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APRESENTACAO DA COLECAO XVII ENCONTRO
NACIONAL DE FILOSOFIA DA ANPOF

O XVII Encontro Nacional de Filosofia da ANPOF, ocorrido em Araca-
ju, na Universidade Federal de Sergipe, de 17 a 21 de outubro, reuniu parte
significativa da comunidade académica brasileira da area de filosofia, como
ja é tradicdo nos encontros promovidos pela ANPOF desde 1984, em Diaman-
tina/MG. Tivemos mais de 2 mil apresentagdes e a participacdo massiva de
docentes e discentes de todas as partes do pais. O evento, que se amplia a
cada edicao, refletindo a expansao e a consolidacdo nacional da nossa area, é
oportunidade Unica para a divulgac¢do e a discussao de nossas pesquisas, mas
também para o debate e o intercambio de opinides sobre temas relevantes
para nossa comunidade académica e a consolidacio de redes de pesquisa.

Desde 2013 a ANPOF vem publicando parte dos textos apresentados
no evento, nos Grupos de Trabalho e nas Sessdes Tematicas visando registrar
as atividades do evento, dar visibilidade a nossa producao e fomentar o dia-
logo entre as pesquisas na area. Nesta edicdo do evento contamos com pouco
mais de seiscentos textos aprovados dentre os efetivamente apresentados e
submetidos para avaliacdo dos Grupos de Trabalho e das Coordenacdes dos
Programas de Pds-graduacio.

Apds o processo de avaliacdo dos trabalhos submetidos foi concedido
aos autores um prazo de um més para que revisassem seus proprios textos,
uma vez que os autores respondem pela versdo final do seu texto. Foi feita
uma revisdo geral nos livros, mas com foco antes de tudo na diagramacao
e na padronizacao da apresentacao dos textos, de modo que apenas ocasio-
nalmente foram corrigidos erros evidentes, principalmente de digitacdo. O
processo de edi¢ao dos livros durou o tempo compativel com a magnitude do
material e a estrutura da ANPOF. Os 22 volumes resultantes foram agrupados
por afinidade tematica, tanto quando possivel, e sempre com a anuéncia dos
coordenadores de GTs.

A edicdo deste material ndo teria sido possivel sem a colaboracio dos
Coordenadores de Programas de P6s-graduacao e Coordenadores de GTs, aos
quais agradecemos profundamente. A reunido dos textos e a solucao dos va-



rios problemas ao longo do processo nao seriam possiveis sem a contribuicdo
competente e inestimavel de Samarone Oliveira, da secretaria da ANPOF. A
comunidade da filosofia no Brasil se reunird novamente em 2018 em Vitoria,
por ocasido do XVIII Encontro Nacional de Filosofia. Uma boa leitura e até la.

Diretoria da ANPOF



Titulos da Colecao ANPOF XVII Encontro

Ceticismo, Dialética e Filosofia Contemporanea
Deleuze, Desconstrucdo e Alteridade

Estética

Etica, Politica, Religido

Fenomenologia e Hermenéutica

Filosofar e Ensinar a Filosofar

Filosofia Antiga

Filosofia da Linguagem e da Légica

Filosofia da Natureza, da Ciéncia, da Tecnologia e da Técnica
Filosofia do Século XVII

Filosofia do Século XVIII

Filosofia Francesa Contemporanea

Filosofia Medieval

Filosofia Politica Contemporanea

Hegel e Schopenhauer

Heidegger, Jonas, Levinas

Justica e Direito

Kant

Marxismo e Teoria Critica

Nietzsche

Pragmatismo, Filosofia da Mente e Filosofia da Neurociéncia

Psicanélise e Género



Sumario

A sabedoria do estrangeiro em Levinas e a intriga com o pensamento de-colonial
latino-americano
Nilo Ribeiro Junior (FAJE)

Alteridade como premissa para a Justica: uma questao cognitiva?
Carla Jeane Helfemsteller Coelho (UNIT)
Gabriela Maia Rebougas (UNIT)

O dever fraterno e os direitos humanos em Levinas
ChristopherAJames Eland (UFMG)

Emmanuel Levinas e a fenomenologia: da consciéncia intencional a ética
da alteridade
Adriano André Maslowski (UFSM)

A hora das nagdes: ensaio sobre a ideia de um direito universal de hospitalidade
a partir de Emmanuel Levinas
Felipe Rodolfo de Carvalho (USP)

Sobre a (des)obediéncia em Levinas
Klinger Scoralick (FAJE)

Tecnociéncia e medicina - algumas reflexdes ético-filosdficas a partir
de Jonas e Gadamer
Sarah Moura (UFR])

0 desafio biotecnoldgico e a questdo antropolégica: uma abordagem a luz
da ética jonasiana
José Carlos Moreira (FAJE)

0 conceito de técnica em Hans Jonas
Marco César de Souza Melo (UVA-CE)

0 “direito de viver” e o “direito de morrer” em Hans Jonas
Regenaldo Rodrigues da Costa (UECE/UFC)

Técnica, avaliacdo e ética em Hans Jonas: responsabilidade aplicada a
avaliacao educacional
Flavio José Moreira Gongalves (UFC/UNIFOR/UNICHRISTUS)

Bloch e Jonas: ainda-ndo consciente, utopia concreta e ética de responsabilidade
Antonio José Romera Valverde (PUC-SP)

10

19

40

53

62

83

92

114

132

139

160

168



Hans Jonas e o niilismo: a interpretacdo moderna da natureza e suas
consequéncias em Heidegger
Thiago Vasconcelos (PUCPR)

Decadéncia: uma possibilidade na dindmica existencial do ser-ai
Ezildo Antunes (UNIOESTE)

A questdo do humanismo em Heidegger
Doriane de Aratijo Chaves (Faculdade Catdlica de Ronddénia)

Fugit irreparabilis tempus: o problema da objetividade como contraponto
entre Heidegger e Cassirer
Adriano Ricardo Mergulhdo (UFSCar)

Da meditagdo como metanoia no pensamento de Martin Heidegger
Felipe Ramos Gall (PUC-Rio)

Da espacialidade do dasein a espacialidade da esfera: lugar existencial em
Heidegger e Sloterdijk
Mauricio Fernando Pitta (UEL)

Do entrelagcamento de verdade e coisa
Affonso Henrique Vieira da Costa (UFRR])

Retrospectivas sobre a esséncia da técnica e as raizes ontoldgicas da modernidade
no pensamento de Heidegger
Irlim Corréa Lima Jinior (PUC-Rio)

A questdo da técnica e a educagdo:o esquecimento da dimensao politica
e formativa do fazer

Bruno Pedroso Lima Silva (UFSC)

Rosana Silva de Moura (UFSC)

Heidegger e o habitar poético em tempo de indigéncia
Robson Costa Cordeiro (UFPB)

A verdade como problema fundamental na ontologia fenomenolégica de Heidegger
Luana Borges Giacomini (UNIOESTE)

A contribuigdo e as criticas de Martin Heidegger ao pensamento que se ocupa
de tratar do espaco
Maria Lucivane de Oliveira Morais (UNIOESTE)

Olhar a plenitude: a unidade do cuidado como temporalidade
Saulo Sharaini Agostini (UFPR)

186

197

209

222

246

258

269

277

295

308

322

333

349



A sabedoria do estrangeiro em Levinas e
a intriga com o pensamento de-colonial
latino-americano

Nilo Ribeiro Junior
(FAJE)

Essa reflexdo tem como escopo ressaltar a fecundidade da relacao
(im)possivel - para além do Ser - entre a filosofia de Emmanuel Levinas
e o Pensamento de-colonial do Grupo latino-americano Modernidade/
Decolonialidade’. Isso se deve ao fato de a “sabedoria do outro como es-
trangeiro” partilhada por eles, posicionar-se fora do horizonte da Mesmi-
dade e daldgica do Sistema que permeia o discurso filosofico ocidental de
corte predominantemente ontoldgico-eurocéntrico. Nesse caso, a “sabe-
doria do Desejo” de outrem como infinito precede o “amor a sabedoria”
calcado no “conhece-te a ti mesmo” e na reflexividade da alma socratica
que estd nos primordios da filosofia grega. No contato com o outro em sua
estrangeiridade a humanidade do sujeito se percebe surpreendida pela
destituicao do cuidado de si e da alegria da vida como fruicdo de si mes-
mo. O sujeito se sente, portanto, impelido e inspirado a desejar cuidar de
outrem em sua santidade e em sua extrema vulnerabilidade e mortalida-
de expressa na carnalidade do Rosto.

! Cf. CASTRO-GOMEZ, Santiago; GROSFOGUEL, Ramén (orgs). El giro decolonial: Reflexiones para
una diversidad epistémica mds alld del capitalismo global. Bogota: lesco-Pensar-Siglo del Hom-
bre Editores, 2007. O distanciamento critico que alguns pensadores latino-americanos assumi-
ram com relagdo aos estudos subalternos deu origem ao Grupo Modernidade/Decolonialidade
na década de 1980. Cabe ressaltar nesse contexto, que a ruptura com a episteme do pensamento
pos-colonial s se concretizou gragas a reagao explicita do sociélogo argentino Walter Mignolo
que enfatizou a necessidade de se pensar a “singularidade” epistemoldgica latino-americana. A
ele associaram-se Edgardo Lander, Arthuro Escobar, Enrique Dussel, Anibal Quijano e Fernando
Coronil (p. 13). A partir da primeira década de nosso século outros pensadores se somaram
aos iniciadores do grupo de modo a contribuir substancialmente para a fecundidade do pensa-
mento de-colonial em territério sul-americano como Javier Sanjinés, Catherine Walsh, Nelson
Maldonado-Torres, José David Saldiver, Lewis Gordon, Boaventura de Souza Santos, Margarida
Cervantes de Salazar, Libia Grueso e Marcelo Fernandez Osco (p. 11).

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 10-18,2017.



A SABEDORIA DO ESTRANGEIRO EM LEVINAS
E A INTRIGA COM O PENSAMENTO DE-COLONIAL LATINO-AMERICANO

Enunciada a hip6tese de trabalho trata-se de desenvolver a reflexao
em torno de dois eixos consentaneos. O primeiro diz respeito a énfase na
viragem linguistica da filosofia levinasiana, condensada em De outro modo
que o Ser para ld da esséncia. Sem esse passo seria impossivel justificar-se
filosoficamente a intromissao da linguagem hiperbdlica que acompanha
a “sabedoria do estrangeiro”. Esta linguagem se tece em fungao da in-ha-
bitacdo do “Outro-no-Mesmo” consoante a deposi¢do da humanidade de
seu ser ou da Esséncia. Enfim, esse duplo movimento provoca um deslo-
camento no discurso ético de Levinas. No principio, a ética sedimentava-
-se na relacdo metafisica eu-outrem e s6 mais tarde, passou a girar em
torno da gesta de “outro-modo-que-ser”. Em funcao disso, trata-se de en-
fatizar que a (des)ontologizacdo da linguagem ética da filosofia levina-
siana mostra-se permedvel a estabelecer uma intriga, em certo sentido,
inédita com o pensamento do Grupo de pensadores latino-americanos?.

O segundo eixo, visa acentuar a novidade do pensamento de-colo-
nial latino-americano, sobretudo, em sua vertente filoséfica, se compara-
do com os estudos pds-coloniais produzidos nas ex-coldnias inglesas na
Asia e na Africa do Norte. O termo de-colonizagio - com ou sem hifen e
sem “s” - utilizado nesse trabalho foi cunhado por Catherine Walsh e Wal-
ter Mignolo do grupo latino-americano. Est4 associado a (trans)moder-
nidade e ao cosmopolitismo intercultural que subjaz a questio filoséfica
do outro latino-americano. Segundo seus detratores, essas categorias for-
necem outra maneira de pensar a estrangeiridade latino-americana para
além da colonialidade. Ha, porém, que se ressaltar que o pensamento de-
-colonial ndo se atém a desconstrucdo do “logocentrismo” ou da “Metafisi-
ca da presenca” em prol de um “hibridismo da diferenga” como o pratica a
filosofia pos-colonial calcada no pensamento derridiano®. Néo se trata de
contrapor subalternizacao e violéncia do saber eurocéntrico ao saber da
periferia, mas de mostrar a diacronia e a novidade do pensamento latino-
-americano que o faz mais atual que o pensamento eurocéntrico?. Em fun-
cdo disso, aventa-se nesse trabalho a hipétese de o Grupo Modernidade/
Decolonialidade poder aproximar sua reflexdo do Dizer pré-original lati-

2 Cf. CASTRO-GOMEZ, Santiago; GROSFOGUEL, Ramén (orgs). El giro decolonial: Reflexiones para
una diversidad epistémica mds alld del capitalismo global, pp. 11-15.

3 Cf. DERRIDA, Jacques. A voz e o fenémeno. Lisboa: Edi¢des 70, 1996, p. 78.

4 Cf. MIGNOLO, Walter. Historias locales-disefios globales: colonialidad, conocimientos subalternos
y pensamiento fronterizo. Madrid: Akal, 2003.
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NrLo RIBEIRO JUNTOR

no-americano. Esse Dizer se tece em forma de uma intriga entre o dizer/
dito que acontece na aproximacao das alteridades latino-americanas e de
suas respectivas culturas gracas a irrupg¢do do terceiro da e na relagdo. A
entrada do terceiro no ambito da “sabedoria do estrangeiro” cunhada em
solo latino-americano tende a matizar a ética da alteridade. Ela aparece
rearticulada em torno da vida social, do Direito, da Politica sem que es-
sas instancias sejam reféns do pensamento da Mesmidade e do “amor a
sabedoria”®. Alias, esse é o limite que subjaz a tendéncia do hibridismo do
pensamento pos-colonial. Em Gltima instancia, sua matriz continua sendo
ontoldgica e ndo p6s-ontoldgica como o deseja o pensamento de-colonial
com base na diacronia latino-americana.

1. A VIRAGEM LINGUISTICA E A SABEDORIA DO ESTRANGEIRO

Em relacdo ao primeiro eixo, ha de se evocar o vigoroso percur-
so tracado pelo pensamento levinasiano. Parte do logos ainda ontolégico
com o qual se diz a situagdo ética do encontro Mesmo “e” outrem - rela-
¢do avessa a reducdo do Rosto ao Ego transcendental e a compreensao da
Ontologia e da linguagem hermenéutica -, para desembocar naquilo que
Levinas denomina de “logos do pré-logo ou do Dizer pré-original”. Esse
pro-logo se justifica pelo fato de o Rosto ser associado a pele de outrem
que o faz préximo daquele que é tocado por outrem. E, pois, gracas ao
“outro como proximo ou de outrem como linguagem em sua aproximacao
que se tece uma intriga de responsabilidade”®.

Esse caminho eliptico e pancronico remete-nos ao que Levinas de-
nomina de estado “de excegdo em que a humanidade fora da comunidade
do género e da forma nio encontra repouso em si, in-quieta, ndo coincide
consigo”’. Assinala-se com isso, o ineditismo da humanidade e da cultura
que se absolve do horizonte da Mesmidade e da anfibologia Ser/Ente. O
evento da aproximacdo de outrem deflagra um auténtico des-astre no su-
jeito a ponto de desinstala-lo do tempo, do lugar e do horizonte da consci-
éncia e do Ser. O contato com outrem coloca em evidéncia a condicdo ética

5 Cf, LEVINAS, Emmanuel. Entre nds. Ensaios sobre a alteridade. Petrépolis: Vozes, 1997, p. 54.

6 Id., De outro modo que o ser ou para ald da esséncia. Lisboa: Centro de Filosofia da Universidade
de Lisboa, 2011, p. 27.
7 Ibid, p. 30.
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ingénita da subjetividade estrangeira a si mesma. Toca-lhe viver devota-
da a cuidar de outrem que vem de alhures na temporalidade inaugurada
pelo contato com o Rosto a flor da pele. E, pois, o rosto que interpela,
apela e impele o mesmo para fora de si.

Nessa esteira, o filésofo insiste que a aproximacao infinita do pro-
ximo, seja como estrangeiro segundo sua vulnerabilidade de pele exposta
ao ultraje, seja como santidade ou vestigio da Eleidade, mantém uma dia-
cronia se comparada com a sincroniza¢do da memdria da consciéncia e
do tempo ontoldgico do pensamento da Mesmidade que preside o Logos
grego. O advento daquele que veio e ja se foi provoca uma fissdo no nud-
cleo da humanidade do sujeito. Assim a “aproximacio que ja é um adeus”®
desencadeia uma sangria no amago do Mesmo como se ele padecesse de
uma “hemofilia sem estancamento” e sem cura. Nisso se vé expulso de si,
exposto e obrigado a ter de viver numa situacdo de des-inter-essamento
da esséncia. O sujeito ndo dispde de qualquer recurso que o salvaguarde e
o imunize dessa aproximac¢do uma vez que ao mesmo tempo ela é aproxi-
macao (chegada) daquele que esta de partida; daquele que entra em con-
tato, mas que é da ordem de um Passado [-memorial. Enfim, essa espécie
de “invasdo de domicilio” sem que ela demande num aniquilamento da
humanidade, jamais acaba de cumprir-se. Isso se deve ao fato de o con-
tato com a pele exposta de outrem ser da ordem do advento do in-finito
no finito nessa espécie de negatividade positiva da relacdo com outrem.
Ora, esse infinito que “passa” e que habita e inabita (retirado) o amago do
finito, em sua finitude, é aquele que requisita do finito uma morada, isto
é, pede seu proprio corpo, sua carne. Dai que o corpo ex-posto a outrem
torna-se “de” outrem numa espécie de Dizer da maternagem humana
para além da maternidade dita de maneira ontolégica®.

No que se refere ao Dizer do infinito/finito e ndo da Esséncia, Le-
vinas chega inclusive a admitir que “a correlagao se expresse na subordi-
nagdo do Dizer ao Dito”?, isto €, ao “sistema linguistico e a ontologia uma
vez que essa é a contrapartida exigida pela manifestacdo”!!. A linguagem,
portanto, permite dizer “este fora do ser, esta ex-ce¢cdo ao ser, como se

8 Ibid, p.182.
9 Ibid, p. 95.
10 Ibid, p. 168.
1 Ibid, p. 28.
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o outro do ser, a subjetividade (humanidade), fosse um ‘acontecimento
de ser’”’'2, Mas mesmo nessa hipdtese de se poder dizer da humanidade
como sensibilidade, carnalidade ética, ha que se recordar que “a gravida-
de desta resposta nao se mede pelo ser” (AE, p. 28). Assim as estruturas
do para 14 do ser - onde o préprio aquém dessa metafisica (pds)metafi-
sica contraditoriamente aparece - ndo confere uma estrutura dialética as
proposicoes filoso6ficas porque o contato/linguagem com outrem provoca
uma des-essencializacdo da humanidade do sujeito. Eis que se instaura
aqui um saber ético para-doxal, isto é, que se situa para além da criti-
ca que a fenomenologia propugna a Doxa do saber cientifico pela “cons-
ciéncia como ato” e pelo apelo/escuta ao Ser como Dom?3. O ad-vento de
outrem que ocorre na aproximacao/linguagem do Rosto provoca um e-
-vento de ser nessa negatividade positiva da impoténcia potente da ética.
E esse evento se configura como uma hipdstase (sujeito) que em contato
com outrem é expulsa de si e inspirada a ser adonagdo de seu corpo para
o outro, como Bem para além do ser.

Em suma, em func¢do do advento como evento de “outrem-no-mes-
mo” torna-se factivel outra maneira de o Dizer se dizer no dito da filosofia.
Afinal “as estruturas do para 14 do ser interrompem o sistema porque a
ordem légica e o ser que a légica consegue abracar guardam o superlativo
que os excede”. Ora, o infinito ao passar pelo amago da humanidade do
sujeito, “o expulsa do seu si em sua desmedida de ndo-lugar”. Essa passa-
gem de outrem se da ao mesmo tempo como aproximacao e despedida,
na pele acariciada. Nesse caso, é possivel referir-se ao dizer de uma filo-
sofia cujo estatuto transgride continuamente a l6gica da Mesmidade sem,
contudo, transformar-se em um discurso apofatico como em Husserl ou
numa teologia negativa como em Heidegger. A “negatividade positiva” da
humanidade de-substantivada e de-substancializada se tece nesse lugar-
-sem-lugar onde se produz o “saber para-doxal” da ética que a fenomeno-
logia e a ontologia ndo conseguiram alcancar!*. Trata-se na verdade, da
sabedoria da responsabilidade como substitui¢ao e maternidade enquan-
to encarnam nao apenas “outra maneira de ser”, mas “de outro modo para

2 bid, p. 25.
3 Ibid, p. 94.
1 Ibid, p. 43.
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além do Ser”?®. Esse saber se deve a intriga do infinito-finito inaugurado
pela anarquia da passagem de outrem como estrangeiro que solapa por
dentro o amor a “sabedoria das nacdes” da filosofia eurocéntrica ainda
calcada na fenomenologia e na ontologia.

2. 0 PENSAMENTO DE-COLONIAL
A PARTIR DA INTRIGA DO DIZER/DITO

Urge dar um novo passo na reflexdo na medida em que a “légica
sem dialética” da filosofia da alteridade que perpassa De outro modo que
o Ser parece instigar a aproximacao e o confronto com o pensamento do
grupo Modernidade/Descolonialidade. Em primeiro lugar é fundamental
ressaltar que a prospectiva assumida pela de-colonialidade subjacente ao
saber latino-americano pretende depor, esvaziar a esséncia e substituir
o nucleo duro da subjetividade do saber paradoxal da fenomenologia e
da ontologia. E o faz evocando o Dizer ético da alteridade e da humani-
dade latino-americana. Isso permite reabilitar os respectivos Ditos lati-
no-americanos, em certo sentido mais pro-féticos do que poéticos. Eles
provocam fendas ou ferimentos na estrutura da ontologia e no sistema
da colonialidade que tende a descaracterizar a novidade da outreidade
do outro. Além disso, esses ditos proféticos sdo mais filosoficos do que os
ditos poéticos calcados na pretensao para-doxal do ser. Afinal, aqueles ex-
pressam em sua negatividade positiva na configuracdo da nova humani-
dade que s6 se justifica como ipseidade ética fora do sujeito/mesmidade.
Trata-se do dizer da humanidade afetada visceralmente pela susceptibili-
dade, impoténcia da carne e pela forga, poténcia que outrem provoca em
sua asolutez, induz e cumpre com sua aproximacio e partida. Porém, esse
contato/comunicacdo nao se atém a um rosto. De fato no encontro com
o outro, se esta ja diante de outros préoximos de meu préximo; dos rostos
longinquos, distantes com quem se mantém contato no espaco social, cul-
tural, politico, religioso dessas culturas alteroldgicas descoloniais. Nesse
sentido o pensamento de-colonial insiste no carater ético-profético indis-
sociavel do carater politico e social dos ditos latino-americanos enquanto
trazem em seu bojo um Dizer pré-originario e mais novo e antigo do que
qualquer dito ontoldgico do saber eurocéntrico. Sua forca estd em sua ne-

5 Ibid, p. 38.

15



NrLo RIBEIRO JUNTOR

gatividade positiva por conta de sua carnalidade irredutivel ao paradoxo
da consciéncia e do ser em seu dizer.

Pode-se acrescentar a isso o fato de que o pensamento de-colonial
ndo deixe de tocar num dos elementos linguisticos fundamentais da “nova
humanidade” quando da relagdo com a alteridade latino-americana. Tra-
ta-se dos novos ditos que supoem sujeitos-fora-de-si enquanto expulsos
da consciéncia e que aprendem a escutar aquele Dizer pré-original que
brota dos Rostos e das falas latino-americanas'®. Isso reforca a ideia de
que os ditos estdo situados anarquicamente aquém e além da colonialida-
de e do saber paradoxal proveniente do “amor a sabedoria” subjacente a
colonialidade. Nesse sentido, reabilitar o pensamento de-colonial supde
um duplo movimento ético para-doxal, que esta fora do alcance da feno-
menologia e da ontologia.

O primeiro movimento refere-se a deposicdo da liberdade como
nucleo duro da humanidade moderna e eurocéntrica, marca indelével da
civilizacao ocidental. No ambito da liberdade a esséncia da humanidade
esta marcada pela perseveranca no ser. Esse conatus essendi se traduz no
interesse desse eu odidvel ao qual se refere Pascal’. Um eu cujo amor nio
se pensa para além de si e ndo cuida sendo de sua proépria fruicao em de-
trimento da fome, do padecimento e do amor a outrem. O ser humano que
persevera em seu ser vive refém da violéncia do Existir na medida em que
calcado na Metafisica da Presenca resiste a acolher a estrangeiridade de
outrem que da ordem da auséncia da consciéncia. Entretanto, antes mes-
mo de o sujeito chegar a dar-se conta de sua identidade e de sua esséncia
ele é surpreendido pelo paradoxo ético da “sabedoria extra-vagante de
outrem”. Ela o arranca dessa autoctonia e da fruicdo de viver do mundo
dado para seu prazer e felicidade. Esse movimento consiste em cavar um
tempo atemporal e a-espacial em que a subjetividade se faca signo a ou-
trem no: Eis-me aqui, envia-me. E esse signo s6 é possivel na carnalidade
enquanto ela se diz no corpo-para-outrem.

Em suma, a temporalidade do corpo-signo dado a outrem se erige,
pois, como justificativa de-colonial para afirmar que a aproximacao do
Rosto-pele latino-americana é perceptivel somente pelo e no corpo, en-
fim, na carnalidade dos corpos, expressdes, linguagens e culturas latino-

16 Cf. GALEANO, Eduardo, O livro dos abragos, 92 ed., Porto Alegre, L&PM, 2002.
17 Cf. LEVINAS, Emmanuel, De outro modo que o Ser, p. 26.
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-americanas. Esse corpo que se faz signo do eu no acusativo, fora de si,
deposto do imaginario e da praxis eurocéntrica da fenomenologia e da
ontologia. E, pois, na perspectiva de uma humanidade ambigua, estranha
a si, infeliz com sua felicidade, estrangeira para si mesma nessa negativi-
dade positiva em se fazendo proxima de outrem que se assevera, por um
lado, a encarnagdo do sujeito como amor a outrem e, por outro, o rigor
de uma filosofia do outro/estrangeiro que se autentica como evasao das
malhas da fenomenologia e da ontologia histéricas’®.

0 segundo movimento atém-se a redescoberta da originalidade
dos Ditos latino-americanos narrados de diversas formas e com dife-
rentes matizes, de outro modo que o ser. Esses Ditos, porém, referidos
ao Dizer nunca estiveram ausentes na América Latina. Em certo senti-
do essas linguas quase impronunciaveis, mas vivas e praticadas em solo
latino-americano sdo inaudiveis a percep¢ao ontolégica. Nesse sentido, a
ambivaléncia que subsiste com relacao a elas, é tributaria da injustica e
da insensibilidade aquilo que vem do “siléncio ético originario” (ndo on-
tolégico) subjacente as linguas maternais dos povos latino-americanos.
Apesar disso, o advento do Dizer assegura o evento dos ditos que se nar-
ram “de outro modo que o ser”, na profética, que preside a outra poética®.
Nela a negatividade da impoténcia se torna poténcia, positividade de um
por-vir que interrompe a violéncia e opressio a que foram submetidas.

Em funcdo desses pontos de estrangulamento com relacdo ao pen-
samento da alteridade alguns expoentes da filosofia latino-americana in-
sistem em focar-se na questio da justica e da libertacdo. Consideram que
o Rosto reabilitado por Levinas foi tirado do esquecimento da ontologia.
Esse, porém, continua esquecido no contexto da América Latina. Isso ocor-
re por dois motivos: primeiro, porque a modernidade moveu e legitimou
a colonizacdo submetendo o outro ao enquadramento do discurso onto-
logico. E segundo, porque com o fim da colonizagao histérica, a coloniali-
dade persiste e atravessa o pensamento do outro de modo a pretender-se
equipara-lo a filosofia do Mesmo?. Assim, a colonialidade tende a ignorar
e neutralizar a intangibilidade dos vestigios dos rostos afro-amerindios

18 Cf. MIGNOLO, Walter, Historias locales-disefios globales: colonialidad, conocimientos subalternos
y pensamiento fronterizo, p. 127.

¥ Ibid., p. 39.

20 LEVINAS, Emmanuel, De outro modo que o Ser, p. 169.
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americanos. Esses, portanto, evocam sua condi¢do de rosto infinito em in-
triga com a proximidade do terceiro e sua interculturalidade.

Por outro lado, ha que se enfatizar, esses pensadores revelam certa
contradicdo que sé a “sabedoria do amor a servico do amor” podera escla-
recer?l. Tendem a admitir que a (trans)modernidade atravessa as linguas
e as culturas latino-americanas de modo a enaltecé-las em func¢io de sua
equiparagdo aos discursos ocidentais?’. Fazem-no, porém, com o prego
de reduzir a estrangeiridade de outrem ao nivel do discurso da moderni-
dade que as produz. Nao percebem que nessa 6tica de uma positividade
calcado no infinito, persistem no equivoco daquilo que criticam. A saber,
ndo contemplam a novidade dos Ditos latinos que advém da negatividade
positiva do in-finito que se pde no finito da carnalidade em sua ambigui-
dade. Hipervalorizarem o outro como terceiro segundo sua “autoctonia”.
Acabam reféns da mimese do “amor a sabedoria” do pensamento do Mes-
mo quando a carnalidade dos rostos e culturas latino-americanas carre-
gam em si a cruz, o pecado e a libertacao.

Em suma, a fecundidade do pensamento de ambos bem como seus
limites devem aparecer quando sejam postos em confronto com a intriga
do Dizer/Dito que advém da relacdo: alteridade/humanidade-sem-sujei-
to. A logica ilégica da “sabedoria do amor” subjacente a filosofia do es-
trangeiro recorda que na tentativa da traducdo do Dizer pelo Dito corre-
-se o risco de o Dito cair na traicdo do Dizer e equivocar-se. E a ontologia e
sua logica da totalidade vivem a espreita dos deslizes linguisticos da ética
do infinito. Elas visam denunciar a aporia na qual a ética pode incorrer
quando trate de articular o “evento de ser” da humanidade-sem-sujeito e
a aproximacao do outro como Bem para além do Ser. Portanto, sem essa
referéncia ao advento do outro que se aproxima na logica iloégica da ne-
gatividade positiva da carne de um Rosto, o evento do dito pode olvidar-
-se de que o outro vem, mas sempre esta de passagem. Como passado
imemorial ele passa e se passa na linguagem com que a humanidade se
diz de si mesmo como Eis-me aqui do finito inabitado pelo infinito nessa
intolerancia ao dominio e a manipulacdo até mesmo da linguagem ética.

2 Cf. Ibid, p. 159.

22 Cf. QUIJANO, Anibal, Colonialidade do Poder, Eurocentrismo e América Latina. In: Colonialidade
do Saber: eurocentrismo e ciéncias sociais, Perspectivas latino-americanas, Buenos Aires, CLAC-
S0, 2005. (Coleccién Sur Sur).
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INTRODUCAO

As barbaries como as guerras e os totalitarismos obviamente sus-
citam questionamentos sobre o que é o humano e a humanidade. Mas,
quanto aos acontecimentos das cenas sdcio intersubjetivas, os que ocor-
rem no interior do oikos, ou nos ambientes de trabalho: como a violéncia
contra as mulheres, contra as criangas contra os animais, contra os ne-
gros, contra os homossexuais; a exploracdo do trabalho, o boicote pratica-
do nos ambientes de trabalho por aqueles que “detém o poder” sobre os
que chegam, sobre os considerados subordinados? A banalizacdo da vida,
a mutilacdo dos corpos, a artificializacao das relacoes?... Todas estas, si-
tuacdes de “menores’” propor¢des, apesar de ndo receberem o destaque
dos episddios que causaram feridas no ethos questionadoras do conceito
de “civilizacdo”, ao fragilizarem as no¢des de justica e negarem a alteri-
dade, colocam o humano da humanidade em xeque, desdobrando-se nas
catastrofes de grandes proporgoes.

E em nome da reflexdo sobre o que ocorre com o humano da
humanidade, que o presente texto tem por objetivo: examinar a critica
levinasiana a respeito da ontologia ocidental, sobretudo em relagao a cog-
nicao, a fim de pensar um conceito de justica na perspectiva de uma ou-
tra inteligibilidade. Apresentamos a proposta ética do fild6sofo Emmanuel
Levinas como filosofia primeira, em face dos acontecimentos atuais, onde
praticas de violacdo de direitos humanos ocorrem em um contexto onde
ha pouca ou nenhuma reflexdo sobre este fendmeno. A andlise destaca

Menores aqui enquanto menos divulgado. Com menor teor de expressividade. Ndo no sentido
quantitativo nem qualitativo.

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 19-39, 2017.
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a maturidade emocional e cognitiva enquanto premissas para a ética da
alteridade - sendo esta - condig¢do necessaria a humanizacao.

Parte-se do pressuposto de que nas situagdes de autoritarismos é
apagada a dimensao do outro. A manipulagdo das necessidades se consti-
tui mecanismos de ideologizacido que se fortalecem em conjunturas acri-
ticas, dificultando a maturidade emocional e cognitiva que habilitaria ao
acolhimento da alteridade.

Visando o aprofundamento da reflexdo que capacite a um diagnos-
tico sobre a crise do humano na humanidade, situamos a filosofia de Em-
manuel Levinas. Esta proposta apresenta a reconstrugao da subjetividade,
ndo mais como intersubjetividade em conexdo com as estruturas de uma
consciéncia intencional, ou como nos moldes de uma subjetividade como
ontologia fundamental, mas como possibilidade ética. A subjetividade e o
individualismo abrem espaco a ética da alteridade, pois a pessoa é con-
vocada a responsabilidade e a voltar-se para o outro: a disponibilizar-se
a partir de uma maturidade cognitiva que possibilite a compreensao so-
bre a diferenca entre igualdade, justica e individuacdo. Tal diferenciacdo
aponta a maturidade emocional como resultado de um processo cogniti-
vo especifico proporcionador da capacidade de ética, que se materializa,
ou se encarna, em atitude pratica de acolhida a pluralidade.

As reflexdes ora apresentadas refletem uma pesquisa realizada
com base em textos, documentos, videos e anotac¢des realizadas pelas
autoras, caracterizando-se enquanto pesquisa bibliografica e documen-
tal; mas reflete também, e fundamentalmente, as experiéncias das pes-
quisadoras na tematica.

As fontes utilizadas foram as obras de Emmanuel Levinas, sobre-
tudo Totalidade e Infinito; o texto intitulado “A Nova proposta Etica de
Emmanuel Levinas” escrito pelo professor Dr. Pergentino Stefano Pivat-
to, para os “Cadernos da FAFIMC; as anotagdes e textos das aulas com
o referido Professor na PUCRS; e uma aula do Prof. Dr. Clovis de Barros
Filho da USP, na qual ele traz como metafora, os mitos de Antigona de
Séfocles e do anel de Giges no didlogo entre Glauco e Socrates no Livro
2 da Republica de Platdo.

A filosofia é tida historicamente como um instrumento que propi-
cia a reflexdo. Acreditamos nesta ceara, que a filosofia pode, por isso, se
constituir em ferramenta que também propicia transformacdes, uma vez
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que a reflexdo e o “ato de pensar” podem desencadear transformacoes
existenciais. Todavia faz-se necessario esclarecer que ao afirmar isto, es-
tamos nos referimos a um “ato de pensar” e refletir, que ocorrem em um
processo cognitivo especifico. No texto que ora se apresenta ao leitor, es-
tamos optando pelo uso do termo “cognicdo” em substituicdo ao termo
“racionalidade” - historicamente utilizado. Cogni¢do aqui compreendida
como entrelacamento entre razdo e emogdo sustentada nas afirmagdes
de Humberto Maturana? e de um processo cognitivo que é resultante das
aprendizagens que ocorrem nos niveis visceral, vivencial e cognitivo pro-
posto por Rolando Toro®. As teses destes dois epistemdlogos desmitifi-
cam a historica cisdo entre razao e emocao - que fundamentara o conceito
de racionalidade - ao afirmarem que todo sistema racional tem um funda-
mento emocional, e que a cognicdo é um processo que integra as diversas
dimensdes humanas.

0 presente texto nao fitou entrelacar suas linhas no “estilo” das li-
nhas tragadas nas obras referencias, ou seja, de Levinas. A intengao é fazer
algo como uma “traduc¢do” das ideias do filosofo, para que os elementos
de sua filosofia possam sustentar o presente texto que visa encarnar suas
proposicdes. Por 6bvio que gostariamos de dialogar com a comunidade
filosoéfica, afinal trata-se de um texto destinado aos anais da ANPOF. Mas
visamos, com este trabalho, também subsidiar a reflexdo - e quica trans-
formacoes - daqueles/as que sdo responsaveis pelos processos de desen-
volvimento humano: educadores, professores, mediadores, terapeutas.
Afinal, falar sobre ética significa falar sobre o humano e a humanizacgao.
Dai o teor didatico do texto que ora se apresenta.

DE QUE COGNICAO FALAMOS

0 humano fora historicamente considerado como tal por sua capa-
cidade de pensar. No periodo classico, por ser capaz de autoconhecer-se e
sair da caverna alcancando a luz da sabedoria; no periodo medieval, por
ser capaz de nomear todas as coisas que existem, se torna algo semelhan-
te ao nomeador, ganhando uma categoria especial em relagdo aos demais
seres vivos; a modernidade reconheceu o humano pela sua condicao de

2 MATURANA, 1997.
3 TORO, 2002.
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autodeterminacdo que ocorre, quando as pessoas seguindo sua razio, sdo
capazes de controlar suas vontades. No entanto as atrocidades cometidas
pelos seres considerados humanos colocam em xeque este status. Ora,
o mesmo argumento utilizado para designar o humano, qual seja, o da
sua capacidade racional, o fragiliza. As a¢des dos individuos movidas pelo
modelo de racionalidade ocidental que se engendrou historicamente e se
fortaleceu na modernidade, colocam em risco a humanidade e questio-
nam o humano nela.

Responder a pergunta sobre como os seres humanos chegam aos
totalitarismos que negando o outro legitimou o exterminio de milhares
de seres humanos, é algo extremamente complexo. Uma questdo que a
filosofia tem perscrutado historicamente como é o caso das reflexdes da
filé6sofa Hannah Arendt quando nos apresenta suas ideias sobre “a ba-
nalidade do mal”, ou do filésofo Theodor Adorno com suas formulagoes
acerca da “industria cultural”, entre outros.

Mas as transformacdes ocorridas desde estes eventos catastroficos
nos colocam na situagao atual, na que temos que lidar com uma realidade
que parece oferecer uma questdo ameacadora de maior complexidade:
estamos vivendo o cumulo da banalizacdo da vida e da artificialidade das
relacdes. O questionamento do humano na humanidade trona-se cada vez
mais pertinente e necessario. E este questionamento abre espaco para a
reflexdo sobre ética, uma vez que a ética esta relacionada a tomada de
decisdo de cada individuo, possibilitada pelo seu discernimento, que por
sua vez, encerra dimensoes axioldgicas. Por outro lado, a reflexao sobre
ética reflete uma reflexao sobre cognicdo, uma vez que a ética é aquilo que
eu posso pensar sobre aquilo que eu fago. Neste sentido a perscrutacio
sobre a capacidade de pensar se faz pertinente. Esta atividade acontece
nos meandros da atividade cognitiva.

Cognicdo significa o processo/atividade de construcdo de conheci-
mentos. Observemos que estamos enfatizando a construgdo e nio a aqui-
si¢do de conhecimentos, propositalmente, a fim de demarcar uma opgao
epistemoldgica.

A explicagdo acerca do conhecimento, assim como o é, acerca da
educacao, da justica entre muitos outros conceitos, encontra uma varia-
cdo polissémica que ocasionou uma bifurcacdo em especial: de um lado a
proposicdo de que o conhecimento é inato; do outro lado, a de que o co-
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nhecimento é empirico. Ndo é objetivo desta apresentacdo ampliar estas
explicacdes, mas brevemente situar a questdo, com fito de deixar claro em
que bases estd apoiada a presente concepc¢do de cognicao.

De um lado da bifurcacao esta a corrente do inatismo defenden-
do que nascemos com o conhecimento, e este precisa de estimulos para
vir a tona; enquanto que a outra corrente, a do empirismo, defendera
que nascemos como “tadbulas rasas” e todo o conhecimento é adquirido
através das experiéncias (empiria), por meio dos sentidos. Inspirada na
epistemologia empirista é formulada a psicologia behaviorista - ou com-
portamentalista (behaviour = “conduta”) - representada principalmente
por J. Watson e B. F. Skinner. O Behaviorismo alicerca sua concepcao de
aprendizagem na ideia do condicionamento. A aprendizagem, para esta
abordagem, situa-se como o fend6meno que resume todo o processo de
formacdo dos comportamentos humanos.

Os behavioristas consideram que o homem é como que uma caixi-
nha preta na qual ndo se enxerga nada do que ocorre dentro, so-
mente o que nela entra e o que dela sai. Assim, um estimulo gera
uma resposta e isto basta. Deste modo, a aprendizagem passa a ser
defendida como uma modificacdo do comportamento que aquele
que ensina gera (ou impde) naquele que aprende*.

As praticas educativas, 16cus dos processos cognitivos, sdo dema-
siadamente influenciadas por esta abordagem. Estas enquanto praticas
axiolodgicas e teleoldgicas, por sua vez, influenciam diferentes valores que
sdo balizadores morais e éticos. Neste sentido, temos uma relacdo impor-
tante entre cognicao e ética permeada pelos processos educativos que
ocorrem todo o tempo nos dmbitos formais e informais.

Tanto uma concepg¢do que propde o conhecimento como inato,
desconsiderando a historicidade e a interacdo com o meio, quanto uma
concep¢do de conhecimento a base do condicionamento comportamental
prejudicam a ética. Ora, o proprio termo sujeito se faz em sua historici-
dade, e o condicionamento impede a autonomia necessaria a tomada de
decisdo que nasceria do discernimento (pessoal e intransferivel) - condi-
cdo a ética.

* FRANCO, 1991, p. 11.
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Estas concepgdes resultam na producao de conhecimentos estéreis
do ponto de vista da aplicabilidade e, assim, comprometem a ética. Como
o conhecimento produzido interfere na forma de viver em sociedade, as
op¢des epistemoldgicas representam um fator existencial-social funda-
mental. HA uma dimensao politica implicada na dimensao epistemolégica
que remete a uma dimensao ética. Igualmente tais proposicdes influen-
ciam no modo de pensar. Se este caracteriza o humano, sua qualidade in-
terfere no que se entende por humanizacgao.

A partir desta bifurcacdo o epistemologo suico, Jean Piaget (1896-
1980) apresenta uma sintese com a qual, sem negar totalmente cada uma
delas, mas extraindo de cada uma o que lhe pareceu pertinente e aban-
donando o que lhe pareceu incorreto, elabora sua proposicao acerca de
como ocorre o conhecimento no humano. Nesta, o epistemdlogo propde
que o conhecimento é fruto de uma sintese dialética entre fatores endo-
genos e exdgenos. Ou seja, existe no ser humano elementos inatos (suas
faculdades intelectivas) com as quais, a partir das interagdes com o meio,
onde através dos sentidos capta a realidade, o sujeito cognoscente cons-
tréi um conhecimento que ndo é o que captou, nem o que pensava a prio-
ri, mas um conhecimento “novo” “elaborado” por ele nesta interacao. Para
explicar o processo de cognicido, Piaget®, langou mio de um conceito da
biologia: o processo de adaptacdo. A adaptagdo é um processo de dupla
face onde ha um momento de assimilacao, no qual o sujeito internaliza o
objeto, modificando-o para poder encaixa-lo nos esquemas ja possuidos,
ou seja, para poder conhecé-lo; e o outro momento, ndo necessariamente
o segundo, é o de acomodacdo, onde o sujeito muda a si préprio (suas
estruturas) a fim de poder melhor conhecer. H4, portanto uma relacdo
entre assimilacdo e acomodacdo, no sentido de que uma nao sucede sim-
plesmente a outra, mas cada uma gera uma situagdo nova, que provoca-
ra a necessidade de outra entrar em agao. Isto resulta em um processo
interminavel de adaptacdo. Ha no sujeito o que o autor denomina por
estruturas de encaixe, onde o sujeito “deforma” o que vé, que é submetido
as suas condic¢des de interpretacao, que por sua vez dependem da histéria
(interagdes e experiéncias) de cada um, reelaborando estas informagdes
e respondendo em forma do conhecimento que foi capaz de construir.
Trata-se, portanto, de uma construcdo e ndo de uma mera aquisicao.

> PIAGET, in FRANCO, 1991.
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Outro epistemélogo, agora o chileno Humberto Maturana, aceitando
a proposicao de Piaget acrescenta elementos indispensaveis a reflexao ora
apresentada. Segundo ele, nesta interacdo precisam ser consideradas as di-
ferentes dimensdes humanas. Para ele a ideia de que a razao caracteriza o
humano é falsa porque nega as emocgoes, historicamente desvalorizadas,
consideradas como algo animal, que nega o racional. Este autor afirma que
ha um entrelacamento cotidiano entre razao e emocdo que constitui nosso
viver humano. Todo sistema racional tem um fundamento emocional®.

Humberto Maturana propde que cognicao seja um processo auto-
poietico que envolve percepcdo, emoc¢ao e acdo. Tal proposicao se coadu-
na com as explicacdes do também chileno Rolando Toro Araneda’ para
quem o processo cognitivo ocorre a partir da integragao entre trés niveis
de aprendizagem: cognitivo, vivencial e visceral; para este, a vinculagdo é
pressuposto para a aprendizagem e a capacidade de discernimento que
habilita a relacdo de alteridade depende do desenvolvimento de uma in-
teligéncia afetiva.

Tendo esclarecido as opg¢oes etimologicas que subsidiam o que es-
tamos propondo como cogni¢do, partiremos agora para as analises sobre
a critica que o filésofo Emmanuel Levinas tece com relacdo a supremacia
do conhecimento ocidental que, de acordo com ele, conduz a tematizacao
do outro impedindo a manifestacdo da alteridade.

A critica levianasiana ao conhecimento tematizador do Outro: uma
outra inteligibilidade para a justica baseada na Etica da Alteridade

A experiéncia deste fildsofo lituano radicado na Franca, que esteve,
e teve seus familiares em campos de concentragdo nazistas ndo pode ser
desconsiderada para a compreensdo e o sentido de suas proposicdes a
respeito da humanizacio. Trata-se de um filésofo que, embora utilize da
linguagem filosoéfica ocidental, busca outros textos. Inspira-se em textos
biblicos. Nao o faz, entretanto, como teologia, mas sim como filosofia. Faz
isso com o rigor filoséfico, para discutir o drama humano no palco da so-
ciedade cientifica.

Levinas pensa que h3, em todo ser humano, um fundo de bondade e
humanidade. Mas, se este ndo for chamado a agir, se nao for exigido,
vai ser submergido. Submergido por quem? Por si mesmo. Submer-

6 MATURANA, 1997, p. 15.
7 TORO, 2002.
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gido sempre mais pelas forcas que brotam do fundo natural: as
forcas do egoismo. As estruturas sociais, da mesma forma, se nio
forem intermediadas a base do compromisso e responsabilidade,
se reduzirdo a estruturas de egoismo®.

A filosofia levinasiana nos aponta a necessidade de ressignificacdo
de sentido sobre como se da o humano na humanidade; algo que s6 é pos-
sivel a partir de uma outra inteligibilidade a partir da qual é repensada a
eticidade que se fundou a partir do Imperativo Categérico®.

Levinas pensa a ética a partir da relacio intersubjetiva entre o eu
(= 0 mesmo), e o Outro. Cada Outro humano, independentemente do pa-
pel que representa: etnia, identidade sexual, idade, condigdo econdmica e
social, politica, religiosa.

Estas duas dimensodes: o eu de um lado, e o Outro de outro lado,
foram considerados como dimensoes relacionadas a ética, na antiguidade
e na filosofia medieval. Na modernidade, com Descartes e Kant, esta re-
lacdo Eu-Outro, é substituida pela supremacia do “eu”® como individuo
que se ergue imperiosamente, se emancipa e confere sentido subjetivo,
fundamento autofundador”'!. Em Hegel, a relagdo Eu-Outro se funde ndo
mais como relacdo intersubjetiva, mas como elementos que justificam e
se fazem no Estado. No neoliberalismo, agora, a relagao intersubjetiva Eu-
Outro é reduzida ao jogo competitivo onde cada outro situa-se como peca
de manipulacdo; onde cada “eu” segue seus impulsos comandados pelos
préprios interesses. A indiferenca a dor alheia acentua os solipsismos, de
individuos com seus mono6logos e suas convivéncias de corpos desencon-
trados. Para Levinas esta relagdo ndo é ética.

Desta forma podemos ver que historicamente a relacao ética fora
tratada: de forma conceitual e abstrata; diluida na coletividade; de forma
solipsista. 4 relagdo com o Outro, em que o Outro aparece como Outro na
sua realidade intrinseca de alteridade, ndo foi refletida com profundidade,
sobretudo a partir da época moderna”'.

8 PIVATTO, 1995, p. 50.

J LEVINAS, 1980.

10" 0 *“eu” passaa ser colocado entre aspas para designar o “eu” autoritario que esta sendo discutido
nesta tematica.

1 PIVATTO, in LEVINAS, 1997, p. 10.

12 PIVATTO, 1995, p. 52.
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O resgate da relacdo intersubjetiva e a alteridade sdo centrais na
filosofia levinasiana, recebendo fundamentos para as questdes da ética e
dajustica na lei mosaica: “tu ndo mataras”. Levinas coloca esta inspiracao
como eixo que articula a relacdo Eu - Outro, ao formular a ética, como
filosofia primeira.

A reflexdo sobre o conceito de justica nas relacées intersubjetivas
que se pretendem éticas é no minimo desafiadora. Ora, enfrentar a ques-
tdo da justica é enfrentar um problema conceitual que lida com a polisse-
mia das conceituagdes e interpretacoes.

Como adverte o professor Clovis de Barros Filho: nem sempre uma
lei nos parece justa, mesmo sendo resultado de um entendimento coleti-
vo. As distintas maneiras sobre como uma sociedade decide se organizar
e os distintos entendimentos de justica ndo permitem o consenso sobre
este entendimento. As solu¢des apresentadas através das normas nem
sempre serdo justas’s.

Para refletir sobre o conceito de justica nesta questdo de alta com-
plexidade, tomamos duas metaforas, antes ja propostas pelo referido pro-
fessor, e por muitos que se propde a discutir o tema da justica.

Tomemos, para refletir, a obra de Séfocles: Antigona.

Antigona, filha de Edipo tem dois irmaos: Etéocles e Polinice e es-
tes dois disputam o trono de Tebas, até as ultimas consequéncias, numa
disputa fraticida, onde os dois morrem. Ocupava o trono neste momento,
o tio - Creonte que decide que Etéocles, tera um enterro, sera sepultado,
mas que Polinice, ndo terd, porque teria lutado com ajuda de forcas ini-
migas de Tebas. Entdo, nas palavras de Clovis Barros Filho', a decisdo de
Creonte é a emanagdo legitima de uma norma de estado. O castigo para o
que Polinices fez, é o de ndo ser sepultado. Ter seu cadaver deixado ao
relento e ser devorado pelos animais. Antigona solicita a Creonte, uma
sepultura para o irmao, mas nao é atendida. Ela argumenta que a decisdo
de Creonte pode até ser revestida de uma certa legalidade, mas é injusta.
E fundada nesta justica, que ndo é a da cidade, ela sepulta o irmao, de
qualquer jeito, e paga o preco sendo por isso, enterrada viva.

Temos aqui duas concepgoes de justica. A argumentacdo de An-
tigona sugere a fragilidade da lei que nem sempre é justa. Podemos ver

13 Como em Clovis de Barros Filho, 2013.

“ Ibid.
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que esta questdo encerra profunda subjetividade. Tal condi¢do coloca a
questdo da justica em risco, como veremos mais adiante, uma vez que au-
menta a necessidade de ética dos sujeitos, a fim de evitar que a justica se
transforme em recurso de manipulagdo dos outros em prol dos interesses
de quem detém o poder.

Em Platdo, no Livro 2 da Republica, Glauco fala de justica e é preciso
destacar que Platao coloca na boca de Glauco teses por ele rejeitadas.

Glauco argumenta usando o mito do anel de Giges. Giges que era um
pastor, ap6s um momento de tormenta sai com suas ovelhas e se depara
com uma fenda aberta pelas dguas. Entra na fenda e encontra um cadaver
em estado avancado de decomposicao que s6 conserva um anel do qual
toma posse, Dias depois, Giges comparecera a uma convencdo de pastores
que, na presenca do rei, iriam relatar como estavam os negdcios. Giges
descobre que ao virar a gema do anel para si, e aperta-la entre os dedos,
torna-se invisivel para os outros. Acha isso estranho, mas ao perceber que
o0 anel permite a ele tornar-se invisivel quando quisesse, imediatamente
se da conta do poder imenso que tinha nas maos e comeca a agir produ-
zindo todas as barbaries possiveis.

Tal metafora propde que, livremente, ndo agimos com justica, e fre-
amos nossas ag¢oes injustas quando somos impelidos mediante vigilancia,
porque neste caso queremos nos preservar da coercdo social que pesa
sobre nos. Tal raciocinio propde que, caso ndo houvesse punicdo, nao ha-
veria controle por parte das pessoas, que agiriam em prol da satisfacio de
suas necessidades a qualquer custo, sem a menor responsabilidade pelos
seus atos ou compromisso com os desdobramentos deles.

As elaboracgdes realizadas a partir desta dltima metafora nos apon-
tam que ela demarca aspectos ontoldgicos e epistemolégicos. Nela, a jus-
tica tem dois componentes imbricados entre si: do lado da sociedade, a
sua perspectiva coercitiva. E do lado do individuo, o medo. Entdo a justica
se fundaria neste bindmio: coercdo e medo. O que parece fundamentar
as proposicoes behavioristas de desenvolvimento cognitivo: ndo havendo
coercdo e medo, cada individuo seria regido pelas suas necessidades. A
reflexdo consciente sobre as consequéncias dos proprios atos nao seria
possivel; o sujeito sé “pensaria duas vezes” antes de agir, quando esti-
vesse sendo coagido a fazé-lo: agindo, ou para ndo ser punido, ou para
receber algo em troca. Foi esclarecido que Glauco levanta uma tese sobre
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justica hostil ao platonismo, apesar de a narrativa ter sido escrita pelo
préprio Platdo. E o que este elemento, que a primeira vista pode passar
desapercebido nos diz em termos de reflexdo sobre cognicdo, ou, sobre as
condig¢des de possibilidade de uma pessoa pensar sobre aquilo que faz?
Ora, estamos, com este “jogo” apresentado por Platdo, diante do paradoxo
epistemoldgico que permeia toda a historia da filosofia: para Platao, con-
trariando a tese de Glauco levantada por meio do mito de Giges, aquele
que SABE o que é ajustica, AGE justamente, porque SABE, sem precisar de
nenhuma coercdo. H4 em Platdo uma defesa de cognicdo (palavra atual),
inata e idealista, em contraposicao as teses de Glauco que representam o
condicionamento operante behaviorista. Para Platao, havendo justica, ela
nada tem a ver com coergdo. Pelo contrario, porque a justica tem a ver
com virtudes que moram na casa da consciéncia, situada em um lugar su-
perior, distinto da casa inferior, onde mora o medo. Dai o carater idealista.

