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RESUMO

A monografia, exercicio ensaistico de filosofia brasileira do direito, oferece uma leitura a respeito
das angustias que advém das escolhas em beneficio de uma civilizagdo ou de uma cultura juridica.
Ela se desdobra em trés discussoes, todas elas articuladas de modo a servir ao problema: “gual é a
Sfungdo do direito frente ao mal-estar moderno?”. Para tanto, em um primeiro instante, trata-se do terreno
no qual este conflito se desenrola: a modernidade, forma propriamente temporal de manutencio,
apreensao e reproducio do mundo; em seguida, dos odernos, isto é, sob o ponto de vista de seu
sujeito-protagonista insular; por fim, do /ocus teoldgico-politico de auséncia (divina) e, a0 mesmo
tempo, de emergéncia (do Estado de Direito e, sobretudo, das “agonias” democraticas). Identificado
nessas trés chaves, o afeto que urde no plano moderno - o mal-estar, sugerido por Freud na sua
formulagdo original da wnbehagen - é reinterpretado justilosoficamente para fazer frente as bases
ideoldgico-hegemonicas da globalizagao neoliberal. Contra o sequestro individualista do politico e
sentindo-nos desafiados pelo insistente “retorno do recalcado” da dimensao mitica do viver - em
suas varias manifestagoes: no tempo presente, no individuo, na dogmatica juridica... -, pretendemos
reunir modernidade, mal-estar e direito sob a 6tica da macrofilosofia (Gongal Mayos) na infindavel
procura por um destino para o juridico que, antes, permita e encoraje o futuro como tempo de
emancipacdo; em realizagdo do projeto original do grupo de pesquisa POLEMOS: Politica,
Imaginacio e Futuro. Conclui-se que, se mal-estar é um afeto provocado pelo/diante do vazio,
assumir em relagdo a ele a posicao do possive/ é admitir o indeterminado como a prépria possibilidade
de mudanga e, portanto, efetivagiao do desejo da /liberdade; eis uma teotia para a critica/ transformacio

social capaz de realizar, filosoficamente, a filosofia do direito.

Palavras-chave: modernidade; mal-estar; filosofia do direito; psicanalise.



ABSTRACT

The monograph, an essayistic exercise in Brazilian philosophy of law, offers a reading of the
anguish that arises from choices in favor of a civilization or a legal culture. It unfolds in three
discussions, all articulated in order to serve the problem: “what is the function of law in the face of modern
malaise?”. To this end, in a first instant, we approach the terrain in which this conflict unfolds:
modernity, a properly temporal form of maintenance, apprehension, and reproduction of the world;
then, the moderns, that is, from the point of view of their insular subject-protagonist; finally, the
theological-political Jocus of absence (divine) and, at the same time, of emergence (of the Rule of Law
and, above all, of the democratic “agonies”). Identified in these three keys, the affection that urges
on the modern plane - the malazse, suggested by Freud in his original formulation of unbebagen - is
reinterpreted jusphilosophically to confront the ideological-hegemonic bases of neoliberal
globalization. Against the individualistic hijacking of the political and feeling challenged by the
insistent “return of the repressed” of the mythical dimension of living - in its various
manifestations: in the present time, in the individual, in legal dogmatics... -, we intend to bring
together modernity, uneasiness and law under the viewpoint of zacrophilosophy (Gongal Mayos)
in the endless search for a destiny for the juridical that allows and encourages the future as a time
of emancipation; in realization of the original project of the research group POLEMOS: Politics,
Imagination and Future. We conclude that, if uneasiness is an affection provoked by/in front of
emptiness, to assume in relation to it the position of the possible is to admit the indeterminate as the
very possibility of change and, therefore, effectiveness of the desire for freedons, this is a theory for

social criticism/transformation capable of philosophically realizing the philosophy of law.

Keywords: modernity; malaise; philosophy of law; psychoanalysis.
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I
INTRODUCAO

O passado ndo reconhece o seu lngar:
estd sempre presente.

MARIO QUINTANA®

Foi 0 melhor dos tempos, foi o pior dos tempos.
Foi a idade da sabedoria, foi a idade da tolice.
Foi a época da crenca, foi a época da
incredulidade. Foi a estagao da Luz, foi a
estagio das Trevas. Foi a primavera da
esperanga, foi o inverno do desespero. Tinbamos
tudo diante de nds, tinhamos nada diante de
nds. Todos estavamos indo direto para o Cén,
todos estdvamos indo direto no sentido oposto.

CHARLES DICKENS®

2 QUINTANA, Mario. Caderno H. Porto Alegre: L&PM, 1984, p. 51.
3 DICKENS, Chatles. Um conto de duas cidades. Sao Paulo: Martin Claret, 2013.
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§ 1° [O qué] - A monografia a seguir se debruca, no limite, sobre uma (renegada)
possibilidade da ciéncia do direito: enfrentar grandes dilemas do espirito humano. Dito de outra
forma - embora nio menos pretensiosa -, O mal-estar moderns* é um chamado ao direito (leia-se,
“aos juristas”) para responder aos anseios dos tempos que vivemos, incluidos os seus enigmas,

radicalidades, aceleragdes e agravamentos; presente que logo legaremos para o futuro.

E chamado que ¢, devo reconhecer, em grande medida pessoal e politizado,” decotrente de
uma visao de mundo (e de mundo juridico) que s6 pode ser compreendida como o resultado de uma
vivéncia na graduagao e do estudo da filosofia do direito que me acompanhou e me abrigou desde
o primeiro dia nela. Uma vivéncia, friso, dentre tantas; com suas possibilidades de divergéncias, mas

também convergéncias, como a que tive a felicidade de encontrar no POLEMOS.

A monografia apresenta, pela primeira vez de forma sistematizada e consistente, o
amadurecimento de uma série de reflexdes derivadas das pesquisas desenvolvidas por mim entre
2018 e 2021, no ambito do Programa de Iniciacio Cientifica Voluntaria (PIVIC) da Universidade
Federal de Uberlandia (UFU). Ela faz parte de uma pesquisa maior que a engloba, que serve a ela
de fundamento e que dela se alimenta. Trata-se do grupo POLEMOS: Conhecimento e Politica,

coordenado pelo professor José de Magalhaes Campos Ambrosio.

O desafio especifico - imerso naquele misterioso horizonte do “espirito humano” - que da
corpo a monografia sera nomeado, doravante, mal-estar. Vago, duabio, impreciso e
surpreendentemente volatil (o que explicara, ainda que em parte, o carater “lirico”, figurado e

metaférico de parte da escrita), o mal-estar pode receber conotagdes aqui muito diversas daquelas

4 Oscar Vilhena Vieira populatizou, na literatura juridica brasileira, a expressio “mal-estar constitucional” com seu
VIEIRA, Oscar Vilhena. A batalha dos poderes: da transicio democratica ao mal-estar constitucional. Sao Paulo:
Companbhia das Letras, 2018. Contudo, importa ressaltar, desde ja, que para além de alguma convergéncia possivel nos
temas de interesse, usamos o conceito de maneira bastante diversa - filoséfica. Vilhena esta preocupado com a Nova
Republica brasileira, o que ja lhe é bastante - mas podemos tomar sua arguta sensibilidade a uma sensacio de “mal-
estar constitucional” como ponto de partida para aprofundamento em vias diversas. Ja de outro modo ¢é o artigo que
J. J. Gomes Canotilho escreveu anos atras, CANOTILHO, José Gomes. O mal-estar na Constitui¢do e o pessimismo
pés-moderno. Revista de Diteito do Estado, Rio de Janeiro, v. 1, n. 2, p. 43-68, jul./dez. 2006, em que trata do
problema da Constituicdo inserida na légica cultural da pés-modernidade, que se alia com mais facilidade as nossas
observacoes. Ainda assim, tampouco se trata, como o nome poderia sugerir, de nosso texto base.

5> Nos inspiramos na adverténcia do grande Darcy Ribeiro (com quem compartilhamos tantas outras utopias) no
prefacio de seu O Povo Brasileiro: “Portanto, nao se iluda comigo, leitor. Além de antropélogo, sou homem de fé e de
partido. Fago politica e faco ciéncia movido por razdes éticas e por um profundo patriotismo. Nao procure, aqui,
analises isentas. Este é um livro que quer ser participante, que aspira a influir sobre as pessoas, que aspira ajudar o
Brasil a encontrar-se a si mesmo”. RIBEIRO, Darcy. O povo brasileiro: a formagio e o sentido do Brasil. 3. ed. Sdo
Paulo: Global, 2015, p. 15. Além dele, pretendendo-se inscrever na trilha dos sabios que foram, além de tudo,
“infatigaveis cidadaos, [...] que nao deixaram de unir pessimismo da inteligéncia ao otimismo da vontade”, também o
tedrico (do) politico francés Pierre Rosanvallon ambiciona “dirigir-se a arena civica para lhe trazer um suplemento de
inteligibilidade, um aumento de lucidez”, propondo uma “leitura critica e serena do mundo”. Para participar
diretamente da atividade cidadi, nosso desafio, na trilha de ambos, Ribeito e Rosanvallon, é (na formulacao
rosanvalloniana) “participar de uma utopia académica que vale a pena manter viva para vivificar a polis.”
ROSANVALLON, Pierre. Por uma histéria do politico. Sio Paulo: Alameda, 2010, p. 100-101.
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que recebeu, no ultimo século, pelas varias literaturas que fizeram dele um conceito especifico -
penso, em especial, a psicandlise. E preciso reconhecer no mal-estar “seu carater refratrio a toda
nomea¢io, sua dimensdo indiscernivel”.’ Isso nio serd um problema se tivermos delimitado um
conceito que tenha sido proveitoso para o proposito perseguido (novamente, um chamamento: um
principio de movimento, um esbogo, um ponto de partida) e que se revele, ao final, em sua devida
magnitude - a luz do local que o pesquisador parte, e para o qual pode contribuir (ainda que nao

sO para ele, espera-se): o direito.

Com apoio no excelente trabalho de Christian Dunker,” podemos tomatr como defini¢io
apenas provisoria - ou como ‘“conceito de trabalho” - a seguinte: mal-estar é uma categoria
existencial, filosofica, “categoria fundamental da modernidade”,” que diz respeito a nossa condicio
(incontornavel) no mundo. Por isso, ele é uma experiéncia - em muito ligada a natureza e origem da
angiistia’ (especialmente naquilo que ela tem de “incuravel”) -, com implicagdes importantes para a
teoria social, a ética, a teotia da cultura, entre outros."” O mal-estar é “essa auséncia de lugar ou essa
[...] impossibilidade de ‘uma clareira’ no caminhar pela floresta da vida”."" As intimeras querelas de
traducao decorrem da propria natureza do conceito, “como se mal-estar remetesse a algo que nao
pode ser propriamente designado”; ha um “sentido de inescapabilidade e de densidade existencial

condensado na ideia freudiana de Uﬂbebagm”.lz

Ha um terceiro elemento merecedor de atencao (que fica evidente ja no titulo do trabalho)
a ser inserido na relagdo entre direito e mal-estar; mais adequado seria chama-la de dimensio: a
modernidade, isto é, o %cido (ndo somente “espago-temporal”’, como teremos a oportunidade de

enfatizar adiante) onde as figuras do mal-estar e do direito moderno sio produzidas ¢ gue estas

¢ DUNKER, Christian Ingo Lenz. Mal-estar, sofrimento e sintoma: uma psicopatologia do Brasil entre muros. 1.
ed. Sao Paulo: Boitempo, 2015, p. 190.

" DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit.

8 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 191.

9 “A no¢io de mal-estar abarca o conceito de angustia — ainda que néo se limite a este -, ou de influéncia a distincia e
sofrimento compartilhado.” DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 193. Adiante, ele insistira que
“o mal-estar ndo ¢ a propria angustia, mas liga-se a um déficit de percepcio da angustia que possui efeitos de inibicdo
e se qualifica como torturante. O tormento, a angustia que se repete, que se remoi, a angustia cuja causa, raziao ou
motivo nao se discerne muito bem, pode ser entdo predicado como mal-estar. Registremos que a no¢io de mal-estar
¢ apresentada como uma dificuldade de nomeac¢do — é quando ndo se percebe a culpa que a experimentamos como
mal-estar” (p. 205).

10°A “a nogao de mal-estar ¢ exposta e analisada em um cruzamento acumulativo de discursos que estdo condensados
na acepgao freudiana de Ku/tur: a filosofia, a religido e a moral, a ciéncia, a técnica, a antropologia, a histéria, a civilizacdo,
a educagio, a sociologia e a politica. Seu sucedaneo ultimo no texto é a ética”. DUNKER, Mal-estar, sofrimento e
sintoma, op. cit., p. 207.

1 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 192.

12 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 193-195. No texto freudiano, diz Dunker, o que esti em
causa, de maneira evidente e direta, é o conceito de mundo (Weli): “O mal-estar ndo é apenas uma sensacio desagradavel
ou um destino circunstancial, mas o sentimento existencial de perda de lugar, a experiéncia real de estar fora de lugar”.
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figuras contribuem para fiar - simultaneamente. S6 assim, a triade completa,” poderemos extrair,
do movimento insito a historia do direito, algo para imaginar o possivel; tarefa e fardo criativos e

vigilantes dos quais todo trabalho filoséfico se incumbe.

Durante muito tempo, a psicologia juridica ocupou-se de uma intersec¢do muito timida
entre os temas de interesse, de um lado, dos psicanalistas e, de outro, dos juristas, estes “faxineiros
da modernidade”"*. Buscou auxiliar juizes e tribunais no processo de tomada de decisdes e
acompanhamento das “partes” (hoje, sabemos, o direito é muais e é maior do que o Judiciario, este

215

“hospital do direito”” - o direito, nos relembra Paolo Grossi (i memorian), “é mais aplicagao do
que norma”'®); buscou criticar o sistema penal; buscou proteger o interesse dos vulneraveis nos
casos envolvendo familias, a infancia e a juventude etc. Mas nido emprestou ao direito suas
hipéteses para explicar nossa (precariamente) estive/ aceitagao das regras da vida e do mundo social.
O direito, para entender e justificar a normatividade, quando muito teve que pedir socorro aos
socidlogos; e, no mais das vezes, repousou em explicagcdes de juristas para juristas - explicacoes

tautolégicas, inofensivas e pretensamente autossuficientes (em simbiose com a autorreferéncia do

sujeito moderno...).

Contudo, ensina Henrique C. de Lima Vaz que as sang¢Oes exzernas que acompanham o nao-
cumprimento do dever (por exemplo, o carater coercitivo das normas juridicas), codificadas
socialmente nas legislagoes, nao podem ser apontadas como causa explicativa da experiéncia znterna
da obrigacdo. Antes, o cumprimento ou nao do dever trariam consigo uma nog¢ao interna na forma
de louvor ou autocensura e remorso; N0Gao essa que - para os interessados na ciéncia do ethos - é
propriedade do saber éfico.'” Aqui, os deveres sio constituidos na ordem do e#hos e adquirem

proporcao relevante no interior da vivencia do sujeito, como na forma de arrependimento ou

13O pernambucano Nelson Saldanha compartilhava do interesse pelo tema das triades, este “velho e multiforme
arquétipo das culturas, constante na imaginacio e em seus simbolos”: das trfades na filosofia as trfades nas religides, as
quais acrescenta as trfades referentes as funcoes ou poderes do Estado e as formas de governo. As triades “parecem
corresponder a imagens que foram uma abrangéncia especifica, dotada de complementaridade interna, como se se
tratasse de elementos que necessitam ser entendidos em conjunto”. As trindades estio “presentes em diversas
mitologias e teologias e sempre com um sentido relacionado a origem, a destruicdo e ao retorno; ou a geragio e
regeneracio do mundo, o mundo fisico como um todo ou o seu lado ligado as crengas humanas”. SALDANHA,
Nelson. Secularizagido e democracia: sobre a relagdo entre formas de governo e contextos culturais. Rio de Janeiro:
Renovar, 2003, p. 34-62. Nelson Saldanha é um dos mais importantes professores da academia juridica pernambucana,
e também esctitor, filésofo e humanista. Seu livro “Secularizacio ¢ Democracia”, publicado em 2003, fecha um ciclo
iniciado com a tese de mestrado de 1950: “As formas de governo e o ponto de vista bistorico”.

14 Divertida expressao usada por PASTANA, Debora Regina. Justica penal no Brasil contemporineo: discurso
democratico, pratica autoritaria. Sio Paulo: Ed. UNESP, 2009, p. 152.

15 Curioso como esta formulacio ja foi atribuida tanto a Rui Barbosa quanto ao professor Joaquim Carlos Salgado. Na
auséncia de uma origem precisa, prefiro creditar aos dois: BARBOSA, Rui. Discursos parlamentares: 1907-1914.
Brasilia: Senado Federal, 1999; SALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justiga no mundo contemporineo:
fundamentacio e aplicacio do direito como maximum ético. Belo Horizonte: Del Rey, 2007.

16 GROSSI, Paolo. Mitologias juridicas da modernidade. Florianépolis: Fundacio Boiteux, 2007, p. 77.

17 VAZ, Henrique Claudio de Lima. Esctitos de Filosofia IV: Introdugio a Etica Filosofica 1. Sdo Paulo: Edigoes
Loyola, 1999, p. 49.
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regeneracao, por exemplo. Todos esses, bem como a finitude e a falibilidade humanas, o mal e «

culpa, sio temas eminentemente éticos.®

A psicandlise, na sua tensa, mas rica intersec¢io de problemas com a Ftica e a filosofia
(porque também Foucault elaborard explicagdes desta sorte “disciplinadora™)”, formulara
hipéteses para explicar este fenomeno individual - um bocado inconsciente - da reprodugao e
manutencio social.”’ E O mal-estar na civilizagio é precisamente sobre aquele tltimo: a culpa.”’ Nas

palavras tomadas emprestadas de Vladimir Safatle:

Normalmente, acreditamos que uma teoria dos afetos nido contribui para o
esclarecimento da natureza dos impasses dos vinculos sociopoliticos. Pois aceitamos que
a dimensao dos afetos diz respeito a vida individual dos sujeitos, enquanto a compreensio
dos problemas ligados aos vinculos sociais exigiria uma perspectiva diferente, capaz de
descrever o funcionamento estrutural da sociedade e de suas esferas de valores. [...] No
entanto, um dos pontos mais ricos da experiéncia intelectual de Sigmund Freud ¢ a
insisténcia na possibilidade de ultrapassar tal dicotomia. Freud nao cansa de nos mostrar
quao fundamental é uma reflexdo sobre os afetos, no sentido de uma consideracdo
sistemadtica sobre a maneira como a vida social e a experiéncia politica produzem e
mobilizam afetos que funcionardo como base de sustentagio geral para a adesdo social.
[..] Mas, em vez de ver sujeitos como agentes maximizadores de utilidade ou como mera
expressdo calculadora de deliberagoes racionais, Freud prefere compreender a forma
como individuos produzem crengas, desejos e interesses a partir de certos circuitos de
afetos quando justificam, para si mesmos, a necessidade de aquiescer a norma, adotando
tipos de comportamentos e recusando repetidamente outros.?

Ao por o afeto no centro, a propria existéncia desta monografia ja ironiza a necessidade de
seguir os objetos de estudo esperados de um direito “formalista”, como pretendem os positivismos

mais ortodoxos, paroquiais; sem também deixar de satirizar a racionalidade cartesiana ou ilustrada

18 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 429.

19 Cf., por todos, FOUCAULT, Michel. Vigiar e punir: nascimento da prisdo. 42. ed. Petrépolis: Vozes, 2019.

20 Para o hegeliano-lacaniano Vladimir Safatle — leitor de Kafka —, sociedades sdo, em seu nivel mais fundamental,
circuitos de afetos. Tais afetos “nos fazem assumir certas possibilidades de vida a despeito de outras. Devemos ter sempre
em mente que formas de vida determinadas se fundamentam em afetos especificos, ou seja, elas precisam de tais afetos
para continuar a se repetir, a impor seus modos de ordenamento definido, com isso, o campo dos possiveis. Ha uma adesao
social construida através das afec¢des. Nesse sentido, quando sociedades se transformam, abrindo-se a produgido de
formas singulares de vida, os afetos comecam a circular de outra forma, a agenciar-se de maneira a produzir outros
objetos ¢ efeitos. Uma sociedade gue desaba sio também sentimentos que desaparecem e afetos inanditos que nascem. Por isso, quando
uma sociedade desaba, leva consigo os s#jeitos que ela mesma criou para reproduzir sentimentos e sofrimentos.” (grifo
nosso). Para Safatle, ndo é uma “adesio tacita” a sistemas de normas que produz a coesdo social, mas circuitos de
afetos: “normatividades sociais fundamentam-se em fantasias capazes de reatualizar continuamente os mesmos afetos em
situacdes materialmente distintas umas das outras.” (grifo nosso) SAFATLE, Vladimir. O circuito dos afetos: corpos
politicos, desamparo e o fim do individuo. 2. ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016, p. 14-16. O circuito dos afetos
¢ o desdobramento, na filosofia politica, das pesquisas que Safatle desenvolveu, entre outros, com Christian Dunker,
autor de DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit. Ambos tratam do que eles chamam de “experiéncias
produtivas de indeterminagao”.

21 O “mal-estar remete ao sentimento de culpa, assim como o sentimento de culpa remete a0 supereu, € 0 supereu
remete a interiorizacdo da lei”. DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 211. Como diz Joel Birman:
“Com efeito, ndo se trata absolutamente de interpretar os problemas sociais a partir de certas caracteristicas psiquicas
dos agentes sociais, mas de procurar pensar em como a ordem simbolica e politica do social é a condicido de
possibilidade para a produgio de sujeitos que funcionam segundo certas regularidades psiquicas e nio conforme outras,
também possiveis.” BIRMAN, Joel. Mal-estar na atualidade: a psicanilise e as novas formas de subjetivacdo. 8. ed.
Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2011, p. 312-313.

22 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 48.
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que olham com maus olhos tal tentativa (afinal, se o direito é puramente razdo, o vazio seria

“ajuridico”).

No plano da filosofia constitucional, o professor Raoni Bielschowsky também enfatiza a
importancia da dimensio “emotiva” para a experiéncia juridica, em oposi¢io a exacerbada
racionalidade ligada ao formalismo. A racionalizagao e formalizagdo sdo indispensaveis ao Direito,
mas nio suptimem a necessidade e operabilidade do “sentir juridico”. F gracas a este que a
normatividade juridica se torna capaz de enraizar-se profundamente na sociedade. Uma adesdo
interiorizada a Constituicao permite que aqueles que a sentem obede¢am as normas juridicas nao
em virtude do aparelho coercitivo existente, mas porque fomzan: como seu priprio o projeto comum do
grupo social. Em outras palavras, a normatividade juridica apenas se imporia a partir do momento
em que os cidadios passam a té-la e senti-la como s#a.” Trata-se de um problema espinhoso
atinente aos postulados da reproducio social (e por isso a filosofia da histéria) que, desde Kant e
Hegel, suscita znsights inspirados e discussoes acaloradas. Nos nossos dias e em nossas terras,
Joaquim Carlos Salgado tentara pensar algo de parecido por meio do rico conceito de consciéncia
juridica® - com franca inspiracio no itineratio filos6fico que o liga ao padre Henrique C. de Lima

Vaz e, este, a divulgacdo do idealismo alemao em Minas Gerais.

Diz Bielschowsky que um ponto crucial para a compreensao da experiéncia constitucional
¢ o seu elemento vital, isto ¢, a sua capacidade de mobilizar emogodes e energias sociais tendo em vista
a sua realizacdo. O elemento vital da Constituicdo é uma face do dinamismo constitucional
relacionada a garantia interna de uma constitui¢ao: a adesdo a normatividade constitucional por parte
daqueles que se subordinam a ela® (em outra ocasido, ele fala em uma fraternidade constitucional)®.
Este sentimento constitucional, Bielschowsky reconhece, acaba por tocar um dos fenémenos
psicolégico-sociais e socioldgicos de mais dificil compreensao na vida politica: ele pertence ao
imponderavel e, por isso, ¢ impossivel de ser produzido racionalmente - esta relacionado a fatores

“irracionais”, a mentalidade, a vivéncia historica de um povo.

Com Antoénio Manuel Hespanha (i memorian), penso que esse “sentimento” tem que ver
com um zodelo de excercicio do poder; com uma certa eficdcia disciplinar dos sentimentos - para isso ja tinham
chamado a atencao Max Weber e Norbert Elias; mecanismos de “interiorizagao da disciplina social

(Diszupliniernng), que transformavam a submissao num sentimento interno de obediéncia devida” -

23 BIELSCHOWSKY, Raoni. Elemento vital e garantia interna da Constituicio. Revista Direito, Estado e
Sociedade, n. 59, p. 450-490, jul. - dez. 2021.

2 Cf. SALGADO, A ideia de justiga no mundo contemporineo, op. cit.

2 BIELSCHOWSKY, Elemento vital e garantia interna da Constituigdo, op. cit.

26 BIELSCHOWSKY, Raoni Macedo. Democracia constitucional. Sao Paulo: Saraiva, 2013, p. 25.
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que, como todas as “disposicbes sentimentais” de que se ocupam algumas correntes
historiograficas, exigem um trabalho “sobre os textos filoséficos, éticos, religiosos, de psicologia,

; ~ 7
sobre os sentimentos e as emocdes”.”

Por isso, sinto-me impelido a buscar, a um s6 tempo, na historia da filosofia (com suas
énfases axio-teleologicas, éticas e metafisicas estranhas ao diva) e na psicanalise (com suas énfases
no inconsciente, tao repudiado pelos filésofos herdeiros do Esclarecimento [Aufklirung)), uma saida

satisfatoria.

Partindo da teoria cultural proposta por Freud n’O Mal-estar na Civilizagio - ao expor algumas
das fantasias fundamentais da formagao dos coletivos humanos, que hoje encontram eco em obras
como da Yuval Harati® -, abre-se para a psicologia do direito um caminho novo, a perder de vista
no horizonte. Neste livro, encontramos a conhecida tese freudiana de que “a cultura se edifica
sobre a renuncia pulsional, o que explica tanto nossa hostilidade genérica contra ela quanto nossa
demanda bifida para com ela — protegdao contra a natureza e demanda de regras de regulagao
reciproca entre os homens”.” Nossa aposta ¢ que Freud - dando voz ao espitito de um tempo que
testemunhou, nas Grandes Guerras, a faléncia do projeto moderno - elabora, com este livro, uma
antropologia psicanalitica dos modernos™ (mesmo porque o argumento de Freud sempre foi que “o
homem primevo se acha virtualmente conservado em cada individuo”)”, utilizando a principal
ferramenta que a modernidade forneceu, o habito da critica social, contra ela propria (consciéncia-
de-si atigada por uma sensibilidade impar as “areias do tempo” que escapavam por seu diva).

Nagquela ocasiao, Freud encerrou o seu magnifico ensaio com a seguinte sugestao:

27 HESPANHA, Anténio Manuel. Cultura juridica europeia: sintese de um milénio. Coimbra: Almedina, 2017, p.
59-61. “Em certos modelos de poder, ¢ esta a textura do direito — e ndo a coergio explicita — que sustenta as obriga¢des
politicas. Isto passa-se, como vimos, no ambiente eclesidstico e das familias, mas também nas redes 'de amigos’ ou
mesmo no plano do Estado, quando este se assume como o protetor, como uma espécie de ‘grande pai’ dos cidaddos.”
28 HARARI, Yuval. Sapiens: Uma breve histéria da humanidade. 1. ed. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2020.

2 DUNKER, Mal-estat, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 201.

30 “Freud nio era filésofo. Esta é a primeira afirmacido a ser feita aqui. Nunca pretendeu tampouco que com a
constituicdo da psicanalise, estivesse formulando algo que pudesse aproxima-lo efetivamente do trabalho filoséfico.
[...] Além disso, manifestava em geral uma certa ojeriza ao discurso filos6fico, como foi enunciado literalmente em
alguns textos.” Nas pontas extremas de seu percurso tedrico, “Freud ndo apenas manifestou juizos diferentes e opostos
sobre a filosofia, como também realizou opera¢des contrapostas, de franca aproximacio e de absoluto distanciamento,
entre psicanalise e filosofia.” Ainda assim, para Birman, a interlocucio latente da psicanalise com a filosofia “perpassa
a totalidade do discurso freudiano. Essa interlocu¢io evidencia nao apenas as diferentes concepgdes de Freud sobre o
que seja efetivamente a filosofia, mas também como ele diferenciava a psicandlise da filosofia, nos seus diversos
momentos tedricos. As oscilagdes entre a atracio fatal e a ojeriza temperaram sempre o estilo de Freud na sua leitura
tedrica disso. A filosofia como discurso permeia entdo o horizonte tedrico do pensamento freudiano, como uma
miragem em filigrana que Freud deve sempre se demarcar de maneira pontual.” Por isso, como veremos adiante, o
pensamento de Freud liga-se diretamente ao filoséfico pela problematica que a psicanalise colocou para a filosofia: o
sujeito. BIRMAN, Joel. Freud & a filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2003, p. 8-16.

3 FREUD, Sigmund. Obras Completas, volume 15: Psicologia das Massas e Analise do Eu e Outros Textos
(1920-1923). Sao Paulo: Companhia das Letras, 2011, p. 66.
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Se a evolucio cultural tem tamanha similitude com a do individuo e trabalha com os
mesmos recursos, nao seria justificado o diagnéstico de que muitas culturas — ou épocas
culturais, ou possivelmente toda a humanidade — tornaram-se “neurdticas” por
influéncia dos esforcos culturais? A dissecacdo analitica dessas neuroses poderia ser
acompanhada de sugestSes terapéuticas que reivindicariam muito interesse pratico. Nio
posso dizer que uma tentativa dessas, de transferéncia da psicandlise para a comunidade
cultural, nio teria sentido ou estaria condenada a esterilidade. Mas teriamos de ser muito
prudentes |[...]. Apesar de todas essas dificuldades, pode-se esperar que um dia alguém
ouse empreender semelhante patologia das comunidades culturais.3?

Noventa e trés anos depois, e mantendo em mente as adverténcias de Freud (de que nio
passam de analogias; de que nao ha na Historia, a contrario sensu, época sadia, seja antiga ou pis-
moderna, com a qual o estado “patolégico” da modernidade possa ser comparado; e de que nao
temos autoridade para impor a nossa época cultural “terapia” alguma, senao uma nova filosofia), é
isto o que ousaremos fazer: um diagnéstico da cultura moderna, colocando-a no diva e

confrontando-a com seus fantasmas.

Mais preciso seria dizer uma arqueologia do espirito moderno: com a ajuda de alguns ilustres
relatos, vamos “escavar” a mente da nossa paciente moderna a fim de trazer a luz experiéncias e
vivéncias que, em algum momento do passado, provocaram o mal-estar. Se estivermos certos, no
“inconsciente” da modernidade poderemos encontrar as experiéncias que ela tenta esquecer, mas
que estdo bem vivas e presentes dentro dele e lhe roubam as forcas. “No momento em que 'tal
experiencia traumatica' ¢ trazida ao consciente e o paciente tem a chance de encara-la de frente,
por assim dizer, ele pode 'se entender' com ela e se curar”.”’ Trazendo A tona expetiencias
reprimidas, esperamos encontrar um caminho que nos leve as feridas escondidas da modernidade.
O mal-estar, ele proprio. Mesmo a histéria das normas, diz Benoit Frydman, nada mais é do que a

prépria historia da cultura.™

Como repetiram os psicanalistas desde Freud, a voz do nosso inconsciente cultural nao
descansara até ser ouvida. Enquanto nao nos tornarmos conscientes dela, continuaremos a ser

assombrados por fantasmas, e nossa cultura, dirigida pelo que ela propria reprime. Chamaremos

2 FREUD, Sigmund. O mal-estar na civilizagéo. 1. ed. Sio Paulo: Penguin Classics; Companhia das Letras, 2011, p.
91-92. Betty B. Fuks repete esse alerta, e dele estamos conscientes: é preciso “ter muito cuidado para preservar o rigor
dos conceitos no campo em que foi criado. Caso contrario corre-se o perigo de transformar a psicanalise numa mera
visdo de mundo carregada de ideologia, coisa a que seu criador tinha verdadeiro horror”. FUKS, Betty B. Freud & a
cultura. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 2003, p. 18. Dunker, por sua vez, ressalta que “em nenhum caso falamos de uma
sociedade patoldgica no sentido da aplicacio da ideia de doenca ao funcionamento social, na acepc¢io de que existiriam
sociedades mais saudaveis que outras, e assim por diante. [...] Por isso é importante jamais separar o sofrimento
individual dos movimentos sociais que The deram origem. [..] E um erro supor, em acordo com aquele velho
antropomorfismo sociolégico, que ‘o social sofre’. Um ‘grupo sofre’, ‘uma comunidade sofre’, ‘uma familia sofre’. [...]
O ponto-chave aqui ¢ o fato de o sofrimento ser uma experiéncia compartilhada e coletiva.”” DUNKER, Mal-estar,
sofrimento e sintoma, op. cit., p. 36-37.

3 Interpretacio que GAARDER, Jostein. O mundo de Sofia: romance da histéria da filosofia. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 1995, p. 460-462 empresta a Freud.

3# FRYDMAN, Benoit. O fim do estado de direito: governar por standards e indicadores. 2. ed. Porto Alegre: Livraria
do Advogado, 2018, p. 27.
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isso de Deus, acaso ou destino; sera da ordem da “natureza” (em uma imprecisio ainda bastante

questionavel), ndo um artefato humano.

Portanto, o problema cientifico reside na rede assinalada pela interse¢do desses trés objetos
de estudo filosofico: o mal-estar (a famosa unbehagen, no original freudiano), a modernidade e o
direito, especificado nos temas e problemas da teoria, filosofia e histéria do direito e do Estado.
Os trés repartem territorios, ainda, com a ciéncia politica - onde a feoria e a pratica politicas detém

135

uma conexio crucial® -, a antropologia®, a psicanalise’ e a ética®™. S6 a tentativa de aproximar e

% O vocabulario politico-normativo mais amplo de uma época que toda sociedade emprega na descricdo e avaliacdo
de sua vida politica possui um papel relevante: o agente que pretenda ou que deseje legitimar seus atos deve, pelo
menos em parte, recortar seus projetos a fim de adequa-los a linguagem normativa de que disp&e; razao pela qual esta
¢é uma /limitagao aplicavel a esse mesmo comportamento e um dos fatores a determinar sua agio. Por isso dizer que a
explicagdio do comportamento politico depende do estudo do pensamento politico (isto ¢, das ideias e principios
politicos). SKINNER, Quentin. As fundagées do pensamento politico moderno. Sio Paulo: Companhia das Letras,
1996, p. 12.

Ao escrever uma histéria da teoria politica como historia de ideologias, Quentin Skinner estd atento a0 mesmo fato que
compele o tedrico francés do politico Pierre Rosanvallon a dizer que “nenhum conceito politico (seja ele democracia,
liberdade ou outros) pode ser dissociado de sua histéria”. Para Rosanvallon, é preciso romper a divisio entre historia
politica e filosofia politica, de modo a alcangar um ponto de convergéncia entre ambas: “a histéria deve ser considerada
um material da filosofia politica e um objeto sobre o qual ela reflete”. Por ocasido do discurso inaugural da sua catedra
no College de France, Rosanvallon chega a afirmar (bem hegelianamente...) que “é unicamente a histéria que pode levar
a0 ‘conceito’. A historia é por isso a matéria e a forma necessdria de um pensamento total do politico”. Buscar superar a
barreira entre as duas (fazendo de Rosanvallon, arriscamos, um macrofilésofo) tem que ver com outra preocupacio do
tedrico francés: para cle, entender o passado e investigar o presente sio partes de um mesmo processo ou trabalho
intelectual. Este, por sua vez, tampouco se dissocia de um envolvimento civico e politico. Rosanvallon, assim como a escola
francesa de que ¢ herdeiro, considera a vida académica uma parte ou parcela integral da experiéncia ou do comprometimento
¢ivico. “O conhecimento torna-se entdo”, diz ele, “uma forma de agdo, que torna o trabalho intelectual per sz uma forma
de pratica politica”. ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 51-56.

Ambos, Rosanvallon e Skinner, tém clara compreensdo das relagdes entre a teoria e a pratica politicas. Assim também
defende Roberto Mangabeira Unger em UNGER, Roberto Mangabeira. Politica: os textos centrais, a teoria contra o
destino. Sio Paulo: Boitempo, 2001, para quem uma separagdo estanque entre “trabalho intelectual” e politica faz
pouco ou nenhum sentido.

3 O que ¢ tio interessante na Antropologia Juridica — cuja linhagem genealdgica o professor traga a partir dos seus
alvores iluministas ¢ dos espagos recém-abertos pela Modernidade — é que “para além de lutar contra inércias
psicolégicas associadas a relativa inamovibilidade de paradigmas teimosos, nos dominios académicos do estudo do
furidico’ [...] a Antropologia tem tido de defrontar algumas das funda¢bes nocionais mestras, elas mesmas, das
pretensoes-convicgdes de supremacia e hegemonia tio caracteristica das sociedades ‘ocidentais’.” GUEDES, Armando
Marques. Entre factos e razdes: contextos e enquadramentos da antropologia juridica. Coimbra: Almedina, 2015, p.
14-29.

ST A “interlocugio bastante viva entre psicanalise e filosofia atravessou a totalidade do século passado, de maneira a tecer
uma verdadeira histéria entre as duas disciplinas. A psicanalise acabou por incorporar uma série de ponderagdes criticas
formuladas pela filosofia, da mesma forma que esta também inscreveu, no seu corpo teérico, uma série de questdes
enunciadas pela psicandlise. Aconteceu, enfim, um rico professo de interpelacio reciproca, que fertilizou ambas as
disciplinas, por caminhos quase sempre inesperados e marcados por surpresas instigantes.” BIRMAN, Freud & a
filosofia, op. cit., p. 7.

38 Diz Henrique C. de Lima Vaz que o eshos é a ““casa’ (vifos) do ser humano [...]. Do ponto de vista de sua plena auto-
realizagdo, o ser humano, antes de habitar no os&os da natureza, deve morar no seu ozkos espiritual - no mundo da
cultura - que é constitutivamente ético. [...] Assim como a casa material deve ser construida sobre pétreos fundamentos
para permanecer de pé e durar, assim o ethos dos diversos grupos humanos manifesta uma extraordinaria capacidade
de resistir a usura do tempo e as mudancas advindas de tradi¢bes estranhas.” Sendo o ezhos coextensivo a cultura (ele é
sua dimensio normativa e prescritiva), “¢ licito concluir que a vida humana ¢ igualmente, por esséncia, uma vida ética [...].”
Mais adiante, padre Vaz dird que “o ethos ¢ [...] a forma ordenadora da cultura enquanto espago simbolico onde vigoram
os costumes do grupo social e se exerce na conduta dos individuos. [...] A histdria tem na cultura sua face propriamente
humana, oposta a contingéncia e ao aleatério dos fatores naturais, a cultura tem no efhos suas razdes normativas e sua
teleologia imanente.” VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 39-49, 365.
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reunir a todos, a fim de extrair uma conclusio comum, implica um esforco epistemologico notavel,
digno do trabalho de uma vida e cuja dificuldade independeria até mesmo do tema que serviria,
como pano fundo, do didlogo entre areas do conhecimento tio ricas, diversas e plurais.” Mas é um
dialogo necessario, em face da complexidade incontornavel do real sobre o qual toda pesquisa
académico-cientifica em humanidades se debruca® - as fronteiras de uma e de outra destas
disciplinas (suas “superficies de contacto”), como dizia o professor Armando Marques Guedes,

sio porosas.”

Colocada a maquina em movimento, cumpre confessar que trabalhar tal fabricagao, qual
seja, a relagdo entre trés conceitos vastos e vertiginosos, nao é uma tarefa grata seja para o humilde
escopo (também temporal) da monografia, seja para a instrugao do pesquisador que almeja intenta-
la. Mas, creio, ha licGes rudimentares que podem ser cautelosamente extraidas e que sao habeis a

sugerir caminhos promissores para se pensar a fungio™ do direito frente ao mal-estar moderno - que é, ao

% Em todas elas, “o estudo do fendémeno juridico ¢é feito sem compromissos com os dogmas socialmente vinculantes,
tendo em vista a tomada de decisao. Elas sdo livres no encaminhamento das pesquisas, sendo seu compromisso apenas
com os enunciados verificaveis. Em todas elas, o importante ¢ saber o gue ¢ o direito, sem a preocupacgio imediata de
orientar a agdo enquanto prescrita.” Reunidas do ponto de vista da filosofia do direito, “o tedrico ocupa-se com os
pressupostos tltimos e condicionantes bem com a critica dos fundamentos formais e materiais do fenémeno juridico
e de seu conhecimento”. FERRAZ ]UNIOR, Tércio Sampaio. Introdugio ao estudo do direito: técnica, decisdo,
dominacio. 4. Ed. Sao Paulo: Atlas, 2003, p. 46. Para nio dizer, o direito sob um ponto de vista externo — como ele se
insere em processos sociais, politicos, econdémicos etc. de larga escala — e ndo znerno, ou sob o ponto de vista de seu
“funcionamento”, de suas “regras”.

40 Como diz a professora Soraya Nour Sckell no comeco da sua tese sobre A Pag Perpétua de Kant, “surgiram sinais de
esta ‘autonomia’ [do direito] ter-se tornado um problema; tornou-se necessario discutir as implicagdes da relacio entre
direito e filosofia e sua possivel revisio, ‘urgente para a ciéncia do direito assim como para a filosofia’, questio que até
entio pouco tempo nio fazia parte das discussées cientificas admitidas”. SCKELL, Soraya Nour. A paz perpétua de
Kant: filosofia do direito internacional e das relagoes internacionais. 2. ed. Sao Paulo: Editora WMF Martins Fontes,
2013,p.3

4 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 48-52.

4 Infelizmente, parece-nos que os juristas persistem a entender o direito somente como estrutura e nio como funcio,
nos conceitos preciosos de Norberto Bobbio; preocupando-se mais em saber como o direito ¢ feito do que para que
o direito serve. Mas a analise estrutural, denuncia o jurista italiano, ndo serve apenas para salvaguardar a teoria do
direito das contaminag¢des ideolégicas: ela também permite desmascarar tomadas de posi¢ao politica que se alojam nos
conceitos aparentemente neutros da ciéncia do direito. BOBBIO, Norberto. Da estrutura a fungio: novos estudos
de teoria do direito. Barueri, SP: Manole, 2007, p. 53-56.

Essa estrutura de que fala Bobbio tem a ver com uma feoria formal do direito, isto é, “de uma teoria que estuda o direito
em sua estrutura normativa, independente dos valores a que serve essa estrutura e do conteido que ela encerra.”
FARALLI, Catla. A filosofia contemporinea do direito: temas e desafios. Sao Paulo: WMF Martins Fontes, 20006,
p.- 2-9. Diz Carla Faralli que “nos anos 1970, Bobbio se aproxima de uma teoria do direito de tipo funcional,
considerada a abordagem necessaria para adaptar a teoria do direito as transformacoes da sociedade contemporanea.
Como declara o préprio Bobbio [...], a teoria formal do direito, totalmente orientada para a analise da estrutura dos
ordenamentos juridicos, negligenciou a andlise de suas funcdes. Mas o direito ndo é um sistema fechado e
independente: ele é, em relagdo ao sistema social considerado como um todo, um subsistema que esta ao lado - em
parte se sobrepondo e em parte se contrapondo — de outros subsistemas (econémico, cultural, politico) e o que o
diferencia dos outros é justamente a funcio. E precisamente essa descoberta que evidencia a insuficiéncia da teoria
estrutural e a necessidade de uma ‘teoria funcionalista’ do direito [...] para complementar a primeira. A partir do final
dos anos 1970, Bobbio ocupou-se predominantemente de filosofia politica, quer por motivos contingentes [...], quer
pela convic¢do amadurecida de que a teoria politica deve alimentar e integrar a teoria do direito.”

Por sua vez, Tércio Sampaio Ferraz Janior nota que “a ciéncia dogmatica do direito, na tradi¢do que nos vem do século
XIX, prevalecentemente liberal, em sua ideologia, e encarando, por consequéncia, o direito como regras dadas (pelo
Estado, protetor e repressor), rende a assumir o papel de conservadora daquelas regras, que, entio, sio por ela
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cabo e como ja pode ser antevisto, o problema vital da monografia. Em resumo, esta é a questao
escolhida dentre as (muitas) possibilidades que o juridico detém na luta contra os fantasmas que

habitam o mundo humano: enfrentar o mal-estar.

Se fossemos compelidos a verbalizar uma hipdtese (o que ndo podemos deixar de
considerar dispensavel, quando ndo erratico, em ensaios filoséficos como esse se presta), talvez ela
consista simplesmente em dizer que o direito na modernidade parece desempenhar um papel
ambiguo: ora fonte do mal-estar que atormenta os modernos - fonte até pouco notada, dirfamos,
por aqueles que sobre ele se debrugaram fora de nosso campo-, ora refugio e abrigo dos modernos

contra o mal-estar. Na aurora de um novo tempo, é nesta saida que devemos apostar nossas fichas.

§ 2° [Por qué] - Mas por que entre tantos problemas possiveis, desejosos de resolugio,
mesmo na filosofia do direito (diria que em especial), escolher justamente a modernidade e o mal-
estar? Por que reviver a antiga guerelle des anciens et des modernes,” tessuscitar o mal du siécle, quando
tantas disciplinas em outras areas do conhecimento (e em outros institutos universitarios) se
ocupam do tema ha tanto tempo - e, principalmente, o fazem, ja o fizeram, melhor? Eis algumas

das perguntas que provavelmente ja se impuseram ao leitor.

Estou convencido, com Chatles Taylor, de que nio nos ¢ possivel atingir uma legitima,
verdadeira e desejavel autocompreensio sem chegar a um acordo com esta historia ou trajetoria
chamada moderna. Ainda nos resta aprender, me valendo das palavras do filésofo canadense, “a
combinac¢ao impar de grandeza e perigo, de grandenr et misere, que caracteriza a idade moderna”. Ver
a “plena complexidade e riqueza da identidade moderna” é ver, diz Taylor, “quanto todos estamos

enredados nela, apesar de todas as nossas tentativas de repudia-la”.*

Identidade, sim, “a mais essencial de todas as criacdes ou invencdes modernas.”*

Espero que isto dé conta, ao menos, da possibilidade de destrinchar temas complexos -
embora nao de todo indspitos ou originais, porquanto a originalidade é um objetivo dificil de ter

aqui, dadas tantas limitagdes inerentes nao s6 a monografia e a condi¢ao do pesquisador, como a

sistematizadas e interpretadas. Essa postura tedrica ¢ denominada por Norberto Bobbio de teotia estrutural do direito. Nela
prevalece um enfoque que tende a privilegiar as guesties formais [...]. O enfoque estrutural, em suma, ¢ um enfoque
posteriori, que toma o direito dado e procura as condices de sua aplicagao.” FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo
do direito, op. cit., p. 82.

4 A expressio ¢ de Umberto Eco em ECO, Umberto. Como se faz uma tese. Sio Paulo: Perspectiva, 2016, p. 16,
ao enfrentar o problema: “temas antigos ou temas contemporaneos?”. Habermas esclarece: “a antiquitas foi tomada
por modelo normativo cuja imitacdo se aconselhava até a famosa querela dos Modernos contra os Antigos, termo que
entdo designava os defensores do gosto classico, na Franca do fim do século XVII”. HABERMAS, Jurgen. A
modernidade: um projecto inacabado. 2. ed. Portugal: Editora Nova Vega, 2017, p. 6.

#TAYLOR, Charles. As fontes do self: a construcdo da identidade moderna. Sdo Paulo: Edi¢Ses Loyola, 2013, p. 10.
# BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar da pés-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1998, p. 221.
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nossa época como um todo (um mal-estar por si s6: tantos repertorios desconhecidos, disponiveis
. . . . 46 . . , .

imediatamente, em crescimento exponencial)™. Mas alguma autoria ainda podera se manifestar,
com a crenga na importancia de passos pequenos - imperceptiveis na escala de uma vida - em
matéria de conhecimento e ciéncia. Afinal, se for para escolher, preferimos perseguir os objetivos

grandes demais, nao os minusculos.

Segundo Carla Faralli, devemos essa possibilidade a filosofia do direito contemporanea que,
desde o final dos anos 1960, testemunha a dissolugio progressiva de escolas e correntes
consolidadas; com uma notavel ampliagao do ambito tematico do debate filoséfico-juridico (hoje
especializado, diversificado e fluido): ao lado das problematicas tradicionais, o filésofo do direito
esta cada vez mais empenhado em tratar de questoes variadas. O debate contemporineo
questionou algumas das teses fundamentais em que se apoiava o positivismo juridico, diz Faralli,
“determinando a abertura da filosofia do direito, por um lado, a0 mundo dos valores ético-politicos

e, por outro, a0 mundo dos fatos™."’

Nesse sentido, um dos intuitos do POLEMOS® - e, por consequéncia de toda pesquisa que
¢ dele tributaria, como esta - ¢ contribuir para o futuro da faculdade de direito por meio do
pensamento jusfiloséfico: pensamento capaz de promover e defender uma filosofia politica
brasileira que dé conta de temas, problemas e tensdes a nivel macrofilos6fico” que o Estado de

Direito - ente que se afirmou nos ultimos decénios do séc. XX, encerrado o longo paréntese do

<

pos-guerra, como “uma das férmulas mais felizes da filosofia politica e da filosofia juridica

2550

ocidentais™” - enfrenta, invariavelmente, em prol da sua manutengdo e transformagdo em um

4 Diz o maestro Gongal Mayos: “A visibilidade superior e o acesso global oferecido pela Internet ndo facilitam as
dificuldades encontradas hoje em dia pela atengdo dos turbo-humanos, mas antes o contrario. Porque, por outro lado,
¢ dificil localizar informacédo relevante e discriminar as erradas, as redundantes, as falsas... Paradoxalmente, o que ja
niao pode permanecer infinitamente secreto (como o Wikileaks, Julian Assange, Edward Snowden... mostraram),
também causa enormes dificuldades em distinguir o verdadeiro do falso. Ndo é por acaso que o nosso tempo se tornou
uma época de pés-verdade e a exasperante proliferacdo de noticias falsas [fakenews].” (tradugio nossa). MAYOS,
Gongal. Tiempos disruptivos: destruccion creativa acelerada y patologias del saber. In: MAYOS, Gongal; FIGUERAS,
Borja Muntadas; BORGES, Alexandre Walmott. La jaula del tiempo: aspectos sociopoliticos y juridicos de la
aceleracién contemporanea. Uberlandia: LAECC, 2020, p. 91.

47 FARALLL, A filosofia contemporanea do direito, op. cit., p. 1-3.

48 Para mais informacdes sobre as atividades de pesquisa e extensdo promovidas pelo POLEMOS: Politica, Imaginagdo e
Futuro, ver as redes sociais alimentadas pelo grupo: Instagram; Youtube ¢ Facebook

4 O conceito ¢ do filésofo catalio Gongal Mayos: “associamos a ‘macrofilosofia’ a analise de conceitos que [...]

manifestam as mentalidades ou visGes de mundo de vastos estratos da populagdo e durante periodos de tempo
consideraveis. [...]| Os estudos de macrofilosofia agregam conceitos filoséficos (mentalidades sociais, grandes linhas
culturais, ideias “for¢a”, visdes de mundo, etc.) e explicam-nos com base nas circunstancias partilhadas por grupos de
agentes culturais. Por outras palavras, a macrofilosofia preocupa-se acima de tudo com esses conceitos e questdes, uma
vez que tém preocupado o conjunto das sociedades e dos tempos.” (tradug¢do nossa). MAYOS, Gongal.
Macrofilosofia de la modernidad. Barcelona: dLibro, 2012, p. 10. Por tudo isso, s6 falamos de “macrofilosofia”
quando sio realizadas analises “holisticas” e comparativas que, de fato ou potencialmente, sdo projetadas em processos
de longo alcance temporal, geografico e cultural.

50 ZOLO, Danilo. Teoria e critica do Estado de Direito. [z COSTA, Pietro; ZOLO, Danilo (org.). O Estado de
Direito: histéria, teoria, critica. Sio Paulo: Martins Fontes, 20006, p. 3.


https://www.instagram.com/polemos.ufu
https://www.youtube.com/channel/UCuR0OJScgDSs02nLrqn1afA
https://www.facebook.com/PolemosCast
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mundo cuja complexidade é crescente. Transformagdao que, em primeiro lugar, perpassa o
pensamento, como tudo o que é rea/’' mesmo uma ideia pode mudar o mundo; mas ideias solitarias
- i.e., um curso de direito incapaz de valorizar a transdisciplinaridade™ - nio sdo ideias pensadas e,
portanto, de ideias tém bem pouco. Somente a filosofia “cabe pensar uma nova #nidade tedrico-
pratica para a sociedade dividida, ao desafio de reconciliar seu tempo e o conceito (no sentido da

correspondéncia entre a razao e a realidade efetiva)”™.

Dessa forma, a imagina¢iao de que se encarrega a filosofia do direito permite que o futuro
possa despontar como um momento melhor na vida das sociedades e do espirito humano. E assim
que se justifica a escolha do escopo ambicioso™ da filosofia: grandes problemas exigem propostas
que, sedimentadas na experimentacdo, erros e eventualmente acertos, s6 sdo levadas adiante com

atos de coragem e de incondicional amor (philo) pelo conhecimento (sophia).

§ 3° [Para qué] - A atual proposta de pesquisa vinculada a linha POLEMOS: Politica,
Imaginacdo e Futuro consiste em pensar e oferecer as ferramentas apropriadas para a dupla tarefa

do pensamento: a critica e a reimaginacdo social.”® O mal-estar no direito situa-se precisamente no

51 Ou, na formula¢do que Hegel imortalizou no prefacio da sua Filosofia do Direito, “O que é racional é real e o que ¢
real é racional” (por vezes traduzido o “real” como efetivo; 0 que aqui, para fins praticos, podemos simplesmente tomar
como sindnimos). HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Principios da filosofia do direito. Sao Paulo: Martins Fontes,
1997, p. XXXVI.

52 Interdisciplinaridade que, a bem da verdade, infelizmente ainda ndo parece ser particularmente muito apreciada por
juristas. E o que notou A. M. Guedes: “O estudo do §uridico’ constitui desde ha longos anos (certamente desde os
alvores da Modernidade) um territério politicamente muitissimo contestado, um auténtico campo de batalha ocupado
por subdisciplinas afectas a formas normativas e ao exercicio do poder, formagées de enunciados que, em relativo
unissono, tendem por isso a sentir pouca condescendéncia em relagio a quaisquer formulacdes que possam ser
interpretadas como desafios aos seus proprios quadros metodolégicos e aos quais seus respectivos mecanismos
‘tedricos’ de legitimagio racional. Durante o grosso do século XX, essa era decerto a situagdo. Partilhas de territorios
ou de objectos, mesmo quando se tratava de projectos pacificos que assentavam numa co-habitacdo tranquila, ndo
eram por conseguinte solu¢oes consideradas como particularmente bem-vindas”. GUEDES, Entre factos e razdes,
op. cit., p. 156.

Em igual sentido: “Ainda hoje o académico tem a certeza de que para compreender o direito é preciso estudar apenas
as normas juridicas, conhecer a sua logica e seu funcionamento. Essa compreensio dispensa o estudo de disciplinas
como Sociologia, Filosofia e Ciéncia Politica, que por sua natureza nada acrescentam, sendo consideradas 'perfumarias'
que atravancam o caminho do estudante, interessado apenas no aprofundamento das disciplinas técnicas e, portanto,
profissionalmente mais uteis”. PASTANA, Justi¢ca penal no Brasil contemporineo, op. cit., p. 69-70. Sob esse
enfoque, o “operador do Direito” “mais parece um operador de maquinas avido por instrugdes técnicas e
operacionais”.

33 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 354, 375-376.

> A macrofilosofia atual, diz Mayos, “sé pode tornar explicito este ‘Significado’ filoséfico global reunindo, integrando
e sintetizando as descobertas mais sélidas e recentes das varias ciéncias especializadas de uma forma interdisciplinar.
E tornando-as rigorosamente compativeis, apesar do efeito cada vez mais desintegrador e desencorajador da ultra-
especializagdo dos varios campos do conhecimento.”. A macrofilosofia é vocacionalmente interdisciplinar, servindo
tanto a literatura quanto a ciéncia, arte como tecnologia, simbolos como economia, religido, bem como politica, etc.
Mayos arremata: “Sem davida (como tudo o que é valioso), a macrofilosofia é uma analise ambiciosa.” (tradugao nossa).
MAYOS, Macrofilosofia de la modernidad, op. cit., p. 13-15.

5 Polemos, palavra em grego extraida do famoso fragmento heraclitiano (“A Guerra é mie e rainha de todas as coisas”),
se atenta ao fato de que a vida ¢é luta: luta entre realismo e idealismo; entre conservacio e transformacio; entre ser e
dever-ser; entre as perguntas O qué? e Por qué?. Quem nido percebe como af estd o ber¢co do problema da normatividade,
sempre situada no cinza que preenche a tonalidade do meio, perde muito da discussio (“como extrair enunciados
normativos de enunciados descritivos?”, se perguntaram de Hume a Kant, “desperto do sono dogmatico”). Ao



24

nivel ou dimensdo da causa final® dos fendmenos do Direito: aqui, serdo explorados os aspectos
mais significativos da experiéncia juridica moderna, a saber, o seu significado histérico, a sua
finalidade ou necessidade para controlar a indeterminacio e, em ultima analise, angistia ou
desamparo que orbitam um zazio de sentido para a vida humana politicamente situada - L.’ Humaine
Condition, a condicdo humana (“A experiéncia democratica supGe a rebelido e supde a queda:
descida dos homens para dentro de sua ‘condi¢ao’, para a necessidade de valer-se de seus proprios
recursos a fim de construir e reconstruir (sempre reconstruir) a ordem sociopolitica.”)”’. Marca

inconfundivel do espirito moderno, a aparente coincidéncia (colisdo, eu diria) da #nbehagen com a

emergéncia do Estado de Diteito merece ser investigada para que a filosofia do direito avance.”

Partimos do pressuposto, ja ressaltado pelo maestro Gongal Mayos, que embora emog¢oes
como a angustia ou a alegtria tenham um fundamento imutavel na natureza humana, a intensidade,
a forma e a estrutura com que se sentem depende mais da sociedade em que se vive e - portanto -
se transformam com esta ao longo da hist6ria.” Esta é uma intuicio seminal de Freud, mas que
ainda nao recebeu o devido destaque fora da teoria psicanalitica: nossas condi¢des culturais

desempenham um papel relevante no nosso sentimento de felicidade.”” Como diz Dunker, “cada

tematizar essas lutas, o grupo esta buscando, na verdade, reconciliar, macrofilosoficamente, o que a ultraespecializacio
sacrificou: a unidade entre teoria e a¢do (i.e., uma descricio do mundo nio-fatalista ¢ uma normatividade que,
pretendendo transforma-lo, nao 1é o mundo da maneira errada - ou de maneira ingénua).

% No comeco d’A Metafisica, Atistoteles busca demonstrar — desenvolvendo um raciocinio esbogado anteriormente
em sua Fisica, mas com implica¢des igualmente importantes para a FEtica - que, pelo nome de sapiéncia, entendemos a
pesquisa das causas primeiras e dos principios. Em outras palavras, a sapiéncia é conhecimento de causas;
consequentemente, mais sabio é quem possui maior conhecimento das causas, pois pelos primeiros principios e as
causas, ¢ a partir deles, se conhecem todas as outras coisas. Identificar quais sdo as causas buscadas pela sapiéncia, isto
¢, de que causas e de que principios a sapiéncia ¢ ciéncia, era um dos intuitos do filésofo de Estagira. Nesse sentido,
Aristoteles afirma que as causas sio entendidas em quatro diferentes sentidos: no primeiro deles, dizemos que causa é
a substancia e a esséncia (causa formal). Em um segundo sentido, dizemos que causa ¢ a matéria ¢ o substrato (causa
material). Em um terceiro, que causa ¢ o principio do movimento (causa ¢ficiente). E, por fim, em um quarto sentido,
dizemos que a causa ¢ o fim e o bem, entendido como o fim da geracdo e de todo movimento (causa final).
ARISTOTELES. Metafisica. I»: REALE, Giovanni. Metafisica de Aristételes: Vol. I - Ensaio Introdutétio. Sio Paulo:
Edicoes Loyola, 2002, p. 7-15.

57 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 172. Nesse livro, o objetivo central de Saldanha é fazer
convergir os reflexos das trfades teoldgicas sobre a histéria das formas de governo; isto ¢, uma conexao entre a historia
das formas politicas e a das figuras teoldgicas. Falaremos mais sobre isso no 3° capitulo.

