativa de retomada de si e de despojamento, é pela tensdo
permanente de sua liberdade que os homens podem criar as condigdes de existéncia
ideais de um mundo humano.

Superioridade? Inferioridade?

Por que simplesmente ndo tentar sensibilizar o outro, sentir o outro, revelar-me outro?
Nao conquistei minha liberdade justamente para edificar o mundo do Ti?

Ao fim deste trabalho, gostariamos que as pessoas sintam, como noés, a dimensao
aberta da consciéncia.

Minha ultima prece.

O meu corpo, faga sempre de mim um homem que questiona! (FANON, 2008, p. 191).

Solicitara a Etica e a Filosofia da Cultura se tomar o reconhecimento da humanidade
de cada pessoa como um desvio da outridade imposta pelas eurocentristas. Abandonar as teses
supremacistas cujos ecos ressoam tanto nas vozes das neocolonialistas quanto das
restauracionistas que conjunturalmente aliam-se para dissipar os apelos pela reconciliacao da
humanidade consigo mesma e com a demais espécies, pela preservacdo do planeta, pela
implementag¢do dos direitos humanos, pela solidariedade e cooperagdo entre as etnias, etc. Grito
pela plena libertacdo e fim de toda e qualquer forma de opressao.

A leitura de “Traco de unido” aponta que na busca pela descolonizagido da Filosofia do
Turismo, da Filosofia da Histdria, da Filosofia da Museologia e da Filosofia da Arquivologia

se auscultar que:

Contudo, a memoria ndo deve ser predominante na pessoa. A memoria é, com
frequéncia, a mie da tradigdo. Ora, se é bom ter uma tradigdo, também ¢é bom superar
essa tradi¢do para inventar um novo modo de vida. Quem considera que o presente
ndo tem valor e que somente o passado deve nos interessar ¢, em certo sentido, uma
pessoa a quem faltam duas dimensdes e com a qual ndo se pode contar. Quem acha
que € preciso viver o agora com todo o impeto e que ndo devemos nos preocupar com
0 amanha nem com o ontem pode ser perigoso, pois cré que cada minuto é separado
dos minutos vindouros ou dos que o precederam e que ndo existe nada além dele
mesmo no planeta. Quem se desvia do passado e do presente, quem sonha com um
futuro longinquo, desejavel e desejado, também se vé privado do terreno contrario
cotidiano sobre o qual ¢é preciso agir para realizar o futuro desejado. De modo que,
como se pode ver, uma pessoa deve sempre ter em conta o presente, o passado e o
futuro (FANON, 2020, p 265).

Considerara a importancia do passado, do presente e do futuro na constitui¢do das
pessoas e das coletividades. Nesta direcao a valorizacao das historias e narrativas de resisténcia
das comunidades ao empreendimento colonial enfrenta o silenciamento produzido pelas
historias e narrativas disseminadas pelo discurso colonizador. As narrativas de re-existéncia
engajam as descendentes amefricanas e amerindias no processo quincentenario de luta pela
igualdade etnopigmentar na area juridica e pela equidade cidada.

Advertida pela leitura de “Condutas confessionais na Africa do Norte (1)}%?” a

Filosofia da Seguranga Publica se entender que:

132 1dem, p. 236-240.
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Assim, no momento do exame, o perito esta na presenca de um homem lucido,
coerente, que afirma a propria inocéncia. A assun¢do do ato e, a seguir, a anuéncia a
san¢do, a adesdo a condenacdo e a propria culpabilidade seguem completamente
ausentes. A verdade do criminoso ndo pode ser obtida pelo perito. Talvez possamos
nos aproximar desse sistema ontoldgico que nos escapa ao nos perguntarmos se o
autoctone mugulmano estabeleceu algum compromisso com o grupo social que ora o
mantém sob seu poder. Por acaso ele se sente vinculado por um contrato social? Sente-
se excluido por sua falta? Se sim, de qual grupo? Do europeu? Do mugulmano? Que
significado terdo dali em diante seu crime, a instru¢cdo do processo e, por fim, a
san¢ao? (FANON, 2020, p. 239).

Encontrara os elementos conceituais para despigmentar o olhar policial. Entender que
a estigmatizagao dos corpos pretos e pardos como criminosos ¢ uma das restancias da
colonizagdo sinaliza porque tais corpos lotam os presidios. Recusar a criminalizagdo a priori
de corpos negros, pardos, marrons, amarelos, femininos, trans como gesto de apelo a
hospitalidade in-condicional aponta a descolonizacao da seguran¢a ptiblica como um dos passos

do compromisso com a democracia por-vir.