Como vimos, para Levinas ha em todo ser humano um fundo de bon-
dade e humanidade. Todavia as teses levinasianas ndo propdem que esta
“pbondade e humanidade” ocorrem desde sempre, e em todo momento
nos individuos. Se este nio for chamado a agir, se ndo for exigido, como
diz Pivatto’s, vai ser submergido. Submergido por quem? Por si mesmo.
Submergido sempre mais pelas forcas que brotam do fundo natural: as for-
cas do egoismo'®, As estruturas sociais, da mesma forma, se ndo forem
intermediadas a base do compromisso e responsabilidade, se reduzirao a
estruturas de egoismo.

Muitos sdo os problemas que obstaculizam a ética e estes estdo
em campos interdisciplinares. Poderfamos perscrutar esta questao bus-
cando compreensao da constituicio do hominideo, na antropologia; da
vida e da autopoiese na biologia; da fronteira entre a sanidade e a loucu-
ra na psicologia e na psicanadlise; ou nas formas de alienacdo da prépria
humanidade, na exploracdo do outro e na exclusdo socioeconémica que
esfacela a dignidade humana do atual, e perverso, sistema econémico,
entre outras areas. A op¢do que ora se faz, é a de apresentar o problema
a partir da epistemologia, ou, do ponto de vista cognitivo. Como cada
“eu” tem sido tratado, e como cada “eu” tem tratados os Outros? O “eu”
tratado como supremacia do Sujeito, trata o Outro como subordinado. E

15 PIVATTO, 1995.
6 PIVATTO, 1995, p. 50.
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esta relagdo tem se revelado em um antropocentrismo ancestral de um
egoismo visceral.

A modernidade destaca o “eu” pensante, cujo corpo o atrapalha de
pensar. O denominador comum ¢ a razdo, ou se tomarmos Husserl, o de-
nominador comum € o “eu” intencional. Um “eu” soberano. Levinas'’ usa
0 termo: 0 eu como um ato puro:

0 ato puro pode ser visto como aquele que é principio de si mes-
mo, como aquele que ndo precisa exercer nenhuma critica sobre si
mesmo, como aquele que determina a verdade com poder, pois se
poe como medida da verdade, da ética, espontanea e acriticamente
e acriticamente desde seu ponto de iniciativa e de poder?®,

A interpretacdo que o “eu” faz sobre o Outro configura-se em tema-
tizacdo do outro e abre espacgo para os totalitarismos.

Temos nesta situacdo uma fragilidade do ponto de vista da maturi-
dade emocional. Por que?

A tentativa de sobreposicdo de alguém sobre outra pessoa, corres-
ponde a atitude da crianga que na primeira infancia passa pela fase ego-
céntrica, fase esta, necessaria em seu processo de diferenciagdo, mas que
deveria se transformar através do processo evolutivo, o qual proporciona
maturidade emocional, caso ocorra. A persisténcia desta atitude na “fase
adulta” representa uma “eterna infantilizacao”, e incapacidade do “adulto”
de lidar com as situagdes que envolvem as relagdes intersubjetivas de um
adulto maduro. Este apresentaria condi¢des de conciliar suas necessida-
des pessoais com as necessidades dos outros. Condicdo de possibilidade
para se viver com o outro e coletivamente, a base de relagoes éticas, onde
um, nao tenta impor as regras sob pena de abandonar a relagao, ou ani-
quilar o outro a fim de satisfazer suas proprias necessidades (estratégia
também necessaria a democracia). Trata-se de um adulto, porque o que
caracteriza a fase adulta, entre outros fatores, é a maturidade emocional.

Tal maturidade emocional, todavia, exige uma maturidade cogni-
tiva. A cognicdo por sua vez exige, como ja explicado, o entrelacamento
entre razdo e emocdo, trata-se de um processo autopoietico que envolve
percepc¢do, emoc¢do e acdo, e ocorre a partir da integracao entre trés niveis

17 LEVINAS, 1980.
8 PIVATTO, 1995, p. 52.
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de aprendizagem: cognitivo, vivencial e visceral. Quer dizer, algo diferente
de toda uma formulacdo que tem subsidiado os entendimentos sobre este
processo desde a modernidade, a qual negou as emocdes, a corporeidade
conduzindo a uma fragmentagao, e que por sua vez tem influenciado o
desenvolvimento dos sujeitos resultando nas “formas de pensar” ou na
incapacidade desta, refletidas em uma geracdo que ndo quer crescer®,
que tem obstaculizado a ética.

A supremacia da razao e a negac¢do da corporeidade, das emocdes,
dos sentimentos, ou seja, a fragmentacdo inerente a légica da racionalida-
de, principalmente a partir da modernidade, conferem graves prejuizos a
uma cognicao que habilite a ética, porque a ética exige a integracao entre
logica e afetividade. Tem a ver com a preocupacdo pelas consequéncias
das proprias acdes sobre o outro. Para além da identificagdo légica sobre
o que se esteja fazendo e as consequéncias dos atos (o que é comum que
ocorra, e a prova disto é a forma como as pessoas buscam se protege-
rem quando violam o outro), para além da capacidade desta percepcao,
€ necessario um sentimento que leve cada um a se responsabilizar pelas
consequéncias de seus atos. Este sentimento inclui os outros. Deixa de ser
uma expressdo egoista (infantil). A preocupacdo ética exige a capacidade
de ver o outro como legitimo outro em convivéncia com o eu. Humberto
Maturana?’ explica que o amor é o sentimento que funda a preocupacio
ética. Etica e moral se diferenciam, apesar de sua interdependéncia, por-
que a moral tem seu fundamento na exigéncia do cumprimento do que
fora estabelecido, quando hd ruptura das coeréncias no ou nos modos de
estes serem aceitos numa comunidade?’. Ja a ética tem fundamentos na
afetividade através do sentimento. Para que o eu acolha o outro, a ponto
de conciliar sua necessidade pessoal, muitas vezes abrindo mao de dese-
jos e vontades, ha que se ter maturidade e sentir pelo outro (outro - ser
humano, outro - natureza) um sentimento que mobilize a agdo concreta
do gesto ético, para além dos discursos “bem-intencionados” e ou ainda,
moralizantes. Este sentimento reflete a inteligéncia afetiva. E esta é cons-
truida, como sdo os conhecimentos. Estas aprendizagens ocorrem atra-
vés de processos cognitivos que reconhecam e contemplam as diversas

19 Sobre este tema, ver SINAY, 2012.
20 MATURANA, 2003, p. 43.
zn Ibid.
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dimensdes humanas nos mecanismos de ensino e aprendizagem - estes
ocorrem tanto por meio da educacao informal: na vida diaria, no oikos;
como na educacgao formal - institucionalizada.

H4, portanto, uma relacdo importante entre ética, cognicao e edu-
cacio. E possivel educar para a mudanga. Temos um grande desafio pela
frente, para educar para a ética da alteridade. E o primeiro passo é com-
preender onde residem os problemas para operar as transformacgdes ne-
cessarias. Levinas nos ajuda nesta escavacao.

Levinas denunciou este problema colocando-o como o problema
do principio da liberdade, com seus derivados axiomas nada inocentes,
diante das guerras e das violacdes da dignidade humana, demonstrando
a centralidade do “eu” na filosofia ocidental, sobretudo a partir da filoso-
fia moderna. Levanta assim desconfiancas sobre este “eu” imperialista e
egoista que ndo se propode a autocritica e que segue sua espontaneidade
natural numa eterna infantilizacao.

0 que nos permite compreender que a fonte dos problemas da ética
encontra-se na condi¢do racional deste “eu”, ora apresentada enquanto
condicdo cognitiva. Ndo estariamos com isso negando a importancia do
sistema econdmico excludente nesta problematica. Mas inclusive a ma-
nutencao de um sistema econdmico excludente e insustentavel, promo-
vida pelos sujeitos pensantes deste sistema, contribui a constata¢do do
problema cognitivo deste “eu” que se desdobra em um problema ético de
uma enormidade tal, a ponto de suscitar o questionamento do humano
desta humanidade.

Tudo que entra em contato com o Eu, é medido pela razdo, mediado
pelo conhecimento e fica a mercé no nivel da representac¢io. Nada,
nada pode opor-se a razdo, a consciéncia intencional. E se algo se
lhe opde, ou se algo ha que a consciéncia ndo alcanga, isto é taxa-
do como incognoscivel ou como ndo interessante a razdo, ficando
excluido do ambito da inteligibilidade. Portanto, pela mediacao te-
orica, o Eu é dominador de toda a realidade inteligivel, também da
alteridade. O Outro nio é Outro enquanto outro, o Outro é outro eu
como Eu. Quando digo: o outro é outro como Eu, estou tomando a
mim mesmo como denominador comum de todos os outros que sdo
contemplados na objetividade?.

22 PIVATTO, 1995, p. 53.
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Estamos diante de um pseudo-adulto, infantilizado, carente de matu-
ridade emocional e com problemas cognitivos. Um individuo que estabele-
ce suas relacoes intersubjetivas mediado pelo conhecimento que tematiza
o Outro e fica a mercé no nivel da representacdo simbélica longe da realida-
de.Nada pode opor-se arazao, a consciéncia intencional, objetificadora. E se
algo lhe opuser, ou se a consciéncia ndo alcancar algo, (como o sentimento
que move os gestos altruistas), isto é taxado como incognoscivel, ou ndo in-
teressante para a razdo. Afirmacoes tais como: o corpo atrapalha o homem
de pensar; sentimentalismos (nesta concepg¢ao, proprios da mulher, a pro-
posito) ndo corresponde a capacidade de pensar e fragiliza o homem, pobre
€ pobre porque é incapaz, simbolizam esta superioridade objetificadora
que excluindo pessoas do ambito da inteligibilidade, demonstra a prépria
fragilidade neste ambito. E o que significa, portanto, afirmar que pela me-
diacdo tedrica o “eu” é dominador de toda a realidade inteligivel, também
da alteridade. Como a criancinha que brigando no jogo, fica “emburrada”
e sai da brincadeira levando consigo a bola para que ninguém mais jogue.

A incapacidade do “eu” abrir-se ao outro se configura em um pro-
blema ético que reflete um problema cognitivo. O “eu” prejudica o Outro,
mas prejudica também a si préoprio. Esta imaturidade que centra o “eu”
em si mesmo, o cega. Nao permite a percepc¢ao de que esta muitas vezes
sendo refém de si mesmo e com isso dos mecanismos de manipulacdo
que sdo por vezes sutis e operados através dos instrumentos de ideolo-
gizacdo (como é o caso da publicidade que impregna necessidades nas
pessoas, muitas vezes nocivas a saude). A razao egoica é a mais suscetivel
amanipulacdo. As pessoas se enredam entdo as pseudo necessidades e se
perdem de si mesmas, tornando-se rob6s desumanizados.

A crise do humanismo em nossa época tem, sem duvida, sua fonte
na experiéncia da ineficacia humana posta em acusagdo pela proé-
pria abundancia de nossos meios de agir e pela extensao de nossas
ambig¢des. No mundo, em que as coisas estdo em seu lugar, em que
os olhos, as mios e os pés sabem encontra-los, em que a ciéncia
prolonga a topografia da percepg¢do e da praxis, mesmo ao trans-
figurar seu espaco; [..] em toda esta realidade ‘correta’, o contra-
-senso dos vastos empreendimentos frustrados - em que a politica
e técnica resultam na negac¢do do projeto que os norteiam- mostra
a inconsisténcia do homem, joguete de suas obras?.

2 LEVINAS, 1993, p. 82.
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Tal relacdo se configura um grave problema ético quando, por
exemplo, o outro precisa professar a crenca do “eu”, apresentar a opgao
sexual aprovada pelo “eu”, e preferencialmente ser submisso para satis-
fazer suas necessidades.

Eu sou, para usar uma expressdo medieval, como o analogatum
princeps, o analogado principal, que reduz toda alteridade a minha
mesmidade, as categorias que eu mesmo constituo a respeito de
cada outro. Mas ai, o Outro ja é reduzido a objetividade, ndo aparece
na sua alteridade como ele é em si mesmo, aparece como uma re-
presentacao mental objetivada que formei a partir da sua silhueta
no horizonte fenomenal®*.

Aquilo que o “eu” pensa ser bem, deve valer e ser bem igualmente
para os outros. Os parametros éticos do “eu” tedrico, sdo universalizados
e aplicados também aos outros.

Este problema se cristaliza e se ramifica coletivamente quando cada
Outro assume a representacido mental objetificada que lhe fora imposta®.
Temos como representantes desta silhueta: criancas com indicios de “per-
turbagdes” as quais, na maioria das situagoes, estdo na verdade reagindo ao
ambiente hostil ao seu saudavel desenvolvimento; professores cabisbaixos
que, cansados de lutar contra as opressoes do sistema educacional tecni-
cista, ndo encontram mais sua capacidade de vinculos, prejudicando as re-
lagdes que representam a esséncia dos processos pedagégicos, resultando
assim na faléncia de um desenvolvimento cognitivo adequado; pessoas fa-
cilmente manipulaveis, reféns de um sistema que lhes condicionam a uma
vida robotizada, caindo na patologia da normose?°.

Este fendmeno aparece também no “eu” do poder. A pergunta, an-
tes ja realizada, sobre até onde vai o poder do “eu” é respondida através
destas inimeras formas de submissao. O direito diz que o poder do Eu vai
até onde chega o poder do outro. A liberdade do Eu vai até onde chega a
liberdade do Outro?. E esta premissa abriu espaco e fundamenta o jogo
de poderes.

2 Ibid.

%5 Muitas sdo as razdes pelas quais este fendmeno ocorre, e estas ndo sdo aspectos que serio abor-
dados neste trabalho. Ver COELHO, 2011.

26 Sobre isso, ver: WEIL, LELOUP, CREMA, 2003.

2 PIVATTO, 1995, p. 54.
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O Eu vai com seu poder até onde encontrar limites. Haverd limites?
Se houver, comega ali um jogo de forgas entre as forcas do Eu e a forga do
Outro®® que, em sociedades desiguais economicamente, se traduz na ex-
ploracdo e aniquilamento literal do “mais fraco”.

Quando estas forgas entram em conflito, temos uma sociedade con-
flitiva - irracional cognitivamente e infantil. Uma sociedade bélica onde
o critério é a forca desencadeadora de uma politica ardil baseada na arte
de vencer o outro, seja pela forca bélica, seja pela manipulacdo que se
utiliza de requintados instrumentos de ideologiza¢do. As pessoas, quan-
do tentam se entender pela racionalidade egdica, que representa esta
fragilidade cognitiva resultante na infantilizacdo do adulto, s6 enxergam
a si mesmas. E com isso, um niimero muito grande de pessoas ficam a
margem com suas dignidades esfaceladas - aquilo que Enrique Dussel?’
denomina como exterioridade: todos estes estardo sempre dentro de um
denominador comum dos vencidos. E ndo faltardo argumentos “légicos”
para justificar a fraqueza dos vencidos.

Mas quando este “eu” dominador aniquila o Outro, ele se vé diante
de um cadaver. E ndo é possivel interagir com um cadaver. O “eu”, ainda que
egoista, precisa de interacdo. Neste momento, ele é impelido a assumir uma
outra postura frente ao outro. Abre-se a possibilidade da relacdo em que o
“eu” se abre para a Alteridade. Abre-se a possibilidade de uma relacao in-
tersubjetiva ética. Levinas entdo diz que ndo nascemos humanos, mas com
a possibilidade da humanizacgao, que dependente da ética e esta, da relacdo
de alteridade. Aqui consiste a fundamentacao da ideia ora apresentada de
que o humano na humanidade depende desta cognicdo especificamente.

Em um primeiro momento, o “eu” biolégico, cheio de dinamismos
que segue a energia da sua natureza, trabalhando para satisfazer suas ne-
cessidades, ainda ndo é ético e nem percebe que é egoista. Nao se da conta
de sua responsabilidade para com os outros. Segue seu psiquismo profundo,
éuma irrupgdo de forcas, um principio de operagdo, de agdo, do fazer, do ope-
rar sobre a realidade, que, no nivel da consciéncia é reduzida a objetividade®.

A ética comeca quando este “eu” entra em crise diante de um outro
que lhe contesta; capaz de se lhe opor®l. O outro finalmente aparece ao

2 Ibid.

2 In PIVATTO, 1995.

30 PIVATTO, 1995, p. 56.
3 Ibid.
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“eu” enquanto um principio, assim como ele se considera, gerando uma
crise, desmoronando as forcas opressoras.

A espontaneidade do Eu, é criticada, contestada. [...] Diante do outro
que o critica, o Eu tem duas alternativas: ou anula a posi¢do, e ao
anula-la reduz o Outro a categoria de objetividade, considera-o como
se fosse objeto; ndo vé o Outro na sua alteridade. Pode até reduzi-lo
a ponto de tirar-lhe a vida; mas ai, o Outro lhe escapa, porque o Eu
tem diante de si ndo alguém, mas um cadaver. E a possibilidade da
guerra. A solugdo do conflito pelo egoismo que se impde, pelo poder
do Eu que se impde. H4 uma segunda alternativa. O outro interroga o
Eu, critica-o, a ponto de o Eu entrar em crise. O Outro pde em xeque
a espontaneidade do Eu e o faz pensar. Abre-se o nivel da consciéncia
no Eu e percebe a enormidade da sua arbitrariedade?2

A referida consciéncia que possibilita a abertura a alteridade nao
€ uma consciéncia intencional; tdo pouco se esta falando de um sujeito,
nos moldes de uma subjetividade como ontologia fundamental. Trata-se
de uma consciéncia que reflete uma inteligéncia afetiva - possibilidade
da ética. A subjetividade individualista abre espaco a ética da alteridade,
pois a pessoa é convocada a responsabilidade e a voltar-se para o outro;
a disponibilizar-se.

E nesta perspectiva, a justica ndo podera ser correlatamente uma
questdo de utilidade, pois ha a clara percepcao de que uma disposicao ja-
mais sera justa por ser util, uma vez que ser util significa atender aos inte-
resses de alguém, e se a justica se mantiver a mercé de interesses, ela é ins-
tavel uma vez que interesses mudam, ou o interessado pode nao ser mais o
dominante?3. A elaboracéo do professor Clovis de Barros Filho, ao substituir
o termo interesse por desejo (que significa falta), nos ajuda a compreender
a arbitrariedade desta associacdo entre justica e interesse proprio:

Todo interesse sé é, na medida que lhe falta o objeto interessado.
Fundar a justica no interesse é funda-la em um desejo que falta,
que busca a presenca que o anula, ja que o interesse ¢ instavel por
defini¢do: precisa da falta, mas busca presenga®*.

32 PIVATTO, 1995, p. 57.
Tal como em Clovis de Barros Filho, 2013.
3 Ibid.
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Justica ndo pode ser jamais condicionada a interesses sob pena de
por isso inexistir. Todavia, a consciéncia desta negacdo do proprio concei-
to na acgdo, exige uma inteligéncia que so é possivel através de processos
cognitivos integradores, como vimos. A justica, a partir da inteligibilidade
afetiva contempla a alteridade e por isso se materializa em uma justica
desinteressada, mas consciente.

Emmanuel Levinas demonstra que a preocupagdo sobre “como se
deve agir” confere um condicionamento e substitui esta preocupacdo pela
pergunto pelo e sobre o OQutro. S6 assim cada um estaria agindo a partir
de uma inteligéncia e ndo de um condicionamento. A pergunta sobre e
pelo Outro corresponde a ética e ndo a um formalismo moral, uma vez
que, como vimos, a ética surge na relacdo do Eu com o Outro como res-
ponsabilidade gratuita e ndo ocorre movida pela necessidade de domina-
cdo, satisfacdo de interesses préprios ou coercdo. Nem mesmo por uma
norma juridica.

A responsabilidade para com o préximo consiste precisamente no
que vai além do legal e obriga para além do contrato; ela me incum-
be de aquém da minha liberdade, do nio presente, do imemorial.
Entre mim e o outro escancara-se uma diferenca que nenhuma uni-
dade da percepc¢do transcendental poderia recuperar. Minha res-
ponsabilidade por outrem é precisamente a nio indiferenca dessa
diferenca: a proximidade do outro®.

A justica para Levinas, primeiramente, é sin6nimo de compromisso
e responsabilidade de cada um para com o Outro. Na sequéncia de suas
obras o filosofo amplia a reflexdo: da responsabilidade de cada um peran-
te um Outro, para a responsabilidade com a coletividade: de cada um para
com oS OutroS, configurando-se esta, em Justica que entdo ndo se resume
ao cumprimento de normas. Responsabilidade e justica sdo inseparaveis
para este filosofo e delas dependem a alteridade.

Tal possibilidade exige que as pessoas se desenvolvam cognitiva e
emocionalmente, ndo através de processos educativos condicionadores
(behavioristas). E necessario para o desenvolvimento desta capacidade,
uma educacgdo que possibilite experiéncias onde os sujeitos sio chamados
desde cedo a assumirem responsabilidades pelos seus gestos sem medo

35 LEVINAS, 2002, p. 105.
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da coergao, contemplados em suas diferentes dimensdes para desenvol-
verem a inteligéncia afetiva - esta que possibilita a ética e assim a justica.

E no nivel desta consciéncia que se abre a alternativa, de uma nova
relacdo intersubjetiva que reconhece e acolhe a alteridade. Esta se traduz
em maturidade cognitiva que possibilita a compreensao sobre a diferenca
entre igualdade, justica e individuacdo, e uma maturidade emocional e éti-
ca que transforma esta compreensdo em atitude de acolhida a pluralidade.
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O dever fraterno e os direitos humanos em
Levinas

Christopher James Eland
(UFMG)

I. INTRODUCAO

Nos ensaios e artigos esporadicos que Emmanuel Levinas escreveu
na década 80, ha um tema, embora pouco desenvolvido, que liga o seu con-
ceito de fraternidade ao seu conceito de direitos humanos. A citacdo exata
que desejo desenvolver aqui é do artigo “Os Direitos do Homem e os Di-
reitos do Outro” de 1985: “a manifestagdo original como direitos da outra
pessoa e como dever para com um eu, como meu dever fraterno - isso é a
fenomenologia dos direitos do homem” (LEVINAS, 2008, p. 98). Essa ten-
tativa filoséfica de enraizar uma descrigao fenomenolégica de direitos no
dever fraterno pode oferecer uma perspectiva importante da ligacao entre
Totalidade e Infinito (TI) e os seus escritos posteriores. Nos paragrafos fi-
nais de TI, o conceito hegeliano do Estado aparece como antitese do con-
ceito levinasiano da comunidade ética pluralista. De fato, TI pode ser lido
como uma inversao estendida da logica politica hegeliana em que a manei-
ra de escapar do estado politico totalizado é através da trindade familiar de
fraternidade, filialidade e fecundidade. Mas, embora este vocabulario tenha
sido largamente abandonado nas obras levinasianas apds a critica de Derri-
da sobre a impossibilidade de escapar a ontologia hegeliana, ele reaparece
brevemente nesses ultimos escritos sobre os direitos humanos. O objetivo
do presente trabalho é desenvolver essa conexao entre os temas de TI e as
obras posteriores de Levinas a fim de esclarecer o papel fundamental da
fraternidade no seu conceito de direitos humanos universais.

Para compreender plenamente o que estd em jogo nessa conexao
entre os direitos humanos e o dever fraterno inesgotavel, é necessario
examinar como seu projeto de ética como primeira filosofia se relaciona
com as realidades politicas do estado no seu conceito de “monoteismo
politico”. Esse conceito, explorado extensamente nos comentdarios de Ri-

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 40-52, 2017.
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chard A. Cohen’, demonstra o equilibrio delicado entre o ideal da ética e
as necessidades da politica nos escritos posteriores de Levinas. Embora
ndo exista um regime politico capaz de atingir a ética, os escritos de Le-
vinas sobre o Sionismo parecem sugerir que Israel é o préprio destino
politico da ética levinasiana, como sugeriu Simon Critchley?. Isso significa
que o Sionismo é uma forma de critica contra a tendéncia totalitaria do
estado estritamente politico. Essa tendéncia aparece na situacdo em que
o estado estd isolado da perturbacdo da chamada da ética que interrompe
a totalizagcdo. Como uma perturbacio da totalidade politica, o sionismo
ndo pode ser entendido como uma encarnagdo da justica, mas sim como
uma busca por uma justica inatingivel. Sendo assim, Levinas tem uma
relacdo complicada com a encarnagao de Israel como um estado-nacao
existente, que ele explora através desse conceito de monoteismo politico
no ensaio confessional “O Estado de César e o Estado de Davi”3. Através
de uma compreensdo dessa relacdo complexa entre o real e o ideal em
seus escritos posteriores sobre o sionismo, podemos entender melhor o
contexto de seu conceito de comunidade profética na conclusio de TI. E
assim que podemos concluir que o destino politico da ética levinasiana
significa ndo somente o Sionismo do Israel como estado-nac¢do, mas o mo-
noteismo politico e a linguagem profética, esse destino necessariamente
implica o que esta além do estado no universalismo e os direitos humanos
enraizados no dever fraterno.

II. 0 MONOTEISMO POLITICO

O cerne do artigo “O Estado de César e o Estado de Davi” é um
dilema dos problemas politicos do estado do Israel no ano de 1971. A
ética e a politica ndo sdo consideradas como diametralmente opostas da
mesma maneira que em seus escritos filosoficos, mas elas inevitavelmen-
te entrardo em conflito. Levinas desenvolve os dois lados desse dilema,
primeiramente como um “sim para o estado”, em seguida, para o “além do
estado”. O dilema entre a ética e a politica é resolvido e superado através

1 COHEN, Richard A. “Political Monotheism’: Levinas on Politics, Ethics, and Religion”, 2003.

2 CRITCHLEY, Simon. “Five Problems in Levinas’s View of Politics and the Sketch of a Solution to
Them”, p. 41-56

3 Beyond the Verse: Talmudic Readings and Lectures, p. 177-186.
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do que esta “além do estado”, ou seja, a dimensdo ética que ultrapasse os
limites do estado totalizado. E ainda assim, nossas possibilidades “além
do estado” ndo sdo atingiveis sem o estado existente que trata as necessi-
dades humanas imediatas.

Mas Levinas é incisivamente ciente do conflito inevitavel entre o
absoluto da ética e do contingente de politica. Ele observa: “O que é mais
importante é a ideia de que ndo s6 a esséncia do Estado nao contradiz a
ordem absoluta, mas é chamado por ela... O divino investe a Historia e o
Estado, em vez de acabar com eles. O fim da historia mantém uma forma
politica.” (LEVINAS, 1994, p. 180) Este conceito do estado messianico é o
fruto da politica que esta sendo perturbado pela ética, ou melhor, fruto do
conflito inevitavel entre o absoluto e o contingente.

O problema com a politica em TI é que ela se torna totalidade, uma
justificacdo autossatisfatéria que permanece fechada para a alteridade da
ética. Mas aqui percebemos outro lado da politica que Levinas desenvol-
veu em suas obras posteriores, que sofre a influencia da ética. Aqui, ele
descreve o estado como o caminho necessario para chegar ao que esta
“além do estado”. Isso ndo significa uma negacdo ou sintese dialética, mas
o evento de ser posto em questdo através da critica. Tal como a posiciona-
mento de Levinas contra a ontologia heideggeriana em TI, a politica pode
ser entendia como uma espécie de “espontaneidade egoista” (LEVINAS,
1971, p. 33) que ndo é negada pela abertura a alteridade na ética, mas sua
primazia ou prioridade é posta em duvida.

O que Levinas parece fazer em “O Estado de César e do Estado de
David” é demonstrar as limitagdes praticas do ideal religioso. As impli-
cacOes praticas da vida politica, as “necessidades da hora” imediatas,
inevitavelmente, entram em conflito com a pureza da lei divina. Israel,
enquanto desencarnada, manteve uma pureza que foi perdida quando o
sionismo tornou-se realizado como um Estado politico pratico. O desafio
para Israel, na perspectiva de Levinas em 1971, é evitar tanto a “opressdo
imperial” que marca o Estado de César, quanto a “eloquéncia facil de uma
moral descuidada” do Estado de David (LEVINAS, 1994, p. 183). O proble-
ma central, como para muitos outros autores no mundo pds-guerra, é que
a chamada da responsabilidade aparece dentro do contexto das limita-
coes da necessidade pratica. O utopismo ou o sionismo (e parece correto
usar esses termos como sindnimos para Levinas neste artigo) ndo é sim-
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plesmente uma desculpa para ignorar as necessidades praticas ou conse-
quéncias das acoes. E ainda assim o reino dessas necessidades praticas,
a lei, ndo pode ser isolado da chamada da exterioridade. Isso necessaria-
mente termina na criacao e manutencdo do estado como uma totalidade
autossuficiente, ou seja, um monismo legalista perverso.

No final da primeira secdo, Levinas desenvolve a idéia da cidade
no pensamento judaico como antecipando a filosofia politica moderna.
Para os romanos, a cidade serve como fiador dos direitos dos cidadados de
acordo de um espirito de solidariedade. Ele anota: “Qualquer que seja a
sua forma, a cidade ja garante os direitos dos seres humanos contra seus
semelhantes, considerados de ainda estar no estado de natureza, homens
como lobos para outros homens, como Hobbes pensava.” (LEVINAS, 1994,
p. 183) Mas aqui ele esta criticando a ideia hobbesiana de que os direitos
(pelo menos direitos civis) sdo derivados de uma busca de autopreser-
vacdo. A “fraternidade irredutivel” que descreve Israel é a prépria funda-
mentacdo do conceito de direitos em um “dever fraterno”, mas no sentido
utépico invés do sentido nacionalista.

0 que esta em jogo nessa questdo da fundamentacdo dos direitos
é o grau de afinidade entre Levinas e a politica do liberalismo classico.
Sua critica contra Hobbes parece distancia-lo de qualquer nocao de direi-
tos naturais ou politica contratualista. Mesmo assim, intérpretes recentes
(Richard A. Cohen e Michael L. Morgan) defendem a ideia de que a visao
politica de Levinas é fundamentalmente o liberalismo classico. A meu ver,
parece claro que Levinas enraiza os direitos na “fraternidade irredutivel”
que precede a condicdo da liberdade que é necessaria para esse liberalis-
mo classico. Mas ainda podemos considerar a questdo politica do papel
que o Estado tem na preservacdo desses direitos.

Depois de desenvolver a afinidade entre a idéia judaica da cidade e o
Estado liberal, Levinas volta para o que esta além do Estado. A ideia de fra-
ternidade serve como fundamentacdo do Estado de David e a cidade mes-
sidnica que sdo baseadas numa ordem absoluta que é “uma ordem na qual
um espirito esta em relacdo com o Outro que traz ao espirito mais do que
ele é capaz de sozinho” (LEVINAS, 1994, p. 179). Essa ordem absoluta do
espirito comunitario, a “fraternidade irredutivel”, entra em conflito com o
estado pratico das necessidades. Ele observa: “.. o Estado de César, apesar
de sua participacao na pura esséncia do Estado, é também o lugar corrup-
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¢ao por exceléncia e, talvez, o ultimo reflgio da idolatria” (LEVINAS, 1994,
p. 183). Esta divisdo entre membros da sociedade fraterna, considerada em
termos do estado-nagao, inevitavelmente gera: “a hegemonia, a conquista
imperialista, estado opressivo totalitario, ligado a um egoismo realista. In-
capaz de existir sem autoadoracgdo, é a propria idolatria” (LEVINAS, 1994,
p. 184). A resolucdo deste dilema proposto por Levinas é a possibilidade
de “monoteismo politico.” No caso da jovem nagao de Israel, Levinas indica
que o monoteismo politico significa a dimensao da invengao politica pos-
sivel através do estado/além do estado. Ele sugere que esse monoteismo
politico, o estado verdadeiramente messidnico, ndo é uma contradicdo em
si, mas a propria culminagao do sionismo. Ele pergunta:

Além da preocupacgdo de garantir um refigio para aqueles que sao
perseguidos, esta ndo é a tarefa principal? Existe, entdo, nenhuma
alternativa entre o recurso aos métodos de César, a idolatria desde-
nhosa de escrupulos, cujo modelo é fornecido pela “opressdo im-
perial”, a shi’bud malkuyot (sujeicdo politica), e a eloquéncia facil
de um moralismo descuidado, cegado por seus sonhos e palavras, e
condenando os dispersos se reuniram para tras junto a destruicdo
rapida e uma nova dispersdao?” (LEVINAS, 1994, p. 187)

Esse tema do monoteismo politico, do estado e do além do estado,
mostra bem a légica que Levinas vai aplicar nos seus escritos sobre direi-
tos humanos. Esses direitos sdo instituicoes além do estado, preservadas
pelo estado, mas enraizadas na fraternidade universal e irredutivel de
monoteismo. O dever fraterno inesgotavel tem que ser entendido como
universalizado nas obras de Levinas, ndo somente como obriga¢do do Ou-
tro em proximidade, mas igualmente para o terceiro. Direitos humanos,
os direitos do outro, mostram o escopo desse dever fraterno.

III. A COMUNIDADE FRATERNA UNIVERSAL E 0 MONOTEiSMO

O conceito levinasiano de fraternidade universal se distingue for-
temente de qualquer tipo de comunitarismo ou nacionalismo que pudes-
se ameacar ou minar a universalizacdo do parentesco humano (paren-
té humaine). Levinas afirma “que (o fato de que) todos os homens sdo
irmaos nao se explica por sua semelhanc¢a, nem por uma causa comum
da qual eles seriam o efeito, como medalhas que se referem ao mesmo
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dado que os atingiu.” Entdo, Levinas declara enfaticamente que a frater-
nidade humana ¢ “radicalmente oposta a concep¢ao de uma humanidade
unida por semelhan¢a” (LEVINAS, 1971, p. 235-6). E importante notar,
porém, que Levinas ndo se opde a ideia de uma raca humana universal
ou a existéncia de qualquer comunalidade entre toda a humanidade. Mas,
essa comunalidade ndo pode ser enraizada na semelhan¢a dos membros
de uma comunidade como no espirito do nacionalismo ou tribalismo.
A universalidade humana que Levinas tentou desenvolver tem suas
raizes na solidariedade fraterna dentro da alteridade constitutiva da
comunidade pluralista. O papel da linguagem profética é central na forma
como Levinas tenta superar esta dificuldade.

Esta transicdo da ética a politica significa, em TI, a presenca do tercei-
ro no encontro com o Outro, ndo na maneira duma progressao cronologi-
ca, mas uma presenca concomitante de dois aspectos da exterioridade que
constituem a experiéncia ética. Esta duplicacdo do discurso que Levinas
descreve como a palavra profética, em resposta a epifania da face do Outro,
refere-se exatamente a universalidade do terceiro. Os discursos da ética e
da politica, quando isolados no Estado de David ou Estado de César, nio
conseguem atingir seu objetivo final de cultivar a fundamentagao de uma
comunidade pluralista universal. Isto requer um tipo de oscilacdo constan-
te, na obra de Levinas, entre os dois temas do discurso duplo da ética e
da politica. Ao afirmar que a palavra profética responde a epifania da face,
Levinas necessariamente liga os dois lados da oscilacdo através dos quais
o0 seu conceito de comunidade deve ser entendido. Esta dupla estrutura da
comunidade corresponde a duplicidade do discurso em que coincidem po-
litica e ética na comunalidade da diferenca absoluta. O discurso duplicado
é a presenca dos dois lados da relacao, que na politica deve ser entendia
em termos da simetria e da igualdade, e na ética em termos da assimetria e
da obrigacdo. Levinas descreve esta posicdo dialeticamente desafiadora em
termos de uma fraternidade humana que “implica individualidades cujo es-
tatuto légico ndo se reduz ao estatuto de diferencgas ultimas num género...
Implica, por outro lado, a comunidade do pai, como se a comunidade do
género nao aproximasse suficientemente” (LEVINAS, 1971, p. 236). Longe
do sentido de objetivos comuns entre os revolucionarios nacionalistas da
Franca do século 18, a fraternidade é para Levinas, literalmente, o paren-
tesco divino e universal significado pelo monoteismo. Em relacdo as ques-
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tdes do monoteismo, pode-se afirmar que ha uma tendéncia em afirmar ele
quer elevar a dimensao religiosa acima da filoséfica. O monoteismo ou a
propria ideia de religido, com suas implicacdes na sociedade contempora-
nea, criam uma tendéncia de perceber esses conceitos em termos de san-
tidade. No entanto, é fundamental chamar aten¢do para um componente
crucial na presente leitura de Levinas que é o sentido secular aplicado pelo
autor a esses conceitos. A ética, na abordagem levinasiana, embora possa
ser desenvolvida como parte de um vocabulario religioso, ocupa um lugar
claramente secular no seu texto. E essa secularidade que funciona dentro
dos conceitos de fraternidade universal e de parentesco divino do monote-
ismo. Como fildsofo da tradicao fenomenoldgica, Levinas trabalha com os
conceitos de religido, ética e monoteismo em termos da experiéncia huma-
na, que é fundamentalmente secular. E por esse motivo que Levinas pode
chamar seu projeto de ética como a “.. secularizaciao do sagrado” (LEVINAS,
2000, p. 163).

E, portanto, através dareligidio, e particularmente pelo monoteismo,
que Levinas percebe a universalidade de todos os membros da sociedade
fraterna. Essa fundamentacao religiosa destaca outra diferenca radical
entre seu projeto e o liberalismo secular ocidental. No entanto, esses
conceitos de Deus e de monoteismo nao se referem ao Deus da ontolo-
gia.* Levinas frequentemente refere-se ao conceito de Deus em Descartes
como uma ideia de infinito na Terceira Meditacao. Esta ideia de infinito
transcende o conceito de uma entidade ontolégica tematizavel de concei-
tos ontoteolégicos de Deus. Em uma das se¢des mais desafiadores de TI
(Secao 1, B6 “Le métaphysique et 'humain”) Levinas trata da impossibi-
lidade de conhecer a Deus e de como isso esta relacionado a experiéncia
ética do Outro. Essa impossibilidade de conhecimento ndo é uma negacdo
da existéncia de Deus ou da plausibilidade da religido, mas significa que a
revelacdo de Deus acontece narelagdo ética e ndo através da compreensao
epistemolégica. E na epifania da face do Outro que “A dimens&o do divino
se revela.” Os lagos sociais da sociedade fraterna devem ser entendidos
em relacdo a esse conceito do divino no qual “Deus eleva-se a sua presen-
¢a suprema e ultima como correlativo a justica rendida aos homens.” Esta
leitura subordina concepg¢des metafisicas de Deus ao momento ético da
relacdo social entre os homens. Qualquer “conhecimento” de Deus é fun-

* Ver BERGO, 1999 p53-4f e CRITCHLEY, 1999, p. 228.
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damentalmente inseparavel da relacdo ética com o Outro, que serve como
“.. 0 préprio lugar da verdade metafisica é indispensavel a minha relacdo
com Deus” (LEVINAS, 1971, p. 77). A palavra profética, que responde a
epifania da face e que estabelece a comunalidade dos membros da comu-
nidade através de um parentesco divino compartilhado, refere-se a essa
presenca suprema e final.

Este conceito de Deus, e 0 que Levinas quer descrever com a pala-
vra “monoteismo”, ndo podem ser interpretados simplesmente em ter-
mos de adoracdo a uma divindade antropomorfizada, ja que Deus para
Levinas ndo pode ser concebido como um outro ser. Levinas desenvolve
esse conceito de Deus ndo-antropomorfizado da seguinte forma:

Deus ndo é simplesmente o “primeiro outro”, ou o “outro por excelén-
cia”, ou o “absolutamente outro”, mas o outro do outro, outro de ou-
tro modo, e o outro com uma alteridade anterior a alteridade do ou-
tro, anterior a obrigacdo ética de forma diferente para cada vizinho,
transcendente a ponto de ausentar-se, a ponto de poder confundir-se
com a agitacdo do que existe (il y a). (LEVINAS, 1998, p. 69)

A rejeicdo dos conceitos ontoteoldgicos de Deus gera um conflito
entre Levinas e a tradicdo filoso6fica da ontologia, mas também com as
formas de entender teologia no sentido ontolégico como teologia da exis-
téncia ou inexisténcia de seres. Calvin Schrag oferece uma interpretacio
dessa passagem no seu livro, inspirado por Levinas e Jean-Luc Marion,
God as Otherwise than Being:

Deus como verbo, ao invés de substantivo, desloca a atenc¢io da inter-
pretacdo da Divindade como um ser, mesmo se concebida como uma
entidade sobrenatural. Deus como verbo é realmente huperousios, e
na verdade num sentido bastante robusto (SCHRAG, 2002, p. 65).

A ideia do infinito, que Descartes descreve na Terceira Meditacao,
significa a tentativa de descrever essa exterioridade do huperousios que
Levinas vai chamar illéité. Esta resiste a qualquer redugio ao ser, e atra-
vés desta resisténcia, aniquila absolutamente minhas expectativas sobre
a experiéncia da alteridade. Deus ¢, literalmente, a experiéncia da inter-
-humanidade encarnada na relacdo ética e na linguagem. O profeta que
enuncia a palavra profética na pregacdo ou na exortacdo nao esta pregan-
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do sobre Deus, mas anunciando a responsabilidade da ética da relagao
face-a-face.

Apesar de descrever a estrutura da linguagem profética como fon-
te de solidariedade e dos lagos comunitarios dentro de um grupo que
compde a comunidade fraterna pluralista, como no caso do contetido do
encontro ético, Levinas ndo desenvolve uma explicacdo do contetido da
palavra profética. Essa auséncia de desenvolvimento do contetido deixa
o conceito um tanto vago e dificil de entender e aplicar na esfera politica.
Sera que isso implica algo como o chamado de Marx, “Trabalhadores do
mundo, uni-vos!”? Isso pode ndo ser necessariamente um apelo universal
de um profeta, uma vez que visa unir um grupo para opor-se a outro gru-
po. Talvez isso poderia implicar algo como o conceito de “comunicacdo
ndo violenta”, como desenvolvida por Marshall Rosenberg. No entanto, o
que poderia impedir uma perspectiva marxista da violéncia necessaria a
revolucido? Por outro lado, Levinas claramente visa uma espécie de paz,
mas seus escritos sobre violéncia legitima parecem nos impedir de 1é-lo
como um pacifista no sentido pratico.® A tentativa de ler Levinas desta
forma significaria a prioriza¢do da politica sobre a ética, o que Levinas
jamais aceitaria. Por essa razdo, ao invés de tentar animar esse conceito
de linguagem profética como contetido politico, devemos lembrar que a
palavra profética sempre refere-se a epifania da face do Outro. Pensar a
politica como filosofia primeira, talvez no sentido de Leo Strauss,® seria
ignorar o impulso do projeto de Levinas que visa estabelecer a prioridade
filoséfica da ética. As abordagens politicas de Marx ou Rosenberg, junta-
mente com qualquer outra formulagdo de politicas liberais ou conserva-
dores, ndo podem usurpar o papel da palavra profética, porque isso seria
a negacdo da afirmacdo de Levinas na qual a palavra profética é sempre
uma resposta da epifania da face. O significado da palavra profética em
Levinas deve entdo ser entendido como um chamado a responsabilidade

Para citar um exemplo entre muitos: “... ndo se pode dizer que ndo ha violéncia legitima”. LEVI-
NAS, 1998, p. 106.

6 Numa investigacdo recente, Leora Batnitsky aponta essa relagdo entre Strauss e Levinas: “This
question (what constitutes a good society), Strauss claims, is the question of politics and this
is the question that constitutes the very possibility of philosophical reflection. Strauss’s claim
about politics as first philosophy follows in part from his engagement with Rosenzweig. The
Philosophical possibility of revelation is the moral guard against the fundamental amorality of
philosophy, for Strauss”. BATNITSKY, 2006, p. 66-7.

48



O DEVER FRATERNO E 0S DIREITOS HUMANOS EM LEVINAS

ética, embora ele raramente desenvolva essa ideia nos exemplos praticos
em termos mais claro do que “depois de vocé.”

Na leitura de Derrida sobre a politica levinasiana, é exatamente
este oferecimento de hospitalidade que deve ser universalizado a fim
conceber como podemos decretar a ética levinasiana no mundo pratico. O
segundo ensaio de Adieu, “Le mot d’accueil”, originalmente intitulado “Vi-
sage et Sinai”, escrito depois de um ano da reflexdo sobre a morte de Levi-
nas, tem como objetivo desenvolver exatamente essa pratica no discurso
duplicado de hospitalidade. A hospitalidade refere-se aos dois momentos
da face do Outro no encontro ético e na politica das realidades praticas e
da significancia profética do Sinai. De acordo com essa leitura de Derri-
da, TI significa “.. um imenso tratado de hospitalidade” (DERRIDA, 1997,
p. 49), onde o contetido que Levinas deixou inexplorado sobre a palavra
profética refere-se exatamente ao oferecimento de hospitalidade. O ori-
ginal “depois de vocé” significa, portanto, o anuncio da palavra profética
pois comunica a responsabilidade fraterna ao Outro, na nao-indiferenca
fundamental em que a fraternidade esta enraizada. A duplicacao do dis-
curso que evoca simultaneamente a ética e a politica indica que a palavra
profética anuncia ndo somente obrigagdes éticas da face, mas ao mesmo
tempo, obrigacdes politicas do Sinai.

Em um dos poucos momentos em TI no qual Levinas expoe direta-
mente o que é “politica”, ela é mencionada como algo para além de uma
politica de guerra. Assim, a politica “.. tende ao reconhecimento recipro-
co, isto é, a igualdade; assegura a felicidade.” No entanto, a politica é ape-
nas uma parte da dupla estrutura da sociedade, em que o aspecto ético ou
religioso “E o excedente possivel numa sociedade de iguais, o de gloriosa
humildade, da responsabilidade e do sacrificio, condi¢ao da prépria igual-
dade.” (LEVINAS, 1971, p. 58) Esta fundamentagdo da igualdade na rela-
cdo ética é uma nocao incrivelmente complexa para Levinas, dado que a
relacdo ética significa desigualdade radical e assimetria. A assimetria, ou
altura, é uma expressao da alteridade infinita do Outro, que ndo pode ser
tematizado ou reduzido a uma forma facilmente compreensivel, como no
das Man em Heidegger. A universalidade do das Man implica que o egois-
ta Dasein foi subsumido pelo cotidiano e pelo anonimato. (HEIDEGGER,
1962, p. 126-7) Nada poderia estar mais distante do conceito do terceiro
em Levinas. Para Levinas, o terceiro significa a ‘universabilidade’ da res-
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ponsabilidade do eu para com o Outro. Para Levinas, a esfera politica é o
reino do terceiro, o que quer dizer exatamente o reino da consciéncia da
‘universabilidade’ da minha proépria responsabilidade.

Assim, podemos afirmar que, politicamente, a fraternidade na co-
munidade pluralista significa uma responsabilidade universal para com o
terceiro. Isso ndo significa afirmar que ela é a universalizacdo da respon-
sabilidade em um sentido an6nimo ou impessoal, ou a responsabilidade
para com o Outro pode ser subsumida por leis politicas formais ou nor-
mas sociais informais, e sim um reconhecimento do comando universal
que esta sempre presente na epifania da face do Outro. Este é a “ordem
que ordena que mande” (LEVINAS, 1971, p. 234), que vai além da cha-
mada imediata de responsabilidade da face do Outro e implica respon-
sabilidade na esfera politica através da presenca do terceiro. A palavra
profética descreve o cultivo dessa responsabilidade universalizavel, que
Derrida desenvolve em termos de hospitalidade. Entao, a politica signifi-
ca a resposta a demanda ética que anuncia a universabilidade da minha
prépria responsabilidade para além da experiéncia imediata do encontro
face-a-face. A universabilidade da responsabilidade como resposta a um
comando fornece a fundamentagdo para a comunidade pluralista que é
fundamentalmente heteronoma. Isso se opde a ideia da politica fundada
na autonomia kantiana ou no autointeresse racional do contratualismo.

IV. CONCLUSAO

Quero voltar para a citagdo que comegou o presente artigo: “A ma-
nifestacdo original como direitos da outra pessoa e como dever para com
um eu, como meu dever fraterno - isso é a fenomenologia dos direitos do
homem.” Esse conceito chave, meu dever fraterno, tem que ser entendi-
da como uma obrigacao universal inesgotavel, mas no mesmo momento
uma obrigacdo que tem consequéncias concretas. Com um pé no Estado
de David e um pé no Estado de César, podemos visualizar o monoteismo
politico no cerne dos direitos humanos, que sdo encarnados dentro do
estado, mas também além do estado.

A abordagem de Levinas, que eu tentei mostrar aqui, visa preservar
a dimensdo messianica do Estado de David, ndo como anulacido do Estado
de César, mas como um limite do seu escopo e poder. Direitos humanos
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servem exatamente para fazer isso, como além do estado servindo como
critica contra a tendéncia do estado a tornar-se totalizado na sua espon-
taneidade egoista. Embora na leitura de Critchley o Sionismo signifique o
destino politico da ética levinasiana, parece claro que a encarnag¢do poli-
tica desse destino nunca pode ser entendida em termos do nacionalismo,
mas deve ser universal no sentido dos direitos humanos. O elemento uto-
pico desses direitos, derivado na justica além do estado, implica uma luta
para um objetivo inatingivel. Mas o utopismo aqui significa um utopismo
ativo e engajado que sempre perturba e critica o estado contra suas ten-
déncias totalizantes.
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Emmanuel Levinas e a fenomenologia: da
consciéncia intencional a ética da alteridade

Adriano André Maslowski
(UFSM)

1. INTRODUGAO

0 escopo da presente reflexdo tem por objetivo apresentar a ética
da alteridade partindo de alguns elementos da fenomenologia na 6ptica
de Emmanuel Levinas. Contudo, a pesquisa expressa a critica levinasia-
na ao método fenomenolégico de Husserl, sobretudo, buscando mostrar
como Levinas leva a fenomenologia para além da consciéncia intencional,
quando a propoe pelo viés da ética da alteridade.

A problematica da pesquisa acentua-se em verificar por que diante
da ética da alteridade ndo se pode objetivar o outro? E ainda, como Le-
vinas ird propor uma saida para pensar o outro como alteridade? A hi-
potese desta pesquisa busca sustentar que Levinas tragou um caminho
filosofico e fenomenoldgico para além da proposta de Husserl, ao propor
o0 rosto como contramovimento a intencionalidade.

Portando, esta reflexdo apresenta, de modo sintético, elementos
fenomenoldgicos que estariam para além da fenomenologia de Husserl,
ou seja, subsidios que Levinas oferece para uma evasio do ser como de-
terminante na construcdo da ética da alteridade. Para Levinas, “a alteri-
dade mostra-se no rosto, [..] abre uma dimensao de altura e de infinigao
impossivel de englobamento” (FABRI, 1997, p. 83), pois se manifesta na
relacdo sensivel para com o rosto, ndo se enquadrando em uma categoria
objetiva e representativa da consciéncia intencional.

2. DA CONSCIENCIA INTENCIONAL A ETICA DA ALTERIDADE

A proposta filosdéfica de Emmanuel Levinas! acentuada por gran-
de apreco a fenomenologia de Husserl vai tomando seu caminho préprio

! Varios elementos histéricos de Emmanuel Levinas descritos neste artigo provém das obras:
COSTA, Marcio Luis, Levinas: uma introdu¢do e SEBBAH, Francois-David, Levinas.

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 53-61, 2017.
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quando o filésofo lituano busca propor a ética como fundamento de toda
a existéncia humana. Levinas, ao longo da elaboracao de seu pensamento
e de suas obras pretendeu colocar em questdo um pensamento voltado ao
eu tedrico, transcendental e absoluto, o qual gera respectivas conscién-
cias totalizantes. Para o autor, a totalidade ocultou a alteridade do outro,
levando o outro a sua destruicdo. Nesse sentido, diferente do pensamento
da modernidade, Levinas procura dar conta da complexidade do homem
e do outro homem colocando em dialogo a ética da alteridade.

A alteridade ndo se apresenta de modo pensado, via deducdo, onde
0 outro estaria sujeito a uma consciéncia de si, mas se trata de um mo-
vimento voltado a evasdo de uma subjetividade autocentrada de modo
gnosioldgico e egoista. O que Levinas quer propor é uma nova no¢ao de
subjetividade da qual, fenomenologicamente, transcenda a categoria da
consciéncia intencional®. Essa via fenomenoldgica para nosso autor sera
possivel pelo rosto.

Nesse sentido, o autor propde uma filosofia que nao esteja aprisio-
nada as amarras do pensamento objetivo, ou entdo, representativo. Ou
seja, Levinas observa que o rosto abre a possibilidade ética como trans-
bordamento da consciéncia®. Assim, “a Ideia de Infinito, colocada em
mim, a partir do encontro com a alteridade - relacdo ética - provoca uma
espécie de transbordamento da consciéncia” (FABRI, 1997, p. 83).

Nota-se que o pensamento fenomenoldgico de Levinas quer liber-
tar o individuo do horizonte do ego transcendental orientando o mesmo
sujeito em relacdo com a alteridade, uma vez que, a alteridade foi pos-
ta diante de uma légica do ser e do aparecer dadas pela representacao
consciente, sendo o outro um mero produto da consciéncia. Esta proposta
fenomenoldgica busca situar uma nova compreensao de subjetividade, na
qual se desemboca um novo humanismo.

2 Para Husserl, a consciéncia é essencialmente intencionalidade. Isto é “toda consciéncia nio é
somente consciéncia, mas consciéncia de alguma coisa, tendo relagdo com o objeto. O Objeto é
nada em si, mas deve o que é a sua relagdo com a consciéncia. Ser é aparecer na vida intencional
do espirito. Essa vida vai desdobrar a objetividade em todas as suas tonalidades. Toda percep-
¢do é percepgdo do objeto percebido, todo desejo é desejo do objeto desejado, etc. As varias
intencionalidades da vida consciente sdo maneiras diferentes nas quais nos é dada e revelada a
objetividade” (BUCKS, 1997, p. 66).