58 Nas palavras marcantes de José Luiz Borges Horta, “...] a Filosofia nio ¢ somente eco do passado |...]: ela ¢ também
0 novo que se insinua e brota da tradi¢ao, rumo ao horizonte infinito; para nés, o novo Direito e o novo Estado,
tomados como desdobramentos, ora utépicos, ora #erdnicos, dos valores revelados exatamente pelo olhar jusfiloséfico.
Cabe-nos escolher se pretendemos ser os arautos do apocalipse humano na fragmentagdo total da sociedade,
decorrente da ruptura do projeto do Estado de Direito, ou os evangelistas do futuro libertatio, igualitatio e fraterno
dos ideais de sempre, iluminados pela Filosofia, pela axiologia e pela utopia [...|”. HORTA, José Luiz Borges. Ratio
Jjuris, ratio potestatis; breve abordagem da missdo e das perspectivas académicas da filosofia do Direito e do Estado.
Revista da Faculdade de Direito da UFMG, Belo Horizonte, n. 49, p. 121-132, jul./dez. 2006, p. 130-131.

% MAYOS, Tiempos disruptivos, op. cit., p. 84.

6 FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 33-34. Diz Harari: “A maioria dos livros de histéria se concentra
nas ideias dos grandes pensadores, na bravura dos guerreiros, na caridade dos santos e na criatividade dos artistas. Eles
tém muito a nos dizer sobre como as estruturas sociais foram tecidas e se desfiaram, sobre a ascensio e a queda dos
impérios, sobre a descoberta e a disseminagdo de tecnologias. No entanto, nada dizem sobre como tudo isso
influenciou a felicidade e o sofrimento dos individuos. Essa é a maior lacuna em nosso entendimento da histéria. E
melhor que comecemos a preenché-la.”” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 417.
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época define politicamente quanto e qual sofrimento pode ser suportado e qual deve ser incluido
na esfera do patologico™.” Em outras palavras, € preciso “considerar cada novo softimento como
invengao e resposta as transformagdes no horizonte de uma época”, e “a globalizac¢do do capital
gerou também uma globalizagao das maneiras de sofrer”. Para ser tratado pela medicina moderna,

diz Dunket, € preciso sofrer de acordo com ela.”

Nesse sentido, “a investigagao sobre o passado do Estado de Direito é o horigonte no interior

do qual podemos estudar o seu desting”®; e “a conservagio do passado na vida psiquica”, dizia

Freud, “é antes a regra do que a surpreendente exce¢io”.**

Mas como fazé-lo?

Depois de compor uma vasta teoria da histéria, que concluiu com O Povo Brasileiro, o maior
antrop6logo do Brasil - Darcy Ribeiro - confessa que “as grandes sequéncias historicas, unicas e
irrepetiveis, em esséncia sao inexplicaveis”. O que ele alcangou, diz, sio apenas “algumas
generalizacOes validas que lancamos aqui e ali, iluminando passagens. E, porém, irresistivel, como
aventura intelectual, a procura dessas generalizagoes. E também indispensavel, porque nenhum

povo vive sem uma teoria de si mesmo.”®

Umberto Eco aponta algumas regras para a escolha do tema: que ele responda aos interesses
do candidato (ligado ao tipo de exame - no caso, a monografia - e¢ as suas leituras, sua atitude
politica, cultural ou religiosa)“; e que as fontes de consulta e o quadro metodolégico sejam
acessiveis, manejaveis; isto ¢, 20 alcance material, cultural e da experiéncia do candidato.”” Em suma,
quem quer fazer uma tese deve fazer uma tese que esteja a altura de fazer. Eo que buscamos, e
para tanto, no plano dessa investigacio, optamos pelo enfoque zetético do direito.”® O enfoque
zetético desintegra, dissolve as opinides, pondo-as em davida. Questoes zetéticas tém uma fungao

especulativa explicita e sao infinitas. Ao acentuar o aspecto pergunta,

os conceitos basicos, as premissas, os principios ficam abertos a duvida. Isto ¢, aqueles
elementos que constituem a base para a organiza¢io de um sistema de enunciados que,
como teoria, explica um fendémeno, conservam seu cariter hipotético e problematico,
ndo perdem sua qualidade de tentativa, permanecendo abertos a critica. Esses elementos,

¢t DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 219.

02 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 23-31.

0 COSTA; ZOLO, O Estado de Direito, op. cit., p. XII-XIIL

¢4 FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 15.

6 RIBEIRO, O povo brasileiro, op. cit., p. 201.

% Sobre essas atitudes, ver nota de rodapé n° 5.

67 ECO, Como se faz uma tese, op. cit., p. 7. Tese deve ser entendida aqui apenas no sentido de um trabalho escrito
no qual o estudante aborda um problema relacionado com o ramo de estudos em que pretende formar-se. Em todo
caso, seguindo as licdes de Umberto Eco, pode-se utilizar a ocasido da tese para recuperar o sentido positivo e
progtessivo do estudo, entendido como elaboracdo critica de uma experiéncia, aquisicio de uma capacidade de
identificar problemas, encara-los com método e exp6-los segundo certas técnicas de comunicacio.

% FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 42.
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pois, servem, de um lado, para delimitar o hotizonte dos problemas a serem tematizados,
mas, a0 mesmo tempo, ampliam esse horizonte, ao trazerem esta problematicidade para
dentro deles mesmos.®

E, portanto, uma abordagem amplamente tedrico-conceitual, com cardter digressivo,
ensaistico e propositalmente inconclusivo (como é importante filosoficamente)”’; pautada em
extensa revisao bibliografica de modo a reunir um repertério de leituras do mal-estar moderno.
Leituras que serdo, no limite, aplicadas nos marcos do conhecimento juridico de interesse para a
pesquisa. Para isso, devemos identificar as particularidades da cosmovisao moderna e relaciona-las
aos desafios decorrentes do mal-estar para a manutencao do Estado democratico de Direito; o que

implica compreender a relagao entre mal-estar e Estado a luz de perspectiva macrofilosdfica, a partir

das circunstancias compartilhadas pelos agentes juridico-politicos ao longo do tempo e do espago.

Para isso, utilizaremos trés instrumentais. Em primeiro lugar, a leitura analitica das obras,
destinada a entender os livros. Mortimer Adler argumenta que a leitura analitica é uma atividade
complexa e sistematica que formula, de modo organizado, e nos obriga a responder perguntas de

acordo com o livro que est4 sendo lido. Por isso, ela é sempre intensamente azva.”

Em segundo lugar, nés também nos valeremos do método da leitura estrutural. O elemento
essencial do método estrutural é a atengao privilegiada a estrutura interna do texto filoséfico. Parte-
se da premissa que um texto deve ser lido como parte de um sistema organico, légico e coerente
de argumentos, conceitos e proposicdes.”” Ambos os métodos - analitico e estrutural - demandam
humildade diante do texto. Afinal, é somente disputando-os no plano de suas ideias e argumentos

que teremos melhores chances de superél—los73 - mesmo os mais eurocentrados.

® FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 39-43. Zetética significa perguirir: ela visa saber o0
gne é uma coisa, e por isso se opde a “ensinar”, “doutrinar”, “possibilitar” uma decisdao ou “orientar” uma acio (insitos
ao enfoque dogmitico). Sem dogmas, diante de uma dudvida, serfamos levados a paralisia da agdo: “um dogma nio se
questiona nao porque ele veicula uma verdade, mas porque ele impoe uma certeza sobre algo que continua duvidoso”.
A principal caracteristica da investigacao zetética ¢ sua abertura constante para o questionamento dos objetos em #odas as
direcoes (questoes infinitas).

04O objetivo de quem realiza uma pesquisa académica ¢ produzir um texto cientificamente respeitavel. Nesse sentido,
nao faz diferenca se o tema do trabalho ¢é algo muito tedrico [...] ou mais pratico [...], pois se o seu autor pretende que
ele seja reconhecido como um trabalho cientifico, entdo deve escrevé-lo observado certas regras que a comunidade
académica estabelece como pedigrees de trabalhos dessa natureza.” FEFERBAUM, Marina; QUEIROZ, Rafael Mafei
Rabelo (coord.). Metodologia da pesquisa em direito: técnicas e abordagens para elaboracio de monografias,
dissertacdes e teses. 2. ed. Sdo Paulo: Saraiva, 2019, p. 19-20.

T ADLER, Mortimer J.; DOREN, Charles Van. Como ler livros: o guia classico para a leitura inteligente. Sdo Paulo:
E Realizacoes Editora, 2010, p. 37-38.

2 MACEDO JUNIOR, Ronaldo Porto. O método de leitura estrutural. Caderno Direito GV, Sio Paulo, v. 4, n. 2,
mar. 2007, p. 5.

73 2 algo bastante parecido com o que o filésofo esloveno Slavoj Zizek asseverou, para os interesses da sua investigacio
(em contexto diverso do nosso): “Minha aposta era (e €) que, através dessa interagdo (ler Hegel por intermédio de
Lacan e vice-versa), a psicandlise e a dialética hegeliana redimem-se mutuamente, desvencilhando-se da pele a que estdo
acostumadas e aparecendo em uma forma nova, inesperada. (...) devemos pensar por intermédio de Lacan, ir além dele,
mas [...] a Gnica maneira de superd-lo é por meio dele”. ZIZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel ¢ a sombra do
materialismo dialético. Sio Paulo: Boitempo, 2013, p. 28.
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Em terceiro lugar, nés adotaremos o modelo de escrita defendido por Steven Pinker: o
estilo classico. O escritor, em condigoes de ver algo que o leitor ainda nao percebeu, orienta o seu
olhar para que possa ver algo por si proprio. Teremos sucesso com esse estilo se alinharmos a
linguagem com a verdade, sendo provas do sucesso a clareza e a simplicidade. A prosa ¢, aqui, uma
janela para o mundo - e para uma verdade que pode, efetivamente, ser conhecida. O leitor ¢
encarado como alguém competente e capaz de reconhecer a verdade - quando lhe dio uma visao
desobstruida. A relacio entre escritor e leitor é de igualdade.” Isso encontra eco em Danilo Zolo,
para quem ‘“aquilo que conta nio ¢ a univocidade semantica e a neutralidade ideologica das
proposicoes teodricas. E, antes, a sua clareza e utilidade comunicativa no intetior de campos

enunciativos de natureza convencional, orientados para a compreensio e solugio de problemas™”.

Talvez, como na formula¢ao de Will Kymlicka em seu retrato das principais teorias da
justica contemporaneas, nao haja mesmo uma maneira de defender o que propomos nesta
monografia que ndo seja exatamente oferecendo os argumentos elaborados nela prépria. A
monografia em si, portanto, sera o argumento final a favor de sua utilidade cientifico-académica.

Como disse Kymlicka, “se é ou nio um bom argumento, cabe a0 leitor decidir”.”

E nos sentimos autorizados a frisar argumento nio apenas pela natureza do trabalho, mas
porque o proprio argumentar é, também, o que confere um pouco do sabor e prazer do Direito;

submetendo - na divertida expressao de Peter L. Berger - “as teorias académicas abstratas ao duro
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teste da realidade comum””. Afinal, sabemos que, como dissera Rosanvallon, “nao é nos

refugiando num suposto céu apaziguado de ideias que poderemos compreender verdadeiramente
os mecanismos e as dificuldades da instituicio da po/is”’. Aqui, cabe rememorar uma ligio

fundamental de Hegel na sua Introducao a Histdria da Filosofia:

[ preconceito geral que a ciéncia filosofica sé tenha de se ocupar de abstragdes, de
generalidades ocas, enquanto a representagdo na autoconsciéncia empirica, o sentimento
da nossa personalidade, o sentido da vida, s@o o concreto em si, determinada riqueza em
si. Na realidade, a filosofia esta na regido do pensamento, e por isso tem de se ocupar de
generalidades. O seu contetdo ¢é abstrato, mas s6 pelo que respeita a forma, ao elemento,
porque em si mesma a ideia ¢ essencialmente concreta, visto ser essa a unidade de
distintas determinacoes. Nisto se diferencia o conhecimento racional do mero
conhecimento intelectivo; e o filosofar tem como tarefa o demonstrar, contra o intelecto,
que a verdade, a ideia, ndo consiste em generalidades balofas, mas sim num universal que
¢ em si mesmo o particular, o determinado. Se a verdade é abstrata, nao é verdadeira. A
s4 razao humana somente visa ao concreto. A reflexao do intelecto é teoria abstrata, no

"4 PINKER, Steven. Guia de escrita: como conceber um texto com clareza, precisdo e elegancia. Sio Paulo: Contexto,
2016, p. 43

5 ZOLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 8.

76 KYMLICKA, Will. Filosofia politica contemporanea: uma introduc¢éo. Sio Paulo: Martins Fontes, 2006, p. 10.
77 Prefacio de BERGER, Peter L. Os multiplos altares da modernidade: Rumo a um paradigma da religido numa
época pluralista. Petrépolis: Vozes, 2017.

8 ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 78.
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verdadeira, justa apenas no cérebro e de mais a mais impraticavel; a filosofia é
inimicissima do abstrato e reconduz ao concreto.”

Temos entdo, como diz Danilo Zolo, a tarefa de “elaborar ‘interpretagdes coerentes’ - nao
defini¢es explicativas - dos proprios objetos de pesquisa e recomenda-las a aceitagdo dos
interlocutores com argumentos persuasivos”. Interpretagoes desse tipo sdo, por natureza, seletivas
e construtivas, e isto implica “inevitavelmente uma ampla margem de discricionariedade por parte
do intérprete: ele estara livre para decidir pelo menos quais experiéncias historicas abarcar no
interior da sua ‘coerente’ interpretacio geral”.*” Mas, como diz G. W. F. Hegel, “nem por isso estes
conhecimentos sao coletinea de nogies, ou conhecimentos do que é morto, soterrado e decomposto;

a historia da filosofia ocupa-se daquilo que nio envelhece, daquilo que é o presente vivo™."

Nesse momento é importante lembrar, como gostaria Feyerabend, que os eventos, os
procedimentos e os resultados que constituem as ciéncias (como o direito se pretende) nao tém
uma estrutura em comum, pelo contrario: a pesquisa bem-sucedida nao s6 nao obedece a padroes
gerais, como os procedimentos que a fazem progredir - € mesmo os padrdes que definem o que

conta cOMO Progresso - nem sempre sao conhecidos.®? Fato é que

os acontecimentos que descrevemos continuam, no fundo, a ser sempre olhados de um
determinado ponto de vista, seja qual for a densidade de ingredientes, a intrincacdo dos
enredos, e complexidade dimensional que possamos ter escolhido para a composicio
deles. Nio ha, em boa verdade, nenhuma maneira de o evitar.

A meu ver, tal ndo significa todavia que, enquanto analistas, estejamos condenados ao
subjectivo e ao arbitrario. [...] a circunstincia (inevitavel, sem sombra de duvida) de toda
e qualquer descrigdo ser sempre parcial, incompleta e formulada e vista de um certo
angulo, ou de uma combinagio, por complexa e pluridimensional que ela seja, de diversos
angulos, ndo a torna inevitavelmente numa descri¢ao que seja por conseguinte incorrecta
[...]- E muito menos faz dela mera fic¢do.?® (grifo nosso)

O “conhecer”, diz A. M. Guedes, se salda no ir e vir constante de interpretacdes - ¢ da
comunicagio delas.** Se isso desperta medo no Direito, ¢ bom relembrar, com Marina Feferbaum

e Rafael Mafei:

[-.] na area do direito, os trabalhos de conclusdo de cutso [...] ndo costumam ter a mesma
variedade de formas das outras areas do conhecimento, como nas artes [...] ou em areas
tecnoldgicas [...]. No direito, os trabalhos se apresentam sempre como textos escritos, no
tipico monografico, com um contetdo invariavelmente homogéneo |[...], o que faz pensar
numa espécie de modelo candnico a partir do qual toda produgio juridica académica é
concebida e executada. Por isso, muitos tém a impressdo de que existe um tnico tipo de
trabalho de conclusdo de curso [...] e que fazer um trabalho académico-juridico é sempre
produzir um texto a imagem e semelhanca desse canone.

HEGEL, G. W. F. Introdugio a Historia da Filosofia. Trad. Anténio Pinto de Carvalho. Sio Paulo: Abril Cultural,
1974, p. 343.

80 ZOLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 9.

81 HEGEL, Introdugio a Histéria da Filosofia, op. cit., p. 352.

82 FEYERABEND, Paul. Contra o método. Sio Paulo: Editora Unesp, 2011, p. 19.

83 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 270-272.

8 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 273-274.
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Nio é o caso. Mesmo limitados a forma escrita, os trabalhos juridicos ndo sdo tdo resttitos
como parecem a primeira vista.?>

Em mesmo sentido, o professor Tércio Sampaio Ferraz Junior comegara sua memoravel

Introdugao ao Estudo do Direito com a seguinte licao:

O encontro com o direito é diversificado, as vezes conflitivo e incoerente, as vezes linear
e consequente. Estudar o direito é, assim, uma atividade dificil, que exige nio s6 acuidade,
inteligéncia, preparo, mas também encantamento, intui¢do, espontaneidade. Para
compreendé-lo, é preciso, pois, saber e amar. S6 o homem que sabe pode ter-lhe o
dominio. Mas sé quem o ama ¢ capaz de domina-lo, rendendo-se a ele.

Por tudo isso, o direito ¢ um mistério, o mistério do principio e do fim da sociabilidade
humana.86

Estudar o direito exige, entao, “precisdo e rigor cientifico, mas também abertura para o
humano, para a histéria, para o social, numa forma combinada que a sabedoria ocidental, desde os

romanos, vem esculpindo como uma obra sempre por acabar”.”’

Se, diante de tudo isso que dissemos, estaremos na pratica apenas requentando problemas
e solugdes, que ao menos o resultado seja saboroso; e que isto evite a frieza que faz o 6bvio cair
no esquecimento. De todo modo, ha algo de temperado nesse método, e recomendado por Ivan
Domingues: a histéria da filosofia incorporar-se-ao os meios da /gica, construindo um espago de

2588

argumentagio (novamente ela) “contextualizada™ em um problema que nos parece plenamente

contemporaneo: sera ele, ao gosto dos existencialistas, o velho sofrimento humano?

X Xk ok

A seguit, a fim de compreender o mal-estar - esta impossibilidade de clareira” - que urde no
subterraneo da modernidade, investigarei suas trés dimensdes: em primeiro lugar, aquela relativa a
sua forma caracteristica de temporalidade; depois, no que diz respeito a uma subjetivizagdo
especifica; e, por ultimo, uma dimensao atinente a relagdo entre teologia, politica e democracia.
Almejo operacionalizar a relacio de (co)implicagdo e complementariedade entre essas trés
discussbes - a respeito de ideias revolucionarias, que siao fontes de insuspeitos e inusitados
sofrimentos - sob o nome de mal-estar. Pois é no mecanismo composto sizultaneamente pelos trés
que esperamos encontrar uma resposta para o problema do pode ser e do que pode fazer uma cultura
de direitos quando confrontada por essa afetagio que Freud diagnosticou tio bem em nosso

mundo no século passado.

8 FEFERBAUM; QUEIROZ, Metodologia da pesquisa em direito, op. cit., p. 25-26.

86 FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 21.

7 FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 22.

8 DOMINGUES, Ivan. O continente e a ilha: duas vias da filosofia contemporinea. 2. ed. Sdo Paulo: Edi¢des
Loyola, 2017.

8 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 198.
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I1
MODERNIDADE

Nao somente a ragdo de milénios - sua loncura
também irrompe em nds. E perigoso ser herdeiro.

FRIEDRICH NIETZSCHE"”

Tempo rei, 6, tempo rei, 6, tempo rei
Transformai as velhas formas do viver
Ensinai-me, 6, pai, o que en ainda nao sei

Mae Senhora do Perpétuo, socorrei

GIL.BERTO GI1.!

0 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. Traducio de Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia de

Bolso, 2018.
o1 GIL, Gilberto. Tempo rei. In: GIL, Gilberto. Refavela. [S.1]: Warner Music Brasil, 1977. 1 disco sonoro (LP). Faixa

1.
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Nos somos modernos?

Ja fomos, alguma vez, modernos? Seremos, algum dia, modernos?
Queremos ser modernos? Conseguimos sé-lo?

Antes, quem sao eles? Melhor: o gue ¢ ser moderno?

E por gue ser moderno? Por que nio ser; por que nio somos?”

Em outras palavras, pergunta Jiirgen Habermas, “havera que nos mantermos as intengoes
das Luzes, apesar da sua desagregacao, ou, pelo contrario, havera que renunciar ao projeto da

modernidade?”.”” Ou, com Bruno Latour, “como desejar as Luzes sem a modernidade?”.”

Em Uma breve historia do tempo, Stephen Hawking dissera que as leis da ciéncia nao fazem
distingdo entre o passado e o futuro, ou entre as dire¢oes “para a frente” e “para tras” do tempo.

Contudo, no dia a dia, sabemos - sentimos - que ha uma grande diferenca entre essas diregoes:

Imagine um copo d’agua caindo de uma mesa e estilhacando no chio. Se vocé filma a
cena, ¢ facil dizer se esta indo para frente ou para tras. Se passa o filme para tras, vé os
cacos saindo do chio e se juntando para formar um copo inteiro sobre a mesa. D4 para
perceber que o filme esta voltando porque nunca se observa esse tipo de comportamento
no mundo normal. Se assim fosse, os fabricantes de copos iriam a faléncia. [...] O
aumento da desordem ou entropia com o tempo ¢ um exemplo do que chamamos de
seta do tempo, algo que distingue o passado do futuro, estabelecendo uma dire¢ao.”®

Em outras palavras, este tempo de que tratamos - tempo qualificado com adjetivos: tempo
moderno - nao ¢ o tempo da natureza e, portanto, modo “natural” (leia-se: maneira objetiva,

imutavel) de apreender o tempo. Assim como outras fascinantes obras da imaginacao humana, a

92 Logo percebera o leitor, inclusive a partir dessas perguntas fundadoras, que meu interesse estd em situar a
modernidade, neste capitulo, temporalmente; mas de maneira /gica, ¢ ndo cronoldgica. Isto diz respeito a uma
conceptualizagdo especifica do tempo, justificada na medida em que ela me permitirda uma maior riqueza conceitual
(propiciada pelo campo da filosofia, interessado antes nas ideias cultivadas em solo moderno e que frutificam ainda
hoje) e evitara que nos embrenhemos por discussoes inférteis com datas, episddios ou eventos de comego ou final de
uma era que sdo inevitavelmente questiondveis e artificiais, ainda mais porque ja feito antes e melhor (Cf. o magistral
SKINNER, As fundagdes do pensamento politico moderno, op. cit.). Interessa-nos o que continua da modernidade,
ou a sua atualidade inspiradora de identificagdo e de rejei¢ao, ojeriza; e ndo o que julgamos ter sepultado sob o titulo da
“contemporaneidade” (seja na sua versio pds-revolucionaria, seja na sua versao pos-kantiana ou pés-hegeliana, tanto
faz onde a énfase recaia) ou da “pés-modernidade” - que serd tematizada adiante, inclusive.

93 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 13.

% LATOUR, Bruno. Jamais fomos modernos: ensaio de antropologia simétrica. Sio Paulo: Editora 34, 2013, p. 17.
%5 HAWKING, Stephen. Uma breve histéria do tempo. 1. ed. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2015, p. 180-181. Neste
capitulo, Hawking argumenta que a seta psicoldgica do tempo - a dire¢do em que sentinos o tempo passar; a dire¢io em
que nos lembramos do passado, mas nio do futuro - é determinada pela seta fermodindmica — a direcio na qual a
desordem ou entropia aumenta -, e que essas duas setas necessariamente sempre apontam na mesma direcio. Por sua
vez, apenas quando as setas do tempo termodinamica e cosmoldgica — a diregao do tempo em que o universo esta se
expandindo, em vez de se contrair — apontam na mesma direcio é que as condi¢oes sio adequadas para o
desenvolvimento de seres inteligentes capazes de se perguntar por que a desordem aumenta na mesma dire¢do do
tempo em que o universo se expande (“principio antrdpico fraco”). Este seria o motivo para as trés setas do tempo que
distinguem o passado do futuro (a termodinamica, a psicolégica e a cosmoldgica) apontarem para a mesma direcio;
ou para que as observemos em harmonia.
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modernidade s6 ¢é inteligivel, no espectro do conhecimento cientifico, para as humanidades:
temporalidade” das culturas e da Historia, em contraposicio as ondas e particulas que, desde a
Revolucao Cientifica e o Positivismo, deixamos para nossos colegas fisicos - a bem da verdade,
algo que um Newton ou um Kant”, ainda anteriores (embora quicd precursores) 2

ultraespecializagio, julgariam uma tolice.”

O primeiro e mais decisivo impacto da modernidade ocorre, para o filésofo mineiro
Henrique C. de Lima Vaz, justamente na percep¢do e na consciéncia do tempo.” E do filésofo

catalio Borja Muntadas a expressio de que “o tempo nos amarra a realidade”.'"” Por consequéncia,

% A “passagem moderna do tempo nada mais é do que uma forma particular de historicidade. De onde nos vem a
ideia de um tempo que passa? Da prépria Constituicio moderna. A antropologia estd ai para nos lembrar que a
passagem do tempo pode ser interpretada de diversas formas, como ciclo ou como decadéncia, como queda ou como
instabilidade, como retorno ou como presenca continuada. Chamemos de temporalidade a interpretacio desta
passagem, de forma a distingui-la claramente do tempo. Os modernos tém a particularidade de compreender o tempo
que passa como se ele realmente abolisse o passado antes dele. Pensam todos que sio Atila, atras do qual a grama nio
crescia mais. Ndo se sentem distantes da Idade Média por alguns séculos, mas separados dela por revolugoes
copernicanas, cortes epistemoldgicos, rupturas epistémicas que sdo tdo radicais que nio sobrou nada mais deste
passado dentro deles - que nada mais deste passado deve sobreviver neles. [...] Ja que tudo aquilo que acontece ¢é para
sempre eliminado, os modernos tém realmente a sensacdo de uma flecha irreversivel do tempo, de uma capitalizacio,
de um progresso.” LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 68.

97 Diz o maestro Gongal Mayos que o lluminismo bebeu muito do sonho cientifico moderno, a sua racionalidade é, em
grande medida, aliada e complementar da cientifica. MAYOS, Gongal. Ilustraciéon y Romanticismo: Introduccion a
la polémica entre Kant y Herder. Barcelona: Herder Editorial, 2004, p. 368.

Para a nova consciéncia newtoniana do tempo, Borja Muntadas diz que Kant construirda uma nova dimensio da
temporalidade, que conectard o homem com a realidade social de uma maneira diferente. FIGUERAS, Borja Muntadas.
La prisién de Cronos: Aspectos sociopoliticos del malestar contemporaneo. In: MAYOS, Gongal; FIGUERAS, Borja
Muntadas; WALMOTT, Alexandre. La jaula del tiempo: aspectos sociopoliticos y juridicos de la aceleracion
contemporanea. Uberlandia: LAECC, 2020, p. 30-31.

Diz Michel Villey: “[...] embora o século XVII dé continuidade, em religido e moral, a vias precedentemente abertas
pela cultura da Idade Média e do Renascimento, seu fenémeno mais novo e mais caracteristico ¢ sem duavida o
desenvolvimento das ciéncias. Nao ha nenhum manual de histéria que deixe de notar esse acontecimento: na primeira
metade desse século ocorrem as grandes descobertas em astronomia (com Kepler e Galileu, seguindo Copérnico e
Tycho Braché, e mais tarde Newton), em fisica (Galileu, Pascal), em quimica (Robert Boyle), em biologia (Harvey) ou
anda em matematica (Viete, Fermat, Pascal, Descattes e, mais tarde, Leibniz ¢ Newton). E o nascimento, repentino,
da ciéncia moderna, e os filésofos estao envolvidos nessa invencao: ndo sé Descartes e Pascal, mas Hobbes, Locke,
Espinosa, Malebranche ou Leibniz participam ativamente dela.” VILLEY, Michel. A formagdo do pensamento
juridico moderno. 2. ed. Sio Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2009, p. 586.

% Diz Hawking: “Até o momento, a maioria dos cientistas tem andado ocupado demais elaborando novas teorias para
descrever o gue o universo ¢é para poder perguntar por gué. Em contrapartida, aqueles cujo oficio seria perguntar por gué,
os filésofos, ndo foram capazes de acompanhar o avango das teorias cientificas. No século XVIII, eles consideravam
a totalidade do conhecimento humano, incluindo a ciéncia, como seu campo de atuagdo e debatiam questdes como se
o universo teve um inicio. Entretanto, nos séculos XIX e XX, a ciéncia se tornou técnica e matematica demais patra os
filésofos, ou para qualquer um, com excecdo de uns poucos especialistas. Os filésofos reduziram o escopo de seus
questionamentos de tal maneira que Wittgenstein, o filésofo mais famoso do século XX, disse: ‘A unica tarefa que
resta a filosofia é a analise da linguagem.” Que vergonha para a grande tradicao filosofica de Aristoteles a Kant!”.
HAWKING, Uma breve histéria do tempo, op. cit., p. 229.

Gongal Mayos assevera: “Podemos situar a ruptura da fecunda alianga filoséfico-cientifica entre sujeito e racionalidade
(que tinha ocorrido no século XVII) quando os discipulos de Newton estenderam o ‘sonho newtoniano’ e o seu
modelo matematico-experimental de ciéncia a totalidade dos dominios cognitivos. Impds-se entdo cada vez mais o
ideal de uma ‘ciéncia sem metafisica’, que considerava qualquer reflexio sobre o fundamento incondicionado e sobre
o papel constitutivo do sujeito como um mero ‘filosofema”. MAYOS, Ilustracién y Romanticismo, op. cit., p. 369.
9 VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia VII: Raizes da modernidade. Sio Paulo: Edi¢des Loyola, 2002,
p. 14.

100 FIGUERAS, La prisién de Cronos, op. cit., p. 24.
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diferentes experiéncias do tempo nos conectam com o mundo de diferentes maneiras."” Isto é: a0
reputar algo como oderno, estamos designando uma determinada experiéncia do tempo e, por
conseguinte, uma determinada ligacdo nossa com a realidade. Ambos, 0 “nds” e a “realidade”, saem

transformados desse exercicio mediado por um dispositivo temporal especifico.

O tempo ¢, portanto, o nosso ponto de partida aqui; mas também sera, adianto, o nosso
ponto de chegada. Pois é sempre uma questao de tempo. E “uma época”, dizia o poeta modernista
portugués Almada Negreiros, “ndo ¢ apenas uma questao de tempo, mas essencialmente um

sentido do novo no eterno”.'”

§ 4° [Ontem] - Os antropdlogos guardam o maior interesse pelo tema. Para o francés
Bruno Latour (in memorian) - na posigao privilegiada, ainda, de filésofo da ciéncia -, o adjetivo
moderno assinala um novo regime, uma aceleragdao, uma ruptura, uma revolucio do tempo. Por
meio dele definimos, por contraste, um passado arcaico (selvagem, primitivo, barbaro, ristico;'”
um passado antiquado, obsoleto, ultrapassado, superado) e estavel (portanto uno, indivisivel,
coerente, homogéneo. Se nao aceitamos essa supressao implicita de variedade e mutabilidade, nao

aceitamos nos referir 2 uma vasta diversidade sob a mesma imagem do antigo).'”*

Por isso, a palavra esta sempre colocada em meio a uma polémica onde ha ganhadores - os

modernos - e perdedores - os antigos.'”

11 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 24.

122 NEGREIROS, José de Almada. Catalogo do 1° Saldo dos Independentes. Lisboa, Portugal, 1930.

103 O ranco colonial ai é evidente: “o autorretrato da modernidade fez-se, num primeiro momento, pelo contraste com
a ideia de primitividade, representada ndo s6 pelo passado, mas pelos outros recém-descobertos [...]”. BRAGATO,
Fernanda Frizzo. Para além do discurso eurocéntrico dos direitos humanos: contribui¢oes da descolonialidade. Revista
Novos Estudos Juridicos [Eletronica], vol. 19, n. 1, jan.-abr. 2014, p. 217.

104 Como diz Vaz, ndo hd uma “Idade Média”, mas “diferentes ‘Idades Médias™ bizantina, islamica, judia, latina, que
convivem e se interpenetram no ecumeno mediterraneo”. A prépria origem da expressio Idade Média, “criada pelos
humanistas do Renascimento, ja implica um juizo de valor, referindo-se ao hiato de civilizag¢do que é necessario saltar
para se reencontrar a civilizagdo antiga, da qual os humanistas se proclamavam herdeiros”, um fechamento entre
parénteses de quase 1.000 anos de histéria. “Mas o enorme progresso da historiografia das deias medievais a partir da
segunda metade do século XIX for¢ou o abandono desse esquema simplista”. VAZ, Escritos de Filosofia VII, op.
cit., p. 19. Em igual sentido, “assim como nao existe uma doutrina moderna tnica (mas sim um sem-nimero de
doutrinas muitas vezes contrarias), nio temos o direito de falar de um pensamento medieval. Ha varias 'Idades
Médias'” VILLEY, A formagio do pensamento juridico moderno, op. cit., p. 179.

Como diz o filésofo Jostein Gaarder — sempre por intermédio de seus personagens -, “por ‘Idade Média’ entende-se,
na verdade, um perfodo que se estende entre duas outras épocas. A expressio ‘Idade Média’ surgiu no renascimento.
Para o homem renascentista, a Idade Média tinha sido uma unica e longa ‘noite de mil anos’, que cobrira a Europa
entre a Antiguidade e o Renascimento. Ainda hoje empregamos a expressiao ‘medieval’ em sentido pejorativo para nos
referir a tudo que nos parece demasiado rigido e autoritario. Mas também houve os que considerassem a Idade Média
um periodo de ‘mil anos de crescimento’. Foi na Idade Média, por exemplo, que se constituiu o sistema escolar. [...]
Por volta de 1200, aproximadamente, comegaram a ser fundadas as primeiras universidades. [...] Durante a Idade Média
surgiram também as diferentes na¢des, com suas cidades e fortalezas, sua musica prépria e suas narrativas populares.
O que seria dos contos de fadas e das cangbes populares se nio tivesse existido a Idade Média? Sim, o que seria a
Europa sem a Idade Média, Sofia? Uma provincia romana, talvez?”. GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 189.
105 LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 15. Diz Saldanha: a “visio que o homem moderno tem de sua
diferenca em relagdo ao ‘antigo’ inclui a consciéncia de que o seu mundo é muito mas ‘adiantado’, por conta da
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O moderno assinala, entdo, uma ruptura na passagem regular do tempo e um combate, no

qual ha vencedores e vencidos.'”

Por isso dizer, com efeito, que a modernidade foi feita lutando contra a tradi¢ao e o dominio
do passado sobre o presente;'” ou que, no fundo, a modernidade inteira se alimentou dos seus

debates com o passado'”. Como diz Jiirgen Habermas,

desde sempre que se considerou classico aquilo que sobrevive as épocas que passam; esta
forca o testemunho moderno, no sentido enfatico do termo, j4 ndo a vai porém buscar a
autoridade de uma época passada, mas apenas a autenticidade de uma actualidade
passada. O destino que a actualidade presente conhece ao tornar-se a actualidade de
ontem € a0 mesmo tempo destruidor e produtivo; [...] é a prépria modernidade que cria
para si o seu classicismo |[...].1%°

Se Henrique C. de Lima Vaz estiver certo, na interpretagao moderna da ruptura, “é a
interpretagio da nossa propria existéncia historica que estd em jogo™.'"" Mas que o moderno
assinale uma ruptura (como todo conceito, afinal, pensado segundo a lei do contraste e que, por
conta disto, ndo existe sem seu par, sem seu oposto), nao devemos nos surpreender: Vaz notava
que o paradigma hermencutico classico a inspirar toda a literatura em torno da modernidade é

precisamente a dialética entre continuidade e descontinuidade - como a que existe entre fé e razao,

exemplo que nos interessara por toda a monografia. Grossi aposta na seguinte interpretagao:

“Medieval e “Moderno™: dois planetas interligados por uma continuidade cronoldgica,
mas marcados por uma efetiva descontinuidade, que ¢ efetiva justo porque a profunda
diversidade nas solucdes adotadas tem origem em fundamentos antropoldgicos
radicalmente diversos.!!!

Grossi sabe que a atencao ao carater dialético implica dizer que os valores chamados

“medievais” nao foram simplesmente anulados do “dia para a noite”:

Nunca nos esquecamos de que a civilizagio rapidamente liquidada [...] pode se
desenvolver ao longo de todo um milénio, pode fixar raizes profundissimas, pode se
tornar - gragas também ao auxilio da Igreja Catdlica - costume e mentalidade, pode forjar
a consciéncia coletiva e uma cultura apropriada para aquela consciéncia. Precisamente,
por ter se tornado a estrutura do organismo social, os seus valores nio poderiam ser
apressadamente anulados, a consolidacido do novo sera necessariamente lenta e dificil. 12

inexoravel lei do progresso e em funcdo dos avancos técnicos.” SALDANHA, Secularizagido e democracia, op. cit.,
p. 131

196 LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 15.

17 MAYOS, Tiempos disruptivos, op. cit., p. 100.

108 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 5. Essa ¢ a esséneia da modernidade, “definir
um projecto emancipatorio e regenerador para a humanidade, rompendo com uma parte do passado - que se teria
tornado obsoleta - e construindo sobre o presente (e alguns aspectos tradicionalmente desprezados do passado) um
mundo novo, um ‘tempo novo’ e uma ‘idade moderna’ com esperangas renovadas para a humanidade.” (Tradugio
nossa). MAYOS, Ilustracién y Romanticismo, op. cit., p. 388.

19 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 7

110 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 18.

111 GROSSI, Mitologias juridicas da modernidade, op. cit., p. 206.

112 GROSSI, Mitologias juridicas da modernidade, op. cit., p. 42.
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A questao ¢ definir, como bem disse Vaz, a linha de ruptura que separa a emergéncia do

(realmente) 7ov0 € o (progressivo) esmaecimento do antige.'” Diz este que

o paradigma da ruptura sé é pensavel na pressuposicio de uma continuidade que se
rompe. Essa pressuposi¢io nos impde pensar o #ovo como #negagdo dialética do antigo que
lhe da origem. No acontecer histérico niao ha, evidentemente, nenhuma emergéncia do
absolutamente #ovo. A continuidade do tempo subjaz a todas as mudangas. O paradigma
da ruptura deve ser inicialmente formulado segundo os termos da rela¢io que continua a
unir o antigo e o novo no desenrolar histérico da sua separacdo. A dltima modernidade
ocidental ¢ comumente interpretada a pattir de uma ruptura com a Idade Média latina.!14

Neste ponto - e, talvez, sd nesse ponto - Habermas concordaria com Latour e com Vaz.
Como imortalizou o mais influente filésofo alemio vivo em um célebre discurso na cidade de
Frankfurt, em 1980, mesmo que seu conteido tenha mudado bastante ao longo do tempo, o
conceito de “modernidade” sempre traduz a “consciéncia de uma época que se situa em relagao
com o passado da antiguidade para se compreender a si propria como resultado de uma passagem

do antigo ao moderno”.!

Em outras palavras, nossa modernidade - “muito mais conscientes de seu proprio

- procurou para si um passado que lhe fosse proprio numa idade média idealizada. edia
"1 p para si um passado que lhe fosse propri idade média idealizada.""” Med,

tempo
aetas, idade do meio, interludio “insignificante” ou - “pior ainda”, diz Paolo Grossi - negativo entre

duas idades historicamente criativas, a antiga (classica) e a moderna.'"®

Sio os famosos “ideais de perfeicao proclamados pelas Luzes francesas, com a ideia,
inspirada pela ciéncia moderna, de um progresso infinito do conhecimento e de uma progressao
em direcio a uma sociedade melhor e mais moral”."” Como veremos, o conceito de progresso é
mesmo distintivo da temporalidade moderna - e no apenas porque a forca que o Positivismo lhe
emprestou foi capaz de estampa-lo, até mesmo, na bandeira brasileira. Comte pode ser o mais
6bvio, mas certamente nao é o unico, dos evolucionistas modernos - afinal, estamos falando de um

120
4

Zeitgeist ™ para o qual era

113 VAZ, Esctritos de Filosofia VII, op. cit., p. 18.

114 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 18.

115 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 6.

116 GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 219.

11T HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 6.

118 GROSSI, Mitologias juridicas da modernidade, op. cit., p. 42.

119 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 6.

120 Gongal Mayos ilustra: “No terceiro ter¢o do século XVIII, o tempo patrece acelerar a cada minuto. O sistema
mundial newtoniano é agora incontestado e a ciéncia tenta alargar o seu modelo a todos os dominios. A Terra circum-
navegada j4 mostrou muitas vezes os seus ultimos segredos: Taiti, Terra do Fogo, etc. O Ocidente, plenamente
consciente de si mesmo e muito seguro de si, impde-se politica e militarmente onde quer que ponha os pés; a0 mesmo
tempo, constréi uma filosofia digna do seu orgulho e da visio do mundo que quer tornar planetaria. [...] Tudo parece
exigir o desenvolvimento de um novo género filoséfico, em certo sentido o mais ambicioso de todos: uma filosofia de
toda a histéria da humanidade que, a0 mesmo tempo que se projeta no passado mais antigo, faz justica a um espléndido
presente em acelerada mudanca. Por isso, e porque o espirito dos tempos assim o exige, ¢ necessario projectar esse
passado e esse presente para a meta de um futuro que se quer proximo e que deve corresponder as esperangas e aos
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inevitavel que a evolucio constituitia uma progressio do ‘simples’ para o ‘complexo’.
Presumir que a ‘complexidade’ postulada redundaria em pouco mais do que numa
descricio reificada de formas sociais existentes na época em que escrevia (e a progressio
dela o percurso cumulativo que ligava as suas reconstrucbes especulativas de um passado
remoto a um presente por si idealizado) parece ter sido uma coisa que nunca lhe [refere-
se a Maine] ocorreu. Evolucionismos ‘cumulativistas’ deste tipo [...] tendiam quase por
inevitabilidade a generalizar-se, numa época de enormes progressos politicos, sociais e
econémicos. Eram como que uma representacio microcosmica das percepcdes
entretidas sobre o préprio perfodo que se vivia. E a época, a de um Império Britanico
infindo a que uma Revolug¢ao Industrial parecia dar um foélego imparavel, era de enormes
mudancas sociais.'?!

Anténio Manuel Hespanha reconhece que essa tendéncia de dar ao passado “versGes
atualistas” frequentemente trata apenas de que, inconscientemente, quem escreve historia pensa
que o seu modo de ver as coisas ¢ natural, “de todos os tempos e, assim, projeta-o para tras,

imaginando que os agentes historicos partilhavam dele”:

Na historia do direito isso significa supor que o direito do passado tinha as mesmas
funcdes sociais e politicas que tem hoje, que era revelado pela mesma forma, cultivado
pelos mesmos grupos sociais, regulava os mesmos universos humanos, de acordo com
os mesmos grandes principios.

No seu extremo, esta aplicagdo ao passado dos entendimentos contemporaneos do que
¢ o direito pode mesmo impedir que se reconheca como direito o direito de entdo. No
caso do direito, isto pode levar ao desconhecimento da relevancia juridica, em certas
culturas, de discursos magicos, de provérbios e cang¢Ges populares, de discursos de tipo
religioso ou moral, de propostas de organiza¢io socioecondémica.!??

Outro historiador, Yuval Harari, estava atento a mesma questdo quando disse:

Descrever “como” significa reconstruir a série de eventos especificos que levaram de um
ponto a outro. Explicar o “porqué” significa encontrar conexdes causais para a
ocorréncia daquela série particular de acontecimentos, e nao todas as outras. [...] Essa ¢é
uma das caracteristicas especiais da histéria como disciplina académica — quanto mais
se conhece um perfodo histérico particular, mais dificil é explicar por que as coisas
aconteceram de uma forma e nio de outra. Quem tem um conhecimento apenas
superficial de certo periodo tende a se concentrar somente na possibilidade que por fim
ocorreu. Com afirmagbes de que “foi assim que aconteceu”, explicam de maneira
retrospectiva por que determinado resultado era inevitavel. Os que possuem mais
informacgdes sobre o periodo tém um conhecimento bem maior dos caminhos que ndo
foram tomados.

Na verdade, as pessoas que conheciam melhor o petriodo — as que viviam na época —
eram as que menos sabiam [...].1%3

projectos da humanidade. Nio se trata de um desafio trivial, mas de um desafio exigido pela for¢ca e ambicido do
momento. [...] Pensar a humanidade emergindo, no fundo do tempo, da sua natureza animal para escalar a sua
emancipagio racional num processo que parece vislumbrar a sua meta nio muito tarde no futuro.” (traducdo nossa)
MAYOS, Ilustracion y Romanticismo, op. cit., p. 13-14.

121 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 69.

122 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit.,, p. 35-37. “Ou seja,” diz Hespanha, “uma contextualizagio
historicamente inadequada, projetando para o passado os contextos e conceitos do direito de hoje, atualizante, impede
que se capte o sentido juridico originario daquilo que se passou.” A crenca na “intemporalidade (imutabilidade) do
sentido conduzia a um achatamento ou a uma negacio da profundidade histérica e a um sentido de familiaridade com
o passado que, por sua vez, levavam a uma trivializacido da ‘diferenca’ que nos separa dos agentes histéricos, do seu
modo de pensar, de sentir, de deitar contas a vida, de estabelecer estratégias de acdo e de reagdo.” (p. 52).

123 HARARI, Sapiens, op. cit., p. 255-256.
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Na modernidade, “todas as formas sociais alternativas aquelas que vigoravam na sociedade
dominante eram encaradas como ‘fases’ a que estas ultimas inexoravelmente conduziriam”.'** Os

5

ecos ou as transposicdes darwinistas'” nio eram entio pouco comuns. Mesmo em Marx,

126

contemporaneo de Darwin =, ha “uma espécie de leitura especulativa invertida da Hist6ria; uma

projecgdo ‘retrospectiva’ em que o passado, com toda a pompa e circunstancia, se verga perante a

inevitabilidade do seu encaminhamento em direcdo ao presente”'”.

Como bem notou um dos mais importantes mitélogos e cientistas da religido do séc. XX,
Mircea Eliade, a diferenga mais importante entre o homem das sociedades arcaicas e o homem
moderno ¢ esta zrreversibilidade dos acontecimentos que, para o ultimo, é a nota caracteristica da
Histéria, a0 passo que ndo constitui uma evidéncia para o primeiro.'” E algo que também um
pensador do calibre de Nelson Saldanha destacara no seu Secwlarizagio e Democracia: opdem-se as
narragdes ou dramas inexoraveis teologicos, no mundo moderno, “os evolucionismos, que
encontram na sucessio linear de formas sociais um incontestavel sentido de progresso”.'” Atento

a reificacao de que falara A. M. Guedes, esta “teoria do progresso linear” resulta frequentemente

de o observador ler o passado desde a perspectiva daquilo que acabou por acontecer.
Deste ponto de vista, é¢ sempre possivel encontrar prenuncios e antecipagdes para o que
se velo a verificar [...]. Mas normalmente perde-se de vista todas as outras virtualidades
de desenvolvimento, bem como as perdas originadas pela evolugio que se veio a
vetificar.!3

Perceba o leitor que, curiosamente, isto nao implica um olhar menos encantado
(recordemos a idealizagao que Habermas mencionara) para a nossa temporalidade, embora este

fosse exatamente o intuito inicial, como esclarece Saldanha:

124 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 70.

125 Cf. DARWIN, Chatles. A origem das espécies. Sio Paulo: Martin Claret, 2007.

126 A propésito, argumento interessante ¢ o de Joel Birman, para quem “a psicanalise representaria a terceira grande
ferida narcisica da humanidade, tendo sido precedida historicamente pelas revolu¢des copernicana na cosmologia e
pela revolucio darwiniana na biologia. (...) Com efeito, se com Copérnico a Terra foi deslocada do centro do cosmo e
inserida na posigdo secundaria de um dos diversos planetas que girariam ao redor do Sol, com Darwin 0 homem perdeu
o seu lugar privilegiado na ordem da natureza, inscrevendo-se nesta como um simples animal, derivado de outras
espécies na evolugio bioldgica. Portanto, se o homem acreditava ocupar um lugar destacado no cosmo e no campo do
olhar divino, com a teoria heliocéntrica de Copérnico esta pretensio teria caido literalmente por terra, delineando-se o
Universo infinito no qual se inseria agora o homem desamparado. Da mesma forma, o homem podia se representar
ainda como um ser superior aos demais para o olhar divino, ao supor a sua superioridade no mundo da natureza, mas
com a interpretacdo darwiniana foi remetido para as suas dimensGes animais, perdendo, enfim, qualquer aura de
superioridade. Nesse sentido, a psicanalise teria retirado a ltima ancoragem da pretensdo humana, o ultimo reduto de
sua suposta superioridade e arrogincia, ao enunciar que a consciéncia nao é soberana no psiquismo e que o eu nao é
autébnomo neste. Vale dizer, a realidade psiquica se deslocou decididamente da consciéncia e do eu para os registros
do inconsciente e da pulsio, que passaram agora a regula-la.”” BIRMAN, Freud & a filosofia, op. cit., p. 59. Falaremos
mais sobre isso no 2° e 3° capitulos.

127 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 76, onde A. M. Guedes argumenta a que o construtivismo darwiniano
esta embutido no marxismo.

128 ELIADE, Mircea. Mito e realidade. Sio Paulo: Perspectiva, 2016, p. 17.

129 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 55.

130 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 20.
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Nos séculos dezoito e dezenove, neste sobretudo, surgiram varias ‘visdes da historia’
destinadas a se incorporar ao pensamento social contemporianeo. Assim a visdo
iluminista, que inclui o mito do progresso [...]. Estava implicita nessas visdes a presenga
do processo de dessacralizagio, tema que ao inicio do século vinte reapareceria em Weber
(como ‘desmagiciza¢io’ do mundo) [...].13!

Em outra passagem, ele desenvolve essa ideia:

[..] para situar-se em meio as mudangcas, e dar sentido a elas, o pensamento moderno
inventa a zdeia do progresso. Com ela se tem uma visio confortadora, a de uma inexoravel
marcha da humanidade sempre para o melhor: ela surge dentro mesmo da gzueda e oferece
um resgate a autoimagem do homem, que se entende como um ser que progride desde
os comegos até “hoje”, o hoje do século XVIIL. A ideia de progresso, na verdade,
constitui a0 mesmo tempo uma concepc¢io essencialmente leiga (secular, racional,
burguesa, ligada ao sentido do imanente, e uma espécie de fé na redencdo do género
humano - algo como a reabilita¢do do caido. Um novo providencialismo, de certo modo.
A alusio a “humanidade”, tornada possivel com o Renascimento e com sua referéncia
aos cléssicos, viabiliza-se e estende-se, tingida, ja, do otimismo iluminista expressado na
ideia (ou no “mito”) do progresso. Destarte a democracia, vinculada a nocio de
progresso, entende-se como um regime a que se chega, um regime que a histéria traz para
um povo. Futuramente, j4 nos séculos XIX e XX, o embasamento doutrinario dos
partidos, dentro dos diversos regimes da democracia, incluira a alusdo ao menos implicita
a0 progresso: mesmo nos conservadores, obviamente nos liberais, seguramente nos
socialistas. De certo modo se pode entender que a nogao de progresso, antes de ser
continuada pela de evolugio, encontrou algo préximo - mas com marcadas diferengas -
na ideia hegeliana de uma cumulatividade das formas histéricas. 3

A ideia do progresso pretendia, portanto, superar a visao mdgica de mundo associada a
temporalidade “ciclica”.'” Foi esta a forma que predominou durante a histéria humana na Terra -
Eliade constatara uma certa continuidade de comportamento humano no que concerne ao Tempo,
através das idades e nas multiplas culturas, e esse comportamento nao é o de uma seta do tempo,
de uma “flecha”. Antes, ele funciona do seguinte modo: para curar-se da obra do Tempo, ¢ preciso “voltar
atris” e chegar ao “principio do Mundo”. Esse retorno a origem tem sido diversamente valorizado, seja
com o objetivo de abolir o Tempo decorrido e reiniciar uma nova existéncia, com as fogas vitais

<

intactas, seja em ‘“volver atras” e reintegrar-se ao Grande-Um primordial. Em todos eles, o

131 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 17.

132 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 113-114. Quem sabe tenhamos aqui mais um motivo para
dizer, com Bruno Latour, que “nossos maiores modernizadores foram sem duvida os dialéticos”! LATOUR, Jamais
fomos modernos, op. cit., p. 57.

133 A visdio moderna do mundo social rompe, com isso, a visdo pré-moderna “que os modernos classificavam de
‘selvagem’, ‘primitiva’, ‘arcaica’, ‘tradicional’. As culturas pré-modernas reproduzir-se-iam a cada nova geracdo sem
uma intencio consciente, ou sem reflexdo. Tal como os ambientes silvestres (ou selvagens), as comunidades da pré-
modernidade reproduzem-se segundo equilfbrios naturais, proprios de cada ambiente particular, nio planeados
globalmente e apenas dependentes de condigdes estabilizadas e de habitos estabelecidos. Sao comunidades tradicionais,
respeitadoras da ordem das coisas e dos tempos, avessas as mudangas, aos projetos, a qualquer forma de engenharia
social. Os equilibrios sociais manter-se-iam espontaneamente se se cuidar em que eles niao sejam alterados
artificialmente por um facto externo ou pelo comportamento contra natura de um elemento. Por isso, o seu pessoal
politico ¢ diminuto e ndo especializado. Ou melhor, apenas ¢ especializado nos ritmos da natureza e na forma de os
manter ou restaurar. Como os couteiros, os juizes e os médicos, cuja arte se baseia na observa¢io do que existe e na
restauracdo do que se afastou do que se viu estar estabelecido.” HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p.

93.
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elemento especifico e decisivo sempre foi o “retorno a origem”."”* Guardemos esta informacio,

ela sera importante para a psicanalise.

Ao “viver” os mitos, sai-se do tempo profano, cronoldgico, ingressando num tempo

qualitativamente diferente, um tempo “sagrado”, ao mesmo tempo primordial e indefinidamente

1135

recuperavel. > Como ensina a personagem Alberto Knox em O Mundo de Sofia, a visao ciclica da

historia

significa que, para eles, a historia se desenrolava “em circulos”, da mesma forma como
temos a alternancia das estagdes do ano. Nao ha, portanto, um verdadeiro comego para
a historia, assim como também nao havera um fim. O que encontramos frequentemente
sao referéncias a mundos que surgem e desaparecem, numa alternincia infinita entre
nascimento e morte.136

Os modernos nao podem suportar essa ideia. Seu mundo esta “fundado essencialmente
sobre a inexisténcia do retorno”. A mito do eterno retorno lhes ¢é atroz; “cada gesto carrega o peso
de uma responsabilidade insustentavel. E isso que levava Nietzsche a dizer que a ideia do eterno

retorno é o mais pesado dos fardos (das schwerste Gewichd)”."’

Mas o desejo de conhecer a origem das coisas, diz Eliade, ndo é exclusivamente arcaico;

caracterizando, igualmente, a cultura ocidental:"*

134 ELIADE, Mito e realidade, op. cit., p. 81. Diz Borja Montadas que as civilizagoes antigas se baseavam em uma
visdo ciclica da temporalidade, que consistia em interpretar os eventos em uma chave circular de acordo com as fases
periédicas da natureza. Na grande maioria das civilizagdes arcaicas, essa concepcao ciclica da temporalidade estava
intimamente ligada a ideia de que o homem fazia parte desse cosmos que nunca para, de acordo com ciclos eternos de
regeneracdo. O conceito classico de um tempo ciclico, ligado a rotagiao dos planetas e aos ciclos naturais, incorpora
uma certa ideia de eternidade. O mundo grego, por exemplo, esta governado por essa nogio circular da temporalidade.
FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 26-28.

135 ELIADE, Mito e realidade, op. cit., p. 21.

136 GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 169. Bauman diz (no estilo que lhe é tio caracteristico) que “os trens
pré-modernos corriam previsivel e tediosamente em circulos, mais ou menos como correm os trens de brinquedos das
criangas. E os rios pré-modernos permaneciam em seus leitos por um tempo suficientemente longo para parecer
imemorial.” BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 93.

157 KUNDERA, Milan. A insustentavel leveza do ser. Sio Paulo: Companha das Letras, 2008, p. 10. Latour ironiza:
“A ideia de uma tradigdo estavel ¢ uma ilusio da qual os antrop6logos ha muito nos livraram. Todas as tradigGes
imutaveis mudaram anteontem. [...| ‘Os povos sem historia” foram inventados por aqueles que acreditavam ter uma
histéria radicalmente nova [...]. Na pratica, os primeiros inovam sem parar, os segundos passam sem cessar pelas
mesmas revolugdes e pelas mesmas controvérsias. Ninguém nasce tradicional, ¢ uma escolha que se faz quando se
inova muito. A ideia de uma repeti¢ao idéntica do passado, bem como a de uma ruptura radical com todos os passados,
sao dois resultados simétricos de uma mesma concepg¢io do tempo. Nio podemos voltar ao passado, a tradicdo, a
repeti¢do, porque estes grandes dominios iméveis sdo a imagem invertida desta terra que, hoje, ndo nos esta mais
prometida: a corrida para frente, a revolucdo permanente, a moderniza¢dao.” LATOUR, Jamais fomos modernos, op.
cit.,, p. 75.

138 ELIADE, Mito e realidade, op. cit., p. 72. Yuval Harati constata que, “até a Revolug¢io Cientifica, as culturas
humanas em sua maioria nio acreditavam no progresso. Pensavam que a era dourada se situava no passado e que o
mundo estava estagnado, se nio em decadéncia. A aceitagio estrita da sabedoria de antigamente poderia quem sabe
trazer de volta os bons tempos, e a engenhosidade humana talvez tivesse condi¢oes de melhorar algum aspecto da vida
cotidiana. No entanto, era considerado impossivel que o conhecimento técnico humano resolvesse os problemas
fundamentais do mundo. [...] As histérias da Torre de Babel, de Icaro, do Golem e incontéveis outros mitos ensinavam
as pessoas que qualquer tentativa de ir além das limitages humanas conduziria inevitavelmente a frustracio e ao
desastre. Quando a cultura moderna admitiu que havia muitas coisas importantes que ainda ndo eram conhecidas, e
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No século XVIII e, sobretudo, no século XIX, multiplicaram-se as pesquisas
concernentes nio s6 a origem do Universo, da vida, das espécies ou do homem, mas
também a origem da sociedade, da linguagem, da religido e de todas as instituiges
humanas. Ha um esforgo para conhecer a origem e a histéria de tudo o que nos cerca:
tanto a origem do sistema solar quanto a de uma instituigdo como o matrimoénio ou de
um jogo infantil como a amarelinha.!%

A visdo linear do tempo, diz o filésofo catalio Borja Muntadas, s6 se espalhou no Ocidente

com o surgimento e difusio de uma visdo cracionista do mundo. Cristianismo'*

, judaismo e
islamismo; todos eles afirmam que o tempo comegou com a criagio do universo. Para o
cristianismo, por exemplo, o homem ¢ parte de uma histéria que comega com o Génesis e termina
no Juizo Final, com o qual Deus pora fim ao universo, ao tempo e a histéria. Na visdo crista, o

tempo é uma /inha reta que atravessa a humanidade, do inicio ao fim."*' Como diz o personagem

Alberto Knox, a “visao linear da histéria” quer dizer que

a historia é vista como uma linha: no passado, Deus criou o mundo e com isto comegou
a historia. Um dia, porém, a historia vai acabar e isto vai acontecer no dia do Juizo Final,
quando Deus julgara os vivos e os mortos. Um traco importante das trés grandes religides
ocidentais é precisamente o papel da historia. Acredita-se que Deus intervém na historia,
ou melhor, que a histéria existe para que Deus possa fazer valer sua vontade no mundo.
Assim como um dia Ele conduziu Abraio a Terra Prometida, do mesmo modo ira
conduzir a vida dos homens através da histéria até o Juizo Final. E entdo todo o mal serd
eliminado do mundo.!*?

Com isso, o tempo readquire seu carater #itico ao olhar do moderno, e o que este pensa a
respeito do gue acontecen continua a influencia-lo, mas num outro plano - para nao dizer um plano
ideolégico, diremos no plano politico; vez que toda estrutura do poder - mesmo moderna - guarda,
“a0 menos nos estagios iniciais, relacdo estreita com os simbolos religiosos fundamentais,

incluindo-se af as representacdes relativas ao espaco, ao tempo e a criacio das coisas”.'"

quando tal admissdo de ignorancia se somou a ideia de que as descobertas cientificas poderiam nos dar novos poderes,
as pessoas comegaram a suspeitar que o verdadeiro progresso afinal de contas era possivel. A medida que a ciéncia
passou a resolver um problema insoldvel atras do outro, muitos se convenceram de que a humanidade tinha condi¢bes
de superar qualquer problema adquirindo e aplicando novos conhecimentos. A pobreza, as doengas, as guerras, a fome,
a velhice e a propria morte nido eram o destino inevitavel da humanidade. Eram apenas frutos de nossa ignorancia.”
HARARI, Sapiens, op. cit., p. 283.

139 ELTADE, Mito e realidade, op. cit., p. 72-73. Aqui podemos inserir a fisica de Hawking.

140 Santo Agostinho de Hipona, filésofo medieval que marcara presenga no rodapé dos trés capitulos, foi “o
primeiro de nossos filésofos a inserir a histéria em sua filosofia. A ideia de uma luta entre o bem e o mal nao era
absolutamente nova. O que é novo em Santo Agostinho ¢ o fato de esta luta acontecer dentro e através da historia.
[...] Nesse aspecto ele retoma a visdo linear da histéria, que encontramos no Antigo Testamento. Agostinho acreditava
que Deus precisava de toda a histéria para erigir o seu ‘Reino’. A histéria é necessaria para educar o homem e eliminar
o mal. Nesse sentido, Agostinho diz que a Divina Providéncia conduz a histéria da humanidade de Adao até o final
dos tempos, a semelhanca da histéria de um homem que, passo a passo, caminha da infancia até a velhice.”
GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 197.