Entrecerrar

A acolhida de Frantz Fanon como ancestral da intelectualidade amefricana no Brasil
apresenta-se como gesto rumo a descolonizacdo e desconstru¢do do ensino de Filosofia.
Assenta-lo nas salas de aula conjura as pessoas supremacistas que insistem na neocolonizagao.
Ouvi-lo possibilita que se identifique nas dobras da sua heranca filosofica a chegada da
desconstru¢do do eurocentrismo e nos cantos insurgentes das amefricanas a promessa de
travessia rumo a hospitalidade in-condicional.

Frantz Fanon chega na pesquisa filoséfica como abalo ao prescrito na legislacao
antirracista, reunindo em si tanto a experiéncia do filésofo nascido na diaspora quanto do
filésofo que viveu e escreveu na Africa, sobre a Africa e com as africanas. Descreveu tanto os
efeitos do paradigma etnopigmentar quanto do etnorreligioso na América, na Africa, na Asia e
na Europa. Conclamou a solidariedade e cooperagao internacional como tatica de resisténcia as
tentativas de frear a descolonizagdo e neocolonizar os povos libertos.

Retne em seu pensamento tanto as demandas quanto as questdes das pessoas da Africa
quanto da América, num dialogo que também convida para a gira as pessoas da Asia, da Oceania
e da Europa que anseiam pela descolonizagao e pela desconstrucao. Pessoas que desconfiam do
alinhamento automatico na luta contra o imperialismo das teses que preservam a desumanizagao
ou inferioriza¢ao da pessoa ou coletividades ndo-europeias. E que conclamam a solidariedade
e cooperagao entre 0s povos como o caminho para a autonomia e o autogoverno.

Seguindo os passos de Frantz Fanon, afirmo que a descolonizagdo ndo chegou a

América, na Asia, na Oceania e na Africa através das categorias propostas desde a Europa. Digo
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que a liberdade digna deste nome nio se restringe ao evento de declaracdo da soberania politica
de um povo e nem a promulgacdo constitucional dos direitos humanos. E anuncio que a
liberdade e a democracia sao do campo do por—vir.

Pois, a democracia por—vir chega e assenta o seu lugar aonde o in-condicional, a
inven¢do, o dom, o perddo, a hospitalidade, a justica, a amizade e a desconstrugdo e a
descolonizagdo podem ser anunciadas. Isto ¢, a desconstru¢do da colonialidade e a
descolonizagao do pensamento € anunciada nas senzalas, aldeias, quilombos, favelas, periferias,
rodas de samba, bailes funk, quimbandas, umbandas, candomblés, mesquitas, sinagogas, igrejas

etc.
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Resenha

NEWMAN, Saul. FROM BAKUNIN TO LACAN: Anti-authoritarianism and the dislocation
of power. Lexington Books, 2001

Cello Latini Pfeil*®

O livro “From Bakunin to Lacan: Anti-authoritarianism and the dislocation of power”!*, de
Saul Newman, foi publicado em 2001 pela editora Lexington Books, e oferece uma analise de
viés anarquista e psicanalitico sobre as nog¢des de poder e autoridade. Percorrendo o pensamento
anarquista de Mikhail Bakunin até as elaboragdes psicanaliticas de Lacan, Newman investiga
formas de se contrapor a autoridade do Estado e da lei.

A questdo que percorre os saberes da modernidade em torno do poder € sua centralidade:
Newman entende a subjugacdo como algo onipresente — apesar das inimeras transformagdes
sociais testemunhadas nos ultimos séculos, relagdes de dominagdo entre governantes e
governados se mantém. H&4 algo, contudo, que possui certo grau de subversdo: nosso
entendimento de poder. Longe de compreendé-lo como algo metafisico, ou, nas palavras de
Newman (2001, p. 2), como “[...] an epiphenomenon of the capitalist economy or class
relations”*®, devemos perceber o poder enquanto tal, como objeto de anélise. Assim como o
Real, em Lacan, que invariavelmente retorna a sua posi¢ao original, o poder é assombroso e
retorna, seja por assimilagdo — em defesa do Estado e suas instituigdes — ou por antagonismo —
em oposi¢ao a centralizag@o de poder.