3 “Existe aqui uma possibilidade husserliana que se pode desenvolver para além do que o proprio
Husserl disse sobre o problema ético e sobre a relagdo com outrem que nele permanece repre-
sentativa [...]. A relagdo com outrem pode investigar-se como intencionalidade irredutivel, ainda
que se tenha de acabar por ver nisso a ruptura da intencionalidade” (LEVINAS, 2010, p. 20).
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EMMANUEL LEVINAS E A FENOMENOLOGIA: DA CONSCIENCIA
INTENCIONAL A ETICA DA ALTERIDADE

Levinas observa na fenomenologia uma possibilidade de abrir-se
para um novo e diferente caminho, do qual para ele, a filosofia tradicio-
nal nao refletiu, uma vez que, sempre partiu da presenca do ser ou do
conhecer. Desse modo, propde uma andlise a intencionalidade* e, por via
desta verificacdo, ird propor uma passagem a ética, ou seja, para uma fe-
nomenologia do rosto buscando apresentar a alteridade como elemento
fundamental da ética.

O horizonte implicado na intencionalidade nao é, pois, o contex-
to ainda vagamente pensado do objeto, mas a situagido do sujeito.
Esta potencialidade essencial da intencdo anuncia um sujeito em
situagdo ou, como dira Heidegger, no mundo. A presenca junto das
coisas, que a intencionalidade exprime, é uma transcendéncia que
ja tem como que uma histéria no mundo em que acaba de entrar.
(LEVINAS, 1997, p. 160).

Levinas visualiza na analise da consciéncia intencional uma pos-
sivel abertura necessaria para reconsiderar o Outro na sua alteridade. O
outro ndo pode se tornar o mesmo, pois se apresenta no rosto, de modo
sensivel ndo sendo passivel de representacdo. Levinas aqui estd propon-
do uma atengdo especial a vivéncia, experiéncia dada no face a face.

A experiéncia absoluta nio é desvelamento, mas revelagio: coinci-
déncia do expresso e daquele que exprime manifestagio, por isso
mesmo privilegiada de Outrem, manifestacdo de um rosto para além
da forma. A forma que trai incessantemente a sua manifestacdo —
congelando-se em forma plastica, porque adequada ao Mesmo, alie-
na a exterioridade do Outro. O rosto é uma presenca viva, é expres-
sdo. A vida da expressdo consiste em desfazer a forma em que o ente,
expondo-se como tema, se dissimula por isso mesmo. O rosto fala. A
manifestacdo do rosto ¢ ja discurso (LEVINAS, 2013, p. 54).

Para Levinas a fenomenologia se apresenta como uma abertura ao
rosto do outro. Este movimento é possivel via reabilitacdo do sensivel em
relacdo com a exterioridade. “O sensivel desempenha um papel importan-
te em fenomenologia e a intencionalidade reabilita o sensivel” (LEVINAS,

4 Para Levinas: “a intencionalidade é para Husserl um verdadeiro ato de transcendéncia e o pro-

tétipo mesmo de toda transcendéncia” (LEVINAS, 2004, p. 68).
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2013, p. 153). A filosofia levinasiana busca um modo de pensar alternati-
vo no qual o fendmeno da relagdo com o outro ultrapassa toda compreen-
sdo, sendo este movimento eminentemente ético. Esta proposta imprime
uma nova visada como uma via de evasao, sendo uma saida de si o cami-
nho que possibilita uma relagdo com a alteridade.

A alteridade sé é possivel a partir de mim” [...] A ruptura da totalida-
de ndo é uma operacdo de pensamento, obtida por simples distin¢do
entre termos que se atraem ou, pelo menos, se alinham. O vazio que
a rompe sé pode manter-se contra um pensamento, fatalmente to-
talizante e sindptico, se o pensamento se encontrar em face de um
Outro, refratario a categoria. Em vez de constituir com ele, como com
um objeto, um total, o pensamento consiste em falar. Propomos que
se chame religido ao laco que se estabelece entre o Mesmo e o Outro,
sem constituir uma totalidade (LEVINAS, 2013, p. 27).

Levinas busca desconstruir a representacdo propondo a reabili-

tacdo do sensivel, o qual proporcionara a ética da alteridade. A radicali-
zacdo fenomenoldgica de Levinas reabilitard a sensibilidade®, por via da
relacdo, ndo sendo mais esta passivel de uma representacio. Comumente,
o outro para Levinas ndo pode ser representado, mas deve expressar-se
mediante a experiéncia a sua epifania que advém do rosto.

A sensibilidade nao é, pois, um simples contetido amorfo, um facto,
no sentido da psicologia empirista. Ela é “intencionalidade”, uma
vez que situa e se situa, ndo em relacdo aos objetos, mas em rela-
¢do a si. Ela é o ponto zero da situagdo, a origem do préprio fato

de se situar. As relagdes pré-predicativas ou vividas cumprem-se
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como atitudes iniciais tomadas a partir desse ponto zero. O sensivel
é a modificacdo da urimpression, a qual é por exceléncia, o aqui e o
agora. E dificil ndo ver nesta descrigio da sensibilidade o sensivel
vivido ao nivel do corpo préprio, cuja circunstancia fundamental
reside no facto de se manter - isto é, de se manter a si mesmo como
0 corpo que se mantém sobre as pernas. (LEVINAS, 1997, p. 145).

A respeito desse aspecto, Levinas chama a atenc¢do para este pri-
meiro ponto, o sentido do sensivel, sustenta que esse ja possui um primei-
ro significado. Isso denota que a prépria intencionalidade indica doagao.
A sensibilidade se situa mediante a subjetividade do contetido da consci-
éncia. O sujeito sempre esta diante de horizontes e possibilidades, sendo
possivel perceber o sentido da relagdo e, por meio da sensibilidade que se
da a compreensao desses sentidos.

Levinas esta seguro em seu pensamento filoséfico de que Husserl
e Heidegger ndo levaram a fenomenologia a uma radicaliza¢do. Por-
tanto, ndo levaram a intencionalidade para além da sua compreensao
gnosioldgica. Ja Levinas vé por meio de um movimento anterior que a
sensibilidade possui uma intencionalidade prépria sendo ela fruigcdo. A
radicalizacdo ao método fenomenoldgico proposto por Levinas fard com
que ele expresse uma presenca anterior a consciéncia transcendental.

A sensibilidade serd uma marca deste construto filoséfico, sendo re-
cuo em dire¢do ao ponto de partida de acolhimento e vivéncia. Pela sensi-
bilidade Levinas mostra que o eu egoldgico possui vias que permitem situ-
ar e agir no mundo e também consigo proprio. Aqui o autor esta pontuando
para a fenomenologia, o acolhimento das sensagdes e da subjetividade en-
carnada, o que ird configurar em seu pensamento o além da intencionalida-
de husserliana. Comumente, pode-se perceber que Levinas esta sugerindo
um novo tipo de consciéncia, a saber: uma consciéncia nao intencional.

Para Levinas é na presenca do outro em sua exterioridade que se
da a alteridade. O sujeito apresenta-se de modo sensivel sendo abertura
para a epifania do outro. Nesse sentido, a sensibilidade se estabelece de
modo encarnado. “O ser encarnado, por sua vez, guarda uma proximidade
em relacdo ao sujeito transcendental. Gracas a fenomenologia, o sujeito
ndo pode ser pensado independentemente de sua condicdo carnal, sensi-
vel, relacionante” (FABRI, 2007, p. 105). Por isso, a intencionalidade neste
sentido é ética, pois é uma intencionalidade passiva.
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Esses elementos implicam na vivéncia da fruicdo, onde na relacao
face a face fundamenta-se a subjetividade, sendo afeccdo. “A fruicdo, na
relacdo com o alimento que é o outro da vida, é uma independéncia sui
generis, aindependéncia da felicidade. A vida é afectividade e sentimento.
Viver € fruir da vida. Despertar da vida s6 tem sentido porque a vida é,
originalmente, felicidade” (LEVINAS, 2013, p. 105). Para Levinas é nesta
relacdo face a face que se fundamenta a ética da alteridade.

Percebe-se que “a intencionalidade da fruicdo pode descrever-se
por oposicdo a intencionalidade da representacio” (LEVINAS, 2013, p.
119). Assim sendo, para Levinas a subjetividade tem sua origem na frui-
cdo, ela é ato primeiro em relacdo ao ser. A ética advém da exterioridade
do rosto, é no encontro com o outro, na relacio de proximidade que se
desenvolve a afec¢do e a linguagem. Assim, a consciéncia antes de ser ela
¢ afetada pela presenca do outro.

A alteridade apresenta-se mediante a exterioridade e transcendén-
cia de outrem. Isso implica em um contramovimento a intencionalidade.
Ou seja, a alteridade apresenta-se mediante a ndo-intencionalidade®. Este
caminho ndo intencional se da mediante a relagio face a face com o rosto.

Levinas coloca em questionamento um elemento que teria ficado
fora da fenomenologia de seus mestres, a saber: a existéncia de uma ma
consciéncia, ou entdo, de uma consciéncia ndo intencional. Essa, manifes-
ta-se de modo passivo, ndo-reflexivo, mas advém da exterioridade e da
epifania do rosto dadas na experiéncia do face a face.

A epifania do rosto, como rosto abre a humanidade. O rosto na sua
nudez apresenta-me a penturia do pobre e do estrangeiro; mas essa
pobreza e esse exilio que apelam para os meus poderes visam-me,
ndo se entregam a tais poderes como dados, permanecem expres-
sdo de rosto (LEVINAS, 2013, pp. 190-191).

A consciéncia ndo-intencional é uma consciéncia afetada por inten-
cionalidades inversas as categorias transcendentais. O sentido da conscién-
cia ndo-intencional advém da afeccdo de outrem. Nesse sentido, a relagdo

“Ndo intencional a ser distinguida da percepg¢do interior na qual estaria apta a converter-se.
Esta consciéncia refletida, toma por objetos o eu, seus estados, seus atos mentais. Consciéncia
refletida em que a consciéncia dirigida sobre o mundo busca seguranga contra a inevitavel in-
genuidade de sua retidao intencional, esquecida do vivido indireto do ndo intencional e de seus
horizontes, esquecida do que a acompanha (LEVINAS, 2010, p. 154).
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face a face desordena a consciéncia intuitiva. A alteridade assim, advém da
epifania do rosto, sendo possivel a partir de um movimento anterior a te-
matizacdo. Este rosto nao é passivel de representacdo de modo plastico e
estatico. O rosto é fundamental para a fenomenologia levinasiana, sendo
este autoexpressao do Outro na sua alteridade intangivel. Neste sentido,

o modo como o Outro se apresenta, ultrapassando a ideia do Outro
em mim, chamamo-lo, de fato, rosto. Esta maneira ndo consiste em
figurar como tema sob o meu olhar, em expor-se como um conjunto
de qualidades que formam uma imagem. O rosto de Outrem destroi
em cada instante e ultrapassa a imagem plastica que ele me deixa
(LEVINAS, 2013, p. 38).

0 rosto ndo se apresenta como fendmeno. O outro advindo pelo ros-
to em sua manifestacdo, surpreende ao se fazer presenca’, uma vez que,
manifesta-se de modo ndo-intencional. O rosto se apresenta provocando
uma resposta, sendo um enigma do qual para Levinas serd de uma respon-
sabilidade ética. Para Levinas (2010, p. 177), “responsabilidade que ndo é
a privacdo do saber da compreensdo e da captacdo, mas a exceléncia da
proximidade ética na sua socialidade, no ser amor sem concupiscéncia”.

Partindo do rosto, Levinas chama a ateng¢do para este movimento
ndo-intencional no qual ele ir4 estabelecer a ética para com a alteridade.
Aqui o fil6sofo nos convida a refletir sobre a categoria de existéncia, ou
seja, mostra que na relagdo com o outro, a alteridade transcende a cons-
ciéncia intencional. Levinas chama a atencdo para esta relacdo dizendo
que a realidade manifestada na relacdo transcende as dimensdes do ser.
Na relacdo com o outro germina a ética sendo esta permeada pela sensi-
bilidade. Nesse sentido, o rosto apresenta-se como um primeiro discurso,
sendo este uma interpelacido para além da aparéncia e antes da represen-
tacdo emergindo a ética da alteridade como um movimento que esta para
além da consciéncia intencional.

“A presenca se faz agora. A ligdo mais abstrata pode dispensar-se de todo trato manual das coisas
do “mundo da vida”, da famosa Lebenswelt. O ser que aparece ao eu do conhecimento nao so-
mente o instrui, mas, ipso jacto, se lhe da. Ja a percepg¢do capta; e o Begriff conserva esta signifi-
cacdo de dominio. O “dar-se” - sejam quais forem os esforcos que a distancia “da taga aos labios”
exige - esta ao nivel do pensamento pensante, promete-lhe, através de sua “transcendéncia”,
posse, gozo, satisfagdo. Como se o pensamento pensasse a sua medida pelo fato de poder - pen-
samento encarnado - alcanc¢ar o que ele pensa (LEVINAS, 2010, p. 152)".
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Portanto, a consciéncia ndo intencional precede toda a intenciona-
lidade. A fenomenologia para Levinas seria um novo modo de ver a in-
tencionalidade. Ou seja, considerar que as vivéncias realizadas pela cons-
ciéncia sdo, primariamente, de tipo representativo. Mas, estas também
englobam fendmenos que se manifestam além da realidade concreta, o
que ele ird tematizar por ndo intencional. A fenomenologia, para Levinas
seria uma constante busca pelo sentido da subjetividade humana.

3. CONCLUSAO

A proposta filosofica de Levinas da ética da alteridade apresenta-se
por meio do movimento fenomenoldgico levado a uma radicalizagio, ou
seja, o rosto é proposto como movimento contraintencional. Levinas vi-
sualiza na relacdo face a face, a possibilidade de uma fenomenologia ndo
intencional, mas da proximidade que se da de modo sensivel expressando
a ética da alteridade.

Levinas propde uma significacdo entre o pensamento do ser e o ser
pensado, sendo esta significacdo dada pela proximidade na relacdo face a
face. O rosto do outro nao pode ser reduzido a uma imagem plastica, pois
ele se apresenta em sua epifania. Esta proximidade para com o outro nao
pode ser enquadrada em conceitos tedricos, pois ela é sensibilidade.

A partir de um novo olhar sobre o método fenomenolégico, Levi-
nas mostra que alteridade ndo esta representada na consciéncia intuitiva,
mas ela é passividade, consciéncia ma porque seu fundamento vem da
sensibilidade para com o outro. Assim, a subjetividade tem sua origem na
fruicdo, ela é ato primeiro em relacdo ao ser. Nesse sentido, a ética advém
da exterioridade do rosto. Destarte, é no encontro com o outro, na relagao
de proximidade que se desenvolve a afeccdo e a linguagem. Para Levinas,
a consciéncia antes de ser ela é afetada pela presenca do outro.

Portanto, a proposta desta reflexdo apresenta a ética da alteridade
sob uma éptica da fenomenologia levinasiana. Nesse sentido, o autor pro-
poe um filosofar que coloca em questionamento os sujeitos que se encon-
tram mutilados por um pensamento totalizador. Assim sendo, a pesquisa
mostra a importancia do pensamento de Emmanuel Levinas ao propor a
evasdo do ser, a partir de um novo modo de entendermos a fenomenolo-
gia, sendo este novo olhar dado na proposta levinasiana de apresentar a
ética da alteridade, a partir do rosto como movimento contraintencional.

60



EMMANUEL LEVINAS E A FENOMENOLOGIA: DA CONSCIENCIA
INTENCIONAL A ETICA DA ALTERIDADE

REFERENCIAS

COSTA, Marcio Luis, Levinas: uma introdugao. Petrépolis, R]: Vozes, 2000.

BUCKS, René. A Biblia e a ética: a relacio entre filosofia e a Sagrada Escritura na
obra de Emmanuel Levinas. Sao Paulo: Loyola, 1997.

FABRI, Marcelo. Desencantando a ontologia: subjetividade e sentido ético em Le-
vinas. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1997.

. Fenomenologia e cultura : Husserl, Levinas e a motivacdo ética do pensar.
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2007.

LEAO, Julia Maria Pinto de. Levinas e a Fenomenologia: o rosto como facticidade
de outrem. Ed. Campo das letras, 2007.

LEVINAS, Emmanuel. Descobrindo a Existéncia com Husserl e Heidegger. Lisboa:
Instituto Piaget, 1997.

. Totalidade e infinito. 3. ed. Lisboa: Edi¢des 70, 2013.
. Etica e Infinito. Lisboa: Edi¢ées 70, 2010.
. Entre nos: ensaios sobre alteridade. 5. ed. Petropolis, R]: Vozes, 2010.

. La teoria fenomenoldgica de la intuicion. Ediciones Sigueme, Salamanca,
2004.

SEBBAH, Francgois-David. Levinas. Sdo Paulo: Estacdo Liberdade, 2009.

61



A hora das nag¢oes: ensaio sobre a ideia de um
direito universal de hospitalidade a partir de
Emmanuel Levinas
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1. INTRODUGAO

Uma filosofia de saltos. Talvez isto exprima bem o modo pelo qual a
filosofia de Emmanuel Levinas lida com a sempre dificil, mas necessaria,
relacdo entre ética e politica, entre ética e direito. H4, de fato, um abismo
que separa a dimensao ética da dimensao juridico-politica, embora am-
bas ja se encontrem ali, religiosamente atadas - numa relagao que preser-
va a separagao dos termos -, no seio de um mesmo evento extraordinario,
que € o do encontro com o rosto do Qutro. Superar um tal abismo, a fim de
aproximar dimensdes tdo distantes, mas também tdo préximas, num hia-
to aparentemente intransponivel, parece exigir, realmente, uma “metodo-
logia” filosofica que atua sempre na forma de sobrelangos, de énfases, de
saltos que se dao sempre a partir de um lance preliminar, anarquico ou
pré-origindrio, que é preciso paradoxalmente ultrapassar, sem, contudo,
nunca perder de vista a sua condicdo de referéncia inultrapassavel®.

N3o ignorando a adverténcia de Jacques Derrida quanto ao perigo
da utilizacdo de uma “pedagogia grosseira de uma sequéncia de etapas
ou de argumentos”?, o que este ensaio pretende é sublinhar, em meio as
sucessivas sequéncias de saltos levinasianos, a realizacdo de um salto
particular. Os estudos recentes em torno do pensamento de Emmanuel
Levinas tém acentuado a existéncia de uma concepc¢ao do politico e do
juridico que nao é apenas critica, mas, antes de tudo, propositiva: Em-
manuel Levinas propde uma no¢do de justica que se manifesta politica
e juridicamente a partir do terceiro desde sempre presente na situacao

1 Sobre o método levinasiano, cf. LEVINAS, Emmanuel. De Deus que vem a ideia, p. 125-128 e ROL-
LAND, Jacques. Surenchere de I'éthique, p. 9-63.
2 DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 126.

Correia, A; Drucker, C.; Oliveira, J.; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOEF p. 62-82,2017.
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ética do encontro com o rosto do Outro. A passagem da ética a justica
se d3, aqui, na forma de um salto: saltar o evento ético por exceléncia é
detectar ja nele algo que dele emana de maneira ndo dedutiva ou indu-
tiva, mas por sublimacdo. A justica se insinua no interior da ética, mas
é preciso, de algum modo, investir em sua direcao: identificar no tem-
po anacronico da ética um momento especifico que Emmanuel Levinas
denomina de hora da justi¢a®. Se este salto, que estabelece um vinculo
inexoravel entre ética e justica, é decisivo no pensamento do fil6sofo,
justificando a necessidade de leis, de instituicdes e de saberes, o que se
trata de sugerir é que talvez ele ndo esgote toda a sua investigacdo sobre
as dimensodes do politico e do juridico. Talvez seja necessario ir além.
Um segundo salto porventura se verifique no interior desta hora da jus-
tica. Talvez a hora da justica comporte um segundo momento, demande
uma segunda énfase, eleve-se em direcdo a hora das nagdes*.

Evidentemente, o texto de Emmanuel Levinas ndo coloca a questdo
literalmente nos termos precedentes. Se é certo, porém, que interpretar
um texto ndo é falar do texto, mas deixar o proprio texto falar, ainda que
isto requeira do intérprete, sempre Unico e singular, emprestar sua voz
prépria, personalissima, para que uma voz outra, uma sonoridade nova,
se manifeste numa ressonancia que rasga as camadas imediatas de senti-
do do Dito, é preciso, pois, interrogar o texto levinasiano para quem sabe
dele extrair este salto apenas insinuado em sua escritura®.

A questao, portanto, que se coloca é a seguinte: a ética da alteridade
de Emmanuel Levinas ndo implicara um direito e uma politica para além
do ambito dos Estados nacionais, ao extremo de justificar a existéncia de
uma justica universal?

“E a hora da Justiga, da comparagio dos incomparaveis ‘juntando-se’ em espécies e género hu-
manos. £ hora das institui¢des habilitadas a julgar e a hora dos Estados em que as instituigdes se
consolidam e a hora da Lei universal que é sempre a dura lex e a hora dos cidadaos iguais diante
da lei” (LEVINAS, Emmanuel. Entre nés: ensaios sobre a alteridade., p. 293.)

4 Extraio a expressdo, evidentemente, de uma das obras de Levinas: LEVINAS, Emmanuel. A
I’heure des nations.

Sobre a questdo hermenéutica em Levinas, cf,, especialmente, LEVINAS, Emmanuel. L'au-dela du
verset: lectures et discours talmudiques, p. 7-10; 125-142 e 158-181.
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2. O DIREITO INTERNACIONAL, 0 ESTADO
MODERNO E A EXCLUSAO DO OUTRO

O direito internacional tem sido pensado, até os dias de hoje, em
grande medida, a partir da légica da guerra. Hugo Groécio®, considerado o
percursor do direito internacional, mas também um dos pensadores mais
influentes na construcao da ciéncia dogmatica do direito moderna, escre-
veu seu Do direito da guerra e da paz, no século XVII, em meio a um con-
texto bélico de uma Europa religiosamente cindida. A situacdo de guerra
entre Estados catolicos e protestantes, com sua permanente instabilidade
e violéncia, atrapalhava os negdcios de uma burguesia mercantil que de-
mandava paz para “ampliar suas posses coloniais” e “desenvolver seu co-
mércio, suas artes, sua cultura e seu luxo™’. Fiel as exigéncias do seu tempo,
Grécio concebeu a constituicdo do direito das gentes a partir da guerra,
cuja realidade natural deveria, contudo, ser suplantada, dada a inclinagao
dos individuos de viverem pacificamente entre si em comunidade®.

E equivoco pensar, portanto, que o estado de guerra constitua o
ponto de partida utilizado por tantos autores modernos apenas para jus-
tificar o estabelecimento do Estado. A légica da guerra é disseminada, e
o modelo individualista de justificacdo de uma constituicao civil a partir
de sujeitos naturalmente egoistas e que lutam entre si também se faz pre-
sente na propria fundamentagdo do direito internacional. Grocio notara
que ha varios tipos de guerra. Se h3, de fato, guerras privadas, isto é, guer-
ras que opdem entre si interesses ou homens particulares, ha, por outro
lado, guerras publicas, isto é, guerras que se travam entre unidades poli-
ticas’. Ora, se as guerras, das duas espécies, constituem um fato natural, é
preciso, no entanto, contorna-las. O direito internacional aparece, nesse

6 Para a breve sintese do pensamento de Grocio, recorri, sobretudo, as analises de Michel Villey.
Cf. VILLEY, Michel. A formagdo do pensamento juridico moderno, p. 630-674.

7 Ibidem, p. 635.

8 “E entre as coisas que sdo proprias do homem esta o desejo de sociedade, isto é, de comunidade;
ndo de uma comunidade qualquer, mas de uma comunidade tranquila e ordenada, segundo a
condic¢do do seu entendimento, com os que pertencem a sua espécie (...).” (GROCIO, Hugo. Del
derecho de la guerra y de la paz, p. 10. T. 1.) Todos os textos em lingua estrangeira foram tradu-
zidos livremente pelo autor ao longo deste ensaio.

K “A primeira e a mais necessaria divisdo da guerra é esta: que uma é privada, outra publica e outra
mista. Guerra publica é a que tem por autor aquele que possui a jurisdigdo; privada, a que é de
outra maneira; mista, a que, de uma parte, é publica e, de outra, privada” (Ibidem, p. 134).
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cenario, como uma resposta juridica que aparece para sufoca-las em seu
contexto exterior. A tarefa do direito das gentes consiste precisamente em
extinguir as desordens e as violéncias entre os Estados. Sua missdo nao é,
pois, atingir o justo, mas, antes, subministrar um contexto de paz interna-
cional. A paz é derivada; a guerra, originaria. O fato, diz Grécio, é o de que

(..) ndo hd nagdo alguma tdo poderosa que ndo necessite as vezes
da ajuda de outras seja para o comércio seja para repelir as forcas
reunidas contra ela de muitos povos estrangeiros; vemos, por isso,
que sao desejadas ardentemente as aliang¢as, mesmo que por parte
de povos e reis os mais poderosos (...).1°

Quer se trate do direito que diz respeito aos individuos particula-
res, quer se trate do direito que diz respeito aos Estados, a teoria juridi-
ca de Grocio conserva os mesmos tragos. O que importa, antes de tudo,
€ construir uma ordem segura no interior da qual tanto os particulares
quanto os Estados sejam detentores de “direitos subjetivos absolutos, de
contornos bem determinados, rigorosamente exigiveis, que merecam o
nome de direitos em sentido estrito”*’. £ isto o que faz Grécio, por exem-
plo, ao justificar, pela ocupacao originaria, ndo s6 a posse imobilidria por
um particular, mas também a soberania de um Estado sobre o seu terri-
tério e o de suas coldnias. E isto o que também faz Grécio, por outro lado,
ao estabelecer como ditado da reta razao que se mantenha a palavra dada
e que se deva reparar o dano culposamente causado, o que significa que
compete aos Estados cumprir os tratados firmados, além de indenizar pe-
los prejuizos que porventura venham infligir uns aos outros*.

0 que se tem, neste quadro, é um Estado, portanto, que é espelho do
individuo moderno: em ambos os casos, o paradigma é o de um Eu sobe-
rano que encontra no outro Eu uma ameaca a sua soberania®. O direito

10 Ibidem, p. 18-19.

1 VILLEY, Michel. Op. cit., p. 667.

2 Todos esses principios, tirados da razdo, sdo explicitados por Grécio logo no inicio de sua obra:
“Mas essa conservacgdo da sociedade (...), conforme ao entendimento humano, é a fonte do seu
direito propriamente dito, ao qual pertence o dever de abster-se do alheio, de restituir o bem do
outro que estd em nossas maos ou do qual tenhamos extraido proveito, de cumprir as promes-
sas, de reparar o dano causado culpavelmente e de sofrer a pena entre os homens.” (GROCIO,
Hugo. Op. cit,, p. 11.)

13 Para esta como também para as ideias seguintes, valho-me de DOUZINAS, Costas. O fim dos direi-
tos humanos, p. 115-220.
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internacional, assim como o direito interno, tem sua legitimidade funda-
da na ideia de que o Estado é “um agente unitario, livre e desejante que,
assim como o individuo, é auténomo e formalmente igual aos outros.”!* Se
o que é decisivo é a liberdade e a autonomia de cada Estado, as rela¢des
que se travam juridicamente no ambito internacional tém de se realizar
sob o pressuposto de que cada entidade estatal atua na qualidade de um
sujeito juridico que sé conhece obriga¢cdes na medida em que foram vo-
luntariamente assumidas. A uma tal liberdade positiva, no sentido de que
apenas o Estado pode obrigar-se a si proprio, acrescenta-se uma liberda-
de negativa representada pelos principios da “integridade territorial” e
da “ndo-intervencao”, segundo os quais nenhum outro Estado ou entida-
de internacional pode pretender determinar a sua atuacao soberana. O
respeito pelos limites internos de cada Estado acontece, aqui, respaldado
pelo principio da reciprocidade, por intermédio do qual se estabelece um
mutuo acordo expresso ou tacito de ndo-intromissdo, que assegura a cada
entidade politica sua independéncia frente a qualquer exterioridade. A
paz internacional é uma paz a portas fechadas.

Se se atenta para os elementos essenciais do Estado moderno - so-
berania, territério e povo'® -, percebe-se que eles asseguram uma confi-
guracdo que isola as entidades politicas, instaurando, no fundo, no inte-
rior de cada uma delas, uma espécie de zona franca juridica. Instalados
num territério cujos contornos sdo precisamente delimitados, no seio do
qual habita um povo e sobre o qual se exerce plenamente a soberania, os
Estados se instalam num espaco juridico da indiferenca, dentro de cujos
limites se apartam da influéncia de terceiros e guiam, assim, livremente a
sua vida nacional.

Os Estados modernos, assim constituidos, instauram uma divisdo
humana. Transformando a forga todo o conjunto de pessoas abrangidas
pelo mesmo territério num aglomerado de amigos'®, a quem se atribui o
titulo de cidadaos ou de nacionais, as entidades politicas excluem do am-
bito de fruicdo de direitos todos aqueles que se situam a margem das suas
fronteiras: os inimigos. Para invocar Emmanuel Levinas, o que se verifica,

4 Ibidem, p. 115.

15 Para uma breve discussio desses elementos, cf. DALLARI, Dalmo de Abreu. Elementos de teoria
geral do Estado, p. 78-79.

16 Cf. BAUMAN, Zygmunt. Modernidade e ambivaléncia, p. 72-73.
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aqui, é que, incrustando os individuos numa paisagem, acorrentando-os
num lugar fora do qual ndo podem usufruir de privilégios juridicos, os
Estados modernos contribuem para a cisdo da humanidade entre autdc-
tones e estrangeiros?’. O autéctone é o cidaddo, é o detentor exclusivo de
direitos e de deveres, visto que pertencente a um corpo politico organi-
zado e com independéncia. Constituindo a entrada no interior de um Es-
tado a condicdo necessaria para que qualquer individuo usufrua de uma
verdadeira liberdade, uma liberdade protegida, uma liberdade juridica
que faz do mero individuo um homem na medida em que este se convola
num cidadao, todo aquele que ndo tem sua singularidade abrangida pela
condicdo genérica da cidadania se vé destituido de humanidade. Se, afi-
nal, ser humano é ser livre, e ser livre é estar sob a protecdo de uma co-
munidade politica que lhe garante o exercicio de direitos atribuindo-lhe
concomitantemente deveres, todo aquele que esta fora dos limites de um
Estado - os estrangeiros, os sem-Estado, os refugiados etc. - estd também
a margem dos que gozam de humanidade?®.

Para os individuos, a paz, de algum modo, sé é passivel de ser go-
zada internamente - a paz internacional é uma paz que diz respeito so-
mente aos Estados. Desse modo, estar fora do Estado é estar sob os influ-
xo0s de um estado de guerra que, a principio, o direito internacional nao
esta destinado a por fim, visto que originalmente vocacionado a resolver
a situacdo de inseguranca dos Estados uns em relacdo aos outros, e ndo
a situacao dramatica dos individuos carentes de Estado. O fato, de todo
modo, é que sem a exclusdo do Outro que ndo esta abrangido pela sobe-
rania nacional, esta mesma soberania ndo se manifestaria enquanto tal. O
assujeitamento a um poder soberano constitui, na realidade, uma espé-
cie de dignidade que nem todos se revelam portador. Excluir o Outro, ver
nele a negacdo da minha identidade nacional, é constitutivo da prépria

17 “Aimplantacdo numa paisagem, a adesdo a um Lugar sem o qual o universo seria insignificante e
apenas existiria, é a cisdo da humanidade em autdctones e estrangeiros.” (LEVINAS, Emmanuel.
Dificil libertad: ensayos sobre el judaismo, p. 291.)

8“0 Estado-nagdo passa a existir com a exclusdo de outras pessoas e nagdes. O sujeito moder-
no alcanga sua humanidade ao adquirir direitos politicos de cidadania, os quais garantem sua
admissdo a natureza humana universal ao excluir dessa condi¢cdo outros sem direito algum. O
cidaddo possui direitos e deveres na medida em que pertence a vontade comum e ao Estado. O
estrangeiro nao é um cidaddo. Ele ndo tem direitos porque nao faz parte do Estado e é um ser
humano inferior porque ndo é um cidadao. Alguém é um homem em maior ou menor grau por-
que é um cidaddo em maior ou menor grau” (DOUZINAS, Costas. Op. cit., p. 118-119).
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ideia de Estado. A construcdo de um nds se da em contraposicao aos ou-
tros, aqueles que ndo participam da nossa comunidade politica, a todos
que se deparam nas fronteiras do territério com as portas da lei que nao
podem atravessar...

Mas esses tantos Outros sem lei, sem patria, sem documentos de
identidade, de cuja negacdo depende a soberania do Estado, em relacdo
aos quais, porém, pretendemos nos distanciar, nos apartar, nos separar,
ndo constituem, hoje, uma voz que reclama por uma compreensao outra
do Estado e do proéprio direito internacional?

O fato atual incontestavel parece ser o de que o Outro genetica-
mente excluido do Estado retorna. Sua chegada nas fronteiras dos paises
mostra o lado de quem esta de fora, ndo-incluido, rechacado pela lei posi-
tiva de um Estado. Desenraizados, sem lugar ou habitacao, os estrangei-
ros, apatridas e refugiados pedem asilo: na extrema franqueza de rostos
abatidos em virtude de fugas de perseguicdes e de buscas esgotantes por
sobrevivéncia, por alimento e por abrigo, manifestam numa concretude
extrema o apelo do Outro - um apelo por acolhimento®. Outro néo aceito
no meu territério, no meu espaco juridico da indiferenca, cujo rosto, dis-
tanciado, deixa de me fazer face, de me traumatizar, de me fazer queixas,
bate novamente nas portas da lei. Minha nagdo, meu territério nacional,
minha casa, lugar de minha paz, do meu recolhimento e da minha prote-
¢do, lugar, portanto, que me é préprio, minha propriedade, ambito de mi-
nha delimitagdo, pode, de repente, se fazer morada da hospitalidade. Um
Estado talvez seja possivel para além das suas portas fechadas. O direito
internacional talvez vise mais do que a suspender um estado de guerra
atual ou potencial: constitua, antes de tudo, um direito capaz de expandir
as responsabilidades de um Estado para além dos individuos originaria-
mente sob a sua jurisdi¢do; constitua, assim, um direito da paz, mas de
uma nova paz, paz outra que a paz meramente politica, paz cujo sentido
aos poucos se manifesta ao longo dos saltos dados pelo pensamento levi-
nasiano em sua direcao.

“Ndo ha lembranga maior das demandas da ética que o pedido de asilo por uma pessoa perse-
guida, nem encarnag¢do empirica mais forte do Outro que o verdadeiro refugiado. Esta é a razdo
pela qual o refugiado é visto como tal ameaga. Sua chegada nos lembra de que nés também, em
nossas moradias seguras, jamais estamos em casa, que o Eu jamais é idéntico consigo mesmo,
mas contém o trago da alteridade, e que o nosso desfrute complacente dos direitos depende da
exclusdo do Outro.” (Idem, ibidem, p. 363.)
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3. A PAZ EM EMMANUEL LEVINAS E OS SEUS SUCESSIVOS SALTOS

A filosofia de Emmanuel Levinas consiste, em grande medida, numa
tentativa de descrever o momento preliminar, pré-original, anarquico, do
encontro com Outrem. Este instante tem uma importancia muito par-
ticular, porque é a partir dele que o filésofo retém quase todas as suas
consideracgdes subsequentes. E tomando-o como referéncia que Levinas
avanca sobre novas etapas. O instante do encontro do eu com o Outro, ao
mesmo tempo tdo banal ou cotidiano, guarda um significado metafisico
que aponta para uma constituicdo ética da subjetividade a partir da alte-
ridade. Todos os desdobramentos posteriores do seu pensamento funcio-
nam como énfases que partem do referido acontecimento inaugural. Isto
também acontece no ambito do pensamento levinasiano acerca do juridi-
co e do politico. Ele s6 ganha sentido quando ja referido ao fato ético por
exceléncia, que é o do sujeito se despertando em virtude da interpelagao
provocada pelo rosto do Outro. Um tal despertar a alteridade do préximo
Emmanuel Levinas denomina-o de paz.

A paz, evento ético de constituicdo do sujeito transido pela alte-
ridade de Outrem, é evento primeiro, anterior até mesmo a qualquer
conjuntura de conflito, de contenda ou de guerra com o Outro. A guer-
ra, na verdade, s6 é possivel se se pressupde uma tal paz pré-original,
paz que, evidentemente, se distingue absolutamente da paz do repouso,
da tranquilidade, da “seguran¢ca do homem satisfeito no bem-estar e na
liberdade”?’: paz outra que a paz moderna, paz institucional, paz me-
diada pela violéncia que se pretende abolir recorrendo a prépria vio-
léncia. A paz acontece ali na proximidade com o Outro que me faz frente
e que instala em mim uma inquietude sem par, despertando-me para a
minha prépria arbitrariedade e convocando-me a um ato de acolhida. A
paz de que fala Emmanuel Levinas é uma paz impossivel de ser provada
na solidao - paz, portanto, no minimo, a dois, mas onde cada unidade
ndo aparece como uma mera unidade numérica, mas como uma unicida-
de pessoal. A rigor, a paz s6 pode ser ética, ou estar assentada numa es-
trutura ética. Se é assim, a paz ndo se confunde simplesmente com uma
sociedade bem ordenada, com uma paz de viés formal, com uma paz
sistematica no interior da qual toda alteridade se dilui. A paz acontece,

20 LEVINAS, Emmanuel. La etica, p. 4.
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antes de mais, enquanto resposta a uma chamada a paz que Outrem me
faz por intermédio do seu rosto.

Ao entrar em contato com o Outro, sou provocado. O seu rosto me
interpela. O rosto do Outro que sofre ao mesmo tempo me interdita e su-
plica, me ordena e me apela; simultaneamente determina (“ndo mataras!”)
e pede (“ndo me deixes morrer!”)?% Ora, a partir dessa interpelacio, sou
levado a acolher o Outro, a ndo anula-lo, e é exatamente nesse momento
que me constituo, ja que a condicdo da minha subjetividade é a abertu-
ra ao Outro®2 “E a possibilidade emergente do abandono da egologia e o
surgimento da ética como responsabilidade, cuja dedicacdo ao outro é a
propria estrutura, que nos constitui como sujeitos.”?® Disso resulta que a
responsabilidade ¢é anterior a liberdade. Somos, antes de tudo, responsa-
veis, s6 depois livres. A responsabilidade é sempre antecedente e exige
que o Outro seja, de fato, mantido em sua transcendéncia, em sua infinita
alteridade, nao totalizado, nem reduzido a qualquer conceito, acolhido
independentemente de qualquer expectativa de reciprocidade, pois atuar
na esperanca de contrapartida é estar sob a vigéncia da légica da guerra,
e ndo da paz. A paz requer, pois, uma relacio com uma verdadeira alteri-
dade, realizando-se, em primeiro lugar, na forma de uma postura fraterna
diante do Outro vulneravel e carente de direitos, num reconhecimento da
sua precariedade e da sua altura, que me solicita indeclinavelmente uma
atitude de responsabilidade e de acolhimento.

Emmanuel Levinas, num ensaio intitulado La ética, preocupa-se,
contudo, em afirmar que “a solicitude para com o outro” representa “um
primeiro passo para construir a paz e o conceito de paz para além da ideia
de repouso, de tranquilidade e de independéncia perseguidos para si”?*.
A paz, portanto, ndo se reduz a paz do amor, a paz da proximidade, a paz
ética do entre deux. Trata-se apenas de um primeiro passo. Ou de um pri-
meiro salto dado por Emmanuel Levinas, que consiste em ultrapassar
a concepgio vigente de paz em direcdo a uma nova. E preciso perceber,
portanto, que a paz nao se confina numa relagdo dual: a paz deve se fazer

21 Cf. LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito, p. 71-75.

“O ser humano, na acontecéncia de sua entidade, surge pro-vocado, in-quieto, o que faz com
que, ao constituir-se, o indicativo relacional ‘para’ proceda e suporte o préprio fendmeno da sua
onticidade.” (PIVATTO, Pergentino Stefano. Responsabilidade e justica em Levinas, p. 222)
NODARI, Paulo César. O rosto como apelo a responsabilidade e a justiga em Levinas, p. 204.

24 LEVINAS, Emmanuel. La etica, p. 8. [destaquei]
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“paz entre os homens.”?® Para além do préximo que me demanda paz, ha
também um terceiro a reclama-la. “O terceiro”, explica Levinas, “é outro
que o préximo, mas também um outro proximo, mas também um préximo
do Outro, e ndo simplesmente seu semelhante.”?¢ O terceiro, tanto quanto
o préximo, requer paz, como no versiculo biblico invocado por Levinas:
“Paz, paz ao proximo e ao distante” (Isaias 57, 19).

Com efeito, se tomarmos em conta as relagdes sociais, veremos que
o Eu ndo se relaciona simplesmente com um Outro. H4 também inevita-
velmente um terceiro com quem o Eu estabelece contato?’. O problema
estd em que, se me dedico integralmente apenas a um Outro, os Outros
que o Outro - os terceiros - ficam sem protecio. E preciso, pois, que uma
paz do amor se converta também numa paz da justi¢a®®; numa paz ju-
ridica e politicamente organizada diante da necessidade de moderar a
responsabilidade infinita do eu para com Outrem, a fim de preservar o
imenso mosaico dos relacionamentos humanos; numa paz que exige a
fundac¢do de um Estado e de um direito positivo nacional no interior dos
quais sejam possiveis comparacgoes e o estabelecimento de critérios de
igualdade, que ndo devem, porém, perder de vista a paz ética que esta
na sua base: “a relacdo social sé vigorara no nivel ético se mantiver no
seu seio a inspiracao da responsabilidade como desmesura desinteressa-
da, rompendo incessantemente a tendéncia a uniformidade tangida pelo
Mesmo e o sectarismo da totalidade.”?

As referéncias de Emmanuel Levinas a justica, as instituicdes, as
leis etc. costumam se concentrar neste aspecto: na necessidade de fundar
um corpo juridico e politico que tenha como referéncia o paradigma da
paz ética. O que estd em questdo, aqui, é instaurar um Estado eticamente
legitimado. No texto citado, La etica, o filésofo, no entanto, vai além. Rea-
liza um salto a mais. Superar uma paz a portas fechadas requer também
superar uma paz que se pretende apenas paz interna, paz da imanéncia,

% LEVINAS, Emmanuel. Paz y proximidad, p. 149.

26 LEVINAS, Emmanuel. De otro modo que ser o mds alld de la esencia, p. 237.

27 Sobre o terceiro, cf. RICOEUR, Paul. OQutramente: leitura do livro Autrement qu’étre ou au-dela de
l'essence de Emmanuel Levinas, p. 44.

2 “(..) é o fato da multiplicidade dos homens, a presenca do terceiro ao lado do outro, o que condi-
ciona as leis e instaura a justica”” (LEVINAS, Emmanuel. Etica e Infinito, p. 75).

29 PIVATTO, Pergentino Stefano. Op. cit., p. 227. Cf. tb. DOUEK, Sybil Safdie. Sujeito e alteridade em
Paul Ricouer e Emmanuel Levinas: proximidades e distdncias, p. 142-145.
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paz de um povo que pretende fazer do seu territério uma casa prépria
no seio da qual é possivel viver a revelia de outros povos. Uma nova paz
havera de ser uma paz da transcendéncia, uma paz que rompe fronteiras,
uma paz que se faz de portas abertas a outras nag¢des e a outras pessoas:

Nova paz do homem, paz do “para o outro”, paz que ja ndo tem a
imanéncia do vivido: paz que é uma transcendéncia. A ruptura
desta prioridade da imanéncia que vivemos hoje. Nova politica da
paz onde esta se converte numa busca de comunicagdo cultural
e econdmica em relacdo. Consideragao pelas dificuldades e pelos
problemas, pela fome e pela miséria enfrentadas, altruismo que, su-
perando a ética do individual, alentaria as rela¢des entre as nacoes.
Altruismo e responsabilidade de um Estado para com o outro. Res-
ponsabilidade plasmada na distribuicdo de responsabilidades que
comporta a justica internacional, tal como a justica das leis inter-
nas, mas regulada pelo direito original do outro homem, principio
de todo direito. Deste ponto de vista, o principio de todo direito se
encontra no direito original do outro homem. Esta prioridade do
“para o outro”, no lugar do “para si”, na relacdo transcendente inter-
pessoal e internacional, talvez seja contraria a prépria estrutura da
“cena-realidade”, a ontologia tradicional que nos ensina que todo
ser persiste em seu ser (...). Mas o humano nao se opde precisamen-
te a essa ontologia filoséfica grega?

Se os Estados ou as nagoes nao deixam de ser, no final das contas,
expressdo do humano, entdo também eles sdo assignados a responsabili-
dade. H3, no plano internacional, Estados que carecem de ajuda e outros
que sdo chamados a ajudar. Na existéncia de varios Estados sob uma mes-
ma face da Terra, é preciso que a responsabilidade entre as nagdes seja
objeto de reparticdo. Um direito internacional se funda ai, no desafio de
organizar um complexo responsivo, sob o pressuposto fundamental, to-
davia, de que os Estados, antes de serem detentores de direitos subjetivos
internacionais, estdo atados a vinculos de responsabilidade que ultrapas-
sam a sua relacao com os seus cidadaos.

Nao se trata de exigir a existéncia de “nacdes martires”, cujo sacrifi-
cio em favor de outros Estados e de pessoas outras viria em prejuizo dos
seus proprios cidaddos®. Trata-se apenas de considerar que, na ascensio

30 A adverténcia é do préprio Levinas: “A grande ideia ética - a maior de todas - da existéncia em
prol do préximo aplica-se sem reserva a mim, ao individuo e a pessoa que eu sou. Ela ndo pode
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a um estagio avancado de desenvolvimento técnico, cientifico e econd-
mico, nenhum Estado pode se exonerar de considerar a fome que paira
sobre o Terceiro ou sobre o Quarto Mundos. O perigo é sempre o de que o
conhecimento e a riqueza se convertam num fim em si mesmo, nao se fa-
cam dom a quem mais poderiam aproveitar®'. Ha, de toda sorte, situacdes
gravissimas as quais qualquer Estado é instado a responder: é o caso dos
estrangeiros, expatriados e refugiados que batem a porta, enderecando
um pedido de acolhimento ao qual ndo se pode subtrair sem que uma
morte ndo venha a tona. O fato inelutavel é o de que

(...) o outro é o meu outro, mas também uma terceira, quarta e quin-
ta pessoas: é a multiplicidade humana. E cada um de todos eles é
também o meu outro: amanha e agora mesmo sera o meu outro. O
quarto, o quarto homem, o ‘Quarto Mundo’: tudo isso é igualmente
primordial e imediato, possui a mesma alteridade que o outro.

Todos, de algum modo, me demandam paz. A paz humana caminha
incessantemente para uma paz da humanidade. Manifestada imediata-
mente no instante anacrénico do face-a-face, a paz comporta simultanea-
mente ndo s6 uma hora da justica mas também sua énfase numa hora das
nacdes. A paz, antes de tudo ética, deve se fazer paz politica, mas de uma
politica depois®®, em que o depois pode admitir também um depois do de-
pois, uma paz politica para além dos Estados nacionais: uma paz univer-
sal, para ndo dizer uma paz cosmopolita, mediada por um direito de cariz
também universal - um direito universal de hospitalidade.

ser pensada ao extremo de exigir a existéncia de um povo martir, cujo modelo, segundo a repro-
vacdo de muitas belas almas, teria sido desnaturado pelo sionismo. (..) ndo se pode esquecer
que minha familia e meu povo sdo, apesar desses pronomes possessivos, meus ‘outros’, assim
como os estrangeiros, e que eles exigem justica e prote¢do. Amor ao outro - amor ao préximo.
Meus préximos também sdo meus proximos [Mes proches sont mes proches aussi.] (LEVINAS,
Emmanuel. L'au-dela du verset: lectures et discours talmudiques. Paris: Les Editions de Minuit,
1982, p. 14.)

31 Cf. LEVINAS, Emmanuel. A I'heure des nations. Paris: Minuit, 1988, p. 112.

32 LEVINAS, Emmanuel. La etica, p. 13.

33 A expressdo Politique apres! da titulo a um capitulo de L'au-dela du verset. Cf. LEVINAS, Emma-
nuel. L'au-dela du verset: lectures et discours talmudiques, p. 221-228.
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4. O DIREITO UNIVERSAL DE EMMANUEL LEVINAS X O
DIREITO COSMOPOLITA DE IMMANUEL KANT

Em que medida, porém, uma tal paz politica se distinguiria da paz
politica proposta por Immanuel Kant? E preciso, aqui, recorrer a Jacques
Derrida, que analisou a questdo com a perspicacia e a profundidade que
lhe sdo proprias, apontando, desde logo, para duas diferencas que sepa-
ram Kant e Levinas quanto a ideia de paz3*.

Em primeiro lugar, enquanto Kant propaga o preconceito de que a
paz é sempre secundaria, instituida politica e juridicamente para por fim
a um estado natural de guerra atual ou potencial entre os homens e entre
os Estados, Levinas pensa a paz como ponto de partida ético e anarquico,
pré-origindrio, anterior a qualquer cendrio belicoso ou de violéncia: no
caso de Kant, a paz se inscreve num pano de fundo bélico; no caso de Le-
vinas, a guerra é que se inscreve num cenario precedente de paz, que é o
do acolhimento do rosto®.

Por outro lado, enquanto o conceito de paz kantiana detém nature-
za especificamente institucional, ou seja, natureza juridico-politica, para
Levinas, o conceito de paz, se é certo que alcanca uma dimensao politica,
“ultrapassa o pensamento puramente politico.”*® A paz de que fala Levi-
nas vive nesta tensdo entre o seu carater nomeadamente ético e a sua
expressdao numa forma politica que deve ser a todo momento ultrapas-
sada. Se a paz ética requer, de alguma forma, sua conversdo numa paz
politica, exige, porém, um sempiterno desfazimento da paz que, uma vez
convertida em paz politica, cobica anular a paz ética que a possibilita. A
paz politica deve ser incessantemente corrigida pela paz ética que a jus-
tifica. Assim, o que deve estar no vestigio de uma paz politica ndo é um
estadio natural de violéncia, mas, antes, uma situagdo pré-originaria de
hospitalidade para com o estrangeiro.

3¢ Cf. DERRIDA, Jacques. Adeus a Emmanuel Levinas, p. 66-67.

35 “(..) a questdo de saber que evento estd em questdo limitar, se a guerra, se o infinito da relagdo
ética, Hobbes e Kant respondem a guerra, Levinas o infinito da relagéo ética. (...) Nesta visao con-
tratual do politico, também patente no cosmopolitismo kantiano, a guerra esta no comego, ela é
o estado natural do humano, e apenas é susceptivel de ser evitada ou diferida pela mediagdo do
politico. Neste caso, o Estado sai, ao mesmo tempo, da guerra e da sua limitacdo: a sua paz sai da
guerra e assenta na guerra.” (BERNARDO, Fernanda. Da responsabilidade ética a ético-politico-
-juridica: a incondi¢do da responsabilidade ética enquanto incondi¢do da subjectividade do su-
jeito segundo Emmanuel Levinas (II), p. 90.)

36 LEVINAS, Emmanuel. Lau-dela du verset: lectures et discours talmudiques, p. 228.
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A hospitalidade em Levinas guarda um sentido muito mais radical
que o encontrado no direito cosmopolita kantiano, destinado a submi-
nistrar as condi¢cdes de uma hospitalidade universal®’. A hospitalidade,
na qualidade de direito, significa, para Kant, “o direito de um estrangeiro,
por conta de sua chegada a terra de um outro, de ndo ser tratado hos-
tilmente por este.”*® O estrangeiro deve ter a “possibilidade de procurar
um intercambio”, de visitar uma outra superficie da Terra, sem que sofra
qualquer ato de hostilidade®. O que conta, aqui, é uma atitude muito mais
de tolerancia do que de profundo acolhimento. Ao vincular a concepgao
de um direito internacional, ou de um direito universal, ao primado dos
direitos humanos, entendidos como direitos do Outro homem, Levinas
ndo pode, porém, se resignar a uma visao apequenada de hospitalidade.
Hospitalidade, a bem dizer, significa humanidade ou fraternidade hu-
mana®. E por intermédio da hospitalidade que se define o humano - a
fraternidade humana acontece ali quando acolho o Outro, o estrangeiro,
como meu irmdo. Se os Estados estdo sujeitos aos direitos humanos, isto
significa, portanto, que sua constituicao ndo se da enquanto entidade au-
tdbnoma, enquanto nacdo soberana, mas enquanto corpo politico-juridico
- a expressdo nao poderia ser melhor - sensivel as demandas do ndo-na-
cional, corpo capaz, portanto, de acolher o Outro, de se despertar como
identidade nacional animada pelo ndo-nacional. Antes de se fazer poder
soberano sobre os corpos dos seus suditos, o Estado é ele proprio corpo
hospitaleiro, casa materna, lugar de recolhimento ndo para me apartar do
exterior, mas para que o exterior encontre no meu interior uma morada
acalentadora.