14 FIGUERAS, La prisién de Cronos, op. cit., p. 28-29.

142 GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 171. Diz Fernando Catroga: “|...] o legado judaico-cristio também se
repercutiu na consolidacdo de uma ideia de tempo histérico critica das visdes ciclicas e providencialistas. E quando
estas ultimas entraram em crise, foi ganhando maior crédito o antropocentrismo, com o seu incentivo a conquista, na
terra, da felicidade plena, atitude que teve como consequéncia maior o andincio da ‘morte de Deus” (Nietzsche).”
CATROGA, Fernando. Entre Deuses e Césares. Coimbra: EdicGes Almedina, 20006, p. 29.

143 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 22.
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Como diz Adorno, citado por Habermas, “a modernidade é um o voltado contra si proprio,
o seu caricter intemporal torna-se a catdstrofe do instante que rompe a continuidade temporal”'*

(grifo nosso).

Por isso podemos dizer, simplesmente, que a modernidade é a mitificacio do tempo presente,
capturado na sua insistente, reencantada novidade. Neste mundo (em que o Direito esta,
cinicamente, “sempre um passo atras dos fatos”) o conforto, antes dado pela substancialidade

divina, agora ¢é substituido pela agonia da técnica do novo - ou de sua pretensao:

De acordo com Schmitt, o homem em sua rebelido passou a pensar o mundo como um
permanente zovum, em que todas as substancias sdo extintas sob uma tibula rasa. A
auséncia-presenca de um conteudo fixo, o homem responde ao seu modo, ao seu
horizonte de finitude que aos seus fins seculares estabelece meios encurtados para suas
realizacoes e satisfacoes.!#

Em outras palavras, a modernidade, nas palavras do padre Vaz, ¢ a afirmacio absoluta da
propria novidade;'*® a dar razio para o modernista Almada Negreiros quando este imortalizou que

“ser moderno ¢ ser o legitimo descobridor da novidade”""

. Este processo de “irresistivel e
irreversivel” privilegiar do presente, diz Vaz, provoca “uma tensao dramatica entre a regularidade do
tempo fisico na precisao infinitesimal a sua medida e a aceleragao do tempo historico, a irrupgao do

novo na rotina do presente”."*

Philippe Almeida repete a famosa expressao do historiador Reinhart Koselleck: “O homem
moderno [...] estd ‘em casa em toda parte e em parte alguma’. Desenraizado, arroga-se o titulo de
‘cidadao do mundo’; no entanto, sente-se permanentemente alienado, alheio a si proprio, privado

de sua esséncia. E por isso que ele coloca-se, a todo momento, em questio, indagando acerca da

14 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 8.

145 AMBROSIO, José de Magalhies Campos. Os tempos do Direito: ensaio para uma (macro) filosofia da histéria.
2015. 209 f. Tese (Doutorado em Direito) - Universidade Federal de Minas Gerais, Belo Horizonte, 2015, p. 25-27.
“Técnica e Aceleracdo estdo interligadas, pois a primeira é o nucleo da qual a segunda ird se alimentar. A era das
neutralizacoes e despolitizacGes, como aludia Schmitt, ¢ o que torna possivel os atalhos, pois ndo ha Autoridade
obstrutora.” Falaremos desta Autoridade no 3° capitulo.

146 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 23.

147 NEGREIROS, José de Almada. O Desenho. Conferéncia realizada em Madrid, em 1927. In: NEGREIROS, José
de Almada. Textos de Intervengdo. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 1982. “Nos albores da modernidade,
a consciéncia aguda da novidade exprimia-se no reconhecimento otimista de novos estilos de existir, de pensar e de
agir, e na proposicao de novos modelos programaticos de um novo mundo a construir.” VAZ, Escritos de Filosofia
VII, op. cit.,, p. 17. Em face desse otimismo, pergunta Vaz: “que juizo fazer sobre a modernidade? Que valor atribuir-
lhe como forma de civilizagdo, como conquista intelectual, como avanco histéricor A dimensao axzoldgica é, sem davida,
a mais discutida na vasta literatura sobre a modernidade.”. Importa lembrar, na ressaca da celebracido de seu centenatio,
que foi este mesmo espirito que guiou a Semana de Arte Moderna de Sio Paulo e, no fundo, todos os modernismos:
a proposigdo de novos estilos de existir, de pensar e de agir.

148 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 14.
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natureza da Modernidade: o objeto privilegiado da meditagio do homem moderno ¢ o sentido

M z , 9
histérico de sua época”.'”

A consciéncia transformadora do presente, diz Habermas, traduz-se na metafora de uma
“vanguarda” que avanga em um “terreno desconhecido”; que conquista um futuro ainda
inexplorado e que se tem de orientar (“encontrar seu norte”) num pafs do qual ainda nao se possui
mapa algum, “expondo-se a perigos inesperados”. Esta antecipagio de um futuro infinito e
contingente (“aquilo que esta a frente”), este culto do novo, significam, para Habermas, a glorificacao
de uma atualidade que subjetivamente nao deixa de engendrar um novo passado: “A consciéncia
transformadora do presente é uma nova consciéncia do presente, no duplo sentido do termo; ela
exprime, a um sé tempo, a experiéncia de uma sociedade em estado de mobiliza¢ao, apanhada pela
aceleragao, de uma vida quotidiana marcada pela descontinuidade; e, principalmente, a aspiragao
de um presente imaculado e que faria deter o seu curso.” Movimento que nega a si proprio, diz

Habermas, o modernismo € uma nostalgia de uma verdadeira presenca."™

Nostalgia de uma verdadeira presenca, sim, como a do “Grande-Um primordial” de quem

Mircea Eliade falara; ou como essa de quem fala o professor Philippe Almeida:

A Modernidade se constitui, para Hegel, no triunfo do entendimento - e, por conseguinte,
das cisGes. No entanto, ela nio consegue suprimir, na consciéncia do homem moderno,
a nostalgia do ser, de uma comunhio originiria com o todo - o movimento roméantico
pode ser interpretado como uma expressio de tal nostalgia.!>!

Tal ressacralizagdo ou remagiciza¢ao do mundo por meio do tempo, em um verdadeiro

retorno do recalcado, parece evidenciar o que Alain Supiot constatou:

[..] o Ocidente fez da Histéria o motor da compreensido que se pode ter dele. Assim
como o espirito da pessoa se revela em sua historia individual, também a Histéria da
humanidade sempre teve um sentido aos olhos dos ocidentais, seja de marcha para a
Salvagio, seja de revelagdo do espirito humano a si mesmo ou de progtesso cientifico e
técnico. A histéria tem para nés uma dimensdo profética, e pretendemos aprender com
ela. A ideologia do progresso repousa, assim, em pressupostos teolégicos que nos foram
legados com a concep¢io cristd da pessoa. Dai a dificuldade experimentada pelos

1499 ALMEIDA, Philippe O. de. Unger leitor de Hegel. Iz HORTA, José Luiz Borges (Org.). Hegel, Paixdo e
Diferenga. Belo Horizonte: Editora Expert, 2021, p. 407. Cf. KOSELLECK, Reinhart. Critica e crise: uma
contribuicdo a patogénese do mundo burgués. Rio de Janeiro: EDUER]; Contraponto, 1999.

150 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit., p. 7-8. Ele continua: “Em razdo da oposicdo
abstrata da consciéncia estética a histéria, esta perde, aos olhos daquela, o carater de tradi¢do garantidora da
continuidade do devir. As épocas particulares perdem a sua fei¢do prépria em beneficio das afinidades heroicas do
presente com o que estd mais préoximo e o que esta mais longe: a decadéncia identifica-se abertamente com a barbarie,
reconhece-se naquilo que é selvagem e primitivo. A forca subversiva da consciéncia estética repousa precisamente
nessa inten¢do de quebrar a continuidade da histéria, que se ergue contra os efeitos normalizadores da tradicio e se
rebela contra todas as normas.”

151 ALMEIDA, Unger leitor de Hegel, op. cit., p. 431. “A superacdo dos dualismos que entdo se avolumavam”,
continua Almeida, “impunha-se como tarefa de maxima urgéncia ao pensamento filoséfico. Hegel nota, argutamente,
a incapacidade da metafisica da subjetividade para responder a semelhante imperativo.”
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primeiros antropélogos em nio lancar as sociedades que eles estudavam numa espécie
de pré-histéria da humanidade cujo sentido profundo, afinal de contas, escapava-lhes.!>?

§ 5° [Hoje] - Tal “ideologia do progresso” (ou mais precisamente, como Saldanha se
referiu, “o mito do progresso”) ainda aparece para nos, e de variadas maneiras - ou sob variadas
promessas. Essa palavra, assim como o progresso, nos sera importante para entender a modernidade.
Nos paises periféricos, sobretudo, promessas vestidas com o rétulo de desenvolvimento

econémico. E o que atesta o maior dos historiadores portugueses do direito:

[-..] a histéria progressista promove uma sacralizacdo do presente, glorificado como meta,
como o tnico horizonte possivel da evolu¢io humana e tem inspirado a chamada ‘teoria
da modernizacio’, a qual propée uma politica do direito baseada num padrio de evolugio
artificialmente considerado como universal. Neste padrio, o modelo de organizagio
politica e juridica das sociedades do Ocidente (direito legislativo, codificagdo, justica
estadual, democracia representativa, etc.) é proposto como um objetivo universal de
evolugdao sociopolitica, paralelo a abertura do mercado no plano das politicas
econdmicas.!>

Isso acontece pela via das reformas, da retirada de direitos (trabalhistas, previdenciarios e
outros que caracterizavam o Estado de Bem-Estar Social), da abertura comercial e medidas de
austeridade... Todos sob a tutela do Fundo Monetirio Internacional, do Banco Mundial e da
escandalosa bolsa de valores do Estado que controla a emissio do ddlar, os Estados Unidos. E,

também, a via da “modernizacao sinica”, que ganhou em pensadores como Jessé Souza* - um dos

152 SUPIOT, Alain. Homo juridicus: Ensaio sobre a fun¢io antropolégica do Direito. Sio Paulo: WMF Martins
Fontes, 2007, p. 31. Reforgando, alids, o que Borja Muntadas ja dissera sobre esta nova forma de temporalidade ser
herdeira dos criacionismos teol6gicos.

153 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 20. Para Hespanha, a histéria juridica (como a histéria em
geral) ndo constitui um desenvolvimento “linear, necessario, progressivo, escatologico” (p. 48). Essa conclusio,
concordaria Harari, “decepciona muita gente que prefere que a histéria seja determinista. O determinismo ¢ atraente
por implicar que nosso mundo e nossas crengas sio um produto natural e inevitavel da histéria. Assim, é natural e
inevitavel que vivamos em Estados-na¢Ges, organizemos nossa economia em funcdo de principios capitalistas e
acreditemos fervorosamente em direitos humanos. Reconhecer que a histéria nao é determinista significa reconhecer
que ¢ apenas uma coincidéncia o fato de que a maioria das pessoas hoje acredita no nacionalismo, no capitalismo e
nos direitos humanos.” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 257.

154 Cf. SOUZA, Jessé. A construgio social da subcidadania: para uma sociologia politica da modernidade periférica.
Belo Horizonte: Editora UFMG; Rio de Janeiro: IUPER], 2003, onde o sociélogo aborda o tema da singularidade do
processo de modernizacido entre nos, brasileiros, buscando elaborar uma concepcio tedrica alternativa as abordagens
paradigmaticas personalistas, familistas e patrimonialistas deste fen6meno (ele tem em mente, especialmente, leituras
como a do homem cordial - de Sérgio Buarque de Holanda) — clichés e generalizacies culturais essencialistas, diz ele, segundo
os quais nosso processo de modernizagdao sempre esteve fadado ao fracasso, em contraposicio aqueles com “chances
de sucesso”. Segundo este essencialismo cultural (ou “culturalismo essencialista”, reprodutor de um “subjetivismo
sociolégico”), ou repetiamos os passos das sociedades ocidentais através de “similes da revolugio protestante”, ou
estarfamos condenados a uma égide do pré-modernismo: “apenas a repeticio do processo contingente de
‘modernizacdo espontanea’ ocidental garantiria o passaporte para relagbes moderna na economia, politica e cultura”.
A critica interna, com base nas contradi¢oes tedricas que habitam este tipo de tradi¢io cientifica (“nossa interpretacio
dominante sobre nés mesmos”, ele diz), foi objeto de um livro anterior, que também voltaremos a citar: SOUZA,
Jessé. A modernizagio seletiva: uma reinterpretacido do dilema brasileiro. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia,
2000. Aqui, ele chama de sociologia da inantenticidade essa ideia de um Brasil modernizado “para inglés ver” (i.e., segundo
a qual sua modernizacio é superficial, epidérmica, “de fachada”).
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discipulos de Chatles Taylor no Brasil - ou Mangabeira Unger'> contundentes ctiticos. Nas palavras

de Supiot,

A empreitada ocidental de domina¢io do resto do mundo se fundamentou na certeza de
possuir a verdade e de superar todas as outas sociedades humanas. Essa certeza
permanece em noés inalterada, ainda que tenha assumido fei¢oes diversas no correr da
histéria. Ela de inicio foi sustentada pelos dogmas do cristianismo romano. A propria
nogao de Ocidente saiu daf, em oposi¢do ao cristianismo do império do Oriente, e sdo
esses dogmas que no principio serviram para justificar o empreendimento de conquista
e de conversiao do mundo nio-cristdo. A Ciéncia depois tomou o lugar da religido como
justificacio da dominacdo dos outros povos. [..] Quanto aos que pregam o fim da
histéria, eles véem na observacio das leis da economia pelos paises ocidentais a razdo
objetiva de sua dominagdo sobre o resto do mundo. [..] Seja como for os pafses
ocidentais estdo certos de estar no sentido da histéria, sentido no qual, alias, sdo os tnicos
a acreditar.1%

Aqui podemos compreender por que a modernidade, como dizem os decoloniais, ¢ um

fendmeno ambiguo de produgio dos seus Ountros:"™’

Por um lado, o outro (racial) ¢ desumano ou subumano. O que justifica a escravidio, as
atrocidades e até mesmo a aniquilagdo como estratégia da missao civilizadora. Do outro
extremo, conquista, ocupagdo e conversio forcada sdo estratégias de desenvolvimento
espiritual ou material, do progresso e da integragdo dos inocentes, ingénuos e nio
desenvolvidos outros ao corpo principal da humanidade. Essas duas defini¢oes e
estratégias de lidar com a alteridade conferem suporte a subjetividade ocidental. O
desamparo, a passividade e a inferioridade dos outros “subdesenvolvidos” sdo

155 UNGER, Politica, op. cit. Segundo o professor Philippe O. de Almeida, tal como Hegel, Unger busca superar os
dualismos irremediaveis e fraturas que retalham a Modernidade ocidental desde o nominalismo tardo-medieval,
passando pelo cartesianismo, o kantismo e mesmo o historicismo. Segundo Unger, a antinomia entre teoria e fato
“representaria um sintoma da dissociacdo esquizofrénica que, nas dimensées psicolégica (individual) e politica
(comunitaria), acomete o sujeito moderno.” Almeida diz: “Unger assume a tarefa de erigir uma visdo programitica, a um
s6 tempo descritiva e normativa, que funcione como uma ponte sobre o abismo que o kantismo imp6s entre Ser e
Dever Ser, fato e valor. E aqui que se da o didlogo com Hegel. Para Unger, a hist6ria é atravessada pela dialética entre
rotina e invengdo, fetichismo institucional (o engessamento de crengas, valores, hdbitos e instituigdes, vistos como dados
inescapaveis) e a imaginacio institucional (a percep¢do de que a ordem social ¢ fruto de escolhas contingentes e
reversiveis).” ALMEIDA, Unger leitor de Hegel, op. cit., p. 424.

156 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 18-19. Costas Douzinas denuncia: “Da deformagdo imperial do
cosmopolitismo estoico ao uso atual dos direitos humanos para legitimar a hegemonia global ocidental, cada
universalismo normativo decaiu em imperialismo global. A divisio entre humanidade normativa e empirica resiste a
cura, precisamente porque a normatividade universal tem sido invariavelmente definida por uma parte da humanidade.”
DOUZINAS, Costas. Sete teses sobre os Direitos Humanos. HENDU - Revista Latino-Americana de Direitos
Humanos, v. 7, n. 1, 2016, p. 211.

Ja Yuval Harari enfatiza: “Comerciantes, conquistadores e profetas foram os primeiros que conseguiram transcender
a divisdo evolutiva binaria do ‘nds versus eles’, antevendo a unidade potencial da humanidade. Para os comerciantes,
o mundo inteiro era um unico mercado, e todos os humanos eram fregueses em potencial. Eles tentaram estabelecer
uma ordem econdmica que se aplicasse a todos e em toda parte. Para os conquistadores, o mundo inteiro era um unico
império, e todos os humanos eram suditos em potencial. E, para os profetas, o mundo inteiro tinha uma unica verdade,
e todos os humanos eram fiéis em potencial. Eles também tentaram estabelecer uma ordem que poderia ser aplicada a
todos e em toda parte. [...] maior conquistador de todos os tempos, dotado de extrema tolerancia e adaptabilidade, e
que, assim, conseguiu transformar as pessoas em discipulos ardorosos. Esse conquistador é o dinheiro. Pessoas que
nao creem no mesmo deus nem obedecem ao mesmo rei ficam bastante contentes em usar o mesmo dinheiro. |[...]
Como o dinheiro teve sucesso onde deuses e reis fracassaram?” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 188-189.

157 BRAGATO, Para além do discurso eurocéntrico dos direitos humanos, op. cit., p. 222. No Brasil, Fernanda
Bragato defende que, segundo a perspectiva filoséfico-antropologica de sua teoria dominante, os direitos humanos sdo
direitos resultantes da concepedo de individuo racional e autossuficiente que nasceu das lutas e reivindica¢Ges politicas
europeias. Essa concepcdo dominante ¢ localizada e parcial: rejeita ou subestima as contribui¢oes globais para a ideia de
direitos humanos e acolhe uma ideia de ser humano prépria do ideal moderno-burgués. Naturalmente ela permitiu a
producio dos Owtros, dos nao humanos: grupos historicamente explorados de oprimidos e vulneraveis (p. 201-202).
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transformados em nossa narcisista imagem refletida no espelho e potencial duplo. Esses
desafortunados sdo as criancas da humanidade, sdo vitimizados e sacrificados por seus
proprios malfeitores radicais; sdo resgatados pelo Ocidente que os ajuda a crescer, a
desenvolver e a se tornar a nossa semelhanca. Porque a vitima ¢ a nossa imagem no
espelho, nés sabemos qual € o seu interesse e devemos impo6-lo “para seu préprio bem”.
Por outro lado, os irracionais, cruéis e vitimizados sio proje¢cdes do Outro de nosso
inconsciente. [...] Temos chamado este abismal outro que espreita na psique e transtorna
o ego de varios nomes: Deus ou Satanas, barbaro ou estrangeiro, a pulsdo de morte ou o
Real em psicanalise.'>8

Estamos falando, evidentemente, dos principios de uma filosofia gradualista (i.e., de
“estagios” diferentes de um mesmo “percurso histérico universal”; Jessé Souza o chama de
“paradigma etapista” entre tradicional-moderno™) que deveria presidir 2 edificagio das sociedades
liberais. Essa filosofia esta intimamente ligada com a natureza e/itista e “culturalmente conotada”

do conceito oitocentista (europeu) de cidadania:

A “autonomia individual”, a condicdo que o pensamento liberal oitocentista exigiu, em
geral, para que alguém, europen ou nio enrgpen, acedesse ao exercicio pleno dos direitos, ndo
era uma capacidade inata. Considerava-se que ela s6 emergia num certo “estado de
civilizacio” ao qual as leis do progresso histérico conduziriam, mas em tempos
diferentes, o conjunto da humanidade. O fim desta Hist6ria era [...] um fim cosmopolita,
uma federacdo de povos finalmente “iguais”, partilhando valores e culturas materiais
semelhantes. Nessa altura, os principios da “liberdade, das luzes e da razio da Europa”
espalhar-se-iam por todos os continentes, como anunciaram muitos intelectuais da época.
Acontece que, nesta narrativa, na qual as ambicoes universalistas e uniformizadoras da
modernidade surgem expressivamente associadas a universalizacio da experiéncia
histérica vivida por (alguns) europeus, o fim da Histéria ainda estava longe. A
generalidade dos povos nativos dos territérios ndo europeus vivia ainda “estidios
civilizacionais” muito anteriores a aquisi¢do da “autonomia da vontade” requerida para o
exercicio pleno da cidadania no mundo civilizado. Seriam, no entanto, inevitavelmente
resgatados de sua “incivilidade”, ou através de uma lei de necessidade histérica, cujos fins
prefixados o contacto com os europeus facilitaria, ou por meio de uma intervengio
politica positiva, capaz de “acelerar” o seu progresso civilizacional através de métodos
que podiam ser mais ou menos interventivos/impositivos |...].100

A filosofia gradualista consiste, diz a professora Cristina Nogueira da Silva, em uma
convic¢ao que perpassa varios escritos de natureza politica e filosofica da época: a unidade da
espécie humana e a necessidade do progresso de todos em diregao a “civilizagao”; uma ideia que se
exprimia na metafora da evolugao da infancia para a idade adulta. O “maior” ou “menor” grau de

proximidade relativamente a esse objetivo era, entdo, o fator a considerar quando se hierarquizava

158 DOUZINAS, Sete teses sobre os Direitos Humanos, op. cit., p. 208-209.

159 SOUZA, A construgio social da subcidadania, op. cit.

160 SILVA, Cristina Nogueira da. Constitucionalismo e Império: a cidadania no Ultramar Portugués. Coimbra:
Almedina, 2009, p. 15-16. Neste livro, a professora Cristina Nogueira da Silva elabora uma reconstituicdo da
racionalidade do pensamento liberal oitocentista na sua (dificil) convivéncia com o imperialismo e a colonizacio, e
como que o liberalismo de oitocentos e as suas categotias - direitos fundamentais/constitucionais, cidadania, nagio,
governo representativo e limitado, separacio dos poderes - conviveram (ou buscaram conviver) com o problema do
governo das populagbes e dos territérios colonizados.
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a humanidade.”" A coincidéncia entre Europa e Civilizagio foi muitas vezes afirmada de modo

explicito neste tipo de literatura - cvilizar significava enropeizar.'”

A crenga na superioridade cultural europeia - e, por isso, na sua consequente #uiversalizacao
-, conjugada com a ideia de que se estava perante grupos humanos ou populacoes destituidos, carentes
de histéria e de cultura, permitia que se acreditasse facilmente na “missdo civilizatoria”.'> Civilizar
os negros da Africa, por exemplo, foi, desde logo, uma ideia corrente na literatura escravista. Nesse
contexto de uma “missao civilizacional”, “o unico direito claramente reconhecido ao sujeito da
missao ¢ o direito a usufruir das coisas que lhe sio oferecidas pelos agentes da ordem civilizada
com o objectivo de os trazer para o ambito da civilizagio”'**. Capturados nesta ambivaléncia,
“excluidos e incluidos de forma contraditéria, os povos nativos dos territorios colonizados
passaram a ocupar um lugar situado entre a exclusio baseada na sua diferenca (no seu ‘atraso’) e
um continuo convite a tornarem-se iguais (a ‘evoluir civilizacionalmente’), o lugar onde se geriram

as ‘identidades fracturadas’ do colonialismo e do p6s-colonialismo™.'®

Na afiada formulagao da professora Cristina Nogueira da Silva, o universalismo era, entao,

um “ponto de chegada”, mas raramente um ponto de partida:

Escravos, libertos e nativos livres acederiam a plena cidadania 2 medida que percorressem
os diversos degraus de uma mesma “escala civilizacional” que se imaginava ter, no topo,
o mesmo “individuo civilizado”, produto histérico de uma mesma sucessdo de estadios
civilizacionais. O ponto de chegada era uma sociedade uniforme de individuos
civilizacionalmente - e por isso juridicamente - iguais, sujeitos do (e a0) mesmo sistema
jutidico e administrativo, a0 mesmo direito. 160

161 Costas Douzinas pergunta: “Se a ‘humanidade’ é fonte normativa de regras morais e legais, sabemos o que ¢é
‘humanidade’ [..] O conceito ‘humanidade’ tem sido constantemente usado para separar, distribuir e classificar as
pessoas em governantes, governados e excluidos. ‘Humanidade’ atua como uma fonte normativa a politica e ao direito,
contra um pano de fundo de desumanidade variavel. [...] Seu sentido e alcance continuam a mudar de acordo com as
prioridades politicas e ideoldgicas. As concep¢bes de humanidade em constante mudanca sdo as melhores
manifestacoes da metafisica de uma época” DOUZINAS, Sete teses sobre os Direitos Humanos, op. cit., p. 206-
207.

162 SILLVA, Constitucionalismo e Império, op. cit., p. 426. Diz Bragato que “a visdo eurocéntrica subjaz a ideia de
que a Europa — e mais contemporaneamente a0 Ocidente — cabe a missdo histérica civilizadora, a fim de retirar o resto
da humanidade de seu primitivismo, de sua irracionalidade e de seu subdesenvolvimento, para, afinal, conduzi-la rumo
ao progresso ¢ a racionalidade.” BRAGATO, Para além do discurso eurocéntrico dos direitos humanos, op. cit,,
p. 213-214.

163 SILVA, Constitucionalismo e Império, op. cit., p. 72.

164 SILVA, Constitucionalismo e Império, op. cit., p. 284-297.

165 SILVA, Constitucionalismo e Império, op. cit., p. 17.

166 STLVA, Constitucionalismo e Império, op. cit., p. 427-433.
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167

Como consequéncia, “esse pacote chamado de humanidade™’ vai sendo descolado de

maneira absoluta desse organismo que ¢ a Terra, vivendo numa abstragao civilizatoria que suprime

a diversidade, nega a pluralidade das formas de vida, de existéncia e de habitos.'®

“No sentido certo da hist6ria”, denunciara Supiot: esta ¢ a visdo colonial'® e juridica'”,
sempre linear, do tempo que se estendeu por toda a modernidade até os dias atuais - mas talvez
seja esta a grande visio que estd em ruina na atualidade,'" dentro e fora da Europa (teremos a

oportunidade de analisa-lo adiante). Segundo Muntadas, as maquinas de medir o tempo, as regras

167¢[...] tudo o que é humano, as suas criagdes, produtos e lucubrag¢des, as suas sociedades, organizacoes e culturas
sao acontecimentos histéricos com uma dimensédo temporal tdo inevitavel quanto constitutiva. Pelo contrario, tendeu-
se a considerar como essenciais e, portanto, eternos os tracos e os aspectos dominantes de cada momento. Com esse
etnocentrismo tdo caracteristico da nossa espécie, cada povo (por menor que fosse) tendeu a identificar-se como
humanidade e a determinar o que era humano de acordo com as suas realidades, desejos e expectativas mais
particulares. Assim, se j4 era muito dificil reconhecer a evolugio presente na sua propria tradicdo e cultura, muito mais
dificil era reconhecé-la no ideal de humanidade que tinham construido a sua imagem e semelhanca particular face a
outras culturas, para ndo falar na evolugio de toda a espécie, da vida e do préprio universo.” (tradugao nossa) MAYOS,
Ilustracién y Romanticismo, op. cit., p. 17-18.

Estes eram argumentos levantados ja entdo pelos romanticos: “[...] com o seu conceito de humanidade, o Iluminismo
ter-se-ia limitado a estender o seu etnocentrismo a todo o mundo (através das navegacGes, do colonialismo, da
imposicdo europeia), culminando assim uma tendéncia antiga de cada povo ou grupo se identificar como humanidade
e de considerat os seus valores como os da humanidade.” (p. 384-385) (traduc¢ao nossa).

168 KRENAK, Ailton. O amanhi nio esta a venda. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2020, p. 4. Isso que Krenak
diz, notaria Mayos, “¢ especialmente grave numa era a que chamamos ‘antroposcénica’, porque ¢ uma era em que a
humanidade ¢ o agente determinante do destino da Terra. A vida em geral e a vida de todas as espécies - incluindo a
nossa - dependem do enorme poder tecnocientifico que a humanidade possui atualmente. Mas todo o poder exige uma
responsabilidade igual. Ora, ¢ verdade que a micro-hiperespecializacdo desenvolveu um enorme poder, capaz de
destruir a Terra no seu conjunto, mas nio permitiu que a humanidade avancasse suficientemente em termos de
responsabilidade. Por isso, nao podemos continuar a alargar o fosso entre o que podemos fazer e a necessaria reflexdo
ético-politica sobre o que devemos fazer com tanto poder. A vontade humana de poder ¢ um macro impulso que esta
por detras de todos os nossos esforgos e objetivos, mas durante séculos permitimos que se expandisse por todo o lado
com micro-parcelas que nos impedem de perceber e redirecionar as consequéncias conjuntas dai resultantes. Assim,
torndmo-nos muito mais poderosos, mas também mais suicidamente cegos.” (traducdo nossa). MAYOS, Gongal.
Limites de la hiperespecializacién. Necesidad de la macrofilosoffa. Iz Revista de Ciéncias do Estado, Belo
Horizonte, v. 6, n. 2, p. 1-21, 2021, p. 19.

169 “Colonialidade e modernidade constituem duas faces de uma mesma moeda. Da mesma maneira que a revolucio
industrial europeia foi possivel gracas as formas coercivas de trabalho na periferia, as novas identidades, direitos, leis e
instituicbes da modernidade, de que sdo exemplo os Estados-nacio, a cidadania e a democracia, formaram-se durante
um processo de interacgio colonial, e também de dominacio/exploragio, com povos nido-ocidentais”.
GROSFOGUEL, Ramoén. Para descolonizar os estudos de economia politica e os estudos pds-coloniais:
Transmodernidade, pensamento de fronteira e colonialidade global. I: Periferia, vol. 1, nim. 2, jul.-dez., 2009, p. 54.
170 Sobre este projeto de universalizacido da cultura juridica letrada europeia: “[...] no ambiente juridico europeu dos
meados do século XX, a ideia de que existia uma razio juridica indiscutivel constituia a base de legitimag¢do do saber
juridico europeu e da sua pretensdo de poder expandir-se para outras culturas e perdurar por cima das mudancas da
sociedade e dos conflitos de regimes politicos”. HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 52.

171 F| 0 que nota Latour: “[...] como esta temporalidade [moderna] é imposta a um regime temporal que corre de forma
totalmente diversa, os sintomas de um desentendimento se multiplicam. [...] Estaremos realmente tio distantes de
nosso passado quanto desejamos crer? Nio, ja que a temporalidade moderna ndo tem muito efeito sabre a passagem
do tempo. O passado permanece, ou mesmo retorna. E esta ressurgéncia ¢ incompreensivel para os modernos. Tratam-
na entdo como o retorno do que foi recalcado. Fazem dela um arcaismo. ‘Se nido tomarmos cuidado, pensam eles,
iremos voltar ao passado, iremos recair na idade das trevas.” A reconstitui¢io histérica e o arcaismo sio dois dos
sintomas da incapacidade dos modernos de eliminar aquilo que eles devem, todavia, eliminar a fim de ter a impressdo
de que o tempo passa.” LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 68.
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monasticas e escolares, as filosofias da historia, inimeras questdes politicas... Todas, de uma forma

ou de outra, se apoiam em uma visio linear do tempo.'” Da mesma forma o discurso econ6émico.

O advento do modo de producio capitalista fez contrastar a posi¢ao econdémica da
burguesia com sua auséncia de participagdo no poder politico; o que explodiria nos movimentos
revolucionatios que viriam a contestar os privilégios da monarquia do Ancien Régime.'” Como disse

25174

Ferdinand Lassalle, “pioneiro do constitucionalismo moderno™ ™ e testemunha - como Marx - da

Revolucdo Prussiana de 1848,

o desenvolvimento da sociedade burguesa chega a alcancar proporc¢Ges imensas, tio
gigantescas, que o principe ndo pode, nem auxiliado pelos seus exércitos, acompanhar na
mesma propor¢do o aumento formidavel do poder da butrguesia. [...] Ao desenvolver-se
em proporgles tio extraordindrias, a burguesia comeca a compreender que também ¢
uma poténcia politica independente. Paralelamente, com este incremento da populagao
aumenta e divide-se a riqueza social em proporc¢oes incalculaveis, progredindo ao mesmo
tempo, vertiginosamente, as industrias, as ciéncias, a cultura geral e a consciéncia coletiva;
outro dos fragmentos da Constitui¢io.

Entao, a populagdo burguesa grita: Nao posso continuar a ser uma massa submetida e
governada sem contarem com a minha vontade; quero governar também e que o principe
reine limitando-se a seguir a minha vontade e regendo meus assuntos e interesses.!”

No final da Idade Média, a visdo teoldgica-transcendental da existéncia entrou em conflito
com esta nova mentalidade mercantil. O tempo deixou de ser algo “divino” para se tornar algo que
pudesse ser medido e controlado, e, por isso, vendido e comprado. Foi quando, para Muntadas, uma
concepgao de temporalidade e historia #do religiosa comegou a se desenvolver - mas nio menos
linear. O caminho da modernidade serd, de certa forma, um processo complexo e longo de
secularizagdo da temporalidade da “linha” (é exatamente o que significa secular, o predominio do
tempo do século sobre o tempo do eterno). E para Muntadas - ele ndo esta sozinho nessa

interpretacio -, o que define a modernidade é o controle (agora humano) do tempo e da historia.'™

Disto decorre, naturalmente, que quem domina o tempo, domina o mundo - nao ¢ possivel

ser um bom capitalista sem se lembrar, a todo instante, desta maxima.

Continuamos a pensar em termos de uma linearidade temporal, isto é, do tempo como uma
linha reta ascendente, sempre que falamos de mudanga social - a esquerda e a direita do espectro

politico - em termos do progresso da humanidade em dire¢ido a uma sociedade cosmopolita; como

172 FIGUERAS, La prisién de Cronos, op. cit., p. 28-29.

173 SARLET, Ingo Wolfgang; MARINONI, Luiz Guilherme; MITIDIERO, Daniel. Curso de direito constitucional.
7. ed. Sao Paulo: Saraiva Educagao, 2018, p. 48.

174 ARAUJO, Rosalina Corréa de. Ferdinand Lassalle e a Resisténcia 1/3/kisch ao Constitucionalismo Alemio: sobre a
Constitui¢do Escrita e a Constituicdo Real. In: LASSALLE, Ferdinand. A esséncia da Constituigdo. 9. ed. Rio de
Janeiro: Freitas Bastos, 2021, p. 47.

175 LASSALLE, A esséncia da Constituigdo, op. cit., p. 37.

176 FIGUERAS, La prisién de Cronos, op. cit., p. 29-30.
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em cumprimento ao projeto kantiano'”’ de uma Pag Perpétna'™

sob a Organizacao das Nagoes
Unidas, por exemplo. Na modernidade, e somente nela, o tempo ¢ uma linha reta de acordo com
uma ideia de progresso baseada agora nio mais em Deus ou na natureza, mas na racionalidade
humana,'” pois o progresso é a conquista do e 70 século, e nio mais da salvagio para a vida eterna.
O Muminismo [Aufkldrung], por isso, ¢ indissociavel dessa nog¢io de temporalidade linear e

irreversivel. Com a ilustragao, e somente com ela, diz Muntadas, o tempo é um vetor que se estende

em uma direcio tnica.'®

Quando o tempo se torna uma linha reta, a humanidade avan¢a em dire¢ao a um fim.
Liberdade como meta suprema de um homem que participa da histéria e assume plenamente, como
ser racional, seu protagonismo: ordenar os acontecimentos, escolher seus caminhos, determinar-se
como cidadao. Ou seja, uma linha sobre a qual o homem, por meio da razao, conquista sua
liberdade.”" Por isso, o tempo nido € s6 conguistado pelo homem, mas é o meio pelo qual este
conquista o seu mundo e a sz zesmo. Ou meio pelo qual se apossa de sua propria historia, ndo mais
escrita por um Deus todo poderoso ou, ao cabo, por quaisquer hierarquias sociais rigidas e
estratificadas'™® - pensemos nos privilégios de sangue do mundo da nobreza, dos suseranos e dos
vassalos; pensemos hoje nas lutas por reconhecimento -, que diziam com bastante clareza qual era

o destino possivel de cada um que nascia, #a hora que nascia. Inaugurava-se a promessa. Dava-se

177 Como diz Saldanha, “a Ilustragdo, conduzindo consigo o espirito da seculariza¢io, pareceu chegar em Kant ao seu
ponto mais alto [...]”. SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 54.

178 KANT, Immanuel. A Paz Perpétua: Um projeto filoso6fico. Rio de Janeiro: Editora Vozes, 2020. Diz Cristina
Nogueira da Silva: “O cosmopolitismo dos projectos federalistas dos finais do século XVIII foi teorizado, na sua forma
mais acabada, nos escritos politicos de Immanuel Kant (Ideia de uma Histéria Universal do ponto de vista cosmopolita,
1784; Projecto de Paz Perpétua, 1795). Uma federagio fundada em interesses comerciais comuns, capaz de inaugurar
uma Paz simultaneamente Universal e Perpétua, constituiu o projecto central da obra politica kantiana. Mas nesta obra,
como nas obras dos autores seus contemporaneos que anteciparam essa futura confederacio de povos, esta s6 era
possivel desde que a integrassem o que esses autores entendiam ser nagdes ‘civilizadas’. Ndo podiam fazer parte dela
os povos nativos da América, da Asia ou, sobretudo, da Africa, por causa do estado de ‘incivilidade’ em que viviam,
repetidamente afirmado na mais influente literatura filosofica e cientifica do primeiro liberalismo as categorias
‘civilizado’ e ‘barbaro’ (‘selvagem’, ‘primitivo’), estavam perfeitamente delineadas nas narrativas sobre a diversidade
humana da época, bem como as respectivas conotagdes geograficas: a civilidade localizava-se na Europa, o seu
contrario em Africa, na Asia, na América.” SILVA, Constitucionalismo e Império, op. cit., p. 69-70.

Para a professora Soraya Nour Sckell, por outro lado, Kant, referindo-se a colonizagao, poéde condenar a dominacio
que um povo exerce sobre outro sob o pretexto de promover a civilizagdo. Segundo Kant, cada povo deve ter seu
proprio conceito de civilizagdo, e um nio pode querer impor ao outro o que entende por isso: o quinto artigo d’A4 paz
perpétua, nesse sentido, ¢ um “exemplo classico” da histéria do pensamento antiintervencionista. Kant fundamentou
em uma teoria do direito “sua severa critica a atitude dos europeus em relagdo a povos de outros continentes,
denunciando os procedimentos de coloniza¢ao” que alegavam trazer aos “selvagens” “o beneficio da civiliza¢ao”.
SCKELL, A paz perpétua de Kant, op. cit., p. 33-57.

17 FIGUERAS, La prisién de Cronos, op. cit., p. 30-31.

180 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 33-34.

181 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 32.

182 <[...] a propdsito do tipo de sociedade (‘a sociedade’) criado com a secularizagdo, vale ainda anotar que se tratou de
uma estrutura muito menos Abierarquizada do que a dos estigios anteriores. Ou, pelo menos, provida de hierarquias
distintas, ndo mais de base religiosa, nem de fundo feudal, e sim de natureza econémica (riqueza e pobreza, dois
conceitos reconsiderados a partir do capitalismo).” SALDANHA, Secularizagao e democracia, op. cit., p. 117.
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inicio a um projeto permanente - sim, um projeto, como o da Pag Perpétua - e, por isso mesmo,

permanentemente inacabado.'”
O Tluminismo nio foi uma estrada “percorrida”, mas uma estrada @ ser percorrida.'™
A iluminag¢io nio é um fato. E uma esperanca."®

Quem melhor define o projeto constitutivo da Modernidade (presente em toda ela, pelo

menos implicitamente) ¢ o maestro Gongal Mayos:

A esséncia do projeto moderno ¢ a assuncdo do desafio da humanidade de assumir o
controle total de si mesma com base em suas potencialidades e faculdades exclusivas.
Isso implicou a rentncia absoluta a qualquer instdncia ou pretensao que nio pudesse ser
validada a partir do estritamente humano, superando: ideais ou preconceitos aceitos
acriticamente, autoridade injustificada, qualquer tradicdo imposta, qualquer
transcendéncia que ndo derivasse da imanéncia etc. Para isso, a Modernidade partiu
essencialmente do sujeito pensante, de sua autonomia e da evidéncia que lhe foi dada,
considerando que somente a partir do sujeito se poderia garantir sua certeza ou verdade com
base em um #étodo rigoroso. E o objetivo final essencial era a emancipagio humana de todas
as suas serviddes externas (a natureza, a incleméncia e as dificuldades de assegurar uma vida
digna) ou internas (superaciao da barbdirie, da escravidao, da dominacao e da violéncia a que os
seres humanos se submetem uns aos outros), a fim de garantir a liberdade, a felicidade ¢ a
pazg. Para esse fim, era geralmente reconhecida a necessidade de uma radical revolugio ou
regeneracdo - pelo menos - da sociedade, de suas institui¢oes e até mesmo do proprio ser
humano.!8 (traducio nossa)

Neste cenario, “a prépria existéncia da sociedade passa a ser considerada um imperativo

racional”."”” Indo mais a fundo em sua axiologia, assim descreve Hespanha:

A tipica visio moderna do mundo ¢ a de uma sociedade ordenada segundo um plano
global, acessivel, melhoravel. O plano do mundo humano é, por isso, também um projeto
humano, racional e otimista; embora, como coisa artificial, tenha de ser imposto. No
plano intelectual, pela verdade da ciéncia. E, no plano politico, pela vontade cientifica do
Estado. O controlo intelectual - previsdao cientifica - estd aliado a acdo reguladora -
provisio politica. Um e outra fardo deslocar a sociedade ao longo de um perfil de
evolug¢do unico e com um sentido: do caos para a ordem, do erro para a verdade, do
irracional para o racional, do paroquialismo para o cosmopolitismo, da caréncia para a
abundéncia, do sofrimento para a felicidade, da guerra para a paz. O modernismo ¢ um
progressismo, uma crenca na modernizagao e na sua bondade. Sendo um progtessismo, em
que a historia caminha num sentido certo, incorpora também a crenca na possibilidade
de conhecer o fim da histéria e os valores finais para que se evolui - o bem. Nesse sentido,
¢ uma forma de dogmatismo, para o qual ¢ possivel conhecer e afirmar os valores
corretos, bem como condenar os falsos. 88

O constitucionalismo moderno e as constitui¢oes escritas inserem-se nesse projecto da

modernidade, diz Canotilho; eles expressam a “‘razao politica’ iluminista e humanista, constituem

183 HABERMAS, A modernidade: um projecto inacabado, op. cit. Mantendo a “‘chama acesa”, cf. PINKER, Steven.
O novo iluminismo: em defesa da razio, da ciéncia e do humanismo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2018.

18 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 33-34. Igualmente, “a histéria do constitucionalismo moderno
ainda esta sendo escrita e, portanto, esta por ser escrita”. SARLET, Curso de direito constitucional, op. cit., p. 47.
185 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 33-34.

186 MAYOS, Tlustracién y Romanticismo, op. cit., p. 364.

187 HORTA, José Luiz Borges. Histéoria do Estado de Direito. Sio Paulo: Alameda, 2011, p. 87.

188 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 92.
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propostas de devir e tabuas de salvagio para o futuro”."” No desenho completo deste projeto
politico e juridico, “imagina-se que a sociedade, perfeitamente homogeneizada em individuos
iguais, se organiza segundo um projeto consciente, voluntario, racional e explicito num contrato.
Esse projeto é garantido por um ‘direito igual’, dirigido a individuos indiferenciados, a quem dirige

comandos gerais e abstratos.”"” E para garantir este direito que um Estado centralizado estende o

191

seu poder sobre um territério homogéneo.” Ora, a anterioridade desse “sujeito contratante” é

impensdvel fora da modernidade. Um exemplo basta para ilustra-lo:

Evidentemente o Estado estd na ordem da natureza e antes do individuo; porque, se cada
individuo isolado nao se basta a si mesmo, assim também se dard com as partes em
relagdo ao todo. Ora, aquele que ndo pode viver em sociedade, ou que de nada precisa
por bastar-se a si préprio, nio faz parte do Estado; ¢ um bruto ou um deus. A natureza
compele assim todos os homens a se associarem. Aquele que primeiro estabeleceu isso
se deve maior bem: porque se o homem, tendo atingido a sua perfeicio, é o mais
excelente de todos os animais, também ¢é o pior quando vive isolado, sem leis e sem
justica. Terrivel calamidade ¢ a injustica que tem armas na mao. As armas que a natureza
da ao homem sdo a prudéncia e a virtude. Sem virtude, ele ¢ o mais impio e o mais feroz
de todos os seres vivos; mais ndo sabe, por sua vergonha, que amar e comer. A justica é
a base da sociedade. Chama-se julgamento a aplicacio do que é justo. (1253a-25, 30, 35)192

Se as ideias de Aristoteles hoje nos surpreendem, é porque temos o primeiro indicio do que
implica pensar nossa cultura moderna - uma cultura juridica porque uma cultura (progressivamente)
de direitos - como uma exigéncia de constante reclamacao e renegociagao de trocas (nomeadamente,
o contrato social da liberdade pela seguranga), ideia que sera cara a Zygmunt Bauman, por exemplo,
ao interpretar O mal-estar na civilizagio de Freud: “Vocé ganha alguma coisa mas, habitualmente,
perde em troca alguma coisa”; isto é, “sua liberdade de agir [a dos seres humanos] sobre seus
proprios impulsos deve ser preparada. A coercao é dolorosa: a defesa contra o sofrimento gera

seus proprios sofrimentos™:'”

Os prazeres da vida civilizada, e Freud insiste nisso, vém num pacote fechado com os
sofrimentos, a satisfacdio com o mal-estar, a submissdo com a rebelido. A civilizagio - a

189 CANOTILHO, Mal-estar da Constituigdo e pessimismo pés-moderno, op. cit., p. 58.

190 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 301.

191 Sobre o processo pelo qual veio a formar-se o moderno conceito de Estado, cf. SKINNER, As fundagdes do
pensamento politico moderno, op. cit., onde o autor argumenta que foi durante o periodo que compreende o fim
do século XIII até o final do século XVI que gradualmente se formaram os “principais elementos de um conceito de
Estado passivel de dizer-se moderno”. Com isto, Skinner ndo quer dizer que nessa época se formou, exatamente, a
concepgao que hoje temos do Estado. Os teéricos que ele analisa “mostram-se confusos acerca da relacio entre o
povo, o governante e o Estado. E, naturalmente, faltava-lhes a concepcao pés-iluminista da relacdo entre a nagdo e o
Estado”. Mas o passo decisivo, diz ele, deu-se com “a mudanga da ideia do governante ‘conservando seu estado’ — o
que significava apenas que defendia sua posi¢do — para a ideia de que existe uma ordem legal e constitucional distinta,
a do Estado, eu o governante tem o dever de conservar”. Um efeito dessa transformagio foi que “o poder do Estado,
e nio o do governante, passou a ser considerado a base do governo. E isso, por sua vez, permitiu que o Estado fosse
conceitualizado em termos caracteristicamente modernos — como a unica fonte da lei e da forga legitima dentro do seu
territério, e como o unico objeto adequado da lealdade de seus saditos.” (p. 9-10).

192 ARISTOTELES. A politica. Trad. Nestor Silveira Chaves. 2. ed. Bauru, SP: EDIPRO, 2009, p. 17. Trata-se do
referencial de Bekker n® 12532a-25, 30 e 35, na traducao de Nestor Silveira Chaves.

193 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 8. Para uma releitura da interpretacao de Bauman sobre
o mal-estar, cf. DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 188-191.
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ordem imposta a uma humanidade naturalmente desordenada - & #m compromisso, uma
troca continuamente reclamada e para sempre instigada a se renegociar.!%* (grifo nosso)

Em nossa cultura politica, o Direito - entendido no seu sentido mais lato - ¢ a mais
importante dessas “trocas”; dessas negociagoes permanentes; destas concessies e sacrificios (afinal, “ha

195

um custo para se viver em sociedade”) ™" aos quais somos chamados, volta e meia, a responder a

pergunta: “Por que?”.

§ 6° [Amanha] - O controle humano do tempo e da histéria confere ainda um sentido

especial para a rica metafora de Ivan Domingues em O fio ¢ a trama:

De um lado, o fio evoca o tempo e pde em relevo a substancia intangivel com cuja ajuda
a histéria ¢ tecida ou construida [...]. De outro, a trama designa a histéria e seu artifice
[..]- Ao ligar esses dois aspectos, poder-se-a pensar |[...] duas figuras da temporalidade ao
gosto dos antigos e modernos. Uma delas ¢ a figura do tempo e da histéria como algo
substancial e endégeno [...]. A outra ¢é a figura do tempo da histéria como construgio ou
artefato [...].1%

Mangabeira Unger usara da mesma imagem, a sociedade como arfefato, para sua critica social
- ainda que pretendendo, também, fazer ctitica da propria modernidade.”” Histéria e sociedade,
ambos sao pensados modernamente como duas faces da mesma moeda; duas construgdes ou
artefatos. S6 a modernidade pensou a sociedade como histdrica, e a histéria como social (ou como
uma historia da sociedade). A critica social, com a dificil missio de reescrever nossa histéria sem

8

revisionismo, igualada a desconstrugio'” ¢, por isso, ainda bastante moderna, tomando o seu

carater “construide” de pressuposto (e construido por alguém interessado).

A metafora de Domingues € rica ainda por um outro motivo, talvez menos enfatizado por

Unger: ela significa que nio € possivel costurar nada, ou construir nada,' ou constitirnada (tomando

194 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 8.

195 HORTA, Historia do Estado de Direito, op. cit. p. 606.

19% DOMINGUES, Ivan. O Fio e a Trama: reflexGes sobre o Tempo e a Historia. Belo Horizonte: Editora UFMG;
Sdo Paulo: Editora Iluminuras, 1996, p. 11.

YTUNGER, Politica, op. cit. Unger percebe como o pensamento social moderno nasceu proclamando que a sociedade
foi feita e imaginada, ou seja, ¢ um artefato humano, e néo a expressiao de uma “ordem natural oculta”. Sobre o tema,
cf. NOGUEIRA, Jodo Vitor Flavio de Oliveira. Saida, voz e lealdade no pacto de 1988: a espiral das retéricas na
faléncia constitucional brasileira. 2023. 82 f. Monografia (Graduagiao em Direito) - Universidade Federal de Ubetlandia,
Uberlandia, 2023.

198 Jacques Derrida, o maior dos desconstrucionistas, reconhece: “Na estrutura que assim descrevo, o direito é
essencialmente desconstruivel, ou porque ele é fundado, isto ¢, construido sobre camadas textuais interpretaveis e
transformaveis (e esta € a histéria do direito, a possivel e necessaria transformacio, por vezes a melhora do direito), ou
porque seu fundamento dltimo, por defini¢do, ndo é fundado. Que o direito seja desconstruivel, nio é uma infelicidade.
Pode-se mesmo encontrar nisso a chance politica de todo progresso historico.” DERRIDA, Jacques. Forga de lei: o
fundamento mistico da autoridade. Sio Paulo: WMFE Martins Fontes, 2007, p. 26.

199 Seja a costura de um tecido - de um teino ordenado, sistematico e/ou organico de linhas -, seja a construcio, pot
exemplo, de um elaborado edificio conceitual - como sio os sistemas de pensamentos e crencas que reinam e caem -,
ambas as metaforas remetem para a necessidade de pedagos menores que, juntos, compdem um todo qualitativamente
diferente. Como ¢, afinal, a sociedade e a histéria, melhor compreendidas — s¢ compreendidas, como era a intuicdo
hegeliana original na metafora do voo da coruja - vistas de cima. Trata-se da harmonia e beleza da paisagem das grandes
cidades vistas de um ponto alto, mas que no meio de sua maior praga ao meio-dia, parecem somente caos.
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emprestado ja 0 nosso objeto de investiga¢ao), sem tempo (por isso repetir, alids, que o tempo Nos
“amarra” a realidade). Na modernidade, esta ¢ a tarefa da democracia; “desde os inicios, este afa de
recriar, de refazer técnicas e estruturas, mesmo de repensar e refazer a linguagem e o sistema de
simbolos”.*" Também por isso a metifora da sociedade como um tecido nos seri tio cara ao
abordar os seus rasgos enquanto fontes do mal-estar ja na sua formulagao original freudiana, feita

na ressaca e na iminéncia da gucsrm.201

A guerra é o campo privilegiado do retorno da “barbérie” a civilizagio moderna.*” Na
modernidade, “os combates tornam-se cada vez mais cruéis e devastadores, devido a alta produgao
bélica, ao desenvolvimento tecnoldgico e a invenc¢ao de um dispositivo que recoloca em marcha
um tempo desconhecedor dos limites da morte”. Freud sabia disso: que a guerra “é a experiéncia

que mais faz o homem se confrontar com o limite da morte”.

Nao por coincidéncia, a caracteristica de “rascunho” da modernidade (“rascunho
[fracassado”, acrescentara a insisténcia da miséria humana), o seu carater propositalmente incompleto,
atraira as maiores criticas 2 modernidade. Na literatura, uma das expressdes mais poderosas do
dispositivo temporal moderno foi verbalizada por Milan Kundera no personagem de Franz, um

intelectual e pequeno-burgués progressista, em A insustentivel leveza do ser:

200 SALDANHA, Secularizagido e democracia, op. cit., p. 49-50. Isto parte, em Saldanha, de uma analogia com o
problema do classico e do romantico: “seria o classico, talvez, o dado, o prévio, o estabelecido; o romantico seria o
rebelde, o inconformado, o modificador. E isto se aplicaria a relagdo de sequéncia entre as formas de governo: a
monarquia como o dado, o autofundante, o que nio sucede a nada, e que se justifica precisamente por seu carater
originario, e a democracia o que se gera com a consciéncia de suceder a outra forma (ou outras), para corrigi-la e para
(historicamente) compensa-la.”. O cldssico “estava nas linhas verticais do Estado absoluto (que abrigou o
Renascimento e o barroco), sendo os esfor¢os da democracia um empenho roméntico em recriar o Estado e em
inventar formas novas para a convivéncia entre governantes e governados.” Falaremos mais sobre isso no ultimo
capitulo.

201 A guerra apresentou uma questio fundamental ao projeto “idealista” da nogao de desenvolvimento civilizatério:
“Sob o impacto da Primeira Guerra Mundial, Freud, acometido por um forte sentimento de perplexidade e desilusio
diante da desrazdo que aflorava no coracio da civilizagdo europeia, indagava-se: Por que todas as conquistas intelectuais
e cientfficas da cultura moderna nio sdo suficientes para diminuir a violéncia e a destrui¢do entre os homens?” Freud
mostrava um tom de profunda descrenca no poder de lideranca das nacdes mais avancadas técnica e cientificamente,
e decepgao com intelectuais e cientistas que, entdo, demonstravam — nas palavras de Fuks - “uma clara afinidade com
o infernal”. (Isto o mostrou que o chamado “homem contemporaneo” pode ser tao bdrbaro, cruel e maligno como nbs
achavamos que era o “selvagem das cavernas” - Freud ajudou a desconstruir a ideia de uma “superioridade” da
civilizacdo moderna. Na guerra, as nacGes “mais civilizadas” zornam-se ignalmente barbaras). “Ao se dar conta de que
todos os empenhos culturais da histéria da humanidade foram insuficientes para drenar essa inclinagdo inevitavel do
sujeito a destruicdao”, diz Fuks, Freud conceitua a pulsio de morte. A guerra de 1914 “ndo era apenas tio cruel e
implacavel quanto os que o precederam, mas o mais destrutivo. Os desenvolvimentos tecnolégicos, traduzidos no
aumento da capacidade de comunicagdo, produgio bélica e desenvolvimento tecnocientifico, tornaram-se os mais
eficazes e devastadores de todos os perfodos histéricos. Um primeiro paradoxo: o perigo mora ao lado do progresso.
A devastagao das guerras modernas nao ¢ diretamente proporcional a conduta selvagem do sujeito contra seu inimigo,
mas um efeito do saber que o proprio homem produz. Ciéncia e tecnologia o protegem das forcas da natureza, trazem
bem-estar e mudangas consideraveis a civilizagdo; mas, por outro lado, concedem poderes desmesurados aos ‘lobos’.”
Freud discute a apropriacio perversa do saber tecnocientifico e suas consequéncias nefastas para o destino da
humanidade em O mal-estar na civilizacao. FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 24-26.

202 FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 40.

203 FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 26.
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A ideia da Grande Marcha, com a qual Franz gosta de se embriagar, é o kitsch politico
que une as pessoas de esquerda de todos os tempos e de todas as tendéncias. A Grande
Marcha ¢ essa magnifica caminhada para a frente, a caminhada em diregao a fraternidade,

a igualdade, a justica, a felicidade, e mais longe ainda, a despeito de todos os obstaculos,

pois os obsticulos sdo necessarios pata que a marcha possa ser a Grande Marcha.?04

Se devemos nos contentar com esperanca atras de esperanca®” - “Brasil, o pais do futuro™?
-, promessa atris de promessa, é toda a dificuldade do tempo moderno;*”* dificuldade que opos,
agora na filosofia, Marx aos jovens hegelianos de esquerda em 1845, no seu estudo critico A Ideologia
Alema: ideologia ¢ a forma burguesa de pensamento dos universais (a liberdade, a igualdade) que
mantém a contradicao como promessa.””” Sim, contradicio sempre latente entre os ideais burgueses e as
condi¢des materiais de existéncia da massa proletaria: como ensina a professora Soraya Nour Sckell,

Marx construiu um conceito de ideologia que “tinha o intuito de criticar os conceitos universais

204 KUNDERA, A insustentavel leveza do ser, op. cit., p. 252. Nessa e em todas as futuras referéncias ao livro,
agradeco muito especialmente a leitora apaixonada e pesquisadora do POLEMOS Yasmin Nunes, que me presenteou
com ele as vésperas da minha mobilidade académica em 2022.

Kundera fugiu da Techocslovaquia em um periodo extremamente conturbado, no qual o regime comunista proibira
seus livros e espionava-o desde a Primavera de Praga; perfodo que continuou a inspirar a presenga em seus romances
e ensaios do tema da opressao. Penso que a ironia da “Grande Marcha” parte da observagio atenta que Kundera tem
dos seus colegas de século; uma elite politica, intelectual e ilustrada muito especifica (da qual a personagem Franz ¢é
parte e portadora de um cinismo, também, muito especifico), que encontra conforto na ideia de que “é bonito sonhar
que fazemos parte de uma multidio em marcha que caminha através dos séculos”. E esta ideia que a permitird, em
especial, fechar os olhos patra a miséria que contradiga a Grande Marcha do progresso, considerando-o s6 mais um
obstaculo “a confirmar a regra” - dando razdo para o Marx d’A Ideologia Alemi. Freud também tera muito a dizer sobre
esse cinismo, e nos ¢ permitido supor que o pés-modernismo € a sua consequéncia.

205 Quem percebe a esperanga como o problema central do direito constitucional moderno ¢ FERREIRA, Julie da Mata.
Reino de Orabuta. 2023. 64 f. Monografia (Graduag¢io em Direito) - Universidade Federal de Uberlandia, Ubetlandia,
2023.

206 Uma das melhores traducoes dessa aflicdo, € claro, ¢ a do polonés Zygmunt Bauman: “Socialmente, a modernidade
trata de padroes, esperanga e culpa. Padroes - que acenam, fascinam ou incitam, mas sempre se estendendo, sempre
um ou dois passos a frente dos perseguidores, sempre avangando adiante apenas um pouquinho mais rapido do que
os que lhes vio no encalco. E sempre prometendo que o dia seguinte serd melhor do que o momento atual. E sempre
mantendo a promessa viva e imaculada, jd que o dia seguinte serd eternamente um dia depois. E sempre mesclando a
esperanca de alcancar a terra prometida com a culpa de ndo caminhar suficientemente depressa. A culpa protege a
esperanca da frustracdo; a esperanca cuida para que a culpa nunca estanque. [...| Psiquicamente, a modernidade trata
da identidade: da verdade de a existéncia ainda ndo se dar aqui, ser uma tarefa, uma missdao, uma responsabilidade.
Como o restante dos padroes, a identidade permanece obstinadamente a frente: é preciso correr esbaforidamente para
alcanga-la. E, portanto, se corre, puxado pela esperanga e impelido pela culpa, embora a corrida, por mais rapida que
seja, parega estranhamente arrastada. Precipitar-se para a frente, em dire¢do a identidade perpetuamente tentadora e
perpetuamente inconsumada, assemelha-se a recuar da defeituosa e ilegitima realidade do presente. Tanto social quanto
psiquicamente, a modernidade ¢ irremediavelmente autocritica: um exercicio infindavel e, no fim, sem perspectivas, de
autocancelamento e auto-invalidacdo. Verdadeiramente moderna nio € a presteza em retardar o contentamento, mas a
impossibilidade de ficar contente. Toda realizacdo é meramente uma palida cépia do seu modelo. ‘Hoje’ é meramente
uma incipiente premonic¢io de amanha; ou, antes, seu reflexo inferior e desfigurado. O gue é é cancelado de antemio
port o que vird. Mas extrai o seu alcance e o seu sentido - seu unico sentido - desse cancelamento. Em outras palavras, a
modernidade é a impossibilidade de permanecer fixo. Ser moderno significa estar em movimento. Ndo se resolve
necessariamente estar em movimento - como nio se resolve ser moderno. F-se colocado em movimento ao se ser
langado na espécie de mundo dilacerado entre a beleza da visdo e a feidra da realidade - realidade que se enfeiou pela
beleza da visao. Nesse mundo, todos os habitantes sio nomades, mas nomades que perambulam a fim de se fixar.
Além da curva, existe, deve existir, tem de existir uma terra hospitaleira em que se fixar, mas depois de cada curva
surgem novas curvas, com novas frustragdes e novas esperancgas ainda ndo destrocadas.” BAUMAN, O mal-estar da
pos-modernidade, op. cit., p. 91-92.