Newman (2001, p.4), entdo, percebe que o essencialismo se tornou um elemento
regulador das relacdes institucionais, constituindo-se tanto como “[...] the political problem of
our time” quanto como “[...] along with the universal, totalizing politics it entails, [is] the
modern place of power”'®. Esse essencialismo, enquanto problema politico e lugar moderno
do poder, produz universalizagdes totalitdrias que podem ser encontradas inclusive em
filosofias anarquistas, conduzindo-as a reprodu¢do daquilo contra o que se opdem. Imaginar
um mundo sem poder — ou, de outra forma, um mundo impotente — retomaria a linguagem, o
discurso e a politica de onde se constituiu o imaginario — “the dream of a world without power

is part of the political language of this world”**" (Newman, 2001, p. 4-5), uma linguagem que

133 Doutorando em Filosofia (UFRJ). Especialista em Teoria Psicanalitica e Clinica Psicanalitica Freud-Lacaniana
(CEPCOP/USU). Professor do Preparatorio Transviades.

134 Em traducdo livre: “De Bakunin a Lacan: Antiautoritarismo e o deslocamento do poder”.

135 Em tradugdo livre: “um epifendmeno da economia capitalista ou das relagdes de classe”.

13 Em tradugdo livre: “[...] o problema politico de nosso tempo” quanto como [...] juntamente com a politica
universal e totalizante que isso implica, [¢] o lugar moderno do poder”.

187 Em tradugdo livre: “o sonho de um mundo sem poder faz parte da linguagem politica deste mundo”.
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ndo se esquiva de essencialismos, cuja legitimacao recorre a certas investidas antropoldgicas
sobre a natureza humana, ou sobre aquilo que habita cada individuo e que nos torna humanos.
Embora se eximir do poder seja incoerente — e originalmente inviavel —, pode-se pensar em
outros manejos, tal como, na perspectiva de Newman, a partir de uma critica a todo
essencialismo.

Anarquistas, diferentemente de marxistas, teriam desvelado ou desmascarado o poder,
a autoridade legitimada — e nao legitima — do Estado. Denunciando a camuflagem do poder por
tras de naturalizagdes, o anarquismo “[...] is the philosophy that invented the place of power as
a political concept”*®® (Newman, 2001, p. 6). Ao contrario dos marxistas, que compreendem o
Estado burgués como opressor, os anarquistas argumentam que fodo Estado, toda centralizacao
de poder politico, seria opressivo, qualquer que seja sua organizagdo, sua forma. Se Marx
tomava o Estado como nascido da emergente burguesia posterior a Revolucdo Francesa,
Bakunin pensava o Estado como originado das coroas europeias que se arrogavam uma
soberania divina e, a0 mesmo tempo, secularizada. O marxismo, na perspectiva de Newman,
teria somente renomeado o poder, € ndo o revolucionado.

Para os anarquistas, assim como a autoridade divina subjugava legitimamente os seres,
esse mesmo poder de subjugacao se transfere para o Estado. O principio da autoridade politica
mimetiza, ou da continuidade, ao principio da autoridade religiosa. Ha, portanto, uma
posicionalidade maniqueista do poder — de um lado, o Estado, de outro lado, a resisténcia; de
um lado, o poder centralizado, de outro lado, a subjugagdo. Essa logica maniqueista se mantém
no anarquismo e estrutura sua negacao da hipdtese do estado de natureza hobbesiano. Ademais,
como essa logica maniqueista exige o estabelecimento de antagonismos, a resisténcia se torna
antagonismo de poder, e a legitimidade da revolucdo se coloca como inverso da ilegitimidade
do Estado. Para abordar esse maniqueismo, Newman recorre a Derrida.

A critica a0 maniqueismo da filosofia moderna realizada por Derrida questiona a
reprodugdo daquilo contra o que se opde no exercicio mesmo da oposi¢do. Se a identidade ¢
contaminada pela diferenca, sendo constituida por seus antagonismos, entdo ndo ha identidade
pura, nem depuravel — “[...] no identity is ever complete or pure: it is constituted by that which
threatens it"**® (Newman, 2001, p. 117). A pretensdo de se afirmar uma identidade pura ou
original produz relag¢des hierarquicas violentas.