37 Nesse sentido, cf. DERRIDA, Jacques. Op. cit., p. 87.

8 KANT, Immanuel. A paz perpétua, p. 37.

3 Ibidem, p. 37-38.

40 “Fraternidade - mas o que ela significa? Ndo é ela, de acordo com a Biblia, sinénimo de humani-
dade? - e hospitalidade: ndo sdo elas mais fortes que o horror de um homem pelo outro homem
que o nega na sua alteridade? Nao evocam elas jad uma lembranca da ‘palavra de Deus’?” (LEVINAS,
Emmanuel. A I'heure des nations, p. 112-113.) Comentando essa passagem do texto de Levinas,
Derrida ressalta que aquele “(...) orienta sua interpretagdo para a equivaléncia de trés conceitos -
fraternidade, humanidade hospitalidade (...). Porém esse terceiro conceito, a hospitalidade, o asilo,
o albergue (trés palavras que aparecem na mesma pagina para exprimir a hospedagem na ha-
bitagdo aberta), o que Levinas chama ainda ‘o lugar oferecido ao estrangeiro, é além do mais o
esquema figural que retine ou aproxima estes trés conceitos entre si, fraternidade, humanidade,
hospitalidade: acolhimento do outro ou do rosto como préximo e como estrangeiro, como préximo
enquanto estrangeiro, homem e irmao” (DERRIDA, Jacques. Op. cit., p. 86 e 88).
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A manifestacdo do Estado como local de hospitalidade parece hoje
ndo s6 possivel, mas antes de tudo uma exigéncia inafastavel quando se
considera o fato atual, mencionado por Jacques Derrida, de que “a perse-
guicao de todos esses reféns que sdo o estrangeiro, o imigrante - com ou
sem documentos de identidade -, o exilado, o refugiado, o sem-patria, o
sem-Estado, a pessoa ou a populacao deslocada (...) parece exposta, em
todos os continentes, a uma crueldade sem precedentes.”*! A paz de que
fala Levinas e cuja reivindicacdo se expressa na aflicdo e no apelo estam-
pado no rosto de tantos desabrigados, desolados e expatriados, é uma paz
que é imprescindivel agora, ndo se constituindo, como em Kant, numa paz
perpétua cuja realizacdo dista indefinidamente no tempo, sem que se sai-
ba se um dia alcangara plena efetividade*?. Nao se trata de ignorar os de-
safios para a sua concretizacao. Mas, sem uma tal paz universal, o perigo é
que as mortes continuem a se perpetuar sob a justificativa de que nao es-
tdo dadas as condicdes suficientes de sua realizacido. A hora das nagdes é,
pois, agora, momento em que os varios Estados precisam reconhecer suas
responsabilidades mutuas, atentando, ainda, para um quadro de direitos
que devem ser resguardados a todas as pessoas, independentemente de
estarem alistadas ou ndo no seu inventario de cidadaos.

Nao ignorar a situacdo dramatica desses tantos Outros excluidos
do rol dos detentores dos direitos de cidadania é ja perceber que eles
postulam por mudangas, por uma nova compreensdo do espaco politi-
co e do espaco juridico, por uma conversao ética da paz simplesmente
juridico-politica*®. Se é assim, uma paz universal se faz necessaria ndo
simplesmente na forma pactuada de uma ndo-agressado reciproca sempre
prestes a ser rompida: uma paz universal é requerida na forma de uma
humanidade unida através das suas nagdes, a fim de que nenhuma pessoa
careca de um lugar onde encontre asilo, abrigo e amparo. Isso depende,
obviamente, de que um direito nacional conviva com um direito universal
de um modo tal que as fronteiras que delimitam as nacdes sirvam apenas
para sublinhar o territério como local de acolhida, devendo desaparecer
sempre que se pretenda utiliza-las para cercar, separar, apartar os Outros

4 Ibidem, p. 84.

42 “Levinas prefere sempre (...) a paz agora; e ele prefere a universalidade ao cosmopolitismo. Até
onde eu sei, ele ndo pronuncia ou ndo emprega jamais a palavra cosmopolitismo.” (Idem, ibidem,
p.107.)

3 Idem, ibidem, p.91.
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do convivio dos seus... A paz é abertura, e ndo fechamento, de tal sorte
que, se a lei de cada pais pode ter uma porta, ndo é para impedir a entrada
do Outro, mas, antes, para se fazer portal de acesso a direitos comuns a
toda a humanidade.

Em outras palavras, se se associa a ideia de hospitalidade, tal como
sublinhada por Levinas, a ideia de paz, entdo um direito que deve pro-
mover a paz mundial estd para além da ideia de seguranca ou de nao-
-interferéncia de uma soberania sobre outra soberania. A paz, neste caso,
acontece quando uma nagio é capaz de socorrer os cidadaos de outra na-
¢do ou mesmo aqueles que carecem de qualquer laco de nacionalidade. O
que esta em questdo é, pois, “uma abertura da sua solidariedade nacional
ao outro homem, ao estrangeiro.”**

Na hospitalidade, um Estado, concebido ordinariamente como uma
mera ficgdo juridica, pode se considerar humano. Se bem que sua tendéncia
natural consista em girar em torno do seu préoprio eixo, se autonomizar e se
converter num mecanismo autopoiético, numa propensao ao imperialismo
e a assunc¢do da forma prototipica de um “Estado romano”, o Estado pode
extraordinariamente ser ambito de acolhida do estrangeiro, com todos os
seus costumes, os seus idiomas e os seus odores particulares*. O Estado se
faz humano quando supera sua alergia ao Outro, quando percebe no seu
territorio, na sua terra, um espaco de hospedagem, e ndo de ocupagdo, um
local de abrigo, e ndo uma propriedade cujos precisos contornos definem o
que é proprio em detrimento do que nao lhe diz respeito. A definicdo de um
territdrio sobre cuja extensio se aplica o poder soberano contribui, é pre-
ciso reconhecer, para a convolacdo do Estado num Estado jardineiro, para
usar a metafora de Bauman, um Estado que, no afa de cultivar a sua terra,
ndo mede esforcos para eliminar qualquer espécie de erva-daninha...

Ora, a paz que os Estados sdo convocados, hoje, a estabelecer é uma
paz que nao consente mais a eliminacao de qualquer unicidade humana.

*  LEVINAS, Emmanuel. A I'heure des nations, p. 112.

% “Que um povo aceite aqueles que vém se instalar em seu territério, absolutamente estrangeiros,
com seus costumes e seus trajes, com seu falar e seus odores, que lhes dé uma akhsania como
um lugar de abrigo e do que respirar e viver, é um canto a gloria do Deus de Israel. Simples tole-
rancia? Apenas Deus sabe todo o amor que essa tolerancia demandal! (...) Abrigar o outro homem
em sua casa, tolerar a presenca dos sem-terra e dos sem-domicilio sobre um ‘solo ancestral’ tao
zelosamente - tio maldosamente - amado, é esse o critério do humano? Indubitavelmente.”
(Ibidem, p. 114).
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A paz que se requer é uma paz que favoreca a vida, uma paz dos vivos, e
ndo uma paz dos cemitérios...** Mas vida que se manifeste em sua absolu-
ta pluralidade, sem que ninguém possa recusar a alteridade do Outro em
nome da sua prépria identidade. Uma paz universal depende, hoje, de um
direito universal que reconheca a singularidade do rosto de cada um, de
modo que nenhuma diferenca constitua razao suficiente para a exclusao,
para a marginalizagcdo ou para a xenofobia. Se, de fato, é no rosto que se
proclama, origindria e prioritariamente, os direitos humanos, os direitos
do Outro homem, entdo, doravante, a qualidade de portador de direitos
ndo deve estar condicionada ao pertencimento a um Estado-nagao, mas a
uma humanidade que se abre, desde sempre, a partir do rosto do Outro,
para além de qualquer “exclusivismo nacionalista”’.

5. CONCLUSAO

“A epifania do rosto como rosto”, ja dizia Levinas em Totalidade e
Infinito, “abre a humanidade.”*® Levar a situacéo ética ao extremo signifi-
ca considerar a humanidade inteira presente no encontro com OQutrem. Se
isto é verdadeiro, entdo o rosto do Outro nos abre para a constru¢do ndo
s6 de um direito produzido nacionalmente pelos Estados, mas também
para a construcdo de um direito universal de hospitalidade, valido para
quem quer que tenha um rosto, condicdo ou in-condicdo suficiente para
que se adquira o status de cidadao mundial, detentor de direitos inaliena-
veis que qualquer entidade politica est4 obrigada a garantir.

Um direito universal, enquanto direito da hospitalidade e da paz,
nado deve, porém, ser entendido como um direito que, estruturado acima
dos direitos nacionais, sufoca-os, a ponto de anula-los ou de reduzi-los a
elementos de uma nova totalidade. Em torno do direito universal, a hu-
manidade se faz una, mas num todo composto por diferencas que agru-

*  “Ainda que esta paz ndo seja estatal ou politica, nem, na linguagem de Kant, cosmopolitica, Le-
vinas nio deixa de manter em consonincia sua linguagem com a de Kant. E a alusio irdnica ao
cemitério, a uma paz que nio deve ser a paz dos mortos” (DERRIDA, Jacques. Op. cit., p. 119).

47 “(..) impressoes de todo um aspecto inquietante do nosso Ocidente, de sua histdria tdo frequente-
mente sangrenta, de seu culto do heroismo e da nobreza militar, de seu exclusivismo nacionalista,
de sua injustica racial, social e econdmica” (LEVINAS, Emmanuel. A I'heure des nations, p. 119).

8 LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e Infinito: ensaio sobre a exterioridade, p. 208.

78



A HORA DAS NACC)ES: ENSAIO SOBRE A IDEIA DE UM DIREITO
UNIVERSAL DE HOSPITALIDADE A PARTIR DE EMMANUEL LEVINAS

pam os homens em nacdes distintas, que colaboram entre si*’. A unidade
dai decorrente institui, assim, uma universalidade do humano atenta para
os fragmentos concretos da humanidade, que sdo as proprias nacdes em
concurso®’. O universalismo nao pode desembocar em imperialismo. Com
efeito, uma civilizacgdo comum depende, na opinido de Emmanuel Levi-
nas, de “instituicdes e, para além da generosidade dos coragdes, [de] um
terreno objetivo de coexisténcia e de colaboragdo.””' Um direito universal
atua, aqui, proporcionando um convivio pacifico e hospitaleiro entre as
nacoes independentemente dos dogmas professados por cada uma de-
las®2. A salvaguarda da unicidade das nagdes mostra-se, nesse sentido,
fundamental para o funcionamento do direito universal. E por uma razao
muito simples: o pertencimento a uma ordem supranacional é, antes de
tudo, na licido de Emmanuel Levinas, manifestacdo de que uma nacdo se
reconhece como eleita, como intimada a participar da tarefa comum de
aprimoramento da humanidade, como responsavel pelas outras nacoes
e também por aqueles que carecem de nacionalidade®®. A rigor, a entra-
da num direito universal assim concebido, pressupode que, para além de
soberanas politicamente, as nagdes preservem uma soberania moral, en-
tendida como capacidade de morrer por uma ideia®, mas nao talvez por
uma ideia qualquer, e, sim, pela ideia do infinito que é o rosto do Outro.

Pensar, hoje, com Emmanuel Levinas, acerca de um tal direito uni-
versal ndo parece, de fato, constituir apenas um exercicio de especulacao
filos6fica, mas um dever que compete aquele que, cada vez mais, num
mundo globalizado, se depara com uma multiplicidade de rostos desnu-
dados, expostos a miséria e a morte, a interpelar por um gesto de acolhida
num ambiente mundial de hospitalidade e de paz:

4 LEVINAS, Emmanuel. A I'heure des nations, p. 9.

50 Cf. HANUS, Gilles. Les nations et la présence d’Israél. Sur une lecture talmudique d’E. Lévinas, p.
40-43.

> LEVINAS, Emmanuel. Dificil libertad: ensayos sobre el judaismo, p. 219.

52 (Cf. Ibidem, p. 220-221.

5 Ibidem, p. 278.

5% “Cada nagdo deve comportar-se como se fosse a inica que tem responsabilidade por todos. So-
berania moral que os grandes povos conservam num mundo que ao diante s6 pode subsistir
pela limitagdo das soberanias politicas. Mas tanto as nagdes como as pessoas provam a sobera-
nia moral na capacidade de morrer por uma ideia” (Idem, ibidem, p. 278-279).
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(...) em Israel, em Ruanda, na Europa, na América, na Asia e em to-
das as igrejas Sdo Bernardo do mundo, milhdes de “sem documen-
tos” e de “sem domicilio fixo” exigem ao mesmo tempo um outro
direito internacional, uma outra politica de fronteiras, uma outra
politica do humanitario, um engajamento humanitario que se man-
tenha efetivamente para-além do interesse dos Estados-Nag¢oes.>®
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Sobre a (des)obediéncia em Levinas

Klinger Scoralick
(FAJE)

A narrativa oscilante entre o Dizer e o Dito evoca, na obra de Levi-
nas, a imagem de um discurso profético, pela via da subjetividade, que
ndo se conforma a norma e a traicdo, marcando desse modo uma posicdo
dos existentes enquanto resisténcia e hospitalidade. Ao mesmo tempo em
que a subjetividade é um “ndo” a totalidade, é também um “sim” a trans-
cendéncia e a sua altura, outramente que ser. Sob o signo de uma obedién-
cia que se mostra como escuta e contato, infinito que se infiltra em nés, de
modo subversivo, desde a exigéncia do para-todos, desdobra-se em Levi-
nas o esboco de uma desobediéncia andrquica, que pode ser pensada em
sua obra como uma categoria possivel do politico, sem se perder de vista
a sociabilidade e a paz. A obediéncia ao Dizer exige uma desobediéncia
(politica), que se corporifica por meio da palavra profética evocada pelo
“eis-me” da subjetividade anunciando o Bem, messianismo que é intima-
¢do do tribunal do Outro dirigida ao Unico, a quem nao se pode substituir.
Respondendo a tudo e a todos, a subjetividade, (des)obediente, cumpre
um mandato do infinito, que coloca em evidéncia ndo a arbitrariedade
da razao e seus instrumentos de cooptacdo do ver, enfeiticamento, mas
a redencdo do humano enquanto ruptura da violéncia da ideologia, da
soliddo ou do isolamento, resultantes do “totalitarismo ontolégico”, pela
gléria do gesto de receber o estrangeiro em casa, relacdo ao invisivel, de-
fesa da pluralidade do “entre nds”.

UMA FILOSOFIA ANARQUICA

Ainterrogacdo levinasiana sobre o “além do ser” se faz acompanhar
por meio de um discurso que circunda o problema do horizonte da on-
tologia, subvertendo-o em suas bases, consideradas as mais sélidas pela
sabedoria das na¢des. Voltando-se para um ponto de partida ndo-pontual
(ndo-lugar), que desloca a primazia da posi¢do do ser e de seu sentido

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 83-91, 2017.
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pela passividade do assujeitar-se, Levinas recorre a ideia de um passado
imemorial, ndo passivel de ser abarcado pela consciéncia intencional ou
compreendido mediante disposicoes afetivas em consonancia de abertu-
ra com um elemento originario, impessoal. Levinas evoca a figura de um
Dizer, de uma linguagem que habita o pulmao do fundo de si (imagem da
criacdo) e que, ndo atenta a mostracao, se faz apoiar sobre o nico, aquele
que responde em primeira pessoa, isto é, desde uma subjetividade sem
sujeito - e ndo alienada.

Invertendo o principio de identificacido entre ser e pensar, a identi-
dade do eu apresenta-se as avessas, desencontrada de si mesma, exilada
de sua propria habitacdo, arrancada de seu ponto de fixacdo e enraiza-
mento, o qual é garantidor do dominio sobre si e, de igual modo, da ex-
tensdo desse mesmo dominio sobre os outros, os préximos, os distantes,
os terceiros, tornando a todos o mesmo. Seu discurso, que consiste em
uma critica a légica que emana do ser, denuncia a disseminac¢do do jogo
arbitrario da totalidade, do totalitarismo ontolégico desprovido de rostos
e que redunda em aniquilamento ou silenciar pela forca da politica e da
moral. O papel da linguagem defendida por Levinas consiste em desarti-
cular as conexdes da esséncia em sua amplitude, em desfazer as amarras
que o ser impoe aos existentes em sua existéncia lancada sobre o mundo,
evidenciando o né subterraneo que diz sobre o humano em sua propo-
sicdo mais antiga e que confere ritmo a sua pulsac¢do. Trata-se de evocar
um Dizer abissal, sem fundo, verticalmente radical, que suscita o “quem”
da humanidade, para-o-outro. O chamado que compde esse pensamento
e diz sobre a subjetividade, descolada de tudo o que possa vir a lhe inte-
ressar, tem origem em uma nao origem, é anarquico.

Levinas se volta para a questdo de um principio-ndo-principio, de
uma anarquia, de um componente arqui-pré-originario, que nao tem co-
meco em um si-mesmo, que nao pressupdem um agente de deliberacdo
e de escolhas. A no¢do de anarquia inscreve-se de modo fulcral na com-
posicdo constelar proposta pelo filésofo de Kaunas. Embora Levinas ndo
seja um pensador anarquista a maneira de Proudhon, Bakunin, Thoureau,
entre outros, encontra-se em sua obra sombras dessa outra anarquia, na
medida em que seu pensamento também suscita, a partir de seu enredo
mais proprio, um componente politico contestatorio, de resisténcia e afir-
macao. A obra de Levinas se articula desde um movimento de oscilacdo
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que toca a ordem e a desordem, sob a inspiracao de um Dizer que perpas-
sa o Dito sem ser por ele contido ou contaminado - desfazendo-se, desdi-
zendo o que se prende as estruturas do ja dado e estabelecido como ver-
dade. H4 uma ordem da linguagem, um mandamento que atravessa todo
o sentido. E a partir dessa ordem que a desordem ganha direito a voz, jus-
tica ao Dizer, obediéncia. A ondulacio que se faz presente em sua articula-
¢do sobre o problema da linguagem fibrila na aproximacdo do préximo os
sentidos do “sim” e do “nao”, deixando margens para a recusa, mesmo que
a responsabilidade anteceda a inclinagdo para o acolhimento; recusa que
pode significar simplesmente um “ndo” como também um “sim”.

RESISTENCIA E ACOLHIMENTO

0 acompanhamento do itinerario da obra de Levinas, considerando-
-se suas primeiras obras e o seu periodo de maturidade, de modo nao-line-
ar, permite vislumbrar um movimento oscilante da subjetividade, em deci-
sdo, uma vez que o “nao” ao ser pode ndo se tornar, inversamente, “sim” ao
outro. O elemento decisivo dessa trama caberia a aproximacio do proximo,
que se diz contato (pele) e que se infiltra no nicleo da identidade e convida
0 eu ao risco da de-posicdo, subvertendo-o e tornando possivel a redenc¢ao
do humano. Embora Levinas, em seu periodo de maturidade, sustente a
hospitalidade e a substituicdo - categorias que fazem sinal a in-condicdo da
subjetividade, ou seja, responsabilidade por outrem enquanto significacdao
de uma linguagem que se vale de um “sim” mais antigo do que o poder da
deliberacdo, em que o eu esta acusado até a condicdo de refém —, ndo se vé
em sua obra a aposta em um discurso ingénuo sobre a constituicao do hu-
mano, como se suas teses entoassem a defesa de um pensamento selvagem.
Antes, quer ele destacar a in-condi¢do do que diz o humano desde um dis-
curso que se instaura sobre a subjetividade afetada pela alteridade - mas
que carrega em si a marca da traicdo da linguagem pré-original do Dizer
como uma sua possibilidade e, consequentemente, a obliteracao do huma-
no. A conacao de ser é o mal radical do qual se pretende saida. Almeja-se
o des-interessamento contra a persisténcia na epopeia da esséncia, que se
realiza na luta de todos contra todos ou evidenciar o acontecimento que
escapa ao faro animal. Diga-se, quer-se refutar a fraternidade cainesca, o
horizonte das razdes do estdmago.
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Sabe-se que a subjetividade é marcada por uma dupla significacao
em Levinas: aquela que, referida a habitacdo ou interioridade, faz face
ao outro e; aquela que, exilada de si, se torna o nao-lugar de passagem
do “além da esséncia” (outro-no-mesmo). Ao longo do percurso narrativo
de seus textos é possivel ler a subjetividade tanto como possibilidade de
fechamento quanto de acolhimento sem esquiva possivel, uma vez que a
morada (interioridade) se constitui tanto pelo abrir quanto pelo fechar
as portas e janelas do eu. O delineamento desse itinerario, que toma em
consideracao suas obras iniciais, possibilita costurar um discurso que se
dirige do isolamento a responsabilidade (pascoa). A despeito de o eu se
apresentar assinalado por um “sim” de um passado irrecuperavel, como
o intimo do respirar, que se articula pela nocdo de outro-no-mesmo, pre-
cedéncia da alteridade como intimag¢do moral, o recuo pela interioridade
pode fixar-se em um “nao”, (des)odediéncia.

A tematizacdo é um risco iminente, dird Levinas, de modo que o
Dizer esta sempre a beira de se transformar em consciéncia intencional,
em identidade. Atenta-se para o fato de que a relacdo ao outro guarda
uma possivel traicdo, na medida em que se faz curvar a sensibilidade ao
entorpecimento do saber, dissemina¢do da violéncia ao outro ou inter-
rupc¢do da caricia. De todo modo, a énfase no “sim” e no “ndo” aponta para
o desdobramento de um discurso que tem como objetivo apresentar a
exceléncia da ética ou a significancia da significacdo do humano marcada
por uma necessidade de desprendimento de si, inspiracao que impulsio-
na e guia as analises de Levinas, culminando na ideia de uma responsabi-
lidade que é responsavel por tudo e por todos. Em busca de uma resposta
ao “quem” do “quem somos n6s?”, a composicdo da letra de Levinas sobre
a estrutura da responsabilidade (des)obediente indica um elemento de
redencdo (paz) para o humano que se oferece como hospitalidade sem
condicdes aquele que se aproxima em sua diferenca sempre irredutivel
(rosto) e se rende a linguagem da sabedoria do amor, significagio humana
da justica, em si como exilio. Em outros termos, Levinas chamara isso de
santidade.! A proposta de Levinas aponta em dire¢do a um sentido novo
para o espirito humano, o qual se estabelece a partir de uma tor¢do da
subjetividade, por uma alteridade que a toma de assalto, individuando-a,
constituindo-a como um dizer “sim, sim”, gragas por dar gragas.?

1 LEVINAS, Emmanuel. Autrement qu’étre ou au-dela de ['essence. La Haye: Martinus Nijhoff, 1974. p. 76.
2 LEVINAS, Autrement qu’étre ou au-dela de I'essence, p. 12.
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A definicdo da in-condicdo do humano como constituida por um
“sim” de um passado anarquico ndo nos impede de ler o dissidio que
“ameaca” a exterioridade - mesmo que nao se possa percorrer a distancia
de sua altura em hip6tese alguma - pela violéncia da visao, do conceito,
da for¢a, modo de traicao da linguagem sempre a mao, que faz situar tan-
to o outro quanto o eu abaixo de suas grandezas. Abre-se, a partir da ideia
de separa¢do demarcada pelo autor, a possibilidade de se instaurar um
lapso em relagdo a transcendéncia, traduzido por “nao-hospitalidade”. A
predominancia do egoismo manifesta-se como natureza intrinseca a hos-
pitalidade, de modo que o ato de o eu receber a vinda do outro em sua
casa se vé confrontado com a possibilidade da “hostilidade”. Diz Levinas
que “o ser separado pode fechar-se em seu egoismo, isto é, na prdopria rea-
lizacdo de seu isolamento”.? Observa-se uma condigdo casmurra “ao lado”
ou “por detrds” da cena da “maternalidade”, apoiando-a em sua contin-
géncia. “A possibilidade para a casa de se abrir a Outrem é tdo essencial
a esséncia da casa quanto as portas e janelas fechadas”.* A habitagio é o
comeco pelo qual se torna possivel o acolhimento ou o seu contrario. Nao
se exclui o risco da tematizacao (totalidade), mas se quer adiar tal traicao,
até a ultima hora. E isso é o que indica a in-condicao da subjetividade, isto
é, a possibilidade de sustentacdo da bondade do eu, santidade.

Apesar da solidido inerente a interioridade - estrutura delineada,
sobretudo, desde a andlise da nog¢do de separacdo em Da existéncia ao
existente - e da “ndo-hospitalidade” que nela esta implicada, observa Le-
vinas o seguinte: uma vez fechado sobre si, o “para si” da subjetividade
perde toda a sua significacao -, pois a palavra pertence a origem de toda
significacdo. H4 uma caracteristica de redencao inscrita nas analises fei-
tas por Levinas, oferta de sentido como obediéncia, retidao e fidelidade.
0 ser humano somente acontece por ocasido de seu evento ético, de sua
“capacidade” de acolher o outro e de se manter sob atencao quanto a pos-

LEVINAS, Emmanuel. Totalité et infini: essai sur 'extériorité. La Haye: Martinus Nijhoff, 1974. p.
147.

4 LEVINAS, Totalité et infini, p. 148. “E esta possibilidade de esquecer a transcendéncia de Outrem
- de banir impunemente da sua casa toda hospitalidade (isto é, toda linguagem), de banir dela a
relagdo transcendente que apenas permite ao Eu fechar-se em si - atesta a verdade absoluta, o
radicalismo da separagdo”. Ibid., p. 147-148. De toda forma, vale ressaltar o seguinte: “A interio-
ridade do recolhimento é uma soliddo em um mundo ja humano. O recolhimento se refere a um
acolhimento”. Ibid., p. 128.
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sibilidade de nao abandonar a posse da mao que tateia e instrumentaliza
o mundo. Trata-se de uma saida de si, que em Totalidade e infinito mostra-
-se pela nocdo de acolhimento. Desocupar a casa ou té-la desocupada é o
termo que torna possivel o receber a vinda de “quem” passa. A ética ndo
€ uma Otica, um reportar-se a visdo, mas doacgdo original. 0 movimento
em direcdo a “porta” e o gesto de abri-la para receber quem chega a casa,
sempre de maneira estranha e inconveniente, demarca a precedéncia da
responsabilidade. Levinas chama a aten¢do para um discurso sobre o hu-
mano sob a interrogacio do “quem somos?”, que percorre o recolhimento
e o acolhimento, remete ao fim de contas a uma experiéncia que beira a
catastrofe, isto é, a destruicdo do eu pela perturbacdo ocasionada pelo
estrangeiro que se aproxima - chama a “porta” e desestabiliza a consci-
éncia harmoniosa do estar “em sua casa”.’> O choque de realidades, esta-
belecido na aproximagao do préximo, promove um abalo na estrutura do
ser, em que ndao somente a consciéncia intencional perde sua capacidade
de arregimentar as “coisas” e dizé-las, mas também a espontaneidade da
liberdade é afetada, ao ponto da desapropriagao.

Acolhimento e resisténcia acompanham a leitura de Levinas sobre o
sentido do humano - contato, subversao, desconfianca, recolhimento, vio-
léncia e esperanca; e ao mesmo tempo destaca-se que a obediéncia nao é
sindnimo de subserviéncia. Obedecer nio remete a um estado de submis-
sdo a tirania de um senhor e, sim, trata-se de “destruir o carater definitivo
do eu e revelar-lhe o caminho das obrigacdes que introduzem o humano
no ser. [...] [Dito de outro modo:] ndo ambicionar situar-se no principio dos
seus pensamentos, das suas palavras e dos seus atos, mas antes responder
a uma Palavra que precede e apela”® Em meio a essa destruicdo brilha a
gloria maternal do infinito, daquilo que se diz eu, apesar de si.

OBEDIENCIA DESOBEDIENTE

A filosofia de Levinas é um gesto de oragdo (caricia do contato),
um gesto de obediéncia ao Dizer em que se busca por uma lado adiar
a desobediéncia proveniente da recusa sempre possivel do eu ao outro,
apesar da “maternalidade” dessa relacdo; e, por outro lado, destilar da

5 LEVINAS, Totalité et infini, p. 9.
6 CHALIER, Catherine. Lévinas: a utopia do humano. Lisboa: Instituto Piaget, s/d, p. 78.
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desobediéncia (ansia de abertura), escavando-a, o ordenamento ou a sig-
nificancia da significacdo que lhe oferece suporte. Tal qual um texto sem
atrito, a obediéncia pode se tornar espaco de palavras mortas (reprodu-
zindo a violéncia velada ou patente), sedimentadas sobre a sobreposicdo
dos ditos que se acomodam na consciéncia tranquila e aburguesada que
nos cerca a todos - atentos ou nao - e enfeitica docilmente. Se tudo o
que existe na ordem do ser se converte em um acontecimento totalitario,
emudecedor, o “ndo” da desobediéncia apresenta-se como uma positivi-
dade, um clamor da gléria do infinito, na medida em que desdiz o dito,
na medida em que se recusa ao ser ou desconstrdi o texto — mesmo que
tudo isso se dé ao modo de uma evasao, isto é, sem vislumbrar saidas. A
leitura de Da evasdo permite uma abertura de sentido no que concerne a
questdo da (des)obdiéncia. A necessidade de evasdo e, posteriormente, o
movimento hipostatico do recolhimento e de nascimento do sujeito em
meio ao mundo surgem como um primeiro passo de resisténcia ao ser,
em que o eu se posiciona como um “ndo”. Essas circunstancias fenomeno-
logicas, que podem ser encontradas, sobrepostas, em Algumas reflexdes
sobre a filosofia do hitlerismo (1934), em Da evasdo (1935), em Didrio de
cativeiro (1940-1945), em Da existéncia ao existente (1947) e em O tempo
e o outro (1948), deixam assinalado o fio condutor que acompanhara todo
o seu itinerario filoso6fico sobre o “além do ser”, ou seja, a ideia de que ha
um rasgo interior ao eu, que paralisa a conviccao de que se estd atrelado
ao ser “como a juventude a flor”’.

A desobediéncia é um caminho para o além do ser, cuja fidelidade
a verdade nao se faz compreender pela correcdo do agir, do olhar ou pela
virtude. Considerando-se a no¢do de evasao ja se pode atentar para aquilo
que Levinas ird anunciar como sendo o “em si como exilio”®, de modo que
todo gesto de resisténcia torna-se também um gesto de afirmacdo da trans-
cendéncia, em que dizer “ndo” é ja dizer “sim” - salvo quando a abertura
ndo esta em questado e o fechamento pela via da excecdo se torna o motivo
condutor das acdes. Ao garantir a transcendéncia, a desobediéncia é obe-
diéncia ou referéncia a ela. Nesses termos, a figura dos profetas (aquele
que “vé o infinito”) confere visibilidade a essa descrigao, pois faz margear a
contestacdo da ordem em nome do amor e da justica ao amor - sabedoria

7 LEVINAS, Emmanuel. De I'évasion. Montepellier: Fata Morgana, 1982. p. 109.
8 CIARAMELLI, Fabio. Transcendance et éthique: essai sur Levinas. Bruxelas: Ousia, 1989.
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mais forte do que a morte ou do que o enfeiticamento da boa retérica e dos
bons sistemas. No seio da tradigdo biblica, os profetas sdo personagens que
ndo apenas obedecem e sio instrumentos da altura do Dizer, mas também
desobedecem, contestam ou recusam algo em nome da justica, em nome do
Outro. Aos olhos dos defensores da normatividade, o profeta é um “cons-
pirador”, um “subversivo”, um “agitador”, a exemplo de Amods e de outras
personagens biblicas. Em evidéncia estd uma tarefa messianica, para a qual
toda subjetividade é chamada a participar, emitir seu juizo na histdria; tare-
fa da unicidade do eu, responsavel por tudo e por todos até a substituicao.
Se a ética é considerada como uma inversao por Levinas, pode-se afirmar
que a ética é um gesto de desobediéncia, inversido da consciéncia moral. O
ato de desobedecer, sob a in-condicdo do “eis-me aqui”, do Unico, orienta-
-se, em verdade, por uma intimacdo do Dizer, por uma recorréncia acusati-
va e obsessiva de um passado que jamais foi presente, mas que impulsiona
cada ato de contracdo do diafragma e sustenta o respirar, inspirando a res-
posta. A desobediéncia tem um papel disseminador da socialidade e da paz.
A vida dos profetas nos leva ao fato de que obedecer (ao Dizer) demanda
desobediéncia (ao Dito). Assim sendo, a inconformidade da desobediéncia
tanto é um sinal de evasdo quanto de transcendéncia, que revela a fidelida-
de ao verdadeiro; tanto é um “nao saber para onde ir”, mas resistir, quanto
um “nao-lugar” sob substituicao e fraternidade.

0 que se faz anunciar na obra de Levinas encontra seu sentido na
excentricidade, nos excéntricos, nos desobedientes, na margem, no desen-
caixe. Sob o vestigio do infinito, o ato de desobedecer guarda uma novida-
de, uma interrup¢ao daquilo que mantém os existentes sob condicdo de
subserviéncia doméstica, a maneira de uma servidao voluntaria - ao ser,
as regras do parque humano, aos humanismos, a zoopolitica. Os ruidos do
real que emanam dos mais variados lugares, as figuras de alteridade si-
lenciadas ou nio pela luminosidade an6nima do ser e da razao, conferem
sentido ao discurso anunciado por Levinas e assinalam sua amplitude; as
revoltas, a rebeldia, a transgressao, as acoes de enfrentamento da ordem
e da tradicao, assim como os movimentos culturais vanguardistas, que
atravessam as ruas dos centros e das periferias se ddo sob o alimento de
uma obediéncia ao Dizer, apesar do risco iminente que se guarda em toda
desobediéncia. Posicdo de leitura, a desobediéncia faz referéncia aquele
que toma o texto, o contexto, recebe-o, intui sua desafinacao, seu descom-
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passo e for¢ca o movimento fazendo irromper sua pulsacao. O ético emite
notas de desacordo, que agitam as aguas que dormitam no fundo do ser e
causam escandalo - sabedoria do amor “entre nés”.
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Tecnociéncia e medicina - algumas
reflexdes ético-filosoficas a partir
de Jonas e Gadamer

Sarah Moura
(UFR])

1. CONTEXTUALIZAGAO

A radical mudanga do agir humano decorrente da hegemonia técni-
co-cientifica e da sociedade de consumo transformou a promessa de feli-
cidade da utopia do progresso em uma ameaca a vida humana auténtica,
bem como a todas as espécies da biosfera. Para Hans Jonas essa situacao
é consequéncia da falta de limites para a acdo técnica dos seres humanos
na sociedade de consumo que hoje rege, e de um enorme descompasso
entre o progresso técnico-cientifico e o desenvolvimento da formacgao de
consciéncia social e politica, que nunca esteve a altura daquele. A ética
jonasiana ultrapassa o antropocentrismo das éticas tradicionais e acolhe
além das relacoes entre seres humanos, as relacdes dos homens com a
natureza, com a tecnologia e seus produtos, que agora fazem parte do
mundo, visando assegurar a preservacdo da vida no futuro. A filosofia de
Jonas se debruca sobre a praxis médica, campo que os avancos da ciéncia
e da tecnologia modificaram de tal forma que indmeros problemas éticos,
impensaveis ha um século, surgem a cada descoberta cientifica seguida
de inovacdo tecnolégica.

Hans-Georg Gadamer (Alemanha, 1900-2002) também considera
que a Filosofia deve se dedicar as questoes relacionadas a vida, a saide
e a medicina, temas de grande interesse hermenéutico em nosso tempo
regido pela ciéncia e pela técnica. O intenso e rapido progresso tecnocien-
tifico que marca o século XX - grande acontecimento na histéria da hu-
manidade - invade a vida das pessoas e penetra profundamente na area
do cuidado com a satde. Para Gadamer, o cuidado com a satde é tarefa de
cada um, por meio do modo de viver: “a preocupacao com a préopria saide

Correia, A; Drucker, C.; Oliveira, J.; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOEF p. 92-113, 2017.
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é um fendmeno primordial do ser humano”!. O cuidado com a saide afeta
diretamente todas as pessoas, o que confere as ciéncias um novo perfil
que afeta diretamente o campo sociopolitico?.

Em Verdade e Método, sua obra maior, publicada em 1960, Gadamer
mostra como o fendmeno hermenéutico - a interpretacdo — perpassa to-
das as relagdes do homem com o mundo e que a ciéncia ndo consegue ex-
plicar muitas coisas; a verdade nao se restringe ao campo da ciéncia, que
ndo pode alcancar tudo. Ha verdades que escapam ao método cientifico.
Gadamer se opoe frontalmente a ideia de que apenas as ciéncias naturais
tém acesso a verdade, e sustenta que a verdade é o todo de nossa expe-
riéncia hermenéutica, que sempre considera o contexto historico-social
onde o saber irrompe. A tese geral de Verdade e Método é que somos seres
no mundo, nascemos imersos numa sociedade, e ndo temos a autonomia
que os modernos queriam. A profunda critica a filosofia moderna é outra
convergéncia entre Gadamer e Jonas.

No livro O cardter oculto da satide, publicado em 1993, Gadamer
reuniu ensaios que apresentam suas reflexdes a respeito de varias ques-
toes relacionadas a satide e a medicina de nosso tempo regido pela cién-
cia e pela técnica. Para Gadamer a filosofia deve se debrugar sobre esse
tema, que é de grande interesse hermenéutico. Se a vocagdo do fil6sofo
esta onde a compreensdo é dificil, compreender a vida e a satde é hoje
uma tarefa de reflexdo, e mesmo uma exigéncia. O intenso e rapido pro-
gresso tecnocientifico que marca o século XX - grande acontecimento na
histéria da humanidade - invade a vida das pessoas e penetra profunda-
mente na area do cuidado com a satide. Tal fato confere as ciéncias um
novo perfil que afeta diretamente o campo sociopolitico3.

A praxis médica contemporanea, como tantas outras atividades na
sociedade tecnoldgica, nos apresenta inimeros problemas inéditos. Esses
problemas - novos em relacdo a histéria da humanidade - surgiram em
consequéncia do extraordinario desenvolvimento da razao calculante em
detrimento da razao meditante. Urge compreender o ser humano como
parte da natureza, questionar o ideal utépico do progresso e buscar um
modo de ser responsavel, cuidadoso e prudente, compativel com a pre-

! GADAMER, 2006, p. 8.
2 Cf. GADAMER, 2006, pp. 7-8.
3 Cf. GADAMER, 2006, pp. 7-8.
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servacdo da vida e da autenticidade dos seres, e que mantenha sempre
a possibilidade de abertura para o futuro. “Poder seguir assim com esse
horizonte aberto e passado irrepetivel é a esséncia do que chamamos de
espirito”*. Gadamer afirma que em nossa sociedade tdo vulneravelmente
evoluida, os avangos tecnocientificos - dos quais todos no6s usufruimos -
tornaram-se uma ameaca a manutencdo da vida autenticamente humana,
e a enxurrada de informacdes produzidas afoga as capacidades humanas
de discernir e de julgar, conclusao idéntica a de Jonas.

2. ALGUMAS REFLEXOES DE HANS JONAS SOBRE
TEMAS DA BIOETICA MEDICA

As criticas de Jonas sobre temas médico-cientificos, absolutamente
atuais e preocupantes, sdo fundamentadas nos principios orientadores
da Etica do Futuro, acerca da bioética. Ele investigou algumas questdes
relacionadas aos avangos cientifico-tecnoldgicos na area médica, dentre
elas, a manipulacdo bioldgica, a experimentacdo com seres humanos, e a
morte. Jonas analisou o que o homem tecnoldgico esta fazendo com o pro-
prio homem e com a natureza da qual é parte, aplicando nas situacdes da
area médica a sua ontologia da vida e o principio responsabilidade, sinte-
tizando o fio condutor de sua filosofia, que parte da biologia para chegar
a uma metafisica que sustenta uma ética e uma politica comprometidas
com a preservacao da autenticidade do homem no futuro.

O controle bioldgico de seres humanos, especialmente o genético,
suscita problemas éticos nunca enfrentados. Como o que se encontra em
jogo é a natureza do homem, Jonas assevera mais uma vez que a prudén-
cia é nosso primeiro dever.

Até pouco tempo, o ser humano era o sujeito e a natureza era o ob-
jeto do dominio tecnol6gico. Com as manipulag¢des biologicas, o homem
torna-se objeto de experimentacdo e simultaneamente é o sujeito des-
sas operagdes. Esse comportamento marca uma ruptura metafisica im-
portante. Além disso, nas manipula¢des biologicas a experimentacao ja
€ um ato irrevogavel e impde modificagdes irreversiveis. Jonas sublinha
sua constante atencdo na responsabilidade pela preservacdo do futuro
do homem e procura sempre esclarecer as razoes que levam aos procedi-

* GADAMER, 1985, p. 20.
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mentos de manipulacao genética e seus objetivos, para considerar quanto
sdo ou ndo necessarios.

Jonas esclarece que manipulacdo é um termo mais abrangente,
enquanto engenharia biolégica é mais restrito. Assim, as finalidades das
manipulacdes bioldgicas podem ser protetoras, de melhoramento ou
criadoras. Por uma simples comparacao, pode-se dizer que a engenharia
bioldgica consiste na concepgdo e a producdo de entidades biolégicas -
organismos vivos - e a modificacdo de entidades ja existentes em nome
do progresso. Esse é um jogo do qual podem resultar seres melhores ou
monstruosidades. Jonas defende que a limita¢do daliberdade de pesquisa
€ aqui um problema ético menos grave em relaciao aos problemas decor-
rentes do sucesso de certas investigacdes. A ética carece de recursos para
enfrentar tantas novidades dificeis.

A cirurgia genética é uma das possibilidades mais plausiveis e de-
fendidas pelos geneticistas. Nos primeiros momentos do inicio do desen-
volvimento do embrido, substituem-se cromossomas indesejaveis, a fim
de corrigir um problema. Entretanto, esse procedimento abre premissas
para se acrescentarem ou rearranjarem genes, o que significaria a pro-
ducdo de novos tipos de criaturas. Tal fato implicaria uma ruptura da es-
séncia metafisica do homem e constituiria um perigoso jogo, de conse-
quéncias imprevisiveis, semelhante a “leviandade de um demiurgo cego
e arrogante no fragil Amago da criacdo”. Esse tipo de procedimento uti-
litario admite que seus fins sejam tuteis para a coletividade, ja que clara-
mente nio sdo benéficos para os proprios individuos futuros, tanto pelo
fundamento utilitario quanto pelo fato de ndo se ter a menor ideia do que
seja o bem para essas novas criaturas.

0 homem é um simples fato da natureza, um produto do acaso evo-
lutivo. Jonas considera a criagdo de novas espécies pelo ser humano uma
violacdo e uma degradacdo da sua imagem e da sua esséncia, pois a unida-
de da espécie é quebrada e o préprio sentido da palavra “homem” muda.
Jonas assevera que se deve pensar nos frutos desse procedimento, em
seus direitos e em seu estatuto na humanidade. As possiveis aberragoes
provavelmente seriam eliminadas por rotina, porque representariam fa-
lhas a serem descartadas. Essa pratica utilitdria deixa em aberto a ques-
tdo dos critérios que determinariam o descarte.

5 JONAS, 1994(a), p. 105.
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Hans Jonas lembra: “Por definigdo, nenhum dos produtos da enge-
nharia inventiva ou ‘aberrante’ tera sido produzido em seu préprio bene-
ficio; a utilidade foi a inica regra de sua concepgdo”®. Tal feito ameacaria
a prépria existéncia da humanidade e seu fundamento ontoldgico.

Jonas assinala que o problema ético da manipulacdo bioldgica, hu-
mana e ndo humana, ou de todo ser vivo, é grave o suficiente para exigir
o maximo escrupulo e a maior sensibilidade na pratica dos poderes que
a tecnociéncia tem permitido ao homem. A manipula¢do genética apre-
senta um grau de complexidade ética tdo elevada que ja justifica a rejei-
cdo de seu uso. Jonas prefere a prudéncia da ndo violacdo dos genétipos
humanos e dos genes de todas as espécies. Ha algo de sagrado neles a se
respeitar, intui.

Sobre a experimentacdo com seres humanos, Jonas nos lembra que
desde o Tribunal de Nuremberg’ se considera o consentimento livre e escla-
recido das pessoas que se submetem a pesquisas médico-cientificas como
condicdo sine qua non para a realizacdo de ensaios com seres humanos.

O proposito dessa norma é respeitar e proteger incondicionalmen-
te a pessoa, sua autonomia e liberdade de participar ou ndo de uma pes-
quisa sobre seu corpo. Mas no entendimento de Jonas, o requisito minimo
do consentimento ndo é suficiente para a problematica do recrutamento.
Jonas defende que é preciso saber quem deveria recrutar as pessoas, e
a que pessoas o recrutamento deveria ser dirigido. Jonas sustenta que
a liberdade é a primeira condi¢do para a entrega do proprio corpo para
experimentacdo médica, e que ela ndo se encontra dentro dos limites do
contrato social.

Em relacdo a morte, alguns médicos discutem, por exemplo, que a
sociedade ndo pode dispensar tecidos e drgios viaveis de pacientes re-
cém-falecidos, que poderiam salvar a vida de varias outras pessoas. Jo-
nas contrapoe a esses médicos que ndo se pode dispensar o que nao se
possui, e dispensar implica direito de propriedade. Ou sera a sociedade
proprietaria dos corpos dos seus membros? Jonas considera a posicdo
da Igreja Catolica Romana perfeitamente razoavel em relacdo ao fim do
prolongamento artificial da vida: “quando a inconsciéncia profunda é tida

6 JONAS, 1994(a), p. 107.
Esse tribunal, em 1948, julgou as atrocidades cometidas em nome da ciéncia nos campos de
concentragao nazistas.

96



TECNOCIENCIA E MEDICINA — ALGUMAS
REFLEXOES ETICO-FILOSOFICAS A PARTIR DE JONAS E GADAMER

por permanente, ndo sdo obrigatdérios meios extraordinarios para manter
a vida; pode-se por-lhes fim e deixar o paciente morrer”8Assim, diante
de um sinal cerebral definido, o médico esta autorizado a parar de fazer
intervencdes e a permitir que o paciente morra a sua prépria morte.

Hoje o médico vé-se rotineiramente diante da opressora decisdo do
momento em que € licito manter a vida em estado vegetativo por meio de
aparelhos ou de quando deve honrar a pessoa do moribundo como ser
humano e nao usar de tais possibilidades tecnolégicas. O simples fato de
existir a possibilidade de, por meios instrumentais, manter um ser huma-
no em vida vegetativa nao indica que esses recursos devem ser usados
em todos os casos, nem que usa-los é o melhor procedimento. Urge um
questionamento sobre o que significa para nos a ciéncia e sua capacidade
de objetificacdo.

A manutencdo artificial das fung¢des vegetativas do organismo
transforma os seres humanos numa pe¢a numa pega de um proces-
so mecanico. A prépria morte torna-se uma sentenca dependente
da decisdo do médico que trata o paciente®.

E este processo exclui as pessoas préximas do moribundo do inte-
resse e da participa¢do no acontecimento, e até o apoio espiritual da reli-
gido encontra dificuldades de chegar em quem esta morrendo e nos seus
familiares. Entretanto é ainda mais problematica a autoriza¢do para nao
desligar os aparelhos que sustentam artificialmente os sinais de vida da-
dos pelo funcionamento de érgdos como vitais e, assim, conservar o que
Jonas chama de “simulacro de vida”, para manter 6rgaos e tecidos sob as
condicdes ideais do que se poderia chamar de vivisseccio, para retira-los
e utiliza-los em pacientes necessitados de transplante.

Jonas defende que é preciso saber quando a morte se completa
para se considerar o corpo como um cadaver, livre para ser manipulado
de forma intoleravel para qualquer ser humano vivo. Ou seja, defende que
é preciso saber se o coma é irreversivel. Mas também ter a certeza de
que, na auséncia de uma exatidao, apenas a definicio maxima de morte é
aceitavel: a auséncia de funcionamento cerebral e cardiaco ou outro sinal
adequado, antes de se permitir qualquer violacdo do cadaver do pacien-

8 JONAS, 1994(a), pp. 161-162.
s GADAMER, 2006, p. 69.
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te. No entanto se o coma permanente sé se mantiver por meio de apare-
lhos, que se deixe o paciente morrer, apela Jonas. Usar um paciente no seu
momento final é inaceitavel. Essa tese de Jonas nao se refere ao possivel
sofrimento, mas a indeterminacdo dos limites entre a vida e a morte. Por
isso ele defende uma definicdo maxima para que o paciente possa confiar
que seu médico ndo serd o seu carrasco. Esse direito é absoluto e abrange
seu corpo, com todos os seus 6rgaos. Ninguém pode violar o corpo de ou-
trem. Jonas afirma que os momentos derradeiros devem ser merecedores
de piedade e livres de exploracao.

3. REFLEXOES GADAMERIANAS A RESPEITO DA MORTE

Em relacao a morte, Gadamer assevera que na sociedade contem-
poranea nao se da apenas uma mudanc¢a da sua imagem, mas ocorre
“um processo atual, muito mais radical e especifico, o do desapareci-
mento da morte”*°.

Nosso autor sustenta ter sido “o dominio tecnoldgico da realida-
de que primeiro produziu desmitologizacdo da vida, e, por consequéncia,
uma desmitologizagio da morte'™.

A industrializacdo e o capitalismo mudaram a experiéncia da mor-
te: os cortejos funebres deram lugar a morte an6nima e discreta nas cli-
nicas e hospitais modernos. Nao hd mais uma representacao publica da
morte e os moribundos sdo, em geral, afastados de seu domicilio e de seus
familiares. A morte e o morrer passaram a integrar mais um dos proces-
sos de producdo da economia.

Prolongar a vida muitas vezes significa um “prolongamento do
morrer e uma estagnacio da experiéncia do eu, que culmina no desapare-
cimento da experiéncia da morte”'?, pois, de certa forma, ao ser sedado, o
moribundo é destituido da posse de si mesmo.

A repressdo da morte pode expressar a vontade de viver, mas, na
era tecnoldgica, essa tendéncia se fortaleceu e se institucionalizou, de
modo que a experiéncia da morte foi deslocada totalmente para fora da
vida publica. Crentes e ateus sdo submetidos pela morte e a ciéncia tem

1 GADAMER, 2006, p. 68.
- Cf. GADAMER, 2006, p. 68.
2. GADAMER, 2006, p. 69.
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um limite intransponivel nos mistérios da vida e da morte. Todo vivente
morre, e ndo ha como escapar desse fim que é a Unica certeza de todo
ser vivo.

Aideia daimortalidade da alma analisada por Sécrates no Fédon, de
Platdo, é a maior consolacdo para a morte encontrada na Antiguidade. A
serenidade de Socrates prestes a morrer foi um exemplo para as geragdes
posteriores. Epicuro, além de buscar uma arte de viver com perfei¢ao, ar-
gumentava contra o medo da morte. No estoicismo, a ataraxia do sabio
frente a morte mostra que ele é uma pessoa livre.

4. SOBRE PROGRESSO, VIDA E PRUDENCIA

Ja faz parte da teoria ética jonasiana o questionamento da viabi-
lidade e da inocuidade do progresso, de sua concep¢do de homem, e a
duvida sobre seu carater desejavel. Jonas afirma que por algum tempo
a Etica do Futuro estard empenhada nas func¢ées de preservagio e pro-
tecao do patrimonio natural e cultural da humanidade, para apenas de-
pois se envolver com a recuperacdo e melhoramento, e sempre de forma
comedida e modesta.

Jonas assevera que a nova ciéncia da Ecologia serd necessaria para
lidar com a enorme complexidade das interdependéncias e com os pro-
cessos irreversiveis que ja estdo em andamento, e que a incerteza é nosso
destino permanente e que nessa condi¢do a prudéncia é sempre a melhor
companhia. A prudéncia é a virtude a ser cultivada por sua plasticidade e
por ser util em qualquer situacao, possibilitando a garantia da vida futura.

Por ser virtude, a prudéncia precisa ser cultivada, pois é uma ati-
tude derivada de “uma disposicao adquirida mediante escolha, esfor¢o e
exercicio”!® E preciso desenvolver uma cultura de prudéncia em contra-
posicdo a toda arrogancia e a todo egoismo que se encontram por tras da
delicada situacdo que vivemos.

Nessa perspectiva da prudéncia, considera-se o conhecimento
como um dever, e a educagdo, tanto no nivel privado como no social, é a
instancia desse cultivo. Sempre se respondendo a pergunta “para qué?” e
avaliando a eticidade de seus fins. Se as éticas tradicionais ndo incluiam
o futuro em seus horizontes é porque ele ainda nao estava ameagado. Os

13 BETTENCOURT DE FARIA, 2013, p. 9.
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antigos nao tiveram a experiéncia das incriveis facanhas da tecnociéncia
aliada ao consumismo. Evidentemente Jonas ndo é contra a tecnociéncia,
mas a sua hegemonia, pois, por ser autorreferente, ela neutraliza os va-
lores de tudo que pode tornar-se recurso - minerais, plantas, animais e o
préprio homem - para se garantir.

5. TECNOCIENCIA E VALORES HUMANOS ESSENCIAIS

E preciso resgatar os valores humanos essenciais, bem como os de
todos os demais seres, para encontrar os limites que devem ser dados ao
avanco tecnoldgico e cientifico. E assim, preservar, em plenitude, a vida e
o futuro. A ética de hoje precisa, entdo, incluir o homem, a natureza e os
produtos da tecnociéncia - que passaram a fazer parte de seu ethos - e
considera-los em seus devidos lugares dentro do sentido do todo.

Ha um saber acumulado pela experiéncia, através da praxis, que é
continuamente reunido por todo aquele que vive. Este saber é subjetivo e
cresce com a experiéncia que cada ser humano tem consigo mesmo e com
seus semelhantes. Diferentemente, a ciéncia ndo depende de qualquer
contextualizacdo e serve para qualquer situacdo. A ciéncia reivindica ser
a Unica experiéncia segura e ser o Unico lugar da verdade. Dessa forma,
tudo se subordina a sua competéncia.

Praxis é sempre escolha e decisdo entre possibilidades, e Gadamer
evidencia o irredutivel antagonismo entre praxis e ciéncia: a praxis exige
decisdes imediatas e o saber que se tem no momento da decisdo é tido
como saber seguro e total; a ciéncia ndo finaliza, seu saber ndo é con-
cluido, nunca é completo, mas é um permanente estado de pesquisa'*.A
tarefa humana de busca pelo conhecimento apresenta-se, continuamente,
como tarefa inacabada em direcdo ao sem fim”*°.

Até a Idade Moderna, chamava-se de “Filosofia” a reunido de todo o
saber da humanidade. Enquanto o saber guia a praxis, a ciéncia - enten-
dida como teoria pura - é um saber buscado por seu valor em si mesmo
e ndo pelo seu significado pratico. A partir do século XVII a ciéncia deixa
de ter o significado dado pelos antigos gregos e passa a ter como funda-
mento a experiéncia reprodutivel, e como experiéncia é valido apenas o

1 Cf. GADAMER, 2006, p. 12.
5 GADAMER, 2006, p. 22.
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que é controlavel, e o ideal de certeza passou a ser o critério de todo co-
nhecimento. Os juizos teleolégicos, tdo bem aceitos na Antiguidade e na
Idade Média, foram profundamente criticados e rejeitados na Modernida-
de, gracas a mudanca da primazia da natureza qualitativa para a natureza
quantitativa na época moderna.

0 racionalismo esta nas bases das ciéncias naturais, que se desen-
volveram no século XVII e determinaram nosso mundo hoje, transfor-
mando-se, em ritmo cada vez mais veloz e asfixiante, em técnica.