207 MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. A ideologia alema. Trad. Lufs Claudio de Castro e Costa. Sao Paulo: Martins
Fontes, 2007. Cf. SCKELL, Soraya Nour. A ideologia. Sao Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2019.
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defendidos pela sociedade burguesa (tais como a liberdade e a igualdade formal ou juridica diante

da auséncia de liberdade e igualdade real ou material dos proletarios)”.*”

Neste cenario, o Direito seria um mero reflexo de contendas “materiais” que tém lugar a
nivel da “base” econdmica, mas um reflexo invertido (“conceito curioso”, diz A. M. Guedes, que Marx
desenvolveu essencialmente na A Ideologia Alemd), dada a sua natureza intrinseca de “sintoma”.””
“Nesta linha marxista de interpretacao, a ‘realidade concreta’ das relagdes sociais de dominagao-
subordinacio seria falsa e insidiosamente apresentada a contre-sens pela ‘ideologia’, que a ‘inverteria’
com o intuito de ‘esconder’, camuflando-as com vestes enganadoras, as reais hierarquias de poder

e de exploragio”.*"

Por isso, a ideologia nao ¢, para Marx, como teoria, um e¢770 ou uma ilusio, assim como
também ndo é, como pratica, um consenso que cimenta a coesao de um grupo ou legitima um poder
de fato.”"" Antes, ideologia é “falar em liberdade e em igualdade ou em Direitos Humanos apenas
como ideais formalmente consagrados e correspondentes a um estatuto juridico e politico do
trabalhador, ignorando que tal igualdade formal e tal liberdade formal do trabalhador sio os
principios promotores da desigualdade material e das coer¢des as quais o trabalhador ¢é

submetido”.*"?

Esta “abstracao liberal que da ao ordenamento juridico o staus de garantidor da igualdade
e da liberdade individual j4 foi por demasiado discutida”.*"> Como teremos a oportunidade de
destacar no préximo capitulo, férmulas igualitarias “abstratas” (ocultando diversidades), se por um
lado ajudam a resolver problemas formais/conceptuais, por outro sempte tornaram asnda mais
evidentes as desigualdades “reais”.”" Frente ao estado atual do projeto - do “caminho ainda a ser
percorrido” - para que mais e mais pessoas sejam livres e iguais, Marx mostrou que um cinico ¢
moderno. Mesmo os bem-intencionados (i.e., os ingénuos), é claro. Mas um cético - os marxistas,

ja percebemos -, atentos ao e sedentos pelo artefato, também.

E ¢ o funcionamento deste artefato que a “Grande Marcha do progresso” - a marcha da
Europa ontem, a marcha da América hoje, a marcha dos (muitos) Orientes amanha? - parece

igualmente incapaz de enfrentar. Pois a relagdo entre esses ideais e a realidade que pretendem

208 SCKELL, A ideologia, op. cit., p. 13

209 Para uma discussio de como Marx inventou o sintoma, cf. DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit.,
p. 185-192.

210 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 75.

211 SCKELL, A ideologia, op. cit., p. 25.

212 SCKELL, A ideologia, op. cit., p. 23.

213 PASTANA, Justiga penal no Brasil contemporineo, op. cit., p. 17.

214 Para uma reconstrucdo das principais reflexées (e contradicdes) do pensamento politico liberal clssico em torno
do fenomeno colonial, cf. SILVA, Constitucionalismo e Império, op. cit.
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combater Zambém é uma questio de tempo. E. como o presente ndo alcanca a promessa”” serd a primeira

e mais importante das contradi¢oes.

E o momento trigico em que a grande esperanca do projecto moderno, que se apoiava
no poder auténomo do sujeito, descobre, com surpresa e angustia, que este se
desmoronou ou se desencadeou, pondo em perigo as esperancas que nele tinham sido
depositadas. E esta consciéncia tragica nao é apenas uma heran¢a do Romantismo, mas
também do Iluminismo (...).

Neste momento decisivo, a subjectividade pensante e atuante foi de tal modo potenciada,
tornou-se tao decisiva e indiscutivel, que ameaca romper a ligacdo “objetiva” com o
mundo, com todos os valores “essenciais” e “universais”. O complexo equilibrio
estabelecido no inicio da Modernidade, que esta na base da ligagdo entre sujeito e objeto
- entre o ente pensante e o ente pensado - é entdo ameagado de ruina. A subjectividade
parece agora abandonada, tragicamente desligada do mundo e das outras subjetividades.
Parece ter-se limitado a si prépria ao ponto de, ndo tendo outro padrio ou modelo, tudo
ser agora possivel e nada lhe ser agora proibido ou sagrado. Entdo, todo o significado,
valor ou verdade aparecem como contingentes e relativos a a¢ido e ambicao deste sujeito
absolutizado. Toda a realidade ou ontologia parece reduzir-se a ser obra e criacdo desse
sujeito e das suas ambi¢des. Por fim, a impossibilidade de todo o Sentido e de todo o
Valor ameaca concluir a chamada “morte de Deus”, quando o homem (ou melhor, a sua
subjetivagdo ou a sua “mera” razdo) tomou o lugar do “absoluto”, ao preco - a0 que
parece - de uma dramatica desorientacio e de avancgar tragicamente no longo processo
em direcdo ao niilismo.?! (traducdo nossa)

Como em tantos casos semelhantes, a revolugio moderna terminou em parricidio.””’
“Digamos que os modernos foram vitimas de seu sucesso”, diz Latour; “a Constituicio moderna

desabou sob seu proptio peso”.

Se ontem o corpo estava trancado no espaco, hoje é o tempo que nos aprisiona: viveros um

eterno presente. Em beneficio dele, o futuro - o tempo da emancipacio - desaparece, aniquilado.””” E

215 Pergunta de mesma sorte, por caminhos diversos, mas pela riqueza das conclusdes: SALGADO, Karine. A filosofia
da dignidade humana: por que a esséncia ndo chegou ao conceito? Mandamentos Editora, 2011.

216 MAYOS, Ilustracién y Romanticismo, op. cit., p. 366-367. Mayos antecipa, aqui, o tema dos préximos capitulos.
217 “Como em tantos casos semelhantes, a revolugio moderna terminou em patricidio - poeticamente intuido por
Freud, no seu desesperado esforco para discernir o mistério da cultura. Os mais brilhantes e mais fiéis filhos da
modernidade ndo podiam expressar sua lealdade filial sendo se tornando os seus coveiros. Quanto mais eles se
dedicavam a construcdo do artificio que a modernidade se p6s a erigir, havendo primeiro destronado e legalmente
incapacitado a natureza - mais solapavam os alicerces do prédio. A modernidade, poder-se-ia dizer, estava desde o
principio prenhe de sua propria Aufhebung pds-moderna. Seus filhos estavam geneticamente determinados a ser seus
detratores e - em ultima andlise - seu pelotdo de demoligao. Aqueles rejeitados como arrivistas (aqueles que chegaram),
no entanto recusaram o conforto da chegada, estavam fadados a, cedo ou tarde, denegrir a seguranca de guaisquer
portos seguros. No fim, estavam fadados a contestar a propria chegada como um fim plausivel ou desejavel da viagem.”
BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 98-99.

218 LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 53.

219 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 34-39. Borja Muntadas diz que o individuo, por ser finito, por ter
uma vida que passa entre sua chegada ao mundo e sua morte, ¢ um ser temporal; um ser no mundo que implica uma
certa forma de temporalidade. O tempo separa “o que somos” do que “podemos ser”. O tempo separa “o que somos”
do que “queremos ser” e o que “nio queremos ser”. Quando vivemos em um presente eterno, o que “podemos ser”
se sobrepde a “o que somos” e o desejo de viver é bloqueado. Assim, chegamos a seguinte conclusio: Eu sou o que
posso set, ou 0 que posso ser é o que sou. Os dois tém significados e efeitos totalmente diferentes. Mas um e outro se
intercambiam. Muntadas chama essa superposicio indistinta de ambos mal-estar. O desconforto é a superposicio de
frustracio e resignacdo. Vemos assim como a resignacio e a frustracdo sio o resultado de um falso reconhecimento,
de um déja vu global que abandona toda perspectiva historica, rendendo-nos a um presente eterno que, de forma
circular, em cada uma das nossas vidas, legitima e reproduz a Realidade mutilando ou capturando o desejo de viver.

(p. 59-63)
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as utopias tornam-se sinobnimos de ilusao, devaneio, fabula, fantasia, “faz de conta”, absurdo ou

mentira - nada mais distante do que elas, de fato, sio.”

E neste cenario que - como seu corolario, em lutas diarias que mais se assemelham a luta
desesperada por migalhas - sera possivel falar, com Norbert Elias, que “o direito é naturalmente |...]
impermeivel a0 movimento e a mudanga”®'. No fundo, todos os jovens juristas e académicos que
compartilham, simultaneamente, um impeto transformador e uma leitura pessimista do mundo ja
enfrentaram este paradoxo, de forma mais ou menos consciente: a contradi¢io de um mundo que,
quanto mais pode ser descrito, mais dificil parece transformd-lo (chamarfamos isto simplesmente de
“sociologismo”). A vitéria do pessimismo da inteligéncia sobre o otimismo da vontade. Trata-se
de uma sensagao sufocante, s6 explicavel como consequéncia de uma temporalidade que comprime
o espago das nossas possibilidades; que comprime o espago do possivel (em certa ocasido Unger

chamara isto de “espaco de manobra”)**.

Afinal, no tempo moderno da linha, nés nunca temos o mundo sob o controle, pois isso
significaria a possibilidade de dar passos para tras e passos para o lado; a possibilidade da tentativa,
da experimentacio e do erro. A possibilidade da alfernativa. Sob o dominio do sentido tnico (sob a
ditadura “progressista” da necessidade), ndo ha liberdade para decidir, ou liberdade para ser

(radicalmente) diferente. O diverso, o mutavel e o complexo estio asfixiados desde o nascimento.

O reinado do presente é um reino do pensamento unico, um progresso que derrota a si
mesmo na doentia, patolégica obsessao por uma novidade, maior e melhor - o triunfo capitalista
da obsolescéncia programada. A sindrome de obsolescéncia, diz o padre Vaz, consiste nessa rapida
perda de interesse e significacdo; tudo o que um intervalo de tempo, mesmo presente, comega a

distanciar do obsessivo presente™

- como uma embalagem de aniversario que contém, dentro de si,
ad aeternum e ad infinitum, apenas novas embalagens, menores e menores, cujo charme repousa
unicamente em novas cores, novos padroes, novas fitas e novos lagos; mas sem nenhum presente

para o aniversariante, que se satisfaz com a piada do desembrulho.

Para o padre Vaz, esse conflito que descrevemos assinala a crise atual da modernidade.

Trata-se da “perda do dominio do presente como instancia critica para avaliagao do tempo histérico.

220 Cf. SILVA, Ana Carolina de Moura da. Do pico ao abismo: o contraste do imaginario juridico nas representagdes
literarias de utopia e distopia. 2022. 100 f. Monografia (Graduagio em Direito) - Universidade Federal de Uberlandia,
Uberlandia, 2022; ALMEIDA, Philippe O. de. Critica da razio antiutopica. Sio Paulo: Edigdes Loyola, 2018.

221 ELIAS, Norbert. O Processo Civilizador: uma histéria dos costumes. Rio de janeiro: Jorge Zahar Editor, 1990,
p- 282. O excerto completo ¢ a epigrafe do ja citado PASTANA, Justiga penal no Brasil contemporaneo, op. cit.
222 UNGER, Politica, op. cit. Para uma leitura possibilista do constitucionalismo brasileiro, cf. o ja citado
NOGUEIRA, Saida, voz e lealdade no pacto de 1988, op. cit.

222 VAZ, Esctritos de Filosofia VII, op. cit.
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Daqui procede a incompreensiao do passado, tido como peso inerte da tradi¢ao”, e a “recusa do
futuro, rejeitado como indecifravel enigma. A consequéncia facilmente observavel é o abandonar-

se niilisticamente ao infinito tédio do prexenfe”:m Taedinum vitae.

A cultura (poderfamos dizer aqui “sociedade”, “humanidade” ou “Historia”) ¢é, para os
modernos, a imagem de uma criatura que ¢7z o seu criador e que, a partir de entdo, mantém ele em
seus grilhdes, em suas correntes.”” Frutos-que-nio-caem-longe-da-itvore, enxergamo-nos como
construtores e, igualmente, como filhos oprimidos e incorrigiveis de uma sociedade que parece ter
brotado da arvore, ou surgido no vacuo. Freud percebera melhor do que ninguém que as neuroses
da vida em sociedade mantém uma semelhanga curiosa com aquelas que devemos aos nossos pais:
nao fora Hegel quem, sempre atento ao problema da luta infindavel entre poder e liberdade,

enfatizou que somos filhos do nosso tempo?226

Vitimas das nossas proptias invengoes e inventores das nossas proprias necessidades:™’

com a “transcendentalidade do social” (Durkheim)**

n6s perdemos o controle. Eis 0 né que nods
demos e do qual ¢ tao dificil sair. Um né que s6 tende a se complicar. Como imortalizamos na voz
de Elis Regina, nossa “dor ¢ perceber que apesar de termos feito tudo o que fizemos, nés ainda

SOMOS 0S MESMOS € VIVEMOS COmMO 0OS NOSSOS pais”.229

Corra para onde quiser, a modernidade é um “beco sem saida” (se Muntadas estiver certo,
grande parte do mal-estar social e pessoal nada mais é do que o resultado desse presente no qual

passado e futuro se fundiram).” Serd mesmo?

O fracasso da imaginacdo, do pensamento transformador, é devastador. No dia a dia, nao
paramos para perceber como o mecanismo de defesa que conserva nosso mundo do jeito que é -

para dizer o minimo, ainda aristocratica e desgracadamente desigual - foi construido por nbs

224 VAZ, Esctritos de Filosofia VII, op. cit., p. 14.

225 Cf. ROUSSEAU, Jean-Jacques. A origem da desigualdade entre os homens. Sdo Paulo: Martin Claret, 2004.
226 %“(...) toda a filosofia, precisamente por ser expressio dum especial grau de desenvolvimento, pertence ao seu tempo
e esta circunscrita aos seus proéprios limites. (...) Toda filosofia é do seu proprio tempo, um elo na corrente do
desenvolvimento espiritual, e assim ndo pode satisfazer sendo aos interesses pertencentes ao seu tempo particular”.
HEGEL, Introdugio a Historia da Filosofia, op. cit., p. 355-356.

227 “Uma das poucas leis férreas da historia ¢ que os luxos tendem a se tornar necessidades e a gerar novas obrigacoes.
Uma vez que as pessoas se acostumam a um certo luxo, elas o ddo como garantido. Passam a contar com ele. Acabam
por chegar a um ponto em que ndo podem viver sem. Tomemos outro exemplo familiar de nosso tempo. |[..]
Economizei todo aquele trabalho e tempo, mas tenho uma vida mais tranquila? Infelizmente, nao. [...] Pensamos que
estavamos economizando tempo; em vez disso, colocamos a roda da vida para girar a dez vezes sua velocidade anterior
e tornamos nossos dias mais ansiosos e agitados.” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 94-95.

228 PASTANA, Justica penal no Brasil contemporaneo, op. cit., p. 68

229 BELCHIOR. Como Nossos Pais. Iz: LP Alucinagéo. [S.1]: Philips, 1976. Lado A, faixa 1.

230 FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 24.
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mesmos. A conservacao ¢, mesmo, uma estratégia dificil de ser rompida. Mas, recordemos, ela nao

¢ infalivel, e o mecanismo temporal moderno da as suas caras sempre que as engrenagens giram.

E o que encontraremos no primeiro Freud. Como decorréncia do esforgo em circunscrever
a psicanalise como um discurso cientifico, Freud “acreditava que existiria uma espécie de progresso
do espirito humano, como afirmava a filosofia do Iluminismo, em sua crenga no poder e da ciéncia
para empreender a reforma do entendimento humano e da sociedade. Freud acreditava que seria
possivel a produgao da 'felicidade humana' pela mediacao do /gos cientifico. Portanto, a cura das
perturbacdes do espirito e do desamparo humano seriam possiveis pela via da psicanalise, uma das
realizacoes maiores da razdo cientifica”.”' Tudo isso se transformou radicalmente com o enunciado

do conceito de puisao de morte:

O discurso freudiano nio sustentava mais a cren¢a no 'progresso do espirito humano'
pela mediacio do /ogos cientifico. O desamparo do sujeito seria o contraponto permanente
a ideologia do progresso e do cientificismo iluminista. [...] Freud criticou o ideal
civilizatério do progtresso, baseado na razao cientifica, ao se confrontar com a devastacdo
destruidora da guerra conduzida pelos trés maiores representantes da civilizacdo
ocidental, isto ¢, a Alemanha, a Franca e a Inglaterra. A carnificina da guerra, pois, era a
revelagdo dos limites e ilusGes do progresso da dita civilizagdo do Ocidente. Enfim, pode-
se ja entrever aqui a desconstrugao freudiana de sua leitura inicial sobre as relagGes entre
pulsdo e civilizacdo, que atingird o ponto culminante no ensaio sobte “O mal-estar na
civilizagao”. 232

Se estivermos certos, seguindo a intuigao freudiana, o n6 moderno pode ser desfeito; talvez
se refizermos, passo a passo - como Joao e Maria fizeram com as migalhas de pao, ou como Teseu
fez com o novelo de 1a de Ariadne -, o caminho que fizemos com o fio. As proximas paginas sao,
talvez, o trilhar desse caminho e o mapeamento desta trama. Pondo em duvida o presente, a cultura
nao ¢ a cristalizacao do fim da Histéria, mas a subita revelagao da possibilidade de construcao de
muitos outros presentes - de efetivacgio de muitas outras possibilidades - no tempo.” “Desde a

Revolucao Cognitiva, nao houve um unico modo de vida natural para os sapiens. Existem apenas

231 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 145.

232 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 145-151. O Mal-estar na civilizagio é uma critica sistematica aos
pressupostos freudianos iniciais, quando ainda se acreditava na harmonia entre pulsao e civilizagdao. A crenga freudiana
no poder do discurso e da razio cientificas para promover “progresso do espirito humano” e dominar e curar o
desamparo do sujeito cafram por terra e se espatifaram “em multiplos fragmentos, evaporando-se como fumaca e
ilusdo”.

“A partir dai”, diz Betty B. Fuks, “quando ja ciente da impossibilidade de sustentar a crenca em uma humanidade feliz
e sem sofrimento, o mal-estar ndo ¢ mais designado como algo contingente 2 civilizacdo, mas da alcada do préprio ato
de civilizar”. Este giro teérico ocorreu a partir do momento em que a psicanalise teve de admitir que o psiquico nao
esta regido apenas pela busca de prazer: a clinica havia oferecido a Freud as provas da existéncia de um “desprazer
prazeroso ou satisfacdo insatisfatoria na relagio do sujeito com o sofrimento zpossivel de ser abandonado” (grifo nosso).
FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 7-11.

233 Diz Borja Muntadas: talvez, mais do que nunca, seja vital e necessario quebrar a tirania do ponto, do permanente
agora, do eterno presente e da imediatez absoluta; talvez seja necessatio despertar para o futuro, reacender nosso desejo
pelo futuro. A dimensio do possivel, da “ilus@o” de outro mundo, ¢é insepardvel da reelaboracio de um novo
dispositivo temporal e de um gesto politico que coloque o infinito e o vazio no centro. FIGUERAS, La prision de
Cronos, op. cit., p. 43. E como faz Safatle com o desamparo em SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit.
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escolhas culturais num leque extraordinatio de possibilidades”.** A biolygia capacita, a cultura proibe:”

a histéria tem um vasto horizonte de possibilidades, ainda que muitas delas nunca se transformem

em realidade.”*

Todo ponto na histéria é uma encruzilhada. Uma dnica estrada nos traz do passado para
o presente, mas milhares de caminhos se abrem em direcdo ao futuro. Alguns sao mais
largos, mais planos e bem sinalizados, e por isso tém uma maior probabilidade de serem
escolhidos, porém as vezes a histéria — ou as pessoas que fazem a histéria — toma
rumos inesperados.?¥’

Uma critica da temporalidade mitificada, para nao dizer, fetichizada: eis uma nova filosofia

238

da historia (ou uma nova histéria da filosofia)™ centrada na descentralizacao(!) da novidade vazia

e do progresso, fazendo justica a politica, a imaginagao e ao futuro.

Se a linearidade da Historia esta em xeque no séc. XXI, se estamos mesmo numa crise -
inclusive normativa - tao proclamada aos quatro ventos, esta ¢ também um sinal de que a
irreversibilidade do presente pode ser vencida e contornada. Significa que o presente ¢ superavel -
e o quanto isso nao nos surpreende é motivo para a vontade compartilhar seu otimismo com a

inteligéncia e, para nds, “compartilhar a2 mensagem de um outro mundo possivel”.”

A hist6ria é um esbogo, nio um quadro terminado.”"

Prisioneiros do tempo, escravos do relégio: tornados reféns da cultura, i.e., formados reféns de
nds mesmos, pareciamos estar diante de uma questiao tremenda, a atormentar o mundo durante a
noite: o que esta em jogo, brincando com as palavras de Hume, ¢ o préprio nascer do sol. Abolidas
as algemas feudais, por que nao detemos o poder sobre um mundo que pareceu depender
unicamente da nossa vontade; da nossa liberdade ¢rzadora e criativa? Como foi que sequestramos de

nés mesmos o poder total sobre a Criagdo no mesmo instante em que o conquistamos, tomando-

23 HARARI, Sapiens, op. cit., p. 58. Assim como Yuval Harari, “estudamos histéria nido para conhecer o futuro, mas
para ampliar nossos horizontes, para compreender que nossa situacdo atual nido é nem natural nem inevitavel e que,
consequentemente, temos muito mais possibilidades diante de n6s do que imaginamos.” (p. 257).

235 HARARLI, Sapiens, op. cit., p. 162.

236 HARARI, Sapiens, op. cit., p. 261.

27 HARARLI, Sapiens, op. cit., p. 255.

238 “Pois devemos nos defender aqui do preconceito do progresso: obnubilados pelo fendémeno incontestavel do
progtesso técnico, somos com muita frequéncia levados a inferir daf que existiria um progresso no dominio filoséfico.
No entanto, nada nos autoriza a prejulgar que algum de nossos contemporaneos ¢ mais capaz de analisar os principios
do pensamento (e do pensamento juridico) que Aristoteles ou Platio. As conquistas da filosofia nio podem ser
capitalizadas com tanta facilidade quanto as aquisicbes das ciéncias e da técnica.” VILLEY, A formagio do
pensamento juridico moderno, op. cit., p. 8.

2% Palavras de KRENAK, O amanha nio esta a venda, op. cit., p. 6.

240 “Nio existe meio de verificar qual ¢ a decisdo acertada, pois nio existe termo de comparagdo. Tudo ¢ vivido pela
primeira vez e sem preparacio. Mas o que pode valer a vida, se o primeiro ensaio da vida ja é a prépria vida? B isso
que leva a vida a parecer sempre um esboc¢o. No entanto, mesmo esbogo nio ¢é a palavra certa, pois um esboco é sempre
o projeto de alguma coisa, a preparacio de um quadro, ao passo que o esboco que é a nossa vida nao é o esbogo de
nada, ¢ um esboco sem quadro. Tomas repete para si mesmo o provérbio alemao: einmal ist keinmal, uma vez nio conta,
uma vez ¢é nunca. Poder viver apenas uma vida é como nao viver nunca.” KUNDERA, A insustentavel leveza do
ser, op. cit., p. 14.
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o dos dedos do Deus pintado n’O Nascimento de Adao? Como podemos ser nds, a0 mesmo tempo,
0 nossos criadores e nossos algozes (“a origem do mal”)? Como foi que o pensamento sufocon a

imaginagao?

Essas perguntas sio algumas das questdes centrais que fazem da modernidade um debate
interminavel, como interminavel é o uso que fazemos do seu adjetivo; a roda de hamster em que

nos enfiamos achando que ela seria a saida da jaula do passado. Uma jaula por si so.

Mas nao ¢ s6 isso. No fundo, essas perguntas indicam, para além de uma nogao especifica
do tempo, uma nogao especifica de sujeito (ou, ainda, de ator, se tomarmos emprestada a metafora
do teatro que herdamos do barroco do séc. XVII; ou mesmo de agente, se privilegiarmos a férmula
do agency tio recorrente na literatura em lingua inglesa). O individuo moderno ¢é, com efeito, o

préximo tema sobre o qual nos debrugaremos.

* ok X

A certa altura d’A insustentivel leveza do ser, o narrador diz:

A vida no Parafso ndo era semelhante ao caminho em linha reta que nos leva ao
desconhecido, nao era uma aventura. Ela se movia em circulos entre coisas conhecidas.
Sua monotonia nao era feita de tédio mas de felicidade.

Enquanto o homem vivia no campo, no meio da natureza, cercado por animais
domésticos, dentro da regularidade da mudanga das esta¢Ges, nele restava sempre pelo
menos um reflexo desse idilio paradisfaco. [...]

No Paraiso, quando se debrugava na fonte, Adao ainda nio sabia que aquele que via era
ele. [...] no Paraiso o homem ainda nio era o homem. Mais exatamente: 0 homem ainda
ndo tinha se langado na trajetéria do homem. Nos outros jd nos langamos nela ja muito
tempo e voamos no vazio do tempo, que se consuma em linha reta. Mas existe em nos
um fino corddo que nos liga ao Paraiso distante e nebuloso, em que Adao se debruca na
fonte e, ao contrario de Narciso, ndo suspeita que a palida mancha amarela que vé
aparecer seja ele. A nostalgia do Parafso ¢ o desejo do homem de nio ser homem.?*

“O tempo humano nao gira em circulos”, ele dird mais tarde, “mas avanca em linha reta. E

por isso que o homem nio pode ser feliz, pois a felicidade é o desejo de repeticio”.**

“Talvez, no fim, o tempo seja o motivo pelo qual sofremos”.*

Reformulemos as perguntas iniciais, entao.

Por que insistir no espirito moderno?

241 KUNDERA, A insustentavel leveza do ser, op. cit., p. 289-290.

22 KUNDERA, A insustentavel leveza do ser, op. cit., p. 292.

2 ACIMAN, André. Me chame pelo seu nome. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2018, p. 267. Meu agradecimento ao
pesquisador do POLEMOS Paulo de Avila pelo livro e pelos debates sobre seus significados.
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I11
MAL-ESTAR

O siléncio eterno  desses espagos infinitos me apavora.
Quantos reinos nos ignoram! Por que sao limitados meu
conhecimento, minha estatura, a duracio de minha vida a
cem anos e ndo a mil? Que motivos levaram a natureza a
fazer-me assim, a escolber esse niimero em lugar de outro
qualguer, desde gue na infinidade dos niimeros ndo ha
ragoes para tal preferéncia, nem nada que seja preferivel a
nada?

BLAISE PASCAT**

No momento de subir nesse teatro do mundo,
onde até agora fui apenas espectador, avango
mascarado.

RENE DESCARTES?®

244 PASCAL, Blaise. Pensées. Paris: Gallimard, 1951, p. 64.
245 DESCARTES, René. Meditagoes: Objecdes e Respostas. Sio Paulo: Abril Cultural, 1973, p. 57.
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§ 7° [Azul] - Se ¢é verdade que o que estamos tratando ¢ do horigonte humano, mais
especificamente, o horizonte das possibilidades humanas (incluida aqui, evidentemente, a sua
transformagao e a transformacao do mundo em que vive), ndo podemos perder de vista que definir
a modernidade apenas sob o ponto de vista de sua temporalidade caracteristica nao basta. Pois
indissociavel deste horizonte esta o proprio sujeito que a modernidade constitui e nomeia - nos
referimos, aqui, aos modernos: os, enfim, recém-libertos das amarras dos privilégios de sangue e
de fé. Os verdadeiros protagonistas desta historia, criadores e herdeiros, a um sé tempo, da forma
particular de compreender a viagem inexoravel da “flecha do tempo” e, especialmente, de
compreender a si mesmos; na medida e enquanto se da a sua passagem pelo mundo - efémera,

transitoria, mas como ja percebemos, muito rica em significado.

E o primeiro desses significados, alids, que emergira sob a forma de direito.

Com o Direito, o Homem se torna o artesdo de suas proprias leis, trata-se da lei comum
fundamentada, em regime democratico, sobre o Povo soberano ou da lei contratual
fundamentada, em regime liberal, sobre a soberania do individuo. Sujeito soberano, ele
tem o poder de se vincular por palavras, pelas quais devera responder. [...] A prescricdo
divina, que dava a0 homem a missdo de se tornar senhor do Universo, chegou, portanto,
a0 seu termo 16gico: a demissdo do proprio Deus e a monopolizagiao pelo homem da
qualidade de sujeito num mundo regido por ele e repleto de objetos modelados a sua
imagem.?4

Nao se pode falar de mal-estar sem que se aluda ao sujeito, “ja que o mal-estar se inscreve
sempre no campo da subjetividade.” O mal-estar, dizem os psicanalistas, é a matéria-prima “sempre

recotrente e recomecada para a producio de softimento nas individualidades™.*”

Pois bem. O clima intelectual assinalado no comego da modernidade pela revolugao
cientifica aponta para os primeiros passos da ascensao do #ndividno a cena histérica; nas palavras do
padre Vaz, “um dos temas mais fascinantes da Geistesgechichte [Historia do Espirito] do Ocidente
nos dltimos quatro séculos”. Iniciada na Renascenga, a ascensao do individuo a um protagonismo
histérico “se impde de maneira aparentemente irreversivel a partir do século XVII e recebe sua
consagracao filoséfica na metafisica cartesiana da subjetividade” e sua expressao social, a partir do

século XVIIL, na ideologia do individualismo.**

Paolo Grossi descreve o itinerario que desembocara nessa nova perspectiva: trata-se de uma
estrada longa e acidentada, que dard origem a uma nova perspectiva da relagao entre poder politico

e ordem juridica.

Lentamente, mas incessantemente, emerge uma nova figura de Principe, e também uma
conexio totalmente nova entre ele e o direito. O novo Principe ¢, politicamente, o fruto

246 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 24-25.
247 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 15.
248 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 294.
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de um grande processo historico totalmente voltado a libertar o individuo dos lacos em
que a civilizagdo precedente o tinha inserido. Quanto mais o pessimismo medieval tentou
inserir o individuo no tecido protetor, porém condicionante da natureza césmica e da
sociedade, tanto mais o planeta moderno [...] esfor¢ava-se para liberar o individuo, cada
individuo, de todas as incrustagdes sedimentares que se encontravam sobre ele.

Tal fendmeno acontece, antes de tudo, em nivel geral antropoldgico: estamos na génese

ST . 249
do individualismo moderno.

Também Bielschowsky percebe como a “questao da formacio e legitimidade da ordem

olitica, desde a modernidade, tem estado vinculada as defini¢oes [antropolégicas] que as diversas
p ) > ¢ polog q

linhas tedricas tém feito do homem”.”" Aqui, importa reter a formulagio de Danilo Zolo: “o

individualismo ¢é a premissa filos6fico-politica geral do Estado de Direito e da doutrina dos direitos

fundamentais”:*"

[..] da prioridade dos deveres dos stditos em relagio a autoridade politica (e religiosa)
passou-se [...] a prioridade dos diteitos do cidaddo e ao dever da autoridade publica de
reconhece-los, de tuteld-los e, enfim, também de promové-los. No interior do Estado
moderno (soberano, nacional, laico), a figura deontoldgica originaria - o dever - deixa
assim o campo para uma nova e, em grande parte, oposta figura deontoldgica, a da
expectativa ou pretensdo individual coletivamente reconhecida e tutelada na forma do
“direito subjetivo”.?5?

Por isso, se ¢ dificil reunir, em um tGnico modelo, todos os fios desta complexa trama de
fatores que convergem para produzir a modernidade juridica, concordamos com padre Vaz,
Bielschowsky e os italianos Grossi e Zolo que eles se entrelacam em um lugar: o individuo, “o ator

real da historia’:

E [..] no individuo tipico da modernidade, enquanto individuo histérico, que se cruzam
e se atam os fios que compdem a trama simbodlica da modernidade. Como, porém, definir
e interpretar esse individuo? Toda a antropologia moderna, até tempos recentes, coloca
no centro dessa defini¢do e da sua interpretacdo o nicleo irredutivel do ex. Mergulhado
no fundo das situa¢oes e das circunstincias, o ex deve assegurar a unidade biopsiquica e
espiritual do individuo e a forma de suas relagdes fundamentais com o mundo, o outro e
a transcendéncia. E, pois, a hermenéutica do individuo moderno que esta no centro das
axiologias da modernidade, de Descartes a nossos dias.?>?

Este segundo traco essencial da modernidade, a aparicdo e a afirmacdo historica do
individuo, esta igualmente envolvido em uma relagio com o tempo (tempo socialmente

254

mensuravel: formagao, profissao, trabalho, lazer etc.),” razao pela qual esses dois tragos jamais se

dissociam. Tampouco se dissociam da “demissio de Deus” do palco histérico, nosso terceiro e

24 GROSSI, Mitologias juridicas da modernidade, op. cit., p. 34-35.
250 BIELSCHOWSKY, Democracia constitucional, op. cit., p. 28.

21 Z0OLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 32.
252’Z0LO0O, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 32.

23 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 28.

24 VAZ, Esctritos de Filosofia VII, op. cit., p. 15.
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ultimo subcapitulo.” Eles produgem uns aos outros, simultaneamente; tornando a sua compreensio e

explicacao complicadas, e a sua operacionalidade tedrica, mais ainda.

Mas nao podemos nos furtar a tentar. Até porque o processo “civilizador” que o direito
tera na idade moderna tem uma relagio fundamental com a continua refaccao e reinvencao do gue

¢ o sujeito na modernidade. Como ja tivemos a oportunidade de sugerir, o maior desafio deste

256

individuo “é no campo da ‘inven¢ido do social’, levantado por todas as utopias™ socializantes que

sulcam o solo do mundo moderno. O socia/ mostra-se como o lugar da realizagdo efetiva do

postulado fundamental da awtonomia, sobre o qual repousa a concep¢iao moderna do individuo”.””

Enquanto o homem medieval ocupava apenas um lugar subordinado na onipoténcia
divina, o homem moderno vai poder pensar-se como o centro intelectual do mundo.
Pelo Estado jurista, ele proprio fundara a ordem da sociedade humana; e, pela descoberta
das leis da ciéncia, encontrara os meios de submeter a ele a natureza. Esses dois aspectos
eram, alis, intimamente ligados ja na época das Luzes, quando foi cultivado o projeto de
fundamentar o Direito na natureza do homem, recorrendo ao método das ciéncias fisicas
e matematicas.?>

O individuo na modernidade se apresenta como causa sui, fundamento dltimo de seu

proprio ser e de seu mundo;”™ mundo que ele ¢ capaz de, a um s6 tempo, compreendet e transformar.

260

Conhecimento ¢ poder, imortalizou Francis Bacon™ - fazia-se possivel, com isso, toda uma Era

261

das Revolugoes,™ que tiveram como consequéncia juridico-politica mais relevante a emergéncia

255 O “convencimento de que as tarefas e desafios humanos ‘devem ser resolvidos no tempo histérico, com e através
do préprio tempo histérico’. Porém, agora, este ja ndo se opde a eternidade; antes, a reclama para si. [...] Por outras
palavras: em vez da antitese imanéncia versus transcendéncia, a oposicdo entre passado e futuro passou ‘a ocupar o
posto central’. Mudanca que deu lugar a uma outra, expressa no aparecimento de uma mais forte tensdo entre a ideia
de passado ¢ a de futuro, de onde promanou uma nova experiéncia de tempo, concomitantemente afirmada com os
ideais de emancipagio, progresso e capacidade auténoma que a razio teria para dar transparéncia aos imperativos da
ética e as leis da natureza, assim como para aumentar o poder transformador do homem sobre o mundo”. Assim, a
dicotomia entre o religioso ¢ o secular “comegava a coexistir, num tom ndo pacifico, com a dialética passado firturo,
processo teleologicamente sobredeterminado pela crenga na indole perfectibilista da natureza humana.” CATROGA,
Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 58-60.

256 Em Bauman, esta ¢ uma questdao bem interessante: “No mundo moderno, notoriamente instavel e constante apenas
em sua hostilidade a qualquer coisa constante, a tentacdo de interromper o movimento, de conduzir a perpétua
mudanca a uma pausa, de instalar uma ordem segura contra todos os desafios futuros, torna-se esmagadora e
irresistivel. Quase todas as fantasias modernas de um ‘mundo bom’ foram em tudo profundamente antimodernas,
visto que visualizaram o fim da histéria compreendida como um processo de mudanga. Walter Benjamin disse, da
modernidade, que ela nasceu sob o signo do suicidio; Sigmund Freud sugeriu que ela foi dirigida por Tanatos — o
instinto da morte. As utopias modernas diferiam em muitas de suas pormenorizadas prescricdes, mas todas elas
concordavam em que o ‘mundo perfeito’ seria um que permanecesse para sempre idéntico a si mesmo, um mundo em
que a sabedoria hoje aprendida permaneceria sdbia amanha e depois de amanha, e em que as habilidades adquiridas
pela vida conservariam sua utilidade para sempre. O mundo retratado nas utopias era também, pelo que se esperava,
um mundo transparente — em que nada de obscuro ou impenetravel se colocava no caminho do olhar; um mundo em
que nada estragasse a harmonia; nada ‘fora do lugar’; um mundo sem ‘sujeira’, um mundo sem estranhos.” BAUMAN,
O mal-estar da p6s-modernidade, op. cit., p. 21.

27 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 16.

258 SUPIOT, Homo Juridicus, op. cit., p. 65.

259 VAZ, Escritos de Filosofia VII, op. cit., p. 27.

260 Em Francis Bacon, “conhecer a natureza é, portanto, aumentar o poder do homem de se tornar senhor das coisas.”
VILLEY, A formagio do pensamento juridico moderno, op. cit., p. 593. Falaremos sobre isso no 3° capitulo.

20l HOBSBAWM, Eric. A era das revolugdes: 1789-1848. 22. ed. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2012.
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do Estado de Direito - este lema tedrico que “ja faz parte, como uma férmula prestigiosa, da

linguagem politica e cultural do Ocidente”, que ja desenha “a prépria imagem da civilizagdo

99262 3

ocidental em contraposicio a outras civilizagdes - e do constitucionalismo,*” construcoes

juridico-politicas que tiveram como corolarios, antes e acima de tudo, a consagracao de direitos

subjetivos ou individuais (por isso dizer que o liberalismo foi a ideologia propulsora do movimento

constitucionalista)**.

Como disse Dalmo Dallari, o crescimento de novas forgas sociais, como a burguesia, criou
as condi¢oes para o surgimento de filosofias politicas que rejeitavam as arbitrariedades e violéncias
que eram praticadas em nome de Deus para favorecer um pequeno numero de pessoas. Essas

novas filosofias “exigiam que por meio da razdo se estabelecessem os direitos dos individuos,

direitos que deveriam ser limitadores das a¢des dos governantes”:*”

O século XVIII foi especialmente importante para o desenvolvimento da ideia juridica
de Constituicdo. Manteve-se a convic¢do da existéncia de direitos naturais, mas na
sequéncia das lutas contra a interferéncia politica da Igreja catdlica estabeleceu-se a
separacio entre o poder espiritual e o temporal. Novas correntes de pensamento politico-
filos6fico passaram a sustentar que os direitos naturais nio dependiam de uma doacio
de Deus, mas eram inerentes a propria natureza humana e poderiam ser reconhecidos e
explicados pela razdo. Tais afirmacoes revelavam a formacdo de novas correntes de
pensamento e anunciavam o aparecimento do antiabsolutismo e do individualismo.?¢¢

Ou seja, “o reconhecimento do individuo como pessoa juridica, detentor de direitos,

manifesta-se na propria estrutura de direitos individuais”.?*” Aqui, prender-se 2 perounta “quem
) gu

veio primeiro, a nog¢ao de individuo ou de direitos individuais?” seria uma falha grosseira. Isto nos

8 ativa e

impediria de perceber como o que chamamos de Direito contribuiu para produzir,®
decisivamente, as ideias centrais da nossa cosmovisao (ja sabemos que a temporalidade das
(des)construcdes sociais foi uma delas; o lugar “teolégico” do Estado sera outra, no capitulo
seguinte).

Na verdade, a eficacia criadora (pozética) do direito ¢ muito maior. Ele ndo cria apenas a

paz e a seguranca, com base em valores prejudicados. Cria, também, em boa medida, os
proprios valores sobre os quais essa paz e seguranca se estabelecem. Neste sentido, o

262 ZOLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 0.

263 Estado de Direito como pryjefo e o constitucionalismo como a sua “bandeira”, como gostava de dizer em suas aulas
o professor Raoni Bielschowsky.

264 SILVA, Virgilio Afonso da. Direito Constitucional Brasileiro. 1. ed. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sio
Paulo, 2021, p. 37. Para Nelson Saldanha, a palavra “liberalismo” designa o principal sz politico propiciado pela
Tlustra¢do, como ideologia do individuo e da liberdade contra o Estado poderoso e o governo absoluto. SALDANHA,
Secularizagio e democracia, op. cit., p. 125.

265 DALLARI, Dalmo. A Constitui¢do na vida dos povos: da Idade Média ao Século XXI. 2. ed. Sdo Paulo: Saraiva,
2013, p. 34.

266 DALLARI, A Constituigido na vida dos povos, op. cit., p. 34.

267 HORTA, Historia do Estado de Direito, op. cit., p. 105.

268 Com o que concordariam os decoloniais: “o conceito de direitos é tanto o fundamento quanto a culminacio da
visdo moral, filoséfica e legal da modernidade”. BRAGATO, Para além do discurso eurocéntrico dos direitos
humanos, op. cit., p. 208.
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direito constitui uma atividade cultural e socialmente tdo criativa como a arte, a ideologia
ou a organiza¢do da producio econdémica.

De facto, antes de a organizar, o direito #agina a sociedade. Cria modelos mentais do
homem e das coisas, dos vinculos sociais, das relagées politicas e juridicas. E, depois,
paulatinamente, da corpo institucional a este imaginario, criando também, para isso, os
instrumentos conceituais, formativos e de coer¢iao necessirios para o implantar na
comunidade. Entidades como “pessoas” e “coisas”, “homem” e “mulher”, “contrato”,
“Estado”, “soberania”, etc., ndo existitam antes de os juristas os terem imaginado,
definido conceitualmente e tragado as suas consequéncias institucionais. Neste sentido,
o direito cria a prépria realidade com que opera. O “facto” nio existe antes e
independentemente do “direito”. Os “casos juridicos” tém realmente muito pouco a ver
com os “casos da vida”, como alias se torna evidente logo que se transpoem as portas de
um tribunal ou do esctitério de um advogado.?*

Aberto esse paréntese, ¢ precisamente aquela cosmovisao individualista que, aos olhos de

Danilo Zolo, parece ganhar ainda mais tracao nos dias de hoje:

Ap6s o eclipse do “socialismo real” e a crise dos institutos representativos, a no¢ao de
Estado de Direito retorna ao Ocidente em estreita ligacdo com a doutrina dos direitos
subjetivos (ou “direitos fundamentais”). Basta lembrar autores como Ronald Dworkin,
Ralf Dahrendorf, Jirgen Habermas, Norberto Bobbio, Luigi Ferrajoli. Essa nocdo
retorna como uma teoria politico-juridica que pée em primeiro plano a tutela dos
“direitos do homem”, aqueles direitos que uma longa série de constituicbes nacionais e
de convencGes internacionais definiu no decotrer dos séculos XIX e XX, em particular
o direito a vida e a seguranca pessoal, a liberdade, a propriedade privada, a autonomia de
negociacio, aos direitos politicos.

Nesse contexto, que Bobbio chamou de “A Era dos Direitos”, posicionar-se a favor do
Estado de Direito - ou, indiferentemente, do ru/e of law - significa querer que as institui¢des
politicas e os aparelhos juridicos tenham rigorosamente por finalidade a garantia dos
direitos subjetivos. [...] os seus institutos [do Estado de Direito] sdo hoje explicitamente
pensados por tedricos europeu-continentais e anglo-saxoes a luz de uma filosofia politica
“individualista”; uma filosofia que nido sé abandonou definitivamente o organicismo
social, o utilitarismo coletivista e o estatismo, mas que subordina a dimensio publica e o
interesse geral ao primado absoluto dos valores e das expectativas individuais. E a
realizagdo desses valores e a satisfagdo dessas expectativas que os tedricos do Estado de
Direito, tanto no continente europeu como no mundo anglo-saxao, assumem hoje como
a fonte primaria de legitimagio do sistema politico.?”

Creio que isso dé conta da atualidade da discussdo. A subjetiva¢io/individuacio modernas
(leia-se, o processo de producao de individualidades) é um dos temas mais importantes ndo s6 da
antropologia filosofica, mas da psicanalise (que, desde Freud, se debrugard sobre os diferentes
processos de individualizagao do sujeito). Ora, nao é demais lembrar que nem sempre o ser humano
foi considerado um zndividue. A bem da verdade, trata-se de um conceito tao inutil para um cagador-
coletor quanto seria uma Asr Fryer. Para inumeras culturas, esta ainda pode ser uma ideia estranha,

quando nio perturbadora.””

209 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 96-97.

210 ZOLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 4-6.

271 “Estamos hoje tdo habituados, pelo menos na teoria do direito privado, a ouvir falar de direitos subjetivos, a
equiparar o direito (na sua acec¢ido subjetiva) a um poder de vontade garantido a certo sujeito, que nos custa a crer que
tal nogdo tenha tido um comego. O direito subjetivo é uma das tais figuras que nos parecem inevitaveis na dogmatica
juridica. Porém, a nogio de direito subjetivo nem sempre fez parte do arsenal teérico dos juristas. Ela foi sendo
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Existe, portanto, uma origem para a individualidade; uma data e um local na certidao de
nascimento da conceptualizagio do humano como ente “atémico” (mesmo o atomo, descobrimos
depois de Democrito, subdivide-se em particulas subatomicas cada vez mais elementares e
interessantes). Isto ndo significa que a importancia desta categoria - e, ao final, dos direitos
individuais que dela dependem - seja de se desprezar. Mas significa, sim, que o individuo adquire,
assim como o tempo, um carater mitico, dogmdtico (termo que os juristas conhecem bem) aos olhos
dos modernos; e fazer sua critica sempre foi um dos mais ardilosos desafios das humanidades (os
corporativismos fascistas, por exemplo, sabidamente o tentam; Schmitt, dando o testemunho da

sua propria pessoa, nao conseguiu fazer critica ao liberalismo sem incorrer em vexame).

A resposta para o problema da individualidade nio esta subordinada a algum livro sobre a
modernidade: ela permanece espantosamente atual se reconhecermos que estamos mudando em
velocidades vertiginosas - falar em cultura(s) ou, melhor, em identidade é surpreendentemente
recente, mesmo se pensarmos no espectro temporal da modernidade (Freud foi um dos primeiros
que tematizou essa identidade, por exemplo). E, se perguntarmos a um moderno guen ou o gue eles

sao, responderao a Liberté, a Fgalité, e hesitarao ante a Fraternité.

§ 8° [ Branco] - No mundo idealizado pela “liberdade dos modernos” de Constant,*”” nossa
espécie é o Homo economicus. Para concluir o seu DNA, apenas responder que éramos livres nao
bastava. Ainda faltaria uma garantia imprescindivel aos modernos. Em segundo lugar, eles
responderdo, “nés somos iguais”.”” Os dois primeiros ideais trevolucionitios, de modo a

suprimirem no que for conveniente o terceiro, sio antes de mais nada /lberdade de trabalhs®™ (J4

construida pouco a pouco, até atingir a sua fase de perfeicio com os jusracionalistas.” HESPANHA, Cultura juridica
europeia, op. cit., p. 318-319.

272 CONSTANT, Benjamin. A liberdade dos antigos comparada a dos modernos: discurso pronunciado no Ateneu
Real de Paris em 1819. Sdo Paulo: Edipro, 2019.

273 A referéncia ao individuo “livre e igual” se, por um lado, facilitou a oc#/tacio de situacdes de desigualdade real tornou,
por outro, mais dificil legitimar as desigualdades formais. A professora Cristina Nogueira da Silva mostra como a
impossibilidade tedrica e filosofica de acomodar o estatuto do escravo as categorias do pensamento setecentista e
oitocentista, por exemplo, tiveram um lugar importante na explicagdo dos processos abolicionistas que, lentamente,
foram acabando com a escravidio nos territérios colonizados pelos europeus. SILVA, Constitucionalismo e
Império, op. cit., p. 15.

Igualmente: “conquanto a negacdo tenha tornado possivel uma precaria e efémera reconciliacdo entre a Constituicdao
e o constitucionalismo na época da escravidio, ela também tornou possivel a condenagio da Constituicdo [americana)
de 1787 enquanto inconsistente com os preceitos fundamentais do constitucionalismo. Pois, para todos os que
compartilham a crenca de que a afirmacio ‘todos os homens nascem iguais’ nio admite exce¢do, o acolhimento da
escravidio nega a possibilidade de cumprimento dos requisitos do constitucionalismo.” ROSENFELD, Michel. A
identidade do sujeito constitucional. Belo Horizonte: Mandamentos, 2003, p. 60-61.

274 “Em termos de labor, compartilhamos todos de um mesmo destino, mas nio compartilhamos coisa nenhuma,
porque a sobrevivéncia acossa a cada qual individualmente e isoladamente uns dos outros. O homem movido pela
necessidade ndo conhece outro valor, nem conhece outra necessidade, sendo a sua propria sobrevivéncia. Na sociedade
de operarios, somos todos equalizados pela necessidade e voltados para n6s mesmos. Somos todos forca de trabalho
e, nesse sentido, um produto eminentemente fungivel. No mundo do animal laborans, tudo se torna absolutamente
descartavel. Nada tem sentido, senio para a sobrevivéncia de cada qual [..].” FERRAZ JUNIOR, Introdugdo ao
estudo do direito, op. cit., p. p. 27.
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vimos como ela é um pré-requisito para a civilizagao; ou um elemento integrante deste conceito de

275

“missdo civilizacional” de que fala Cristina Nogueira da Silva)“” e sgualdade, a um s6 tempo, para

acessar o mercado em posi¢ao de (novamente ela) /re concorréncia e para ser objeto (ou objetivo)
dele. A igualdade ¢ o que impde o dominio do guantificivel ao ser humano; tornando-o de vez um

individuo e selando o processo iniciado (também no inicio da cadeia produtiva) pela liberdade.

A marca propria do capitalismo, Supiot o percebe bem, nao é a perseguicao da riqueza

material, mas o dominio da quantidade que ele faz reinar sobre a dwersidade dos homens e das

276

coisas:*"" ente atomico e indivisivel, o ser humano poderia agora ser numericamente representado

(nas equacOes ele nao ganhara qualidades sensiveis e empiricas maiores que a do algarismo “1”:

“assim substituiveis, os homens também sido quantificaveis, podendo cada um ser apreendido como

”) 277

unidade de conta e, em seguida, somado e diminuido em meio a tantos outros na economia

capitalista: “nascendo livre e igual a todos os outros homens, é na competi¢ao com todos 0s outros

que ele se revela a si mesmo e aos outros”.”’® Essa é a mola essencial da economia de mercado.

Em um mundo livre e igualitirio de abstragdes numéricas dessubstancializadas ou

279

dessencializadas®” (nada mais democratico do que este apagamento: sera facil esquecer que em

* tudo

cada um dos digitos ha uma pessoa e uma historia, com familia, fobias, fetiches e sonhos)
poderé ser mensurado, aferido e calculado. Enfim, tudo podera ser vendido e comprado.” Este

mundo ¢ impossivel sem a Liberté e a Egalité que, para além de liberta-lo e de iguala-lo, igualmente

275 SILVA, Constitucionalismo e Império, op. cit.

276 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. XIL

277 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 18.

278 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 19.

279 %O capitalismo, entronizando o dinheiro, promove o dominio da abstrac¢io financeira e a absoluta funcionalidade
do conceito de riqueza, tornando arcaicas as formas mais antigas de propriedade. Trata-se de um processo ligado a
laicizagdo e a quantificagdo das estruturas da vida social. O dinheiro é uma abstracdo, como o ¢ de certo modo a
maquina: ndo possuem substincia ética intrinseca, nem conteido personalizavel como uma casa ou uma espada.”
SALDANHA, Secularizagido e democracia, op. cit., p. 131-132.

280 “Dadas as necessidades desse calculo, as pessoas devem ser apreendidas como simples particulas contratantes,
consideradas abstratamente (conceito de pessoa, independente das contingéncias fisicas) ¢ formalmente equivalentes
(dinamica do principio de igualdade), até mesmo como puras ficgdes (pessoas juridicas) as quais atribuimos existéncia
juridica igual a dos seres humanos. Os bens e os servicos, totalmente diversos por seus usos, devem ser tratados como
mercadorias, totalmente comparaveis por seu valor monetario e igualmente livres para a troca [...]” SUPIOT, Homo
Juridicus, op. cit., p. 120.

281 Essa fic¢do ¢ a ponta na qual repousa toda a teoria econdémica: “Quando tudo é conversivel, e quando a confianga
depende de moedas e de buzios an6énimos, as tradicoes locais, as relagdes intimas e os valores humanos sdao corroidos
e substituidos pelas leis frias da oferta e da demanda. [...] As comunidades e as familias humanas sempre se basearam
na crenga em coisas “sem preco”, como honra, lealdade, moralidade e amor. Essas coisas estdo fora do dominio do
mercado e ndo deveriam ser compradas ou vendidas por dinheiro nenhum. [...] O dinheiro sempre tentou romper essas
barreiras, como a agua se infiltrando nas rachaduras de uma barragem. [...] O dinheiro tem uma faceta ainda mais
perversa. Embora crie uma confianca universal entre desconhecidos, essa confianca ¢é investida ndo em seres humanos,
comunidades ou valores sagrados, mas no préprio dinheiro e nos sistemas impessoais que o sustentam. Nao confiamos
no desconhecido ou em nosso vizinho — confiamos na moeda que eles carregam. Se suas moedas acabarem, acaba
também a nossa confianca. Enquanto o dinheiro destroi as barragens da comunidade, da religiao e do Estado, o mundo
corre o risco de se transformar num grande mercado impiedoso.” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 204.
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esvaziam o sujeito de sua identidade (sempre cultural e historicamente situada)™ e o lan¢am na

indiferenca cruel da competi¢ao economica.

No 1° capitulo, vimos essa intui¢ao seminal de Marx: cada individuo se apresenta no
mercado como portador do universal - com poder de compra, sem “qualidade especial”,
independente do status social e do patrimonio. Na esfera da produgdo, na qual os trabalhadores
estao sob contrato como vendedores /Zvres de seu trabalho, ela expressa uma relagao de poder, que
decompoe o coletivo de trabalhadores em uma justaposi¢ao de individuos. Assim, o capital parece
mover-se de forma zndependente dos individuos. Para tanto, importa que as pessoas, em relaciao de

produgio entre si, vistam “mdscaras” juridicas e possam ser #vcadas, umas pelas outras.”®

Um exemplo pode ilustrar a originalidade dessa transformacao. Sérgio Buarque de Holanda
- atento a transi¢do para o trabalho industrial - d4 uma ideia das dificuldades que se opdem a
aboli¢ao da velha ordem familiar pelo processo de moderniza¢ao, no qual instituigoes e relagdes

sociais fundadas nos principios abstratos de que falamos substituem os lagos de afeto e de sangue:

Quem compare, ir exemplo, o regime do trabalho das velhas corpora¢des e grémios de
artesaos com a ‘escravidao dos salarios’ nas usinas modernas tem um elemento precioso
para o julgamento da inquieta¢do social de nossos dias. Nas velhas corporagdes o mestre
e seus aprendizes e jornaleiros formavam como uma sé familia, cujos membros se
sujeitam a uma hierarquia natural, mas que partilham das mesmas privacGes e confortos.
Foi o moderno sistema industrial que, separando os empregadores e empregados nos
processos de manufatura e diferenciando cada vez mais suas fungdes, suprimiu a
atmosfera de intimidade que reinava entre uns e outros e estimulou os antagonismos de
classe. O novo regime tornava mais facil, além disso, ao capitalista, explorar o trabalho
de seus empregados, a troco de salarios infimos.

Para o empregador moderno |[...| o empregado transforma-se em um simples nimero: a
relagdio humana desapareceu. A produgdo em larga escala, a organizacdo de grandes
massas de trabalho e complicados mecanismos para colossais rendimentos, acentuou,
aparentemente, e exacerbou a separacio das classes produtoras, tornando inevitavel um
sentimento de irresponsabilidade, da parte dos que dirigem, pelas vidas dos trabalhadores
manuais. [...] entre o trabalhador manual e o derradeiro proprietatio - o acionista - existe
toda uma hierarquia de funciondrios e autoridades representados pelo superintendente
da usina, o diretor-geral, o presidente da corporagio, a junta executiva do conselho de
diretoria e o proprio conselho de diretoria. Como ¢ facil que a responsabilidade por

282 Os decoloniais tem plena consciéncia disso: “Como espécime, o ‘homem’ dos direitos do homem aparece sem
género, cot, histéria ou tradi¢ao. Ele ndo tem necessidades ou desejos, é um vaso vazio unido com todos os outros
[..]. Ao mesmo tempo, o homem empirico que efetivamente goza dos ‘direitos do homem’ ¢ um homem
demasiadamente homem: abastado, heterossexual, branco, homem urbano, que condensa na sua pessoa a dignidade
em abstrato da humanidade e as prerrogativas reais de pertencer a comunidade dos poderosos. [..] Os direitos
constroem seres humanos contrariamente a uma variavel desumanidade ou antropologia. [...] A histéria contemporanea
dos direitos humanos pode ser vista como a luta continua e sempre falivel para fechar a lacuna entre 0 homem abstrato
e o cidadido concreto; ou seja, adicionar carne, sangue e sexo ao contorno palido do ‘humano’ e estender as dignidades
e privilégios dos poderosos (as caracteristicas da humanidade normativa) para a humanidade empirica. Isso nio
aconteceu, todavia, e é improvavel que seja alcangado pela acido de direitos.” DOUZINAS, Sete teses sobre os
Direitos Humanos, op. cit., p. 211-212.

283 SCKELL, A ideologia, op. cit., p. 30-32. Com o conceito de ideologia, diz a professora Soraya Sckell, Marx mostrou
que a contradi¢do da universalidade ¢ a contradicio interna ao capitalismo: de um lado, a condi¢do de isolamento dos
individuos (pela divisio social do trabalho; pela concorréncia) e, de outro, os universais abstratos do pensamento
burgués (entre os quais os universais juridicos, como a liberdade). Falamos brevemente sobre isso ja no 1° capitulo.
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acidentes do trabalho, saldrios inadequados ou condi¢oes anti-higiénicas se perca de um
extremo ao outro dessa série.?8

Das abstragoes liberais decorre, também, uma concep¢io puramente aritmética do

principio majoritario; no qual a democracia é mera soma estatistica de seus “membros”.*®

E “o sujeito dividido e sem qualidade esta destinado ao desamparo e ao mal-estar”.*

Chatrles Taylor - que da outra dimensao para a separagdo, que voltaremos a mencionar,
entre o interior e o exterior do sujeito; articulando uma filosofia do sujeito moderno em torno do
tico conceito de interioridade™ - sabe que um individuo sem referéncia a um pano de fundo é um
caso patoldgico. Faltam-lhe os limites com base nos quais conduzimos e formulamos identificagoes,

escolhas, sentido para nossas vidas - enfim, com base no qual formamos nossa identidade, nosso

56#288

Por isso, a luta de Charles Taylor contra o que chama de “naturalismo” dirige-se
) y. q g

precisamente contra as abstragdes liberais que nos impedem de ressignificar e articular os contextos

284 HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil. 27. ed. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2014, p. 170-171.
285 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 18. Rosanvallon esteve atento a isto ao destacar, na sua aula inaugural no
Collége de France, que uma das tensGes que estruturam a modernidade politica desde sua origem ¢ a tensdo “entre o
numero e a razio, a ciéncia e a opinido, porque o regime moderno institui através do sufragio universal a igualdade
politica, a0 mesmo tempo em que postula o advento de um poder racional, cuja objetividade implica a
despersonalizacio”. ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, p. 75.