E preciso transformar a estrutura hierarquica para escapar da armadilha do

essencialismo e da posicionalidade maniqueista do poder. Newman (2001, p. 119), em sua

138 Em tradugdo livre: “¢ a filosofia que inventou o lugar do poder como um conceito politico”.
139 Em tradugdo livre: “nenhuma identidade é completa ou pura: €la € constituida por aquilo que a ameaga.”
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leitura de Derrida, sugere que “the idea, then, is not to replace one term with another - but to
displace both terms of the hierarchy - to displace place”**. Deslocalizar a posi¢do, e nio
relocalizé-la, seria um caminho para desviar de essencialismos ¢ humanismos, ou seja, seria um
caminho para a desconstrugdo. Nesse sentido, Derrida identifica duas principais vertentes
adotadas pelos filésofos modernos: a que realiza uma critica a modernidade valendo-se do
discurso [luminista humanista — talvez tenha sido esse um erro dos anarquistas; e aquela que
almeja romper com o discurso humanista em busca de um ‘fora’ — tal como tentaram os pos-
estruturalistas. O ponto de interse¢ao entre ambos os caminhos ¢ que “[...] they are both
dominated by the threat of place”*** (Newman, 2001, p. 122). Na leitura de Newman, Derrida
sugere nao uma separacao total, nem uma escolha entre os dois caminhos, mas uma combinagao
de ambos. A desconstru¢do nao seria destrutiva, mas deslocalizante, em um constante
questionamento dos limites estabelecidos pelo discurso — “/...] it is a strategy of continually
interrogating the self-proclaimed closure of this discourse”**? (Newman, 2001, p. 124). Seriam
limites ndo tracados pela realidade, ou por um fora, mas pela linguagem, visto que nao se
poderia situar do lado de fora — ainda menos com a pretensao de recusar o lado de dentro.

O discurso emancipatério, abrindo mao de essencialismos, ampliaria suas possibilidades
de atuagdo. Ampliar a estrutura significa se desprender de suas limitagdes de origem. Em suma,
para além de resistirmos a uma estrutura de poder centralizada, poderiamos resistir ao
pensamento binério de oposi¢do, unindo tanto a afirmacdo como a destruicao da autoridade. A
abolicdo do Estado carrega consigo a desnaturaliza¢do dos essencialismos, incluindo aqueles
concebidos pelos anarquistas classicos. E nesse sentido que Newman escreve sobre pos-
anarquismo, ndo como uma recusa das ideias anarquistas, mas como uma critica deslocalizante.

Abandonando o essencialismo humanista do anarquismo classico, o pds-anarquismo
“[...] allows us to disrupt the unity of political thought by freeing it from “essential”
foundations, and thereby opening it to contingency and multiple interpretations”'** (Newman,
2001, p. 173-174). Nao haveria, no pds-anarquismo, sujeito universal, nem esséncia humana
solidaria e natural, ou sanguinaria ou barbara, mas sim relagdes humanas permeadas por poder.
As tentativas de justificar a luta contra o Estado pela afirmag¢@o de essencialismos acabaria por

reproduzir e atualizar as premissas contra as quais os anarquistas se organizavam. Longe de

140 Em tradugdo livre: “a ideia, portanto, niio é substituir um termo por outro, mas deslocar ambos os termos da
hierarquia, deslocar o lugar.”

141 Em traducdo livre: “ambos sio dominados pela ameaca do lugar.”

142 Em traducdo livre: “é uma estratégia de questionar continuamente o autoproclamado fechamento desse
discurso.”

143 Em tradugdo livre: “nos permite romper a unidade do pensamento politico, libertando-o de fundamentos
“essenciais” e, assim, abrindo-o a contingéncia e a multiplas interpretagdes.”
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uma politica de identitaria total, ou de uma determinacdo politica, o pos-anarquismo “[...]
should be seen as a series of ethical strategies for resistance to domination”*** (Newman, 2001,
p. 174).

Assim, Newman realiza uma interpretagdo das nogdes de poder, autoridade e revolta
tanto em critica aos pressupostos essencialistas do anarquismo classico, como da pretensao
subversiva da psicandlise, e sua alternativa bebe dos estudos derridianos sobre a desconstrugao.
A alternativa de Newman tem a ver nao com um abandono do que nos ofereceram o anarquismo

classico e a psicanalise, mas com a elaboragdo do pds-anarquismo.

143 Em tradugdo livre: “deve ser visto como uma série de estratégias éticas de resisténcia a dominagdo.”
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