A ciéncia reconhece principios no interior da rede de relagdes cau-
sais, que na praxis sao entrelacadas indissoluvelmente. Ao isolar cada re-
lacdo, medi-las e pesa-las exatamente, a ciéncia tornou possivel a introdu-
cdo de fatores causais voluntarios. O saber que a ciéncia proporciona hoje
esta direcionado a capacidade de fazer e ao saber que domina a natureza:
a técnica. A técnica ndo é um saber obtido como soma de experiéncias de
varias situacdes da vida, mas é um saber que possibilita uma nova relacdo
com a praxis, que realiza a abstracao que isola as varias relagdes causais.

A expansao e a especializacdo crescentes da pesquisa geram uma
inundacdo de informacoes que atrapalham a propria pesquisa. A intensa
especializacdo da pesquisa ha muito deixou de ser orientada para o saber.
Na era tecnolégica a ciéncia também faculta para si o poder de funda-
mentar racionalmente a vida social, rompendo “o tabu da inquestionavel
autoridade da tradigao”.

Essa ruptura é ainda mais efetiva e silenciosa nos setores submeti-
dos ao dominio técnico, e 0 automatismo racional toma o lugar de deci-
sOes pessoais ou coletivas. Gadamer assevera que todo pesquisador deve
ter consciéncia de sua crescente responsabilidade pelo futuro da huma-
nidade. A automatizacio afeta a praxis social: ela ndo reduz a distancia
entre ser humano e maquina, mas evidencia que essa distancia é intrans-
ponivel. E Gadamer pergunta: o que os seres humanos querem com seu
poder técnico? Essa pergunta esta em consonancia com o questionamen-
to do “para qué?” exigido por Jonas.

A integracdo entre saber e fazer é sempre problematica. Do ponto
de vista ético, afirma Gadamer, o saber se torna um dever, exatamente
como pensa Jonas. E “inteiramente obrigatério” estar informado por meio

6 Cf. GADAMER, 2006, pp. 16-17.
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da ciéncia'’. A praxis depende do saber geral e a aplicacdo concreta desse
saber encerra dificuldades. E a faculdade do juizo que reconhece o caso
de aplicagdo de uma regra geral em cada situacao. Na nossa civilizagao
técnico-cientifica a relacdo entre saber teorico e agdo pratica é ampliada.
Segundo Gadamer, “quanto mais racionais as formas de organizacdo da
vida humana, tanto menos é praticada e ensinada a capacidade racional
de julgamento”’®. Ao submeter-se a racionalizacio técnica, o ser humano
abre mao de sua liberdade e torna-se dependente do correto funciona-
mento da técnica. A essa supressao de liberdade soma-se a producédo ar-
tificial de necessidades por meio da publicidade, outra falta de liberdade.
O ser humano tornou-se dependente dos meios de comunicagdo, os quais
sdo controlados por profissionais que decidem até que ponto a sociedade
deve ser informada.

Dessa forma, como consequéncia da autonomizacdo, se recorre a
ciéncia bem além da medida de sua competéncia®®. A autonomizacio se
dissemina pelas profissdes praticas, e especialmente na medicina, gracas
ao apelo da ciéncia. Mas a ciéncia médica pura nao garante a aplicacdo de
seus saberes porque na praxis muitas outras coisas sio relevantes além do
conhecimento cientifico: os habitos, os valores, as preferéncias e os inte-
resses proprios, tanto do paciente quanto do médico. Ao assumir o critério
da ciéncia objetiva levada ao extremo, o especialista expressa uma atitude
autoritaria e uma visdo parcial e subtraida diante da objecdo do leigo.

6. MEDICINA E SAUDE

A medicina busca manter ou restabelecer o equilibrio natural - a
saude - nos seres humanos enfermos, que devem ser tratados. Logo, a
saude do paciente ndo é uma producdo do médico, embora seja o seu ob-
jetivo. A satide ndo depende apenas de fatos cientificos, mas é também um
fato psicoldgico-moral. Segundo Gadamer, “ainda hoje o poder de convic-
¢do do médico e a confianca e a colaboracao do paciente representam um
importante fator de cura, que pertence a uma dimensao bem diferente
daquela do efeito fisico-quimico de medicamentos no organismo ou da

17 Cf. GADAMER, 2006, pp. 24-25.
8 GADAMER, 2006, p. 26.
9 Cf. GADAMER, 2006, p. 27.
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intervencgio cirurgica”?.

A pratica médica é um exemplo da dificil relacdo entre teoria e pra-
xis na era tecnologica, e, apesar dos impressionantes avangos cientificos
nesse campo, “a esfera do ndo racionalizado na medicina é especialmente
ampla”?%.

(...) o desenvolvimento da formagao de consciéncia social-politica
ndo esteve a altura do esclarecimento cientifico e do progresso
técnico na nossa civilizacdo. (...) o avanco tecnolégico atinge uma
humanidade despreparada. (...) todo aumento de conhecimento é
imprevisivel em relacédo a seu significado e as suas consequéncias?2

Até que ponto a ciéncia deve ser responsabilizada pelas nefastas
consequéncias ambientais e na sadde decorrentes, por exemplo, do uso
de adubos quimicos e de toda sorte de agroquimicos, bem como de con-
servantes e aditivos em produtos alimenticios industrializados e da mo-
dificacao genética dos alimentos, ou ainda do gravissimo problema dos
residuos plasticos e atomicos? E estes sdo apenas alguns exemplos de
consequéncias de pesquisas cientificas que degradam a natureza e afe-
tam a saude e a vida humana e de todas as espécies.

Por outro lado, Jonas questiona a legitimidade de a sociedade dei-
xXar morrer pessoas que poderiam ser salvas com a autorizacdo de al-
gum recurso. Jonas afirma que ndo é permitido a sociedade deixar que
uma epidemia avance sem controle, que haja um constante excesso de
nascimentos sobre mortes ou uma extremamente baixa expectativa de
vida, bem como uma demasiada longevidade, que a sadde publica fique
em estado precario, etc. Essas situacdes mostram a sociedade afetada de
maneira critica, aguda, e o interesse publico pode impor suas razdes. A
persisténcia de calamidades publicas é algo que a sociedade ndo pode
permitir, e para isso ela pode exigir tratamentos que incluam a invasao
da privacidade.

O perigo extraordindrio pode justificar medidas extraordinarias,
mas nao se deve permitir injusticas pela iniquidade na execucao das leis,
e qualquer violacdo de direitos destréi a base moral da sociedade.

20 GADAMER, 2006, p. 29.
2 GADAMER, 2006, p. 30.
22 GADAMER, 2006, p. 33.
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A ciéncia tornou possivel muitas capacidades, que carecem de limi-
tes. O controle da aplicacdo dessas capacidades e uma tarefa da politica.
Os politicos dependem cada vez mais da informacao cientifica, e isso au-
menta a responsabilidade do cientista frente ao crescente significado que
os resultados de suas pesquisas possam ter.

Assim, ao mesmo tempo que o cientista tem de justificar a necessi-
dade de sua investigacdo e dos seus resultados, ele tem de controlar seu
préprio egoismo profissional. Para Gadamer, somente uma ciéncia livre
de dogmas serve ao saber do ser humano sobre si mesmo e a praxis?.

A medicina pode ser considerada uma arte especial que nao coincide
totalmente com o que os gregos chamavam techné, nem com as artes plasti-
cas, nem com a ciéncia, embora o médico tenha se tornado um ser da cién-
cia por acompanhar o contexto geral da causalidade. Enquanto o moderno
conceito de ciéncia se caracteriza pela aplicagdo da matematica aos co-
nhecimentos naturais, o conceito grego de techné nio significa a aplicagio
pratica de um saber tedrico, mas uma forma de saber pratico. A medicina,
enquanto arte de curar, produz algo que de fato ndo pertence ao médico,
e que ndo é uma criacdo: o que a medicina produz é o restabelecimento
da saude do doente, ou ao menos o alivio de seu sofrimento. A saide nao
é criada pelo médico, mas ele a recupera e fortalece. O que deve resultar
da atividade médica é a saude, o proprio equilibrio natural, que quando
restabelecido faz a enfermidade desaparecer.

A ciéncia natural moderna entende seu proprio saber como capa-
cidade de fazer e, com isso, a técnica tem a seu alcance crescentes pos-
sibilidades de procedimentos médicos. Toda interven¢do médica é uma
tentativa de restabelecimento de um equilibrio perdido, e nisso consiste
a verdadeira obra da arte médica. N3o se trata de producdo de equilibrio,
mas do seu restabelecimento. A medicina revela uma situagdo particular
entre teoria e praxis, que nao pode ser entendida como uma aplicacdo
pratica da ciéncia, pois ela é um modo especial de ciéncia pratica cujo
conceito desapareceu na Modernidade.

No Fedro, Platdo compara a arte retorica com a arte de curar. Sécra-
tes pergunta ao jovem Fedro se ele cré na possibilidade de se entender a
natureza da alma sem o entendimento da natureza do todo. O mancebo
responde que Hipdcrates ja afirmava ndo ser possivel entender alguma

2 Cf. GADAMER, 2006, p. 39.

104



TECNOCIENCIA E MEDICINA — ALGUMAS
REFLEXOES ETICO-FILOSOFICAS A PARTIR DE JONAS E GADAMER

coisa sobre o corpo sem o entendimento da natureza do todo. Assim, S6-
crates mostra a semelhanca entre medicina e retérica: ambas essas artes
tém de conhecer a esséncia multipla da alma. Logo, a verdadeira medicina
precisa reconhecer a peculiaridade da disposicao e das necessidades do
organismo.

A natureza do todo, da qual se trata aqui, ndo é apenas o todo
unificado do organismo. Da medicina grega dispomos de um rico
material ilustrativo de como clima e estacdo do ano, temperatura,
agua e alimentagdo, em suma, como todos os fatores climéaticos e
ambientais contribuem para a concreta constituicao do ser, de cuja
recuperacdo se trata. (..) A natureza do todo abrange o conjunto
da situagdo vital do paciente, até mesmo da do médico. (...) A situ-
acdo do corpo passa a integrar a situacdo do ser humano como um
todo. (..) Doenga, perda de equilibrio, ndo significa apenas um fato
médico-bioldgico, mas também um processo histérico de vida e um
processo social®*.,

Gadamer sustenta que o médico deve considerar a totalidade da
natureza, e deve se situar entre a presenca profissional distanciada do
enfermo e, simultaneamente, comprometida com ele. O médico necessi-
ta de confianca, mas também de limites para seu poder. Ele tem de ver
para além do “caso” que trata para poder avaliar aquele ser humano, que
esta sob seus cuidados naquele momento, em sua situacdo geral de vida,
e deve saber a hora de ser retirar. O médico jamais deve tornar o paciente
dependente de sua acdo, nem fazer prescri¢des que dificultem seu reequi-
librio vital. “A arte médica se completa na retirada dela mesma e na libe-
racdo do outro. (...) O individuo que voltou a ter saude, que é devolvido a
sua prépria vida, comeca a esquecer a doenca, mas fica ligado ao médico
de algum modo (anénimo, na maioria dos casos)”?".

0 médico atua quando surge a doenca e a necessidade de conhecé-
-la. Ele deve ajudar o enfermo a recuperar o equilibrio abalado, o que nao
significa apenas aliviar ou suprimir os sintomas fisicos, mas também re-
cuperar o equilibrio da vida psiquica e social. O equilibrio humano abran-
ge a saude fisica e a mental, € um estado de pessoa na sua totalidade e “se

2 GADAMER, 2006, p. 50.
% GADAMER, 2006, p. 51.
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refere ao total de sua relacdo com o mundo”?®. A doenga néo € o resultado
de um exame comprovador que a medicina declara, mas é uma vivéncia
do enfermo, com a qual ele tem de lidar, e que significa sempre uma forma
de exclusdo da vida?’.

Para Jonas, a saude e a vida sdo bens excelentes para os quais o
médico trabalha, de maneira direta por meio de suas curas, e, de maneira
indireta, como investigador, em virtude do conhecimento que acumula ao
longo de sua pratica profissional.

Gadamer e Jonas também concordam que a questdo do corpo foi
pouco investigada pela filosofia, ou foi mesmo ocultada. Mas a indissolu-
bilidade entre corpo e vida é evidente: a vida se manifesta nos organis-
mos vivos. Aristételes afirmou que a alma € a vitalidade do corpo, e essa
ideia ainda nao foi refutada. Jonas considera o corpo como o perimetro
exterior de nossa dimenséo interior?.

Gadamer sustenta que a medicina contemporanea é capaz de afas-
tar a dor e a doenca e, assim, retirou a verdadeira importancia da enfer-
midade na vida humana: ele se pergunta se o significado da doenca para
o enfermo ndo seria mais importante do que para o médico, e se a busca
dessa compreensao poderia ajudar o préprio doente.

A medicina atual tem de lidar com a questdo das doencas cronicas,
que ganharam importancia com a evolu¢do da medicina. O doente cronico
de alguma forma tem de aprender a aceitar sua enfermidade e a viver com
ela, conforme a natureza da doenca e os avangos terapéuticos.

Em relacdo as doencas mentais, que siao bem diferentes das fisicas,
e muitas vezes assustadoras e de dificil acesso, pode-se afirmar que as
drogas usadas em psiquiatria constituem uma forma de instrumentaliza-
cdo do corpo, tal como a que ocorre em atividades econdmicas.

Isso traz a vida humana uma forma de agressao totalmente nova.
N&o se trata de um ataque monstruoso, se, durante os efeitos ge-
rados pelos psicofarmacos, ndo forem eliminadas e aliviadas per-
turbagbes quaisquer, mas forem retiradas da pessoa suas proprias
indisposicdo e perturba¢do mais profundas.?’

% GADAMER, 2006, p. 64.

27 Cf. GADAMER, 2006, pp. 62-63.
2% Cf.JONAS, 2004, p. 31-33.

#  GADAMER, 2006, p. 85.
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Gadamer sustenta que a terapia pelo didlogo, como a psicanalise
freudiana, é fundamental no tratamento das perturbacdes mentais. En-
tretanto, “em cada acdo médica ha um conduzir o doente, no qual o dialo-
go e a comunhdo desenvolvida pelo didlogo entre o médico e o paciente
desempenham um papel decisivo”°.

O ideal, especula Gadamer, seria que todos pudéssemos nos recupe-
rar dos desequilibrios fisico-mentais por meio de uma tomada de consci-
éncia. O corpo e avida sdo uma constante busca de situagoes de equilibrio.

A ciéncia médica - por meio da objetivacdo da multiplicidade dos
fatos - dissolve a pessoa:

O ser da pessoa é, claramente, algo renegado em toda a parte, mas
que sempre, em toda a parte, volta a pertencer a recuperac¢do do
equilibrio que o ser humano necessita para si mesmo, para a sua
casa e para o seu sentir-se em casa. Isso vai além da area de respon-
sabilidade médica e inclui o conjunto da insercdo da pessoa na vida
familiar, social e profissional *

0 equilibrio pessoal se insere no equilibrio do todo social do qual
participa e no qual se apoia. A relacdo entre médico e paciente deve ser
um exercicio hermenéutico e uma experiéncia de nossos limites. Ndo po-
demos e ndo devemos prometer as geragdes mais jovens um futuro de
conforto, abundancia e comodidade, mas devemos incentivar e favorecer
a alegria na responsabilidade compartilhada e na convivéncia solidaria.
Para Gadamer, isso falta em nossa sociedade de consumo, bem como nos
circulos de convivéncia mais intimos.

Gadamer afirma a diferenca antropolégica e assevera a necessidade
de uma compreensao segura da “singular posicao que o ser humano ocu-
pa no todo da natureza que nos cerca e nos carrega”*2. Nossa capacidade
especificamente humana - a possibilidade de pensamento tedrico - nos
levou a situacdo critica em que se encontra a humanidade e, com ela inse-
paravelmente, a natureza. O tedrico se relaciona a generalidades e a pra-
xis a situacdes particulares.

3 GADAMER, 2006, p. 85.
31 GADAMER, 2006, p. 89.
32 GADAMER, 2006, p. 92.
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0 médico deve unir teoria e praxis na sua atividade. A doenca é
sempre uma “falta de saide” que impede o enfermo de viver plenamente
as relacdes proprias de todo ser humano ativo. A ciéncia sempre tem nos
esclarecido acerca das doengas, mas a saude se relaciona a uma espécie
de “milagre do auto-esquecimento”, diz Gadamer.

A saude e a doenga estdo relacionadas ao problema do corpo e da
alma. Sabemos muitas coisas sobre o corpo, mas pouco ou nada sabemos
da alma! A alma é o que anima o corpo vivo e a ele estd amalgamada até a
morte. Objetivar o corpo sem alma ou a alma sem o corpo pode “conduzir
ao ridiculo”?3, como em Descartes.

Gadamer evidencia a enorme distancia entre a ciéncia objetivante
e a tarefa médica e filoséfica de buscar a compreensao do todo. “Espirito
também é o corpo e também é o vivo; ambos sdo a espiritualidade de uma
vitalidade”®*. Ao fixar valores padrdes de exames e medidas, os médicos,
na maior parte das vezes, restringem-se a olhar os valores de medidas e
compara-los com os padroes fixos.

Ou seja, passou-se a tratar exames ao invés de pessoas. Aplicacdo de
regras com base em valores médios nio é algo natural, mas é, na verdade,
algo freqiientemente inadequado. Os médicos precisam reconhecer a ne-
cessidade de ambos os procedimentos e buscar uni-los apesar de toda a
dificuldade de fazé-lo em vida regida pela tecnociéncia e pelo consumo?®®.
Nas clinicas de hoje é muito dificil para o médico olhar e escutar o pacien-
te. E todos sabemos que hd muitas outras coisas, além dos progressos
técnico-cientificos, essenciais para o paciente durante seu tratamento®.

Gadamer defende a ideia de que todos devemos cuidar da prépria
saude e observa que atualmente o desenvolvimento e a especializacdo
da capacidade tecnocientifica também dificultam o nosso agir para um
autotratamento.

Se a saude pode ser compreendida como harmonia, a doenca re-
presenta uma perturbacio desse equilibrio vital. 0 médico deve “unir
a sua virtuosidade altamente especializada com a parceria do mundo
da vida”*’. Entretanto, a ciéncia médica é a ciéncia da doenga, uma ci-

3 Cf. GADAMER, 2006, p. 103.
3 GADAMER, 2006, p. 104.
% Cf. GADAMER, 2006, p. 105.
% Cf. GADAMER, 2006, p. 106.
3 GADAMER, 2006, p. 108.
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éncia voltada para a subjugacao da doencga, para o dominio da doenca.
Gadamer assevera que o pensamento metodico da ciéncia matematico-
-experimental se impds de tal forma na arte de curar que nos sentimos
perdidos no labirinto das especializacdes e nao temos mais a orientagdo
para o todo3e.

Totalidade é o contrario de especializacio, e a especializacio é a
tendéncia inevitavel da ciéncia e de todos os seus procedimentos meto-
dolégicos, que se estendem para a medicina e todas as atividades huma-
nas®. A satide continua sendo um mistério. A capacidade do médico inclui
muitos fatores de sua propria experiéncia da vida particular. O médico
também tem de ter claro que sua acdo terapéutica depende muito da co-
laborag¢do do enfermo. O tratamento oferecido pelo médico - sua agdo -
permanece sendo uma arte*’.

0 dialogo é parte importante de todo tratamento médico. Por meio
do dialogo, afirma Gadamer, se “promove a humanizagao da relagio entre
uma diferenca fundamental, a que ha entre o médico e o paciente”. A
simples aplica¢do direta dos valores padroes pode levar a erros. Medidas
e dados de exames devem ser vistos numa perspectiva critica, conside-
rando sempre as circunstancias particulares.

0 didlogo é o primeiro passo para o tratamento médico, pois atra-
vés dele médico e paciente se aproximam para um entendimento comum.
Entretanto, nos dias de hoje o didlogo entre o médico e o enfermo tem se
tornado cada vez mais dificil. O horario de consulta, diz Gadamer, ndo é
préprio para o didlogo, pois nele o médico ndo esta livre. A tarefa de se
estabelecer um didlogo apropriado ndo é facil, mas é necessaria, pois a
conversa abre o tratamento e o acompanha até a cura.

E preciso, sustenta Gadamer, que haja uma fusdo de horizontes de
dois individuos: a abertura ao outro alarga as possibilidades de sentidos.
0 outro é sempre o outro, mas a aproximacao é possivel e se da por meio
dessa fusdo de horizontes, no movimento constante de compreensao, que
demanda a fusdo de horizontes.

3 Cf. GADAMER, 2006, p. 111.

3 Cf. GADAMER, 2006, p. 112.

10 Cf. GADAMER, 2006, p. 113-114.
' GADAMER, 2006, p. 188.
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Na medicina o didlogo ndo é uma introdug¢do para o tratamento,
mas é parte dele e tem grande importancia o alcance do éxito da cura. “O
objetivo da arte médica é a cura, e a cura nio é o pleno poder do médi-
co, mas da natureza. O médico sabe-se apenas autorizado a auxiliar junto
da natureza”*?. O restabelecimento da saude ultrapassa, quase sempre, a
competéncia e as possibilidades do médico.

Gadamer afirma que sdo as experiéncias ritmicas que nos susten-
tam* e o segredo de nossa vitalidade esta neste carater oculto da sadde.
Quando a cura se da, médico e enfermo “se juntam para conferir honras a
natureza”**. Doenca e cura se correlacionam, ai se manifesta a esséncia da
vida e o mistério da satde®.

A ética exige autocritica e autodisciplina constantes por parte do
médico, pois toda liberdade verdadeira tem limites, que se impdem mes-
mo para a prépria autoridade. Genuinamente, liberdade é capacidade
para a critica, e essa capacidade é uma condicdo para o reconhecimento
de autoridade. A critica mais dificil é a autocritica, e nela o ser humano
pode perceber seus proprios limites. Autoridade e liberdade se relacio-
nam, a capacidade de questionar admite a ignorancia e reconhece um co-
nhecimento superior*®.

0 médico estd “entre a autoridade que ele representa e a liberdade
critica que ele tem de conservar”¥’. Os médicos constituem uma das inu-
meras situagdes em que se é tentado ao abuso da autoridade que se possui.

A liberdade da autocritica é fundamental para uma autoridade au-
téntica e por meio dela pode-se controlar o abuso de autoridade. Gada-
mer sustenta a necessidade de uma permanente autorreflexividade dos
praticantes da medicina, como uma constante hermenéutica de si.

Os seres vivos estdo sempre preocupados com sua manuten¢ao na
existéncia. Cada um e todo ser vivo é uma totalidade uma e esta sempre
totalmente com a totalidade de sua alma. A separacgdo cartesiana das
duas substancias estreitou o sentido do saber, e isso ndo poderia per-
manecer sem problemas, adverte Gadamer, que ainda nos lembra que,

*  GADAMER, 2006, pp. 133-134.

4 Cf. GADAMER, 2006, p. 120.

*“  GADAMER, 2006, p. 121.

% Cf. GADAMER, 2006, p. 143.

*  Cf. GADAMER, 2006, pp. 127-128.
*7 GADAMER, 2006, p. 129.
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diante do fendmeno da vida, a ideia aristotélica de enteléquia é impres-
cindivel.

Como arte de curar, a medicina sempre se encontra apenas no li-
mite da ciéncia e vive de sua indissoluvel relacdo com a praxis. A praxis
médica ndo é uma simples aplicacdo da ciéncia. A medicina como arte de
curar ndo pode ser transmitida apenas por meio de ensinamentos teori-
cos. Praxis é mais do que aplicacio de saber, e compreende o todo da pro-
fissdo médica, que constitui um mundo préprio, como ocorre com a juris-
prudéncia. A medicina sempre propiciou novas reflexdes, em especial na
nossa era da hegemonia técnico-cientifica. As inovagdes tecnolégicas da
medicina contemporanea tém enorme poder de seducdo nos médicos e,
sobretudo, nos pacientes que a eles recorrem e admiram pela competén-
cia cientifica que devem possuir.

A propria situagdo critica do paciente o coage a considerar os meios
magicos da moderna ciéncia médica como tudo o que resta e, com
isso, a esquecer que a sua aplicacdo é uma a¢do que requer muitas
exigéncias e responsabilidades e possui as mais amplas dimensdes
humanas e sociais*®.

9. CONSIDERACOES FINAIS

0 ser humano sofre inimeras e imponderaveis influéncias e efeitos,
enfrenta problemas e imprevistos o tempo todo. A hermenéutica lida com
o incompreensivel e com a compreensdo da imprevisibilidade da vida. A
arte da compreensao importa sempre que a simples aplicacdo de regras
ndo é suficiente, como se da na arte médica.

Para considerar a saude e a doenca, reflete Gadamer, se exige do
médico, tanto para diagnoéstico quanto para tratamento, mais do que co-
nhecimento cientifico e técnico e experiéncia profissional. O médico se
serve de todo o arsenal da medicina contemporanea, mas isso nao é tudo!

0 médico ndo pode negar a unidade psicofisica que é o ser humano:
“A alma ndo é uma parte, mas o todo do corpéreo ser-ai humano no mun-
do mais uma vez. Aristoteles sabia-o: a alma é a vitalidade do corpo”®.

0 projeto de Gadamer é basicamente mostrar que somos constitu-
idos por algo que ndo podemos saber, somos uma mudang¢a que se des-

% GADAMER, 2006, p. 166.
% GADAMER, 2006, p. 174.
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dobra por rupturas progressivamente. Nao ha verdade ultima que dé al-
guma seguranca. Na ordem do evento o outro ndo é previsivel, sendo nao
seria um evento ou ruptura: a ordem do outro é imponderavel. Gadamer
considera o processo histdrico infinito, o outro sempre aparece, e o des-
dobramento individuante sé termina na morte.

Gadamer aproxima hermenéutica e verdade para corrigir um pensa-
mento equivocado, subtraido e restritivo que a Modernidade desenvolveu
sobre o que nés somos. O senso comum dogmatizou a ciéncia e grande par-
te dos cientistas ndo reconhece ou nao percebe a metafisica da ciéncia, pri-
vilegiando a verdade cientifica. As verdades que se abrem nos varios cam-
pos sdo de varias instancias e sdo forgas coexistentes, afirma o hermeneuta.

A amizade e a solidariedade sdo elementos da ética de Gadamer e a
dimensao do outro é sempre respeitada. Para compreender o outro deve-
-se dar chances do outro falar e se deve falar a verdade, o que ja pressu-
pOe uma confianca mudtua e uma amizade.

As implicacdes praticas do Principio Responsabilidade de Jonas
apontam para a necessidade de um ritmo mais lento para os avangos téc-
nicos e cientificos da medicina. Jonas assevera que o progresso é um fim
facultativo e que seu ritmo nada tem de sagrado. Ora, um ritmo mais lento
na conquista da doencga ndo pde a sociedade em risco. Mas o ritmo ace-
lerado pode destruir valores morais cuja perda faz com que as mais fan-
tasticas conquistas ndo tenham qualquer valor. Devemos ser conscientes
de nossa mortalidade e ndo ter por futil e inttil objetivo mudar essa con-
dicao. Nossa caracteristica ontologica e bioldgica de finitude impde-nos a
morte como parte da vida e havemos de desenvolver uma sabedoria para
encara-la com paciéncia e dignidade. Nossos descendentes tém o direito
de herdar um ambiente compativel com a vida. Pecaremos contra eles se
destruirmos sua heranca - o que estamos fazendo de fato -, mas nao se
ndo tivermos descoberto a cura de uma doenca. O proposito melhorador
é evidente na pesquisa médica, pois o interesse do médico em curar im-
plica seu empenho em melhorar o poder de curar.

A ciéncia e a técnica aumentam o poder que temos sobre a natu-
reza e também sobre o préprio homem, bem como aumentam a sujeicdao
de seres humanos a outros seres humanos e aos desejos e dependéncias
gerados pela préopria tecnologia. Esse poder é de fato o das pessoas vivas
sobre as que virao no futuro. Ao exercé-lo fora dos limites da ética e em
nome da tecnociéncia, ele fica incontrolavel e se torna um poder cego.
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Somente o respeito, por nos apontar para algo sagrado, que nao
deve ser afetado de modo algum, evita comportamentos que comprome-
tam o futuro do homem na sua integridade e nos impele a assumir a res-
ponsabilidade pelo devir. Em relacdo ao que vem depois, tudo é transicao;
muito do que ocorre agora é realizacdo ou frustracdo do que veio antes;
mas nunca o que ocorre é apenas prefiguragao da verdade por vir.

Diante dos imensos problemas éticos e ecoldgicos que enfrentamos
neste mundo tecnolégico que criamos e no qual vivemos, a Etica do Futuro,
de Hans Jonas, se torna uma reflexdo necessaria, e as investigacoes gada-
merianas corroboram e enriquecem as analises e propostas de Jonas, nesse
desafio que ¢ a interpretacdo e a compreensdao do mundo de hoje. Enfim,
para Jonas e Gadamer, nascemos imersos numa sociedade - somos seres no
mundo - e ndo temos a autonomia que os modernos queriam.
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O desafio biotecnoldgico e a questao antropolo-
gica: uma abordagem a luz da ética jonasiana

José Carlos Moreira
(FAJE)

INTRODUCAO

Nosso trabalho mostrard em linhas gerais de que modo o desa-
fio biotecnoldgico incorre na questdo antropolégica. Abordaremos este
problema a luz da ética jonasiana. Com efeito, para matizar o problema,
proporemos aqui trés momentos. No primeiro, destacaremos o triunfo
da técnica na civilizacdo moderna, a partir da visdo de alguns importan-
tes fildsofos desde o otimismo bacon-cartesiano com a ciéncia e a técnica
nos séculos XVI e XVII a critica a estas colocadas por alguns filésofos do
século XX, dentre eles: Adorno, Heidegger e Hans Jonas.

Se na visdo cartesiana, pela ciéncia e pela técnica o homem se con-
vertera em senhor e possuidor da natureza, na baconiana nao é diferente.
Pertence a Bacon o entusiasmado lema: saber é poder. Nisto reside a com-
preensdo da técnica como instrumento de poder. Ora, numa palavra, se
para esses dois autores, a técnica é sinénimo de poder, mostraremos, no
entanto, que Karl Marx a entende como forma de dominacao do homem
pelo homem. Ainda na vertente marxiana, apresentaremos o que € o fend-
meno da técnica no pensamento de Theodor Adorno e sua critica a este.
Veremos que o fil6sofo frankfurtiano nos d4 uma boa licao do que signifi-
ca o problema da técnica e o que dele pode resultar. A técnica produz indi-
viduos tecnologizados - pessoas tecnoldgicas, cujo agir se confunde com
a ciéncia e a tecnologia. Outra posicdo critica a técnica que também se
inscreve no curso do século XX é a de Heidegger, a qual igualmente fare-
mos menc¢do na primeira parte de nosso trabalho. Heidegger nos mostra
que a tecnologia molda e instaura o homem a sua medida e conforme sua
necessidade.

Finalmente, destacaremos a critica de Jonas a técnica. O pensamen-
to de Jonas é a chave mestra deste trabalho. Por isso mesmo, mostrare-

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 114-131, 2017.



O DESAFIO BIOTECNOLOGICO E A QUESTAO ANTROPOLOGICA:
UMA ABORDAGEM A LUZ DA ETICA JONASIANA

mos que, se por um lado, o otimismo bacon-cartesiano resulta no lema
da técnica como instrumento de poder, por outro lado destacaremos que
em Jonas a técnica moderna torna-se um risco para o proéprio autor da
técnica - o homem. O progresso cientifico-tecnolégico representa aquilo
que Jonas chama de “Prometeu desacorrentado”. Veremos que no projeto
filoséfico de Jonas, tal constatacdo coloca em duvida, as condi¢des globais
da vida humana, o futuro da espécie e da natureza como um todo e isso se
deve a grandeza implacavel da tecnologia.

No segundo momento de nosso trabalho, destacaremos a ciéncia e
sua aplicacdo em seres humanos - o desafio biotecnolégico. A biotecno-
logia moderna ¢ a ciéncia aplicada em plantas, animais e humanos. Em
outras palavras ela define-se pelo uso de conhecimentos sobre os proces-
sos biolégicos e sobre as propriedades dos seres vivos, cuja finalidade é a
de resolver problemas e criar produtos de utilidade. Dito de outro modo,
objetivamente a biotecnologia consiste no uso de organismos vivos ou
parte deles, para a produgdo de bens e servigos. Com efeito, o otimismo
com esta nova forma de aplica¢do da tecnologia, ganha contorno diversos
quando se trata de sua aplicacao em seres humanos. Isto impde algumas
questdes com as quais a filosofia precisa se ocupar. A saber: quais seriam
as implicacdes e riscos da biotecnologia? A esséncia da natureza humana
estaria assegurada? Nosso propoésito na segunda parte deste artigo sera
em resumo, mostrar a luz da ética jonasiana, em que medida o desafio
biotecnoldgico incorre na questdo antropoldgica.

Por ultimo, apresentaremos na terceira parte a ética jonasiana como
resposta ao desafio biotecnolégico atual. Se o otimismo bacon-cartesiano
entendia que pela ciéncia e pela técnica o homem pode dominar a natu-
reza, Jonas constata, no entanto, que a promessa de libertacdo daquelas,
converteu-se em ameaca ao proprio autor da técnica - o homem. A tecno-
logia moderna toma o homem como seu objeto. Por isso mesmo, atento
aos riscos os quais o homem esta sujeito, a ética da responsabilidade de
Jonas é antes um aviso sobre o tipo de ser humano e de sociedade que
esta produzindo de uma forma silenciosa a nova tecnologia. Ja que o po-
der tecnolégico dos novos tempos coloca em risco a integridade da vida
humana, Jonas nos adverte que tal poder pode causar até mesmo a rui-
na da humanidade, isto é, a prépria possibilidade de vida genuinamente
humana sobre a terra - seja pela deformacao da natureza ou da prépria
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humanidade. Isto impde ao homem o dever de guiar a sua agcdo com res-
ponsabilidade, de modo a assegurar a esséncia humana e o direito de ser
das futuras geragdes. E a teoria ética de Jonas a isto se propde. E o que
destacaremos na terceira parte do nosso trabalho.

A CIVILIZA(;AO MODERNA E O TRIUNFO DA TECNICA

Do otimismo bacon-cartesiano no inicio da era moderna, séculos
XVI-XVI], resultou aquilo que se impds como o grande lema da técnica
nos novos tempos e em nossos dias, ainda se percebe a evidéncia de sua
atualidade. Descartes entende que pela ciéncia e pela técnica o homem
se convertera em senhor e possuidor da natureza. Bacon por sua parte
batizou a famosa férmula segundo a qual saber é poder. Como se V€, nisto
reside a concepg¢ao da ciéncia e da técnica como mecanismo de poder, o
qual posteriormente no curso do século XVIII, foi assumido pelos ilumi-
nistas, que “associaram tal visdo a ideia de progresso, ao papel libertador
do conhecimento (livrar os homens das trevas da ignorancia e da supers-
ticdo) e ao projeto de reforma da humanidade, tencionando a geragdo do
novo homem: auténomo, racional e livre” (DOMINGUES, 2004, p. 161).

Com efeito, o entusiasmo com a técnica comeca a ser contestado na
segunda metade do século XIX, com Karl Marx que, embora tenha mantido
a ideia da técnica como instrumento, no seu emprego no mundo moder-
no, Marx constata um aspecto desumano naquela. Mas a que se deve este
aspecto desumano da técnica? Nao precisamos nos estender na resposta
a essa questdo. O argumento do filésofo resulta de sua constatagdo, qual
seja, ao se incorporarem as forcas produtivas da economia, sobretudo a
capitalista, que se coloca a servigo do capital e do aumento da riqueza, “em
vez de permitirem a dominacdo da natureza e aumentarem a liberdade do
homem, a ciéncia e a técnica convertem-se em instrumento de dominacdo
do homem pelo homem e instalam a maior das tiranias, que é o jugo do
capital, ao qual esta submetida a prépria burguesia” (Ibidem, p. 161).

Apos a Segunda Guerra e, portanto, ja no século XX, Theodor Ador-
no, herdeiro de Marx, demonstra sua preocupacao com o destino da téc-
nica moderna, na qual observa algo ambivalente, sobretudo depois da
catastrofe nazista. Sua conferéncia intitulada “Educacio apos Auschwitz”
deixa transparecer exatamente isso. Nela, numa atitude de preocupacao e
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resisténcia, o filésofo de Frankfurt demonstra o temor de que Auschwitz
se repita, ao apontar um novo aspecto da técnica. A ciéncia e a técnica sao
um instrumento a disposicdo dos homens, entretanto, em nossos tempos,
o relacionamento do homem com a técnica é algo exagerado, irracional e
patogénico. Adorno detecta um amor objetal do homem pelos artefatos
tecnolégicos, com isso nas palavras de Ivan Domingues,

[Adorno] vincula a ciéncia e a técnica a problematica luckasiana da
consciéncia reificada, fala do enfeiticamento da técnica enfatiza o
carater manipulatério das relagdes geradas por ela (manipulagio
da natureza e do homem) e mostra o tipo de homem requisitado
pela civilizagdo tecnolégica: o individuo tecnologizado (Adorno fala
de “pessoas tecnoldgicas”), cuja energia psiquica e modo de agir
estdo em perfeita sintonia com o poder tecnolégico gerado pela
ciéncia (Ibid., p. 162).

No seu notavel artigo - Etica, ciéncia e tecnologia, o qual ja nos refe-
rimos acima, Ivan Domingues destaca que embora Adorno, deixe transpa-
recer seu viés hipercritico e falar concomitantemente de enfeiticamento e
de dominacgao, admite, contudo que a ciéncia e a técnica “estdo a servico
de uma parcela da humanidade, que ha um feiticeiro que produz e con-
trola o feitico (0o homem) e que a ciéncia e a técnica sdo um objeto ou ins-
trumento a disposi¢cdo dos homens.” (Ibidem, p. 162). Uma passagem de
“Educacdo apo6s Auschwitz” nos deixa convencido disso. Nela, nas como
nos diz Ivan Domingues,

Adorno constata a existéncia de algo “exagerado, irracional, patogé-
nico” no atual relacionamento do homem com a técnica e sublinha
que isso esta relacionado com o “véu tecnolégico”, que é - um véu
ideolégico que a cobre por inteiro: “Os homens - escreve o fildsofo
- inclinam-se a considerar a técnica como sendo algo em si mesma,
um fim em si mesmo, uma forca propria, esquecendo que ela é a
extensdo do braco do homem. Os meios - e a técnica é um conceito
de meios dirigidos a autoconservacio da espécie humana - encon-
tram-se encobertos e desconectados da consciéncia das pessoas”,
e isso porque, “os fins - uma vida humana digna - sdo ocultados
e subtraidos a consciéncia dos homens”. Destarte, pensadas como
instrumento e colocadas na extensdo da mio, da mao dos homens,
a ciéncia e a técnica vao gerar a imagem de algo domesticavel, ima-
gem a que se associa a ideia de conforto, da parte do usuario que a
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emprega, permitindo-lhe imaginar que podera controlar e acabar
com o0 jogo, se assim o desejar e se o feitico ameacar voltar-se con-
tra o feiticeiro (Ibid., pp. 162-163).

No que concerne a posicdo de Adorno em relacdo a técnica, por
hora basta. Agora, porém, em linhas muito gerais, faremos uma men-
cdo a Heidegger, mostrando como ele pensa o fendmeno da técnica. Para
tanto, ele parte da seguinte questao, qual seja: “e se a técnica, em vez de
instrumento e objeto a disposicdo dos homens, fosse sujeito e sujeitas-
se os individuos humanos aos seus designios, ao ganhar autonomia e
funcionar como um verdadeiro demiurgo, produzindo um novo mundo
e fabricando o préoprio homem?” (Ibid., p. 163). Vé-se, pois, que é nesse
ambito, que Heidegger recorre a ideia de armacdo. Mas objetivamente,
0 que Heidegger pretende ao invocar esta ideia? O objetivo do fildsofo
é o de realcar a acdo constituidora da técnica e sua vocacdo para pro-
duzir objetos. De onde segue que a tecnologia ndo é um instrumento ou
um meio, mas um “elemento co-ligador e uma espécie de armadura que
molda e instaura o homem a sua medida e conforme sua necessidade (o
técnico ou o individuo tecnolégico), e ao mesmo tempo instala a realidade
como instrumento (de acumula¢do) e como estoque (para consumo).”
(Ibidem, p. 163). Heidegger entende que as relagdes humanas e a técni-
ca se confundem na contemporaneidade. Nao obstante, o fil6sofo critica
a tendéncia a se “tomar a técnica de uma maneira demasiado absoluta.”
(HEIDEGGER, 2002, p. 22). Ele afirma:

Eu ndo vejo a situagdo do homem no mundo da técnica planetaria
como uma dependéncia impossivel de desvencilhar e de separar.
Considero, pelo contrario, que a missdo do pensar, dentro dos seus
limites, consiste precisamente em contribuir para que o homem
chegue a conseguir estabelecer uma relagdo suficientemente rica [e
livre] com a esséncia da técnica (Ibidem, p. 22).

Conforme ele préprio afirma: “estou convencido de que sé partindo
do mesmo sitio do mundo onde surgiu o mundo técnico moderno, se pode
preparar uma inversao” (Ibidem, p. 23). Em outros termos, Heidegger as-
segura que o pensar pode se colocar como um contraponto a técnica, isto
é, o pensar é o que abre a possibilidade de superacdo da dependéncia
humana em relagao a técnica.
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Como se vé, o ultimo século entregou ao atual uma civilizacdo mar-
cada por inumeras transformagdes no ambito da ciéncia e tecnologia. De
fato, essas transformacdes se impuseram como a bussola da civilizacdo
moderna, razdo pela qual a técnica converteu-se como bem definiu Hans
Jonas, em vocacdo da humanidade. Assim sendo, tudo que seja da ordem
humana precisa passar pelas insignias daquela que vem determinando o
nosso modo de ser e agir. Isto porque, no curso da modernidade, ndo seria
presuncoso afirmar que a técnica ganhou total autonomia, sobretudo, em
nossos tempos com o advento da biotecnologia e as manipulagdes genéti-
cas. Agora, ela se mostra com o “poder de transformar o homem, gerando
0 homem geneticamente modificado, ndo se sabe exatamente se para o
bem ou se para o mal” (DOMINGUES, 2004, p. 160).

Ja que a civilizacdo tecnolégica escolheu as maquinas como bem
declarou Aldous Huxley no Admirdvel mundo novo, (Cf. HUXLEY, 2013, p.
276) agora, precisamos perguntar: até onde nos levara a técnica moder-
na? Se de um lado, a civilizacdo tecnoldgica moderna celebra o triunfo
da razdo demonstrativa e operacional, por outro lado, esta mesma civili-
zacdo, assiste ao abandono da metafisica e da ética. Isso nos leva a outra
questdo, qual seja: seria estes fatores a causa da crise de sentido de nos-
sa era? O triunfo da técnica na era moderna impode o esquecimento da
metafisica e da ética como “écos” do programa daquela, cuja promessa
consistia em primeira instancia, na emancipa¢do do homem mediante o
saber operacional, tornando-o capaz de exercer o controle sobre a natu-
reza, realizando o lema otimista de Descartes e Bacon.

Entretanto, tal programa, mostra sua face obscura. O que antes era
s6 entusiasmo, agora torna-se um risco para o préprio autor da técnica -
o homem. O progresso cientifico-tecnolégico representa aquilo que Jonas
chamou de “Prometeu definitivamente desacorrentado” (PR, 2006, p. 21).
Tal constatacdo coloca em duvida, as condi¢des globais da vida humana,
o futuro da espécie e da natureza como um todo. Isso se deve a grandeza
implacavel da tecnologia, pois nas palavras de Jonas,

toda aplicacdo de uma capacidade técnica por parte da sociedade
tende a se tornar “maior”. A técnica moderna tende intimamente a
um uso de grandes dimensdes e talvez por isso se torne grande de-
mais para o tamanho do palco no qual se desenvolve - a terra - e para
o bem dos proprios atores - os seres humanos (TME, 2013, p. 54).
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Jonas vé nesse uso desmesurado da técnica um desafio para a me-
tafisica. Partindo do fato de que a técnica moderna se tornou o destino
da humanidade, “ndo sera mera fantasia se o poder tecnologico comegar
a confeccionar as teclas elementares sobre as quais a vida terad de tocar
a sua melodia - quica a Uinica melodia assim no universo - durante gera-
coes” (Ibid., p. 50). E se tocar a melodia da técnica é condicao sine qua non
da vida hodiernamente, “entdo pensar no humanamente desejavel e no
que deve determinar a escolha - em poucas palavras, pensar a “imagem
do homem” - serd mais imperioso e mais urgente que qualquer pensa-
mento que possa ser exigido da razdo dos mortais” (Ibid., 2013, p. 50).
Deste modo, se a metafisica se vé desafiada pelo progresso tecnolégico, a
urgente tarefa da qual o pensamento contemporaneo deve se incumbir é
justamente a de salvaguardar a imagem do homem. Como Jonas nos diz,

dado que hoje em dia a técnica avanca sobre tudo o que diz respeito
aos homens - vida e morte, pensamento e sentimento, acdo e pade-
cimento, ambiente e coisas, desejos e destino, presente e futuro -
em resumo, dado que ela se converteu em um problema tanto cen-
tral quanto premente de toda a existéncia humana sobre a terra, ja
é um assunto de filosofia e é preciso que exista alguma coisa como
uma filosofia da tecnologia (Ibid., 2013, p. 25).

A preocupacdo de Jonas com o impacto da técnica moderna tanto
para existéncia humana quanto para a biosfera levanta algumas questoes,
com as quais devemos nos implicar. Como a tecnologia se tornou o destino
da civilizacao contemporanea? Por que a técnica moderna é um problema
filosofico? Como a tecnologia levanta um problema ético? Nao seria a tec-
nologia eticamente neutra? Portanto, segue-se dai que em Jonas a busca
por uma nova ética capaz de orientar o agir humano na contemporanei-
dade pressup0Oe necessariamente uma compreensio desse fendmeno que
alcancou na histéria da humanidade uma proporc¢ado outrora inimaginavel.

A modernidade conferiu primazia a técnica objetivando o homem e
o0 seu bem viver, no entanto, o que resulta da técnica é justamente o vazio
de sentido que emerge da dilaceracdo do ser e dos valores ‘vinculantes’.
Destarte, o homem permanece um enigma para a ciéncia e a técnica as
quais sdo incapazes de fornecer sentido a existéncia humana (Cf. OLIVEI-
RA, 2013, p. 51). A técnica ndo é capaz de conferir o sentido do viver para
o homem moderno, pois ao desafiar e exilar a metafisica, ela impde o que
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Vittorio Possenti, chamou de “esquecimento do ser” (POSSENT]I, 1998, p.
52). Tal questao se torna ainda mais desafiante com o advento das bio-
tecnologias e da engenharia genética, as quais tornam possivel a criagdo
de super-individuos mutantes e poderosos, segundo as necessidades da
técnica planetaria. Isso nos leva ao segundo ponto, no qual destacaremos
o desafio biotecnoldgico e sua aplicacdo em seres humanos.

A CIENCIA E SUA APLICA(;Z\O EM SERES HUMANOS:
0 DESAFIO BIOTECNOLOGICO

Biotecnologia moderna é a ciéncia aplicada em plantas, animais e
humanos. Em outras palavras ela define-se pelo uso de conhecimentos
sobre os processos bioldgicos e sobre as propriedades dos seres vivos,
cuja finalidade é a de resolver problemas e criar produtos de utilidade.
Dito de outro modo, objetivamente a biotecnologia consiste no uso de or-
ganismos vivos ou parte deles, para a producdo de bens e servicos. Com
efeito, o otimismo com esta nova forma de aplicagdo da tecnologia, ganha
contorno diversos quando se trata de sua aplicacdo em seres humanos.
Quais seriam as implicacdes e riscos desta? Nosso proposito aqui é em
resumo, mostrar a luz da ética jonasiana, em que medida o desafio biotec-
nolégico incorre na questao antropoldgica.

Como mostramos no primeiro momento, o legado que o século XX
entregou ao atual século, nos aponta agora um cenario antes inimaginavel
no curso de toda a histdria humana, seja por suas conquistas otimistas,
seja por suas insuspeitas ameagas, ambas provenientes do advento das
tecnologias. Agora, porém, um novo fato se insurge, a saber: a inédita pos-
sibilidade da aplica¢do em seres humanos das chamadas biotecnologias.

Evidentemente, sdo inimeros os ganhos trazidos pelas conquistas
da tecnologia os quais ndo podemos negar. Dentre as varias vantagens das
biotecnologias, destacam-se: o uso na correcdo de ‘defeitos’ da natureza;
cura de doengas; o prolongamento da vida; alimentar a humanidade cada
vez mais e melhor; a questdo ecolégica com as formas de energia limpa.
Nesse caso, porque temer as biotecnologias? Se por um lado as biotecno-
logias mostram o seu lado luminoso, por outro lado, ela esconde no seu
préprio lado luminoso uma face obscura que pode acarretar ameacas a
questdo antropolégica, portanto, para o ser humano.
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Segundo Jonas, se de um lado, a tecnologia se converteu em vocacao
da humanidade, a tal ponto de até a ordem humana ter que passar pe-
las insignias a técnica, a qual determina quem e como seremos. De outro
lado, urge perguntar: teriam as biotecnologias o poder e o dever de criar
ou recriar o proprio homem? Qual é a natureza de um ser humano cria-
do artificialmente? Vé-se, pois, que ha indmeras controvérsias em relacdo
as biotecnologias. As principais controvérsias sdo de ordem antropolé-
gica, éticas e sociais aquela cuja pretensdo é determinar a constituicao
genética humana e o nosso modo de ser, embora o muito poder da técnica
seja incapaz de dizer o que devemos fazer e como devemos viver. Ja que o
homem vem “brincando” de fabricar o préprio homem, precisamos per-
guntar: a ciéncia estaria apta para conhecer a natureza humana? O poder
das biotecnologias pode aumentar o fardo da responsabilidade humana?
Tais questdes assentam-se na ordem dos valores, razdo pela qual as bio-
tecnologias ndo estariam preparadas para enfrenta-las. Por isso, nas pa-
lavras de Ivan Domingues,

Do lado da ciéncia e da tecnologia, a dificuldade, como viu Tolstdi a
respeito da primeira, é que elas sdo impotentes para gerar valores,
os quais deverdo ser buscados e gerados alhures, em outras esfe-
ras da sociedade e da cultura. Nio bastasse, ao contrario do que
imaginava Bacon, que acreditava que o conhecimento, ou melhor, a
ciéncia, além de gerar a técnica, deveria ser a norma da agdo moral,
a ciéncia e a tecnologia ndo tém a capacidade de instaurar tal nor-
ma, haja vista sua incapacidade de responder as duas questdes que,
segundo Tolstdi, mais interessam em nossas vidas: o que devemos
fazer e como devemos viver? — talvez porque essas questoes nao
tenham a ver com fatos, mas com valores, e os valores sdo algo mais
do que uma cognicdo, dependendo de tradi¢des, afetos e sentimen-
tos (DOMINGUES, 2004, pp. 170-171).

Com efeito, se a ciéncia e a tecnologia ndo tem capacidade de ins-
taurar a norma moral, ela limita-se apenas a objetividade - fatos, o que
pode levar ao “empobrecimento da vida humana”, ou podemos assistir
até mesmo ao fim da humanidade, uma vez que sua imagem pode ser des-
figurada pela objetificagio do homem, pela tecnociéncia, seja pelo con-
trole do comportamento, prolongamento da vida e principalmente pela
manipulacdo genética. No que concerne ao prolongamento da vida, Jonas
adverte que:
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O prego por uma idade dilatada é um retardamento proporcional
da reposicdo, isto é, um ingresso menor de vida nova. O resultado
seria uma proporg¢ao decrescente de juventude em uma populagdo
crescentemente idosa... Hoje, porém, certos progressos na biologia
celular nos acenam com a perspectiva de atuar sobre os processos
bioquimicos de envelhecimento, ampliando a duracdo da vida hu-
mana, talvez indefinidamente. A morte ndo parece mais ser uma
necessidade pertinente a natureza do vivente, mas uma falha orga-
nica evitavel; suscetivel, pelo menos, de ser em principio tratavel e
adiavel por longo tempo (PR, p. 58).

Como se vé, o problema do prolongamento da vida traz sérias im-
plicacdes éticas, as quais nenhum principio ético passado esta a altura de
respondé-las. Por isso mesmo, nas palavras de Jonas, “essas questdes de-
vem ser encaradas, eticamente e conforme principios, e ndo sob a pressao
de interesses” (PR, p. 59). No seu Principio responsabilidade, Jonas consta-
ta que o homem se tornou objeto da técnica. Assim sendo, nosso fildsofo
destaca também as implicacdes éticas da ciéncia aplicada ao homem com
a finalidade de promover o controle de comportamento humano. Por isso,
questiona o fildsofo,

Devemos induzir disposi¢des de aprendizagem em crianc¢as na es-
cola por meio da prescricdo macica de drogas, e assim contornar
o apelo a motivagdo auténoma? Devemos superar a agressao por
meio da pacificacdo eletrdénica de regides cerebrais? Devemos pro-
duzir sensagdes de felicidade ou ao menos de prazer pela estimula-
¢do independente dos centros de prazer, quer dizer, independentes
dos objetos da felicidade e da sua obtencao na vida e no desem-
penho pessoal? [..] Todo empreendimento humano deve buscar
a imagem do homem, da qual nos sentimos devedores. Devemos
repensa-la a luz do que hoje podemos fazer com ela ou fazemos a
ela e que nunca pudemos fazer anteriormente (PR, 2006, p. 60).

Do progresso utopico da técnica moderna resulta também outra
forma de tecnologia aplicada ao homem, qual seja: a manipulacdo ou o
controle genético dos homens futuros. Ora, o risco que pode resultar des-
sa forma de aplicacdo da tecnologia podera realizar a sociedade imagi-
nada por Aldous Huxley, no Admirdvel mundo novo, erigida sobre o lema
“Comunidade, Identidade, Estabilidade” as pessoas ndo sdo mais conce-
bidas de forma natural, pois agora sado “produzidas” em massa em labora-
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torios, como numa linha de producdo. E a massa é muito mais importante
que o individuo®. A grande pergunta de Huxley gira em torno da “ciéncia
aplicada e ao modo como a vida humana se torna um servomecanismo da
tecnologia” (HUXLEY, 2013, p. 12). A manipulacdo genética representa,
nas palavra de Jonas,

0 sonho ambicioso do homo faber, condensado na frase de que o
homem quer tomar em suas maos a prépria evolucdo, a fim ndo me-
ramente de conservar a espécie em sua integridade, mas melhora-
-la e modifica-la segundo o seu préprio projeto. Saber se temos o di-
reito de fazé-lo, se somos qualificados para esse papel criador, tal é
a pergunta mais séria que se pode fazer ao homem que se encontra
subitamente de posse de um poder tdo grande diante do destino.
(PR, 2006, p. 61).