Diz Safatle que essa “determinac¢do do sujeito como unidade de contagem em uma multiplicidade numeraria nao ¢é
uma figura do lugar vazio em sua poténcia produtiva. Ela é uma figura da determinacio indiferente em sua reificacdo
mortificada da estrutura. Ela é a perpetuagiao de um espago politico sé legivel através da representacio, a traducio da
‘institucionaliza¢do do conflito’ em uma forma de ‘competicio regulada’. Fato ainda mais grave se lembrarmos como
tal multiplicidade numeravel nunca se apresenta em sua pureza instauradora. Ao contrério, no interior da competicido
regulada das democracias liberais, sua eclosdo eleitoral ¢ sempre mediada pelo peso institucional-econdémico das forgas
sociais que organizam as condi¢bes de representagdo dos atores politicos. Forgas que se dispéem em siléncio. E o
controle das condi¢oes de representa¢io ¢, a0 mesmo tempo, o controle da cena do politico. Ha uma zona de sombra
em todo campo de representacio, composta do peso de atores que trabalham no controle da defini¢io do que é
representavel. A crenca tdo presente ainda hoje de que, fora da representacdo politica com seus mecanismos de
sufragio, s6 haverd o caos acaba por naturalizar o fato de que as condi¢des de possibilidade da representagdo impdem
um modo de presenca na cena politica, um modo de constituicao dos ‘atores politicos’ que se paga com a invisibilidade
de uma multiplicidade de sujeitos politicos possiveis.” (grifo nosso). SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 68-
69. Algo de seu argumento lembra o classico BOURDIEU, Pierre. A opinido publica nio existe. Iz THIOLLENT,
Michel. Critica metodolégica, investigagdo social & enquete operaria. Sao Paulo: Polis, 1980, p. 1-12.

286 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 155.

287 _As fontes do self busca definir a identidade moderna ao descrever sua génese; trata-se de um “esfor¢o de articulagao
e elaboracdo de uma histéria da identidade moderna” — termo que Charles Taylor usa para designar o conjunto de
compreensdes “do que ¢é ser um agente humano: os sentidos de interioridade, liberdade, individualidade e de estar
mergulhado na natureza”. Tal identidade - ndo s6 o que ela pde em relevo, mas também o que poe em segundo plano
- molda nosso pensamento filoséfico, “em larga medida sem que nos demos conta disso”. Taylor se concentra em uma
importante faceta da identidade moderna: a interioridade, o sentido de nés mesmos como “seres dotados de profundezas
interiores, e a nog¢ao vinculada de que somos um se/f’. Neste livro, Taylor rastreia as conexoes entre os sentidos do seff
e as concepgdes morais, entre a identidade e o bem; vinculos que as filosofias morais hoje dominantes tendem a
obscurecer. TAYLOR, As fontes do self, op. cit., p. 9-10.

Jessé Souza diz que a releitura de Taylor do tema hegeliano do reconhecimento “nio sé inaugurou uma escola
internacional de crescente prestigio, como também permitiu perceber em nova dimensio os temas centrais da
diferenca, do multiculturalismo e do aprofundamento das aporias da pratica e teoria democraticas”. SOUZA, A
modernizagio seletiva, op. cit.

288 SOUZA, A construgio social da subcidadania, op. cit.
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(que elas mantém ndo tematizados) que guiam e orientam a agio humana,™ i.e., que ddo significado

. . Q
para nossas vidas contra a malaise, o mal-estar:*"

A estratégia genealogica de Taylor, uma estratégia, nesse sentido, virtualmente paralela
aos grandes “genealégicos” da modernidade como Freud, Nietzsche e Marx, pretende
precisamente recapturar um acesso simbolico e valorativo que retira a neutralidade e a
ingenuidade dessas institui¢des fundamentais que determinam nosso comportamento
social em todas as suas dimensoes. Nessa reconstru¢ao, o que vem a baila é o “retomo
do reprimido”, ou seja, do sentido normativo, contingente, culturalmente constituido e
de modo algum neutro que habita o nucleo mesmo de funcionamento dessas
instituicoes.?!

A centralidade do sujeito na modernidade aparece com René Descartes em “Discurso sobre o
Meétodo”>”* B Descartes quem - motivado, segundo Taylor, pela concep¢io mecanicista ndo-teoldgica
do universo (Galileu; voltaremos a falar sobre isto no préximo capitulo) - situa as fontes da

293 ««

mortalidade dentro de nds mesmos: a imagem cartesiana da agéncia humana corresponde a uma

289 SOUZA, A construgio social da subcidadania, op. cit. Para tanto, se Jessé Souza estiver certo, é preciso tornar
de novo criacio cultural contingente ¢ preciria o que ja havia se tomado, mais uma vez, natureza ¢ invisibilidade (antes de
“devolver para o plano da cultura”, um hegeliano preferiria dizer: devolver para o plano da Histdria. Mas ndo vemos
uma oposi¢do estrita aqui, se nos atentarmos a relacio que os dois mantém e que destaquei na nota de rodapé n°.)
20O tema, inclusive, virou um livto préprio — embora, até onde eu saiba, ainda infelizmente sem tradugdo para o
portugués: TAYLOR, Charles. The Malaise of Modernity. Concord (Canada): Anansi Press, 1991. Na sua leitura —
em muito proxima da nossa -, o mal-estar é provocado pela razdo instrumental e pelo atomismo: “O sentimento de
‘mal-estar na modernidade’ analisado por Taylor tem a ver com essa constelacdo tipica criada pelo naturalismo: 1) o
individualismo vivido de tal modo que faz desaparecer o nexo da nossa relagdo com os outros; 2) a entroniza¢io da
razdo instrumental como padrio tipico da eficiéncia e complexidade modernas; 3) e, finalmente, como ‘produto politico
especifico’ dos dois anteriores, a ameaga de ‘despotismo suave’ anunciada por Tocqueville.” SOUZA, A
modernizagio seletiva, op. cit.

21 SOUZA, A construgio social da subcidadania, op. cit.

292 DESCARTES, René. Discurso sobre o0 método. Sio Paulo: Martins Fontes, 2003.

Permitam-me uma longa transcricio de Michel Villey: “[...] a doutrina cartesiana quebra a wnidade de que a visdo
aristotélico-tomista tomava cuidado de ndo privar o mundo [...]. Ao contrario, a metafisica cartesiana pesara por muito
tempo na consciéncia ocidental: ainda somos seus prisioneiros. E o ancestral de outros dualismos, o do ‘sujeito’ e do
‘objeto’, de uma separac¢io radical entre os homens e a natureza, entre os conhecimentos morais e as ciéncias ditas
objetivas, entre o valor e o fato, o dever-ser ¢ o ser... E que até hoje deforma nossa visao da natureza. |...] ela sela da
maneira mais absoluta a morte da filosofia classica do direito natural. A ideia de que se possa extrair um direito, por
observacio, da natureza [...] sé tem sentido a partir da nogdo classica da natureza, aristotélico-tomista: de uma natureza
que contém ao mesmo tempo matéria e espirito, de uma natureza em que se podem ler — porque ela mesma tem um
sentido e esta orientada para causas finais -, além de fatos, valores, um modelo de ordem e de justica. A metafisica
cartesiana destrdi essa nog¢do unitaria; desintegra-a; cinde-a em dois universos separados, pondo de um lado o
pensamento e do outro a matéria, de um lado o dever-ser e do outro os fatos. Ora, quando se adota essa maneira de
considerar o mundo, ndo se pode mais pensar o direito residindo a um s6 tempo nas coisas, na natureza, e dotado de
valor normativo; perde-se a chave da auténtica doutrina do direito natural. [...] Mais tarde, os filésofos do direito (como
Hegel ou Marx) se empenhario laboriosamente em ‘superar’ ou ‘ultrapassar’ essa contradicdo; mas ja ndo ¢ mais muito
facil fazé-lo. Porque o problema é metafisico. Encerrados como costumam estar numa unica filosofia, que ¢ a filosofia
moderna, os juristas ndo tém consciéncia da dependéncia essencial da sua arte a metafisica. Relacdo contudo necessaria:
ndo ha ninguém que possa tratar seriamente das fontes do direito sem deparar com a questdo do direito natural; tudo
depende da nogao que se tenha de natureza; e toda definigao do direito e do lugar que o direito ocupas em relagio com
relacdo ao conjunto dos seres é funciao de uma ontologia. Concebemos o direito com concebemos o mundo. Estamos
fortemente comprometidos pela obra de Descartes, e ndo s6 por seu método: por sua ontologia dualista.” VILLEY,
A formagido do pensamento juridico moderno, op. cit, p. 605-608. Voltaremos a falar disso, dando sua
profundidade necessaria, no préximo capitulo.

23 TAYLOR, As fontes do self, op. cit., p. 189-209. Segundo Birman, a psicologia classica inicia-se com a filosofia de
Descartes e tem continuidade com a tradigdo cartesiana: “Como se sabe, o cogifo cartesiano — ‘penso, logo existo’ -
definiu a categoria de existéncia como estado essencialmente atrelado ao registro do pensamento. Estariam aqui o
fundamento e a certeza da subjetividade.” O discurso freudiano colocou para a filosofia um problema fundamental na
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tremenda revolugao que estava acontecendo efetivamente nessa época (comego do século

XVID”.2*

“O homem nunca estivera t3o perto do centro como entio”.*”

Antonio Manuel Hespanha diz que, embora Descartes nao tenha se ocupado do direito, ao
sugerir que o ndividno era o elemento mais simples dos saberes sobre a sociedade, o seu método

influenciou decisivamente o saber juridico:

Na verdade, a sua existéncia era evidente (“penso, logo existo”) e, por isso, o primeiro
fundamento de que se deveria partir para resolver os problemas tedricos (e praticos,
como o da regulacio social justa) relativos a sociedade. A natureza abstrata do individuo
- que era tudo quanto se podia intuir por introspecio - passava a ser o suporte para toda
a reflexdo sobre o homem e sobre a sociedade humana. Construir uma ordem justa para
esta era, agora, o produto de uma reflexio racional, assente sobre a evidéncia de que a
sociedade era composta de individuos auténomos. A ordem da sociedade tinha de partir
disto e acomodar-se a isto.?%

Segundo Taylor, a visao cartesiana de um sujeito “remodelavel”, “descontextualizado”
(disengajed) implicara que “podemos nos ‘recriar’, recriando nossos habitos e normas. Somos
criaturas de relagdes contingentes. E esse novo tipo de desengajamento radical que propicia a ideia
da criacdo ‘ex-nihilo” que Taylor chama de ‘self pontual’ ou ‘neutro™.””” Bielschowsky, outro leitor

de Taylor no Brasil, faz um bom panorama:

virada do século XIX para o XX: o descentramento do sujeito. “[...] a concepcao psicanalitica de que existiria um psiquismo
inconsciente e que a subjetividade transcenderia em muito os registros do eu e da consciéncia, implicou efetivamente
no descentramento do sujeito. Essa tese colocou em questio uma longa tradicdo que se constituiu com Descartes e
que foi denominada de filosofia do sujeito. Era sempre isso que estava em pauta na critica empreendida por Freud da
psicologia classica. Essa critica pés em discussao toda a tradigdo filoséfica fundada no cogite |...] Isso porque se para
Descartes o pensamento era a garantia do critério de existéncia para o sujeito - 'penso, logo existo' -, para Lacan a
descoberta do inconsciente indicava um paradoxo fundamental, qual seja, o sujeito existe onde ndo pensava e pensava
onde nio existia. Com efeito, se o inconsciente ¢ desejo, o desejo fundaria agora a condigao de existéncia do registro
do pensamento. [...] Portanto, a existéncia do sujeito e a producao da verdade se realizariam para a psicanélise fora do
registro do pensamento, inscrevendo-se nos registros do desejo e do inconsciente.” BIRMAN, Freud & a filosofia,
op. cit., p. 22, 55-57. Podemos dizer, com Birman, que a problematica colocada pela psicanalise para a filosofia se
centra na critica desse cogito. Estaria em pauta uma desconstrugao da filosofia do sujeito, com o descentramento do sujeito
dos registros do eu e da consciéncia.

294 SOUZA, A construgio social da subcidadania, op. cit. Para Michel Villey, em Descartes (ele chega a chama-lo
de “apéstolo da técnica”) — assim como em Francis Bacon -, conhecendo a for¢a e as ag¢des dos corpos que nos
rodeiam, “poderfamos nos tornar senhores e donos da Natureza”. VILLEY, A formagao do pensamento juridico
moderno, op. cit., p. 600.

2> GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 230. Se acostumar com a ideia de viver num planeta como outro
qualquer no meio de um enorme universo era um fardo duro de carregar: “Podemos compara-lo a situa¢io vivida pelas
pessoas quando Darwin mostrou que o homem tinha evoluido a partir dos animais. Em ambos os casos, 0 homem
perdeu um pouco da sua posicio especial na criagao.” Até entdo, “a Terra tinha sido o centro do mundo. Mas quando
os astronomos explicaram que nio existe um centro absoluto em todo o universo, surgiram tantos centros quantas sao
as pessoas.”

26 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 309-310.

27 SOUZA, A construgio social da subcidadania, op. cit. Cf. TAYLOR, As fontes do self, op. cit., p. 149-273. A
crise do se/fmoderno, diz Jessé Souza, leitor de Taylor, ¢ decorrente da radicalizagdo dessa perspectiva do sujeito: “Este
¢ o ponto fundamental da critica de Taylor. A nogio de se/f desprendido, por estar arraigado em praticas sociais e
instituicoes, ¢ naturalizada”. Essa “concepeio histérica e contingente se ‘naturaliza’. As ‘ideias’ se tornam ‘praticas
sociais’ e se naturalizam na medida em que ‘esquecem’ de suas raizes.” SOUZA, A modernizagio seletiva, op. cit.
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Em linhas gerais pode-se dizer que a concep¢do de pessoa para o liberalismo passa por
entendimento de que cada individuo é dotado de uma autonomia racional que independe
de suas relacoes de pertenca a grupos, categorias ou comunidade. Esse entendimento -
bastante marcado pelo pensamento iluminista - percebe um individuo enquanto capaz de
ascender a uma razdo imparcial universal - ou seja, independente de seus vinculos a
grupos ou comunidades - e o permite ver e interpretar o mundo, inclusive suas relacdes
de pertenca, de modo auténomo e desprendido de pré-concep¢oes. Deste modo, as
pessoas tém a autonomia de escolher seus objetivos vitais. Esse posicionamento é bem
resumido pela assertiva rawlsiana de que o “eu antecede a seus fins”. Além disso, os
interesses s@o atomos, ou seja, particularizados e destacados de cada sujeito, sendo a
unido entre os individuos nao uma virtude em si, mas o unico modo possivel e necessario
para esses seres atomizados alcangarem os interesses convergentes que seriam
impossiveis se buscados individualmente, como seria o caso do maximo exemplo
hobbesiano, a seguran¢a.?*®

Segundo a nossa cultura juridica, ainda fortemente marcada por essa visao de Se/f,

a pessoa ¢ uma e indivisivel, de seu nascimento a sua morte; ¢ uma individualidade
indivisivel, ¢ ndo um lugar onde coabitaria uma pluralidade de personagens. Nosso
desnorteio é o mesmo quando ficamos sabendo que, para um melanésio, o ser humano
poderia ser definido como um lugar vazio, circunscrito pelo conjunto de lagos que o
ligam aos outros (pai, tio, esposo, cli etc.). Para nés, o ser humano se define, ao contrario,
como ¢go pleno, que tece livtemente seus lagos sociais e néo ¢ tecido por eles. Enquanto
na maior parte das outras civilizagdes o homem se vé como a parte de um Todo que o
envolve e o ultrapassa, que o precedeu e sobrevivera a ele, nossa cultura juridica nos
conduz, ao contrario, a ver o homem como a particula elementar de toda sociedade
humana [...].%*?

Podemos confirmar, com o padre Vaz, que o individualismo radical torna impensavel a
constitui¢io de um universo ético.”” Este é o preco que as atragdes modernas exigem: “a agonia
do individuo condenado a auto-suficiéncia, a autoconfianca e a vida de uma escolha nunca

plenamente fidedigna e satisfatoria”. !

2% BIELSCHOWSKY, Democracia constitucional, op. cit, p. 30-31. Ele continua: “O contratualismo na
modernidade, enquanto formulagio tedrica para a constitui¢io do politico, baseava de forma radical a fundamentagao
da legitimidade e dos critérios racionais e de obediéncia e do poder em caracteristicas inerentes, naturais e inatas do
individuo. Este ser individualista e atomizado seria possuidor de necessidades, interesses e valores anteriores e marginas
a sua pertenca comunitaria ou social. E ¢ este individuo egofsta que se configuraria como base tltima de nascimento e
validez do poder, ora ser ele o depositario da razdo. Assim, o contratualismo moderno estabelecia na racionalidade a
fundamentag¢do da ordem. Seria a razdo que nos informaria o contrato como melhor modo de garantirmos nossos
interesses individuais. O momento histérico de surgimento desse contratualismo, e, sobretudo, do movimento
iluminista, deixou de heranca a corrente liberal a marcante dicotomia Estado e Sociedade, que da aos direitos individuais
o sentido de serem uma prote¢ao da liberdade individual do sujeito contra o todo, personificado no Estado”, sobre a
qual falamos quando interpretamos Constant.

Também encontraremos na obra de outros comunitaristas, como Alasdair MacIntyre, propostas de superacio da ética
individualista professada pela tradicdo liberal. Michael J. Sandel, um de seus mais famosos expoentes na atualidade, diz
que “Maclntyre admite que a explicacdo narrativa de nossas decisdes morais estd em conflito com o individualismo
moderno. ‘Do ponto de vista do individualismo, sou o que eu mesmo escolhi set’. Na visao individualista, a reflexdo
moral requer que eu deixe de lado ou que abstraia minhas identidades e herangas sociais [...].” Partindo disso, Sandel
argumenta que a teoria politica liberal nasceu de uma tentativa de poupar a politica e a lei de se emaranharem em
controvérsias morais e religiosas, mas “uma politica sem um comprometimento moral substancial resulta em uma vida
civica pobre”. SANDEL, Michael J. Justiga - O que ¢é fazer a coisa certa. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2017,
p. 274-296. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Depois da virtude: um estudo em teoria moral. 3. ed. Bauru: EDUSC, 2001.
299 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 16-17.

300 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 304.

31 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 226.
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§ 9° [ Vermelho] - O leitor ja deve imaginar que este processo de que fala Chatrles Taylor,
relativo a descoberta (ou invengao) da interioridade, é da maior importancia para a psicanalise. Foi
a problematica do sujeito que delineou a interlocugao entre psicanalise e filosofia: a filosofia do

. . . . y . . . .
sujeito foi questionada por Freud na medida em que, para aquela, “o sujeito estaria sempre inscrito
no campo da consciéncia e se enunciava no registro do eu, enquanto a psicanalise formulou o
descentramento do sujeito em ambos os registros citados”.””” Freud relembra esse fato n’O mal-estar na
cevilizagao:

Normalmente nada nos é mais seguro do que o sentimento de nés mesmos, de nosso
Eu. Este Eu nos aparece como autonomo, unitario, bem demarcado de tudo o mais. Que
esta aparéncia ¢ enganosa, que o Eu na verdade se prolonga para dentro, sem fronteira
nitida, numa entidade psiquica inconsciente a que denominamos Id, a qual ele serve como
uma espécie de fachada — isto aprendemos somente com a pesquisa psicanalitica, que
ainda nos deve informar muita coisa sobre a relacio entre o Eu e o Id. Mas ao menos

para fora o Eu parece manter limites claros e precisos. [...] também o sentimento do Eu
estd sujeito a transtornos, e as fronteiras do Eu nio sdo permanentes.3%

Com efeito, antes da psicanalise, o psiquico “era completamente identificado com o ser da
consciéncia, estando apenas nesta a sua verdade. A subjetividade estava fundada na consciéncia, e
nela se inscreveria o eu. (...) a certeza da existéncia do eu circulava sempre e apenas em torno do
pensamento.” Ao formular o conceito de znconsciente, a psicanalise deslocou decisivamente o

psiquismo dos registros da consciéncia e do eu.”™

Também por esse motivo, na leitura psicanalitica do sujeito, “nao existe a possibilidade de
delinear o sujeito como um individuo, isto ¢, como uma moénoda isolada face ao que lhe ¢ exterior
e estrangeiro, mas como algo constituido pela articulagao entre o dentro e o fora, o interior e o

exterior”.>%”

3022 BIRMAN, Freud & a filosofia, op. cit., p. 8. Mais tarde ele dira que, “(...) considerando as problematicas tedricas
que constituiu, o discurso freudiano delineou um campo de interlocuc¢do com a filosofia, colocando para esta questoes
novas que veio a desenvolver, pela incidéncia que sofreu da psicanalise. Enfim, o discurso freudiano acabou por
incorporar também alguns dos enunciados ctiticos formulados pela filosofia, ndo obstante as reticéncias de Freud face
aesta.” (p. 74).

33 FREUD, O mal-estar na civilizagdo, op. cit., p. 9-10. Diz Birman: “A inven¢ido da psicanalise como saber se
realizou pela formulagdo da existéncia do inconsciente, como um outro registro psiquico, além da consciéncia. Foi esta
descoberta, empreendida por Freud, que teve a potencialidade tedrica de subverter os saberes sobre o psiquismo entdo
instituidos: a psiquiatria e a psicologia”. BIRMAN, Freud & a filosofia, op. cit., p. 17

304 BIRMAN, Freud & a filosofia, op. cit., p. 21-24.

305 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 314. A oposicio entre as categorias de individuo e sociedade, diz
Birman, ¢ estranha ao discurso psicanalitico. Freud ilustra em um de seus textos sociais: “A oposi¢ao entre psicologia
individual e psicologia social ou das massas, que a primeira que a primeira vista pode parecer muito significativa, perde
boa parte de sua agudeza se a examinamos mais detidamente. E certo que a psicologia individual se dirige ao ser
humano particular, investigando os caminhos pelos quais ele busca obter a satisfagdao de seus impulsos instintuais, mas
ela raramente, apenas em condi¢oes excepcionais, pode abstrair das relacbes deste ser particular com os outros
individuos. Na vida psiquica do ser individual, o Outro ¢ via de regra considerado enquanto modelo, objeto, auxiliador
e adversario, e portanto a psicologia individual ¢ também, desde o inicio, psicologia social, num sentido ampliado, mas
inteiramente justificado.” FREUD, Obras Completas, volume 15: Psicologia das Massas e Analise do Eu e
Outros Textos (1920-1923), op. cit., p. 10.
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Na modernidade, como diz a psicanalista Maria Lucia Homem, um novo universo comega

a se pensar fora das relagoes entre znterior e exterior, um mundo dividido entre o publico e o privado,

em que O centro passa a ser o sujeito - trata-se da gradual apari¢ido e percepcio de que somos

divididos entre duas esferas. A partir de entdo, acertar ou simbolizar de modo adequado tal

passagem, do privado para o publico (a realizagdo da personalidade, o uso publico da razio, etc.)

tornara-se um problema de primeira ordem (problema para as filosofias, certamente, mas

igualmente para as clinicas e os pulpitos).

A separagao entre a esfera publica, “que inclui apenas o que tem uma relevancia politica”,

e a esfera privada da vida de cada cidadao, “em cujo ambito recai tudo o que diz respeito a sua

identidade particular (religiosa, afetiva, sexual etc.)”, é um dos principios mais importantes do

liberalismo classico.”” Saldanha dedica o sugestivo O jardim ¢ a praga a essa questio:

O que se denomina individuo (aqui estamos num angulo psicoldgico e nao propriamente
ético, dispensando portanto a preferéncia pelo termo “pessoa”) e o que se denomina
coletividade possuem uma certa estrutura, e isto se acha expresso na moderna sociologia
e na psicologia social. Na estrutura da individualidade encontra-se um conjunto de
projecSes do viver que se desenvolvem, corporal e animicamente, a partir de experiéncias
que por sua vez devem ter provindo das relagbes com um contexto. A este “contexto”
corresponde a noc¢io de sociedade: a sociedade ¢ a coletividade enquanto entendida num
sentido global, provida de uma realidade especifica e estavel. Pouco importa que a
coletividade se entenda como “oposta” aos individuos, e a0 mesmo tempo como
“composta” pelos individuos; o social é a0 mesmo tempo condi¢io e resultado, e aparece
como pluralidade integrada por unidades.

Habitualmente dizemos ou pensamos que o individuo esta “dentro” do social, e que o
social esta “fora” dos individuos. A possibilidade de tentar repetir a metafora no caso das
categorias publico e privado revela que a analogia entre elas e o binémio coletivo-
individual ndo ¢ perfeita; pois o publico se entende como algo que estd fora, ¢ o privado
como algo que estd dentro, mas o privado ndo esta propriamente dentro do publico. A
ambas as nog¢oes ¢ possivel atribuir um fora e um dentro. No caso, porém, de se manter
esta imagem, cabe obviamente perguntar: o privado e o publico correspondem a um
“dentro” e um “fora” de qué? Se a imagem tem sentido, ela corresponde a um pendor
metaférico consolidado pela experiéncia dos séculos; a vida publica se configura como
exterioridade em relacio a casa, ao viver bésico, dentro do qual se situa a existéncia dita
privada. Talvez se possa encontrar, nesta configuracio, uma idéia individual (se ndo
individualista) do ser humano. O ser-humano, tendo por ponto de referéncia o lar - que
n3o ¢ uma realidade meramente individual -, se entende para dentro ou fora deste marco,
com dois planos fundamentais ¢ complementares do viver. Portanto, com dois sistemas
especificos de valores.3

Harari também percebe como a ordem imaginada do individualismo esta enraizada no

mundo material:

Na arquitetura moderna, esse mito sai da imagina¢ao e toma forma em pedra e argamassa.
A casa moderna ideal esta dividida em muitos aposentos pequenos para que cada crianga
possa ter um espago privado, longe da vista de todos, propiciando maxima autonomia.
Esse quarto quase sempre tem uma porta e, em muitas familias, ¢ permitido que a crianga
a feche ou mesmo a tranque. Até os pais sdo proibidos de entrar sem pedir permissido. O

306 FARALLL A filosofia contemporinea do direito, op. cit., p. 79.
307 SALDANHA, Nelson. O jardim e a praca: ensaio sobre o lado “privado” e o lado “publico” da vida social e
histérica. Ciéncia & Tropico, Recife, 11(1): 105-121, jan.-jun., 1983, p. 115.
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quarto ¢ decorado de acordo com os desejos da crianca, com posteres de astros do rock
e meias sujas pelo chio. Alguém que cresce nesse espago nao pode deixar de se imaginar
um “individuo”, com seu verdadeiro valor vindo de dentro, e nio de fora.

Os nobres medievais nio acreditavam no individualismo. O valor de alguém era
determinado por seu lugar na hierarquia social e pelo que os outros diziam dele. Ser
objeto de zombaria era uma indignidade horrivel. Os nobres ensinavam os filhos a
proteger o bom nome da familia a qualquer prego. [...] Era muito raro que um castelo
medieval tivesse aposentos privados para as criangas (ou para qualquer um, na verdade).
O filho adolescente de um bario [...] dormia com muitos outros jovens num saldo. Estava
sempre 2 vista, e era obrigado a considerar o que os outros viam e diziam. Alguém que
crescia nessas circunstincias naturalmente conclufa que o verdadeiro valor de um homem
era determinado por seu lugar na hierarquia social e pelo que os outros diziam a seu
respeito.308

Inicialmente, a separacdo entre as duas esferas - a “privatizagao do territorio subjetivo” -,
diz Maria Homem, foi uma conquista imensa. Desse E# que contém um “dentro de si” e julga
conhecé-lo decorre uma liberdade gigantesca: “Existe um Eu, singular, que tem uma consciéncia,
propria; e que ninguém sabe - nem pode! - penetrar essa consciéncia”. Um momento de zuterioridade,
de intimidade, era um momento de liberdade. Junto com a ascensdo da ideia de Ex, entra em
declinio a ideia de um Outro Onisciente (Deus). Sob a for¢a transcendente que enxerga o que cada
um faz, mesmo que este esconda ou tente ocultar, ndo existe propriamente, ou nao existe ainda,
uma divisao entre publico e privado; pois a indistingio dos dois territorios se deve a onisciéncia

que tudo sabe e tudo penetra.m

Ja na modernidade, diz o filbsofo romancista Jostein Gaarder, “o homem nio existia apenas
para servir a Deus, mas também para ser ele proprio. Por esta razao, o homem podia desfrutar aqui
e agora de sua propria vida. E se o homem podia se desenvolver livremente, ele tinha possibilidades

ilimitadas. Seu objetivo era ultrapassar todas as fronteiras”. 1"

Assim, “pelo gesto que modela as coisas e pela fala que os designa, o Homem tem acesso
a uma liberdade vertiginosa: a de reconstruir o mundo a sua imagem, de arrancar-se ao peso das
coisas conferindo-lhes um sentido”.”' Nesse novo mundo liberal (de subjetividade individual
privatizada; em que cada um tem o livre arbitrio para escolher, pensar e se colocar no mundo), o
sujeito tem liberdade sobre seu dominio privado (sobre sua subjetividade), mas tem também um
mundo publico inafastavel ao qual deve prestar contas - agora nao mais a Deus, mas a figura do

312

Outro.”” O Outro é o primeiro dos limites, e é a fonte dos medos e desejos aos quais os

psicanalistas dedicam tantas sessoes de diva.

38 HARARI, Sapiens, op. cit., p. 128-129.

39 HOMEM, Maria Lucia. A questio do publico e do privado [Video online]. Casa do Saber, 22 jul. 2019. Disponivel
em: https://youtu.be/sNYH_SGig7A. Acesso em: 07 mai. 2023.

310 GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 219.

311 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 6.

312 HOMEM, A questio do publico e do privado, op. cit.
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Afinal, o inferno sio os outros, mas o paraiso também.”

Para Maria Homem, estamos destecendo a divisio ou a separagdao entre o publico e o
privado que por um momento foi libertadora. Diz a psicanalista que esse destecer talvez seja
interessante; mas a armadilha é perder, a0 mesmo tempo, o publico e o privado. Armadilha porque
precisamos saber fazer a conversa “publica”, incluidas as suas nuances; isto é, fazer a discussao do
coletivo, do nosso,”'* e nio ceder a investida (narcisista) do individual (no que podetiamos incluir o

panico moral que se tornou a bandeira dos reacionarismos). Nelson Saldanha concordaria com ela:

[..] a permanéncia de uma distin¢io entre vida privada e vida piblica, que idealmente tem
um sentido de equilibrio e complementaridade, possui uma importancia substancial para
a existéncia humana. E toda existéncia é sempre um sistema de equilibrios. Esta distin¢ao,
que pode e deve ser pensada como um dado histérico (ou a0 menos uma constante),
pode ser vista como herdeira de alguns dos momentos mais exemplares e mais
representativos da historia da antigiidade e do Ocidente: momentos que se situam na
Grécia e em Roma, bem como em algumas passagens da Idade Média (recolhendo
inclusive sugestdes mouras ¢ persas), ¢ que desembocam na corrente de ansioso ritmo
que ¢ a histéria dos dois ou trés dltimos séculos. O que vemos, nestes momentos, é a
necessidade de o homem dispor de um viver particular, que ¢é individual e familial 2 um
tempo (e que ¢é residéncia no mais profundo sentido da expressio), e de um viver social
e politico, publico e institucional, concernente aos afazeres de profissional e de cidadio.
No pélo do residir - caberia evocar aqui as sugestivas idéias de Martin Heidegger sobre
o morar -, se situa 0 homem “intimo”, pessoal, com suas preferéncias e seus refugios; no
poélo da atuacio social, situa-se 0 homem com seu foro (no sentido baconiano dos ido/a
fori) e seus “papéis” sociais. SAo dois lados da realidade do homem, entre cujas constantes
histéricas e antropologicas (e sdo elas que perfazem a imagem do “ser” humano inclusive
enquanto tema filos6fico) se inclui esta constante, a de ser particular e ser publico, a de
viver consigo mesmo e com os outros, a de partilhar tempos e espacos com “os seus” e
com pessoas (ou institui¢cdes) menos suas. Ou sz#as em outro sentido.

Um dos ideais por assim dizer implicitos do Zberalismo consistiu precisamente - sob certo
aspecto - na procura de um equilibrio entre a ordem privada e a publica. Este equilibrio
tera sido mais uma das concilia¢cdes visadas ou propiciadas pelo relativismo liberal,
porquanto o anarquismo repudiava a esfera publica, ao recusar todo governo e todo
comando exterior ao individuo, e o socialismo (com seus diversos géneros) se inclinava
a preocupar-se muito mais com o social e com sua reordenacio do que com os
individuos. E certo que o equilibrio visado pelo credo liberal veio logo cedo a romper-se
por forca da concentracio do capital e dos processos desigualitaristas que o capitalismo
implicava e que veio a ensejar; ¢ certo que a férmula do Estado liberal, concebido como
“minimo” e como coonestador da harmonia entre liberdades, era impraticavel; é certo
que o mundo burgués envolveria uma série de injusticas sociais. Foi porém a imagem
burguesa do equilibrio entre o lado publico e o lado privado do viver, que preservou as
melhores configuracbes de cada um destes lados, na experiéncia historica
contemporanea. Sem chegar a dizer, como Max Weber, que o ideal democratico minimiza
o poder, pois o reparte a0 maximo (esta particio extrema poderia ser a proépria
despolitizagio da politica), podemos continuar valorizando o sentido burgués da
limitacdo do Estado (a ndo ser que o aceitemos como onipoténcia), que é uma delimitacio
do publicismo, juntamente com o sentido da participagdo potencial de todos, que é uma
delimita¢io do privatismo.3!®

313 Brincadeira intertextual do escritor portugués MAE, Valter Hugo. O paraiso sdo os outros. Sio Paulo: Globo
Livros, 2018 com a frase imortalizada na peca de SARTRE, Jean-Paul. Huis Clos. Paris: Gallimard, 1944.

314 HOMEM, A questio do publico e do privado, op. cit.

315 SALDANHA, O jardim e a praga, op. cit., p. 117-118.
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Para a psicanalise, a hipertrofia do privado conserva o imaginario “saudosista” de poder ser
absolutamente livre e, principalmente, do grande e profundo desejo humano de nao estar submetido
a lei. Nas palavras de Maria Homem afirma, trata-se de um sintoma do humano: a lei, em rigor, ¢
para todos, e tudo o que a figura psicanalitica do pequeno Edipo deseja é transgredira lei e ultrapassar
o limite da castracao, sobretudo o limite da lei simbolica. Daqui deriva admirar o Outro que
transgride; que “diz o que quer” (os bolsonarismos, por exemplo). A impossibilidade de assim viver
repousa no espago publico precisar ser um espaco coletivo, da instancia simbodlica da lei, que barra o
Eu de fazer o que quer. Este desejo é uma mentira, porque esta fora da lei e é também uma
representacao teatral, colada as fantasias inconscientes altamente edipicas de ultrapassar as
interdi¢cdes classicas, na psicanalise, do incesto, do parricidio, da violéncia:’'® “Nio tem saida: O
limite existe, ele é fundante do humano. Ele é fundante da minha vida, da sua vida, da nossa vida,

20 mesmo tempo”.”"

No plano de uma antropologia filoséfica do direito, é Alain Supiot quem percebe como a

crenga ocidental no progresso conduz a uma ideologia do nio-limite’"

que, no plano juridico,
“conduz a considerar a lei ndo mais como uma garantia do estado das pessoas, mas como uma
coercao da qual se deve emancipar; emancipagao que procede da fé em ser humano capaz de fundar
a si mesmo. Estarfamos em marcha rumo a um futuro radioso em que cada homem seria submetido

apenas aos limites que fixa a si mesmo livremente. Daf a rejei¢do de todo limite imposto pelo
extetior”.”"” O problema é que
um mundo onde cada qual s6 se acha responsavel por seus compromissos na medida em

que isso lhe convém ¢ um mundo onde a palavra ja ndo vale nada. Uma sociedade
undada em tais premissas te e ficar cada vez mais violenta e mais policial. E també
fundada em tais premissas tem de ficar cad 7 mais violenta e mais policial. E também

316 “Assim, enquanto nos dois registros iniciais [Super-eu e ideal do eu] o psiquismo é marcado por algo que o ultrapassa
e o transcende - as interdi¢oes e os ideais -, no registro psiquico do eu ideal o psiquismo nio ¢ atravessado por nada
que esteja além de si mesmo, pois se posiciona como a fonte do proibido, do permitido e dos ideais. O individuo
acredita que ¢ seu proprio ideal. Consequentemente, ele pode se pautar apenas por aquilo que o faz gozar, nio se
submetendo, pois, a qualquer lei, regra ou ideal que o transcenda. Com isso, ndo existem os valores de alteridade,
reciprocidade e reconhecimento no registro narcisico do eu ideal. Portanto, enquanto o conceito de lei nos remete as
ideias de reciprocidade, reconhecimento e alteridade, inserindo o sujeito como diferenca na experiéncia da
intersubjetividade, a concepcdo de onipoténcia nos remete as ideias de predacido, depredacdo e impossibilidade do
reconhecimento do outro. No registro da onipoténcia narcisica, ndo existe propriamente a existéncia de um sujeito,
pois se este estivesse presente isso implicaria a inscricio de uma individualidade na complexa rede das relacoes
intersubjetivas, em que (...) as #rocas marcariam fundamentalmente sua experiencia psiquica.” BIRMAN, Mal-estar na
atualidade, op. cit., p. 296.

317 HOMEM, A questio do publico e do privado, op. cit.

318 Na antropologia filoséfico-juridica de Supiot, todo ser humano vem ao mundo com um ¢rédito de sentido que
confere um significado a sua existéncia. Antes mesmo de ter podido dizer “Eu”, a todo recém-nascido tera sido atribuido
um lugar em uma cadeia de gerac¢do (terd sido nomeado e inserido em uma filiagdo). Antes mesmo de ter podido dizer
“Eu”, também a lei lhe tera feito swujeito de direito. Por isso, para ser livre, o sujeito de direito deve primeiro estar
vinculado. Cortado de todo vinculo com seus semelhantes, livre de qualquer limite afora o que confere a si mesmo, o
ser humano esta restrito a si mesmo — e pouco humano ainda o é. SUPIOT, Homo Juridicus, op. cit., p. VIIL

319 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 45.
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um mundo onde os mais fracos, que pagam o pre¢o mais alto, deixam de conceder o
menor crédito a palavra politica e o menor valor as leis.3?0

Este problema ¢ intensificado pelos juristas que reduzem a justica e sociedade a
maximizagao das utilidades individuas: “nessa perspectiva, nao ha direitos sendo os individuais.
Toda regra ¢ transformada em direitos subjetivos. [...] Distribuem-se direitos como se distribuiriam
armas, e, depois, que ganhe o melhor! Assim detalhado em direitos individuais, o Direito desaparece

como bem comum’:

Pois o direito tem duas faces, uma subjetiva e outra objetiva, e sdo as duas faces de uma
mesma moeda. Para que cada qual possa usuftruir seus direitos, cumpre que esses direitos
mindsculos se insiram num Direito maidsculo, ou seja, num contexto comum e
reconhecido por todos. Arquitetura normativa na qual vém alojar-se os direitos
individuais [...]. E a ideia desse Direito objetivo que hoje se esfuma, como, alids, o
emprego da maiuscula que se usava para distingui-lo dos direitos subjetivos. O individuo
ndo teria necessidade do Direito para ser titular de direitos, sendo, muito pelo contrario,
do empilhamento e do choque dos ditreitos individuais que resultaria, por adi¢io e
subtra¢io, a inteireza do Diteito.3?!

Subsiste, com isso, “a ideia de que a luta de todos contra todos é o motor da histéria, ndo
mais sob a forma coletiva de uma luta das classes ou das racas, mas sob a forma democratica da
competi¢ao individual, da concorréncia generalizada em todos os campos da vida humana [...]. Ela
leva a ver na sociedade nio mais um todo, mas um amontoado, uma justaposi¢ao de individuos

movidos pela busca de seu interesse particular”.322

E contra isso que alertam os psicanalistas desde, pelo menos, a edicio d’O mal-estar na
civilizagao de Freud:
Talvez possamos comecar afirmando que o elemento cultural se apresentaria com a

primeira tentativa de regulamentar essas relagdes [sociais; dos homens entre si]. Nao
havendo essa tentativa, tais relacdes estariam sujeitas a arbitrariedade do individuo, isto

320 SUPIOT, Homo Juridicus, op. cit., p. 135. Sob o ponto de vista do projeto do liberalismo moderno, comunidade,
Estado e Direito “deveriam permanecer neutros quanto aos caminhos e ideais a serem seguidos por cada individuo,
tanto em sua dimensao subjetiva quanto em sua projec¢do coletiva. E seria nessa neutralidade da comunidade, do Estado
e do Direito, em nio interferir no projeto de vida boa de cada individuo, que se encontraria a liberdade. Assim, sendo,
as vinculagoes coletivas estatais serviriam apenas como forma de harmonizar esses interesses individuais, de modo a
viabilizar a convivéncia em sociedade.” BIELSCHOWSKY, Democracia constitucional, op. cit., p. 130-131.

21 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. XXVI-XXVIII. “A humanidade inteira pode ser olhada pela anilise
economica como uma colec¢do de individuos armados dos mesmos direitos (direito de voto, direito de propriedade,
direitos do homem) na competi¢do a que se entregam sob a égide de uma Lei tnica que € a lei do mercado, ou seja, a
lei da luta de todos contra todos.” Aqui, devemos tomar cuidado com a antropologia filoséfica de Supiot: ela diz
recusar, 40 mesmo tempo, o positivismo exacerbado e o retorno ao jusnaturalismo. Mas o fato é que, levada as dltimas
consequéncias, ela nio difere tanto assim daquilo que leva o aristotélico-tomista (e antimoderno) Michel Villey a
defender a redescoberta ou reconstitui¢ao da doutrina do direito natural: “Sobre qual fundamento fixar o direito, cuja
funcio ¢ se impor acima dos individuos, sendo sobre uma realidade ela mesma supra-individual, ordem natural das pdlis?
E uma tarefa destinada de antemio a0 fracasso querer construir uma ordem de relagodes entre individuos a partir do
individuo, como a filosofia moderna tentou fazer desesperadamente, apoiando-se numa grande quantidade de sofismas
e ficges.” VILLEY, A formagio do pensamento juridico moderno, op. cit., p. 297.

322 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 42. Essa perspectiva liberal do bem comum, entendido como uma colcha de
retalhos dos interesses individuais aglomerados e “ponderados”, ¢ “claramente influenciada pela cultura da modernidade
e sua marcante atomicidade, individualismo e fragmentariedade.” BIELSCHOWSKY, Democracia constitucional,
op. cit., p. 18-19.
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¢, aquele fisicamente mais forte as determinaria conforme seus interesses e instintos.
Nada mudaria, caso esse mais forte encontrasse alguém ainda mais forte. A vida humana
em comum se torna possivel apenas quando bhd uma maioria que é mais forte que qualgquer individuo e
se conserva diante de qualguer individuo. Entdo o poder dessa comunidade se estabelece como “Direito”,
em oposigao ao poder do individuno, condenado como “forca bruta”. Tal substituigao do poder do individuo
pelo da comunidade é o passo cultural decisivo. Sua esséncia estd em que os membros da
comunidade se limitam quanto as possibilidades de gratificacio, ao passo que o individuo
ndo conhecia tal limite. Portanto, a exigéncia cultural seguinte é a da justica, isto ¢, a
garantia de que a ordem legal que uma vez se colocou nio sera violada em prol de um
individuo. Nao ¢ julgado, aqui, o valor ético desse direito. O curso posterior da evolugdo
cultural tende a tornar esse direito ndo mais a expressio da vontade de uma pequena
comunidade — casta, camada da populagdo, tribo —, que novamente age como um
individuo violento face a outros grupos talvez mais numerosos desse tipo. O resultado
final deve ser um direito para o qual todos — ao menos todos os capazes de viver em

comunidade — contribuem com sacrificio de seus instintos, e que ndo permite — de
novo com a mesma exce¢do — que ninguém se torne vitima da forca bruta.’? (grifo
Nn0sso)

Para Freud, “é impossivel nao ver em que medida a civilizagao ¢ construida sobre a rendncia
instintual, o quanto ela pressupoe justamente a nao satisfagao (supressao, repressao, ou o qué maisr)

de instintos poderosos. Essa ‘frustracao cultural’ domina o largo ambito dos vinculos sociais entre

os homens; ja sabemos que ¢ a causa da hostilidade que todas as culturas tém de combater”.’**

Aqui, Freud esta retomando

a resisténcia do pulsional do individuo contra a cultura. Sua inércia libidinal e sua
indisposi¢do a renincia sio agora sobrepostas a tendéncia de Eros a converter o multiplo
em um. [..] Encontramos, assim, a classica entrada da teologia como ponto de
fechamento metafisico da politica e a convoca¢do da psicologia como teoria capaz de
explicar nossa natureza contra-civilizacional. O contraste de discursos coloca, dessa vez,
de um lado, a psicologia da agressividade e, do outro, a cultura como educagio.??>

Na familia primitiva que Freud descrevera em Totem e Tabu'™ faltava ainda “traco essencial

da civilizagao; a arbitrariedade do pai e chefe nao tinha limites. Em Totem e tabu procurei mostrar

323 FREUD, O mal-estar na civilizagio, op. cit., p. 40-41.

324 FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 43.

325 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 202.

326 FREUD, Sigmund. Totem e tabu. 1. ed. Sdo Paulo: Penguin Classics; Companhia das Letras, 2013.

O mito da horda primitiva, defende Betty B. Fuks, ¢ uma narrativa sobre o nascimento do simbdlico, a qual Freud
conferiu o estatuto de “mito cientifico”: Freud identificou em Edipo-Rei os dois crimes maximos contra a civilizagio,
incesto e parricidio. Do momento do mito da horda primitiva em diante, “ficou terminantemente proibido a qualquer
um dos filhos ocupar o lugar do pai da pré-histéria. [...] A complexidade desse lugar vacante em torno do qual foi
estruturada a fratria mitica, o lago social construido para impedir o retorno do estado de isolamento, submissio e
despotismo em que viviam na horda, traduz a importancia da alteridade como condi¢do do fundamento dos lagos
sociais.” Assim, a consequéncia do ato de violéncia, o patricidio, na economia psiquica dos filhos ¢ a proibicdo que se
impuseram de encarnar o poder arbitrario, ganhar a liberdade sem limites e o gozo ilimitado. Tomados “por um forte
sentimento de desamparo diante das primeiras experiéncias angustiantes, nostalgicos do pai todo-poderoso que
amavam e odiavam, os irmaos religam-se a ele de modo idealizado e instauram o sentimento religioso. Reverenciar a
figura onipotente do pai [...] trouxe intensos ganhos imaginarios de prote¢ao, abrigo e alivio a culpa. Por outro lado,
recordar aquela figura odiada e morta significa adquirir a convic¢ao de que jamais o teriam novamente em presenca.”
Para Fuks, a ficgdo sobre essa primeira organizagio grupal advinda do assassinato de um pai ndo-castrado exprime a
ideia de que a morte e seu reconhecimento se encontram na origem da moral, da religido e das organizacoes sociais.
Trata-se de um momento mitico inaugural da civiliza¢do, no plano da histéria da cultura: o pai morto alcado ao lugar
de sagrado representa a marca indelével do parricidio no psiquismo humano, resultando na proibicio do incesto e
interdicdo de matar. Como ja tivemos a oportunidade de intuir nesse capitulo, o Desus morto é ainda mais sagrado. FUKS,
Freud & a cultura, op. cit., p. 12-17.
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o caminho que levou dessa familia ao estagio seguinte da vida em comum, os bandos de irmaos. A
vitéria sobre o pai havia ensinado aos filhos que uma associagio pode ser mais forte que o

individuo. A cultura totémica baseia-se nas restricdes que eles tiveram que impor uns aos outros, a

fim de preservar o novo estado de coisas. Os preceitos do tabu constituiram o primeiro ‘direito™.*”’

Eros e Ananke tornaram-se também os pais da cultura humana. O primeiro éxito cultural
consistiu em que um numero grande de pessoas pode viver em comunidade. E como os
dois grandes poderes atuavam af conjuntamente, cabia esperar que a evolugdo posterior
ocorresse de modo suave, rumo a um dominio cada vez melhor do mundo externo e 2a
ampliacdo do nimero de pessoas abrangido pela comunidade. Assim, nio ¢ facil entender
como essa cultura pode nio tornar felizes os que dela participam.3?

Por isso, para Maria Homem, leitora de Freud, renunciar a “individualidade absoluta” ¢é a
rimeira troca de mediacao social que um sujeito precisa fazer, em nome dessa certa seguranca que
¢ > g ¢

o grupo poderia trazer. Disso decorre, naturalmente, o maior dos desamparos:

O lugar do humano ¢ de desamparo estrutural. A gente nasce e precisa de um outro que
nos segure, ¢ o outro humano esta em um lugar de radical desamparo, uma alt{ssima
vulnerabilidade. Por que eu preciso ceder algo de mim, da minha liberdade, da minha
privacidade? Porque eu preciso de vocé. E o primeiro acordo, que esta implicito, nés nos
necessitamos como cld humano. Agora a pergunta é: como? E como que a gente vai
operar essa grande negociagao? Em ultima instancia, quanto que eu vou pagar para vocé
e o que nos todos vamos fazer por nés e por mimr3??

Mario Eduardo Costa Pereira, outro importante psicanalista brasileiro, dird que ha um
abismo, um gap, entre a posi¢ao inicial (“eu sou o centro do universo e tudo va ocorrer de acordo
com meu desejo”) e a descoberta de que nao somos nada disso e que o fim vira, senao agora,

depois. O processo de descoberta passa por notar que eu sou um ser finito; que o pior e o melhor

327 FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 45. Por isso Fuks diz que o mito freudiano mapeia os pressupostos,
as bases, as condij¢des da cultura e da civilizagdo: “supressdo de qualquer figura de poder excessivo e onipotente, detentora
do gozo absoluto do incesto e da morte; [...] obediéncia as leis que asseguram a linguagem — causa ¢ efeito da cultura
— e o lago social estabelecido em torno do vazio e, consequentemente, referido essencialmente a alteridade”. De forma
que o conceito psicanalitico do pai, tal como especialmente desenvolvido por Freud em Tofens ¢ Tabu, é o vetor de
passagem do homem da natureza a cultura. “fazer valer a proibicdo do incesto e do assassinato; ser portador da lei
significante que submete os homens a linguagem e aos processos de simbolizagao na cultura” [complexo de castragio] Vale
insistir, assassinato do pai (parricidio) como ato de fundagio do simbdlico e da cultura. FUKS, Freud & a cultura,
op. cit., p. 18.

Por isso, “[...] ponto fundamental do argumento freudiano nesse livro [Totem e Tabu| ndo tenta fundamentar hip6teses
antropogenéticas recorrendo a uma pretensa cena originaria da vida social com sua violéncia primordial. Melhor seria
se perguntar qual perspectiva de avaliagio da estrutura dos vinculos sociais, no comego do século XX, leva Freud a
procurar as bases para a autorreflexio da modernidade em teorias como o totemismo, o festim totémico e a ideia
darwiniana de que o estado social originario do homem estaria marcado pela vida em pequenas hordas no interior das
quais o macho mais forte e mais velho (o pai primevo) impediria a promiscuidade sexual, produzindo com isso a
exogamia. Por isso, devemos compreender a criagio do mito do assassinato do pai primevo como a maneira, disponivel a Frend, de dizer
que, em relagoes sociais atuais, os sujeitos agem como quem carrega o peso do desejo de assassinato de um pai que nada mais é do que a
encarnagdo de representagies fantasmiticas de autoridade soberana. Essa dimensao de um “agir como” é o que deve ser salientado
aqui. Ela nos leva a modos de representacio fantasmatica em operagdo nas relagdes de sujeitos com instincias de
autoridade e instituicbes. Muitos ja disseram que, com o assassinato do pai primevo, Freud nio fez nada mais do que
escrever um mito.” (Grifos no original). SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 62-63. Voltaremos a isso mais
tarde.

328 FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 406.

329 HOMEM, Maria Lucia. O fim do Estado como ntucleo social [Video online]. Casa do Saber, 06 jul. 2017.
Disponivel em: https://youtu.be/frQXgHrqDOE. Acesso em: 07 mai. 2023.
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podem acontecer a qualquer instante e que a minha intervengao, ou o que eu posso fazer a respeito,
talvez seja muito pequena. O Eu achava que era o centro do universo e a vida se encarrega de
mostrar que nao, sem nenhuma preparagao. Ou, entdo, quando as grandes experiéncias da vida nos

interpelam:™"

Pascal olhava para as estrelas, aquele universo infinito, e dizia: “¢ o silencio desses astros
infinitos que me angustiam”. Eu pergunto para os astros, qual ¢ o sentido disso tudo
daqui? Como ¢ que eu devo me conduzir? Qual é o fundamento da minha existéncia? E
as estrelas permanecem silenciosas. O que vai acontecer quando eu motrer? O que é
morrer? O que acontece com as pessoas que eu mais amo? O que é o futuro?33!

Essa grande questio, em Freud, é parte da estrutura do humano: somos todos conformados
em um tecido de Zngnagen - esta foi a intui¢ao seminal de Lacan -, uma costura que ¢ feita no campo
do Outro e que nos antecede, nos acolhe e nos diz que as coisas tém garantia e sentido. Mas hda um
lugar vazio nessa rede. Pereira afirma que o sujeito tera uma relagao com esse “buraco”. Essa relacao
pode ser, por um lado, uma descoberta desesperadora: se tem um buraco e nao tem um sentido, a
vivencia é desespero. “A doen¢a mortal de Kierkegaard, o sujeito encontrar o buraco e se

desesperar”.*”

Pereira retoma Freud para dizer que, na cultura, quando o mundo comega a parecer muito
ameacador e sem muitas garantias, colocamos (projetamos) no “Céu” a figura daquela personagem
familiar - aquele Pai ideal - que restabelece a ordem e o sentido. Ou seja, lidamos com o desamparo
pela via da construgao de idolos - um lider, um outro tipo de messias - que nos permitem recolocar
a garantia; sobretudo quando o mundo parece desabar.’” No momento de maior desespero,
solicitamos a esse lider que nos diga qual é o caminho a seguir. Assim, de alguma maneira,
reconstruimos o vazio original solicitando o amparo de uma figura que seria garantidora; fiadora
do “buraco” do mundo:***

Na entrada da Idade Moderna nés cortamos a cabeca do Rei e dissemos “isso aqui vai

ser uma gestdao nossa, nés Nao vamos colocar mais ninguém na posi¢do de messias para
nos ensinar qual ¢ bom caminho a seguir”. E muito dificil, porque essa ¢ uma obra da

30 PEREIRA, Mario Eduardo Costa. A relagdo do homem com o desamparo pode ser desesperadora, ou nio
[Video online]. Casa do Sabet, 20 mai. 2019. Disponivel em: https://youtu.be/q5spjkAOovM. Acesso em: 07 mai.
2023.

331 PEREIRA, A relagdo do homem com o desamparo pode ser desesperadora, ou ndo, op. cit.

332 PEREIRA, A relagdo do homem com o desamparo pode ser desesperadora, ou ndo, op. cit.

333 PEREIRA, A relagdo do homem com o desamparo pode ser desesperadora, ou nio, op. cit.

34 PEREIRA, A relagdo do homem com o desamparo pode ser desesperadora, ou nio, op. cit. Diz Betty B.
Fuks que, na modernidade, a transmutacio da figura do pai da horda em pai ideal, pela divinizagao do lider, traduz o
retorno do religioso ao politico. Eis a ilusdo de que o lider tem o poder de salvar a todos do desamparo primordial e da
angustia: a multidao, sob a experiéncia psiquica do desamparo, tomada pela angustia e pelo sentimento de culpa, insiste
em “ressuscitar” o cadaver insepulto do pai onipotente. Uma das caracteristicas da modernidade ¢ essa tentativa de
restabelecer uma figura de excesso que, “oferecendo as massas a quimera de protegé-la da castracio e da morte,
desenvolve em troca um poder ilimitado”. Com isso, “apesar da anunciada morte de Deus, os tempos modernos nio
deixam de produzir uma religido de ‘ateus’, comandada pela horda que retorna para ‘enlouquecer, literalmente, as
multidées de filhos™. FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 29-33.
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cultura, essa ¢ uma obra da civilizagdo, de que os proprios homens, independentes da
existéncia ou nao de Deus, assumam para si a sua responsabilidade de dar um destino
para o seu desamparo. E a cada vez que essa gestao fica muito aterrorizadora, a tendéncia
¢ que, desesperados, esses homens voltem a solicitar um pai garantidor do fundo do
mundo. Ora, o desamparo, por outro lado, ele ¢ apenas buraco nas garantias do mundo;
mas um buraco na garantia do mundo quer dizer que nio tem projeto feito, quer dizer
que no6s somos livres. Se tem uma possibilidade de liberdade de criagdo é que nio esta
tudo previamente enclausurado em um projeto do qual nio tem saida. Entdo a relagdo
do homem com o préprio desamparo pode ser desesperadora, mas pode ser a chance
que ele tem de finalmente respirar.33

Vladimir Safatle argumenta que a presenca de um fundamento religioso do poder se expressa

na maneira como investimos libidinalmente figuras de autoridade esperando amparo
principalmente contra aquilo que faz da vida social o avesso da pretensa paz celestial, ou
seja, a inseguranga da divisdo, do conflito, da irredutibilidade de antagonismos gerados
nio por alguma intervencio de elementos vindos do exterior, mas pela dinimica
imanente do politico. Pois um fundamento religioso do poder é o clamor latente da
representacio primordial do Um, da cren¢a na unido pré-politica dos homens como
efeito da partilha comum do sentido. Clamor contra o desamparo das coisas
ontologicamente sem lugar determinado e sem lugar natural. Coisas que trazem escritas
em sua fronte a irredutibilidade de sua situacdo contingente. O poder pastoral é chamado
para fazer face a divisdo estrutural do social e a dissolu¢do da seguranga ontolégica da
identidade entre as coisas e seus lugares.>3

Por isso, Safatle diz, “o afeto gue nos abre para os vinculos sociais ¢ o desamparo”.>”’

O individualismo que se funda na dupla distor¢ao da qual falamos, liberdade e igualdade,
se torna um problema a parte se quisermos compreender e enfrentar esse mal-estar. Isso porque,
ao relegar este para uma dimensao de experiéncia pura ou meramente “individual” (ou de livre
escolha), ele o esconde; o oculta; o torna ininteligivel - fenomeno para o qual pensadores como
Durkheim e Maria Rita Kehl, ao enfatizarem o componente social do suicidio e da depressao, por
exemplo, j4 haviam nos alertado.” Podemos dizé-la a dimensio necessariamente comunitaria do
mal-estar. Ou, simplesmente, a sua dimensao a/tural - e, por isso, embebida nas estruturas e

instituicbes mais diversas:

[..] A gente esta em uma ilusio de que o individualismo resolve. A gente diz “bom, ja
que essa rede de seguranca social esta falida, eu vou saber do meu. Tudo bem, eu tenho
que, entdo, me dar bem nesse sistema”. E ¢é isso o que a gente tem feito. Eu vou investir
na minha carreira, e eu vou ter um bom salario, eu pago a escola do meu filho, o plano
de saude, a previdéncia privada, e tenho meu carro, e vou blindar o meu catro, blindar a
minha casa, viver num condominio e cercar minha casa, sdo todas estratégias de sonho,
se elas nio sdo realizadas por todos é por uma impossibilidade técnica, estrutural do
proprio sistema, mas como fantasia, o que que a gente pensa como projeto de vidar Essa
fantasia, que é uma hipertrofia de uma individualiza¢do. Eu, na minha célula, muito
protegida, vou me garantit, ja que o coletivo ndo garante nada. Minha pergunta é: como
¢ viver em um mundo que o coletivo nio garante mais nada? E mais do que isso, ele é
teu inimigo a priori? E mais do que isso, ele vai te cobrar imposto injusto, ele vai te
processar, ele vai te matar? [...] O coletivo é terror para mim. Qual é a solugdo, maior

335 PEREIRA, A relagdo do homem com o desamparo pode ser desesperadora, ou ndo, op. cit.

36 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 59.

337 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 42.