Além de colocar em suspense se 0 homem esta ou ndo preparado
para conduzir o préprio destino, Jonas entende que a manipulacao gené-
tica traz a lume um dos principais problemas da biotecnologia moderna.
Sua pretensao é realizar a absoluta planificacdo e administracido da exis-
téncia. Isto, porém, leva a uma “planificacdo eugénica dos seres humanos
permitindo inscrever no cédigo genético a diferenciacao social e naturali-
za a evolugdo artificial obtida através de manipulacdo genética” (HUXLEY,
2013, p. 12).

O problema da eugenia, tanto a negativa cuja finalidade é a preser-
vacdo da heranca genética, quanto a positiva que visa o melhoramento
da espécie, sdo vistas por Jonas com muita ressalva. Ambas colocam em
questdo o futuro da esséncia humana e sua natureza metafisica. Ademais,
nosso filésofo adverte quanto “ao direito moral de fazer experimentos
com seres humanos futuros” (PR, 2006, p. 61). Isso posto, podemos co-
locar uma pergunta: estaria o homem preparado para suportar o fardo
da responsabilidade de seu poder? Para dizer em tom pessimista, quica
o homem da civilizagdo tecnolégica saiba que ele é sujeito de responsa-
bilidade, na medida em que seu poder tecnoldgico o coloca em risco en-
quanto vivente. Se de um lado, na era moderna o triunfo da técnica leva
a apropriacdo da natureza como seu objeto e 0 homem como sujeito, de
outro, a biotecnologia se impde como o ponto ‘alto’ de nossos processos

! Cf. http://leitorcabuloso.com.br/2015/11 /resenha-admiravel-mundo-novo-aldous-huxley.
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técnicos, pois se na primeira a natureza é o seu objeto, esta dltima, no
caso a biotecnologia, tem a vida humana como objeto como objeto e como
sujeito ao mesmo tempo. Jonas estabelece uma espécie de paralelo entre
a acdo da tecnologia e a da biotecnologia. Para mostrar este paralelo, nos
apoiamos aqui no artigo recente de Jelson Oliveira, no qual ele destaca as
caracteristicas de ambas listadas por Jonas. Seriam oito caracteristicas:

[1] uma amplia¢do da “fabricacdo” implicada: a biotecnologia pre-
tende modificar a estrutura dada previamente, ou seja, ndo se tra-
ta de fabricar algo novo, mas de alterar o existente; [2] no caso da
biotecnologia, o objeto ndo é um material passivo: o organismo se
torna, assim, um coagente autbnomo que passa a provocar o agente
modificador e interferir no seu trabalho; [3] isso significa que ndo ha
nenhuma previsibilidade, dado que as relacées de complexidade do
organismo e seu autofuncionamento sdo, em principio, desconheci-
das, o que exige que o engenheiro da vida deve inserir esse dado na
totalidade das causas por ele estudadas; [4] altera-se, assim, a rela-
¢do entre “pura e simples experiéncia e agio real” (EF, 194), ja que no
caso as biotecnologias, o homem é “o original” sobre o qual promove-
-se as alteracdes desejadas, ele é a “coisa real” a ser manipulada; [5]
ou seja, nesse caso, toda interferéncia se torna irreversivel e os hi-
potéticos erros ndo poderiam ser reparados, sendo a custa de novas
intervencoes e, portanto, de novos riscos, apostas e erros; [6] a bio-
tecnologia insere novidades no campo das geragdes futuras e da he-
reditariedade, algo que ndo ocorre com os objetos inertes: no campo
da vida, “produzir" significa deixar a deriva na corrente do devir que
implica o proprio fabricante” (EF, 195); [7] a sujei¢do do homem aos
desejos e poderes da propria tecnologia é outro dado elencado por
Jonas, que tratam do poder do homem sobre si mesmo, mas sobre-
tudo sobre os homens do futuro, sobre a posteridade que sdo, nesse
caso, “objetos sem defesa” (EF, 196), cuja predeterminagdo é decidi-
da no presente; [8] o ultimo elemento diz respeito aos objetivos: se
na tecnologia tradicional, a utilidade era o objetivo - significando que
a acdo tecnoldgica estava a servico do homem, reconhecido como um
usudrio, como parte de uma “légica utilitarista” (EE, 196), dado que
agora o homem € o seu préprio objetivo - restam muitas perguntas
que conduzem a questdo de “qual imagem” queremos para nés mes-
mos? (OLIVEIRA, 2016, p. 11).

2

A sigla EF que aparece na citagdo acima refere-se a obra Ensaios Filoséficos de Hans Jonas.
Mantemos integralmente aqui a forma empregada por Jelson Oliveira em seu artigo, “O homo
faber, de usuario de ferramentas a objeto tecnol6gico”.
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Ora, se agora o homem se tornou o objeto da tecnologia, nos resta
entdo perguntar ndo sé pela imagem que queremos para ndés mesmos,
mas também se a tecnologia aplicada ao homem é capaz de modelar a
imagem humana que queremos. Em tal imagem estaria preservada a
integridade da esséncia humana? O préprio Jonas lista uma série de ques-
tdes quanto aos objetivos da biotecnologia. Questiona o fildsofo:

Quais sdo os objetivos disso [da biotecnologia]? Certamente nao
criar o homem - ele ja esta ai. Criar homens melhores? Mas qual
é o critério do melhor? Homens melhores adaptados? Mas adap-
tados a qué? Homens superiores? Mas como sabemos nds o que é
“superior”? Nos tropecamos em questdes ultimas desde quando co-
mecamos a intervir no homem em vista de melhor fabrica-lo. Essas
questdes convergem todas para uma Unica: qual imagem? (JONAS,
2013, p. 196 apud OLIVEIRA, 2016, p. 11).

Frente a tantas e exigentes tarefas, quais seriam os modos disponi-
veis atualmente para realiza-1a? Dentre os modos disponiveis atualmente,
Jonas analisa os seguintes: o eugenismo negativo e preventivo, as fecunda-
¢oes in vitro, o eugenismo positivo e melhoristico. Em relacdo aos modos
futuros os possiveis e disponiveis sdo: a clonagem, arquitetura do DNA da
biologia molecular e recombinagio genética. Se por uma parte a analise
de Jonas ndo o leva a se posicionar de forma contraria a tais modos de
intervencao tecnoldgica, de outra, ele entende ser necessario analisar os
riscos de tais procedimentos, uma vez que eles colocam o Ser, junto ao
destino incerto da deriva tecnicista. O dilema moral em toda manipulagao
bioldgica do homem “é que ndo havera, no futuro, nenhuma possibilidade
de reparacdo dos erros, diante, inclusive, das acusacdes enderecadas aos
progenitores por parte das geragdes futuras” (OLIVEIRA, 2016, p. 12). Tal
dilema deveria, portanto, “incitar a grandes escrupulos e a maior das sen-
sibilidades na aplicagido dos poderes grandiosos do controle biol6gico do
homem” (JONAS, 2013, p. 196 apud OLIVEIRA, 2016, p. 11). Eis a tarefa
da ética em nossos tempos nos quais a metafisica se vé desafiada pela
biotecnologia. Isto nos conduz ao tltimo passo da nossa reflexdo, no qual
apontaremos possiveis rumos para tal problema. Para tanto, destacare-
mos resumidamente a ética jonasiana como possibilidade de resposta ao
desafio biotecnolégico atual.
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A ETICA JONASIANA COMO RESPOSTA
AO DESAFIO BIOTECNOLOGICO ATUAL

Se a tecnologia representa a vocagcdo da humanidade como Jonas
assim constatou, nas palavras de Gianni Vattimo, “a bioética representa
a vocacdo do homem de assumir plenamente a responsabilidade por si
préprio. A biotecnologia por sua vez, nos coloca diante do fato inegavel
de que cada vez mais a vida depende de né6s” (VATTIMO, Caderno Mais,
02/06/2002)3. Com efeito, o que aqui nos propomos é apontar as impli-
cagdes éticas que podem resultar do fato da ciéncia ser aplicada a vida
humana, isto é, manipulando e alterando a sua constitui¢cdo genética. Isto
decretaria a precariedade do ser ou o fim da esséncia humana? Segundo
Jonas tal questdo “tornou a ética uma preocupacgdo para o resto da sua
vida - continua o fil6sofo — ndo foi tanto o perigo de um holocausto at6-
mico repentino - que, antes de tudo, pode ser evitado; antes, foi o efeito
cumulativo das diarias e aparentemente e inevitdveis aplicacdes da tecno-
logia como um todo, mesmo nas suas formas pacificas.”*

E por isto que, a “ética da responsabilidade de Jonas é antes um
aviso sobre o tipo de ser humano e de sociedade que esta produzindo
de uma forma silenciosa a nova tecnologia” (MORATALLA, 2001, p. 47).
Isto dava a ética um contorno antropocéntrico, pois a reflexao ética da
tradi¢do se limitava apenas as relagdes entre os homens contemporaneos,
nao considerando um proprio dever para com os homens futuros. Nao
obstante, a tecnologia marcha no curso contrario. Seu alcance vai além
do imediato, pois coloca em questdo também o futuro. Assim sendo, nas
palavras de Ricoeur, “se, pela técnica, o homem tornou-se perigoso para o
homem, isso ocorre na medida em que ele pde em perigo os grandes equi-
librios cosmicos e biolégicos que constituem o alicerce vital da humani-
dade do homem. Em resumo, o homem pde em perigo o homem enquanto
vivente” (RICOEUR, 1996, p. 230).

Vé-se, pois que o poder tecnolégico dos novos tempos coloca em
risco a integridade da vida humana. Ele pode causar até mesmo a ruina
da humanidade, isto é, a prépria possibilidade de vida genuinamente hu-

A afirmacdo é do filésofo italiano Gianni Vattimo em entrevista a Folha de S. Paulo, o caderno
“Mais!”, na edi¢do de 02/06/2002.

* GREISCH, Jean, Entretien avec Hans Jonas: de la gnose au principe responsabilité, p. 11.
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mana sobre a terra - seja pela deformacgao da natureza ou da prépria hu-
manidade. Isto impde ao homem o dever de guiar a sua agdo com respon-
sabilidade, de modo a assegurar a esséncia humana e o direito de ser das
futuras geracdes. E a teoria ética de Jonas a isto se propde. Pois, o “braco
enormemente prolongado de que hoje dispomos” (TME, 2013, p. 292), a
saber, o da técnica, exige igualmente um alargamento do brago ético. Se,
de um lado, o desafio biotecnoldgico ameacga a continuidade da esséncia
humana no futuro, de outro, a ética da responsabilidade proposta por Jo-
nas emerge como orientacao e clareira nesses tempos de incertezas em
que ora vivemos.

Segundo o pensamento de Jonas, uma nova ética capaz de respon-
der ao desafio atual, impde ndo sé o dever-ser, mas também um dever-
-fazer. Nas palavras de Olivier Depré, “o dever-ser implica hoje um dever-
-fazer da parte do homem porque esse estd em condi¢des de impedir a
realizacao do dever-ser” (HJ, Apud FONSECA, 2011, p. 50). E neste mo-
vimento que resiste o poder capaz pensar eticamente os efeitos da acao
da técnica que atemoriza o homem na contemporaneidade, tornando in-
certa a sua imagem e sua esséncia no futuro. Portanto, a técnica moderna
torna-se “um caso novo e especial para consideragdes éticas, e até mesmo
para uma descida até os fundamentos da ética” - a metafisica (TME, 2013,
p. 57), pois s0 a partir dela torna-se possivel preservar a imagem do ho-
mem no futuro.

CONSIDERAGOES FINAIS

Como se vé, em nosso estudo procuramos mostrar de que modo
o desafio biotecnoldgico incorre na questdo antropolégica. Para pensar
este problema tomamos como base a ética jonasiana. Matizamos o pro-
blema em trés pontos. No primeiro, apresentamos o triunfo da técnica
na era moderna. Para tanto, nos apoiamos na posicao de alguns fil6sofos
desde o otimismo bacon-cartesiano com a ciéncia e a técnica nos séculos
XVI e XVII a critica a estas colocadas por varios filésofos do século XX,
dentre eles: Adorno, Heidegger e Jonas.

Mostramos que Descartes e Bacon dd inicio um otimismo com a ci-
éncia e a técnica na era moderna. Dai resultou a visdo da técnica como
instrumento de poder. Com efeito, essa ideia otimista da ciéncia e da téc-
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nica comeca a encontrar posi¢des contrarias. Um primeiro exemplo trata-
-se da critica de Karl Marx o qual a defini como forma de dominagao do
homem pelo homem. Na mesma linhagem de Marx pontuamos também a
critica de Theodor Adorno. Vimos que o fildsofo de Frankfurt nos da uma
importante licio do que é o problema da técnica na contemporaneidade e
o que dele pode resultar. Ou seja, Adorno expressa, ndo é sé o temor pela
repeticdo de catastrofes como a de Auschwitz, por exemplo, mas critica
igualmente o tipo de individuo que a técnica produz, qual seja: individuos
tecnologizados - pessoas tecnoldgicas, cujo agir se confunde com a téc-
nica. Além de Adorno, outra posicao critica a técnica que também se ins-
creve no curso do século XX é a de Heidegger, cuja mencao a fizemos na
primeira parte deste trabalho. Mostramos que para Heidegger, a tecnolo-
gia molda e instaura o homem a sua medida e conforme sua necessidade.

A ultima, posicdo critica a técnica que acima apresentamos foi a de
Hans Jonas, a qual assumimos como ideia mestra que orientou nosso estu-
do. Assim sendo, explicitamos que se de um lado, o otimismo bacon-carte-
siano deu origem ao lema da técnica como instrumento de poder,; de outro,
destacamos que em Jonas a técnica moderna torna-se um risco para o pro-
prio autor da técnica - o homem. O fildsofo compara o progresso cientifico-
-tecnolégico ao “Prometeu desacorrentado”. Vimos que dentro do quadro
filoséfico jonasiano, tal constatagao coloca em duvida, as condigdes globais
da vida humana, o futuro da espécie e da natureza como um todo e isso se
deve a grandeza e a ambivaléncia dos efeitos da tecnologia.

Na segunda parte do presente trabalho, mostramos que a ciéncia
aplicada em seres humanos nos impde o desafio biotecnolégico, tarefa
com a qual a filosofia e a ética devem-se ocupar. Como destacamos acima,
a biotecnologia moderna é a ciéncia aplicada em plantas, animais e hu-
manos. Em outros termos ela caracteriza-se pelo uso de conhecimentos
sobre os processos bioldgicos e sobre as propriedades dos seres vivos.
Mas a qué efetivamente ela objetiva? Mostramos que o objetivo da bio-
tecnologia é a de resolver problemas e criar produtos de utilidade. Dito
de outro modo, tal empresa consiste no uso de organismos vivos ou parte
deles, para a produgdo de bens e servicos.

Entretanto, como buscamos mostrar no percurso da nossa reflexao,
o otimismo com esta nova forma de aplicacao da tecnologia, ganha contor-
no diversos, sobretudo, quando se trata de sua aplicacdo em seres huma-
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nos. Isto impde algumas questdes com as quais a filosofia moral precisa se
ocupar em nossos tempos. A saber: quais seriam as implicagdes e riscos
da biotecnologia? A esséncia da natureza humana estaria assegurada? Se
a biotecnologia alimenta a ideia do melhorismo em relacdo homem, Como
definir o melhor? homem? Qual seria o critério adotado para defini-lo?
Admitindo a possibilidade de criacdo do homem via aplicacdo da ciéncia;
alcangariamos a exceléncia humana por essa via? Essa tltima questdo nos
coloca diante de um problema posto pelo préprio Jonas, qual seja: desejar
a criacdo de mais Mozarts, Einsteins, Schweitzers entre outros, tornaria a
humanidade melhor? Vé-se, pois, que o nosso proposito na segunda parte
deste artigo foi mostrar a luz da ética jonasiana, em que medida o desafio
biotecnoldgico incorre na questdo antropolégica. A manipulacdo genética
do homem nos coloca diante de uma incerteza em relacdo a tal questao.

Em suma, apresentamos na terceira parte deste estudo, a ética
jonasiana como resposta ao desafio biotecnoldgico atual. Jonas constata
que a promessa de libertagdo da tecnologia converteu-se em ameaca para
o proprio homem. Na civilizagdo tecnoldgica moderna, o homem é objeto
da técnica. Atento aos riscos os quais o homem esta sujeito, destacamos
que a ética da responsabilidade de Jonas é antes um aviso sobre o tipo de
ser humano e de sociedade que esta produzindo de uma forma silenciosa
a nova tecnologia.

Ora, mostramos que o poder tecnoldgico pode colocar em risco a
integridade da vida humana no futuro ou até mesmo a ruina da humani-
dade, seja pela deformacdo da natureza ou da prépria humanidade. Por-
tanto, eis a nossa tarefa: a de assumir o nosso dever-fazer, isto ¢, guiar sua
acdo com responsabilidade, de modo a assegurar a esséncia humana e o
direito de ser das futuras geracoes. E a teoria ética de Jonas a isto se pro-
poe. Foi o que procuramos destacar na terceira parte do nosso trabalho.
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Em Técnica Medicina e Etica, Jonas assevera que o fazer técnico é
uma atividade inerente a vida humana, desenvolvida pela criatividade e
aplicada no atendimento das diferentes demandas com as quais o indi-
viduo se depara no cotidiano. Nesse sentido, ela é uma dimensao instru-
mental do homem e realiza a fun¢do de promover a vida através da manu-
tencao das necessidades essenciais dos individuos.

[...] o conceito de técnica, grosseiramente descrito, denomina o uso
de ferramentas e dispositivos artificiais para o trato da vida, junto
com sua invencgao origindria, fabricacio repetitiva, continua melho-
ra e ocasionalmente também adi¢do ao arsenal existente (JONAS,
1997, p. 16).

Esta capacidade instrumental pode manter-se inerte ou progredir
dependendo da disposi¢do inventiva do sujeito e das vicissitudes que lhe
impde a dinAmica da vida. E possivel criar novos métodos para realizar ati-
vidades, bem como produzir diferentes instrumentos que se aplicam a um
mesmo fim, cada um a sua maneira especifica. E possivel ainda, acrescen-
tar novos contetudos a base instrumental primaria. Isso evidencia o carater
multiplo e ilimitado do saber fazer humano. A estas caracteristicas pode-se
acrescentar ainda, um carater contingencial espacial, pois as proprias con-
di¢oes nas quais os individuos encontram-se inseridos exigem a criacdo de
ferramentas e métodos especificos para intervencdo no meio.

Mesmo que o ambiente apresente fatores que dificultam o acesso
humano aos seus recursos, o individuo é capaz de superar muitas barrei-
ras pela criacao de meios técnicos adaptados. Assim, a técnica constitui
ferramenta essencial ao homem, pois é por meio dela que ele consegue
transcender muitos limites naturais e desenvolver-se neste mundo am-
bivalente, que oferece condi¢cdes para a vida, mas, também, riscos a sua

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 132-138, 2017.
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seguranca. A técnica representa também outro viés, que é o de objeto de
mediacdo entre o ser humano e o meio. Ao relacionar-se tecnicamente
com o ambiente o homem se integra a ele, ou seja, é por meio da técnica
que o homem torna-se parte integrante da natureza e forma com ela uma
espécie de todo organico.

A relacdo do homem com a natureza se traduz na apropria¢do hu-
mana dos recursos indispensaveis a sobrevivéncia. Para suprir suas ca-
réncias sdo indispensaveis ao homem os recursos provenientes da natu-
reza. Por isso, a técnica é constantemente aplicada na principal atividade
humana que é o trabalho. Trabalho e técnica juntos constituem mecanis-
mo de intervenc¢ao na ordem natural. Com isso, é possivel afirmar que
ndo ha desenvolvimento da existéncia humana sem a interferéncia na na-
tureza, como afirma Jonas: “a violacdo da natureza e a civilizacdo do ho-
mem caminham de maos dadas” (2006, p. 32). Assim, o desenvolvimento
da civilizacdo converge com a modificacdo do meio, em outras palavras,
pela intervengao técnica no mundo o homem reconstréi a natureza a sua
maneira. Exemplo disso, para Jonas, ¢ a cidade. Criada para oferecer con-
di¢des favoraveis a vida, como abrigo e protecdo, e evitar as ameacas pre-
sentes no ambiente natural ela é “um novo equilibrio dentro do equilibrio
maior do todo” (JONAS, 2006, p. 33).

Notadamente, a técnica também envolve a dimensdo do conheci-
mento, nesse caso, um conhecimento pratico, isto é, um saber aplicado.
Isso expressa o uso da razdo na promocao do técnico, ou seja, uma espécie
de razdo instrumental. E é esse fator nos ajuda a compreender melhor a
diferenca entre técnica antiga e técnica moderna. Jonas compreende que
antes da modernidade cada método elaborado e cada ferramenta produ-
zida resultavam de duas motivacdes principais: de um lado, as necessi-
dades peculiares da vida cotidiana; de outro lado, as caracteristicas do
ambiente, que exigiam do homem a criacdo de modos especificos de in-
tervencao.

A relacdo entre necessidades basicas, caracteristicas do ambiente e
resposta técnica do homem transcorria de forma harmonica. Isso se devia
ao fato de que a elaboragao técnica nao extrapolava os limites estabele-
cidos pelas caréncias basicas, ou seja, todo o corpo tedrico' da técnica

Uso essa expressdo ndo para designar um refletir sobre a técnica, mas na ideia do pensar nas
formas de construgdo do técnico.
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surgia para o atendimento destas necessidades e ndo mais que isso. E,
pois na modernidade que esse quadro se modifica, sobretudo pelo fato do
entrelacamento entre ciéncia e técnica? Néo é simplesmente a aplicacdo
da razao cientifica na produgao da técnica que implicara na diferenca en-
tre a técnica pré-moderna e moderna, mas, sobretudo, o pensamento de
que o emprego dos meios técnicos é o motor do desenvolvimento e me-
lhoramento das condi¢des da vida3. E isso gera um esquema de produgio
e aplicacdo compulsério da técnica.

Cada novo passo em qualquer direcdo em qualquer terreno da
técnica ndo conduz a um ponto de equilibrio ou saturacdo na ade-
quacgdo dos meios aos objetivos pré-fixados, mas, ao contrario, em
caso de éxito, constitui o motivo para dar outros passos em todas as
dire¢des possiveis, com os quais os objetivos mesmos se diluem. O
mero motivo se converte em causa forcosa em cada passo maior ou
importante, e isso pode ser precisamente um critério de motivagao.
O inovador espera isso mesmo da solugdo de sua tarefa imediata,
ainda que ndo possa dizer até onde sua reproducdo podera lhe con-
duzir (JONAS, 1997, p. 18).

Essa modificacido na esfera formal da técnica apresenta implicacdes
no campo da aplicacao da técnica. A associacao entre ciéncia e técnica ori-
ginou o conceito de tecnociéncia e o produto desta matéria foi nomeado
como tecnologia. A fixacdo na tecnociéncia gerou um fenémeno denomi-
nado de tecnicismo, o qual reflete a tendéncia a produc¢do da técnica e
a aplicacdo da tecnologia em todas as areas da existéncia. Aos poucos a
presenca da técnica se tornou essencial para a manuten¢ao do sistema no
qual a sociedade se estrutura, de tal modo que é possivel falar da geragao
de uma nova civilizacdo, a qual Jonas chama de civilizagdo tecnoldgica.

0 homem da civilizacdo tecnoldgica é dotado de uma nova capaci-
dade de interferéncia no meio. Pela técnica ele é capaz de transcender as

Ciéncia e técnica sdo diferentes para Jonas. Ciéncia: € um saber especifico, cujos objetos sdo as
proéprias coisas do mundo na sua dimensao empirica e cuja finalidade é a apropriagdo da consti-
tuicdo fisica e das leis as quais os mesmos estdo submetidos. Técnica: um conhecimento pratico
espontineo, cujo foco é a produgdo livre e criativa de meios diversos de intervengdo no mundo
a fim de atender as caréncias humanas.

3 Jonas cita Bacon como um dos precursores do ideal de que o saber deve ter um fim que é o be-
neficio da vida. Assim a técnica se volta pra o beneficio da vida. S6 que ndo pode prever que este
mesmo saber que beneficia pode também comprometer a vida.
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fronteiras que antes o limitavam e pode submeter a natureza a sua von-
tade, utilizando de seus recursos mais variados ndo importando o quanto
lhe parecam inacessiveis, existird sempre uma maneira de atingir seus fins.
Com efeito, é inevitavel reconhecer que deste novo modelo da agdo humana
surgem indagacodes de cunho ético. Para Jonas, crescemos de modo consi-
deravel em poder de acdo, porém nao dispomos de critérios éticos para
a orientacdo do uso deste poder. Por isso, Jonas assevera que “se a esfera
do produzir invadiu o espaco do agir essencial, entdo a moralidade deve
invadir a esfera do produzir” (JONAS, 2006, p. 44)*. Jonas seleciona e elenca
algumas razoes para a integracdo da técnica no debate da ética.

O primeiro motivo é a ambivaléncia dos efeitos da técnica, e neste
aspecto Jonas foca sua aten¢do na emergéncia desses efeitos para além do
problema da boa ou ma utilizacao da técnica.

Em geral toda capacidade como tal ou em si é boa e se torna ma
pelo mau uso. Por exemplo, é inegavelmente bom ter o poder da pa-
lavra, mas é mau utiliza-lo para enganar os outros ou para seduzi-
-los para sua proépria ruina. Por isso, é totalmente sensato ordenar:
use esse poder, aumenta-o, mas nao faca mau uso dele. Esta pres-
suposto aqui que a ética pode diferenciar claramente entre ambos,
entre o emprego correto e o falso de uma e mesma capacidade.
Mas como ficam as coisas quando nos movemos em um contexto
de acao no qual toda utilizagdo relevante da capacidade, mesmo
que empreendida com bom propésito, traz consigo um sentido de
direcdo incluindo efeitos que se potencializam, maus efeitos, ao
cabo, inseparaveis dos almejados e préximos “bons” efeitos, talvez
suplantando-os de muito, ao final? (JONAS, 1999, p. 409).

Desse modo Jonas aponta para a possibilidade de que mesmo a
utilizacdo bem intencionada da técnica resulte futuramente em danos a
vida e, por isso, “uma ética da técnica tem que se ocupar com essa interna
equivocidade do fazer técnico” (JONAS, 1999, p. 410).

0 segundo motivo destacado por Jonas é a compulsoriedade da uti-
lizagdo da técnica.

Em geral, a posse de uma capacidade ou poder (por individuos ou
grupos) nao significa ainda sua utilizacdo. Ela pode arbitrariamente

* Entdo, ha claramente a necessidade da integragdo da técnica no debate ético.
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permanecer em repouso por longo tempo para, ocasionalmente, se-
gundo o desejo e depois da ponderacao do sujeito, entrar em ativi-
dade. [...] Todavia, essa relacdo tdo 6bvia entre poder e fazer, saber
e utilizacdo, posse e exercicio de um poder nio vale para o Fundus
de capacitagdo técnica de uma sociedade que, como a nossa, funda-
mentou sua inteira configuracdo da vida em trabalho e dcio sobre a
atualizacdo corrente de seu potencial técnico, considerado na acédo
conjunta de todas as suas partes. Aqui a coisa se iguala a relagdo
entre poder respirar e ter que respirar (JONAS, 1999, p. 410).

0 terceiro motivo pelo qual Jonas defende a necessidade de inclusao
do fendmeno tecnoldgico na discussdo ética é a capacidade de extensdo
global no espaco e no tempo dos efeitos da tecnociéncia, pois esse fator
“introduz uma dimensao completa, suplementar e de espécie nova, nos
quadros do calculo ético valorativo, desconhecida de todas as anteriores
espécies de acdo” (JONAS, 1999, p. 411). Assim, é preciso reconhecer que
se a abrangéncia do tecnicismo esta presente em todas as sociedades,
também os efeitos resultantes desse processo de abrangéncia se fazem
sentir de modo generalizado.

Temos que acrescentar agora que hoje toda utilizagdo de uma capa-
cidade técnica pela sociedade (o individuo singular ndo conta mais
aqui) tende a crescer em “em larga escala”. A técnica moderna esta
interiormente instalada para o emprego em larga escala e, nesse pro-
cesso, torna-se talvez demasiado grande para a extensdo do (campo
sobre o qual se passa, ou seja, a terra inteira) palco sobre o qual ela se
passa - a terra - e para o bem-estar dos préprios atores - os homens.
Isso, pelo menos, é certo: ela e suas obras se propagam sobre o globo
terrestre; seus efeitos cumulativos se estendem possivelmente sobre
indmeras geracgdes futuras (JONAS, 1999, p. 411)°.

0 quarto motivo é o posicionamento antropocéntrico do homem
moderno. A relacdo entre o homem moderno e natureza é uma relacdo
entre sujeito e objeto, uma relacdo de exploracdo que, se exercida de
modo desmedido e irresponsavel podera resultar no esgotamento das
fontes naturais, desequilibrando o meio ambiente e gerando problemas
a vida humana e extra-humana. Neste aspecto Jonas procura demonstrar

5 Pela primeira vez o homem contemporaneo se depara com a necessidade de exercer a responsa-

bilidade em ambito planetario.
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que toda acdo técnica do homem ultrapassa o campo limitado das rela-
cOes interpessoais e abrange a natureza. Com isso, a relacdo entre homem
e natureza é um tema importante para a ética contemporanea, que para
Jonas deve ser pensada ndo mais do ponto de vista da primazia pelo inte-
resse humano.

Como decorrente desse motivo temos o quinto e ultimo que é a
recolocagdo da questdo metafisica, implicada pela capacidade destrutiva
que a técnica carrega. Se a tecnociéncia rendeu ao ser humano um poder
de dominio e manipulacdo ndo s6 da natureza, mas, inclusive do préprio
homem é preciso pensar nos riscos da eliminacdo da vida pelo uso ir-
responsavel desse poder. Jonas assevera que é possivel prefigurar uma
situacdo critica da vida no futuro se niao forem tomadas medidas que con-
trolem a aplicacdo do tecnicismo na forma que hoje o temos.

Em vista do risco de eliminacdo da vida nao apenas extra-humana,
mas, sobretudo da vida humana o homem da civilizacdo tecnolégica se
vé obrigado a incluir no debate ético perguntas de ordem metafisica tais
como: “se, e por que deve haver uma humanidade; por que, portanto, o ho-
mem deve ser mantido tal como a evolucdo o produziu; por que deve ser
respeitada sua heranca genética; e, por que, em geral, deve haver vida”?
(JONAS, 1999, p. 414). A necessidade dessa abordagem do problema se
justifica, para Jonas, pelo fato de que ao encontrar uma razao que legiti-
me a necessidade da vida, a elimina¢do de todo o risco de destruigao por
meio da técnica se tornaria um imperativo ético. Assim, em plena época
da desconstrucdo da metafisica Jonas tenta demonstrar que nao se pode
prescindir dela, ao contrario, ela se faz essencial para a discussao ética e
isso porque, em ultima analise, a metafisica é a responsavel por reverter
os efeitos destrutivos do tecnicismo a medida que apresenta os motivos
que justificam a defesa da vida.
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0 “direito de viver” e o “direito de morrer” em
Hans Jonas

Regenaldo Rodrigues da Costa
(UECE/UFC)

1. INTRODUCAO

No entendimento de Jonas o mais fundamental de todos os direitos
é “o direito de viver”, razdo pela qual todos os discursos sobre os direitos
tém sido desde sempre a ele referido. Assim sendo, qualquer direito que
ja se tenha avaliado, demandado ou recusado pode ser considerado como
uma extensdo do “direito de viver” e é por esse motivo que nao se pode
falar do “direito de morrer” sem uma referéncia ao “direito de viver”. Por
conseguinte, “tout droit particulier concerne I'exercice de quelque faculté
vital, 'acces a quelque besoin vital, la satisfation de quelque aspiration
vitale”!, de modo que, a primeira vista, parece estranho se falar de um
“direito de morrer”.

Para o fil6sofo, “la vie ele-méme n’existe pas em vertu d'un droit,
mais d’'une decision de nature”?, ou seja, que eu seja vivo é um fato puro e
simples, entretanto, com os humanos o fato uma vez posto requer a san-
¢do de um direito, visto que viver significa colocar exigéncias ao mundo
ao redor e, portanto, depende de sua aceitacao por este. Ora, na medida
em que o mundo ao redor é o mundo dos homens e a aceitacdo por parte
dele comporta um elemento de vontade, o “direito de viver” esta associa-
do ao seu reconhecimento na comunidade humana.

Conforme Jonas, no reconhecimento do “direito de viver” pela co-
munidade humana reside o germe de toda a ordem juridica. Assim sen-
do, “tout autre droit, relevant du droit naturel ou positif (...) se déduit de
ce droit originaire et de sa reconnaissance mutuelle par les sujets qu'il

Traducdo livre: “todo direito particular diz respeito ao exercicio de qualquer faculdade vital, ao
acesso a qualquer necessidade vital, a satisfacdo de qualquer aspiracgdo vital” (JONAS, Hans, Le
Droit de Mourrir, p. 14).

Tradugao livre: “a propria vida ndo existe em fun¢do de um direito, mas de uma decisdo da natu-
reza” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 14).

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 139-159, 2017.
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concerne”. Segundo ele, é por essa razdo que o direto a vida é citado, em
primeiro lugar, entre os direitos inalienaveis na Declaracdo de Indepen-
déncia Americana.

Assim sendo, é curioso que nos ultimos tempos nos encontremos
ocupados com a questdo do “direito de morrer” e mais, ainda, na medida
em que a investigacdo sobre os direitos ocorre na perspectiva de promo-
ver um bem e a morte é tida como um mal ou ao menos como uma rea-
lidade a qual é necessario resignar-se. Para Jonas, Isso se torna, ainda,
mais curioso quando concebemos que com a morte ndo pomos nenhuma
exigéncia a respeito do mundo, antes, ao contrario, com ela renunciamos
a toda exigéncia possivel. Nesse contexto, cabe indagar onde pode ser le-
vantada a questdo de um tal direito, ou seja, como a ideia de um direito
pode se aplicar a morte na medida em que nela ndo se pdem exigéncias a
respeito do mundo.

Cabe nesse momento indagar, em primeiro lugar, se além do “direi-
to de viver”, ndo ha também um dever de viver, limitando a minha escolha,
ou seja:

pourraient avoir non seulement um devoir vis-a-vis de mon droit-
-de-vivre, mais aussi um droit de faire valor contre moi-méme mon
devoir-de-vivre, et par example de m’empécher de mourrir plus tot
(..) méme si telle est ma volonté*.

Mesmo com a postulagdo do dever de viver como complemento ao
“direito de viver”, também a ideia do “direito de morrer” pode ser posta
em questdo quando, em circunstancias particulares, minha morte ou mi-
nha ndo morte entra na esfera da escolha e mais, ainda, quando a morte
de um ser humano é submetida ao controle de outros seres humanos,
mesmo no caso de alguém que, por sua propria escolha e voz, exprime o
desejo de morrer. Ora, é neste momento que o “direito de morrer” se tor-
na um problema real e controverso, que merece um exame mais acurado.

3 Tradugdo livre: “Qualquer outro direito (...) natural ou positivo, é deduzido deste direito originario
e de seu reconhecimento mutuo pelos sujeitos concernidos” (JONAS, Hans, op. cit., p.14 e 15).
4 Tradugdo livre: “poderia haver ndo somente um dever frente ao meu direito de viver, mais tam-

bém um direito de fazer valer contra mim mesmo meu dever de viver e, por exemplo, me impe-
dir de morrer mais cedo (..) mesmo que tal seja minha vontade” (JONAS, Hans. Op. cit., p.16).
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Esta problematica foi objeto do ponto de vista de algumas posi¢des
religiosas e morais em seus posicionamentos acerca do suicidio, caso em
que se apresenta um elemento de escolha, censurando-o. O mesmo se deu
em alguns ordenamentos juridicos quando aprovaram a intervencao para
impedir tal ato ou quanto interditaram que se prestasse assisténcia ao
mesmo. Nessa perspectiva, para o caso do suicidio, hd em algumas con-
cepcdes morais e religiosas e em alguns ordenamentos juridicos a mais
clara negacao a ser invocado um “direito de morrer”.

Entretanto, a problematica do “direito de morrer” se refere nio so-
mente aos casos de suicidio, mas, também, aos casos de pacientes atingi-
dos por doengas mortais e que tém a morte retardada através do auxilio
da medicina moderna. Para Jonas é evidente que certos aspectos éticos
do caso de suicidio entram também nessa problemadtica, entretanto,
“I'existence de la maladie mortelle em tant que cause proprement dite
de décés nous permet d’operer une distinction entre ne-pas-résister-a-la-
-morte et se-tuer, de méme qu’entre laisser mourrir quelqu’un et provo-
quer la mort”5, de modo que se faz necessario estabelecer diferenciaces
éticas especificas relacionadas a estes casos. Ora, a medicina moderna
nos pde um problema de um género totalmente novo, a saber:

la technologie médicale moderne, méme quand elle ne peut guérir
ou calmer la douleur, ou procurer un délai supplémentaire de vie
qui vaille la peine, aussi court soit-il, est néanmoins en mesure a
maints égards de retarder la fin au-dela du point ou la vie ainsi
prolongée garde encore son prix pour le patient lui-méme, voire
au-dela du point ou ce dernier est encore capable de jugement®.

Na compreensao do filésofo, isso designa, em regra geral, um estado
terapéutico no qual hd uma coincidéncia entre, por um lado, a continuida-
de do tratamento e sua cessacdo e, por outro lado, a fronteira entre a vida

Tradugdo livre: “a existéncia de doenga mortal enquanto causa propriamente dita de morte nos
permite operar uma distingdo entre ndo resistir 3 morte e se matar, da mesma forma que entre
deixar morrer qualquer um e provocar sua morte” (JONAS, Hans, Op. cit., p. 18).

Tradugdo Livre: “a tecnologia moderna, mesmo quando ela ndo pode curar ou aplacar a dor, ou
procurar um prazo suplementar para uma vida que valha a pena, por curto que seja, é todavia
capaz em muitos casos de retardar o fim da vida para além do ponto onde a vida assim prolonga-
da guarda ainda valor para o préprio paciente, até mesmo para além do ponto onde este é ainda
capaz de julgamento” (JONAS, Hans, Op. cit., pp. 18-19).
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e a morte, ou seja: a escolha pela continuidade do tratamento implica no
prolongamento artificial da vida e a escolha por sua cessa¢do implica em
um direcionar-se para a morte.

Isso tem como resultado o poder se chegar, também, a uma eta-
pa onde o tratamento se limita a manter o organismo funcionando, sem
melhorar seu estado em nenhum sentido. A consequéncia disso é que se
pode, para uma vida que talvez ndo valha mais a pena, adiar a morte por
um certo tempo, mesmo que com isso se prolongue o estado de sofrimen-
to e se reduza o paciente a um minimo existencial.

E nessa situagio limite em que se pode questionar se na manutengio
da vida os direitos do paciente sao salvaguardados ou violados. Ora, o caso
do paciente incuravel que sofre intensamente sem esperanca de cura ou
de melhora e é mantido artificialmente com um minimo de vida é o caso
extremo no campo da arte médica, que cria situacdes nas quais, do ponto de
vista ético, ndo se sabe bem se o prolongamento da vida do paciente é um
bem ou um mal e, por conseguinte, se os direitos proprios do paciente sdo
violados ou preservados, mesmo se supondo um direito de viver.

Pois bem, é nesse contexto, em que a continuidade do tratamento
se confunde, em extremo, com a manutenc¢do da vida, que se vé surgir
para o médico e para o hospital o espectro do homicidio através de uma
interrupcao do tratamento e o espectro de suicidio na demanda do pa-
ciente por essa interrup¢ao, bem como uma cumplicidade para quem, por
um ato de misericérdia, se coloca em colaboracdo com o paciente.

Nessas condi¢cdes se pode perguntar até onde vao os direitos do
paciente e os deveres dos médicos e dos hospitais em relagdo a esses pa-
cientes e seus direitos. Na compreensao de Jonas, “en ce qui concerne les
droits du patient, il semble effectivement que soit apparu, avec les déve-
loppements de la médecine que nous avons évoqués, un nouveau ‘droit
de mourrir””’ e este direito se torna manifesto no direito geral de aceitar
ou recusar o tratamento que pode prolongar a vida. Ora, os novos tipos
de tratamento que a ciéncia médica trouxe a luz chegam até mesmo ao
nivel de apenas manter o organismo minimamente funcionando e pode
ser que nao valha a pena para o paciente o prolongamento da vida em tais

7 Tradugdo livre: “No que diz respeito aos direitos do paciente, parece efetivamente que tenha

aparecido, com o desenvolvimento da medicina (...) um novo ‘direito de morrer’” (JONAS, Hans,
op. cit,, pp. 20 e 21).
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condigdes. Assim sendo, esse novo direito do paciente que se efetiva com
o direito a recusa do tratamento, inclusive com a possibilidade inevitavel
da consequéncia de extin¢do da vida organica, implicando no “direito de
morrer”, se concretizar com a possibilidade de escolha do paciente em
recusar o tratamento que prolongaria sua vida.

2. 0 DIREITO DE RECUSAR O TRATAMENTO

Importa, pois, uma maior reflexdo sobre esse direito de recusar o
tratamento, que pode implicar em um novo “direito de morrer”.

Conforme Jonas, em uma sociedade livre, em geral, cada um, exceto
menores e doentes mentais, é completamente livre para solicitar ou ndo
conselhos médicos para cada tipo de doenca e, salvo em casos criticos,
para abandonar um tratamento a qualquer momento; porém, ha excecoes
a esse respeito, como € o caso de doengas que representam riscos pata ou-
trem, por exemplo, as doengas contagiosas e certos tipos de perturbacao
mental. Nesses casos o isolamento e o tratamento podem ser tornados
obrigatorios, assim como as medidas de prevengao, tal como vacinacao.

Entretanto, para além dessas excecdes, o como lidar com a doenca
ou coma a saide comporta uma ampla esfera de liberdade para os su-
jeitos, pois: “En dehors d’une telle implication directe de I'intérét public,
ma maladie ou ma santé restent entierement mon affaire privée (...) Telle
est me semble-t-il, la situation légale (...) em general dans tout Etat non
totalitaire”®. Porém, para o filésofo, do ponto de vista moral esta situacdo
ndo esclarece de modo suficiente as coisas, uma vez que a escolha pessoal
ainda pode vir a afetar outras pessoas, na medida em que o sujeito que
decide sobre si, sua saude e sua doenca, pode ter responsabilidade por
outras pessoas cujo bem-estar depende dele, por exemplo, como prove-
dor de uma familia, como mae ou pai de jovens criancas etc.

Ora, na compreensdo de Jonas, mesmo que do ponto de vista legal
ndo haja restri¢do na liberdade do sujeito que decide sobre si em recusar
a ajuda médica, talvez ndo o seja assim do ponto de vista moral, uma vez
que a recusa dele afeta significativamente a vida de pessoas que estao

8 Tradugdo livre: “Fora uma (...) implicagdo direta do interesse publico, minha doenc¢a ou minha
satde permanecem inteiramente meu assunto privado (...). Tal , me parece, a situagdo legal (...)
em geral em todo Estado ndo totalitario” (JONAS, Hans, op. cit., p. 22 e 23).
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sobre sua responsabilidade. Nesse caso, do ponto de vista moral, se lida
com as mesmas precaucdes que limitam moralmente o direito ao suicidio,
uma vez que o suicida também pode ter responsabilidades nio s6 para
consigo mesmo, mas, também, para com outras pessoas’.

A conexdo da recusa ao tratamento com o suicidio pode ser feita
na medida em que “avec certains types de traitement comme la dialyse
pour insuffisance rénale, le refus équivaut, par son résultat, au suicide”*?,
embora haja uma diferenca entre esta e ato de suprimir a prépria vida de
forma violenta, o que se evidencia na medida em que em determinadas
sociedades outros podem intervir no suicidio, ou seja:

d’autres personnes, y compris la puissance publique et, en fait, tout
I'entourage, ont le droit (largement considéré au demeurant com-
me un devoir) de faire échouer une tentative active de suicide par
une intervention a temps, qui n’exclut pas méme la violence!’.

Apesar disso, um suicida resoluto tem sempre a ultima palavra,
uma vez que quando outrem o impede de cometer o suicidio ndo o obriga
a querer continuar a viver; e caso ele continue a tentar o ato de suicidio,
nas condigdes citadas, se impdem o dever de que outros o impecam.

Embora, como ja foi dito acima, possa ser feita uma conexdo da auto
recusa, que pode levar a morte, ao tratamento da medicina feita por uma
pessoa gravemente doente com o suicidio, o que poderia implicar no de-
ver de impedi-la, talvez nesse caso a situacdo possa se apresentar de modo
diferente e, por conseguinte, ter outras implicacoes éticas e merecer um
tratamento diferente do ponto de vista moral e legal, uma vez que:

A responsabilidade de um sujeito ativo implica que ele é responsavel por seu ato enquanto tal
(e por sua omissao) na medida em que sua agio ou omissdo afeta outro ser e o ser do qual ele é
responsavel é esse ser afetado por ele. (Cf. a esse respeito em COSTA, Regenaldo da, “Reflexdes
sobre a ética do futuro de Hans Jonas”, p. 203). Além disso, ser capaz de responsabilidade é ja
estar sob o comando dela. (Cf. em JONAS, Hans. Pour une Ethique do Futur, p. 76 a 78).
Tradugdo livre: “Com certos tipos de tratamento, como a dialise por insuficiéncia renal, a recusa
equivale por seu resultado ao suicidio” (JONAS, Hans, Le Droit de Mourrir, p. 23).

Tradugdo livre: “outras pessoas, dentre elas o poder publico e, de fato, o circulo ao redor, tém
o direito (alids, largamente considerado como um dever) de fazer fracassar uma tentativa ativa
de suicidio por uma intervengao a tempo, que ndo exclui até mesmo a possibilidade do uso da
violéncia”. JONAS, Hans, op. cit., p. 24.
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C’est évidemment autre chose de contraindre le malade qui souffre
désespérément a continuer de se soumettre a une thérapie de con-
servation lui procurant une existence qu’il estime indigne de la vie.
A cela, personne n'a le droit ni, a plus forte raison, le devoir d’obliger
quelqu’un par la négation prolongée de son autodétermination?z

No entendimento de Jonas, mesmo que ndo se deva, nesse caso,
obrigar alguém a se submeter ao tratamento que o conserva vivo ou
impedi-lo de exercer sua autodeterminacao, um certo freio, uma certa
temporizacao se impoe, a fim de protege-lo contra uma precipitacdo com
consequéncias irrevogaveis. Entretanto, para além de um breve retarda-
mento protetor, s6 um motivo interior de responsabilidade deve poder
reter o sujeito por um efeito de sua prépria vontade e impedir o que ele
escolheu - para si - por si mesmo.

Importa, porém, frisar que dentre todas as escolhas possiveis é ne-
cessario que a da morte seja a menos influenciada. Porém, a causa da vida
ndo deve ser defendida de modo excessivamente rigida, pois ela ndo deve
suprimir o direito de escolha a morte me situa¢des de doengas incuraveis,
com extremo sofrimento, de modo que talvez ndo valha a pena viver. Ora,
para Jonas, em certos casos, ndo se deve recusar esse direito, pois:

Quelles que soient les exigences du monde envers la personne, ce
droit est (en dehors de la religion), moralement et juridiquement,
non moins inaliénable que le droit de vivre, bien que la réalisation
de I'un ou de l'autre droit puisse étre sacrifiée a des considérations
différentes selon le choix de la personne - pourvu seulement que ce
soit un choix libre!3,

Nessa perspectiva, para Jonas, nenhum desses dois direitos, “o di-
reito de viver” e o “direito de morrer” podem ser considerados absolutos.

2 Tradugio livre: “E evidentemente outra coisa constranger o doente que sofre desesperadamen-
te a se submeter a uma terapia de conservagdo que lhe possibilita uma vida que ele nao mais
considera digna. Ninguém tem o direito a isso e nem, com mais forte razao, o dever de obrigar
qualquer um a negagdo prolongada de sua autodeterminagdo” (JONAS, Hans, Op. cit., p. 26).

13 Tradugdo livre: “Quaisquer que sejam as exigéncias do mundo em relagio a pessoa, este direito
(para além da religido), moralmente e juridicamente, nao é menos alienavel que o direito de vi-
ver, se bem que a realizacdo de um ou de outro deva poder ser sacrificada, por razdes diferentes,
segundo a escolha da pessoa - desde que que esta escolha seja livre” (JONAS, Hans, Op. cit., pp.
28 e 29).
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No que diz respeito ao “direito de viver” se faz necessaria a atua-
cdo do poder publico para torna-lo efetivo, haja a vista que nem sempre
as condicdes para exercé-lo é acessivel a todos. Assim sendo, a lei deve
assegurar, como elemento do “direito de viver”, o acesso ao tratamento
médico necessario, de modo que:

il faut que la loi, conformément a une partie de sa tiche de protec-
tion vis-a-vis du droit de vivre, sanctionne aussi le droit au traite-
ment médical, en offrant a tous en principe un acces égal a celui-
-ci; et deuxiémement, il faut que cette méme loi, face a la limitation
réelle des ressources médicales, établisse des criteres équitables de
priorité pour cet acces!*

E 6bvio que o direito a recusar o tratamento ou de ignorar o con-
selho médico, bem como a ndo disponibilizacao do tratamento médico,
ndo implica, necessariamente, salvo em um sentido abstrato, o direito de
morrer, embora possa implicar em maior ou menor qualidade de vida ou
mesmo uma vida mais curta ao invés de uma vida mais restritiva. Entre-
tanto, ha casos em que a disponibilizacdo ou nio pelo poder publico do
tratamento médico necessario, bem como a recusa ou nao ao tratamento,
como no caso da hemodidlise, podem decidir sobre a vida ou sobre a mor-
te de alguém. Ao mesmo tempo, frente a escassez de recursos médicos,
a decisdo de quem vai ter prioridade no acesso ao tratamento, também
pode decidir quem deve viver e quem deve morrer.

H4, porém, recentemente, casos em que o “direito de morrer” apa-
rece como um problema agudo e de dificil resolucao do ponto de vista
moral, a saber:

Les cas “torturants” sont ceux des patients plus ou moins “empri-
sonnés” (par exemple a I'hdpital), parvenus au stade final d'une
maladie mortelle, dont la détresse physique assigne a d’autres per-
sonnes un role d’auxiliaire pour réaliser leur choix de la mort, voire
dans le cas extréme, un réle de substitut pour opérer ce choix's.

Traducdo livre: “é necessario que a lei, conforme uma parte de sua tarefa de protec¢do do direito
de viver, sancione também o direito ao tratamento médico, oferecendo a todos um acesso igual
aele (...) é necessario que esta mesma lei, face a limitacdo real de recursos médicos, estabelega
critérios equitaveis de prioridade para este acesso” (JONAS, Hans, Op. cit., p. 29).

Traducdo livre: “o caso ‘torturante’ daqueles pacientes mais ou menos <aprisionados> (por
exemplo, no hospital), que chegaram ao estagio final de uma doenga mortal, cuja pentria fisica
atribui a outra pessoa o papel auxiliar para a sua escolha de morte, até mesmo, em um caso
extremo, o papel de substituto para efetivar a escolha” (JONAS, Hans, op. cit., p. 33).
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Em relacdo a esse tipo de caso, Jonas examina dois exemplos: a) o
caso de um paciente consciente que em estagio terminal padece de uma
doenca como o cancer; €, b) o caso de um paciente inconsciente de ma-
neira irreparavel que padece de um coma irreversivel. Veremos a seguir a
analise jonasiana dos dois casos.

2.1 0 caso do paciente consciente, incuravel, que
chega ao estado terminal e o “direito de morrer”

Jonas inicia o exame desse tipo de caso, nos convidando para ima-
ginar a seguinte possibilidade de didlogo: “Le docteur dit, peut-étre apres
une premiére ou une deuxiéme opération: ‘Il nous faut opérer encore une
fois’. Le patient: ‘Non’. Le docteur: ‘Alors tu vas mourir a coup sir’. Le pa-
tient: ‘Qu’il en soit ainsi’’'®. Pois bem, considerando que uma operagio
requer o consentimento do doente, a resposta acima do paciente pare-
ce resolver a questdo e ndo suscitar nenhum problema de ordem ética
e nem de ordem legal. Entretanto, a realidade ndo é tdo simples assim,
pois: “Le refus du patient, avant toute autre chose, doit étre fondé sur la
méme condition qualifiante que son consentement: étre valable, il faut
qu’il soit bien informé”?’. De fato, a ndo ser que o doente conhega os pos
e os contra, o consentimento ndo é bem informado, pois a pessoa nao es-
taria consciente dos aspectos desfavoraveis e dos riscos, cuja informacao
poderia ser suficiente para que ela se decidisse pelo “Nao”.

Nessa perspectiva, o direito a recusar a cirurgia e optar pelo “direto
de morrer”, quando o doente é consciente e capaz de decidir por si mesmo
e ndo por alguém que o substitui, ndo se dissocia de um “direito a verda-
de”, isto €, do direito dele a saber a verdade sobre sua situacdo e sobre a
situacdo do tratamento que lhe esta sendo proposto, e a decisido é nula em
seus efeitos pelo engano, pela mentira, ao paciente®®.

16 Tradugdo livre: “O médico diz apés uma primeira ou uma segunda operagao: ‘é necessario ope-
rar ainda uma vez’. O paciente: ‘Nao’. O médico: ‘Entdo tu vais morrer subitamente’. O paciente:
‘Que assim seja” (JONAS, Hans, Op. cit., p. 34).

17 Tradugao livre: “A recusa do paciente deve, antes de qualquer outra coisa, ser fundada sobre
a qualidade de seu consentimento (..) para ser valido, requer que ele seja bem informado”
(JONAS, Hans, op. cit., pp. 34-35).

18 Afirma Jonas que este tipo de engano quase constitui um elemento da pratica médica e isto ndo
somente por razdes humanitarias, mas, também, por razdes diretamente terapéuticas (JONAS,
Hans, Op. cit,, p. 35).
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Para desenvolver sua reflexdo Jonas nos convida a refletir sobre o
didlogo acima posto, porém, alargado por outras questdes do paciente,
apods o médico ter declarado necessaria uma nova cirurgia:

“Que va-t-elle me rapporter en cas de succes? Une survie de com-
bien de temps, et de quelle nature? Comme malade chronique, ou
avec retour a une existence normale? Dans les souffrances ou non?
Quel délai jusqu’au prochain acces de douleur rééditant 'actuelle
situation de détresse?”?.

Importa lembrar que as questdes acima postas, sdo hipoteticamen-
te feitas por um paciente incuravel, em estado terminal, e para o qual sé
é possivel variar a duracdo do prazo de vida. Jonas reitera que, evidente-
mente, o paciente tem direito a uma resposta sincera, naturalmente con-
forme ao estado do saber das ciéncias médicas.

Evidentemente niao é facil para o médico fornecer tais respostas,
uma vez que a sinceridade pode parecer sinénimo de crueldade. E nesse
contexto que para nosso autor surgem questdes como: O paciente quer
realmente a verdade sem maquiagem? Ele é capaz de a suportar? Qual
efeito a verdade produzird em seu estado de alma nos preciosos dias
que ainda lhes restam? Nao desejaria ele, no fundo de sua alma, o mise-
ricordioso engano? A terrivel verdade ndo poderia minar suas reservas
morais e a famosa “vontade-de-viver”, gracas a qual o paciente estaria
disposto a ajudar nas medidas terapéuticas e, com isso, evitar o agrava-
mento do prognostico?

Essas questdes sdo dificeis de responder porque a esperan¢a nao sé
serve para convencer dos recursos da terapia, mas, sem duavida, também
para melhorar o resultado dela, de modo que cabe, também, perguntar se
a verdade ndo poderia de fato prejudicar ao paciente e o engano, inversa-
mente, o ser Util de alguma forma. Assim sendo, a reflexdo sobre “o direito
de morrer” se vincula a questao de saber se o médico deve comunicar ao
paciente sua aproximacdo da morte, ou seja: deve o médico comunicar
de chofre ao paciente que seu estado era clinicamente incuravel, a saber,

19 Tradugao livre: “‘o que vai ela me proporcionar em caso de sucesso?, ‘Uma sobrevida de quanto

tempo e de que natureza?, ‘Como doenga crénica ou com retorno a uma existéncia normal?’,
‘Com sofrimento ou ndo?, ‘Que prazo até préximo acesso de dor reeditando a préxima situagao
de penuria?” (JONAS, Hans, op. cit., p. 36).
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um estado terminal, no sentido em que se admite para ele no melhor dos
casos apenas um breve prazo de vida?

Na compreensao de Jonas, respostas rapidas a essas questdes pro-
varia que se é insensivel a sua complexidade e a imprecisao de suas fron-
teiras. Entretanto, ele se arisca a fornecer uma tese de base, a saber:

I'autonomie du pacient devrait étre respectée; donc il ne faudrait
pas lui enlever par tromperie la possibilité d’effectuer son propre
choix dans les meilleures conditions d’information (...) sauf si le pa-
tient souhaiterait qu’on le trompe?.

Assim sendo, para Jonas, se o médico esta convencido de que o pa-
ciente quer realmente a verdade, entdo, o médico é obrigado a fornecé-la.
Ora, nesse caso, o direito da pessoa ao desvelamento de toda a verda-
de deve ter a ultima palavra. Isso deve ser assim porque se encontra em
questdo ndo somente o “direito de morrer”, mas, também, o direito a con-
templar a iminéncia da morte, tal como exige a dignidade humana. Des-
te modo, nessas condi¢des, “Méme en absence d’options thérapeutiques
susceptibles de mettre en jeu un droit de mourir, le droit du patient a la
vérité quand il est voué a mourrir constitue en la matiere, précisement,
un droit en soi, c’est-a-dire un droit sacré”2.

Por conseguinte, ndo deve o médico recusar a outro mortal, no caso o
paciente, o privilégio de construir uma relacao com o fim que se aproxima,
ou seja, de se apropriar desse fim a seu modo, seja com resigna¢do, com
aceitacao, com revolta, etc roubando-o a dignidade do conhecimento de
seu fim que se aproxima. Ora, a parte do direito de morrer, existe também
o direito de possuir sua prépria morte na consciéncia bem concreta de
sua iminéncia. E nessa perspectiva que “le droit a sa propre vie trouve ici
son complément, puisque cela inclut le droit a la mort comprise comme
étant sa “propre” mort. Ce droit est véritablement inaliénable”?.

20 Tradugdo livre: “a autonomia do paciente deveria ser respeitada; ndo se deve, através de um
engano, tirar dele a possibilidade de efetuar sua prépria escolha nas melhores condi¢oes de
informacdo (...) salvo se o paciente desejasse ter sido enganado” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 39).

2 Tradugdo livre: “Mesmo com a auséncia de opg¢des terapéuticas suscetiveis de colocar em jogo
um direito de morrer, o direito do paciente a verdade quando ele esta fadado a morrer constitui
(...) precisamente um direto em si, isto é, um direito sagrado” (JONAS, Hans, op. cit., p. 41).

2 Tradugdo livre: “o direito a prépria vida encontra aqui seu complemento, visto que isso inclui
o direito a morte compreendida como sendo a prépria morte. Esse direito é verdadeiramente
inalienavel” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 43).
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Retomemos ao direito de morrer. Suponhamos que o paciente es-
tando ciente de seu estado, fadado a morte, tenha decidido contra a tera-
péutica e tenha preferido que as coisas sigam seu curso. O respeito a essa
tomada de decisdo e ao que se segue a partir dela tem como implicacao
que se respeitou seu direito a escolher a morte, ao invés da terapéutica
que poderia dilatar o prazo da vida. Pode-se, pois, dizer que aqui, indubi-
tavelmente, se respeitou um “direito de morrer”.

Muitas vezes, porém, o paciente, em estado terminal, pode recusar
a terapéutica e, por consequéncia, ao prolongamento de seu estado para
minimizar o sofrimento durante o tempo que lhe resta, inclusive fazen-
do um apelo que este ultimo seja diminuido com a aceleracdo do fim de
sua vida. A aceitacdo de sua decisdo de recusa ao tratamento contém ja,
para Jonas, o reconhecimento do “direito de morrer” ao paciente; e mais,
segundo o fildsofo “La miséricorde incite a la méme acceptation, pour au-
tant que le patient souffre de maniére aigué”?*. Importa, porém, frisar que,
nesse caso, o apelo a abreviacdo da vida com o fim de aplacar um intenso e
incontornavel sofrimento pode exigir de outro a cooperagdo, mesmo uma
acdo solidaria e, nesse caso, a institucionalizacio da morte no ambiente
hospitalar; uma vez que, na maioria das vezes, o reenvio para os cuidados
domiciliares é, frequentemente, impraticavel e o desfecho da situacdo do
doente é reservada a esfera do hospital. Entretanto, ndo se pode, para Jo-
nas, demandar ao médico ou ao hospital a tomadas de medidas positivas
para atingir esse objetivo, pois “Cela est interdit non seulement par la loi
(qui peut étre modifiée), mais davantage encore par le sens profond de la
profession médicale, qui jamais ne peut confier au médecin le role d'un
pourvoyeur de la mort, méme a la demande du sujet”?*.

Conforme Jonas, “I'euthanasie comme acte médical ne peut venir en
discussion que dans les cas ou se prolonge sans conscience un reste de vie
maintenue artificiellement, la personne du patient étant déja éteinte”*® e

Tradugdo livre: “A misericordia incita a mesma aceitagdo, uma vez que o paciente sofre de ma-
neira intensa” (JONAS, Hans, op. cit., pp. 44 e 45).

Tradugdo livre: “Isso é interditado ndo somente pela lei (...) mas, também, pelo sentido profundo
da profissdo médica, que jamais pode confiar ao médico o papel de prover a morte, mesmo com
a demanda do paciente” (JONAS, Hans, op. cit., p. 46).

Tradugdo livre: “<A eutanasia> como arte médica s6 pode ser posta em discussdo no caso em
que se prolonga sem consciéncia um resto de vida mantida artificialmente, a pessoa do paciente
estando ja extinta” (JONAS, Hans, op. cit., p. 46).
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mais, ainda, ele exclui a pratica da eutanasia para a classe médica a fim de
preservar a integridade de sua profissao, mesmo que o paciente tenha o
“direito de morrer”. Entretanto, ha, para ele, uma diferenca entre matar
e permitir morrer, assim como ha também uma diferenca entre permitir
morrer e ajudar no suicidio e, por consequéncia, o eu deve ser permitido
a arte médica praticar é, em alguns casos extremos, permitir morrer.

Dans le (...) du malade conscient qui souffre, lui permettre de mou-
rir devrait étre libéré de toute crainte de représailles 1égales (en droit
penal et civil) de méme aussi que corporarives, a partir du moment ou
I'on cede a une demande constante du patient (et non a la supplique d’'un
instant de désespoir) pour que soit débranché 'appareil a respirer qui le
maintient en vie, sans autre perspective que de perpétuer son état?e.

Na concepc¢do de Jonas, esta demanda é, do ponto de vista formal,
um direito do paciente e s6 seu, de modo que “mais au stade terminal
qui n’est plus accessible a aucun traitement medical (...) le cri réclamant
I'adoucissement de la souffrance fait taire I'interdiction de nuire a la vie et
méme de I'abréger; et il devrait étre entendu”?’. Ndo ha davidas, porém, que
o preco desse alivio deva ser revelado ao paciente que sofre e aceito por ele.

Ora, para ele, a aceleracao do fim da vida, nesses termos, a saber,
como efeito secundario de um outro fim que é de tornar suportavel o
sofrimento e, em certa medida, digno de ser vivido o resto de uma vida
que se tem, eis uma atitude moralmente justa e que a o direito e a moral
deveriam ter por irreprovavel?; afinal de contas, “a partir d’'un certain
moment, le médecin cesse d’étre ’homme qui guérit pour devenir celui
qui aide le pacient a mourir”?. Fica claro, porém, para o filésofo, que essa

% Tradugao livre: “No caso (...) do doente consciente que sofre, o permitir morrer deveria ser libera-
do de todo medo de represalias legais (em direito penal e civil) da mesma forma que corporativas,
a partir do momento em que se cede a uma demanda constante do paciente (e ndo a um suplicio
em um momento de desespero) para que seja desligado o respirador artificial que o mentem vivo,
sem outra perspectiva que a de perpetuar seu estado” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 47 e 48).
Tradugdo livre: “em um estado terminal no qual ndo é mais acessivel nenhum tratamento médi-
co, o grito reclamando o abrandamento do sofrimento faz calar a interdi¢do de prejudicar a vida
e mesmo de a abreviar, e isso deveria ser entendido”(JONAS, Hans, op. cit,, p.51).

28 Essa situagdo nio parece, para Jonas, requerer uma legislacio sobre eutanasia, mas somente um
afinamento da jurisprudéncia que exclui do dominio do erro uma suavizag¢do da morte feita sob
solicitacdo justificavel. (JONAS, Hans, op. cit., p. 52).

Tradugdo livre: “a partir de um certo momento, o médico cessa de ser o homem que cura para
tornar-se aquele que ajuda o paciente a morrer” (JONAS, Hans, op. cit., p. 52).
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troca negociada entre a qualidade suportavel de um processo de morte
e sua duracao nao poderia ser, nem conceitualmente e nem moralmente,
confundida com o ato de matar e, por conseguinte, deve ser aceita como
legitima moralmente e juridicamente.

2.2. 0 paciente em estado de coma irreversivel
e o0 “direito de morrer”

Importa, para Jonas, no que diz respeito ao “direito de morrer”,
também considerar o caso de um paciente em um estado de coma irre-
versivel, a saber: o caso de um resto de vida inconsciente, prolongado por
uma assisténcia artificial, onde ndo subsiste nem mesmo a ficcdo de um
sujeito apto a decidir, do qual um substituto podera exercer a vontade
presumida. Ora, nesse caso, ndo se pode falar de um direito em sentido
estrio, pois:

Faute d'un tel sujet virtuel, et qu'on se represente doté de la possi-
bilité de choisir en tout ce qui le concerne, il ne peut étre question
d’un droit de mourir au sens strict, car entre tous les droits celui-ci
suppose un détenteur qui le revendique le cas échéant, fut-il hors
d’état de le mettre en application lui-méme3.

Sendo pressuposto que s6é uma pessoa poder ser sujeito de direitos,
no caso em questdo, fica dificil dizer de quem o direito seria violado ou
preservado: o da pessoa de antes ou o de seu resto impessoal do momen-
to presente. Na concepc¢ao de Jonas, o direto a ser preservado ou viola-
do seria o da pessoa de antes, da qual se pode invocar, por assim dizer,
um direito péstumo. Entretanto, o que se pde em questdo ndo é primor-
dialmente isso, de modo que “Ce qui se trouve en question, c’est plu-tot
le devoir, ou méme le droit d’autrui, a perpétuer I'état donné et, a titre
d’alternative, son droit ou méme son devoir d'y mettre fin en retirant le
soutien artificiel ™.

Tradugdo livre: “Na falta de um sujeito virtual (..) que possa ser representado como dotado da
possibilidade de escolher tudo o que lhe diz respeito, ndo se trata aqui de um direito de morrer
em sentido estrito, pois (...) este supde um detentor que na ocasido o reivindique, mesmo que
ndo possa exercé-lo por si mesmo” (JONAS, Hans, op. cit., p. 53 e 54).

Tradugdo livre: “O que se pde em questdo é antes o dever ou mesmo o direito de outro a per-
petuar o estado dado e, como alternativa, seu direito ou mesmo seu dever de abreviar seu fim,
retirando do suporte artificial” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 54).
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Conforme Jonas, razdes humanitarias favorecem, seja a titulo de di-
reito ou de dever, a segunda opgao, isto é: deixar a pobre sombra do que
ja foi antes uma pessoa morrer, como 0 corpo se apronta a fazer, e colo-
car um termo a degradacao da sobrevivéncia imposta. Embora essa seja a
melhor soluc¢do, hd motivos que levam a resistir a essa solugdo e provocam
um certo impasse moral e juridico, a saber: a) O temor humano frente ao
homicidio, como pode ser interpretado a fato de deixar alguém morrer,
mesmo estando o doente em estado de pendria irreversivel; b) A con-
cepcdo profissional que constrange o médico a se manter, em todas as
circunstancias, ao lado da vida; e, finalmente, c) A lei que interdita a pro-
vocacao da morte e que considera a omissdo de aimpedir como um delito.

Dois tipos de solucdo, porém, contribuem para a saida desse im-
passe ético-legal. A primeira, é uma nova defini¢do da “morte”3? e de sua
sintomatica segundo a qual um coma de um certo nivel significa precisa-
mente a morte, a saber, a chamada morte cerebral®. Isso resolve o proble-
ma porque, uma vez sendo dado que a morte é um caso efetivo, descarta
o problema da decisao, pois:

Si tel est le cas, il en résulte que I'arrét des aides fonctionnelles
de nature artificielle sera non seulement permis mais évident, et
méme obligatoire, puisque le gaspillage de précieuses ressources
médicales au profit d’'un cadavre ne saurait se justifier*.

Entretanto, importa para Jonas que se compreenda que essa in-
terrupcao, que faz do cadaver mais completamente ainda um cadaver,

A defini¢do de morte desde os gregos tem sido um desafio, uma vez que os sinais de morte tém
sido considerados incertos e duvidosos; entretanto, “pendent 2500 ans, jusqu’au milieu du XX¢
siecle, les médecins s’accordent pour choisir 1’arrét du coeur comme le signe le plus siir de la
mort”. Tradugdo livre: “Durante 2500 anos, até meados do Século XX, os médicos concordaram
em escolher a paralisacdo do coragdo como o sinal mais seguro da morte” (BOSSI, Laura, “Hans
Jonas et les criteres de la mort a l’ére des greffes d organes”, p. 199).

Segundo Jonas, o contetido do relatério de Harvard definiu coma irreversivel como “morte cere-
bral” quando as seguintes caracteristicas constam do diagnéstico: auséncia de toda e qualquer
atividade cerebral constatavel (eletroencefalograma plano) e de toda a atividade fisica depen-
dente do cérebro, como respiragdo espontanea e reflexos. (Cf. em JONAS, Hans, Técnica, Medicina
e Etica. Sobre a prdtica do principio responsabilidade, p. 230).

Tradugdo livre: “Se tal é o caso, disso resulta que a interrupg¢do das ajudas funcionais de natu-
reza artificial serd ndo somente permitida, mas, evidente e obrigatdria, visto que o desperdicio
de preciosos recursos médicos em proveito de um cadaver ndo poderia ser justificado” (JONAS,
Hans, Le Droit de Mourrir, p. 57).
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pode, para alguns, significar um desperdicio em uma outra direcao, isto
é: “Le corps du défunt, si la circulation y est encore maintenue en activité,
n’est-il pas lui-méme une précieuse ressource médicale, a savoir comme
banque d’organes pour de possibles transplantations?”%. Ora, a irrigacdo
continuada conserva o frescor vivo dos 6rgaos e assegura a um possivel
receptor final um transplante de um 6rgdo com valor intacto, como se ele
tivesse vindo de um doador vivo.

Segundo o filésofo, foi precisamente este ganho de utilizacdo ex-
terna que, dentre outras razdes, foi alegado a favor do “coma irreversivel
entendido como uma nova definigdo da morte”, definicao essa que ele poe
sob reflexao critica. Para ele, essa definicdo ndo esta desvinculada e é de-
vedora de um motivo de utilidade, dando razdo ao temor de que a defi-
nicdo se presta, antes, e de forma mais imediata, a obtencdo de material
fresco para a transplantacao de 6rgaos. Assim sendo, importa compreen-
der que “I'entrée en jeu d’'un intérét, et plus encore de 'intérét d’autres
patients, ne prive pas seulement la définition de sa pureté théorique, mais
place aussi son application dans le dangereux clair-obscur d'une tenta-
tion animée de bonnes intentions”?®.

Jonas fez alertas contra essa maneira de resolver a questdo do coma
irreversivel, pois, para ele, se procurou resolver volatilizando uma ques-
tdo semantica, apresentando como solu¢do uma definicdo ad hoc; defi-
nicdo essa marcada pela suspeita de motivos de utilidade. Pois bem, ele
vé nessa definicdo um risco de abuso, uma vez que ela teve como motivo
principal o favorecimento de transplante de 6rgios. Entretanto, em sua
avalicdo, suas adverténcias a esse respeito foram vas.

A pratica da retirada de 6rgaos de “cadaveres doadores”, sob respi-
racdo artificial continuada, com este fim, apés a declaracdo de morte se
tornou comum. Entretanto, os parametros da definicido de morte, carac-
terizando a morte cerebral, se revelaram insuficientes, o que se eviden-
cia no caso Quinlan; nele a propria definicio se revelou insuficiente para
responder ao desafio do coma irreversivel.

% Tradugdo livre: “O corpo do defunto, se a circulagio nele é ainda mantida em atividade, ndo ele
proprio um preciso recurso médico, a saber, como banco de 6rgios para possiveis transplantes?”
(JONAS, Hans, op. cit,, p. 57 e 58).

% Tradugdo livre: “a entrada em jogo de um interesse e mais, ainda, do interesse de outros pa-
cientes, ndo sé priva a definicdo de sua pureza tedrica, mais coloca também sua aplicagdo na
perigosa penumbra de uma tentagdo animada de boas intengdes” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 59).
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lorsque fut stoppée la respiration artificielle, avec I'autorisation de
la justice, on vit se déclencher de facon surprenante une respira-
tion spontanée, si bien que d’apreés les criteres de la “définition de
Harvard” (largement acceptée en Amérique) caractérisant la mort
cérébrale, la patiente n’était pas morte, mais continuait pourtant a
se trouver dans un coma profond®’.

Com esse caso, a questdo da manutengao prolongada e artificial das
funcoes se coloca novamente em questio, sem poder ser agora o impasse
ser resolvida através do recurso a uma definicdo ad hoc. Entretanto, para
sair do impasse existe outra saida além da definicdo semantica de vida e
de morte, a saber, esta saida “envisageant de front la question de savoir
s’il convient d’étirer par nos seuls artifices quelque chose qui - dans I'état
de notre savoir ou de notre ignorance - peut éventuellement s’appeler
encore ‘vie’”*®, mantida artificialmente.

A este respeito Jonas aprova a decisdo papal, a saber, quando se
chega a conclusdo da permanéncia de uma inconsciéncia profunda, o em-
prego de meios extraordinarios para a manutencio da vida nio é obri-
gatério. Assim sendo, se estd autorizado a os interromper para permitir
ao paciente morrer. Ele vai, ainda mais longe, quando afirma que, nes-
ses caos, “non seulement ces moyens exceptionnels peuvent étre arrétés,
mais il faut quils le soient - pour 'amour du patient, auquel on doit per-
mettre de mourir; I'arrétés du maintien en vie artificiel ne releve pas de la
permission, mais de I'obligation”’. Nessa perspectiva, se pode construir
qualquer coisa como “um direito de morrer” em nome da pessoa a prote-
ger, pessoa cuja lembranga é enfraquecida pela degradacdo de uma tal so-
brevida. Ora, “ce droit a la mémoire “posthume” (extralegal en soi) s’érige
en commandement pour nous qui sommes devenus, par notre toute-

Tradugdo livre: “quando foi parada a respiracgdo artificial, com autorizagdo da justiga, se viu de-
sencadear de maneira surpreendente uma respiracdo espontinea, se bem que conforme os cri-
térios da definicdo de Harvard (largamente aceita na América) caracterizando a morte cerebral,
o0 paciente ndo estava morto, mas continuava a se encontrar em um coma profundo” (JONAS,
Hans, op. cit.,, pp. 60 e 61).

Traducdo livre: “encara de frente a questdo de saber se convém estender através de nossos
artificios qualquer coisa que - no estado de nosso saber ou de nossa ignorancia - pode eventu-
almente se chamar de vida, mais que se limita a esta sorte de vida” (JONAS, Hans, op. cit., p. 62).
Tradugdo livre: “ndo somente os meios excepcionais podem ser interrompidos, mais é necessa-
rio que eles o sejam - por amor ao paciente, ao qual se deve permitir morrer; a interrup¢do da
manutencdo em vida artificial ndo é facultativa, mas obrigatéria” (JONAS, Hans, op. cit,, p. 63).
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puissance unilatérale sur ce bien juridique, les gardiens de son intégrité
et les mandataires de sa revendication”*.

Além da alegacdo acima posta para a interrup¢ao da manutengao da
vida no caso citado, se pode reivindicar também um principio de justica so-
cial para reforcar a alegacdo posta, a saber: a reparticdo leal dos limitados
recursos médicos (sem contar entre estes o proprio paciente). Jonas aqui
se remete as terriveis decisdes em matéria de vida e morte que se impde
em caso de escassez, 0 que se torna mais verossimil quando se trata de
custosas aparelhagens (incluindo o espacgo hospitalar assim como os cui-
dadores), cuja utilizagdo para a manutengao da vida deve ser permanente.

Muitas vezes a demanda para o acesso a estas instalacdes e apa-
relhagens excede a oferta. Nesse caso, “il faut, pour parvenir aux déci-
sions alors nécessaires, que les normes de priorité soient aussi ‘justes’
que nous pouvons précisément les hiérarchiser”*’. Isso ndo é tarefa facil
e, ndo poucas vezes, sempre permanecera controverso qual caso merece
mais considera¢do. Em contrapartida, saber qual merece menos conside-
racdo no extremo inferior fica mais simples; “il s’agira de celui qui peutle
moins profiter de moyens disponibles en quantité réduite, donc de celui
ayant le moins de chances de succes”*.

Mesmo aplicando esse critério, ainda fica por resolver a decisio da
manutencdo do tratamento ao paciente quando, posteriormente a deci-
sdo ja tomada, aparecer um melhor candidato. Para Jonas, nesses casos,
em geral, se deve reconhecer a prioridade do primeiro beneficiario, pois
“a partir du moment ou le traitement a débuté, ce serait une cruauté sans
nom de rétracter, en faveur de quelque intérét extérieur que ce soit, 'aide
avivre d’abord promise, et cela aussi longtemps que le patient la souhaite
encore”*. Ora, uma vez que o lugar do paciente lhe foi concedido nio se
presta mais ao lance da melhor oferta.

40 Tradugdo livre: “este direito a memoria péstuma (extra legal em si) se ergue como um manda-

mento para nds que nos tornamos (...) os guardides de sua integridade e os mandatarios de sua

reivindicagdo (JONAS, Hans, op. cit., p. 63).

Tradugdo Livre: “se faz necessario, para chegar as decisdes inevitaveis, que as normas de priori-

dade sejam tdo ‘justas’ que n6s possamos, precisamente, as hierarquizar” (JONAS, Hans, op. cit.,

p.- 64 e 65).

42 Tradugdo livre: “se trata daquele que menos possa se beneficiar da quantidade reduzida de re-
cursos disponiveis, daquele que tem menos chance de obter éxito” (JONAS, Hans, op. cit., p. 66).

# Tradugdo livre: “A partir do momento em que tratamento teve inicio seria uma crueldade sem

41

nome revogar, em favor de qualquer que seja o interesse exterior, a ajuda a viver inicialmente pro-
metida, e isso por tanto tempo quanto o paciente ainda a deseje” (JONAS, Hans, op. cit., p. 66 e 67).
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O caso é diferente, porém, para o comatoso irreversivel, uma vez
que seu proveito do tratamento é literalmente nulo e nenhuma vontade
de sua parte deseja o prosseguimento do tratamento; assim sendo, nes-
se caso se pode invocar uma justica distributiva a favor da interrupcdo
do tratamento, afinal nesse caso limite “le critére de la ‘moindre utilité’
peut donc prendre force effectivement, et imposer, en terme d’éthique, la
cessation de ce qui a été commencé antérieurement, pour que ne soit pas
refusé a d’autres un maintien en vie dont ils peuvent tirer profit”*~.

Embora Jonas ja tenha se pronunciado a favor da interrupc¢io do
tratamento nesse caso limite a partir dele mesmo, independentemen-
te de razodes externas, ele apresenta como acréscimo uma razdo a mais
para tal interrupc¢do, a justica distributiva em meio a uma escassez de
recursos médicos.

3. A TAREFA DA MEDICINA E O “DIREITO DE MORRER”

Afirma Jonas que uma reflexdo sobre o “direito de morrer” nao deve
ser concluida com esse caso especial que, no melhor dos casos, ocupa
uma posicao a margem do tema, pois o caso do paciente em coma é raro e
em si muito extremo para servir de paradigma. O tema se faz mais central
e da margem a posi¢cdes morais conflitantes quando ele se refere ao caso
de um paciente consciente em estado terminal que sofre agudamente e
demanda a morte, que ele mesmo nao pode causar com as proprias maos.
Pois bem, para ele é nesse caso, e ndo quando ja se perdeu completamen-
te a consciéncia, que a pendria intensa pde problemas que nos atormen-
tam moralmente.

Entretanto, apesar da diferenciacdo da situacio, os dois casos tém
algo em comum: um e outro levantam, para além do espaco dos “direi-
tos”, a questdo acerca da missao ultima da arte médica. Assim sendo, nos
forcam a formular a seguinte questdo: manter simplesmente o doente,
mesmo em alta penuria, no umbral da morte inevitavel faz parte dos fins e
deveres auténticos da medicina? A resposta a essa questdo que se conecta
com um possivel “direito de morrer” se associa, ao mesmo tempo, com

*  Tradugdo livre: “o critério da menos utilidade pode efetivamente ganhar forca e impor, em ter-
mos de ética, a cessagdo do que foi iniciado anteriormente, para que ndo seja recusado a outros
a manuten¢do em uma vida da qual poderiam tirar proveito” (JONAS, Hans, op. cit., p. 67 e 68).
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a pergunta pela “obrigacdo em relacao a vida”, ou seja, com a pergunta
até onde a arte médica deve ou pode ir na observac¢ado dessa obrigacao. A
resposta a essa ultima pergunta é ela mesma a base de toda e qualquer
resposta, inclusive, da resposta a pergunta pela manutenc¢do da vida em
casos extremos.

Para Jonas, a resposta adequada a essa pergunta deve ser forneci-
da tomando como base, em ultima instancia, a nogdo de vida*®, e ndo a de
morte, que deve reger a questao do “direto de morrer”. Ora, como ja dito
antes, o direito de viver aparece como a fonte de todos os outros direitos e,
corretamente e plenamente compreendido, ele também inclui o direito de
morrer, de modo que nao se pode falar da obrigacdo do médico em relacdo
ao “direito a vida” sem, ao mesmo tempo, se falar do “direito de morrer”.

E essa relacdo necessaria dos dois direitos, “o direito de viver” e “o
direito de morrer”, que deve nortear a tarefa da arte médica, seus direitos
e deveres, por conseguinte, nortear a possibilidade de interrup¢ao de um
tratamento que mantém a vida em condi¢cdes deploraveis e irreversiveis.
Para Jonas, essa tarefa consiste, também, em infringir tanto menos quan-
to possivel dor e degradacdo para obter, precisamente, a prolongacio nio
desejada e degradante do processo de extincdo da vida. Assim sendo, ndo
se pode pensar, portanto, a arte médica e suas implicacdes, dentre elas
a aceitacdo em casos extremos do “direito de morrer”, caso contrario, o
médico e a medicina podem se tornar mestres tiranicos, ao invés de hu-
manizados servidores e benfeitores dos pacientes.

REFERENCIAS

BOSSI, Laura. Hans Jonas et les criteres de la mort a I'ére des greffes d’organes,
in LARRERRE, Catherine et POMMIER, Eric. L'Ethique de la vie chez Hans Jonas.
Paris: Publicationnes de la Sorbonne, 2011.

45 A ética da responsabilidade é concebida por Costa como uma ética que faz uma defesa moral da

vida, principalmente em um contexto de vulnerabilidade da vida. (Cf. em COSTA, Regenaldo Ro-
drigues da, “L’Ethique de la responsabilité comme defense morale de 1 avie dans le contexte de
la crise écologique du XXle siecle”, pp. 15 a 32). Entretanto, isso ndo exclui que se pense também
um direito de morrer, quando a manutenc¢do da vida através de um tratamento médico implica
em um processo degradante e irreversivel.

158



O “DIREITO DE VIVER” E O “DIREITO DE MORRER” EM HANS JONAS

COSTA, Regenaldo Rodrigues da. L’Ethique de la responsabilité comme defense
morale de la vie dans le contexte de la crise écologique du XXIe siécle. In LARRE-
RE, Catherine et POMMIER, Eric. L'Ethique de la vie chez Hans Jonas. Paris: Publi-
cationnes de la Sorbonne, 2011.

. Reflexdes sobre a ética do futuro de Hans Jonas. In OLIVEIRA, Jelson, CAR-
VALHO, Helder Buenos Aires de. Etica, técnica e responsabilidade. Curitiba/Tere-
sina: Editora CRV/EDUFPI, 2015.

JONAS, Hans. Le droit de mourrir. Paris: Editions Payot & Rivages, 1996.
. Pour une éthique do futur. Paris: Edition Payot & Rivages, 1998.

. Técnica, medicina e ética. Sobre a pratica do principio responsabilidade.
Sao Paulo: Paulus, 2013.

159



Técnica, avaliacdo e ética em Hans Jonas: res-
ponsabilidade aplicada a avaliacao educacional
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1 RESPONSABILIDADE NA AVALIACAO EDUCACIONAL

Conhecido o trecho da obra mais importante de Jonas, na qual o
filésofo apresenta a teoria da responsabilidade e destaca, com toda a cla-
reza que lhe é peculiar, o objetivo especifico da educacdo. Para ele,

a educagdo tem, portanto, um fim determinado como contetido: a
autonomia do individuo, que abrange essencialmente a capacidade
de responsabilizar-se; ao alcang¢a-la (ou supor-se que foi alcanca-
da), ela termina no tempo (...). S6 com a continuidade da existéncia
emancipada retrospectivamente os pais poderiam perguntar se de-
sempenharam bem ou mal sua tarefa (2006, p. 169).

Ora, se em cada etapa do processo de formacgdo do ser humano, ele
precisa ser avaliado, ndo ha momento no qual cesse esta atividade ava-
liativa e podemos até mesmo sustentar que ela sempre serd necessaria,
levando-nos a formulacao constante de juizos de valor. A continuidade do
processo educacional é por toda a vida e avaliar é atividade na qual estara
sempre presente a realizacdo de julgamentos. Somos, neste tocante, ndo
apenas animais politicos, mas também animais axioldgicos, pois valora-
mos e julgamos o tempo inteiro, assim como somos julgados e avaliados
pelos outros.

As questdes que se apresentam aqui, entretanto, sdo outras, mais
consentdneas com o conjunto do pensamento jonasiano. Podem estas
questdes ser formuladas nestes termos: a avaliagdo tecnicista, nos moldes
dos modelos tradicionais, é capaz de ensejar a formulacio de juizos de va-
lor adequados do ponto de vista da ética da responsabilidade? Seriam tais
modelos capazes de permitir ao avaliador chegar a conclusodes verdadei-
ras, que garantam ainda a prépria sustentabilidade da atividade avaliati-

Correia, A; Drucker, C.; Oliveira, J.; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOEF p. 160-167, 2017.
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va? O que precisaria ter uma avaliagao para ser considerada responsavel?
Como poderia a avaliacao colaborar para o aperfeicoamento dos sujeitos
avaliados, com vistas a realizar a finalidade precipua da educacao?

Ora, se entendermos como avaliacdo responsavel aquela que ve-
nha a colaborar para a aprendizagem e a melhoria continua nas condi-
¢Oes de avaliacdo e, por conseguinte, para o aperfeicoamento permanente
dos sujeitos avaliados, poderemos sem dificuldade assumir, com Jonas, a
premissa segundo a qual uma avaliacao responsavel é aquela que busca
concretizar a autonomia dos sujeitos, manifestada essencialmente na ca-
pacidade de assumirem responsabilidade.

Em termos de teoria educacional, pode-se comecar indagando, por
exemplo, quais modelos de avaliacdo seriam capazes de dar conta deste
objetivo maior da educacdo e se, avaliando segundo modelos teéricos tra-
dicionais, poderiamos alcangar também o mesmo desiderato.

2 AS TEORIAS DA AVALIAGAO NO AMBITO DA EDUCACAO
E SUA RELACAO COM A ETICA DA RESPONSABILIDADE

Devido ao carater axiolégico e mesmo teleoldgico da atividade
avaliativa, em termos de presenca da intencionalidade, refletida na bus-
ca de obter exceléncia quanto aos aspectos avaliados, a avalia¢ido preci-
sa ser compreendida mesmo como um componente inarredavel do ato
pedagogico.

Sendo a avaliacdo um conjunto de etapas que compdem o proprio
ato pedagogico em toda a sua complexidade e ndo apenas um momento,
ao avaliar na perspectiva da ética da responsabilidade proposta por Jo-
nas, o avaliador precisa assumir compromisso ético com a melhoria da
realidade avaliada, sem utopismos que possam sacrificar o presente em
nome de um futuro incerto, além de preservar as préoprias condi¢cdes para
que tal atividade continue a realizar-se no futuro.

Neste sentido, garantir a sustentabilidade e propiciar o aprimora-
mento continuo do préprio objeto da avaliacao, colaborando para o aper-
feicoamento dos sujeitos avaliados constituem os maiores compromissos
éticos de qualquer avaliador responsavel.

Qualquer avaliacdo precisa ter como diretrizes alguns principios
basicos. O processo de avaliacdo deve estar integrado com o planejamen-
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to e os objetivos, ser continuo e dirigido para a realidade, ser voltado para
o desempenho dos sujeitos envolvidos na aprendizagem, ser participati-
vo, personalizado, ter consisténcia e qualidade, assumindo as dimensdes
diagnostica, formativa e somativa de modo articulado.

Ha diversos modelos de avaliagdo educacional. Cada modelo pres-
supde uma determinada visao de educag¢do e um conjunto de percepgdes
acerca de como deve dar-se a avaliacdo e quais seriam as suas finalidades.
E importante que se compreenda bem estes modelos. Destacaremos al-
guns destes modelos mais relevantes:

a) Modelo de Ralph W. Tyler (1902-1994): com enfoque nos ob-
jetivos, procura verificar a concretizacdo ou ndo dos objetivos propostos
em termos de eficiéncia na promocao da educacio, sendo uma avaliacdo
inteiramente orientada pelos objetivos educacionais;

b) Modelo de Lee ]. Cronbach (1902-1994): com a visao de edu-
car consiste em mudar padrées de comportamento e de que o curriculo
deve ser constituido na base da especificacdo de objetivos a serem atin-
gidos, a avaliacdo pode levar a reformulacdo da programacao curricular
e uma critica a instituicdo, sendo sua atuacdo fundamentada em dados
empiricos. Seu enfoque é a avaliagdo com resultados multidimensionais,
orientada pelo tipo de decisdo que se pretende tomar;

c) Modelo de Daniel L. Stuflebeam (1936): com enfoque na avalia-
¢do para tomada de decisdo, é inteiramente baseado na eficacia e na eficién-
cia dos programas educacionais. Adotando um padrio que procura avaliar o
Contexto, os Insumos, o Processo e o Produto (modelo CIPP) dos programas
educacionais, seu objetivo precipuo é fornecer informacoes relevantes para
quem toma decisoes a respeito de melhorias a serem implementadas;

d) Modelo de Robert E Stake (1927): baseado na avaliagdo res-
ponsiva, seu objetivo é responder aos questionamentos basicos de um
programa educacional levantados por professores e alunos, consideran-
do as “reagdes avaliativas” de diferentes grupos ao programa educacional.
Neste modelo, o processo avaliativo busca identificar os pontos fortes e
fracos do programa educacional;

e) Modelo de Parlett & Hamilton: seu enfoque maior é na avalia-
¢do iluminativa, a qual tem o objetivo de iluminar, isto é, fornecer com-
preensao sobre a realidade estudada em sua totalidade, além de verificar
o impacto, a validade e a eficidcia de um programa inovador.
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Bem se vé que os modelos da avaliagdo somativa, que se limitam
a mensurar tecnicamente aspectos isolados dos sujeitos avaliados, ndo
atendem aos requisitos de uma ética da responsabilidade solidaria e so-
mente uma avaliacdo que conjugasse as dimensdes diagnostica, somativa
e formativa poderia fazé-lo, atentando para os impactos da avaliacdo nos
sujeitos afetados ou afetaveis por ela, poderia corresponder as exigéncias
de uma ética da responsabilidade.

Entenda-se por avaliacdo formativa aquela feita ao longo de todo o
processo de formagio, ndo reservada a um inico momento especifico, como
um exame ou uma prova, circunstancia que caracteriza a avaliacdo somativa.

Como destaca Perrenoud (1999, p. 103), “é formativa toda avalia-
¢do que ajuda o aluno a aprender e a se desenvolver, ou melhor, que par-
ticipa da regulacao das aprendizagens e do desenvolvimento no sentido
do projeto educativo”, o que se revela plenamente compativel com as pa-
lavras de Jonas acerca da responsabilidade parental:

O cuidado parental visa a pura existéncia da crianca e, em seguida,
visa a fazer da crian¢a o melhor dos seres. Mas isso é exatamente o
que Aristoteles havia dito da ratio essendi do préprio Estado: este
surge para tornar possivel a vida humana e continua a existir para
que a vida boa seja possivel. Essas sdo também as preocupacoes do
verdadeiro homem publico (20006, p. 180).

Lembra ainda Luckesi, que “a avaliagdo nao se dara num vazio con-
ceitual, mas sim dimensionada por um modelo te6rico de mundo e de
educacgdo, traduzido em pratica pedagégica” (2006, p. 28), ja que “nossa
acdo, no nivel macro, ou no nivel micro, é politica; ela esta comprometida
com uma perspectiva de construcao da sociedade” (2006, p. 105).

Seguindo a trilha deixada por Hans Jonas, é possivel sustentar a in-
suficiéncia dos modelos tecnicistas de avaliagdo educacional, pelos quais
se intenta reduzir a avaliacdo a simples mensurac¢do, confundindo ava-
liacdo com exames e ignorando as dimensdes ética, historica e intersub-
jetiva do processo avaliativo, dimensdes tais que nos colocam diante da
exigéncia de compromisso ético do avaliador e dos avaliados, tanto com
as geracoOes presentes quanto com as futuras geragdes.

Ora, para Jonas, é exatamente na esfera da educacdo que se revela,
de forma mais evidente, a interpenetracao e complementariedade entre a
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responsabilidade parental - paradigma e arquétipo de toda responsabili-
dade - e a responsabilidade estatal. Jonas afirma ser dificil (e até mesmo
impossivel) assumir a responsabilidade por algo que nio se ame, criti-
cando a concepgao kantiana de cumprimento do puro dever “livre de toda
inclina¢do”, o que nos permite afirmar a necessidade do desenvolvimento
de certa empatia entre avaliador e avaliado.

Nao temos como avaliar aquilo que nos é completamente indife-
rente do ponto de vista dos valores, sendo uma tal possibilidade incom-
pativel com a intencionalidade que permeia qualquer atividade educa-
cional. Por isto, pode-se constatar facilmente que a pseudoneutralidade
axioldgica exibida pela técnica ndo passa de um simulacro, a esconder as
intencionalidades do processo avaliativo.

Se a avaliacdo educacional nao for capaz de emancipar os sujeitos
avaliados, permitindo-lhes assumir, de forma auténoma, a responsabi-
lidade pelo seu préprio aperfeicoamento constante, pela sua formacio
continuada, ndo terd cumprido a sua finalidade precipua, ainda que esta
gere dados objetivos a partir de indices e numeros satisfatorios, alcancan-
do metas estabelecidas.

Neste aspecto, para Jonas, a responsabilidade educativa é sempre
politica, mesmo no mais privado dos ambitos, o que se justifica pela preo-
cupacdo com a continuidade histdrica da comunidade na qual se inserem
avaliadores e avaliados.

Ademais, a avaliacdo tem carater eminentemente politico, no me-
lhor sentido desta expressdo, pois como destaca Demo (2010), a educa-
cdo deve estar “comprometida com o desenvolvimento das habilidades
humanas, em especial de aprender bem e conviver eticamente”.

No Brasil atual, as propostas e projetos recentemente apresentados
que, na busca por uma propalada desideologizacdo da educagao, tentam
estabelecer um modelo de “escola sem partido” e neutra do ponto de vista
axiolégico, sdo incompativeis com a dimensdo de responsabilidade que
deve permear o ato pedagodgico. Tal desiderato é impossivel alcancar e
acaba por resvalar em caminhos inteiramente opostos a educacio res-
ponsavel, dando ensejo a apatia politica, a cidadania passiva e mesmo a
justificacao de discursos de 6dio e intolerancia, em clara afronta ao prin-
cipio do pluralismo politico, previsto como um dos fundamentos de nossa
republica (art. 12, V) e consagrado expressamente em nossa Constituicao,
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quando este documento juridico-politico estabelece que “ninguém sera
privado de seus direitos por motivo de crenca religiosa ou de convic¢cdo
filosofica ou politica” (art. 52, VIII).

Se, por um lado, a avaliagdo educacional numa sociedade aberta ndo
pode caracterizar-se por uma imposicdo de valores, crengas e concepgoes,
quaisquer que sejam seus matizes ideoldgicos ou politicos, por outro ndo
pode apresentar-se como infensa a valores ou concepg¢des politicas. Como
ja ressaltava Djacir Menezes, a ideia de neutralidade axiolégica é “desla-
vadissima mentira, confeccionada pelo mais frio maquiavelismo politico”.

A avaliacdo educacional serd, inevitavelmente, norteada pelos va-
lores compartilhados entre educadores e educandos e uma teoria da
responsabilidade ndo pode negligenciar a dimensao também politica do
processo avaliativo, nem no dmbito privado nem no ambito das politicas
publicas. Como ressalta Regenaldo da Costa,

educar é, por um lado, preparar os alunos para respeitar as dife-
rencas de opinides e valores entre seus pares e, por outro lado,
prepara-los para buscarem cooperativamente, através do dialogo e
do respeito as ideias e posturas de seus pares, o conhecimento e a
solucdo dos problemas (2006, p. 180).

Esta convivéncia com os outros, nos parametros de uma ética
do futuro, como a ética da responsabilidade proposta por Jonas, nao
pode limitar-se a imediatez das relacdes presentes, caracterizadas pela
proximidade e simultaneidade, mas pressupde e até exige considerar
a manutencdo das condi¢des de possibilidade da existéncia auténtica
de geracdes futuras, salvando a imagem e a autocompreensdo do ho-
mem das ameacas de destruicdo representadas por todos os riscos a
sua desconstituicdo representados pelo ceticismo, relativismo e pos-
-humanismo, bem como por um modelo de ciéncia, ja denunciado por
Feyerabend, uma ciéncia que se tornou cega as ameacas a biosfera, re-
velando-se como “a mais dogmatica e intolerante instituicao religiosa”,
reforcada pela técnica e patrocinada e impulsionada pela l6gica de mer-
cado que para ela direciona tantos investimentos.

Em prefacio de 1987 a sua obra Contra o Método, Paul Feyerabend
escreve:
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Em uma sociedade democratica, institui¢des, programas de pes-
quisa e sugestdes tém, portanto, de estar sujeitos ao controle pu-
blico; é preciso que haja uma separagio entre Estado e ciéncia da
mesma forma que ha uma separacio entre Estado e instituicoes
religiosas, e a ciéncia deveria ser ensinada como uma concepgao
entre muitas e ndo como o Unico caminho para a verdade e a reali-
dade (2007, p. 8-9).

Ndo nos interessa estabelecer mecanismos de avaliagao que, a pre-
texto de quantificar a vida, acabam por submeté-la a todas as perversas
formas de controle da biopolitica, alheia aos auténticos valores da civili-
zacdo humana.

Também ndo deve nos empolgar qualquer modelo de avaliagio que,
a pretexto de tudo mensurar, reduz a complexidade dos aspectos propria-
mente humanos a um conjunto de frios dados, apresentados como se
fossem a mais lidima expressdo da verdade. Precisamos sempre refletir
sobre o que escreveu o insuspeito Wittgenstein, reconhecendo que, ainda
que todas as investigacdes cientificas e explica¢des tedricas tenham avan-
cado como avancaram nos ultimos tempos, “os problemas fundamentais
da vida ndo foram sequer tocados”.

3 0S PARAMETROS DE UMA AVALIACAO RESPONSAVEL

Como destaca Luckesi (2006, p. 30), “o modelo liberal conservador
de sociedade produziu trés pedagogias diferentes, mas relacionadas en-
tre si e com um mesmo objetivo: conservar a sociedade em sua configu-
racdo”. Para ele, um destes modelos é a “a pedagogia tecnicista, centrada
na exacerbacio dos meios técnicos de transmissio e apreensao de conte-
udos e no principio do rendimento”.

Os modelos de avaliagdo responsiva e iluminativa, propostos res-
pectivamente por Robert E. Stake e Parlett & Hamilton, por considera-
rem diferentes aspectos da realidade avaliada, levando em consideragao
os interesses de diferentes grupos de sujeitos impactados pela atividade
avaliativa, numa perspectiva mais sistémica, talvez sejam os unicos que
atendam as exigéncias de uma ética do futuro, que nao despreza as con-
quistas da ciéncia e da técnica, mas vale-se delas com a prudéncia exigida
diante das ameacas que uma avaliacdo ndo consequencialista, formalista,
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tecnicista e aparentemente neutra, movida pelo “puro dever” de avaliar
possa tornar concretas.

Como destaca Changeux, no prefacio a obra A Ciéncia: deus ou dia-
bo?, “a filosofia de Jonas nao se reduz felizmente a essa ética de censura
ao progresso cientifico. A ética da responsabilidade nos incita a um exame
mais profundo das consequéncias da aplicacdo do saber cientifico entre
as maos dos homens e dos poderes politicos e econémicos” (2001, p. 19).
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Bloch e Jonas: ainda-nao consciente, utopia
concreta e ética de responsabilidade

Antonio José Romera Valverde
(PUC-SP)

“O futuro pertence a Deus, que ndo sabe onde o escondeu”.
(Carlos Drummond de Andrade, O Avesso das Coisas)

“A verdadeira génese nio se situa no comeco, mas no fim, e ela ape-
nas comegard a acontecer quando a sociedade e a existéncia se tor-
narem radicais, isto é, quando se apreenderem pela raiz. Porém, a
raiz da histéria é o ser humano trabalhador, produtor, que se remo-
dela e ultrapassa as condi¢des dadas. Quando ele tiver apreendido a
si mesmo e ao que é sem alienagio, surgira, no mundo, algo que bri-
lha para todos na infancia e onde ninguém ainda esteve: a patria”.
(Ernst Bloch, O Principio Esperanca)

PROEMIO

Como os gregos antigos, principia-se com uma provocagao, extraida
de Luc Ferry:

Hoje, por causa das ideologias ecologistas e pacifistas oriundas da Eu-
ropa do Norte (penso notadamente no célebre “Lieber rot als tot!” [An-
tes vermelho que morto!], dos Verdes Alemdes, o medo mudou de
condigido. Ele ndo é mais considerado um sinal de puerilidade, mas,
ao contrario, o primeiro passo para a sabedoria, entendida no senti-
do desse maldito principio de precaucdo. No livro de Hans Jonas, O
principio responsabilidade, obra considerada a biblia dos ecologistas
alemaes, encontramos um capitulo intitulado significativamente “Heu-
ristica do medo”: este é apresentado como aquilo que nos permite
“descobrir” (sentido da palavra grega heurisko) as ameagas que pesam
sobre o mundo, sobre o meio ambiente, bem como sobre a geopolitica,
logo como um elemento salutar de tomada de consciéncia.

Para Ferry, “um fil6sofo grego, essa ideia teria parecido grotesca,
completamente absurda, o ser humano tomado pela angustia, sendo o

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 168-185, 2017.
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contrario do sabio. O medo nos torna tolos e maus, incapazes de pensar
livremente, ou de nos abrir ao outro”. O pensador, em outra pesquisa,
investigara a acdo judicial movida por camponeses franceses, durante o
século XVI, contra insetos que devoraram as suas plantagdes...?

Porém, sob a ambiéncia filoséfica da Modernidade, em movimento,
ao mesmo tempo, iluminista e anti-iluminista, de talhe barroco, contrario
ao excesso de racionalidade inaugurado por Descartes, e desconfiado dos
fins da matematizagdo da natureza projetada por Newton, logo, a antecipar,
de certa forma, em dois séculos e um quarto a critica jonasiana ao futuro
progresso desenfreado da ciéncia e da técnica, o fildsofo napolitano, Giam-
battista Vico (1668-1744), considerado o tltimo humanista renascentista,
extra enquadre temporal de tal movimento, ndo pensava a questido ecold-
gica, por motivos 6bvios, porém, pensava, ao contrario de Ferry, desde a
“imagina¢do” como fundamento da criagdo humana. Para o Napolitano, o
que tem movido a humanidade tem sido a imaginacao, a fantasia, o enge-
nho, a poesia, registrados pela Histdria, se considerados os mitos, todos os
mitos e o progresso das nagdes civis. Vico imaginou e escreveu sua filosofia
seguindo as pegadas de Platdo, Tacito, Grotius e Bacon,? findando por con-
ceber a Historia como a Unica ciéncia,* a ciéncia nova, a englobar todas as

1 FERRY, Luc, 4 Inovagdo Destruidora, pp. 10-11.

2 A propésito, ver FERRY, Luc, A nova ordem ecoldgica - A drvore, o animal e o homem, pp. 7,
9-10. Passagens referentes a acdo movida por camponeses contra gorgulhos e carunchos... ao
juiz episcopal. Em verdade, o ensaio ndo se move contra a ética ambiental, mas contra a possivel
conexao ideolégica acerca do meio ambiente com a politica. Como se fosse possivel um saber
pratico sem o outro par complementar, ética e politica.

3 O espirito de Vico conheceu todas as pressées e soube escapar-lhes. Conseguiu eximir-se ao perigo
de ser menino prodigio; ao perigo de ser um discipulo demasiado décil aos mestres, que sé pelas
suas palavras jurasse; ao perigo de se tornar cativo duma profissdo; e até ao perigo de ser feliz, um
dos mais ameagadores para os que querem pensar. Leu Aristételes e todos os Gregos, Santo Agos-
tinho e S. Tomds, Gassendi e Locke, Descartes e Espinosa, Malebranche e Leibniz, sem ser escravo
de ninguém e contente com a escolha de quatro modelos: Platdo; Tdcito; Bacon, que viu ‘que as
ciéncias humanas e divinas tém necessidade de levar mais longe as investigacdes e que o pouco
ja por elas descoberto deve ainda ser corrigido’; Grdcio, que Teuniu num sistema universal do
direito toda a filosofia e que apoiou a sua teologia na histéria dos factos, ou fabulosos ou certos,
e sobre a das trés linguas: hebraica, grega e latina, as unicas linguas cultas da antiguidade que
nos foram transmitidas pela religido crista.... Mas estes génios nunca actuam sobre ele ao ponto
de renunciar a refundicdo dos elementos do saber. Vico é dolorosa e magnificamente ele préprio’,
In HAZARD, P, A Crise da Consciéncia Europeia (1680-1715), p. 317.