338 Cf. DURKHEIM, Emile. O suicidio: estudo sociolégico. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000; KEHL, Maria Rita. O
tempo e o cio: a atualidade das depressées. Sao Paulo: Boitempo Editorial, 2015.
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encapsulamento do individuo? E vocé se garantir no seu Eu, na sua célula, e deixd-la
forte, forte, forte? Vamos dizer que a gente estd ha algumas décadas indo nessa diregao.
[...] feliz ou infelizmente, ha o outro. Existe o outro. Eu nao posso escapar dessa verdade.
[..] Nao posso fazer nada quanto a isso. Talvez seja interessante que ele exista. Nao s6
um elo paranoico com o outro. Nao s6 um medo, e uma prote¢io, e barreiras, e muros.3%

Freud sabia que a cultura impde sacrificios. Foi isso que o permitiu compreender por que

nos ¢ tao dificil ser feliz nela: “o homem civilizado trocou um tanto de felicidade por um tanto de

seguranga”.*"

[..] o sentimento de culpa é expressio do conflito de ambivaléncia, da eterna luta entre
Eros e o instinto de destruicio ou de morte. Esse conflito é aticado quando os seres
humanos defrontam a tarefa de viver juntos; enquanto essa comunidade assume apenas
a forma da familia, ele tem de se manifestar no complexo de Edipo, instituit a consciéncia,
criar o primeiro sentimento de culpa. Ao se procurar uma ampliagdo dessa comunidade,
o mesmo conflito prossegue em formas dependentes do passado, ¢ fortalecido e resulta
numa intensificacio do sentimento de culpa. Como a cultura obedece a um impulso
erdtico interno, que a faz unir os homens em uma massa intimamente ligada, s6 pode
alcangar esse fim mediante um fortalecimento cada vez maior do sentimento de culpa. O
que teve inicio com o pai se completa na massa. Se a cultura é o curso de desenvolvimento
necessario da familia 2 humanidade, entdo estd inextricavelmente ligado a ela — como
consequéncia do inato conflito ambivalente, da eterna disputa entre amor e busca da
morte — o acréscimo do sentimento de culpa, talvez a um ponto que o individuo ache
dificil tolerar.34!

O individualismo relega o mal-estar para uma 6rbita que nido é a sua propria sempre que
mascara um fenéomeno eminentemente coletivo sob o rétulo da patologia (e a consequente

medicalizacio, grande inimiga da psicologia neste século);** da doenca mental; do desajuste; da

3% HOMEM, O fim do Estado como ntcleo social, op. cit.

30 FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 61.

31 FREUD, O mal-estar na civilizagao, cit., p. 79-80

32 Em O mal-estar na civilizagio, Freud diz que a vida, “A vida, tal como nos coube, é muito dificil para nés, traz
demasiadas dores, decep¢des, tarefas insoluveis. Para suporta-la, ndio podemos dispensar paliativos. [...] Existem trés
desses recursos, talvez: poderosas diversdes, que nos permitem fazer pouco de nossa miséria, gratificagGes
substitutivas, que a diminuem, e substdncias inebriantes, que nos tornam insensiveis a cla. Algo desse género ¢é
imprescindivel.” FREUD, O mal-estar na civilizagdo, op. cit., p. 18-26. As drogas, o alcool, a industria cultural, a
sociedade do espetaculo - nas palavras de Maria Lucia Homem, sdo todos anestésicos, ferramentas de adormecimento
do sofrimento da alma com os quais a nossa cultura esta mais do que habituada. Somente afastando-os, isto ¢, somente
permitindo a entrada do mal-estar, este poderia revelar outros sentidos a serem descobertos. HOMEM, Maria Lucia.
A importincia da anguastia [Video online]. Casa do Saber, 16 mar. 2020. Disponivel em:
https:/ /www.youtube.com/watch?v=15{K1WK48sc. Acesso em: 07 mai. 2023.

Borja Muntadas diz que a estratégia dos dispositivos de saber-poder, tecnologicamente expandidos, nio ¢ tanto impedir
os espagos de resisténcia ou promover sua dissolu¢do, mas preenché-los a ponto de saturi-los. A sociedade de
entretenimento permanente, lazer e dispersdo nos oferece passatempos infinitos para afastar esse horror do vazio. Em
um mundo cada vez mais acelerado, os individuos estdo cada vez mais saturados de hobbies que os distraem da
opressio e do desconforto do tempo vazio. No passatempo, é oferecida uma ocupacido que afasta o vazio, portanto,
na natureza do passatempo, seu conteudo niao importa, pois sua funcido é apenas preenché-lo. A sociedade do
entretenimento, da diversao, oferece uma variedade completa de hobbies. Um espaco de resisténcia saturado nio é
mais um espago de resisténcia, porque sem um vacuo a poténcia virtual ndo pode se atualizar. E por isso que um
espago de resisténcia resiste e resiste a colonizagao do significado do real. Hoje o poder funciona sob duas regras: por
repressdo (cara e ineficiente) e por saturagdo (excesso de significante). Saturar corpos, palavras, relacionamentos...
FIGUERAS, La prisién de Cronos, op. cit., p. 50-52. Nas suas palavras: “O poder terapéutico oferece solu¢ées para
poder conviver com o contorno da ferida: a dor que causa resignacio e frustragiao. Fa-lo saturando essa dor com
significado, conteudo, justificando-a e tornando-a suportavel. Afastando o vacuo por saturagdo. Transforme o inimigo
em um doente. Mas nio o solda. Uma vida quebrada nio pode ser recomposta. O poder terapéutico é poderoso, o
pensamento adaptativo ¢é estéril. A dor nao pode ser silenciada nem aliviada.” (traducido nossa) (p. 66-67)
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“melancolia dos poetas”’; da anormalidade e da loucura (discursos de poder, como Foucault ja bem

denunciara)’.

Todos sdo parte, é claro, de um discurso meritocratico maior, onde um zndividualismo
narcisista se define pelo “culto a felicidade”: a vontade individual basta para determinar o destino
do sujeito em uma ditadura da felicidade individual (uma verdadeira happycracia, no afiado conceito
de Edgar Cabanas e Eva Illouz) que abarrota os mais vendidos das livrarias com livros de autoajuda,
invade a sessdo de filosofia com “cach quantico” e multiplica o egoismo como razdo de ser do
mundo capitalista, depositando uma responsabilidade opressiva pelo destino - mas,
paradoxalmente, s6 pelo priprio destino - nas costas e nas maos de um unico sujeito que, com sorte,
como Poéncio Pilatos, podera dizer que lava as maos para as inquietudes suscitadas pela existéncia
- coisa de “hippies alucinados, jovens rebeldes ou elites privilegiadas”, dirao, pois estdo muito

ocupados com os cheques, carimbos e prazos.

O termo “happycracia” nos deixa claro como essa “busca da felicidade” que se proliferou
de maneira assustadora no mercado de bens de consumo (mercadoria ao qual também a psicologia
positiva se reduziu) mantém uma rela¢do intima com as formas pelas quais o poder ¢ exercido nas

sociedades capitalistas neoliberais. Hoje a felicidade

costuma ser vista como uma atitude passivel de ser engendrada pela for¢ca de vontade;
resultado do treino de nossa forga interior e nosso eu auténtico; Gnica meta que faz a vida
valer a pena; o padrio pelo qual devemos medir o valor de nossa biografia, o tamanho
de nossos sucessos e fracassos; e a magnitude de nosso desenvolvimento psiquico e
emocional.

Mais importante, a felicidade passou a ser o modelo, a encarnacdo da imagem ideal
contemporanea do bom cidaddo.?*

No fundo, “é como se nao tivéssemos mais estrutura psiquica suficiente para suportar

experiéncias como a frustragio”.”

Como nota o maestro Gongal Mayos, o neoliberalismo tende a padronizar e “normalizar” as
subjetiva¢des que, também quando sofrem mal-estar, sio rapidamente medicadas com farmacos
para minimizar os custos produtivos (faltas justificadas por médico, desempenho mediocre, etc.).
Ele aumenta a tendéncia de eliminar os sintomas disfuncionais com a sociedade e a economia,
causando uma normaliza¢ao que oculta todas as diferengas. Ocorre que, sem enfrentar o mal-estar

subjacente ao sintoma, este se torna crinico; a0 que se soma o perigo adicional de possiveis vicios devido

33 FOUCAULT, Michel. Histéria da loucura na idade classica. 9. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2019.

344 Prefacio de CABANAS, Edgar; ILLOUZ, Eva. Happycracia: Fabricando cidadaos felizes. Sio Paulo: Ubu Editora,
2022. Devo a professora Soraya Nour Sckell a gentil contribuicao com a indicacio do livro de Cabanas e Illouz.

345 GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Kierkegaard: Angustia e Esperanga [Video online]. Casa do Saber, 10 abr. 2018.
Disponivel em: https:/ /www.youtube.com/watch?v=VjGGI4EREAo. Acesso em: 07 mai. 2023.
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346

ao consumo de substancias farmacologicas.” Para Mayos, impde-se uma dinamica social muito

perigosa: o mal-estar s6 é enfrentado para restabelecer momentaneamente o equilibrio “normal”

que permite continuar produzindo. Por outro lado, evita-se a atengdao aos mal-estares profundos que

nio “diminuem o ritmo produtivo” dos sujeitos e da sociedade.’’

Tais substancias farmacoldgicas, diz Christian Dunker, “sio também zonas ‘artificiais’ de
contengao, de excitagao, de anestesia e de separagdo que funcionam como muros de prote¢iao
contra o mal-estar e zonas de exce¢do contra o sofrimento”.’* Isso permite fazer do mal-estar uma

doenga,

inserindo-a em um circuito que vai da propaganda, da divulgacio e do consumo de
experiéncias de bem-estar até a alianca entre pesquisa universitaria, laboratérios
farmacéuticos e gestdo da saide mental. Em uma cultura organizada pelos critérios de
desempenho, o declinio das reflexdes sobre a cura - neutralizada pela tese de que as
doencas mentais sao, em sua maioria, cronicas, ou seja, para a vida toda - se fez
acompanhar de uma gradual indeterminacio da expectativa que se deve ter em relacdo a
medicagdo: cura, tratamento paliativo ou doping? Até que ponto o uso de substancias
que aumentam a performance laboral, sexual ou educacional esta de fato suprimindo um
sintoma e onde comega a extragdo de mais-valor comportamental? Qual é o limite que
separa o uso de substincias que tratam sintomas de substancias que criam um superavit
de desempenho, quando falamos em indutotres do sono, agentes calmantes, supressores
de respostas de ansiedade ou relaxantes musculates? Qual o ponto em que esse mal-estar
requer um esforco hermenéutico necessirio de nomeagdo e, portanto, de
reconhecimento do sofrimento para além do sintoma?34

Em uma sociedade de detentores de empregos, a dnica decisao ativa exigida do individuo ¢, “por
assim dizer, deixar-se levar, abandonar sua individualidade, as dores e as penas de viver ainda
sentidas individualmente, e aquiescer num tipo funcional de conduta entorpecida e

tranquilizante”.” Cabanas e Illouz também dio destaque para isso:

Ao equiparar felicidade e positividade com produtividade, funcionalidade, bondade e até
mesmo normalidade - e a auséncia dela a no¢oes diametralmente opostas a essas -, a
ciéncia da felicidade nos forga a escolher entre o sofrimento e o bem-estar. Ela pressupoe
que nés sempre podemos optar - a positividade e a negatividade sdao dois polos antipodas
- e que existe a possibilidade de nos livrarmos do sofrimento de uma vez por todas.
Tragédias sdo inevitiveis, ndo ha duvida, mas a ciéncia da felicidade insiste que o
sofrimento e a felicidade sio uma questio de escolha pessoal. Quem faz da adversidade
um meio de crescimento pessoal ¢ suspeito de querer e merecer suas proprias desgragas,
ndo importam as circunstancias. No fim, entdo, ndo temos muita op¢io: a ciéncia da

36 MAYOS, Tiempos disruptivos, op. cit., p. 97-98.

T MAYOS, Tiempos disruptivos, op. cit., p. 97-98.

38 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 28. Dunker percebe o “crescimento generalizado da
medicalizagdo e das intervengdes farmacologicas no ambito da satde mental, notadamente a partir dos anos 2000. A
politica de saude mental brasileira pés-reforma psiquiatrica tem privilegiado cada vez mais a substitui¢ao das praticas
clinicas baseadas na palavra em favor da administragio massiva de medicagdo. A transferéncia da gestio da saude
mental para sistemas baseados em cooperativas, ligadas a hospitais, universidades e ONGs, tende a reconhecer, na
pratica, que a maneira mais barata e acessivel de manter milhares de pacientes sob aten¢do em saide mental baseia-se
em protocolos simples de diagnéstico e medicalizacido”.

3% DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 23.

350 FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 28.
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felicidade ndo s6 nos obriga a ser feliz, mas também nos culpar por ndo levar uma vida
bem-sucedida e gratificante.®!

A culpa. Nas palavras de Freud, o problema mais importante da evolugdo cultural.’

[] A luta entre Eros e instinto de morte] caracterizaria o processo cultural que se
desenrola na humanidade, mas refere-se também ao desenvolvimento do individuo [...].
[...] o desenvolvimento individual nos aparece como um produto da interferéncia de duas
tendéncias: a aspiracdo a felicidade, que habitualmente chamamos de “egoista”, e a
aspiracdo a uniio com outros na comunidade, que denominamos “altruista”. [..] E
diferente no processo cultural. Nele o principal ¢, de longe, a meta de criar uma unidade
a partir dos individuos humanos; a meta da felicidade ainda existe, mas é impelida para
segundo plano; quase parece que a cria¢do de uma grande comunidade humana teria éxito
maior se ndo fosse preciso preocupar-se com a felicidade do individuo. [...] as duas
tendéncias, a de felicidade individual e a de unido com outros seres, tém de lutar uma
com a outra no interior de cada individuo; assim os dois processos, de evolugio individual
e cultural, precisam defrontar-se e disputar um ao outro o terreno. Mas essa luta entre
individuo e sociedade nio deriva da oposicio provavelmente inconcilidvel entre os dois
instintos primevos, Eros e Morte; significa uma desavenca na casa da libido®3,
comparavel a briga pela distribuicio da libido entre o Eu e os objetos, ¢ admite um
equilibrio final no individuo - oxald também no futuro da civilizagdo -, apesar de
atualmente dificultar-lhe tanto a vida.?>

31 Preficio de CABANAS; ILLOUZ, Happycracia, op. cit. Dunker concordaria: “Nao ha diagndstico sem uma
concepgao determinada do que vem a ser patolégico, e vice-versa. [...] A reducdo das modalidades de sofrimento a
uma mesma gramatica normativa e a uniformiza¢io dos sintomas a sua forma ocidental contemporanea sio processos
ideolégicos relevantes, tanto porque funcionam como neutralizagdao do potencial critico que os sintomas psicologicos
trazem para a compreensio de determinado estado social quanto pelo papel que os sintomas sempre tiveram, de
produzir novas modalidades de lagos sociais.”” DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 35.

32 FREUD, O mal-estar na civilizagio, cit., p. 81. “[...] se Freud afirma que o sentimento de culpa é o problema
fundamental do processo civilizatorio é, entre outras coisas, pela consciéncia da culpa (Schuldbewnsstsein) estar ligada a
génese social do sentimento permanecer em grande parte inconsciente, manifestando-se como mal-estar. A consciéncia
da culpa se ligada a compreensio da génese social do sentimento de culpa, poderia nos levar a compreender como ‘nido
apenas a civilizacdo esta fundada sobre um desvio da libido a seu favor, mas ela deve igualmente procurar controlar as
formas diferentes de revolta da libido contra sua dominag¢do’. Ou seja, ela poderia nos levar a compreensdo da culpa
como produgio disciplinar indissociavel de modos hegemonicos de socializagio.” SAFATLE, O circuito dos afetos,
op. cit., p. 220.

353 Podemos usar outro texto social freudiano para explicar o que ele quer dizer com /Zbide. Freud nio separa da /ibido,
amor ou Eros o “que partilha igualmente o nome de amor, de um lado o amor a si mesmo, do outro o amor aos pais ¢
aos filhos, a amizade e o amor aos seres humanos em geral, ¢ também a dedica¢do a objetos concretos e a ideias
abstratas. Nossa justificativa ¢ que a investigacio psicanalitica nos ensinou que todas essas tendéncias seriam expressao
dos mesmos impulsos instintuais que nas relagoes entre os sexos impelem a unido sexual, e que em outras circunstincias
sao afastados dessa meta sexual ou impedidos de alcan¢a-la, mas sempre conservam bastante da sua natureza original,
o suficiente para manter sua identidade reconhecivel (abnegacio, busca de aproximacio). Por isso acreditamos que na
palavra ‘amor’, com suas multiplas acep¢des, a lingua fez uma sintese perfeitamente justificada, e o melhor que temos
a fazer ¢ toma-la também como base para nossas discussoes e exposi¢coes cientificas. Com esta decisio, a psicanalise
desencadeou uma tormenta de indignagao, como se fosse culpada de uma inovac¢do escabrosa. E no entanto ela nada
fez de original, ao conceber o amor desta forma ‘ampliada’. Em sua origem, func¢ao e relagdio com o amor sexual, o
‘Eros’ do filésofo Platio coincide perfeitamente com a forca amorosa, a libido da psicandlise [...].” FREUD, Obras
Completas, volume 15: Psicologia das Massas e Analise do Eu e Outros Textos (1920-1923), op. cit., p. 32-33.
Segundo Freud, a limitacdo do narcisismo pode ser produzida apenas por um fator: a ligacdo libidinal a outras pessoas.
“O amor a si encontra limite apenas no amor ao outro, amor aos objetos.” (p. 44).

34 FREUD, O mal-estar na civilizagio, cit., p. 86-88. Freud desenvolve, com isso, uma intuigio que ele langara
quase uma década antes, em Psicologia das massas e andlise do En: “Nas relagdes sociais entre os homens ocorre o mesmo
que a investigacdo psicanalitica descobriu no curso de desenvolvimento da libido individual. A libido se apoia na
satisfacdo das grandes necessidades vitais e escolhe como seus primeiros objetos as pessoas que nela participam. Tal
como no individuo, também no desenvolvimento da humanidade inteira é o amor que atua como fator cultural, no
sentido de uma mudanca do egoismo em altruismo.” FREUD, Obras Completas, volume 15: Psicologia das
Massas e Analise do Eu e Outros Textos (1920-1923), op. cit., p. 45. Em ambos os livros, Freud tematiza a tendéncia
humana, procedente da libido, a juntar-se em unidades cada vez maiores — tese que o historiador Yuval Harari viria a
reforgar, ainda que parcialmente, quase um século mais tarde.
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Em outras palavras, o preco a pagar pela modernidade é a propria felicidade.

Novamente: por que insistir no espirito moderno?

X Xk >k

Acalme-se, leitor, este ensaio nao ¢ uma tragédia grega. Dispensamos o destino que fez

Edipo castigar-se furando os proprios olhos.

Se Freud estava certo, o mal-estar moderno s6 pode ser identificado no dominio das
relagoes intersubjetivas. O sentimento de culpa do individuo ¢é a porta de entrada para algo maior.
Na melhor acep¢ao que Dunker emprestou para a palavra, a no¢ao de mal-estar engloba o sintoma
- embora nao se reduza a este -, ¢ s6 insistindo no (ja bastante intrincado) labirinto da cu/tura juridica
moderna poderemos saber mais sobre ele - e, quem sabe, encontrar uma saida. Pois ou o deciframos,
ou seremos devorados. Precisamos cavar mais fundo naquilo que, na falta de palavra melhor,
chamamos de “inconsciente” da nossa civilizacao de direitos. Os sintomas, afinal, revelam nossos

segredos mais intimos; e como fazer isso senao indo na mais eficaz fonte de reprimendas?

“O objetivo das religides ocidentais enfatizarem o abismo que existe entre Deus e sua

criagio é a redencdo da culpa” Culpa pela desobediéncia (rebeliio que rompe a unidade da

Um exemplo d4 conta da originalidade radical da constata¢éo freudiana sobre o problema da felicidade individual: em
Aristoteles, a felicidade do individuo s6 podia ser a mesma do Estado (1324a-5, p. 232): “E visivel, pois, que a existéncia
perfeita é forcosamente a mesma, tanto para o homem tomado individualmente, como para os Estados e para os
homens em geral”. (1325b-30) ARISTOTELES, A politica, op. cit., p. 236. Isso porque, nos antigos, ainda est ausente
a cisdo radical entre o que chamamos de “moral” e de “Politica”. Tampouco o ideal do Estado #s. o ideal dos
particulares — que ja nascem, na modernidade, absolutamente inconcilidveis. Em Aristételes, o fim de ambos (o fim do
homem perfeito, o fim do governo petrfeito) é o mesmo (1334a-10, p. 258). Em outra oportunidade, ele defende que “a
constitui¢do politica perfeita ¢ a que mais contribui para a felicidade da cidade”. (1328b-30, 35; 1332a-5, p. 244, 252).
Igualmente, “o que ha de melhor e mais honroso para os simples particulares também o é para o Estado.” (1333b-35,
p- 257). Uma vez que “todo individuo é membro da cidade, o cuidado que se pde em cada parte deve, naturalmente,
harmonizar-se com o cuidado que cabe ao todo.” (1337a-25, 30, p. 267-268).

“A tendéncia recente de atribuir matizes diferentes a Etica e Moral [...] decorre provavelmente [..] da emergéncia do
individuo, pensado originariamente em confronto com o todo social. [...] a filosofia moderna pressupde uma nitida
distin¢fo ou mesmo uma oposi¢io entre as motivagbes que regem o agir do individuo [...] e os objetivos da sociedade
politica [...].” VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 15. Hespanha nos esclarece: “Perdida — ou atenuada — a
referéncia a uma ordem social natural, estabelece-se a nova ideia de que os vinculos e a disciplina sociais sao factos
artificiais. Correspondem ao acordo de individuos conscientes das suas limitacGes e que concluiram, racionalmente,
que apenas poderiam viver numa comunidade organizada segundo uma ordem politica que permitisse a cada um superar
essas limitacdes. A vontade passa a ser, assim, a tGnica fonte da disciplina politica e civil.” HESPANHA, Cultura
juridica europeia, op. cit., p. 314.

35 GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 172. “O homem se rebelou contra Deus. E o castigo de Deus para
isto foi a expulsdo de Addo e Eva do parafso. A partir desse momento, a morte passou a fazer parte do mundo. A
desobediéncia do homem a Deus atravessa toda a historia contada na Biblia.” Por isso, Saldanha diz: “Existira talvez,
em toda teologia, um ponto de ligagio com a nogao de culpa. Mas pode-se ver também na ideia de rebeldia, bem como
na ideia (distinta mas correlata) de revolucdo, um pressuposto politico. Inclusive na ideia teolégica de rebeldia. Nesta
ideia — nas origens — o teoldgico e o politico se encontram significativamente reunidos: quando se entende que Edipo
teve como culpa maior o rompimento da ordem césmica, ai convergem o teolégico e o ético, bem como o juridico e
o politico (Fdipo monarca, filho de monarcas): Edipo com seus pés inchados e seus olhos vasados.” SALDANHA,
Secularizagio e democracia, op. cit., p. 86.
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autoridade primacial; rebelido de onde advém, na teologia hebraica, a gueda). Ambas terminam por

revelar ao homem

sua nudez e reduzi-lo a contingéncia. A teologia cristd acentuou o fato de que o pecado
de Adao se transmitiu a todos os seres humanos. [...] a gueda, o tropeco de Adao com seu
pecado (transgressio de uma norma), atira os homens para a contingéncia, que passa a
ser sua condigao. [...]| Os que cairam, os mortais, é que tém o medo, a preocupagao, a
vulnerabilidade e o sofrimento. O préprio ser do homem como problema: pecado,
expiacdo, luta. A queda traz a ddvida, a finitude, a paixdo, o relativismo. O homem como
‘animal doente’, ou como ‘desequilibrado’. Perdeu-se sua relacio com o centro (e sua
simetria com a cidade e o cosmo, que Platio tentou recuperar), adveio a divisio interna
(angustia, esquizofrenia, fac¢oes).?%

Se nao nos era possivel enxergar todo o panorama moderno dissociando Zemzpo e sujeito,
tampouco é possivel compreendé-lo sem fazer referéncia aquilo que, ao longo da historia das
culturas, lhe conferiu um lugar privilegiado no mundo; dando-lhe o sentido para resistir aos azares
do tempo e, em ultima instancia, a prépria morte (este ultimo e mais importante dos limites): as
religides,”’ “marca distintiva da humanidade [que] consiste em inserir a vida de cada homem num
significado que o ultrapassa”.” Pretendendo redimir a humanidade, religides “nio desconheceram
jamais o papel do sentimento de culpa na cultura”.’”” Enfrentar a modernidade, portanto, exige-
nos destrinchar a relacio dubia e ambivalente que o direito moderno mantém com um Deus todo
poderoso, a um sé tempo, negado e conservado. E da morte deste deus situada na aurora do Estado

- o escandaloso Got#t ist tot, “Deus esta morto”, verbalizado por Nietzsche (o “mais artista dos

filosofos™)*" em Assim falon Zaratustra®' -, que cuidarei de pensar no capitulo derradeiro.

36 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit,, p. 145. Trés estigios de um drama césmico-teoldgico:
Autoridade fundamental, interregno rebelde, queda e perda da imortalidade; trés imagens em sequéncia: Deus —
Demoénios — Homem. Modos de pensar a relagdo entre os homens e a divindade. Saldanha configura esta sequéncia e
dela faz um paralelo com a histéria politica e a teoria das formas de governo: Autoridade fundante, que é o pai e pode ser
o rei; ¢rise, que revolve formas e remove niveis, com a rebelido de Lucifer e seus demonios; e ao estado que sobrevém
com a gueda, alids as quedas (a de Lucifer e a do Homem), que trazem “a consciéncia do pecado e da ‘desobediéncia’,
e trazem para os seres humanos uma nova condigdo, que afinal fica sendo a s#a condigio. ‘Miséria’, a do homem privado
de Deus, como escreveria Pascal” (p. 10).

37 “A religiao ocorre na histéria, podendo ser vista como um componente do viver das sociedades, ou como instincia
maior na sua condugdo — do mesmo modo que a economia ou o poder politico. Crencas sdo [...] elementos que
integram os orbes culturais e os contextos politicos.” SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 22. Diz
Harari: “Hoje a religido muitas vezes ¢ vista como fonte de discriminacio, discérdia e desunido. No entanto, a verdade
¢ que, ao lado do dinheiro e dos impérios, ela foi o terceiro maior unificador da humanidade. Como as ordens sociais
e as hierarquias, sem excecio, sio imaginadas, todas elas sio frageis — e quanto maior a sociedade, mais frageis sao.
O papel histérico crucial da religido tem sido o de conferir uma legitimidade sobre-humana a essas estruturas frageis.
As religides afirmam que nossas leis nao sdo o resultado de um capricho humano, e sim ordenadas por uma autoridade
absoluta e inquestionavel. Isso ajuda a p6r ao menos algumas leis fundamentais acima de qualquer davida, garantindo
desse modo a estabilidade social.” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 227.

38 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 9.

39 FREUD, O mal-estar na civilizagao, cit., p. 82.

360 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 89.

361 NIETZSCHE, Assim falou Zaratustra, op. cit.
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IV
ESTADO

E disse Deus: Fagamos o homem a nossa imagem, conforme
a nossa semelhanga; domine ele sobre os peixes do mar, sobre
as aves dos céus, sobre os animais domiésticos, e sobre toda a
terra, e sobre todo 1éptil que se arrasta sobre a terra.

Crion, pois, Deus o homem a sua imagens; a imagem de
Deuts o crion; homem e mulber os crion.

E Deus os abengoon, ¢ Deus lhes disse: Frutificai e
mnltiplicai-vos, e enchei a terra, e sujeitai-a; e dominai sobre
o5 peixes do mar e sobre as aves dos céus, e sobre fodo o
animal que se move sobre a terra.

GENESIS 1:26-28%%

As leis possuem crédito nao porque sao justas, mas
porgue séo leis. E o fundamento mistico da antoridade
delas; nao tém outro fundamento, e ¢ bastante.
Frequentemente sio feitas por imbecis. Quem as obedece
por serem justas, nao da a obediéncia devida a elas.

MICHEL DE MONTAIGNE®

362 BIBLIA. Portugués. Biblia Sagrada. Traducio de Jodo Ferreira de Almeida. Revista e atualizada no Brasil. 2. ed.
Sao Paulo: Sociedade Biblica do Brasil, 1999.
363 MONTAIGNE, Michel de. Os ensaios III. Sio Paulo: Martins Fontes, 2001.
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§ 10° [Autoridade]™* - A psicanalise inovou, de forma radical e irreversivel, o modo de se
refletir e pensar a cultura. Em Freud & a cultura, psicanalista brasileira Betty B. Fuks argumenta que
Freud escreveu durante um periodo em que quase todos os aspectos da vida social e das ideias
sofriam grandes transformagdes. Mais do que nunca, ¢ perto do final de sua vida e obra que Freud
exercera a tarefa de critico implacavel de seu tempo, inserindo “o discurso da psicanalise no
contexto de uma pratica de reflexdo critica obre a cultura”. Na década de 1920, Freud construiu
um complexo instrumental teérico sobre esta articulado com as bases do saber psicanalitico que
desenvolvera, sobretudo, nas duas décadas anteriores. Nele, Freud identificou, refletiu sobte e
criticou as manifestacoes do inconsciente fora do ambito da clinica, na leitura dos fenémenos e
sintomas culturais. As descobertas freudianas que disso decorreram operaram um processo e

mudanca que terminou por minar muitos dos ideais da civilizagio.””

Das Unbebagen in der Kultur, “O Mal-estar na Civilizagio”.*®

No que talvez seja sua passagem mais emblematica, Freud imortalizou que

a cultura ¢ um processo especial que se desenrola na humanidade. [...] ¢ um processo a
servico de Eros, que pretende juntar individuos isolados, familias, depois etnias, povos e
nagbes numa grande unidade, a da humanidade. Por que isso teria de ocorrer nio
sabemos; ¢ simplesmente a obra de Eros. Essas multidSes humanas devem ser ligadas
libidinalmente entre si; a necessidade apenas, as vantagens do trabalho em comum ndo
as manterdo juntas. Mas a esse programa da cultura se opoe o instinto natural de agressio
dos seres humanos, a hostilidade de um contra todos e de todos contra um. Esse instinto
de agtessdo ¢ o derivado e representante maior do instinto de morte, que encontramos
ao lado de Eros e que partilha com ele o dominio do mundo. Agora, acredito, o sentido
da evolucio cultural ja nido é obscuro para nés. Ela nos apresenta a luta entre Eros e
morte, instinto de vida e instinto de destruicéo, tal como se desenrola na espécie humana.
Essa luta é o conteddo essencial da vida, e por isso a evolucio cultural pode ser designada,
brevemente, como a luta vital da espécie humana. E ¢ esse combate de gigantes que
nossas babds querem amortecer com a “cangdo de ninar falando do céu”137

“E sob esse titulo”, diz Zygmunt Bauman na introducio de seu O wal-estar da pds-modernidade,
“que o provocador desafio de Freud ao folclore da modernidade penetrou em nossa consciéncia
coletiva e, afinal, modelou o nosso pensamento a propoésito das consequéncias - intencionais e nao-
intencionais - da aventura moderna”.”® Sobre o impasse fundamental da tradug¢do do titulo - cultura

ou civilizagao? -, ele sugere:

364 “Usando figuras triadicas — Autoridade, Queda e Castigo — como metifora da modernizacio, Nelson Saldanha
identifica, na segunda categoria, a referéncia a génese do espirito e do destino modernos. A Queda ¢ a rebelido contra
a Autoridade fundante, é secularizacdo. O homem ocidental, no desdobramento de sua insurgéncia contra as
autoridades entrelagadas, vé-se sem paraiso num mundo que ndo é mais dado e chancelado pela divindade e
transcendéncias — damo-nos conta de nossa condicio. A Queda sobtevém o Castigo - a soliddo na qual o homem
moderno se encontra; deixado a sua propria sorte, tem o desafio de construir seu préprio caminho.” AMBROSIO, Os
tempos do Direito, op. cit., p. 23-27.

365 FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p, 1-13.

366 FREUD, O mal-estar na civilizagio, op. cit.

37 FREUD, O mal-estar na civilizagao, cit., p. 68.

38 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 7.
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Sabemos, agora, que era a histéria da modernidade que o livro contava, ainda que seu autor
preferisse falar de Kultur ou civilizagdao. S6 a sociedade moderna pensou em si mesma
como uma atividade da “cultura” ou da “civilizagdo” e agiu sobre esse autoconhecimento
com os resultados que Freud passou a estudar; a expressio “civilizagdo moderna” ¢, por
essa razdo, um pleonasmo.’® (grifos no original)

O psicanalista brasileiro Joel Birman confirma a tese de Bauman quando diz que,

por intermédio da reflexio sobre o processo civilizatério, Freud empreendeu,
efetivamente, uma leitura sobre a modernidade, até mesmo porque a categoria da
civilizacdo foi constituida pela modernidade. Nos séculos XVIII e XIX, a problematica
da civilizacdo se transformou em questdo crucial para a filosofia e as ciéncias humanas.
Assim, ¢ sempre a questdo da modernidade que esta em pauta para o discurso freudiano
quando este toma a civilizagdo como objeto de pesquisa e reflexdo. A questio freudiana
se resume, pois, aos efeitos da modernidade sobre o sujeito quando este se funda nas
pulsGes como um de seus polos. Essa leitura da modernidade se realizou numa linguagem
psicanalitica, efetivamente.’7

Assim como Bauman, Birman considera que o que estava em questao no desenvolvimento

teorico d’O mal-estar na civilizagio, de Freud, era

um esfor¢o para circunscrever o mal-estar do sujeito na wodernidade. Exa o estatuto do
sujeito no mundo moderno o que instigava Freud em suas indaga¢Ges ainda hoje
perturbadoras. Dessa maneira, pode-se nido apenas inscrever historicamente a obra de
Freud no horizonte da modernidade como também encontrar nesta a matéria prima para
a construcio do discurso psicanalitico.

Isso quer dizer que a psicanalise é uma leitura da subjetividade e de seus impasses na
modernidade. Vale dizer, aquela ¢ uma interpretacio do mal-estar na modernidade. |...] Com
efeito, mediante a leitura freudiana do mal-estar na civilizacio, estamos diante da critica
psicanalitica da modernidade. Essa ¢é a versdo freudiana da condigdo #rdgica do sujeito no
mundo moderno, sem tirar nem po6r. Nesses termos, a interpretacdo de Freud seria o
contraponto psicanalitico daquilo que foi também desenvolvido por autores situados em
horizontes tedricos diferentes. Assim, pela retomada sistematica da filosofia de
Nietzsche, Heidegger caracterizou a modernidade pela figura da morte de Deus. Da mesma
forma, Weber considerou que o que marcaria a modernidade setia o desencantamento do
mundo, o esvaziamento dos deuses e a racionalizacio crescente da existéncia forjada pelo
discurso da ciéncia.’!

39 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 7. Em sentido bastante semelhante, diz a psicanalista
Betty B. Fuks: “E digno de nota o fato de que Freud passou a usar sistematicamente a palavra Kultur a partir do

momento em que se deparou com as for¢as mais enigmaticas da natureza humana — as pulsGes de morte — e
introduziu na teoria psicanalitica a categoria que designa os desconfortos inerentes a toda e qualquer cultura e
civilizagdo — o mal-estar. Desde entdo, a palavra Zivilisation é empregada como um equivalente da definigao

psicanalitica de cultura. Com base nessa equivaléncia, os tradutores da versao inglesa e brasileira das Obras completas,
optaram por traduzir Kultur por ‘civilizagio’ no conhecido e famoso O mal-estar na civilizagio.” FUKS, Freud & a
cultura, op. cit., p. 7.

Bruno Latour, por sua vez, ironiza: ““Nos, ocidentais, somos completamente diferentes dos outros’, este é o grito de
vitéria ou a longa queixa dos modernos. A Grande Divisdao entre Nos, os ocidentais, e Eles, todos os outros, dos mares
da China até o Yucatan, dos inuit aos aborigenes da Tasmania sempre nos perseguiu. Nio importa o que fagam, os
ocidentais carregam a histéria nos cascos de suas caravelas e canhoneiras, nos cilindros de seus telescopios e nos
émbolos de suas seringas de inje¢ao. Algumas vezes carregam este fardo do homem branco como uma missio gloriosa,
outras vezes como uma tragédia, mas sempre como um destino. Jamais pensam que apenas diferem dos outros como
os sioux dos algonquins, ou os baoulés dos lapSes; pensam sempre que diferem radicalmente, absolutamente, a ponto
de podermos colocar, de um lado, o ocidental, e de outro, todas as outras culturas, uma vez que estas tém em comum
o fato de serem apenas algumas culturas em meio a tantas outras. O Ocidente, e somente ele, ndo seria uma cultura,
ndo apenas uma cultura.” LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 96.

370 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 151.

371 BIRMAN, Mal-estar na atualidade, op. cit., p. 17-18. Mais adiante, ele repetira que “pode-se depreender que a
leitura freudiana do mal-estar na modernidade é o contraponto psicanalitico das leituras de Weber e de Heidegger
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Talvez quem melhor o ilustre seja a literatura distopica. Em uma passagem de “Admiravel
mundo novo”, distopia publicada pelo inglés Aldous Huxley no comego dos anos 30, o Selvagem
pergunta para o Administrador Residente da Europa Ocidental, Mustafa Mond (swa fordeza Mustafa
Mond, um dos Dez Administradores Mundiais), como Deus’” se manifesta na Londres do ano 632
d.F. (depois de Ford). Este responde: “ele se manifesta como uma auséncia; como se absolutamente
nio existisse”.”” Ainda assim, friso, ele se manifesta. Etsi Deus non daretur - “como se Deus nio
existisse”, é o que havia proposto, ja no séc. XVII, o jurista holandés Hugo Grocio; a respeito de

como a (incipiente) disciplina do Direito Internacional deveria ser desenvolvida.

O petiodo que se abre em seguida as Luzes é marcado pelo “desaparecimento de Deus do
palco institucional”.’™ Este desaparecimento é a mais importante das interpretacdes sobre a
modernidade, que vingou sob o titulo de desencantamento do mundo [Entzanberung der Welt]: “O
programa do esclarecimento era o desencantamento do mundo”, imortalizaram Adorno e

Horkheimer na sua Dialética do Esclarecimento.””

Trata-se de um grande processo historico-religioso que “teve inicio com as profecias do
judaismo antigo e, em conjunto com o pensamento cientifico helénico, repudiava com a supersti¢ao
e sacrilégio todos os meios mgicos de busca da salvacio”.”® O radical desencantamento do mundo,

diz Weber 0’4 Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, nao deixava interiormente outro caminho

sobre a mesma problematica. Se o primeiro enunciou o pressuposto do desencantamento do mundo como condi¢io da
modernidade e o segundo se fundou na muorte de Deus para se referir a isso, trata-se sempre, nos dois discursos, de
interpretar a problematica da modernidade. O discurso do dltimo Freud indica como a racionalizagio do mundo pela
ciéncia e o correlato esvaziamento dos deuses que encantavam o mundo produzem, no sujeito, um desamparo
originario e inevitavel. Além disso, se 0 mundo sem Deus de Heidegger indica a perda de fundamento do mundo a
que se referia Nietzsche, pode-se dizer que (...) a descoberta psicanalitica do inconsciente é a condensacio de tudo isso,
uma metifora das novas modalidades de inser¢do do sujeito no mundo. Da mesma forma que Weber e Heidegger,
Freud forjou uma leitura da modernidade e seus impasses pela reinvencdo do conflito entre natureza dos antigos e
liberdade dos modernos, segundo os canones da linguagem conceitual da psicanalise.” (p. 155). Falamos dessas
liberdades no 2° capitulo.

372 A matéria teoldgica e a associagdo entre o plano politico e religioso ndo aparece no presente estudo, assim como
em Saldanha, como “uma inten¢io doutrinatia, sim como uma parte ou um aspecto dos fatos e das coisas historicas: a
utilizag¢do de esquemas relativos as mitologias e as teologias tem um sentido de hermenéutica histérica, e com alcance
analégico”. Tomamos a teologia politica, assim como mestre pernambucano, “como um vasto conjunto de
representacoes e de conceitos; [...] como uma conexio entre pensamento religioso e pensamento politico, com a
possibilidade de reinterpretar a histéria politica e o pensamento politico por meio daquela conexio: a historia religiosa
e as imagens que ela carrega, ou condiciona, trazem novas linhas para a exegese das estruturas politicas — mesmo
admitindo a presenca, nestas, de comprometimentos econdémicos e outros. Sio patamares, sio planos que nio se
separam, antes se interseccionam. [...] As teologias como conjuntos de representa¢des e de conceitos: nelas se acham
dogmas e metaforas, que se expressam em simbolos e se projetam em normas.” SALDANHA, Secularizagido e
democracia, op. cit., p. 7.

373 HUXLEY, Aldous. Admiravel mundo novo. Sio Paulo: Globo, 2014, p. 279.

374 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 14.

375 ADORNO, Theodor W; HORKHEIMER, Max. A dialética do esclarecimento. Rio de Janeiro: Jorge Zahar,
2002.

376 WEBER, Max. A ética protestante e o “espirito” do capitalismo. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2004, p.
96.
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a seguir a ndo ser a ascese intramundana”.’”” Dai porque tal eliminagio da magia corno meio de
salvacio foi realizada com consequéncias particularmente importantes pela religiosidade puritana;

cujas “denominagoes anabatistas, ao lado dos predestinacianos e sobretudo dos calvinistas estritos,

consumaram a mais radical desvalorizacio de todos os sacramentos como meios de salvacio”.”™

Esta ideia é decisiva: ao rejeitar a ideia do sagrado mediado, diz o socidlogo Jessé Souza, os
protestantes rejeitaram também foda a hierarquia socialligada a ela: “Como as gradagdes da maior ou
menor sacralidade de certas fungGes sdo a base da hierarquia (religiosa) das sociedades tradicionais,

desvalorizar a hierarquia baseada nesta ordem ¢ retirar os fundamentos da hierarquia social como

um todo, tanto da esfera religiosa em sentido estrito quanto das outras esferas sob sua influéncia”.””

A génese do desencantamento do mundo estaria, entao, “na propria profecia
veterotestamentaria e no abandono da salvagao sacramental-eclesiastica trazida pelo protestantismo

e pela predestinacio calvinista”.”® Na interpretagio de Fernando Catroga:

O protestantismo, com o relevo dado a predestinacio e a graca, depreciou ainda mais o
mundo secular, reforcando os pressupostos para se imanenticizar os impetativos da
economia da salvagao. E, como se sabe, ndo foi por acaso que Max Weber elegeu esta
atitude - em particular sua tendéncia calvinista - como um fator forte no condicionamento
da génese da racionalidade capitalista.38!

Como pergunta Weber,

esse processo de desencantamento, realizado ao longo dos milénios da civilizacdo
ocidental e, em termos mais gerais, esse “progresso” do qual participa a ciéncia, como
elemento e motor, tem significacdo que ultrapasse essa pura pratica e essa pura técnica?
Esse problema mereceu exposicio vigorosa na obra de Leon Tolsto6i. Tolstéi a ele chegou
por via que lhe é prépria. O conjunto de suas meditagoes cristalizou-se crescentemente
ao redor do tema seguinte: a morte ¢ ou néo é um acontecimento que encerra sentido?
Sua resposta ¢ a de que, para um homem civilizado, aquele sentido nio existe. E ndo
pode existir porque a vida individual do civilizado estd imersa no “progresso” e no
infinito e, segundo seu sentido imanente, essa vida nio deveria ter fim. Com efeito, ha
sempre possibilidade de novo progresso para aquele que vive no progresso; nenhum dos
que morrem chega jamais a atingir o pico, pois que o pico se pde no infinito. Abrdo ou
os camponeses de outrora morreram “velhos e plenos de vida”, pois que estavam
instalados no ciclo organico da vida, porque esta lhes havia ofertado, ao fim de seus dias,
todo o sentido que podia proporcionar-lhes e porque nio subsistia enigma que eles ainda

77 WEBER, A ética protestante e o “espirito” do capitalismo, op. cit., p. 135.

38 WEBER, A ética protestante e o “espirito” do capitalismo, op. cit., p. 133.

379 SOUZA, A modernizagio seletiva, op. cit. O vinculo social adequado as relagGes interpessoais nessa nova
concepgao de mundo, Charles Taylor o percebera, “vai ser do tipo contratual (e por extensio a democracia liberal
contratual como tipo de governo). Em linguagem politica, essa nova visio de mundo vai ser consagrada sob a forma
de direitos subjetivos e estes, de mordo com a tendéncia igualitaria, definidos universalmente. A prépria sucessio
histérica dos direitos de T. H. Marschall seria incompreensivel sem essa pré-histéria que mostra por que sua efetivagao
progressiva, em um contexto crescentemente democratico, se deu de forma irresistivel.”

30 CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 37.

31 CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 21-26. “[...] as confissdes protestantes objectivardo, ainda mais,
as sementes secularizadoras do nucleo cristdo, ao fazerem refluir a presenca do sagrado na realidade, e ao instalarem
uma dindmica intransponivel entre Deus, transcendente absoluto, e 0 homem, ente predestinado e entregue a si mesmo
num mundo dessacralizado. Com tudo isso, empolou-se a vivéncia mais subjectiva do religioso e provocou-se o
despovoamento do céu, espaco infinito cada vez mais descrito na linguagem matematica e fria de astrénomos e
cientistas.”
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teriam desejado resolver. Podiam, portanto, considerar-se satisfeitos com a vida. O
homem civilizado, ao contrario, colocado em meio ao caminhar de uma civiliza¢do que
se enriquece continuamente de pensamentos, de experiéncias e de problemas, pode
sentir-se “cansado” da vida, mas ndo “pleno” dela. Com efeito, ele ndo pode jamais
apossar-se sendo de uma parte infima do que a vida do espirito incessantemente produz,
ele ndo pode captar sendo o provisério e nunca o definitivo. Por esse motivo, a morte ¢é,
a seus olhos, um acontecimento que nio tem sentido. E porque a morte ndo tem sentido,
a vida do civilizado também nio o tem, pois a “progressividade” despojada de
significagao faz da vida um acontecimento igualmente sem significacio.?®?

Na Modernidade, de acordo com a analise de Weber, as esferas de valor, que até entao
encontravam seus principios na religido, passam a se fundar em principios proprios, tendo sua
propria legalidade e racionalizagio. Assim ocorre com a ciéncia, a arte, a moral e o direito.” Com
efeito, a partir de premissas formuladas por pensadores como Weber, quase todas as teorias
classicas da secularizagdo - empenhadas em demonstrar que a burocratizagio, racionalizagao e
organizacio das sociedades contemporineas também constitufam motores de seculatizacio™ -
relacionam este conceito com a afirmagdo da Modernidade nos paises ocidentais cristianizados;
com destaque para “o peso da influéncia da religido judaico-cristd, o desenvolvimento da

385

racionalidade capitalista,”™ assim como o crescimento de uma civilizagao urbana com efeitos

desestruturadores nas formas tradicionais de sociabilidade e respectivos modos de entender o

mundo e a vida”:*¢

32 WEBER, Max. Ciéncia e politica: duas vocagdes. 18. ed. Sio Paulo: Cultrix, 2011, p 31.

33 SCKELL, A paz perpétua de Kant, op. cit., p. 111. Sckell considera Kant o filésofo que, segundo o diagnéstico
weberiano, melhor representa essa busca da Modernidade de conferir a cada esfera de valor seus proprios principios.
Diz Catroga que, com Kant, “se deram passos decisivos para se dessacralizar a natureza — indo-se mais longe do que
no pantefsmo de Giordano Bruno e de Espinosa -, se secularizar a razio tedrica e pratica, e para se entender Deus
como um postulado racionalmente inverificavel. No fundo, ‘salvar os fend6menos do conhecimento vulgar e cientifico,
privilegiar o mundo da praxis e da esperan¢a humana, declarar a impossibilidade do universo metafisico tradicional’,
foi o contributo da filosofia kantiana para a secularizagio. Ganha assim sentido a sua defini¢do de Awfklirung como a
passagem de uma atitude de heteronomia e de menoridade (Unwmiindigkeii), para a maioridade auténoma do homem,
assumida como liberdade de pensamento e exercida como razio publica.” CATROGA, Entre Deuses e Césares, op.
cit., p. 27.

3+ CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 35.

#> Diz Bauman que “a idéia da auto-suficiéncia humana minou o dominio da religido institucionalizada ndo
prometendo um caminho alternativo para a vida eterna, mas chamando a aten¢io humana para longe desse ponto;
concentrando-se, em vez disso, em tarefas que os seres humanos podem executar e cujas conseqiiéncias eles podem
experimentar enquanto ainda sdo ‘seres que experimentam’ - e isso significa aqui, nesta vida.” Assim, “a modernidade
desfez o que o longo dominio do cristianismo tinha feito - repeliu a obsessao com a vida apds a morte, concentrou a
atencdo na vida ‘aqui e agora’, redispds as atividades da vida em tomo de histérias diferentes, com metas e valores
terrenos e, de um modo geral, tentou desarmar o horror da morte. Seguiu-se entio o abrandamento do impacto da
consciéncia da mortalidade, mas - mais essencial ainda - desligando-se esta da significacdo religiosa.” BAUMAN, O
mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 213-217. Taylor também enfatiza a originalidade da afirmacido da vida
cotidiana em TAYLOR, As fontes do Self, op. cit., p. 273-395.

386 CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 15-16. Como diz Peter L. Berger, com um caracteristico senso
de humor, a teoria classica da secularizagdao — segundo a qual a modernidade acarreta necessariamente um declinio da
religido -, “numa formulagdo ou noutra, foi admitida por quase todos aqueles que estudam a religidio no mundo
moderno — pelos filhos do Iluminismo que acolheram bem o suposto fato do declinio da religido (inclusive alguns
tedlogos assumiram esta atitude) e por aqueles (inclusive eu) que o lamentaram, mas achavam que isto era necessatio
para enfrentar os fatos sombrios. (Suponho que aumenta a autoestima de um intelectual, quando ele pode deleitar-se
com a ideia de enfrentar os fatos, por mais sombrios que sejam.)” Prefacio do ja citado BERGER, Os multiplos
altares da modernidade, op. cit.
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[-..] as forgas secularizantes, potencialmente inscritas no cristianismo, se expandiram mais
acentuadamente com a ascensio capitalista. O enlace entre secularizagdo e
industrializagdo resultou do facto de esta necessitar de saberes-fazeres cientificos e
técnicos, isto ¢, de um elevado grau de racionalizacio, naio somente no campo das
‘infraestruturas’, mas também ao nfvel das consciéncias. E o novo espirito racional,
inerente a nova ordem econémico-social, alastrou a outras institui¢cdes e, particularmente,
ao Estado. Obrigado a preocupar-se, cada vez mais, com as implica¢cdes politicas e
juridicas da producio econdmica, este teve de adaptar a sua propria estrutura aquela
finalidade, o que conduziu ao estabelecimento de burocracias altamente racionalizadas e,
em termos ideoldgicos, ditou a entrada em ac¢dao de novas formas de legitimacdo extra-
religiosas. %7

(Aqui, com Safatle, podemos lembrar como Freud foi, “a sua maneira, aquele que forneceu

o aparato conceitual para compreendermos tal concepc¢ao de trabalho fundamental para o
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desenvolvimento do capitalismo como matriz de sofrimento psiquico - 0 sentimento patolégico

de culpa “¢ um dispositivo importante na compreensaio do modo de conformagio da
individualidade a uma economia psiquica que encontra uma de suas fontes na internalizagdo de

disposicoes para um regime de trabalho descrito por Weber ao tematizar a ética protestante™™)

Segundo a elaboragdo tedrica weberiana, diz A. M. Guedes, a ética do protestantismo

puritano e calvinista seria

o primeiro sinal ‘moderno’ da ultima das formas que caracterizam o culminar de uma
linha de evolugdo resultante de uma propensio das religiGes para um racionalismo
crescente. Mas nio se tratava de uma mera secularizacio racionalista. Era antes uma
expressdo ideacional de uma ‘materialidade’ concomitante; pois que se tratava de um
racionalismo que, estipulava-se, progrediria em paralelo com o desenvolvimento de um
tipo de lideranca baseada numa autoridade juridica racional. Uma lideranga cujo
surgimento e implantacdo teriam sido histérica e ‘materialmente’ viabilizadas por
fenémenos como as mudangas técnico-agricolas, a urbanizacio, e o desafio constituido
pela emergéncia de novos actores como as burguesias renascentistas. >

37 CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 30.

38 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit.,, p. 165-166. Continua: “A correlagio entre trabalho e processo de
formacio da identidade ¢ a base do classico estudo de Max Weber, A éfica protestante e o espirito do capitalismo. Nele, Weber
procurou mostrar como a modalidade hegemoénica de trabalho exigida pelo processo de desenvolvimento do
capitalismo assentava-se na constituicdo de nocdes de individualidade e identidade psicolégica cuja principal
caracteristica era um conceito de autonomia tributiria da internalizacio do poder pastoral proprio a teologia
protestante. [...] Ao insistir que a racionalidade econémica dependia fundamentalmente da disposi¢do dos sujeitos em
adotar certos tipos de conduta, Weber lembrava que nunca haveria capitalismo sem a internalizagdo psiquica de uma
ética protestante do trabalho e de uma convicgdo, estranha ao calculo utilitarista e cuja génese deve ser procurada no
calvinismo. Etica essa que Weber encontrou no éhos protestante da acumulagao de capital e do afastamento de todo
gozo espontineo da vida. Pois o trabalho que marcava o capitalismo como sociedade de producio era um trabalho
que nio visava exatamente ao gozo do servico dos bens, mas a acumulac¢io obsessiva daqueles que, mesmo produzindo
valor, ‘nio retiram nada de sua riqueza para si mesmo, a no ser a sensacdo irracional de haver ‘cumprido’ devidamente
a sua tarefa’. Weber chega a falar em uma ‘sang¢do psicolégica’ produzida pela pressdo ética e satisfeita através da
realizagdo de um trabalho como fim em si, ascético e marcado pela rentncia ao gozo. Um trabalho no interior do qual
a profissdao aparece como dever que se cumpre, como resposta que se da a um ‘chamado’ tao claramente presente na
propria ideia de ‘vocagao’.”

39 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 167.

¥0 GUEDES, Entre factos e razdes, op. cit., p. 87-92. Dai o seu argumento, alids, que enfatizamos no 1° capitulo, de
que “a progressio historica verificada era |[...] a de uma ‘racionalizagio’ crescente (que catracterizava aquilo que, avant la
lettre, mas bem ao Espirito do tempo em que escreveu, Weber retratava como ‘a Modernidade’), de que as sociedades
ocidentais seriam « manifestacdo exemplar. Tratava-se, no fundo e portanto, de pouco mais que de uma nova versio
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do velho evolucionismo ‘positivista’.
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O tema de como perdemos (na modernidade alienada, “desencantada”) toda a magica da
experiéncia mitica do viver (a “tendéncia contemporanea de dissolugao dos lagos de sociabilidade”
de que fala Pastana™'; a sensacio de que o mundo esta se desfazendo, simbolica, culturalmente) nio
¢, por isso, exatamente novo. Mas as paginas anteriores - o que a modernidade conquistou
mitificando, duplamente, o presente (pondo o tempo infinitamente futuro “a salvo” das nossas agoes
transformadoras) e o individuo ilhado e desenraizado (o homo economicus, homo homini lupus) - ja deve
ter dado conta de como uma simplificagio nao nos permitem compreender fielmente o nosso

mundo.*”?

Os dltimos trezentos anos sio muitas vezes descritos como uma era de crescente
secularismo em que as religides foram perdendo importincia. Se estivermos falando de
religides teistas, a afirmagao é em geral correta. Porém, se levamos em conta as religides
baseadas na lei natural, entdo a modernidade é uma era de intenso fervor religioso, de
esforcos missionarios nunca antes vistos e das guerras religiosas mais sangrentas da
histéria. A era moderna testemunhou a ascensao de diversas novas religides baseadas na
lei natural, como o liberalismo, o comunismo, o capitalismo, o nacionalismo e o nazismo.
Essas crencas nio gostam de ser chamadas de religiao e se autodenominam ideologias.
Mas isso ndo passa de um exercicio semintico. Se uma religido é um sistema de normas
e valores humanos baseado na crenca em uma ordem sobre-humana, entdo o comunismo
soviético foi uma religido tanto quanto o islamismo.3%

Entio o que mais escrever sobre o desencantamento? Como pensa-lo na sua relagao,
ricamente filoséfica, com o tempo e o sujeito moderno? Deixamos o desencantamento,

propositalmente, para o terceiro e tltimo trago essencial da modernidade.

§ 11° [Rebelido] - A filosofia de Henrique C. de Lima Vaz nos mostra que, desde a Grécia
Antiga, a realidade se organizava como um coszos dotado dos predicados da unicidade, da finitude
espacial, do fixismo das esséncias e da teleologia imanente da natureza. O universo de
representacao tradicional da realidade na antiguidade era um universo plno, onde o lugar do ser
humano e das suas obras estava de antemao designado: o agir e o fazer do homem eram chamados

a inserir-se harmoniosamente na ordem universal.**

Hespanha mostrou que, até o séc. XVIII, o pensamento social e politico europeu ainda

estava dominado por essa “ordem universal (cosmos), abrangendo os homens e as coisas, que

¥1 PASTANA, Justiga penal no Brasil contemporineo, op. cit., p. 225.

32 Como diz Catroga, “muito deste optimismo prognostico tem sido posto em causa, nomeadamente por aqueles que
o véem contraditado por este acontecimento actual: o ‘regresso do religioso””. CATROGA, Entre Deuses e Césares,
op. cit., p. 40.

(E o que faz, por exemplo, o sociélogo das religides Peter L. Berger na sua fase mais madura, que percebeu que, em
sociedades pluralistas, “a maioria das pessoas religiosas, mesmo aquelas mais fervorosas, opera dentro de um discurso
secular em areas importantes das suas vidas. Posto de maneira diferente: para a maioria dos crentes nao ha uma gritante
dicotomia ou/ou entre crenga e secularidade, mas antes uma construgao fluida de tanto/quanto”. Com algumas
excecoes, defendeu Berger, “o nosso mundo nao é nada secular: ele é tio religioso como outrora, e em alguns lugares
mais ainda”. Preficio de BERGER, Os multiplos altares da modernidade, op. cit.)

33 HARARI, Sapiens, op. cit., p. 244-245.

¥4 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 269-270.
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orientava todas as criaturas para um objetivo tltimo que o pensamento cristao identificava com o
proprio Criador. Assim, tanto o mundo fisico como o mundo humano nao eram explicaveis sem a
referéncia a esse fim (zelos) que os transcendia; o que transformava o mundo na mera face visivel
de uma realidade mais global, natural e sobrenatural, cujo (re)conhecimento era indispensavel como

’ 395

fundamento de qualquer proposta politica”.” O mundo do humanismo - modelado na

Antiguidade classica - estava

organizado segundo a lei da analogia e unificado por uma hierarquia ascendente na escala
dos seres. Com a destruicio nominalista da metafisica das esséncias e das naturezas, o
mundo pés-renascentista |...] passa a ser um mundo vazio, reclamando a acio demitrgica
do sujeito humano para reestabelecer sobre novos fundamentos a relacio de objetividade,
essencial a nossa presenca em meio as coisas.?%

Com o nominalismo tardo-medieval e a rejeicio dos conceitos de esséncia universal, de
natureza e de finalidade, ocorre um esvagzamento nas estruturas do antigo cosmos, implicando na perda
do lugar ontolégico do homem na ordem universal. A “dissolu¢ao nominalista da ideia de natureza
trouxe consigo a crise da Metafisica como ciéncia do Ser e o advento de uma forma de Metafisica

voluntarista”, que despojou a nogio do Ser de seus antigos predicados transcendentais.”’

Assim como Vaz, Hespanha também encontra a genealogia mais direta do imaginario
individualista da sociedade e do poder nos nominalistas (escolastica franciscana quatrocentista de
Guilherme d’Ockham e Duns Scotto).” Na famosa polémica dos universais, que op6s realistas e
nominalistas e dominou o pensamento escolastico do séc. XIV, o que os realistas queriam sublinhar

¢ que

da esséncia das coisas faz parte a sua natureza relacional, no conjunto do todo da Criagao.
Que - em particular -, no mundo humano, ndo ha “individuos”, isolados, sem qualidades
distintivas, socialmente intermutaveis. Mas que ha pessoas embebidas na sociedade

LEINT3 EEINT3

politica - “pais”, “filhos”, “professores”, “alunos”, “homens”, “mulheres”, “franceses”,
“nobres”, “escravos” -, essencialmente relacionadas umas com as outras por meio de
lagos essenciais - predicados, atributos - que as referiam, por esséncia, umas as outras,

que marcavam, por natureza, o seu lugar e func¢io no seio da cidade.?”

Esse era o imaginario corporativo da sociedade. Ja o nominalismo respondia a questao

35 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 98. Em mesmo sentido: “[...] na Antiguidade Classica, o
direito (jus) era um fendémeno de ordem sagrada, imanente a vida e a tradicdo romana, conhecido mediante um saber
de natureza ética, a prudéncia. Desde a Idade Média, nota-se que, continuando a ter um carater sagrado, o direito, no
entanto, adquite uma dimensdo sagrada transcendente com sua cristianizacio, o que possibilita o aparecimento de um
saber prudencial ja com tracos dogmaticos; em analogia com as verdades biblicas, o direito tem origem divina e como
tal deve ser recebido, aceito e interpretado pela exegese juridica.” FERRAZ JUNIOR, Introdugédo ao estudo do
direito, op. cit.

36 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 274.

¥7VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 270.

38 <A ideia de que o individuo — 0 homem, tomado isoladamente, considerado como desligado dos grupos em que
esta inserido, ndo caracterizado pelas fun¢Ges que af desempenha — estd na base do direito remonta ao nominalismo de
Duns Scotto e Guilherme d’Ockham, corrente que, como temos vimos a observar, inaugurou muitas das ideias basicas
do pensamento juridico moderno.” HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 314-315.

39 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 100.
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de saber se aquilo que se podia dizer de uma generalidade de coisas empiricas (“ser
vermelho”, “ser mulher”, “ser nobre”, “ser justo”) era algo de real ou se era apenas uma
convencao linguistica, um nome. Se fosse apenas um nome, entdo as qualidades das
coisas nao faziam parte da sua esséncia: as coisas, por esséncia, “nao tinham qualidades”,
podendo ser definidas em abstrato (#.g., um “individuo”, sem caracteristicas ou qualidades
distintivas). Como sio as qualidades o que concretiza as coisas e as relaciona entre si (“ser
pai”, “ser filho”, “ser compatriota”), numa perspetiva nominalista das coisas, o mundo
aparece como um agregado de entidades abstratas e nido relacionadas entre si,
individualizadas. Por outro lado, nio existindo relacbGes essenciais entre as coisas,
desaparece a ideia de ordem entre elas; e, por isso, ndo é também possivel falar de justica,
como ordem objetiva das coisas: “ser justo” deixa de ser uma referéncia a uma ordenacdo
objetiva das coisas, passando a ser uma mera convengao entre quem usa a expressdo. 40

Desde entio,

passou a entender-se que aqueles atributos ou qualidades (“universais”) que se afirmam
ou negam em relacio aos individuos (ser pater familias, ser escolar, ser plebeu) e que
descrevem as relagOes sociais em que estes estio integrados ndo sio qualidades
incorporadas na sua esséncia, ndo sio “coisas” sem a considera¢do das quais a sua
natureza nio pudesse ser integralmente apreendida - como queriam os “realistas”. Sendo
antes meros “‘nomes”, externos a esséncia, e que, portanto, podem ser deixados de lado
na consideracio desta. Se o fizermos, obtemos uma série de individuos “nus”,
incaracteristicos, intermutaveis, abstratos, “gerais”, iguais. Verdadeiros atomos de uma
sociedade que, esquecidas as tais “qualidades” agora tornadas descartaveis, podia também
ser ignorada pela teoria social e politica. Ignorada a sociedade, i.e., o conjunto de vinculos
interindividuais, o que ficava era o individuo, solto, isolado, despido dos seus atributos
sociais.

Estava quase criado, por esta discussao aparentemente tio abstrata, um modelo
intelectual que iria presidir a toda a reflexdo social durante, pelo menos, os dois dltimos
séculos - o individuo, abstrato e igual. Ao mesmo tempo que desapareciam de cena as
pessoas concretas, ligadas essencialmente umas as outras por vinculos naturais; e, com elas,
desapareciam os grupos e a sociedade [...].

Para se completar a revolugio intelectual da teoria politica moderna sé faltava desligar a
sociedade de qualquer realidade metafisica, laicizando a teoria social e libertando o
individuo de quaisquer limita¢Ges transcendentes. !

Perante este voluntarismo, diz Hespanha, “cedem todas as limitagdes decorrentes de uma
ordem superior a vontade (ordem natural ou sobrenatural). A Constituigdo e o direito tornam-se
um produto da vontade e do pacto, nio podendo a sua legitimidade ser questionada em nome de
algum critério normativo de mais alta hierarquia”.*”* Aqui, Hespanha bebe bastante da reconstru¢io
do antimoderno Michel Villey:

Em vez de um cosmos harmonioso, hierarquicamente ordenado, rodeado pela petfeicdo

das esferas celestes, no qual os corpos se dirigem por um “movimento natural” para seu
local de repouso estatico, os “graves” para baixo, e 0os corpos mais leves para o ar, em

400 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 308.

401 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit.,, p. 111-112. “Enquanto a filosofia classica dava existéncia real
ao homem ‘situado’ em certas estruturas sociais (como ‘pai’, como ‘cidadao’, como ‘filho’), e, portanto, considerava
como reais ou naturais os direitos e deveres decorrentes de tal situacdo, a filosofia social nominalista considera os
individuos isolados, sem outros direitos ou deveres sendo aqueles reclamados pela sua natureza individual, ou pela sua
vontade (e eis aqui o pendor ‘voluntarista’ do nominalismo, que estd na base do positivismo moderno).” (p. 314).
Curioso notar, como diz Hespanha — nessas reviravoltas tipicas da Histéria —, que foi paradoxalmente uma recaida no
“fidefsmo, na conce¢io na conce¢io de uma completa dependéncia do homem e do mundo em relacdo a vontade
absoluta e livre de Deus, que levou a uma plena laicizagao da teoria social.”

402 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 113.
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vez de um universo cheio de ordem e compreensivel, eis que propunham do mundo uma
visdo desconcertante em que, com Galileu ousando encontrar maculas até mesmo nos
astros, os céus perdiam o privilégio de serem incorruptiveis, em que nao havia mais no
céu nem circulos nem nimeros perfeitos, em que tudo deixava de se ordenar em torno
do centro da Terra, em que as coisas do mundo sublunar nio tendiam mas para o
repouso. Os trabalhos de Duhem mostraram a perturba¢io provocada nas mentes pela
nova cosmologia - mas também por uma fisica em que, por exemplo, a natureza deixava
de ter um horror ao vazio. [...] A partir dai, o mundo nio é mas percebido do ponto de
vista das causas finais, constituido em funcdo de uma finalidade:*> que utilidade teria para
as necessidades de nossa técnica compreendé-lo desse modo? S6 ¢ util do ponto de vista
das causas eficientes, obedecendo apenas as leis da mecdnica. 0t

Também Mayos*” e Saldanha*”, este dltimo atento a secularizacio, situardo o inicio da
questio no nominalismo. Ivan Domingues também parece chegar a conclusoes parecidas.””” Mas
o maior adversario da reagdo “voluntarista” e nominalista ¢ mesmo Villey, para quem foram
principalmente Guilherme de Ockham e escola nominalista os autores do zndividualismo que, a seu

ver, é a principal caracteristica da doutrina juridica moderna:*”

403 “Ao prescindir da ideia de finalidade, de ordenacio do homem para algo que o transcende (seja Deus, seja a
sociedade), este novo pensamento social fica limitado, nas suas referéncias, ao individuo. Este € [...] o ponto de apoio
de todas as construgoes do direito da natureza [...].” HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 313.

404 VILLEY, A formagdo do pensamento juridico moderno, op. cit., p. 590-591. Adiante, sobre esta recusa ao
realismo aristotélico-tomista, ele diz: “o antigo realismo aceitava o mundo exterior tal como ele ¢, em toda a sai riqueza
insondavel, dispondo-se a desistir de conhecé-lo de outra forma que ndo de uma forma obscura, incerta, aproximativa,
por tenteios dialéticos. Os pensadores modernos quiseram franquear esses limites, a fim de se livrar do mistétio, de
ultrapassar os conhecimentos apenas duvidosos, problematicos, de instituir a domina¢do da mente humana sobre o
mundo. Puseram-se a criar uma ciéncia de uma certeza total. Infelizmente, isso s6 pode ser feito substituindo o real
pelas zdeias da mente humana — no lugar do ser, as esséncias, no lugar da natureza tal como ela é, os conceitos que dela
forjamos.” (p. 609).

405 “Poderfamos, portanto, voltar a Descartes ou mesmo ao Ockham tardo-medieval. Pois, desde entio, o velho ideal
do Jogos césmico grego (que ja tinha recebido muitos golpes), como algo anterior e independente da ac¢io configuradora
do sujeito, é finalmente destruido. Estamos, sem duvida, perante um longo processo que sé na sua fase final conduz a
imposi¢ao desenfreada da subjectividade criadora que reduz tudo a sua prépria expressio.” (Tradugdo nossa). MAYOS,
Ilustracién y Romanticismo, op. cit., p. 373-374.

406 “No Ocidente moderno o processo comeg¢a mais ou menos com o nominalismo e com Maquiavel, consolida-se
ap6s Locke e com o iluminismo, ou seja, com os inicios da democracia e do ‘Estado liberal’. A criagio do Estado
absoluto, nos séculos XV e XVI, havia j4 modificado a relacio entre suditos e governantes, substituindo os lagos
pessoais proprios do feudalismo pelos vinculos impessoais (e especificamente politicos) proprios do Estado moderno.
Ao que saibamos, a democracia nio surgiu em nenhuma nacdo sem um contexto secularizado.” SALDANHA,
Secularizagio e democracia, op. cit., p. 53.

407 Sobre o quadro da crise, diz Ivan Domingues que virios foram os acontecimentos que terminaram por abalar as
éticas em suas diferentes vertentes: “1) a revolucio cientifica do século XVII, que destruiu a ideia de alma do mundo,
instaurou a zona neutra da natureza, autorizando sua apropria¢io e transformacao, e a despiu de todo valor e de todo
parametro normativo, desautorizando as éticas que buscam o fundamento da moral na physis ou no kosmos; 2) as guerras
de religido dentro e fora da cristandade, que destruiram a unidade da fé e minaram a deia de obediéncia a lei de Deus;
3) a emergéncia de uma cultura secular por toda parte, livre dos credos religiosos, atenta a diversidade dos costumes
dos povos (descobertas das Américas etc.) e buscando as bases da moral no agente, na impossibilidade de encontra-
las na natureza, na polis e na vontade divina; 4) o impacto do relativismo e do historicismo na mentalidade das pessoas,
provocado pelo advento das ciéncias humanas e tdo ou mais pesado e letal do que o provocado pela apari¢io das
ciéncias naturais: além de a natureza nao servir de base sélida para a moral, agora é o proprio homem que é posto em
xeque, devido a relativizagdo da cultura, das institui¢ées, da experiéncia e da prépria mente (‘mentalidade’). Ora, é neste
ambiente desolador, que o deserto nihilista torna devastador [...]”. DOMINGUES, O continente e a ilha, op. cit., p.
140-141.

408 VILLEY, A formagido do pensamento juridico moderno, op. cit., p. 180. “[...] em Guilherme de Ockham, ja
vimos o nominalismo engendrar o positivismo juridico e a ideia do direito subjetivo. E de fato com o nominalismo de
Guilherme de Ockham que se abrem oficialmente as portas da filosofia moderna.” Serd por intermédio do
nominalismo que “o lugar central da ciéncia do direito sera ocupado pela ideia de poder individual ou de direito subjetivo,
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A educagao nominalista que recebemos tem por consequéncia restringir nosso catdlogo
dos valores apenas aos valores que interessam aos zudividuos. (...) Somente os individuos
existem para o nominalismo. Os tnicos valores a que se possa servir serdo, em definitivo,
o bem-estar econémico ou moral dos individuos (...). Entdo, o direito se resume apenas
a um (...) instrumento a servico da economia ou da moral individual. Ele nio tem fim
particular. No pensamento contemporaneo, o direito deixou de existir como atividade
auténoma, perseguindo um fim especifico."

Em Grossi (tao fascinado pelo tomismo quanto Villey e padre Vaz), perceberemos que a
admira¢ao pelo imaginario corporativo continua: na Idade Média de Grossi, ainda se contempla
aquilo que tanto encanta o padre Vaz no horizonte da Antiguidade classica - uma “paisagem
universal ainda ndo fragmentada, nem politica, nem juridicamente e, ao contrario, percorrida e
regida por uma consciéncia ordenadora coletiva”.*"’ Algo desse sentimento também apatece em
Tércio Sampaio Ferraz Junior, para quem, “a partit do Renascimento, o direito ird perder
progressivamente seu carater sagrado. E a dessacralizagdo do direito significara a correspondente

tecnicizagao do saber juridico e a equivalente perda de seu carater ético, que a Era Medieval cultuara

e conservara”.*!!

Outro historiador italiano do direito, Danilo Zolo, percebe como, ao longo do curso desta

“secular evolugdo politico antropologica”, emerge e se torna dominante “uma orientacio de

pensamento que se opoe ao ‘modelo aristotélico’ (e aristotélico—tomista)”:412

Abandonada a concepgio organicista da vida social, que faz da integracio do individuo
no grupo politico a condi¢io esma da sua humanidade e racionalidade, emerge a
perspectiva jusnaturalista ou, como foi proposto, do “direito natural moderno” em
oposi¢do ao “direito natural antigo”. Através de acontecimentos muito complexos que
remontam ao menos ao voluntarismo da teologia franciscana dos séculos XIII e XIV e
aos seus desenvolvimentos occamistas - sem esquecer a tradicdo conflitualista e
democritica-radical, de Maquiavel a Espinosa -, toma forca a noc¢do de direito subjetivo
como “direito natural”. E um direito entendido como Jjus em oposicio a Jex, ou seja, em
oposi¢ao ao comando do soberano e ao “direito objetivo” do qual a pofestas soberana é
expressao e garantia. Decai a ideia harmonistica e nomoldgica da ordem natural e da sua
estruturacdo hierdrquica, que remonta as doutrinas classicas [..] ¢ amplamente
desenvolvida pela escoldstica catdlica. Em direta oposi¢io a essas filosofias consolida-se
o primado metafisico e social do sujeito humano e da sua “consciéncia” individual como
lugar da autonomia moral e da liberdade politica, mesmo sendo no intetior de um
contexto social que se pretende ordenado pela razio, pela moral e pelo direito. O direito
natural “antigo” perde a sua solidez normativa e se fragmenta em uma pluralidade de
“direitos naturais” que nao dependem da vontade do grupo - que ndo sio acordados pelas
suas autoridades politico-religiosas -, mas que, ao contrario, a sociedade politica deve
reconhecer como seu pressuposto, como condicio da sua prépria legitimidade. [...]

e por seu derivado, o de lei concebida como emanagio do poder individual; que toda outra fonte possivel da ordem
juridica sera rejeitada; que se vira a negar que, da natureza, se possam extrair relacdes de direito. Embora o nominalismo
ainda permita conservar [...] uma /e natural #oral, desembocara necessariamente no positivismo juridico (...)”. Para Villey,
nao ha nada por natureza mais diretamente oposto a fun¢do do direito que a 6tica individualista da filosofia moderna.
(p- 292-293)

49 VILLEY, A formagio do pensamento juridico moderno, op. cit., p. 427.

40 GROSSI, Mitologias juridicas da modernidade, op. cit., p. 69-70.

M1 FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 65.

#2ZOLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 33.
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No plano da filosofia politica e da teoria do direito, sdo dois os principios que estdo como
corolarios da tese do primado ontolégico do sujeito individual e do valor axiolégico da
sua liberdade e autonomia: 1) o pessimismo potestativo, ou seja, a ideia da periculosidade
do poder politico [tese classica do liberalismo; profundamente estranha a filosofia
aristotélico-tomista - que atribui ao poder politico uma fun¢ao “ministerial” de servico
do “bem comum” - ou mesmo para a islimica ou as orientais, como o confucionismo; e
igualmente estranha seja ao otimismo revolucionario marxista, seja as concepg¢oes de
Estado que inspirardo os totalitarismos do séc. XX, como a de Schmitt]; 2) o otimismo
normativo, ou seja, a convic¢ao de que seja possivel contrastar a periculosidade do poder
por meio do instrumento do direito, entendido seja como o conjunto dos direitos
subjetivos constitucionalmente garantidos, seja como a “juridicizagdo” de toda a estrutura
do Estado.*3

E gragas ao alto grau de autonomia funcional do Estado de Direito em relagio ao
subsistema ético-religioso e ao econémico, sobretudo se comparado com formas politicas outras,
que o pressuposto individualistico se impoe no Estado de Direito contra o remoto modelo

organicistico:

O ordenamento juridico “positivo”, também nas suas versdes jusnaturalistas, funda em
definitivo o valor normativo das suas prescricbes no “contrato social”, ou seja, na
vontade concorde dos membros do grupo, sem mais nenhuma referéncia direta a
deontologias transcendentes. E gracas a essa conquista evolutiva que, na Europa, o
ordenamento juridico, livrando-se do seu tradicional invélucro ético-religioso, liberta-se
também da sua ancoragem ao organicismo aristotélico-tomista e a sua concep¢do monista
da verdade e do bem. Isso vale, em particular, como vimos, para a tradi¢iao inglesa do
common law e para a filosofia liberal que, na Alemanha, batizou o Rechtsstaat. E se deve
ainda a elevada autonomia funcional do ordenamento juridico o fato de que, no Estado
de Direito, estabiliza-se o principio da igualdade “formal” dos sujeitos: uma igualdade
que abstrai da posi¢io diversa que cada sujeito ocupa no interior do sistema de

413 7Z0LO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 33-35. Michel Villey defendeu que foram os resultados
da ciéncia moderna que destruiram a concepg¢io do mundo aristotélico-tomista, fazendo as seguintes ressalvas: “[...]
ndo se trata de contestar os formidaveis progressos técnicos que o método das ciéncias modernas possibilitou realizar.
Alcangou o sucesso conhecido por todos em astronomia, fisica, quimica ou medicina, nas ciéncias da quantidade. O
grande problema ¢ que ele invadira todo o campo do saber humano e que talvez seja menos apropriado a outros setores
do conhecimento do que a Fisica. [...] Nesse sentido, ndo sera preciso esperar muito para ver esse método moderno
aplicado ao direito: ¢ questionavel se as consequéncias disso foram felizes.” VILLEY, A formagio do pensamento
juridico moderno, op. cit.,, p. 588-589. Adiante, ele dird que “a essa visio que o estudioso tem agora do mundo
exterior, falta aquilo que era o suporte do direito: as gualidades (o belo, o justo, assim como o pesado ou o frio) parecem-
lhe indignas de penetrar e seu sistema cientifico; seu defeito estd em nao poderem ser medidas, serem obscuras e
imprecisas; as causas finais [..] ndo lhe interessam; embora ndo negue sua existéncia, recusa-se a ocupar-se delas.
Conserva da natureza apenas o que se presta a seus calculos, tio-somente causas eficientes, tio-somente fatos. As
ciéncias modernas da natureza querem ser apenas ciéncia dos fatos. [...] Auséncia de valor na natureza, como exterior,
objetiva: impossibilidade de um valor normativo do direito natural.”. Enquanto “Aristoteles percebia na natureza
conjuntos, grupos sociais, a familia, a pdlis, tidos por ‘naturais’, e, por conseguinte, as relagées entre membros de um
mesmo grupo social que compdoem a tessitura desses conjuntos — como € o caso das relagdes de direito — os estudiosos
modernos, herdeiros do nominalismo, tapam os olhos para a existéncia desses conjuntos naturais; precisam, logicamente,
partir de coisas singulares, as Gnicas que podem servir de base para seus calculos e suas construces; decompdem por
andlise esses conjuntos em elementos simples; véem apenas o singular. [...] Dessa forma, o direito deixa de aparecer
como uma realidade primeira, uma realidade natural. Mesmo os ‘empiristas’ serdo obrigados a pensar o direito a partir
de um suposto ‘estado de natureza’ nao juridico onde sé tera havido éndividuos separados, e nenhuma relagao de direito.”
(p. 610-611).

Sobre as qualidades de que fala Villey, Saldanha tem a mesma intui¢do, mas nao o deixa passar em branco sem uma
boa dose de ironial “A queda corta a unidade primeva e gera as privagdes: passam a faltar, ao homem, as qualidades
(ndo se sabe bem quais) que teria quando totalmente identificado com o criador e com a unidade inicial.” SALDANHA,
Secularizagido e democracia, op. cit., p. 146. Para um resgate da prudéncia aristotélica no ambito da hermenéutica
juridica, cf. LEAO, Jodo Victor Pereira. Hermenéutica filos6fica e hermenéutica juridica: uma aproximagio a
partir do didlogo entre a existéncia e a prudéncia. 2021. 54 f. Monografia (Graduagdo em Direito) - Universidade
Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2021.
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estratificacdo economico-social, fundada na propriedade, no poder, nas relagdes de
parentesco. Nao por acaso, esse aspecto “formalistico” e atomistico teria estado no
centro da critica comunista do jovem Marx contra o “direito igual” e as “liberdades
burguesas”. E, por outro lado, tanto a unicidade-individualidade do sujeito quanto a
igualdade juridica formal dos sujeitos sao, por sua vez, fatores funcionais que concorrem
para o desenvolvimento de uma economia de mercado, também ela desvinculada de
pressupostos organicistas e de finalidades ético-religiosas.*!4

Interessante notar como, o que para Vaz, Villey e Grossi ¢ um declinio, para Zolo ¢ uma
“conquista”. Em que pese o faga como parte de um esfor¢o evolucionista dispensavel, Zolo tem
uma intui¢ao importante que falta a leitura antimoderna daqueles: a de que, com lugares estritamente

designados nesta ordem dita “harmoniosa”, faltava ao universalismo abstrato das contraditorias

hierarquias medievais a “maior alteragio politica da histéria do Ocidente”:*> estamos falando, é

claro, do advento da democracia.

Trata-se de “uma das construg¢des mais antigas e mais importantes da vida politico-juridica
do ocidente™: a questao do gue deve ser entendido por democracia, “qual seu real significado, e quais

as consequéncias juridico-politicas que ela impde ao ordenamento juridico, 2 comunidade e aos

individuos”.*'¢

O tema antropolégico da combinagio entre poder politico e funcao religiosa nas sociedades
leva Nelson Saldanha a aludir, na sequéncia Deus (a Autoridade), anjos e demoénios (erise ou revolta)
e queda (castign), uma possivel correlagio, ao menos metaférica, com a triade Monarquia-

Aristocracia-Democracia.”'” Para Saldanha,

trata-se de uma alteracdo profunda, que tende a atingir todas as esferas da vida dos
homens: a vida social e politica sobretudo. Pouco a pouco, [...] vai-se fazendo sentir a
falta das referéncias transcendentais: o poder ndo vem mas de Deus nem estd simbolizado
na cabeca ‘ungida’ do monarca; as estruturas ja nio estido dadas, tudo passa a depender
do que os seres humanos fazem e pensam. Na visio religiosa cldssica, o mundo estava
feito, dado, provindo da criacdo divina - o mundo natural e o social. Em Aristoteles, a
sociabilidade e a ordem politica eram coisa natural, os homens eram peri physeus seres
politicos. Mas com Maquiavel aparece a arte politica; com Hobbes o Estado ¢ um homem
em ponto grande, e tudo agora decorre dos afazeres dos homens. O homem medida das
coisas, como dissera Protdgoras, juto dentro do movimento sofistico, que foi expressiao
da dessacralizacio grega e foi contemporaneo da democracia ateniense. O
antropocentrismo renascentista chegando ao plano da consciéncia politica.

O advento da ‘modernidade’ (no sentido amplo da palavra) e da secularizacdo
condicionou a gradativa criacdo de um relativismo, que veio da crise das referéncias maiores
e também da mudanca de perspectiva, que faz a visdo das coisas trasladar-se da teologia
para a andlise social: [...]| o homem se descobre, ou se redescobre, ao ser levado a pensar
nas coisas que faz. [...] Dizer que o homem se descobre, se redescobre (ou se ‘encontra’),
equivale a indicar uma aproxima¢io com o relato biblico da queda: o homem no estagio
histérico-cultural pés-teoldgico se encontra referido a contingéncia, encontra-se caido,
despojado de amparos transcendentais, entregue aos seus proprios poderes. O que
significa descobrir-se em suas /Zmitaoes. |...] A desobediéncia, no drama de Adio,

414 Z0OLO, Teoria e critica do Estado de Direito, op. cit., p. 44.
45 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 103.

416 BIELSCHOWSKY, Democracia constitucional, op. cit., p. 17.
47 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 19.
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configura o pecado, ou seja: a culpa em sentido religioso se vincula a transgressio de uma
norma. A ordem, no estagio inicial, inclufa a obediéncia essencial; ¢ o homem, apos
desobedecer, tera que inventar novas formas normativas. [...| Na democracia os homens
contam consigo mesmos; perdem os fundamentos transcendentais e tém de elaborar (ex-
laborare) um mundo socio-politico que depende de contingéncias; ao contrario do mundo
monarquico (e do aristocratico), em que as bases e as formas se consideravam dadas
desde sempre. Dadas e duraveis, diferentemente das do nosso mundo, no qual tudo
perece e recomega.*8

Destes componentes de que fala Saldanha tera vindo a ideia de uma “constru¢ao” do
mundo, relacionada com a “produgdo” (econémica) das coisas e com “o constante esforco dos

homens no sentido de repensar e recomegar a vida a cada passo”.*"” Na democracia - “vinda com

1,”420 _

a secularizacdo ou o ‘desencantamento cultura , diferentemente do que ocorre na monarquia

e na aristocracia, o poder fundante - o poder da Autoridade; poder que serve de base para estruturas

e para valores - “ndo estd dado como um pressuposto: ele é procurado dentro de referéncias ideolégicas

99421

e de legitimagdes laicas”™ (grifo nosso).

422

Inspirada pelo testemunho de Tocqueville da passagem a modernidade politica™ (i.e.,

passagem de um mundo marcado pela organizacao hierarquica a partir da religido para um mundo
de crescente “nivelamento social” e de laicidade), tal intui¢io ganha uma excelente manifestagao

teorica na HEscola Francesa do Politico.”” Diz Christian Lynch, seu “discipulo” brasileiro:

Ao contrario da monarquia, cujo fundamento originario era transcendente e na qual a
pessoa do monarca servia de instrumento por que a multidao se tornava sociedade, na
democracia o “lugar do poder” fica vazio. Ndo sendo mais possivel instituir o social
apelando a uma ordem anterior e superior, pela mobilizacdo da religidao ou da tradicdo, as
normas de organizacido da democracia ficam sujeitas ao perpétuo questionamento por
seus cidaddos. Dai o carater inarredavelmente indeterminado e problematico do regime

418 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 104-106.

419 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 106.

420 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 51. A secularizagdo “trouxe para a cultura ocidental a
liberdade critica e o incremento da técnica mas também o esvaziamento das transcendéncias e a permanéncia das
crises” (p. 199).

21 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 45.

422 “Convertido em pensador da moda ha bem pouco, Tocqueville é definido como teérico pioneiro do liberalismo
politico moderno. Contudo, bem diferente, parece-nos, ¢ a importincia de sua intui¢io de uma sociedade defrontada
com a contradi¢do geral que manifesta a desapari¢ao de um fundamento da ordem social. Perscruta essa contradigao,
particularmente, no exame do individuo, que doravante é subtraido as antigas redes de dependéncia pessoal, votado a
liberdade de julgar e de agir segundo suas proprias normas e, por outro lado, a um sé tempo isolado, despojado, tragado
pela imagem de seus semelhantes, encontrando nessa aglutinacio um meio de escapar a ameaca de dissolucio de sua
identidade; no exame da opinido [...]; no exame da lei, que se submete ao pélo da vontade coletiva, acolhendo as novas
exigéncias que nascem da mudanca das praticas e das mentalidades e, em consequéncia, da igualdade de condicoes,
destinada cada vez mais a uma obra de uniformiza¢do das normas de comportamento; ou ainda no exame do poder
[..]” LEFORT, Claude. Pensando o politico: ensaios sobre democracia, revolucao e liberdade. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1991, p. 29-30.

423 B, Marcel Gauchet, alids - um dos expoentes mais destacados da Escola Francesa do Politico na atualidade -, quem
imortalizou a tese segundo a qual a democracia moderna resulta de um longo processo por meio do qual a religido
deixou paulatinamente de constituir o principio ordenador do politico. LYNCH, Christian Edward Cyril. A democracia
como problema: Pierre Rosanvallon e a Escola Francesa do Politico. Iz ROSANVALLON, Por uma histéria do
politico, op. cit., p. 28. Cf. GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde: histoire politique de la religion.
Paris: Gallimard, 1985.
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politico moderno bem como a inviabilidade de qualquer tentativa de “resolvé-lo” ou
“soluciona-lo” em definitivo.**

Os tedricos franceses do politico, contudo, discordam quanto ao diagndstico precisamente
neste ponto: se para Marcel Gauchet, por exemplo, podemos falar em uma ¢rise de “esvaziamento
civico simultaneo a explosio de um demandismo individualista, cuja causa residiria justamente na
eliminagao dos ultimos residuos de organiza¢ao do politico a partir da religido”, Pierre Rosanvallon
esta ciente de que “a crise seria da teoria politica tradicional, a qual nao teria se ado conta do carater
permanentemente aberto daquela forma politico-social e por isso teria perdido a capacidade de dar

conta das transformagdes por ela sofridas nas tltimas décadas”.*> Dai Rosanvallon dizer que

[--] [a defini¢do classica do politico] adquire um novo significado na sociedade moderna.
De fato, na definicdo de Aristételes, o aspecto problematico da participagio e da
distribui¢io ¢ mantido dentro de certos limites pela crenca, que ela pressupde, numa certa
ordem natural das coisas e da sociedade. Nesse caso, o sistema de diferencas ¢, em parte,
um dado ja presente. Em contraste, o politico nas sociedades modernas esta sendo
ampliado - pode-se dizer, inclusive, que ele esta sendo liberado. [...] A transi¢io de uma
sociedade corporativa para uma sociedade de individuos produz [...] um tipo de déficit
de representacio. Desse modo, o politico é convocado a ser o agente que “representa”
uma sociedade cuja natureza nio esta dada de forma imediata.*?

Rosanvallon tem plena dimensao da importancia destes dois grandes momentos histéricos:
“a perda de autonomia da ordem social entendida como um organismo corporativo - a histéria do
politico na medida em que este esta relacionado com o afrouxamento da representacio organica
da ordem social - e o subsequente periodo democritico”.*” Na aula inaugural proferida no College

de France para a catedra de Histoire moderne et contemporaine du politique, ele diz:

Esta questdo adquire grande importancia nas sociedades democraticas, isto é, em que as
condi¢Ges da vida comum ndo sio definidas « priori, porque fixadas por uma tradi¢do ou
impostas por uma autoridade. Com efeito, em funcio das tensdes e das incertezas a ela
subjacentes, a democracia constitui o politico num campo amplamente aberto. [...] hd
mais de dois séculos ela aparece como principio organizador incontornavel de toda
ordem politica moderna [...]. Longe de corresponder a uma simples incerteza pratica
sobre os meios de seu estabelecimento, o carater vacilante da democracia participa mais
profundamente de sua propria esséncia. [...] E dai, alids, que provém a particularidade do
mal-estar subjacente a sua histéria. O cortejo de decepgdes e a sensa¢do de traigdo que
desde sempre a acompanham tém sido tdo intensos justamente pelo fato de que sua
defini¢do permanece incompleta. Tal vacilag¢io constitui o impulso de uma busca e de
uma insatisfacio que se esforcam simultaneamente por se explicitar. E necessario partir

44 LYNCH, A democracia como problema, op. cit., p. 24-25. Como diz o proprio Rosanvallon, “se por um lado a
democracia sera sempre a tinica solugio aparente para o problema moderno da constituicdo da ordem social, por outro
lado ela permanecera sempre uma questio por responder, na medida em que ela jamais se esgotard numa resposta
perfeitamente adequada.” ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 52.

45 YNCH, A democracia como problema, op. cit., p. 29-30.

426 ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 43. O tema da representacio politica é central na
obra de Rosanvallon.

27 ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 44-45. “Esses dois grandes momentos sdo muito
diferentes um do outro. Um consiste na histéria da origem das formas contemporaneas do politico, do Estado,
paralelamente a emergéncia do individuo; o outro ¢ a histéria do que se pode chamar ‘experiéncia democratica™.
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daf para compreender a democracia: nela se entrelagam a historia de um desencantamento
e a historia de uma indeterminacio.*?

Para nao dizer, a histéria da democracia ¢ uma historia (continua) do desencantamento
democratico. Ou, simplesmente, a histiria da democracia é a bistéria de sua decepedo - € também das

. s 0
nossas tentativas de supera-la.*”’

Rosanvallon “termina” o que Claude Lefort (nesse contexto histérico, tendo no horizonte

a ameaca do totalitarismo) comecara:

[...] enquanto prosseguir a aventura democratica, e enquanto os termos da contradi¢io se
deslocarem, o significado do que advém permanecera em suspenso. A democracia revela-
se assim a sociedade histérica por exceléncia, sociedade que, por sua forma, acolhe e
preserva a indeterminagdo, em contraste notavel com o totalitarismo que, edificando-se
sob o signo da criagio do novo homem, na realidade agencia-se contra essa
indeterminacio, pretende deter a lei de sua organizacdo e de seu desenvolvimento, e se
delineia secretamente no mundo moderno enquanto sociedade sem histéria.*>

Foi Lefort quem percebeu este trago revolucionario e sem precedentes da democracia: o

lugar do poder torna-se um lugar vaz7o.”" A testemunha privilegiada desse processo, ¢ claro, é o

direito, “sempre na dependéncia de um debate sobre seu fundamento e sobre a legitimidade do que

¢ estabelecido e do que deve ser”. Em uma sociedade em que o direito se mostra “em suspenso”,

face ao discurso que o enuncia, a possibilidade de um desregramento da 16gica democratica continua e

aberto. Esta ¢ a sua grandeza, mas também o seu perigo: é o que a permitiu desembocar, no séc.

XX, nos totalitarismos. Mas ¢ o dispositivo democratico que impede que a instancia do poder

venha a “soldar-s¢” em um 6rgao dirigente: a lei é apresentada de tal modo que se mostra subtraida a
toda apropriagio*”

A originalidade politica da democracia, que me parece desconhecida, designa-se com

efeito neste duplo fenémeno: um poder destinado doravante a permanecer em busca de

seu fundamento, porque a lei e o saber ndo sdo mais incorporados na pessoa daquele ou

daqueles que o exercem, e uma sociedade acolhendo o conflito de opinides e o debate

dos direitos, porque se dissolveram os marcos de referéncia da certeza que permitiam aos
homens situarem-se de uma maneira determinada, uns em relacdo aos outros.*3?

428 ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 74-75.

429 Saldanha parece ter igualmente essa intuicdo: “[...] permaneceu na democracia, desde o comec¢o, uma ambiguidade
congénita. Por um lado sua afirmagao como regime a que os homens ‘chegam’, regime definitivo, correspondente ao
velho ideal do autogoverno (o homem livre obedece apenas a si mesmo, e a lei); por outro lado a crescente sensagao
de crise, a instabilidade dos valores e das institui¢oes, a massificagdo. A absorcido reciproca destes dois lados da
experiéncia democratica tem constituido um grande desafio para a prépria condi¢do humana, neste perfodo da
historia.” SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 121-122.

0 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 31.

#1 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 32.

42 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 33-35, 46-48.

43 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 52.
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Enfim, a democracia institui-se e se mantém pela dissolu¢ao dos marcos de referéncia da

cem’za.“ !

Saldanha concordaria que “o que caracteriza a época das democracias é a perda dos
fundamentos teoldgicos. A democracia repousa sobre a possibilidade de os homens se organizarem
como estrutura sociopolitica, sendo essa possibilidade (ou a consciéncia dela) o préprio

fundamento”.**

Como Chantal Mouffe percebe tao bem na atualidade, esse fendémeno implica a

institucionalizacio do conflito:*°

nas palavras de Lefort, “vazio inocupavel - de tal maneira que
nenhum individuo, nenhum grupo podera lhe ser consubstancial -, o lugar do poder mostra-se
infiguravel. Sao visfveis unicamente os mecanismos de seu exercicio, ou entio os homens, simples
mortais, que detém a autoridade politica”.*”” Diz Lefort: o que distingue a democracia é ter

inaugurado uma histéria na qual foi abolido o lugar do referente de onde a lei ganhava sua

transcendéncia.*®

Nas democracias haveria entdo, como diz Saldanha, “uma como que auséncia de centro;
perdidas as referéncias transcendentes, rompida a crenca em uma ordem total, primogénita, a

ordem sempre refeita j4 ndo implicatia nem comportaria as estabilidades antetiores”.*”

Por isso a secularizagao, para além do progresso (em dire¢dao ao racionalismo, a critica),
representa também uma perda, “ou uma série de perdas. Perda dos fundamentos teoldgicos e das
previsibilidades, das crencas enraizadas e das pautas estaveis. Uma ‘queda’ na qual os homens
descem para dentro de si mesmos (e para dentro da sociedade), e fazem descer o seu saber em

direcdo a certos niveis subjacentes”.*’ Perdem-se

as referéncias teoldgicas, volta-se o pensamento para o humano e para os fatos da
histéria, procura-se o fundamento das coisas na relacdo entre elas mesmas, ou delas com
o homem [...]. Perdidas ou derribadas a monarquia e a aristocracia, os homens tém de
‘reconstruir’ a sociedade, refazer (ou fazer novas) relagdes, perguntar a si mesmos. E,

4 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 34-35. “A democracia inaugura uma histéria na qual os homens estdo
a prova de uma indeterminacio ultima quanto ao fundamento do Poder, da Lei e do Saber, e quanto ao fundamento
da relagdo de #m com o outro, sob todos os registros da vida social (por toda parte em que, outrora, a divisio se
enunciava, em especial na divisdo entre os detentores da autoridade e os que a esta eram submetidos, em funcao de
crengas em uma natureza das coisas ou em um principio sobrenatural).”

435 SALDANHA, Secularizagido e democracia, op. cit., p. 103.

46 MOUFFE, Chantal. Por um modelo agonistico de democracia. Trad. Pablo Sanges Ghetti. Rev. Gustavo Biscaia
de Lacerda. Revista de Sociologia e Politica, Curitiba, 25, nov. 2005.

7 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 32.

48 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 57.

49 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 64.

440 SALDANHA, Secularizagido e democracia, op. cit., p. 108.
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com isso, para isso, recotrrer a arte politica e a ciéncia social, dentro de marcos leigos -
embora com o episédico despontar de residuos teologicos. !

Trata-se de um grande acontecimento que, para Lefort, determinou, a0 mesmo tempo, a
formagao de um poder neutro e de opinides livres: a “desaparicio de uma autoridade que sujeitava
a todos e a cada um, desaparicio do fundamento sobrenatural ou natural no qual residia essa
autoridade e ao qual podia apelar para reivindicar uma legitimidade incontestavel, um

conhecimento dos fins dltimos da sociedade e da conduta dos homens, para os quais eram
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atribuidos lugar e funcio particulares™. E isto o que a ideia de dircitos do homem recusa: “a
defini¢do de um poder detentor do direito, a nogao de uma legitimidade cujo fundamento esta fora

do alcance do homem, e, a0 mesmo tempo, a representa¢ao de um mundo organizado no interior

do qual os individuos encontram-se ‘naturalmente classificados™*"; i.e., recusa que alguém ocupe o Ingar

do grande juiz:

Interessante notar como, no caso freudiano, o lugar da autoridade soberana também tem -

de forma bastante peculiar, diz Safatle - certa fundamentagao teoldgica:

O que temos em Freud é uma maneira de pensar os caminhos da afirmacio do
desamparo, com sua inseguranca ontologica que pode nos levar a consequente reducio
de demandas por figuras de autoridade baseadas na constituicio fantasmatica de uma
for¢a soberana ou mesmo por crengas providenciais a orientar a compreensio teleologica
de processos histéricos. O desamparo nos mostra como a ag¢ao politica é agdo sobre o
fundo de inseguranca ontoldgica.

[...] Podemos mesmo dizer que, para Freud, a possibilidade de existéncia da politica como
campo de emancipagdo passa pelo abandono de uma visio de mundo da qual
partilharfamos e que ainda se fundamentaria em fantasias impulsionadas pelo peso surdo
do universo teolégico-politico. [...] A principio, tal posigio parece completamente
desprovida de sentido. Pois sabemos que a modernidade compreende a si mesma como
momento de ruptura com todo fundamento teolégico-religioso dos vinculos sociais. |...]
A perspectiva freudiana é, no entanto, diametralmente oposta a tal diagnostico. Para
Freud, nossa modernidade nao ¢ desencantada, mas, de maneira peculiar, continua fundamentalmente
vinculada a secularizagao de nma certa visao religiosa de mundo. |...] Violéncia desamparadora que
produz angustia psiquica devido a desagregacio da experiéncia de producdo de um
sentido pensado como totalidade imanente de relagGes disponiveis a apreensdao. Quando
a violéncia expulsa o homem da crenga na participagio da natureza enquanto horizonte
de determinacio estivel de sentido, aparece-lhe a experiéncia da zredutibilidade da
contingéncia de sna posiao existencial. Ou seja, ha uma espécie de experiéncia de inseguranca
ontolégica vinda de uma natureza que aparece agora forca supetior opressiva [...] pois

4“1 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 107-112. Por isso, “a queda, que corta conexoes,
principalmente as que ligavam o homem as segurancas transcendentais, seculariza. Surgem |[...] tomadas de consciéncia
que vao dando a0 homem — aos homens — o sentido da busca e dos desafios. Um mundo, agora, em constante mutagao:
sempre se revém os seus limites, refaz-se a sua imagem, inclusive com referéncia a agio dos homens. Refaz-se a imagem
do poder, antes provindo ou emanado de Deus e exercido com base neste fato. Falava-se do poder em relagdo ao seu
conho divino, agora fala-se do poder como técnica, e este é o tema de Maquiavel; depois se falara do poder do povo.”
Cf. MAQUIAVEL, Nicolau. O Principe. 12. ed. Sio Paulo: Martins Fontes, 2009; MIRANDA, Matheus Amaral
Pereira de. Filosofia & Estado. 2023. [s.f.]. Monografia (Graduagio em Direito) - Universidade Federal de Uberlandia,
Uberlandia, 2023. Falamos sobre este afd em criar e recriar o mundo social no 1° capitulo.

42 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 52.

43 LEFORT, Pensando o politico, op. cit., p. 50.
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opaca e marcada pelo acaso, natuteza do que ndo estd mais em seu lugar.** (grifos no
original)

Birman parece concordar com Safatle:

Ao deslocar-se do registro estrito de clinica para o da cultura, o que se colocou sem
davida desde os primérdios do pensamento freudiano, o discurso psicanalitico pretendeu
ser uma ctitica contundente da modernidade. Por isso mesmo, referia-se constantemente
aos seus maleficios. [...] em Mal-estar da civiliza¢do e nos seus ensaios tardios sobre a
cultura, Freud radicalizou mais ainda a sua critica da modernidade, explicitando com
vigor as impossibilidades criadas por esta para as subjetividades. Com efeito, com o
enunciado do conceito de mal-estar na civilizagdo, forjou uma critica sistematica da
modernidade e nio da civilizagio lato sensu, através da apresentacio dos seus maleficios
maiores e de seus impasses para a subjetividade. Elaborou, entdo, uma leitura critica da
modernidade fundada na psicanalise, que se contrapunha as interpretacdes de Weber e
de Heidegger.

Assim, se os processos de racionalizagdo cientifica e burocratica do espago social,
correlatos que seriam do desencantamento do mundo, caracterizariam a modernidade na
perspectiva de Weber, a morte de Deus condensaria como um filosofema a leitura de
Heidegger, que retomou entdo a interpretagio de Nietzsche. Para Freud, o gozo e o
erotismo humanos, impossibilitados que seriam pelo projeto da modernidade,
transformariam radicalmente as individualidades e as comunidades, de forma que o
empobrecimento simbélico daf resultante e a violéncia produzida abririam o horizonte
para um mal-estar progressivo nas relagdes sociais. As diversas modalidades de violéncia
que se constituiriam desde entdo, assim como a sofisticacdo destruidora assumida pelas
novas tecnologias da guerra, seriam a revelagdo mais eloquente disso no espago social. #4>

“Ama a incerteza e seras democratico”, nos relembra Adam Przeworski.**

A especificidade da democracia moderna, Mouffe sabe, reside “no reconhecimento e na
legitima¢dao do conflito e na recusa de suprimi-lo pela imposicdo de uma ordem autoritaria.
Rompendo com a representacao simbolica da sociedade como um corpo organico - que era
caracteristica do modo holistico de organizag¢ao social -, uma sociedade democratica reconhece o
pluralismo de valores, o ‘desencantamento do mundo’ diagnosticado por Max Weber e os conflitos

29 447

inevitdveis que dele decorrem”.”" (grifo nosso) Talvez aqui encontremos o sentido mais profundo para
a democracia agonistica de Mouffe, segundo a qual
Compreender a natureza constitutiva do poder implica abandonar o ideal de uma

sociedade democratica como a realizagdo de perfeitas harmonia ou transparéncia. O
carater democratico de uma sociedade s6 pode ser dado na hipdtese em que nenhum ator

44 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 54-58.

45 BIRMAN, Joel. Arquivos do mal-estar e da resisténcia. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2017, p. 24-25.

446 PRZEWORSKI, Adam. Ama a incerteza e serds democratico. Novos Estudos Cebrap, Sio Paulo, n.° 9, jul. 1984.
447 MOUFFE, Por um modelo agonistico de democracia, op. cit,, p. 173-175. Em outras palavras, um modelo
democratico capaz de apreender a verdadeira natureza do politico requer que inscrevamos a questdo do poder e do
antagonismo em seu proprio centro — o “vazio”; ou o desamparo de que falam os psicanalistas. A dimensiao do
antagonismo e do conflito em uma democracia ¢ inerradicavel. O desamparo, diz Mouffe, nos previne de achar que o
poder “deve ser concebido como uma relacdo externa acontecendo entre duas identidades pré-constituidas, mas sim
como constituindo as identidades elas mesmas. [...] a pratica politica ndo pode ser entendida como simplesmente
representando os interesses de identidades pré-constituidas, mas como constituindo essas préprias identidades em um
terreno precario e sempre vulneravel.”
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social limitado possa atribuir-se a representacdo da totalidade ou pretenda ter controle
absoluto sobre a sua funda¢io.*48

“O tipo miudo do importante e moderno Ato de Emancipa¢ao”, diz Zygmunt Bauman,

13 : P ~ 25 449
continha uma 1njungao contra o SOSSEgo da certeza”.

450
T

Contra a palavra de ordem do liberalismo moderno - o destronamento da politica
perspectivas como a de Mouffe e da Escola Francesa, ao privilegiarem “o znacabado, as fraturas, as

fensoes e as negagoes que desenham a imagem znconsistente da democracia”*!

(grifos nossos), das
“negociagoes” e “articulagdes” de solugdes (sempre) precirias (diria Mouffe), estio mais aptas a
compreenderem o mal-estar do que as leituras organicistas (ou antimodernas: nado haviamos dito
que era uma questao de tempor!l), desatentas a profunda originalidade democratica. Como o
proprio Rosanvallon diz a respeito da Historia Filosofica (ou Conceitual) do Politico, “o objetivo

é pensar a democracia partindo de uma analise da sensa¢io de sua auséncia”.*”

No Brasil, Nelson Saldanha também sabia que “com a democracia destréi-se a Autoridade
fundante, ao derrubar-se a monarquia, e a propria auséncia de autoridade [...] se transforma em
autoridade: o fato de nao ser (ou nao ter) autoridade ¢ assumido pelo povo como condi¢do a partir
da qual se criardo novas formas”.*” Também podemos dizer, com Safatle, que “pensar a politica

nao pode ser outra coisa que explorar as laténcias fantasmaticas da democracia”.**

Tudo converge para confirmar a tese de que a transi¢ao para a modernidade tenha mesmo
implicado esta perda de um lugar ontoldgico na ordem universal, como falava o padre Vaz. Mas
importava que fosse precisamente assim: a superacao da ideia de que o homem tenha uma “esséncia
universal”, uma natureza ou uma finalidade dadas (é s6 pensarmos em quais sao as almas platonicas
de ouro, de prata e de bronze; marcado que ele foi pela execugao de seu mestre pela democracia
ateniense). Sob esse ponto de vista, a tradi¢do que liga Villey, Vaz e Grossi esta certa: a perda dos
“lugares dados” nao seria feita sem o custo do vazio (Como brinca o prefaciador de Villey na

Franca, a afirmac¢ao de um certo sentido do mundo nao ¢ uma questao a que um cristio conseguiria

448 MOUFFE, Por um modelo agonistico de democracia, op. cit., p. 173.

44 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 94.

40 KERVEGAN, Jean-Francois. Existird uma filosofia liberal? Observacoes sobtre as obras de J. Rawls e F. Hayek. In:
Baltazar Barbosa Filho et al. (Orgs.). Filosofia Politica 6 — O Poder. Porto Alegre: L&PM, 1991, p. 53-54.

1 ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 87.

42 ROSANVALLON, Por uma histéria do politico, op. cit., p. 98. “E necessario mostrar que a decepgdo nasce da
dificuldade de vivificar na realidade cotidiana o ideal democratico. Este ideal nunca deixou de oscilar entre o medo do
conflito e a angustia de sua auséncia, entre a aspiracdo a autonomia individual e a busca de uma participacdo na vida
coletiva.”.

43 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 176.

44 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 73.
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455

se furtar sem dificuldades!)™. O definitivo controle do futuro era “impossivel de realizar enquanto

o homem fosse um ser tutelado e ontologicamente diminuido”.*¢

Mas nao ¢ essa a questao, “quais sao os lugares e de quem sao os lugares? Ou talvez, dizendo
de outra maneira, todos nés estamos aqui, nessa sala e nesse planeta, vamos pensar como
poderemos estar todos juntos?”.*” Reformulagio psicanalitica de uma pergunta antiga, questio
fundamental da Etica desde os tempos socraticos, “como devemos agir, enquanto seres livres e racionais?”,
a qual acrescentamos a agonia de dizer que nao encontrarfamos mais tal resposta numa chancela
divina ou num privilégio de sangue. A agonia de queimar as receitas de bolo ou os manuais de
instrugao, experiéncia vertiginosa descoberta pelos existencialistas (outros franceses...) - o homens,

condenado a ser livre, carrega nos ombros o peso do mundo inteiro.”®

Para Vaz, esse “vazio metafisico” do mundo provoca,

no ser humano, uma experiéncia dilacerante que atinge a sua unidade profunda. Essa
experiéncia foi feita sob formas diversas pelos homens que viveram a transi¢io do mundo
antigo para o mundo moderno [...]. Toda a cultura moderna, a comegar, no plano das
razoes tedricas, pela filosofia e, no plano operacional, pelas fecnociéncias, ndo é mais do que
um imenso esfor¢o para povoar um espaco abandonado pelos antigos simbolos e
correspondéncias que o tornavam habitavel para o homem antigo e medieval. Ora, esse
repovoamento do espaco humano requer, evidentemente, novos objefos e uma nova fonte
produtora de objetos. Abolido qualquer recurso a uma causalidade transcendente, pois o
conceito de Deus-Criador desapatece lentamente do universo mental do homem
moderno, nio resta sendo a iniciativa de transferir para o homem-demiurgo a tarefa de
criar uma nova esfera de objetividade para o seu mundo.*®

Aqui, devemos ter em mente o alerta de Gustavo Menezes:

A qualidade da democracia, enquanto aboli¢do do transcendente, ndo deve ser pensada
como uma inclinagdo que lanca a sociedade na beira do niilismo, mas sim como uma
poténcia que abre caminho para a criagio de uma instancia simbdlica que atue em
substituicio. E ¢ precisamente essa dindmica, a qual engloba tanto uma propensao para

455 Preficio de VILLEY, A formagio do pensamento juridico moderno, op. cit.

46 CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 34. Diz Bauman: “Sio as incertezas concentradas na identidade
individual, em sua construgao nunca completa e em seu sempre tentado desmantelamento com o fim de reconstruir-se,
que assombram os homens e mulheres modernas, deixando pouco espago e tempo para as inquietagdes que procedem
da inseguranca ontoligica. F nesta vida, neste lado do ser (se é que absolutamente ha outro lado), que a inseguranca
existencial estd entrincheirada, fere mais e precisa ser tratada.” BAUMAN, O mal-estar da p6s-modernidade, op.
cit., p. 221.

#7HOMEM, O fim do Estado como nuicleo social, op. cit.

48 SARTRE, Jean-Paul. O Ser e o Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenolégica. Tradugdo de Paulo Perdigio. 29*
edicio. Petrépolis: Vozes, 2016. Para os existencialistas, “outras entidades sao o que sio, mas, como ser humano, sou
o que escolho fazer de mim mesmo a cada momento. Sou /Zre - e, portanto, responsdve/ por tudo o que fago, fato
atordoante que causa uma angistia indissociavel da propria existéncia humana.” BAKEWELL, Sarah. No café
existencialista: o retrato da época em que a filosofia, a sensualidade e a rebeldia andavam juntas. 1a ed. Rio de Janeiro:
Objetiva, 2017, p. 40. Nessa e em outras referéncias ao livro de Bakewell, agradeco ao pesquisador do POLEMOS Paulo
de Avila ndo s6 pelo empréstimo, mas pelas anotagées abundantes ao longo das paginas, que me orientaram na leitura
do existencialismo francés.

49 VAZ, Escritos de Filosofia IV, op. cit., p. 271.
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a aniquilacdo quanto para a criacdo, que coloca a democracia em movimento, que a
inscreve no devir.40

Se voltarmos no tempo, perceberemos que também Freud nos indicara esse caminho. Ja
em O futuro de uma ilusio, o pai da psicanalise percebera:

O ser humano se vera entdo numa situagao dificil, terda de admitir seu completo
desamparo, sua irrelevancia (Geringfiigigkerf) na engrenagem do universo, ja ndo sera o
coragdo da Criacdo, o objeto da carinhosa aten¢do de uma Providéncia bondosa. Estara
na mesma situacio de um filho que deixou a casa do pai, que era aquecida e confortavel.
Mas nio ¢ inevitavel que o infantilismo seja superado?4¢!

Nos nossos dias, depurada essa heranga da ilustracdo que expressa, ainda em Freud, um
otimismo (bastante kantiano) em face de uma humanidade chegada a “plena consciéncia” da sua

idade “adulta”, quem o ilustra muito bem é Bauman (vejam, o maior teérico da poés-modernidade):

[..] Ha ainda outra armadilha, outra tenta¢io, e uma tentagdo a que é mais dificil resistir,
a que todos nos rendemos repetidamente: uma tentagido de ter e devorar ao mesmo
tempo, provar em cheio a alegria de escolher sem medo de pagar a multa por escolha
errada, procurar e obter uma receita infalivel, patenteada e garantida de escolha certa -
para a liberdade sem ansiedade... Deve haver alguém, em algum lugar, que saiba como
separar a decisdo certa da errada - um grande mestre da arte de ser livre, um/a praticante
supremo/a, ou um/a supremo/a tedrico/a da escolha certa... O segredo é encontrat a
ele ou ela, arranjar ou comprar a férmula magica, aprendé-la e segui-la em cada detalhe...

O problema, porém, é que as receitas infaliveis sdo, para a liberdade, para a
responsabilidade e a liberdade responsavel, o que a agua é para o fogo. Nao ha coisa
alguma como uma prescricdo para a liberdade, ainda que sua constante procura dé origem
a uma oferta cada vez maior de pessoas que querem fornecé-la. E ndo hd coisa alguma
como uma liberdade sem ansiedade, embora, sendo este o sonho perene de tantos entre
nés, surpreenda pouco que tantos entre nés desejem que se realize, enquanto tantos
outros achem proveitoso conservar o desejo vivo.

No todo, ndo ¢é certo de modo algum o que a maior parte de nos teria preferido (se lhe
fosse a escolha concedida): a ansiedade da liberdade ou o conforto da tal certeza que sé
a falta de liberdade pode oferecer?42

Em suma, a dificuldade do mundo esvaziado que tanto inquieta Vaz, Villey e Grossi é ser
o mundo da democracia - regime politico moderno por exceléncia, e resultado de “um longo, penoso e

inevitavel processo de erosio ou destruicio voluntiria da ordem aristocratica”,*”’ baseada que

40 MENEZES, Gustavo. O Estado de Direito Bovarista. 2023. 61 f. Monografia (Graduag¢do em Direito) -
Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2023, p. 39.

41 FREUD, Sigmund. Obras Completas, volume 17: Inibig3o, sintoma e angustia, O futuro de uma ilusio e
outros textos (1926-1929). Sio Paulo: Companhia das Letras, 2014, p. 292. Diz Safatle: “[...] o discurso cientifico em
sua versdo freudiana quebra a ilusio da providéncia por ndo assumir perspectivas teleologicas finalistas, produz o
desamparo por nio fornecer totalidades funcionais estaveis (como seria, a0 menos segundo Freud, o objetivo do
discurso filoso6fico) e nos colocar, necessariamente, diante da irredutibilidade do contingente.” Freud “luta contra as
iluses produzidas por demandas de amparo dirigidas a figuras teolégico-politicas de lideranca e, principalmente, forma
de desativar a agressividade imaginaria como expressao fundamental da inadequagao das pulsées a norma social, assim
como expressio da imagem da ‘sociedade da inseguranca total’ prépria a individuos que tém, na agressividade, a
manifestacio privilegiada do Eu enquanto instancia identitaria”. SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 88-89.
462 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 250.

463 LYNCH, A democracia como problema, op. cit., p. 15. Moderno porque “o homem c¢aido se descobre homem,
encontra-se cercado e penetrado de indagacSes. Desde o Renascimento que, no Ocidente, a politica se entendeu como
arte, ¢ 0 homem assumiu a autoria das coisas. E com o processo de dessacralizacdo [...], isto é, com a secularizagdo,
consumada ou a0 menos definida no iluminismo, [...] passa a ser uma questdo permanente a dos tipos ou espécies de
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estava, fundamentalmente, na hierarquia. Se nao podemos deixar de concordar com eles de que a
organiza¢ao social da antiguidade e do medievo #ao permitiam o desamparo, tampouco podemos
deixar de perceber como aquele “preenchimento” é tao precario quanto, no fundo, toda tentativa
de extirpar o vazio. Situar este no centro da politica é a fonte do maior dos sofrimentos, mas
também a maior das conquistas, da modernidade. E encontrar (ou inventar) o sentido, #» dos

sentidos, o maior dos desafios. Nessa missdo, Freud nos convida a reconhecer que

a derrocada da sociedade tradicional demoliu com os meios sociais de producao de
identidade, que constitufam as subjetividades por delegagao antecipada. Com isso, estas
devem forjar agora um projeto identitario que ndo é mais dado como anteriormente, mas
produzido por um complexo processo de escolhas, aderéncias e adesdes. A ruptura das
formas antecipadas de producio identitaria, promovidas como invatiantes pela tradi¢io,
langa as subjetividades no abismo do desamparo. Este ¢ o residuo maior produzido pela
quebra da tradigdo, a partir da qual o sujeito deve se constituir inapelavelmente com os
seus proprios meios.

Parece-me que ¢ nessa encruzilhada diabdlica que se pode apreender a riqueza revelada
pelo conceito de desamparo em Freud, na medida em que essa posicdo originaria do
syjeito indica o efeito maior do processo produzido pela modernidade. Seria desse
patamar basico que se poderia melhor vislumbrar a matéria-prima do mal-estar existente
na modernidade, resultante da falta de solo e de fundamento que acossa o sujeito. A
nostalgia do pai pelo sujeito — repetidamente evocado pelo ultimo Freud — encontraria
aqui a sua condi¢ao concreta de possibilidade, j4 que a auséncia da figura do pai como
referéncia fundamental condensaria a quebra dos pressupostos da sociedade tradicional
produzida pela modernidade.4%

Em outra ocasido, Joel Birman enfatiza:

Com efeito, numa ordem social tradicional, o sujeito ¢ regulado pela longa duracdo das
institui¢Ges e pela permanéncia quase ancestral de seu sistema de regras, que lhe oferecem
seguranca e grandes certezas. A cartografia do mundo, com suas possibilidades e
impossibilidades, ¢ tracada com caminhos bastante precisos. As suas sendas e
descaminhos sdo muito bem desenhadas, alids. E, se 'viver ¢é perigoso', como nos diz o
personagem Riobaldo, de Guimaraes Rosa, certamente ¢ bem menos perigoso existir na
sociedade tradicional. Isso porque as escolhas e op¢des do sujeito sao fixadas em detalhes
ha muito estabelecidos na meméria coletiva. Com isso, o potencial de angustia e de
incerteza fica bastante restrito. Consequentemente, a experiencia originaria de desamparo
do sujeito fica regulada de maneira eficaz em fungio da fixidez e da longa duracio do
sistema de regras.

Em contrapartida, a modernizacio do social imp&e novas exigéncias para a subjetividade.
Esta deve ser permanentemente remodelada em consequéncia dos processos de
transformagdo continua da ordem social, que se realizam de maneira intensiva e
extensiva. O mundo tradicional é desmapeado, perdendo seu tragado de linhas claras e
precisas. A geografia fica borrada pela historia, perdendo a nitidez e a simplicidade de
seus desenhos. O mundo adquire uma dimensdo de infinitude, jo que as rotas e os
caminhos se multiplicam numa espécie de espiral ascendente. Incrementa-se muito, dessa
maneira, o potencial de incerteza do sujeito, ja que este passa a ser exposto a maiores
opgcdes e escolhas. A inseguranca e a angustia se multiplicam, como consequéncia. Estas
se transformam em sua qualidade, assumindo novas formas anteriormente inexistentes,
além de seu aumento quantitativo. Em funcdo disso, o desamparo do sujeito se
incrementa bastante, revelando-se o tempo todo como uma ferida exposta e sangrenta.

antoridade; [...] comeca-se a tratar dos modos de ‘arranjar’ o poder e de organizar as relagdes entre mandados e
mandantes.” SALDANHA, Secularizagdo e democracia, cit., p. 36.
464 BIRMAN, Arquivos do mal-estar e da resisténcia, op. cit., p. 27.
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Enfim, o sujeito passa a se inscrever num mundo que lhe abre muitas possibilidades, mas
que também lhe aponta muitas impossibilidades existenciais. 403

Alias, por vias muito diversas, Bauman chega a mesma conclusao:

Com uma boa dose de simplificagdo, podemos dizer que as vidas dos homens e das
mulheres pré-modernos continham pouca incerteza. Num mundo virtualmente
inalteravel dentro do horizonte da vida individual, seus habitantes, desde o berco
designados para itinerarios de vida claramente catalogados, esperavam pouca surpresa
enquanto viviam. A época da morte, impossivel de se prever, provindo de parte alguma
e ndo-anunciada, era a unica janela através da qual eles podiam achar um vislumbre de
incerteza; e a incerteza que podiam ter vislumbrado, se houvessem sido conduzidos a
essa janela e levados a olhar por ela, era a incerteza da existéncia como tal, a incerteza
ontolégica, apropriada unicamente a ser entendida e contada na histéria escatolégica.