4 Ginzburg parece discordar de Vico, sem referir-se ao Napolitano nem a Marx, vez que ambos pre-
tenderam, sob 6pticas complementares, que a Historia fosse considerada “a ciéncia”. A propdsito,
ver passagem acerca da impossibilidade da Histéria nunca ter conseguido “se tornar uma ciéncia
galileana..”, In GINZBURG, Carlo, Mitos, Emblemas, Sinais - Morfologia e Histdria, pp. 156-157.
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outras ciéncias e areas do saber. Assim, ler e estudar Jonas parece requerer
a leitura prévia de Vico, de modo a aquilitar o adiantado de sua critica em
vista dos fins nada promissores do progresso, dados o “excesso de racio-
nalidade” a “matematizacdo da natureza”. O que podera mostrar que o en-
saio jonasiano da ética de responsabilidade, em seus principios e alcance,
fora antecipada, - de alguma forma -, em outra chave critica, porém, comum
aos dois pensadores, ao tangenciar, projetivamente, o desacerto futuro dos
(des)caminhos do progresso cientifico - fundados nos modelos ideais da
ciéncia - e a consequente aplicabilidade técnica de tais modelos, projetada
inicialmente por Bacon, a meados do século XVIL

ERNST BLOCH E HANS JONAS

Contrapostos Bloch e Jonas, sdo de algum modo complementares
sob 0 mesmo diapasao, lidam com a imaginagdo, sob matizes divergen-
tes. Como conjuga-los ou distancia-los se partem de matrizes filoséficas
dispares? Eis a questdo em pauta, talvez uma falsa questao, porque pode
ser que nao haja como concilia-los. Porém, como em um jogo de cartas, o
coringa da discussdo sera sempre o aspecto humano essencial, aditado
do da natureza fisica externa ao homem - além e aquém ciéncia, tecnoci-
éncia, tecnologia, biotecnologia, utopia positiva ou prospectiva -, a entrar
e sair do sem fim da mesa de apostas acerca do futuro da humanidade,
supondo que haja tal futuro. Resta especular acerca da provavel forma de
humanidade que aguarda as proximas geracdes. Ambos, Bloch e Jonas,
foram fil6sofos do século passado, o século dos totalitarismos, desde o
fascismo italiano, como matriz e primeiro experimento da novidade em
politica de massas, ao pangermanismo hitleriano, ao stalinismo, e ao to-
talitarismo norte-americano, caracterizado por Marcuse, as margens do
aparentemente invisivel, pela liberdade conjugada com a repressao — sob
a forma do “pode tudo”, desde que nio se altere a ordem politico-social. A
situac¢do caracterizada pela forma pode-tudo fora testada por Marcuse na
alfandega ao momento de sua chegada aos Estados Unidos da América. O
forte do totalitarismo norte-americano adviria das “novas formas de con-
trole” (MARCUSE, 2015, pp. 41-54), a sua vez advindas do consumo - que
nada consuma -, da ciéncia e da tecnologia, sob outra chave de andlise e de
critica, que ndo a de Jonas. Porém, o que ha de comum entre Jonas e Bloch,
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dentre outras condicdes, é o fato de ambos terem vivido sob totalitaris-
mos partes significativas de suas vidas. Além de observarem os movimen-
tos - internos e externos - das duas guerras mundiais e o da Guerra Fria.
O fato de ambos serem judeus alemdes. Porém, como referido, herdeiros
de matrizes dispares de filosofias contemporaneas o que mais os distan-
cia que aproxima.

Bloch, assimilou e incorporou a Filosofia pelas lentes das filosofias
hegeliana e marxiana, sem perder o chdo da invencao de Freud, além de
reconhecimento da filosofia de Aristdteles. Todavia, o que assimilou e
incorporou teve em conta a concepg¢do de alta cultura de que falava Go-
ethe, Unica forma quicd de tangenciar universais ausentes desde o sumi-
co do ethos antigo. Contudo, Bloch parece ter compreendido, no detalhe,
o labirinto da utopia em Marx, vez que a primeira inspiragdo marxiana,
de algum modo, deriva da de Thomas Morus, e prossegue pelo dialogo
critico com a generosidade dos socialismos ditos utépicos, mormente
os franceses. Bloch, a exemplo de Goethe e de Mar, fora formado pelo
senso de que a Literatura e a arte seriam capazes de favorecer em par-
te a compreensao das contradi¢cdes do tempo presente. Parte da heranga
goetheana do conceito de alta cultura fora incorporada por Lukacs, que
refletiu acerca do romance moderno como a forma atualizada da epopeia,
a dizer da epopeia burguesa. Ora, sem atentar para as contradi¢cdes fun-
damentais em curso na Histéria do tempo presente, ndo ha apelo teérico
ao hegelianismo e ao marxismo que progrida. Porém, Bloch perseguiu,
praticamente, somente um tema-problema durante toda sua trajetéria in-
telectual. Perseguiu-o sob a conceituagdo de utopia concreta, de par com
o de ainda-ndo consciente. O fruto mais formoso do esforco de Bloch é O
Principio Esperanca, disposto em trés alentados volumes, em que analisa,
criticamente as utopias, anteriores e posteriores a invencdo do género
literario utopia, por Morus. Andlise sustentada, basilarmente, pelos con-
ceitos proprios de utopia-concreta e de ainda-ndo consciente.

As primeiras passagens de O Principio Esperanga rememoram a do
género literario “romance de formacdo”, aos moldes talhados para tal gé-
nero por Goethe, em Os Anos de Formagdo de Wilhelm Meister, de 1795-
1796. Em verdade, O Principio Esperanga trata, inicialmente, do desen-
volvimento do sonho na crianca e no jovem, sob ambientacao cotidiana.
O cotidiano tem sido um tema caro a Filosofia contemporanea, se toma-
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dos em conta as cento e setenta paginas escritas por Lukacs, no Primeiro
Capitulo, dos quatro volumes de Estética, para compreensao desta “re-
alidade primeira”, plena de possibilidades e de contradi¢des. O mesmo
esforco transparece em O Principio Esperanga, cujo problema filoséfico é
o de como compreender e, no mesmo passo, suspender e superar 0 Senso
comum, cotidiano, por ser repetitivo, automatizado, acritico, de modo a
projetar a elevagdo conceitual necessaria para a compreensado da ordem
do mundo, para além da ordem do mundo, para além das aparéncias, até
a apreensao dialética da forma “ainda-ndo consciente” e da forma “uto-
pia concreta”. Ocorre que Bloch opera pela ontologia aberta, tendo a ima-
néncia como padrdo do pensar dialético e ndo as alturas metafisicas. Vez
que a esperanca na forma docta spes - por ser uma conquista histérica do
homem - exige, de modo necessario, uma ontologia aberta, fundada na
concepc¢do de um mundo aberto a Historia e ao futuro. Vez que, segundo
Bloch, a esperanca humana encontra-se enraizada em infinitas possibili-
dades, todas em aberto - ao futuro.

Pensar por uma ontologia aberta traz consigo a interrogacao redi-
viva: o que tem sido o homem? A pergunta retira o carater de definicdo
fechada na linha tradicional de interrogacdo: “o que é o homem?”. Para
Bloch, o homem é como tem sido, possibildade de tudo o que, redundan-
temente, tem sido na Historia. Em verdade, de tudo que ainda pode vir-a-
-ser, se efetivamente ocorrer progresso humano sem obstaculo, como ser
em movimento. Pois, 0 homem tem sido possibilidade sem esgotamento,
em processo de realizagdo sempre inconclusa, que ainda ndo alcangou -
suposto que alcangara - condi¢des plenas de desenvolvimento de seu ser.
0 homem tem sido um continuo vir-a-ser. A forma de externar o ser do
homem indica sua incompletude, na forma-desejo de realizar a possibili-
dade (ALBORNOZ, 2006, p. 70). O homem, por caracterizar-se como ser
indefinido, distingue-se de todos os outros seres da natureza, pois tem
se mostrado inacabado, vez tudo esta em movimento no homem. Porém,
como tal forma inacabada irrompera tardiamente na Terra, o homem re-
presenta “uma juventude inesperada”, um salto sem igual sobre o front da
natureza, em sua forma histérica (ALBORNOZ, 2006, p. 70). A estender a
reflexao, Albornoz registrou:

O homem é tdo ser-em possibilidade, em devir, que nem sabe se de
fato é o que se afirma ser; porém, sabe-se o que ndo é propriamente
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humano como, por exemplo, a relacdo senhor e escravo. Temos ci-
éncia que tal relacdo de dominacdo é desumana, é algo aquém das
possibilidades humanas” (ALBORNOZ, 2006, p. 70).

Bloch parece ter explicitado o mais relevante do homem, justa-
mente, o fato da natureza té-lo criado, mas nio té-lo concluido. Todavia,
¢ tortuosa a travessia do porvir, que se move de modo lento. Segundo
Bicca, para Bloch isso é uma prova de indeterminacao, inconclusao, de-
marcada sob a denominacdo de liberdade do homem, como feixe de
condi¢des interdependentes para entrada de algo na realidade (BICCA,
1987, p. 87). Assim, sib a possibilidade real ontolégica-material, o ser e
a matéria se tornam uma sé coisa, ndo disassociada - o que nada mais
€ que o ser composto de matéria dialética. Assim, deve-se considerar a
antropologia filoséfica blocheana para vislumbre e alcance da utopia con-
creta e do ainda-ndo consciente, pois, “...o contetido ativo da esperanca, na
qualidade conscientemente esclarecido, cientemente explicado, é a fun-
¢do utdpica positiva, enquanto o contetido historico da esperanca, evocado
primeiramente em representacdes, investigado enciclopedicamente em
juizos concretos, é a cultura humana na relagdo com seu horizonte utdpi-
co-concreto” (BLOCH, I, 2005, p. 146).

Para Bloch, a “alegria é a nobreza da felicidade” (BLOCH, II1, 2006,
p. 19), sem nenhum ranco utilitarista advindos de Bentham ou de Mill,
mas demarcado pelo universo conceitual marxiano. A procura do existir
pleno, a ordem da vida deriva da liberdade, nao a liberdade partindo da
ordem. Vez que o homem coletivo, - cidaddao e companheiro -, preponde-
ra acima do homem individual, assim tornado individual, maximamente,
na Modernidade. O homem, sob um rasgo tragico, ndo deve temer a morte
e vencer as pulsdes. 0 homem humanizado finda por humanizar a natu-
reza, sonhando acordado, possuidor da esperanca para a construcdo da
utopia concreta.

Para Jonas, o espectro do judaismo e a fenomenologia pautaram,
como substrato, a sua obra, aditada da filosofia da biologia, objeto de in-
teresse e de margem para o ensaio da ética de responsabilidade, além do
estudo da gnose, da Antiguidade tardia. Mesmo tendo o judaismo como
substrato, ora latente ora explicito, Jonas lamenta a auséncia de apoio do
sagrado para a constituicao da ética de responsabilidade. Pois, para o fi-
l6sofo, “nossa” tragédia contemporanea residiria na impoténcia de nao
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ser possivel ressuscitar nenhuma categoria do sagrado,” cujo subtexto
encontra-se marcado pela travessia dos niilismos. Conjugados, tais las-
tros fundam o pensamento jonasiano.

Lastros perspectivados pelo avanco da ciéncia e da técnica, sem limi-
tes e sem controle, como na imagem recorrente do “Prometeus definitiva-
mente desacorrentado” desde o século XVII, expressao, por certo, advinda
do longo poema dramatico de Shelley,® de inspiragdo romantica. Desacor-
rentado em definitivo pelo advento da ciéncia dita moderna, certamente a
alterar o “tempo axial”, deslocando o antigo tempo-eixo, firmado entre os
séculos VIII e II antes de Cristo, reconhecido pelas invencdes das grandes
religides, da ética e do poder critico da razao, a filosofia. Acaso, a invencdo
da ciéncia moderna deixou para tras o tempo axial antigo, fundador, para
firmar-se como o novo tempo axial, o da ciéncia moderna? Se aditada a no-
vidade do antropoceno, objeto de longa pesquisa operada por Paul Crutzen,
quimico holandés, de que as eras geoldgicas abandonaram o ritmo natu-
ral de movimento, para langar-se ao ritmo imposto pelos seres humanos
(STEFFEN et alii,2011), firmado no progresso da ciéncia e da técnica, se de
fato, tal antecipacdo de movimentos deveu/deve-se a intervencdo humana
via modelos ideais de ciéncia transfigurados pela sua aplicabilidade técni-
ca. Por consequéncia, jogou-se o progresso - como um bumerangue langa-
do ao ar -, que retorna na forma de responsabilidade ética dos homens ao
destino da natureza. Faz sentido a reflexdo? Se sim, ponto para a ética de
reponsabilidade de Jonas. Se ndo, ponto assim mesmo, pois a destruicdao
da natureza em curso e as possibilidades de inviabilizar a “vida auténti-
ca” sobre a Terra - de todos os seres da natureza, logo, incluindo os seres
humanos como um todo -, é o mote de atencdo e de desconfianca. Jonas
instrui a ética de responsabilidade fundada no Ser, sob, obviamente, o es-
pectro metafisico, como registrado em “Sobre os fins e a sua posi¢do no Ser”
e em “O bem, o dever e o Ser: teoria da responsabilidade”, respectivamente,
capitulos Il e IV de O Principio Responsabilidade.

Como hipétese, se a Enciclica Laudato Si; sobre o cuidado da casa comum nio traz nenhuma
referéncia a Hans Jonas, por certo deve-se ao ensaio da ética de responsabilidade jonasiano nao
admitir a possibilidade de um recurso ao sagrado, para sua construgdo e efetivagao.

Ver o poema dramatico, peca teatral, “Prometeu Desacorrentado”, In SHELLEY, Percy, Prometeu
Desacorrentado e outros poemas, pp. 60-247.
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PROGRESSO, UTOPIA E POSI(,‘Z\O MARXIANA

Nos capitulos V e VI de O Principio Responsabilidade, de 1979, inti-
tulados “A responsabilidade hoje: o futuro ameacado e a ideia de progres-
so” e “A critica da utopia e a ética da responsabilidade”, respectivamen-
te, Hans Jonas critica o horizonte utépico e o marxismo, ao menos o que
entende ser a filosofia marxiana. Apo6s tratar do “futuro da humanidade
e futuro na natureza”, no item II, do Capitulo V, analisa a “ameaca tene-
brosa contida no ideal baconiano”, com a tese de que o “marxismo” real
teria realizado as premissas de poder sobre a natureza. Ora, é preciso re-
lembrar que as raizes da filosofia marxiana sdo o idealismo alemio - em
particular, Hegel, como prometido por Marx em carta ao pai, enfrentar tal
“diabo” -, a economia politica ou liberalismo, nas figuras de Adam Smith
e de Ricardo, a generosidade dos chamados socialismos utépicos france-
ses, basicamente, e, segundo Leszek Kolakowski, em Principais Correntes
do Marxismo,” o Romantismo - do qual o idealismo pode ser considerado
uma extensao - mais o prometeismo, em cena desde os alvores do Huma-
nismo Renascentista e em movimento na plataforma do Esclarecimento,
sobretudo se considerado o advento da filosofia de Francis Bacon.

Assim, Prometeu fora tomado como simbolo da centralidade do ho-
mem na cultura moderna. O que inclui Marx na chave da ciéncia moderna,
pois pretendia fazer da Histdria a ciéncia, de alguma forma replicando a
proposicdo de Vico, relatada em passagem anterior. Assim, nao haveria
novidade na critica jonasiana, pois a filosofia marxiana pretendeu a reali-
zacdo da ciéncia e a aplicabilidade técnica dos modelos ideais da ciéncia,
de modo a favorecer - se possivel antecipar - a passagem do reino da ne-
cessidade para o reino da liberdade. Sim, ha um telos na filosofia marxia-
na, porém nao determinista, pois as variantes que entram no computo da
possibilidade de mudanca e de passagem, que ao fim de tais movimentos,
a sintese estara sempre em aberto.? A admira¢do por Bacon, o fundador
do materialismo moderno segundo Engels, é inquestionavel. Antecipando
0 que vird em seguida, pois, Jonas, parece (des)qualificar a filosofia
marxiana como sendo um escatologia secularizada, condicionada pela

7 A propésito, conferir VAZ, H. L., “Sobre as fontes filos6ficas do pensamento de Karl Marx”, p. 150.

8 Ver carta de Engels a Joseph Bloch, de 19 de setembro de 1890, In MARX-ENGELS, Antologia
Filosdfica, pp. 198-200.
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linha de desdobramento aplicado da filosofia baconiana, como reducdo
- em forma de apologia - da técnica como instrumento de dominio dos
homens sobre a natureza. - Tao somente.

Porém, no item III, “Capitalismo e marxismo: quem esta mais bem
preparado para enfrentar o perigo?” Jonas parece confundir capitalismo
com liberalismo, o mesmo parece ocorrer ao pensar o marxismo pelos fei-
tos politicos realizados na esfera da Unido das Repuiblicas Socialistas Sovié-
ticas, de ha muito distantes da perspectiva original marxiana de revolucao.
Seja pelas agruras de saltar - no caso russo - do modo de producéo feudal
para o hiato do socialismo, sem o passo intermediario da “implantacao” do
modo de producao capitalista. Tal desajuste for¢ara a adequagao - contudo,
inadequada - de Lénin, elogiado por Jonas em sua agdo politica de muita
virtu, contudo, a adotar métodos antissocialistas de técnicas de trabalho,
como o taylorismo e o fordismo, tanto de controle dos movimentos fisicos
dos trabalhadores, quanto aumento acelerado da produgao.

O filme O Homem de Ferro, dire¢do de Andrzej Wajda, de 1981, da
a ver a escalada do stakhanovismo pela criacdo idealizada do que viria a
ser a imagem do “operario padrdo”, o campedo do trabalho acelerado e
volumoso. Ora, todas estas tomadas de decisdes para fazer a Russia andar
cinquenta anos em cinco, via planos quinquenais, sob Stalin - o primeiro
vigorou de 1928 a 1932 -, indicaram os limites da Revolu¢do Russa no
plano material, na primeira década de sua histdria. Além do mal-uso do
solo russo, a acumular camadas de adubos quimicos, a destruir as terras
cultivaveis, de tal maneira que hoje o celeiro da Russia tem sido a Ucrania,
objeto de disputas politicas e territoriais, em vista do dominio daquela
nacdo. Marcuse, em 1958, publicou O Marxismo Soviético, obra critica dos
desvios e desmandos de tal posicdo em vista do que Marx pensara acerca
das possibilidades da Rdssia transformar-se, politicamente. Marx, ao final
da vida estudara a Russia e seus textos mostram, dentre outras coisas,
a possibilidade das formas de produgao agricola, organizadas ao estilo
do mir, padrao agricola do modo de producgdo asiatico, (TRAGTENBERG,
1974, pp. 21-57) como forma de produgdo coletiva autogestionaria. Po-
rém, abandonado pelos bolcheviques.

Talvez o maior equivoco da Revolucdo Russa tenha sido abandonar
tais praticas. Além, claro, de nio ter criado uma auténtica cultura socia-
lista, como a burguesia o fizera criando a sua. Sem cultura forte ndo ha
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como saltar para a hegemonia politico cultural. A Igreja fez o mesmo na
Idade Média ao criar um ideal de cultura, forjado por Agostinho de Hipo-
na, conseguiu manter-se por, praticamente, mil anos dando o tom politico
cultural. Jonas opta pelo marxismo ao invés do liberalismo para a melhor
defesa da natureza, em vista do avanco destruidor e sem limites da con-
vergéncia ciéncia e técnica. Contudo, as criticas de Jonas ao marxismo e,
em particular, ao marxismo soviético, parecem externas a ambos. O elogio
viria tdo somente do fato do regime soviético conseguir impor sob for-
ca os ditames desejados para preservacdo da natureza, diferentemente
ocorrido sob o capitalismo. Acaso, Jonas ndo conheceu o estudo de Mar-
cuse, O Marxismo Soviético? - Eis um problema teodrico-pratico. Além de
escapar a Jonas, que a vitoria da Revolucdo Russa, dentre outras causas,
apontava antes para a crise do capitalismo, antes de universalizar-se.

Adite-se a isso que talvez Hans Jonas ndo tenha estudado o suficien-
te todos os trés tomos de O Capital, de Karl Marx. Pois, no Livro 3, Volume
6, em que trata da “Conversdo do Lucro Suplementar em Renda Fundi-
aria”, no Capitulo XXXVII, “Introduc¢do”, Marx analisa a entrada - avant la
lettre - do “capitalismo no campo”, expressao corrente desde os anos 70
do século passado na cultura académica nacional. Afirma Marx:

estudamos aqui uma forma histérica especifica de propriedade fun-
diaria, em que se transformou por influéncia do capital e do modo
capitalista de producdo a propriedade fundiaria feudal ou a peque-
na economia camponesa de subsisténcia (MARX, s.d., pp. 705-706).

Prossegue afirmando que cuidara da producdo mais comum, a
do trigo. Porém, acrescenta para fins de estudo que o conceito de terra
abrange o de agua, como acessorio dela. Mas, o destacado para os fins
deste ensaio é a passagem em que se lé:

0 modo capitalista de producdo gera, entre outros, os seguintes re-
sultados importantes: transforma a agricultura, que deixa os pro-
cessos de fracdo menos evoluida da sociedade, puramente empi-
ricos e prisioneiros da tradi¢cdo e passa a aplicar, se possivel nas
condi¢des da propriedade privada; dissociada por completo a pro-
priedade fundiaria das relagdes senhoriais e de sujeicdo, e ainda

J “Volume 6", considerada a divisdo dos volumes operada na edi¢do da Civilizagdo Brasileira, utili-
zada para referéncia.
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separa de todo a terra, como condicao de trabalho, da propriedade
fundiaria e do proprietario, para quem a terra nada mais representa
que um tributo em dinheiro que o monopdlio lhe permita arrecadar
do capitalista industrial, o arrendatario (Marx, s.d., pp. 708-709).

Assim como Marx estudou matematica para conferir os calculos
apresentados em O Capital, registrados em Mathematical Manuscripts
(MARX, 1983) e Les Manscrits Mathematiques de Marx (MARX, 1985),%°
como autodidata, para fins de conferéncia dos calculos de sua obra ma-
xima. Registre-se que Marx evidenciou a dialética do calculo diferencial,
pois, uma curva pode ser repartida em infinitos trechos, infinitamente
pequenos. Também, ainda de forma autodidatica, estudou quimica para
compreender os desgastes da terra pela producio agricola, ao tempo da
entrada do capital no campo. Porém, o mais relevante para o caso da hi-
potese de Jonas nao ter lido até o final a obra capital de Marx, é a nota de

rodapé n. 27, do referido Capitulo, em que Marx escreve:

Quimicos agricolas bem conservadores, como por exemplo Johns-
ton, admitem que uma agricultura de fato racional encontra sempre
barreiras intransponiveis na propriedade privada”. Continua refle-
tindo que “ao considerar a contradi¢cdo entre propriedade e uma
agronomia racional, tinham em vista apenas a necessidade de ex-
plorar como um todo o solo de um pais” (MARX, sd., pp. 708-709).

Em outra passagem, Marx analisa a “excelsa sabedoria de Monsieur
Léonce de Lavergne”, que na obra Economie rurale de I’Angleterre, em de-
talhe, compara a “criacdo do gado vacum na Franga...”, Porém, Marx assi-
nala o preconceito do conhecedor dos éxitos econdmicos pela afirmacao:

os cereais em geral acarretam grande inconveniente... esgotam o
solo onde se plantam”. Ao que acrescenta, que para 0 mesmo se-
nhor as “Plantas forrageiras retiram da atmosfera os principais
elementos para viver, dando ao solo mais do que dele retiram; con-
tribuem de dois modos, seja, diretamente, seja pela transformacio
em estrume, para reparar o prejuizo, causado pelos cereais e pelas
outras culturas esgotantes; por isso, € fundamental que pelo menos
se alternem com essas culturas, e nisto consiste o afolhamento de
Norfolk..” (MARX, sd., pp. 723-24).

10 A propésito, ver GERDES, P, Os Manuscritos Filosdficos-Matemdticos de Karl Marx, sobre o cdlculo

diferencial.
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As passagens advém de fina pesquisa, a mostrar que Marx esteve
atento para o desgaste do solo para além dos presumidos lucros e da ex-
propriacdo de mais-valia do trabalhador do campo, ou do que restou dele.

Porém, a critica jonasiana ao pensamento marxiano deve-se ao su-
posto acolhimento do projeto baconiano. Sobremaneira, a critica contida
no item I, “A ameaca tenebrosa contida no ideal baconiano”, constante do
referido Capitulo V, ao responder “quem estd mais bem preparado para
enfrentar o perigo?” Jonas pressupde que o marxismo seria o “executor”
de tal ideal (JONAS, 2006, pp. 235-257). Talvez a sugestdo adveio da parte
anexa da utopia Nova Atldntida, em que Bacon lista todas as possibilida-
des da ciéncia em vista da aplicabilidade técnica.

No Brasil, quica o par intelectual de Bloch seja Sergio Buarque de
Holanda, com a sumarenta obra Visdo do Paraiso: os motivos edénicos no
descobrimento e colonizagdo do Brasil (HOLANDA, 2010), defendida como
tese doutoral em 1958, em Histdria, na USP. Sergio Buarque de Holanda
prospecta e analisa os mitos e o imaginario do colonizador, construidos
antes e ap6s a descoberta - ou teria sido conquista? - da América. A mos-
trar o embate nuclear do ideario ibérico do desejo de redescoberta do
paraiso perdido. Ao fim e ao cabo, ap6s a disputa entre espanhdis e portu-
gueses, da-se por achado o paraiso perdido, em uma regido do Peru, ima-
ginativamente similar a do paraiso judaico-cristdo original, mas sobre-
maneira pelas cores da flor de maracuja, da granadilla, roxa e amarela, a
representar as cores da paixdo de Jesus Cristo (HOLANDA, 1994, p. 235).
Além da vitdria politica dos espanhdis frente a dificuldade dos portugue-
ses se organizarem e, hegemonicamente, se imporem.

Contudo, Sergio Buarque de Holanda nao se refere a Bloch, nem po-
deria por motivo 6bvio, pois Principio Esperanga foi publicado em 1959.
Holanda viveu na Alemanha, como correspondente de um jornal carioca,
as margens da ascensdo ao poder do nacional socialismo, foi estudioso
de Weber, do historiador Leopold von Ranke e do etn6logo Franz Boas.
Neste passo, a tarefa é uni-los em vista da seguinte digressdo: se concedi-
da a premissa de que todo estudo de Filosofia em ambito nacional deve
reverter para compreensao do Brasil, segundo o pioneiro Cruz Costa, por
extensdo, se alguém desejar compreender Bloch mais largamente, que
principie por Sergio Buarque de Holanda e compreendera o lécus do Bra-
sil no contexto da descoberta para além do seu lugar nos antigos quadros
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do mercantilismo colonial, como estudado em Histéria, particularmente
o estudo iniciado por Fernando Novaes. Eis a via possivel de compreen-
sdo de Bloch e de Buarque, vez que ha muitas coincidéncias entre uma
abordagem e outra, no limite temporal das descobertas, sob o arco do Hu-
manismo Renascentista, tempo de escolher o passado para fundar o pre-
sente. Se os gregos nao puderam escolher, pois o mito estava pronto, nem
os cristdos puderam, pois herdaram do judaismo as premissas basilares
inovadas pelo cumprimento da Lei e a irrup¢do do homem-Deus. Em mo-
vimento de escolher o passado o imaginario renascentista apontou o pa-
raiso perdido para os homens ibéricos, ao passo que em Inglaterra, para
a utopia inventada por Morus. Ocorre que a utopia de Morus deve muito,
de modo indireto, ao Brasil, mais precisamente a descricao de um suposto
paraiso perdido encontrado na regido dos Lagos, no Rio de Janeiro, onde
hoje estdo as cidades de Saquarema, Cabo Frio, Buzios... Tudo se deve a
trés cartas escritas por Américo Vespucci, descrevendo tal paraiso. Cartas
de larga imaginacgao, pois ele ouvira relatos de um marinheiro portugués
sobre as maravilhas daquela regido. Nelas, Vespucci, que teria visitado
o Brasil, em 1501 e 1503, o que nunca ocorrera, ¢ muito convincente na
descricdo da natureza eternamente em festa. As cartas foram enviadas
aos grandes da Europa, ao papa, ao Medici e outros mais. Uma delas, ele
intitulou de “Novus Mundus”, o nome serviu para nomeacgao preliminar
das terras descobertas. Ato final, o tinico continente com o nome de uma
pessoa - os outros vieram da mitologia grega - América. Utopia e Brasil
andam de par. Alids, Pindorama, nome que os nativos deram ao que viria
a ser o Brasil para os europeus e o mundo, literalmente “Pais das Palmei-
ras”, um jardim, redivivo por Nicolau Sevcenko (SEVCENKO, 2000).

CONCLUINDO

Fil6sofos contemporaneos, como Popper e, para o caso, Hans Jo-
nas, dentre outros, manifestaram-se contra o utopismo, por motivos di-
ferentes. Porém, segundo Agnes Heller - de inspiragdo marxiana de talhe
lukacsiano -, é preciso reconhecer que a filosofia é um tipo especial de
utopia, e, todavia, “admitir como obstaculo da filosofia o fato de que ela
seja utopia?”. Ao que a fil6sofa responde:
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“0 espirito da utopia” é o espirito da filosofia. Toda filosofia é uto-
pia: de outro modo, como se deveria designar uma construcao na
qual o dever-ser tem a dignidade de ente mais real, e na qual o que
em cada oportunidade ¢ ser, a luz do que é mais real do que tudo,
aparece como um ser nao real, embora seja deduzido desse? Pois,
uma vez que a filosofia ndo é simplesmente utopia, mas sim uto-
pia racional. Se essa se limitasse a apresentar o seu dever-ser, o
seu ente mais do que todos, como saber, poder-se-ia falar de uma
pseudo-racionalidade. Mas ela nio reside somente nisso. A filosofia
oferece a sua utopia ao homem que pensa autonomamente, ao pen-
samento disciplinado e sistematico. E essa utopia ¢é efetivamente, e
ndo apenas em apareéncia, saber (HELLER, 1983, p. 19).

Que saber? O saber em movimento, destacado do senso comum, co-
tidiano, automatico, moralista, a apresentar-se sem critica das verdades
fossilizadas em circulagdo, logo, sem atentar para o horizonte de negacdo
da ordem em curso. Eis a divisa e tarefa da Filosofia desde Hegel e o ad-
vento da teoria social, parafraseando Marcuse. Soerguida da necessidade
de transformar o tempo em conceito, como quiseram Hegel, Marx, Bloch.
- Afinal, a filosofia mira, eticamente, a “boa vida”, com responsabilidade a
incorporar a natureza aos fins do novo dever, pela formula do imperativo
categérico redivivo de Jonas.

Contudo, ao tempo de construc¢ao do ecossocialismo de talhe mar-
xiano (VIANA, 2015, pp. 260ss.), a incluir a concepc¢ado blocheana de natu-
reza e de Histdria, distante dos discursos ecoldgicos conservadores,* por

Depoimento. No Encontro do GT Hans Jonas, de Teresina, realizado em 2015, registrei: “Meu
caminho para Hans Jonas, deriva da leitura de O Inimigo Oculto: ensaio sobre a luta de classes.
Manifesto anti-ecolégico, de Jodo BERNARDO, e do Capitulo, “Ecologia e Capitalismo”, de Mauri-
cio TRAGTENBERG, In 4 Faléncia da Politica, pp. 213-221, originalmente publicado na Folha de
S. Paulo, caderno Folhetim, de 09/08/1981. Estes foram meus guias intelectuais, iniciais. Logo,
bem anteriores as minhas leituras e ao que parece anterior a recep¢do nacional de Hans Jonas.
Textos a serem lidos como antidotos excelentes para o caso da apropriagao ideolégica partidaria
de Principio Responsabilidade. Tais leituras, de certa forma, pautaram meu primeiro interesse
por Hans Jonas, cuja proposta ética discuti, regularmente, com os alunos de Administragdo de
Empresas, da FGV-SP, antes mesmo do langamento da tradugdo brasileira. Além de curso do pés-
-graduagdo em Filosofia na PUC-SP, em 2016.

As passagens criticas na linha anti-ideoldgica da ecologia, em vista da crise sistémica do modo
de producido capitalista, desde os anos 60 ou antes, podem ser lidas em duas passagens.
Primeira, no registro das analises de Jodo Bernardo, as paginas154-155, historiando o problema,
extraidas do livro acima referido, em que se lé: “1972 foi decisivo para a convergéncia de varias
correntes ecoldgicas num movimento ideolégico, e em seguida politico, dotado de sistematicida-
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pensarem a sustentabilidade sem alteracdo das ordenagdes do capital,
sera oportuno pensar a possibilidade de inser¢ao da ética de responsabi-
lidade, fundada pelo ensaio jonasiano, na expectacao de tal movimento, o
do ecossocialismo (LOWY, 2014), em vista dos desgastes do Partido Verde
e similares. Eis a tarefa politica apontada ao inicio, de encontro critico
entre a docta spes - esperanca compreendida em termos dialéticos e ma-
terialistas - e a ética de responsabilidade. Em particular, espera-se que o
ecossocialismo funde-se ao método marxiano de andlise, mas, que seja
autogestionario do ponto de vista da agdo politica. Caso contrario, a repe-
ticdo de féormulas obsoletas de politica - sob a capa aparente da novidade
do ecossocialismo - estarao fadadas ao fracasso e, antes, a descrenca. Cla-
ro, tendo como horizonte a ética de responsabilidade de Hans Jonas. Pois,
os dois principios sdo dialeticamente complementares, um como plato
politico, outro, ético.

Bloch escreveu que o marxista ndo pode nem deve ser pessimista.
Lukacs langou a assertiva similar de carater classista, aferida pela frase

de e coeréncia. Nesse ano apareceram editados dois conhecidos relatérios, um realizado para O
Clube de Roma por uma equipa do Massachusetts Institute of Technology, o outro devido a Sicco
Mansholt. Esta génese do movimento ecoldgico é cheia de ligdes. Por um lado, importa sublinhar
que a ecologia surgiu, na sua fisionomia actual, antes do deflagar da crise de 1974, antes mesmo
dos grandes aumentos do prego do petréleo, o que confirma as razdes profundas e estruturais
da crise, perceptiveis ja entdo para aqueles gestores. Em segundo lugar, o movimento ecol6gico
aparece desde o inicio como uma fusdo das tendéncias politicas, até ai bem demarcadas, da
direita e da esquerda. O social-democrata e ex-esquerdista Mansholt emparceira com elementos
de correntes politicas conservadoras e de direita, que detém a influéncia dominante do MIT e
mesmo em O Clube de Roma. O movimento ecolégico funde campos até ai distintos, reorganizan-
do assim a classe dos gestores. Finalmente, enquanto Mansholt, entdo presidente da Comissao
das Comunidades Européias, representava o sector ligado as grandes organizagdes econdmicas
internacionais, os membros de O Clube de Roma relacionam-se, quer com essas grandes institui-
¢cdes econdmicas, como a OCDE, quer com algumas das maiores empresas privadas a comegar
pelo seu fundador, antigo diretor da Fiat e da Olivetti; a estreita ligagdo de O Clube de Roma
com o capital privado resulta sobretudo dos apoios financeiros recebidos de potentados como
a Volkswagen, a Xerox, grandes produtores de petréleo texanos, etc. Em ambos os casos trata-se
de gestores cujas fung¢des decorrem de aspectos decisivos da integragdo tecnolégica capitalista.”
Porém, “Convém desde ja distinguir entre estas correntes dominantes e as ideologias ecol6gicas
periféricas, embora subsididrias daquela tendéncia central”.

Segunda, em TRAGTENBERG, In A Faléncia da Politica, de pp. 216, em que se 1é&: “Como ideolo-
gia, a Ecologia se apresenta como a defensora de restabelecimento do equilibrio entre natureza
e a sociedade humana, rompido pelo desenvolvimento industrial. No entanto, o fato é que ndo
hé equilibrio natural, pois, todos os elementos da natureza foram reciclados pelo trabalho”.

182



BLOCH E JONAS: AINDA-NAO CONSCIENTE, UTOPIA CONCRETA E ETICA DE RESPONSABILIDADE

acerca da fenomenologia comparada ao parasitismo burgués, conhecida
de todos... Assim, se como quer Borges no poema “Las ruinas circulares”,
“Al principio, los suerfios, eran cadticos: poco después fueran de naturaleza
dialéctica”, ha que se relembrar Murilo Mendes, pois,

“Tudo no universo marcha, e marcha para esperar:
Nossa existéncia é uma vasta expectacao

Onde se tocam o principio e o fim.

A terra terd que ser retalhada entre todos

E restituida em tempo a sua antiga harmonia.
Tudo marcha para a arquitetura perfeita:

A aurora é coletiva’.

(Murilo MENDES, Poema Dialético)
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Hans Jonas e o niilismo: a interpretacao
moderna da natureza e suas consequéncias
em Heidegger

Thiago Vasconcelos
(PUCPR)

INTRODUCAO

Podemos afirmar que o niilismo é um tema nevralgico no percur-
so do pensamento de Hans Jonas. O filésofo em varios momentos de sua
producao dialoga com aquele que Nietzsche descreveu como o mais per-
turbador de todos os hdspedes. O pensamento de Jonas articula-se a par-
tir de uma vontade de refundar a ética contemporanea e de justamente
superar o niilismo. A questdo que se impoe diz respeito ao modo como o
pensador judeu-alemao entende o niilismo e as diferentes etapas em que
dialoga a partir dessa nocdo. Podemos situar a articulacdo de Jonas em
torno da problematica do niilismo em trés momentos: a) a construgao de
um “principio gnostico” caracterizado por um niilismo acdsmico e anti-
noémico; b) o reconhecimento de uma afinidade entre a filosofia da exis-
téncia, sobretudo, heideggeriano e o niilismo gnéstico e c) a superacao
do niilismo dualista contemporaneo (enquanto vazio de indicacdo para a
praxis humana e desvalorizacdo da natureza).

Ainterpretagdo que toma a natureza como desprovida de fim e valor
decorre de uma exacerbacio do dualismo que, para Jonas, é um elemento
central na visdo negativa que os gnésticos tém em relacdo ao mundo e que
aparecera, com novos elementos, na interpretacdo moderna da natureza e
em suas consequéncias no existencialismo heideggeriano. Busca-se nesse
trabalho, portanto, analisar as trés questdes centrais que, de acordo com
Jonas, revelam as facetas do niilismo presente na ciéncia moderna: [1] a
inversdo da perspectiva do pensamento classico, em que a causa criadora
é superior ao seu efeito; [2] a eliminacao da ideia de esséncias imutaveis
e, por fim, [3] a recusa a noc¢do de teleologia imanente a natureza.

Correia, A.; Drucker, C.; Oliveira, ].; Ribeiro, N. Heidegger, Jonas, Levinas. Cole¢do XVII Encontro ANPOF:
ANPOF, p. 186-196,2017.
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O PENSAMENTO MODERNO SOBRE
A NATUREZA E A QUESTAO DAS ORIGENS

O pensamento moderno é caracterizado, sobretudo, pelo mode-
lo mecanicista da natureza, que nao se voltou para as questdes sobre a
origem, mas preocupou-se em primeiro lugar com as estruturas prontas,
como o sistema solar e os corpos dos animais. Tais estruturas eram con-
sideradas como mecanismos em funcionamento, ou seja, como algo dado,
algo que se ofereceria ao ser humano como jd em funcionamento, sem
que seja necessario perguntar sobre o porqué desse funcionamento - tal
questdo pareceria mesmo esvaziada de sentido. Portanto, a ciéncia que se
desenvolve nesse periodo é marcada pela pergunta pelo funcionamento
desse mecanismo. E, nesse sentido, a questdo das origens desse meca-
nismo ou estrutura ndo encontra lugar nas questdes da ciéncia moderna.
Para Jonas, essa é uma fuga proviséria de uma pergunta cheia de riscos
teoldgicos. Afinal, tal maquina tinha que ser construida (ou pelo menos
tinha de ter surgido) e colocada em funcionamento: “esta fuga provisoria
a uma questdo cheia de riscos teolégicos serviu de protecdo a infancia da
ciéncia moderna. Por cerca de um século as crencas teistas pouparam a
seus fundadores a necessidade de ocuparem-se com o problema das ori-
gens” (PV, 49).

Mesmo com o desenvolvimento da ciéncia, o deismo do século XVIII
tinha um papel importante no que diz respeito a nova cosmologia cientifi-
ca. O deismo defendia uma visdo em que o cosmos é entendido como uma
imensa maquina colocada em funcionamento e que, em seguida, funcio-
nava por si mesma. Nesse arcabouco, seus adeptos recusam a ideia de um
criador que atua incessantemente para dar lugar a imagem do construtor
(o relojoeiro) que atuou uma tnica vez. Na compreensao de Jonas essa é
uma imagem precaria, pois “para o espirito cientifico a ideia de uma ma-
quina pronta nao passava de um recurso provisorio” (PV, 49).

Ora, apesar da tentativa de rejeitar as perguntas pela origem, tais
questdes sempre acompanharam o ser humano em sua tentativa de com-
preensdo da natureza. Desse modo, o proprio modelo mecanicista ndo
exclui totalmente a possibilidade de interrogar-se acerca da origem. A te-
oria de Newton do sistema planetario como uma ordem subsistente (ex-
plicacdo dos comportamentos dos sistemas fisicos observados a partir
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dos principios gerais da mecanica) e a teoria da nebulosa Kant-Laplace
(tentativa de reconstruir a possivel origem desta ordem), sdo tentativas
de investigacdo de todo fendmeno fisico. A primeira refere-se a imagem
da maquina pronta, ja a segunda é uma tentativa que se arrisca no distan-
ciamento do deismo.

Nessa perspectiva aberta pela teoria de Kant-Laplace tanto a ori-
gem como a existéncia resultante devem ser pensadas como estados que
se diferem apenas como estados anteriores e posteriores. A realidade que
produz e o produto, ndo sao totalmente diferentes, sua distin¢ao consiste
apenas no lugar que ocupam na série cronolégica de causa e efeito. A Uni-
ca diferenca que ainda pode ser admitida em sentido qualitativo, seguin-
do Jonas, é que “na auséncia de uma inteligéncia planificadora no comego
das coisas, as origens tém que representar um estado da matéria mais
simples e mais provavel do ponto de vista aleatério” (PV, 51). O produto
ndo é sendo uma consequéncia tardia da origem, sendo que ambas sdo
da mesma natureza. Nao ha lugar para a concepc¢ao transcendente de um
criador e construtor. O pano de fundo metafisico desta visdo encontra-se
de acordo com o filésofo na “radical concepcdo temporal do ser, ou na
equiparacdo do ser com a agdo e com o processo” (PV, 51).

A consequéncia de tal conceito de origem é uma inversdo da pers-
pectiva do pensamento classico, em que a causa criadora é superior ao
seu efeito:

Sempre se havia suposto que na causa deveria estar contida ndo
apenas mais forca, mas também mais perfeicao do que no efeito.
O que produz tem que ter mais ‘realidade’ do que o que é por ele
produzido: deve ser superior também em formalidade, para expli-
car o grau de forma de que as coisas derivadas desfrutam. Ou pelo

menos a causa deveria possuir “tanto quanto”, “ndo menos do que”
possuem as coisas que dela surgem (PV, p. 51).

0 pensamento moderno inverteu o modo de compreensao do pen-
samento classico admitindo, por exemplo, que as situacoes elementares
podem ser inferiores — em sua articulacdo estrutural - aquilo que produ-
zem. Jonas ressalta que no interior da questdo sobre as origens, o mundo
dos seres vivos foi o que por mais tempo resistiu as novas ideias da cién-
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cia moderna, ou seja, ao modelo mecanicista da origem'. Embora a teoria
evolucionista tenha completado o “movimento antiplatonico do pensa-
mento moderno” (PV, 53).

A teoria da evolucdo torna-se, assim, a possibilidade de se pensar o
problema do surgimento do reino vivo, levando com isso o monismo ma-
terialista da ciéncia moderna ao abandono das ideias de preformacéo e
de um desenvolvimento. Abandonou-se a imagem mecanicista da origem
e a substituiu por um modelo quase-mecanico de uma sequéncia “sem
planejamento nem direcionamento, porém progressiva, cujos inicios, di-
ferentemente da célula germinativa, nada antecipam do resultado final
nem dos passos sucessivos para alcanca-lo” (PV, 54).

O significado moderno da noc¢do de evolugao entende que o dina-
mismo que parte do algo primordial a ulterior diversificacdo ndo carrega
qualquer teleologia, ou seja, “disposi¢cdes preformativas” ou “tendéncias
para as formas mais elevadas e futuras” (PV, 54). As formas superiores,
produtos da evolugdo, ndo se encontram de maneira alguma involuidas
no algo primordial. No entanto, uma vez que haja a primeira e mais sim-
ples forma de vida, o arremesso de dados no jogo do acaso torna-se re-
duzido, pois toda e qualquer evolugao posterior somente pode se dar em
corpos determinados. Além disso, o arremesso ndo é uma volta ao estado
primordial, ele sempre leva em conta os arremessos anteriores. Isso sig-
nifica que a partir do momento em que podemos falar em um ser vivo,
todas as condic¢des para o jogo das variacdes mecanicas sdo em certo sen-
tido determinadas por suas condi¢des especificas.

A resisténcia ao modelo mecanicista da origem foi, desse modo, su-
perada pela teoria evolucionista ao admitir um modelo quase mecanico
de uma sequéncia para compreender a evolucao dos seres vivos, embora
ndo aceitasse qualquer nog¢do de teleologia. Segundo Jonas, de fato, foi a
“teoria da evolugdo de Darwin que, ao associar a variacdo aleatdria com
a selecdo natural, conseguiu banir da natureza a teleologia. A ‘finalidade’,
tornada supérflua até mesmo para a histéria da vida, retirava-se inteira-
mente para a esfera da subjetividade” (PV, 55). Para a teoria da evolucido
de Darwin:

1 Jonas ressalta a complexidade e as evolugdes que a estrutura dos organismos manifesta diferen-
temente das estruturas césmicas que sdo majestosamente simples e mais permanentes, o que
por muito tempo levou a conferir aos organismos uma meta teleoldgica (cf. PV, p. 52).
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0 pensamento ndo estava previsto na ameba, como ndo o estavam
também na coluna vertebral, nem a ciéncia ou o polegar oponivel: cada
uma destas coisas foi produzida a seu tempo - mas ndo de uma maneira
previsivel - no enorme espaco da situacado vital em continua transforma-
cdo (PV,57).

Jonas adverte, contudo, que ao banir a teleologia, a ideia evolucio-
nista tem consequéncias ndo apenas para o horizonte de compreensdo da
vida em geral, mas, sobretudo, no que diz respeito a questao especifica da
origem do ser humano. A vida ndo é mais entendida como fungio da es-
trutura mecanica, por exemplo, o corpo concebido como maquina - condi-
¢do para que a vida se realize. Ao contrario, a prépria estrutura corporal é
produto da vida, ou seja, resultado, “parada proviséria de um dinamismo
continuo” (PV, 56). Dinamismo - devemos sublinhar - que é caracterizado
pela auséncia de “toda orientacdo teleolégica” (PV, 56). Podemos afirmar,
consequentemente, que o dinamismo/processo evolutivo é uma aventura
inteiramente imprevisivel. “Esta ideia especificamente moderna da vida
como aventura sem um plano nem um fim predeterminado, juntamente
com o efeito colateral da eliminacdo da esséncia imutavel, é por sua vez
uma importante consequéncia da doutrina cientifica da evolugao” (PV, 56).

Temos de acrescentar, desse modo, que uma marca central do espiri-
to moderno para Jonas, é seu antiplatonismo, isto €, a eliminacao das essén-
cias imutaveis. O principio criador ndo é desempenhado pela esséncia, mas
pelas condicdes, ou seja, 0 ambiente em sua fungao constitutiva.

O organismo é considerado como determinado primariamente pe-
las condi¢des de sua existéncia, e a vida é entendida mais como uma
situagdo que envolve organismo e ambiente do que como a reali-
zacdo de uma natureza auténoma. Organismo e ambiente formam
juntos um sistema, que desde entdo determina o conceito basico de
vida (PV, 57).

O ser vivente é despojado de determinacdes originarias e imanen-
tes. O papel formativo do ambiente - no acimulo de seus efeitos — adquire
importancia maxima. Nessa interacdo sem plano ou meta entre ser viven-
te e ambiente, 0 minimo que se pode conferir a uma esséncia originaria
da vida é a mera conservagdo, que se configura como uma “espécie de
adaptacdo as condicdes do ambiente e as suas variacdes aleatoérias, sem
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que haja, portanto, algo predeterminado nesses processos” (OLIVEIRA,
2014b, p. 79).

E nessa recusa a teleologia consequente da eliminacgio da ideia de
uma esséncia que define previamente uma finalidade ao vivente e, tam-
bém, na compreensdo da vida em sua constituicao formal como “mero
impulso vital sem contetdo original especifico” (PV, 57) que Jonas encon-
tra a interseccdo com o existencialismo? contemporaneo. O filésofo po-
siciona o evolucionismo do século XIX como um “predecessor apocrifo”
(PV, 57) do existencialismo contemporaneo, visto que ambos entendem
a vida desde a “abertura do horizonte sem limites da situagdo para pro-
duzir possibilidades que ndo existiam antes como potencialidades” (PV,
57), ou seja, a vida se constitui como um horizonte de possibilidades nao
determinadas de antemao.

0 existencialismo contemporaneo nega a esséncia e sup0e a “exis-
téncia como primordial e marcada pelas escolhas que, na deriva da vida,
formam aquilo que o homem é” (OLIVEIRA, 2014b, p. 79), frustrando as-
sim qualquer retorno a uma natureza ideal do ser humano. Exemplos es-
sencialistas sdo as concepcoes classicas do ser humano como animal ra-
cional e como criacdo a imagem de Deus. O existencialismo, assim, como
uma espécie de consequéncia tardia das mudancgas trazidas pela moder-
nidade na compreensao da natureza e do homem, desqualificou as no¢des
de imagem (criatura) e de original (criador). Nao é por acaso que Pascal
teria sido, para Jonas, o elo entre dois “movimentos” (o gnosticismo e o
existencialismo), mas, também, o ponto de abertura tanto da modernida-
de quanto do existencialismo. Assim como também a razdo passou a ser
entendida como simples instrumento na luta pela sobrevivéncia porque,
segundo o autor, a razao, em sua aptidao puramente formal, a saber, fer-
ramenta com fins de sobrevivéncia enquanto prolongamento da asttcia
animal, ndo impde norma, isto €, meta ou finalidade a desempenhar. A
razdo nao pode escolher nem mesmo a si prépria a ndo ser como meio,
ferramenta, instrumento. Ndo hd um fim (teleologia) inscrito na capaci-
dade racional do ser humano. E, consequentemente, “usar a razdo como

2 Seguindo Zafrani, podemos afirmar que por existencialismo Jonas compreende “uma situagao
particular do homem moderno, uma existéncia contingente, onde ele estd propenso a perder-se
ou vagar em um mundo que ndo é mais sua casa [...| uma situagdo, portanto, onde ele encontra-
-se como estrangeiro, e mais ainda, um estrangeiro em um mundo que é indiferente a ele” (ZA-
FRANI, 2015, p. 48).
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um meio pode ser associado a qualquer fim, por mais irracional que este
seja. E esta a implicagio niilista da perda pelo ser humano de um ser que
supere o fluxo do vir-a-ser” (grifo nosso) (PV, 58).

Negando a concepgao de que a existéncia humana seja predetermi-
nada, pela natureza ou mesmo por Deus, “o niilismo e o darwinismo, se
encontrariam na alternativa de compreensio do fendmeno da vida como
algo submetido ao vir a ser e distanciando, consequentemente, da fixidez
de sentido guardado sob o conceito de ser” (OLIVEIRA, 2014b, p. 79)3. 0
niilismo significa essa perda de um ser que supere o devir, ou seja, uma
esséncia que seja razdo de ser do processo.

Nesse sentido, o darwinismo (ele mesmo parte da revolugado cien-
tifica moderna, mesmo que a vida tenha sido a ultima a ser afetada pelas
consequéncias daquela revolucao iniciada com Copérnico) constitui-se
como um antecedente do existencialismo e é o elo deste com a revolugao
cientifica moderna. Queremos, seguindo Jonas, afirmar nao que o darwi-
nismo seja o ancestral do existencialismo, mas que o primeiro, de certo
modo, preparou o terreno para o advento do existencialismo, ou seja, ele
se harmonizou e cooperou com os outros fatores espirituais que condu-
zem ao despontar desse movimento. O existencialismo seria, nesse caso,
uma espécie de consequéncia mais radical da eliminacdo das ideias de
esséncia e teleologia que Jonas identificou como tendéncia antiplaténica
da ciéncia moderna e, nesse caso, do proprio evolucionismo.

CONSIDERA(;GES ACERCA DO EXISTENCIALISMO HEIDEGGERIANO
Jonas identifica na abordagem ontolégico-existencial de Heidegger

uma perda da relacido de familiaridade entre ser humano e natureza que
se aproxima de uma desvalorizacio existencialista da natureza*. Tal des-

3 Jonas afirma que é possivel afirmar que o niilismo de Nietzsche e sua tentativa de supera-lo
estdo ligados com o aparecimento do darwinismo. “Como ultima alternativa, parecia ndo sobrar
outra coisa sendo a vontade do poder, depois de a esséncia original do ser humano se haver
volatizado com o carater transitério e caprichoso do processo evolutivo” (PV, 58).

4 A experiéncia humana é uma experiéncia de estrangeirismo, isto é, de auséncia de pertencimen-
to. Nds somos seres estrangeiros. Mas, o mundo cotidiano estd sempre contra esse estranha-
mento, pois nos da uma sensagao de real pertencimento aos lugares, as coisas. O mundo publico
elimina nossa estranheza, nossa estrangeiridade. No entanto, apesar da tentativa do mundo pu-
blico de reprimir a originaria ndo familiaridade, somos originariamente estrangeiros, porque
noés ndo temos nenhuma determinagdo natural, nenhuma morada nem fisica nem metafisica. Cf.
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valorizacao é um reflexo do esvaziamento espiritual, do desencantamen-
to provocado pela ciéncia natural moderna. De acordo com Jonas, “nunca
uma filosofia preocupou-se tdo pouco com a natureza quanto o existen-
cialismo, para quem ela ndo conservou nenhuma dignidade” (PV, 250).
Conforme afirma Jonas, novamente somos confrontados com o
dualismo entre ser humano e physis como pano de fundo metafisico do
qual emerge a situacdo niilista. No moderno niilismo a situagdo metafisi-
ca é “também uma forma de radical dualismo, do tipo que vimos no gnos-
ticismo” (ZAFRANI, 2015, p. 49). A diferenca fundamental entre gnosti-
cismo e existencialismo consiste em que o ser humano no arcabougo da
economia gnostica foi lancado em uma natureza, um mundo que faz an-
titese a Deus e, consequentemente ao pneuma e por isso ao ser humano.
Ja no existencialismo a natureza é totalmente indiferente. O mundo visto
como uma prisdo por parte do gnosticismo mantinha uma hostilidade
do ser humano em direcdo a natureza, mas mesmo ai, ainda existe uma
direcdo do tipo negativa, a saber, a revolta (a mais radical rebelido [cf.
STRAUSS apud LAZIER, 2003, p. 632]) contra a physis. O existencialismo,
ao contrario, é o auge de um processo que marca a modernidade e segun-

Ser e Tempo (Apresentamos as duas principais tradugdes de Ser e Tempo em lingua portuguesa
publicadas no Brasil, a fim de que as nuances de ambas as tradug¢des nao prejudiquem o seu
conteudo original): “o existir factual do Dasein ndo é somente em geral e indiferentemente um
dejectado no poder-ser-no-mundo, mas ja estd sempre também absorvido no mundo da ocu-
pacdo. Nesse ser cadente junto a... se anuncia, expressamente ou ndo, entendido ou ndo, o fugir
diante do estranhamento que nos mais das v