Com o progresso da medicina moderna, que forneceu virtualmente a toda situagdo de
morte sua causa especifica, l6gica’ e ‘racional’, a morte ja ndo ¢ um capricho do destino
cego, nem tio completamente casual quanto costumava ser. Havendo-se tornado uma
ocorréncia natural, absolutamente nao-misteriosa e até parcialmente administravel, ela
oferece pouco terreno a ruminagoes escatologicas. Por outro lado, é a vida antes da morte
que oferece percepgdes cercadas de incerteza. S6 que o que ¢é vislumbrado através de
muitas janelas, oferecidas pelas extravagancias da vida moderna, pela inseguranca das
realizacGes e pela fragilidade dos lagos humanos, ndo ¢é a vatiante ontoldgica da incerteza e,
desse modo, a histéria escatoldgica fica pouco apropriada para desvendar os mistérios e
exprimir as ansiedades que tais mistérios fomentam. O quebra-cabe¢a mais ubiqua e
assustadoramente presente em todas as atividades diarias é o curso da vida que se tem,
ndo o momento da morte. [..] Todos esses reptos a compreensdo, a ‘saber como
prosseguit’, sio produtos humanos; eles prestam testemunho nio da insuficiéncia
humana, mas da onipoténcia humana (até as extravagancias do clima, os pressentimentos
de uma nova era do gelo ou do superaquecimento do planeta, sdo atribuiveis ao que os
seres humanos fazem ou negligenciam fazer); e a minha resposta pobre aos reptos feitos
ao ser humano ¢é por culpa das faculdades humanas, demasiado humanas, de um ser
humano - eu mesmo. A incerteza de que sofro ¢ o resultado da poténcia humana, e ¢ da
poténcia humana que eu preciso para me guiar na estrada da certeza. 46

Como diz Safatle, “para criar sujeitos, ¢ necessario inicialmente desamparar-se. Pois ¢é
necessario mover-se para fora do que nos promete amparo, sair fora da ordem que nos

individualiza, que nos predica no interior da situagao atual. Ha uma compreensio da inevitabilidade

do impossivel, do colapso do nosso sistema de possiveis que faz de um individuo um sujeito”.*’

No fim, “saltar no vazio talvez seja atualmente o tnico gesto realmente necessatio”.*®

465 BIRMAN, O mal-estar na atualidade, op. cit., p. 85.

46 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 219-220.

47 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 31.

48 SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 35. Como diz Safatle, “nio se trata de caminhar em sua dire¢do como
quem nos convida ao amparo calmo de uma sessdo de ataraxia. Trata-se de lembrar que o vazio nunca foi nem sera
inerte. S6 mesmo uma ma metafisica que acreditava, do nada, nada poder ser criado, que se atemorizava diante do
silencio eterno dos espagos infinitos, poderia errar tanto. [...] como diz o inimigo, ndo ha almogo de graga. Quem toca
o impossivel paga um pre¢o. Ha o chio a nossa espera, o acidente, a quebra certa e segura como a dureza do asfalto.
[..] [Mas] HA momentos em que os corpos precisam se quebrar, se decompor, ser despossuidos para que novos
circuitos de afetos aparecam. Fixados na integridade de nosso corpo préprio, nao deixamos o préprio se quebrar, se
desamparar de sua forma atual para que seja as vezes recomposto de maneira inesperada. [...] Se a atrofia atingiu nossa
linguagem de forma tdo completa, a ponto de ela nos impedir de imaginar figuras alternativas, se fizemos a experiéncia,
tdo bem descrita por Nietzsche, de nunca nos desvencilharmos de Deus enquanto acreditarmos na gramatica, entio é
hora de ir em dire¢do ao fundamento e bater contra o chio. [...] Sensibilidade que nos faz sermos afetados pelo que
parece ndo ter materialidade possivel simplesmente por desarticular a gramatica do campo de determinagio da
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Em um mundo moderno tomado pela incerteza, o desamparo do sujeito ¢ a matéria-prima
da psicanalise, “ja que aquele ¢é a resultante na subjetividade de um mundo que nao se funda mais
sobre ideias totalizantes e universalizantes. Ser sujeito, pois, ¢ ter de recomecar insistentemente seu
percurso singular, ter de lidar com seu desamparo em um mundo em que universalidade e totalidade
nio mais existem”.*” Enunciar a irredutibilidade do desamparo implica reconhecer “que o sujeito
deve fazer um trabalho infinito de gestao daquela, justamente porque o desamparo originario da
subjetividade seria incuravel”. Crer que o desamparo poderia ser curavel pela psicanalise se mostrou

insustentavel, ingénuo e presuncoso.*”’

Igualmente, “o mal-estar é inescapavel e incuravel, sua figura fundamental é a angustia; seu

correlato maior, o sentimento de culpa inconsciente”.*”!

Se a psicanalise era um método no qual uma pessoa pode encontrar a/ivio a angustia,
também ¢é verdade que ela ndo procura (nem pode) meramente “cura-la”. Ela ¢ constitutiva,
edificante do humano - pode ser a lembranca tentadora da Auséncia do pai tiranico, ¢ verdade; mas
¢ sobretudo a lembranga da possibilidade de construcdo (menos violenta; menos narcisica) de uma

Autoridade outra; construcao de uma vida ex comum.

Desde entio podemos dizer, brincando com a poesia de Manoel de Barros, que andamos

“muito completos de vazios” .+

Este é um ensinamento de ouro do existencialismo, outra escola que niao cansou de se

deparar com o Deus ausente: “Nao esperemos que a liberdade seja sendo tremendamente dificil”.*?

existéncia material presente. [...] S6 mais um esfor¢o para nos livrarmos do que atrofia nossa capacidade de pensar. S6
mais um gratuito e impossivel salto no vazio [...].”

49 BIRMAN, O mal-estar na atualidade, op. cit., p. 103.

40 BIRMAN, O mal-estar na atualidade, op. cit., p. 134-142. A tese de Birman se aproxima bastante de Safatle: “(...)
se no comego de seu percurso teorico Freud acreditou na barmonia possivel entre os registros do sujeito e do social, em
seguida esta harmonia foi colocada incisivamente em questdo, de maneira que a problematica do desamparo do sujeito
no campo social foi a marca decisiva de sua leitura da inser¢ao do sujeito na modernidade. Pelo enunciado da condigao
de desamparo da subjetividade no novo espaco social, foi a desarmonia nos lagos sociais que entio foi sublinhada por
Freud. Com isso, enfim, o discurso freudiano assume um es#7lo trdgico de leitura da modernidade”. Assim, a “relacao
conflitual entre a pulsdo e a civilizagdo seria de ordem estrutural, isto é, o conflito jamais seria ultrapassado. (...) seria
necessaria uma espécie de gestdo interminavel e infinita do conflito pelo sujeito, de forma tal que este ndo poderia
jamais se deslocar da sua posicdo originaria de desamparo.” Para Birman, ao abandonar a ideia inicial de cura para o
conflito e deslocar para a gestdo, Freud “assume uma perspectiva ética e politica sobre o conflito”: o “dominio, e ndo
a cura, do desamparo ¢é o que possibilitaria que o sujeito constituisse destnos tanto eréticos quanto sublimatoérios para
a pulsdo. A tessitura destes destinos, em ambos os sentidos, constituiu para o sujeito aquilo que denominei gestao do
desamparo”. Ao enunciar a pulsao de morte, diz Birman, “era sempre a questao do desamparo que estava em pauta’.
41 DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 197.

42 BARROS, Manoel. Poesia Completa. Sio Paulo: Leya, 2011.

43 BAKEWELL, No café existencialista, op. cit., p. 157. Os existencialistas, sobretudo os ateus, “perguntavam como
podemos viver uma vida dotada de sentido na auséncia de Deus. Todos escreviam sobre a angustia e a experiéncia de
se sentirem esmagados pela escolha — sentimento que veio a se intensificar mais e mais nas dreas relativamente
présperas do mundo do século XXI, mesmo quanto as escolhas no mundo real se fechavam de uma maneira
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Aquela foi a nossa rebelidao. Naturalmente, o mal-estar sera seu castigo.

§ 12° [Queda]”* - O Deus monoteista nio faz politica porque, no fundo e ao cabo, nio
precisa. Unico na medida que promove, ele proprio, unidade na pluralidade - pai, filho e espirito
santo para os catolicos, por exemplo -, dispensa-se a existéncia de um Outro. O absoluto é, em si,
a reconciliagio das cisdes.”” Na medida em que reina soberano sobre a Terra e o além, ndo ha
propriamente conflito e mediagdo (proprias da politica), sendo um reinado apaziguado e apolineo*”
como o do Novo Testamento - fruto da concessio do livre-arbitrio e, com ele, da transferéncia da

responsabilidade a0 homem pela existéncia do mal; existéncia alheia e mesmo indiferente a superior

Providéncia.

Feito a sua imagem e semelhanca, o ser humano #ao ¢ Deus (“isto ndo ¢ um cachimbo”,

nos relembra a imagem de um cachimbo de Magritte):*"” é um animal po/itico*™

(ou um ser social;
forma - como vimos no 1° capitulo, com pouco sucesso - de escapar aos naturalismos da primeira
formulagio).”” Nio apenas na medida em que se distingue de todas as outras formas de vida sobre

a Terra, mas também porque se difere daquela efetivamente sobre a Terra: Deus. Dividindo a

assustadora para alguns de n6s.” (p. 35). Ndo hd Deus nesse quadro, diz Sarah Bakewell: os seres humanos que O
inventaram também O mataram. “Agora estamos por nossa conta”.

474 A parte final do capitulo é uma adaptacdo e um aprimoramento do texto que publiquei, pela primeira vez, no site
do grupo de pesquisa POLEMOS como parte da coluna Despertar, em marco de 2021. Intitulado “Imagem e Semelhanca
ou (do conflito de competéncia)”, ja entdo ele fazia parte das leituras e reflexdes que culminaram na redacido da
monografia. Ainda gosto do que escrevi e, como isso ¢ imensamente raro, aproveita-lo foi um grande exercicio e
experimento. L4, a imagem do texto era o deus Jano — por isso a permanente referéncia a figura de maltiplas faces.
475 Nosso tributo ao Sistema hegeliano e seu esforco em prol da apreensio da totalidade do real, compreendida na
dialética da historia. Estamos na ressaca do aniversirio de 250 anos de seu mentor ¢ 200 anos da obra HEGEL,
Principios da filosofia do direito, op. cit. O Espirito Absoluto ja foi objeto de interpretagdes que viam nele uma
tentativa de recolocar, no crepusculo da modernidade, Deus no centro do palco - dessa vez, tendo como fim uma
mitologia moderna, uma mitologia da Razdo. Ponto para discussdes futuras!

476 NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia, ou Helenismo e Pessimismo. Tradugio, notas e posfacio
J. Guinsburg. Sio Pauto: Companhia das Letras, 1992.

477 “Mas, concebido a imagem de Deus, o homem néo é Deus. Sua dignidade particular procede ndo de si mesmo, mas
de seu Criador, e ele a partilha com todos os outros homens. [...] A referéncia a Deus desapareceu do direito das
pessoas, sem que desaparecesse a necessidade logica de referir todo ser humano a uma Instincia garante de sua
identidade e que simbolizasse a proibi¢io de tratd-lo como uma coisa.” SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 15.

478 “F evidente, pois, que a cidade faz parte das coisas da natureza, que o homem ¢ naturalmente um animal politico,
destinado a viver em sociedade, e que aquele que, por instinto, e nao porque qualquer circunstancia o inibe, deixa de
fazer parte de uma cidade, ¢ um ser vil ou superior a0 homem. Tal individuo merece, como disse Homero, a censura
cruel de ser um sem familia, sem leis, sem lar. Porque ele ¢ avido de combates, e, como as aves de rapina, incapaz de
se submeter a qualquer obediéncia”. (1253a-5) ARISTOTELES, A politica, op. cit., p. 16.

O inverso também ¢ verdadeiro: a Politica, esse intenso, violento, excitante, torrido e transbordante terreno de afetos,
excessos, dores, prazeres, fobias, fetiches, gozos e paixoes, ¢ uma atividade eminentemente bumana.

479 Diz Tércio Sampaio Ferraz: “[...] para os antigos o ser humano distinguia-se dos outros animais por setr um animal
politico no sentido de um cidadao da po/s, para a Idade Média o homem passa a ser visto como um animal social. A
distingdo entre politico e social é sutil, mas marcante. Afinal, a politicidade era uma qualidade prépria da vida publica
e ter uma vida publica era algo que distinguia 0 homem de muitos animais que tinham uma vida gregaria e, nem por
isso, uma vida publica. Ja a sociabilidade era vista como uma espécie de gregariedade e o que a distinguia da mera
gregariedade animal era a dignidade humana, um ser criado a imagem e semelhanca de Deus que inscreveu no coracdo
do homem uma lei de consciéncia: o livre arbitrio.” FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, gp. cit., p.
61-62.
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superficie finita do planeta com a sua espécie e com todas as outras, o ser humano 7o plural nao
pode ser dono de todas as coisas que existem; mas, individuo, pode arrogar-se (apenas) da semelbanca
com o todo, ainda que - e precisamente porque - #do possa ser um deus; e nao possa ter todas as

colsas.

Enfim, seres humanos fazem politica porque nio sao deuses.*”

Somente “alguma coisa que se assemelhe a autoridade poderia contesta-la; alguma coisa
que se assemelhe em poder ou em dignidade. Dir-se-a que o homem (como os anjos), na teologia

judaica, foi criado 2 imagem de Deus, e daf que algo da esséncia divina se acha nas ctiaturas”.*"

Uma vez livres - uma vez humanos -, desejam aquilo que nio tém e que nio sio," tendo
como exemplo maximo a onipoténcia divina do verbo criador que assistem - maravilhados e
horrorizados, duas faces do mesmo deus - corporificado no crescente dominio técnico, cientifico

e colonial que exercem sobre o planeta:

Produzindo o homem 4 sua imagem, o homem realizatia enfim seu mais louco sonho:
ocupar o lugar de Deus Pai, do Pai absoluto que nio ¢ filho nem esposo de ninguém, e
escapa assim a todos os limites que definem a condi¢do humana. Tornando a representa
a Génese por conta propria, ele deixaria de ser procriador, simples elo numa cadeia de
geracdo cujo significado o ultrapassa, para instituir-se Criador, Origem primordial de
seres programados por ele.483

Reivindicando-se deuses, dispensam a politica - esta pratica mundana. Privades, cada
individuo-Deus acha-se responsavel somente pelo seu. Tornam-se assim referéncia tnica e absoluta
de si mesmos, o que lhes lanca em um terrivel paradoxo: tornados todos “referéncias”, nao ha
referéncia alguma. Resta apenas um amontoado; uma confusa sobreposicdo de consumidores,

particulas elementares a la Boson de Higgs.

Autorreferentes, os modernos descobrem-se os juizes supremos dos seus proprios

484

destinos, conquista libertadora e vertiginosa.”™ Mas sentem, logo em seguida ao velério da

480 Nossa concepg¢ao do ser humano “é a da imago Dei, do Homem concebido a imagem de Deus e como tal chamado
a se tornar o senhor da natureza. Como ele, é um ser uno e indivisivel; como ele, enfim, é uma pessoa, um espirito
encarnado. Mas, concebido a imagem de Deus, o homem nio ¢ Deus. Sua dignidade particular procede nio de s
mesmo, mas de seu Criador, e ele a partilha com todos os outros homens.” SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 15.
481 SALDANHA, Secularizagio e democracia, cit., p. 32.

482 Ver, a titulo ilustrativo, a passagem do amor a cidadania feita, ao longo dos sete discursos que compdem o dialogo,
por PLATAO. O Banquete. Sio Paulo: Martin Claret, 2009. Ambos representam as varias faces do desejo (pela parte
que falta) na Polis ateniense. Sobre como esse conceito ampliado de amor volta a aparecer em Freud, ver nota de
rodapé n°® 353.

43 SUPIOT, Homo juridicus, op. cit., p. 12.

484 Os existencialistas sdo, talvez, as grandes testemunhas no século XX do aprofundamento dessa angustia [Angs/]. Cf.
KIERKEGAARD, Soren. O conceito de angustia. Petrépolis: Editora Vozes, 2013. Sartre concordava com
Kierkegaard “que essa escolha constante gera uma angustia generalizada, nio muito diferente da vertigem que se sente
na beira de um penhasco. Nio ¢é tanto o medo de cair, mas o de nido poder confiar em si mesmo que nio se atirara 1a
para baixo. A cabeca gira, vocé quer se segurar e se prender a alguma coisa — mas ndo ¢ tao facil se garantir contra os
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metafisica, que nao sao ilhas e que nao estio sozinhos no mundo, porque esse é um fato evidente
e incontornavel com o qual todo bebé deve se confrontar. Sentem que nao ha juiz sem conflito e
nao ha conflito sem dualidade: (re)descobrem a relagdo necessaria entre o Eu e o Outro, fonte de
medo, mas também desejo. Sentem que nao ha swjeifo senao sujeitado a uma ideia que o ultrapasse
e o dé sentido (“o ser humano é um animal metafisico”)*”. Sentem que s6 ha empoderamento por
um ato de empoderar, e que aquilo que se exerce unicamente de si sobre si ndo é propriamente
poder; porque o poder, nao menos que a liberdade, ¢ uma relagdo social, fiado em um tecido de

varias linhas, tal qual obra de Penélope.

Seres finitos que se acham (e ambicionam) infinitos, dois modernos disputardo os mesmos

bens na sua passagem pela Terra - um deles restara imediatamente frustrado; o outro, é apenas uma

*¢ Quem decidira? Qual é o Juiz (maidsculo) dos juizes? Trata-se, a0 gosto dos

questao de tempo.
processualistas, de um imenso conflito de competéncia. A pds-modernidade nio passa do
aceleramento e agravamento desse fenémeno: individuos-deuses que se ddo por (in)competentes
para o julgamento da mesma causa que lhes diz respeito, a saber, 0 mundo em que sao lancados

para conviver. Que pesadelo processual, este de nao haver mais Tribunal competente para por fim

ao conflito - aporia, um beco sem saida. Bauman, leitor de Kafka, diz:

O siléncio do tribunal transforma o réu no proprio juiz; ou antes, assim parece ser. Com
o promotor publico abstendo-se de discursos reprovadores e sem juiz para instruir o jiri,
cabe aos réus provar a sua inocéncia. Mas inocéncia de qué? Sua culpa, afinal, nada mais
¢ senio o proprio fato de haverem sido acusados, de se acharem em julgamento. E essa
¢ uma culpa que nio podem negar, por mais inteligentemente que demonstrem a sua
inocéncia e por mais solida que seja a prova que colijam para sustentar a demonstragio.

perigos que vém com a liberdade. ‘A angustia ¢ a vertigem da liberdade’, dizia Kierkegaard. Toda a nossa vida ¢ vivida
a beira desse precipicio [...].” BAKEWELL, No café existencialista, op. cit., p. 26.

45 SUPIOT, Homo Juridicus, op. cit., p. VIL

486 Em Hobbes, Safatle encontra a proposi¢ido “que ilustra como as individualidades seriam animadas por algo como
uma forga de impulso dirigido ao excesso. Nao pode haver bens comuns porque ha um desejo excessivo no seio dos
individuos, desejo resultante de a ‘natureza ter dado a cada um direito a tudo’ sem que ninguém esteja assentado em
alguma forma de lugar natural. Tal excesso aparece, necessariamente para Hobbes, ndo apenas através do egoismo
ilimitado, mas também através da cobi¢a em relacdo ao que faz o outro gozar, da ambigdo por ocupar lugares que
desalojem aquele que ¢ visto preferencialmente como concorrente. Pois o excesso, como ¢é traco comum de todos os
homens, sé pode acabar como desejo pelo mesmo. ‘Muitos, a0 mesmo tempo, tém o apetite pelas mesmas coisas.’
Assim, Hobbes descreve como o aparecimento histérico de uma sociedade de individuos liberados de toda forma de
lugar natural ou de regulacio coletiva predeterminada s6 pode ser compreendido como o advento de uma ‘sociedade
da inseguranca total’, ndo muito distante daquela que podemos encontrar nas sociedades neoliberais contemporaneas.”
SAFATLE, O circuito dos afetos, op. cit., p. 42-50. Safatle salienta a diferenca entre Hobbes e Hegel, para quem a
funcdo do poder soberano nao pode ser a garantia da seguranca, mas a “imposi¢io do movimento”; a dissolugao da
seguranca e da fixidez das determinaces finitas. Em Freud tampouco ha “a aceitagdo hobbesiana da necessidade da
soberania como uma espécie de contravioléncia estatal legitima que, por isso, seria instauradora do direito e da
associagdo contratual, pois limitadora da violéncia desagregadora dos individuos. Ao contrario, se Freud ¢ atento ao
mal-estar na civilizacdo ¢é por saber que a crueldade entre individuos tende a ser repetida pela crueldade da pretensa
contravioléncia soberana.” Disso nio decorre, contudo, que seja “impossivel uma politica emancipatoria a partir de
Freud”, ou “impossivel toda e qualquer politica que ndo se reduzisse a simples gestio do medo social” — daf admitir a
vulnerabilidade do desamparo. Cf. HOBBES, Thomas. Leviata: ou Matéria, forma e poder de um Estado eclesidstico
e civil. S2o Paulo: Martin Claret, 2001.
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[.] a falta de um Tribunal ndo significa inocéncia; significa somente que nenhum
julgamento final serd jamais proferido e que a inocéncia nunca sera atestada.*8

Aos olhos de Derrida, o que Montaigne e Pascal chamavam de fundamento mistico da antoridade
tem relacao com isso: “nao ha justica sem essa experiéncia da aporia, por impossivel que seja. A
justica é uma experiéncia do impossivel. Uma vontade, um desejo, uma exigéncia de justi¢a cuja
estrutura nao fosse uma experiéncia da aporia, nao teria nenhuma chance de ser o que ela é, a saber,
apenas um apelo a justiga. [...| experiéncias aporéticas sdo experiéncias tdo improvaveis quanto
necessarias da justica, isto ¢, momentos em que a decisao do justo e o injusto nunca é garantida por

uma regra”.488

A analogia também nos relembra que, postos a parte os sonhos ora anarquicos, ora infantis
de romper, acabar com toda autoridade e, por conseguinte, a lei, quem decidird é uma figura que,
necessariamente, figure acima - no sentido essencialmente substantivo do termo - dos interesses
particulares (dai toda luta por imparcialidade). Marca de todas as religides ocidentais ¢ esse ente,
cuja titularidade repousa além do ser humano. Deus, o Estado (representado na figura seja do juiz

togado, seja do catismatico e ameagador lider personalista), quica o algoritmo (Big Data).**’

A histéria do ser humano sobre a Terra € a histéria do crescente dominio sobre o mundo,
realizagdo dos seus sonhos mais faradnicos - a bussola, a prensa de Gutenberg, a pdlvora, o
telescopio, o relogio.*” Antes feitos a2 imagem d’Ele, acham-se agora verdadeiros deuses eles
proprios. Mas, destaco, feito @ imagem, o ser humano nao é um deus - copia imperfeita, vé no ente
superior um horizonte inalcangavel, mas norte e objetivo necessarios a uma forma especifica, na
historia, de mediagao. Nao o sendo (sonho maximo de onipoténcia, se tornar um), mas estando a ele

submetido, cria-se o interdito da lei; precisamente aquela que habita a lacuna entre o humano e os

47 BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 95.

48 DERRIDA, Forga de lei, op. cit., p. 30.

49 “No decorrer da longa, tortuosa e intricada marcha da modernidade, deviamos ter aprendido a nossa licio: que o
transe existencial humano ¢ incuravelmente ambivalente, que o bem esta sempre combinado ao mal, que é impossivel
tragar com seguranca a linha entre a dose benigna e a venenosa de um remédio para as nossas imperfei¢oes. Deviamos
ter aprendido essa licdo. Mas quase nunca o fazemos. Havendo desacreditado o remédio, nos esquecemos da
enfermidade a cuja cura ele se destinava. Mais uma vez participamos, jubilosamente, a descoberta de uma droga
milagrosa para os males humanos - s6 que dessa vez ¢ a antiga doenga que se proclamou ser o remédio. Mais uma vez
tentamos, confiantemente, prescrever a dose certa da cura. [...] Ndo é uma pequena dose da droga um antidoto infalivel
contra os seus efeitos venenosos?” BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 104.

490 QUANTO TEMPO O TEMPO TEM. Direcao: Adriana Dutra, Walter Carvalho. Produ¢io: Claudia Dutra,
Alessandra Alli. Brasil: Inffinito, 2015. 76 min. A bussola, a pélvora e a impressiao de livros foram os pressupostos
mais importantes para a era do Renascimento: “a bussola facilitou a navegacdo. Em outras palavras, ela foi um
pressuposto importante para os grandes descobrimentos. O mesmo vale para a pélvora. As novas armas trouxeram a
supremacia europeia sobre as culturas americana e asidtica. Mas também na Europa a pdlvora foi de grande
importancia. E a impressdo de livros foi importante para difundir os novos pensamentos do Renascimento humanista.
Ela também contribuiu para que a Igreja perdesse o seu antigo monopélio como transmissora de conhecimentos. Mais
tarde, novos instrumentos e outras invencdes comecaram a se suceder em ritmo cada vez mais acelerado. Um
instrumento importante foi, por exemplo, o telescopio, que criou condi¢des absolutamente novas para a astronomia.”
GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 217.
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seus desejos mais narcisicos de reinar sozinho sobre o mundo, sobre as coisas e sobre o0s outros;
de sentir prazer o tempo todo e nunca sofrer; nunca sentir vibrar, em si, um profundo mal-estar -
embora este esteja mesmo indissociavel do mundo que, como vimos, ele proprio constrdi para

habitar: a sociedade; a Historia; a cultura.””’

No final, a deificacdo da humanidade e a “morte de Deus” sao dois lados da mesma moeda:

Nas ultimas geracoes a humanidade fez progressos extraordinarios nas ciéncias naturais
e em sua aplicagdo técnica, consolidando o dominio sobre a natureza de um modo antes
inimaginavel. Os pormenores desses progressos sao conhecidos; ndo ¢ mister enumera-
los. Os homens estdo orgulhosos dessas realizacGes, e tém direito a isso. Mas eles
parecem haver notado que esta recém-adquirida disposicdao de espaco e de tempo, esta
submissao das forgas naturais, concretizacido de um anseio milenat, nio elevou o grau de
satisfacdo prazerosa que esperam da vida, ndo os fez se sentirem mais felizes. Dessa
constatacdo deverfamos concluir apenas que o poder sobre a natureza nio ¢ a condicido
unica da felicidade humana, assim como néo ¢ o tnico objetivo dos esforcos culturais |...]

Podemos objetar: ndo é um positivo ganho de prazer, um inequivoco aumento na
sensac¢do de felicidade, se sou capaz de ouvir a qualquer momento a voz do filho que
mora a centenas de quilémetros de distancia, se logo apds o desembarque do amigo posso
saber que ele suportou bem a longa e penosa viagem? Nio significa nada o fato de a
medicina haver conseguido [...] prolongar consideravelmente a duragdo média de vida do
homem civilizado? E a esses beneficios, que devemos a tdo vilipendiada era do avango
técnico e cientifico, pode-se ainda acrescentar toda uma série. — Mas aqui se ergue a voz
da critica pessimista, lembrando que a maioria dessas satisfacdes segue o modelo do
“prazer barato”, que é louvado numa certa anedota. Ele consiste em por fora da coberta
uma perna despida, numa noite fria de inverno, e em seguida guarda-la novamente. Ndo
havendo estradas de ferro para vencer as distancias, o filho jamais deixaria a cidade natal,
ndo seria necessario o telefone para ouvir-lhe a voz. Sem os navios transatlanticos, o
amigo ndo empreenderia a viagem, e eu nao precisaria do telégrafo para acalmar minha
inquietagdo por ele. [...] de que nos vale uma vida mais longa, se ela for penosa, pobre em
alegrias e tdo plena de dores que s6 poderemos saudar a morte como uma reden¢ao?#?

Quase um século depois da publicagio de O wmal-estar na civilizacio, ainda nos fazemos as

mesmas perguntas - do noruegués Jostein Gaarder*” ao israelita Yuval Harari,””* para quem o

4“1 Em outras palavras, a regra ¢ “necessaria para proteger o Homem de suas fantasias de homicidio e de onipoténcia,
especialmente quando elas sdo aticadas pela poténcia das técnicas novas.” SUPIOT, Homo Juridicus, op. cit., p. 49.
42 FREUD, O mal-estar na civilizag3o, op. cit., p. 30.

493 “Podemos dizer sem exagero que no Renascimento a humanidade comecou a se libertar das condi¢oes que lhe eram
impostas pela natureza. O homem deixou de ser apenas uma parte da natureza. A natureza passou a ser algo que se
podia usar e explorar. ‘Saber é poder’, dizia o fil6sofo inglés Francis Bacon, sublinhando com isto a aplica¢io pratica
do conhecimento. E isto era uma coisa nova. A humanidade passou a intervir na natureza e a querer controla-la. [...]
A ruptura tecnolégica iniciada no Renascimento levou aos teares e ao desemprego, aos remédios e a novas doengas, a
eficiéncia controlada da agricultura e a exploragao da natureza, a novos utensilios como maquinas de lavar e geladeiras,
e também a poluicdo ambiental e as montanhas de lixo. O fato de assistirmos hoje a terrivel degradacio de nosso meio
ambiente levou muitos a ver a ruptura tecnolégica como um perigoso desvio das condicées de vida que nos sdo dadas
pela natureza. Para estas pessoas, o homem colocou em marcha um processo que nio pode mais controlar.
[...] De qualquer forma, uma coisa é certa: ndo hi caminhos que nos levem de volta a Idade Média. Desde o
Renascimento, o homem deixou de ser apenas uma parte da criagio. O proprio homem intervém na natureza da forma
como entende que deve. E isto nos mostra o quanto ele é uma criatura surpreendente.” GAARDER, O mundo de
Sofia, op. cit., p. 222.

494 “Os ultimos quinhentos anos testemunharam uma série de revolugoes de tirar o félego. A Terra foi unida numa
unica esfera ecoldgica e histérica. A economia cresceu de modo exponencial, a humanidade hoje desfruta do tipo de
riqueza que costumava existir apenas nos contos de fadas. A ciéncia e a Revolugdo Industrial geraram poderes sobre-
humanos e a energia ¢é praticamente ilimitada. A ordem social foi transformada por completo, assim como a politica, a
vida cotidiana e a psicologia humana. Mas estamos mais felizes? A riqueza que a humanidade acumulou ao longo desses
cinco séculos se traduziu num contentamento recém-encontrado? A descoberta de recursos inesgotaveis de energia
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aumento drastico no poder coletivo dos Sapiens andou de maos dadas com bastante sofrimento

individual®” -, e ndo parecemos estar mais perto de encontrar as respostas. S6 sabemos que esse

. .o . . N . . Q
processo, iniciado no Renascimento, levou o homem a Lua, para Hiroshima ou Chernobyl.**

Para onde ira nos levar?

Niao apenas parece um conto de fadas; é mesmo o cumprimento de todos os - ndo, da
maioria dos - desejos dos contos, isso que o homem, por meio de sua ciéncia e técnica,
realizou nesta Terra onde ele surgiu primeiramente como um fraco animal, e onde cada
individuo de sua espécie tem que novamente entrar [...] como uma desamparada crianga
de peito. Todo esse patrimonio ele pode reivindicar como aquisicao cultural. Ha tempos
ele havia formado uma concepgao ideal de onipoténcia e onisciéncia, que corporificou
em seus deuses. Atribuiu-lhes tudo o que parecia inatingivel para seus desejos — ou que
lhe era proibido. Pode-se entio dizer que os deuses eram ideais culturais. Agora ele
aproximou-se bastante desse ideal, tornou-se ele préprio quase um deus. [...] Epocas
futuras trardo novos, inimaginaveis progressos nesse ambito da cultura, aumentardo mais
ainda a semelhanca com Deus. Mas niao devemos esquecer, no interesse de nossa
investigacdo, que o homem de hoje nio se sente feliz com esta semelhanca.*”

Esse ¢ todo o paradoxo, que antes podiamos ver apenas parcialmente: detalhando e
protegendo direitos e liberdades individuais, o Estado de Direito confere ao ser humano a
possibilidade de construir seu proprio mundo; tendo a possibilidade de construir seu proprio
mundo (somos reconduzidos ao problema da temporalidade), o ser humano ignora que a arena em

que isso é possivel é a arena politica (ou coletiva), que passa a ser vista como obstaculo aos

abriu para nds tesouros inesgotaveis de felicidade? Indo mais atras, os cerca de setenta milénios turbulentos que
transcorreram desde a Revoluciao Cognitiva fizeram do mundo um lugar melhor para se viver? Sera que o falecido Neil
Armstrong, cuja pegada permanece intacta na superficie sem vento da Lua, foi mais feliz que o cacador-coletor
ano6nimo que ha 30 mil anos deixou a marca de sua mao na caverna de Chauvet? Sendo, qual ¢ o sentido de desenvolver
a agricultura, as cidades, a escrita, a moeda, os impérios, a ciéncia e a industria? Os historiadores raras vezes fazem
essas perguntas. [...] No entanto, essas sio as perguntas mais importantes que podemos fazer a histéria.” HARARI,
Sapiens, op. cit.

495 Diz Harari: “Nossos habitos alimentares, nossos conflitos e nossa sexualidade sio todos consequéncia do modo
como nossa mente de cagadores-coletores interage com o ambiente pés-industrial de nossos dias, com megacidades,
avioes, telefones e computadores. Esse ambiente nos d4 mais recursos materiais e vida mais longa do que a desfrutada
por qualquer geracdo anterior, mas também nos faz sentir alienados, deprimidos e pressionados.” HARARI, Sapiens,
op. cit.

46 GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 218.

4“7 FREUD, O mal-estar na civilizagio, op. cit., p. 36. Yuval Harari reescreve essa passagem emblematica d’O mal-
estar na civilizagao para os nossos dias: “Ha 70 mil anos, o Homo sapiens era ainda um animal insignificante levando sua
vida num canto da Africa. Nos milénios seguintes, ele se transformou no dono de todo o planeta e no terror do
ecossistema. Hoje, estd prestes a se tornar um deus, capaz de conquistar nao apenas a juventude eterna como também
capacidades divinas de criacio e destruicdo. Infelizmente, o dominio dos sapiens na Terra até agora produziu pouco
de que possamos nos orgulhar. Controlamos o meio a nosso redor, aumentamos a producio de alimentos, construimos
cidades, estabelecemos impérios e criamos vastas redes de comércio. Mas serd que reduzimos a quantidade de
sofrimento no mundo? [..] Além do mais, apesar das coisas incriveis que os humanos sio capazes de fazer,
permanecemos inseguros quanto a nossos objetivos, dando a impressao de estarmos tdo descontentes como sempre.
Progredimos das canoas para as galeras, dai para os navios a vapor e para os 6nibus espaciais — mas ninguém sabe
para onde estamos indo. Somos mais poderosos do que nunca, porém temos pouquissima ideia do que fazer com todo
esse poder. Pior ainda, os humanos parecem mais irresponsaveis do que nunca. Deuses feitos por si préprios, tendo
apenas as leis da fisica para nos fazer companhia, ndo prestamos contas a ninguém por nossos atos. Consequentemente,
estamos devastando nossos amigos animais e o ecossistema que nos cerca, buscando pouco mais que nosso proprio
conforto e divertimento sem jamais encontrar satisfagdo. Existe alguma coisa mais perigosa que deuses insatisfeitos e
irresponsaveis que nao sabem o que querem?” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 437-438.
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atomismos individuais que julgam encontrar a liberdade, i.e. “que julgam que o ser humano sé pode
viver verdadeiramente livre”, fora do angustiante interregno de perdas e ganhos denominado

Politica.*®

A sociedade impoe uma medida de privagio ao ser humano. Sua Autoridade estabelece a
separag¢do entre o ser humano e a onipoténcia; desejo de gozo absoluto tendente a superar o fato
implacavel a que toda pessoa esta submetida na Terra, materializacio mais evidente da mudancga:*”

a morte. Por isso que, na teologia patristica de Santo Agostinho,

a queda do homem [...] aparece ndo s6 como uma pena ou um castigo, mas como a causa
da morte. Deus teria criado os homens de tal modo que aos que lhe obedecessem
fielmente caberia ‘uma imortalidade angélica e uma eternidade feliz’. [..] E mais, ‘os
primeiros homens foram criados em tal sorte que, ndo pecando, nao sofreriam nenhuma
espécie de morte’, mas por causa do pecado foram castigados com uma morte que se
faria extensiva a todos os seus descendentes. A morte aproxima os homens dos seres
vivos, animas e vegetais, ¢ afasta-o dos entes imortais. A consciéncia da morte ¢é
consciéncia da finitude: Heidegger afirma, em determinado passo, que o homem ¢é o
unico ser que sabe que morre. E com a condicdo mortal o homem se torna sujeito a
contingéncia, isto €, a alegria e 2 tristeza.>"

Agostinho “havia percebido na gueda uma correlagio com a quebra daquela essencial
analogia entre ordem divina e ordem terrena: o homem, caido, se perderia ao perder-se a simetria
entre as duas cidades. A perda da identifica¢ao entre o humano e o divino resultaria no advento da
condi¢io mortal e no comércio com o mal”*”" A queda “atirou o ser humano para dentro da

inseguranca e da contingéncia, obrigou-o a contar com suas proprias forgas [...]”.>"

O Garante da identidade ocidental - ou a Autoridade obstrutora, viva no Monarca - ja foi
aquele Deus onipotente; relagdo bem conhecida pelos juristas quando estudam normas religiosas
no ambito das teorias do Direito. Essa representacio, hoje, ainda é (ou por enquanto) o Estado e
o direito que emana. O que nos indica que este direito serve ao fim de, suprindo a vontade de roubar
para si o Absoluto, mostrar que o ser humano nao é Deus, tampouco o Estado, e nao precisa sé-los

para viver “eternamente” - este, afinal, é o trabalho da cultura. Contudo, se o direito volta a

#8 5 a premissa irresistivel de filmes como NA NATUREZA SELVAGEM. Diregio: Sean Penn. Producio: Sean
Penn, Art Linson, Bill Pohlad. Estados Unidos: Paramount Vantage, 2007. 148 min; ou CAPITAO FANTASTICO.
Direcdo: Matt Ross. Estados Unidos: Electric City Entertainment; ShivHans Pictures, 2016. 118 min, onde os
personagens - buscando evitar os softrimentos e problemas da vida “civilizada” - buscam um retorno a natureza,
condicio outra, alternativa, de existéncia. Em ambos, contudo, os protagonistas se deparam com formas novas de
sofrimento que isso, antes de resolver, criou. E o que motivava Hegel a pensar que, fora da sociedade, néo encontraremos
isso que apenas prometia ser, enfim, a “liberdade”...

499 nivtor Pl [Panta rhei, tudo flui] maxima do mobilismo heraclitiano, é o que desafia PLATAO. A Republica: ou
sobre a justica, didlogo politico. Sao Paulo: Martins Fontes, 2014, a reconciliar a primeira dfade da filosofia ocidental:
aquela do filésofo de Efeso contra o filésofo de Eleia. A resposta platonica para o problema subjacente 4 filosofia
politica ocidental, “Como se mantém a Republica em um mundo onde tudo muda?”, entra para a historia por meio da
alegoria da caverna: o mutavel é do dominio (imperfeito) do sensivel, o imutavel é do plano das idezas.

500 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 19-20.

501 SALDANHA, Secularizagdo e democracia, op. cit., p. 77.

52 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 121.
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pretender que sio deuses cada Sapiens individualmente considerado (Harari nos relembra: o

empreendimento sempre se deu em beneficio da espécie, nunca do individuo)™”, perde sua funcio
verdadeiramente ética,””* devolvendo-os para os impulsos originais de dominagio absoluta que nem

o planeta, nem a coletividade suportam.

Tratamentos inadequados do conceito de secularizagdo correm o sério perigo de obscurecer
nossa compreensio desse significativo fenémeno. Isso porque, diante dele, ficamos tentados a
achar que, de um lado, o Estado nio passa de uma réplica da referéncia divina - o que nunca foi,
dai sua importante originalidade; e tampouco podemos admitir que seja - ou, de outro, que toda
“referéncia” foi abolida, anarquicamente, da vida dos modernos - quando, ja bem sabemos, esta
assistiu uma proliferacio de autoridades, quica tao opressivas quanto. Ha de existir uma alternativa
que nos impeca, simetricamente, de tolerar (1) o retorno do Estado a uma pratica de simulagao da
crenga de padres, mas também (2) o esquecimento do individuo de seus limites fundadores,
constitutivos, mesmo identitarios - estamos falando, evidentemente, da prdxis politica, inclusive

como uma prixis cultural. Ambos, problematicos. Nosso dever é equaciona-lo.

Feito Deus, o ser humano sente que nao quer e nao pode ser Deus, como que relembrando
a razdo de pensar um ente supetior a ele proptio, em primeiro lugar.”” O preco a pagar pela assim
chamada assun¢do de competéncia divina de reordenar o mundo a seu bel prazer é ter uma

responsabilidade - tao grande quanto a onipoténcia: infinital - vinculada aos seus atos.””® Privado

503 “Nio podemos explicar as escolhas que a histéria faz, porém podemos dizer algo muito importante sobre elas: as
escolhas da histéria ndo sdo feitas para beneficiar os humanos. Nio hd nenhuma prova de que o bem-estar dos seres
humanos inevitavelmente melhore ao longo da histéria. Ndo hd nenhuma prova de que culturas benéficas para os
humanos tenham éxito e se disseminem, ao passo que culturas menos benéficas desaparecam. [...] a dinimica da histéria
ndo tem como objetivo aumentar o bem-estar humano. Nao ha nenhum fundamento de que as culturas mais exitosas
na histéria sdo necessariamente as melhores para o Homo sapiens. Assim como a evolugio, a histéria ndo se importa
com a felicidade de organismos individuais. E, por sua vez, os individuos humanos sio em geral ignorantes e fracos
demais para influenciar o curso da historia em beneficio proprio.” HARARI, Sapiens, op. cit., p. 259-261.

504 Cf. VAZ, Henrique C. de Lima. Etica e Direito. Sio Paulo: Edicées Loyola, 2002.

505 “Para que o sujeito possa funcionar efetivamente nas ordens da reciprocidade e da lei - no registro eminentemente
intersubjetivo -, ele tem de perder e relativizar a onipoténcia de base que marca sua estrutura psiquica de forma
indelével. O que caracteriza esta onipoténcia fundante é o direito que o sujeito acredita ter a tudo o que é bom; [...] o
sujeito acredita que possa impor seus ideais e instituir sua lei, ndo se submetendo a nada que lhe seja exterior.
Consequentemente, o sujeito cré que ele pode submeter os outros, sem que aqueles sejam reconhecidos em sua
singularidade e diferenca. Enfim, o sujeito acredita piamente que se encontra no centro do mundo, que ele é agora o Deus
encarnado na Terra, razdo pela qual este registro psiquico é considerado da ordem da onipoténcia.” BIRMAN, Mal-
estar na atualidade, op. cit., p. 294.

506 Diz Bauman: “O que torna ainda mais vaga a perspectiva de uma cura completa é o fato de que os individuos
dilacerados entre a liberdade inebriante e a incerteza aterrorizadora: almejam o impossivel. Eles querem nada menos
do que desfrutar de duas vantagens - saborear e exercer sua liberdade de escolha a0 mesmo tempo que tém o ‘final
feliz’ garantido e os resultados assegurados. Seja qual for o nome que selecionem para dar a sua preocupagio, o que os
individuos verdadeiramente ressentem € o risco inato a liberdade. Seja como for que descrevam seus sonhos, o que
eles almejam é uma /zberdade livre de riscos. A dificuldade, porém, é que a liberdade e o risco aumentam e diminuem
somente em conjunto. Assim, a solu¢do definitiva para o transe do individuo moderno nio tem probabilidades de
ocorrer. De outro lado, sobejam pseudo-solucoes, gracas a uma inesgotavel necessidade de endireitar o lago retorcido
de dores e desejos contraditérios. As vezes, quando a continua incerteza ¢é, dramaticamente, empurrada um ou dois
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de um garantidor em que pudesse confirmar a realizacao de uma vontade que o ultrapassasse, o ser
humano descobre que esse mundo a construir esta tAo somente nas suas Maos € nas suas costas.
Some o mapa para a clareira onde poderia compartilhar, com outros Sapiens - igualmente
desamparados em suas passagens sobre a Terra -, a zncerteza (da vitoria, dos caminhos corretos) que
sempre caracterizard uma politica viva. O séc. XX ja nos ensinou que os totalitarismos sio de uma

hipercerteza patologica.

Enfim, ndo nos é possivel viver no mundo em que vivemos - um mundo com deuses

guardados no armario - sem sentir pulsar a responsabilidade que passamos a deter pelo seu destino.

“O que escolher, entio? O peso ou a leveza?”.>"’

k ok ok

O Estado de Direito dificilmente saira dessa tensdo revivido.””® Quando o tivermos decifrado,
nossa forma de viver em comunidade ja estara prestes a morrer e a ceder espago para uma outra.
Mas a necessidade de uma referéncia (um Garante; um limite) exterior, anterior e superior
permanecera, a0 menos enquanto o ser humano estiver de pé. Estar consciente disso é, a0 menos,
evitar deposita-la em presidenciaveis ou em empreendedores. Nenhum dos dois conseguira
traduzir, por completo, a imortalidade de uma zdeza - pelo menos, ndo mais do que aqueles que os
seguem; as zzassas que compram e multiplicam ideias encarnadas em lideres, e que podem flutuar e
avangar para lados imprevistos como a maré ao anoitecer. Por enquanto, nio queremos que tal
referéncia seja o Mercado, esse ameacador e abstrato ente em maiusculo (que nada tem a dizer);

mas também devemos saber que isso, por si s6, nao ¢ suficiente.

Pois as quimeras no armario da modernidade, assim como o deus Jano, possuem varios

rostos.

furos adiante, o sonho da seguranca caseira predomina sobre o fascinio da aventura.” BAUMAN, O mal-estar da
pos-modernidade, op. cit., p. 239-240.

07 KUNDERA, A insustentavel leveza do ser, op. cit., p. 11.

508 “Para dizermos algo mais sobre a pretensio de se ensinar como deve ser o mundo, acrescentaremos que a filosofia
chega sempre muito tarde. Como pensamento do mundo, sé aparece quando a realidade efetuou e completou o
processo da sua formagdo. O que o conceito ensina mostra-o a histéria com a mesma necessidade: é na maturidade
dos seres que o ideal se ergue em face do real, e depois de ter apreendido, o mundo na sua substancia reconstréi-o na
forma de um império de ideias. Quando a filosofia chega com a sua luz crepuscular a um mundo j4 a anoitecer, é
quando uma manifestacdo de vida estd prestes a findar. Nao vem a filosofia para a rejuvenescer, mas apenas reconhecé-
la. Quando as sombras da noite comegaram a cair ¢ que levanta voo o passaro de Minerva.” HEGEL, Principios da
filosofia do direito, op. cit., p. XXXIX.
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V

CONSIDERACOES
FINAIS

Nenbhum homem é uma ilha, inteiramente isolado; cada homem é um
pedago do continente, uma parte da terra firme. Se um torrdo ¢ arrastado
para o mar, a Europa fica diminuida, como se fosse um promontdrio,
como se fosse o solar dos teus amigos ou o ten priprio; a morte de
qualquer homem diminui-me, porgue sou parte do género humano. E
por isso ndo perguntes por quem os sinos dobramy eles dobram por 1.

JOHN DONNE™”

Eu me perguntei se era possivel se acostumar com isso. Ou serd que
acabamos acumulando um  déficit de mal-estar tao grande que
aprendemos a encontrar maneiras de consolida-lo em um  dinico
sentimento com anistias e periodos de graca priprios? On a presenga do
outro, que ontem de manha quase parecia um intruso, se torna cada veg
7ais necessdrio porque nos protege do nosso proprio inferno, e a mesma
pessoa que causa nosso tormento ao amanhecer ¢ quem o alivia a noite?

ANDRE ACIMAN®Y

59 DONNE, John. Poesias. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1984, p. 290.
510 ACIMAN, Me chame pelo seu nome, op. cit., p. 183.
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Espero ter demonstrado, com isso, como esta ¢ toda a riqueza e perigo da modernidade:
reconhecer primeiro no tempo, depois no sujeito, e por fim no Estado de Direito - em direcao a
isto que chamavam “liberdade” - que a auséncia (a “nostalgia”) e o vagio sio constitutivos do

511

humano.” Muito tempo levara para que adquiramos alguma consciéncia do nosso mal-estar; e

podemos dizer que ela se manifesta, de modo original, no surgimento da psicanalise freudiana.

Tal vazio foi reconhecido, simultaneamente, na liberdade vertiginosa do individuo

512

demiurgo da Histéria™“ (ser temporal, porque finito, e muito consciente-de-si) e na proclamagao

da morte de Deus. Afinal, na modernidade e somente nela, “tudo que € sélido desmancha no ar”.”"
Mas esta revolucao, como é comum na historia humana, tornou-se também nossa maior neurose -
o sentimento de vazio que diz que a vida como a conhecemos nao tem um sentido poszo. Poderia a

vida ter vatios sentidos, entio?’'* Somos capazes de di-los a nds préptrios?”” De onde os

tirariamos?

Neste tenso suspense policial #oir, 0 caminho que leva da demissao de Deus, passando pela

morte da metafisica e culmina no sequestro individualista da Politica - e o quanto, nao por

511 Palavras de HOMEM, A importincia da angustia, op. cit.

512¢|...] com a suposi¢do do homem como ser racional e livre, apto para inteligir, através da razdo (filoséfica e cientifica),
a legalidade imanente do cosmos, ter-se-do secularizado os fundamentos da sociabilidade e as condicGes
epistemolégicas e tecnologicas que servirdo de impulso ao avanco cientifico-industrial do século XIX. Este novo
optimismo — logo aplicado aos fenémenos sociais — veio também a materializar-se num ideal terreno e irreversivel de
historia, centrado na nova crenca segundo a qual o fieiri do devir era ditado pela capacidade demiurgica da humanidade.
As apologias da natureza perfectivel do ser humano (Rousseau [...]), as teses contratualistas sobre a origem da sociedade
do poder politico, as fundamentacdes filoséfico-progressivas do tempo histérico ([...] Hegel) e, mais tarde, os esforcos,
mesmo ilusorios, para se cientificar a sociedade (Comte, [...] Marx) foram projetos que emanaram do mesmo centro
secular, perspectiva que fez da apoteose da razdo, da ciéncia e do ideal emancipatério uma das caracteristicas mais
fortes da Modernidade.” CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 28.

513 “Essa revolugao continua da produgio, esse abalo constante de todo sistema social, essa agitacdo permanente e essa
falta de seguranca distinguem a época burguesa de todas as precedentes. [...] Tudo o que era sélido e estavel se
desmancha no ar, tudo o que era sagrado ¢ profanado, e os homens sdo obrigados finalmente a encarar sem ilusoes a
sua posicdo social e as suas relagdes com os outros homens.” MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. Manifesto
comunista. Trad. Alvaro Pina. 1. ed. Sio Paulo: Boitempo, 2010, p. 43. Diz Christian Dunker que “Marx esta
descrevendo os maleficios de uma forma de vida na qual o sabio, o jurista e 0 médico perderam a aura; as relagdes
familiares foram substituidas por relagbes monetaristas; a dignidade foi substituida pela liberdade de comércio; a
explorag¢io tornou-se aberta, cinica e brutal. Ou seja, o tom ¢ critico e pessimista, mas a conclusido do argumento é
realista: ‘as pessoas devem encarar sua posi¢ao social com serenidade’. O tom inspira aceitagio. E preciso reconhecer
o carater reciproco, ou seja, nio isolado e egologico das relagdes sociais. De forma nenhuma se poderia supor que
Marx esta defendendo um retorno aos tempos sagrados, no qual os ‘verdadeiros’ valores eram praticados, mas também
ndo quer dizer que ele advogue a profanacdo. Afinal, a profanacio era exatamente o que estava em curso com a
ascensio de uma nova classe social. O que Marx faz é o que se pode chamar de um diagnéstico de época [...] E preciso
reinventar-se a cada dia na vida no trabalho, estar em permanente revolugio dos processos produtivos. E isso que nos
leva a avaliar que uma vida é boa se ela é essencialmente produtiva, agitada, dinamica, ocupada. E isso que nos leva a
sentir, de novo com esse adjetivo, ‘permanente’, que a vida social s6 existe em forma de abalos, tragédias, eventos. E
isso ainda que produz a certeza diagnodstica de que nosso afeto politico fundamental é o desamparo, a inseguranca, a
angustia”. DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 186.

514 Maria Lucia Homem encara a angtstia como um potente vazio “de linguagem e de significacio”, para o qual somos
chamados a exercitar nossa liberdade. HOMEM, A importidncia da angustia, op. cit.

515 “Nao se errara muito se se defender que o conceito de seculatizacdo passou a conotar a perda, nas sociedades
modernas ocidentalizadas, da posicao-chave que a religido institucionalizada ocupava na producio e na reproducio do
elo social e na atribuicdo de sentido.” CATROGA, Entre Deuses e Césares, op. cit., p. 62.
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coincidéncia, eles ainda estio muito zvos hoje, da emergéncia do fundamentalismo religioso’™® ao

chamado “retorno do Politico” - é tortuoso e cheio de reviravoltas. Reforno? Sim, como esses que

ganham em Bauman as melhores ironias:

O que a modernidade se p6s a destruir tem o seu dia de doce vinganca. Comunidade,
tradicdo, a alegria de estar chez sai, 0 amor ao que se possui, o aferramento ao préprio
modo de ser, o orgulho de ser assim aferrado, as raizes, os lacos de sangue, o solo, a
nacionalidade - eles ja nio se acham condenados. Ao contritio, sio os seus ctiticos e
detratores, os profetas da humanidade universal, que sdo entdo desafiados a comprovar
suas alegacoes, e ha duvidas sobre se o conseguirdo. Talvez nés vivamos em uma era pos-
moderna, talvez nio. Mas de fato vivemos em uma era de tribos e tribalismo. E o
tribalismo, miraculosamente renascido, que injeta espirito e vitalidade no louvor da
comunidade, na aclamacio de fazer parte, na apaixonada busca da tradigdo. Neste
sentido, pelo menos, o longo desvio da modernidade levou-nos aonde nossos
antepassados outrora principiaram. Ou assim talvez pare¢a. O fim da modernidade? Nao
necessariamente. Sob outro aspecto, afinal, a modernidade estd muito conosco. Esta
conosco na forma do mais definidor dos seus tragos definidores: o da esperanga, a
esperanga de tornar as coisas melhores do que sdo - ja que elas, até entdo, ndo sdo
suficientemente boas.>!”

Ainda nao ¢ claro como que a Metafisica precisou morrer para que a Democracia pudesse
nascer, e ainda estamos tentando solucionar a equac¢ao que permita o convivio de ambas sem que
o vazio seja substituido por uma cilada (Safatle perguntava “como ultrapassar modelos teologico-
politicos de constituicio de autoridade”). Em alguma medida, importa que essa contradi¢ao
continue como é: uma contradi¢ao. O fato é que nio devemos crer na simplificacdo de que haja
uma linha reta entre uma e outra; apresentando as vozes de seus pretensos “defensores” (dos
liberais aos “pos-modernos”) como se fossem elos sucessivos em uma cadeia continua e
autoevidente. Mas descrever esse caminho é descrever a sina dos modernos, que, no meio do
caminho, perderam duas ferramentas fundamentais: a primeira, com a qual agem sobre o tempo
do eterno; e a segunda, com a qual agem sobre o tempo do século. Religiao e politica, duas
riquissimas fontes de sentido. Implicados por essa auséncia, por esse vazio, foram deixados com
um presente desesperancoso, sem sonhos ou oportunidades de dirigi-lo rumo ao futuro. Afinal, no
roteiro da flecha, o fim parece ser um s6; e este ¢é o fatalismo que abocanha o mundo, a usar muitas

mascaras. Mas é também toda a originalidade da nossa gramatica democratica de direitos...

Ora, a Histéria é um pulular de contradigdes. Nao posso mentir ao meu leitor sobre isso.

516 <0 fascinio do fundamentalismo provém de sua promessa de emancipar os convertidos das agonias da escolha. Af
a pessoa encontra, finalmente, a autoridade indubitavelmente suprema, uma autoridade para acabar com todas as outras
autoridades. A pessoa sabe para onde olhar quando as decisbes da vida devem ser tomadas, nas questoes grandes e
pequenas, e sabe que, olhando para ali, ela faz a coisa certa, sendo evitado, desse modo, o pavor de correr risco. O
fundamentalismo ¢ um remédio radical contra [...] a liberdade contaminada pelo risco (um remédio que cura a infec¢io
amputando o 6rgio infeccionado - abolindo a liberdade como tal, na medida em que ndo ha nenhuma liberdade livre
de riscos).” BAUMAN, O mal-estar da pés-modernidade, op. cit., p. 228.

517 BAUMAN, O mal-estar da p6s-modernidade, op. cit., p. 101.
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Neste fim da Histéria fukuyamesco que nos atormenta desde o final dos anos 80, niilismo,
neoliberalismo e pds-modernidade - “marcada pelo descrédito, escarnio ou justa desisténcia de
muitas ambi¢oes (atualmente denegridas como utdpicas ou condenadas como totalitarias)

caracteristicas da era moderna [...], sonhos modernos abandonados e desesperancados™® - sio

)
apenas varias faces de uma mesma criatura; ou de um mesmo deus, ao qual servem nossos
contemporaneos: o deus do Mercado. Consequéncia direta e imediata da discussao percorrida até
aqui, esse fenomeno multifacetado é o que sustenta a hegemonia ideolégica de um conjunto de
praticas politicas e institui¢des sociails naturalizadas. E fendmeno que serve ao capitalismo

contemporaneo; com consequéncias particularmente nefastas para a modernidade periférica onde

o Brasil se insere.

Mas essa visao ja nao esta mais nos seus anos dourados, e perceber isso ¢ importante se
quisermos compreender o que a chamada “contemporaneidade” tem a dizer. Para Latour, se hoje
existem tantas pessoas que hesitam em empregar o adjetivo “moderno” - mais: se tantas pessoas
se qualificam através de preposicoes (pds-modernos), ¢ porque nos sentimos zenos seguros para, de
um lado, aceitar a flecha irreversivel do tempo e, de outro, atribuir um prémio aos vencedores.
Latour brinca: a vontade de ser moderno parece estar fora de moda,”” e a razio é simples: nada
nos permite mais dizer “se as revolucoes dio cabo dos antigos regimes ou os aperfeicoam™? (o
que une a Revolugdo Francesa™ e a Revolugio Russa, uma burguesa e uma comunista, separadas

por 130 anos, é o permanente questionamento dos seus reais impactos e seus verdadeiros agentes):

Todas essas mudancas de perspectiva (e as revolucbes sio sempre inversdes de
perspectiva) levaram o pensamento politico liberal (democratico, para-democritico,
racional-secularizante) a uma atitude de constante debate, um intermindvel debate que
retorna aos problemas basicos e reexamina conclusdes. Em vez das tranquilas Sumas
elaboradas para glorificagdo de Deus, o pensamento moderno inventa formas, perde-se
a cada passo, retorna e recomega.>?

Depois dos genocidios, quedas de muros e de regimes no séc. XX; depois da insisténcia da

guerra e da pobreza no horizonte séc. XXI; nada nos permite dizer que somos melhores ou que

somos vencedores em qualquer “competicio” (questio decisiva para a geragio Z)’>. Nos sentimos

518 BAUMAN, O mal-estar da p6s-modernidade, op. cit., p. 195.

519 LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 15.

520 LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 15-16.

521 <4[...] Alexis de Tocqueville foi dos primeiros a observar a permanéncia de tracos do ‘ancien régime’ dentro da Franca
posterior a Revolugao, ao assinalar que certas instituigdes, de que em seu tempo se falava como de obra da revolugao
(ou do Império), na verdade existiam ja dentro da administragdio monarquica.” SALDANHA, Secularizagio e
democracia, op. cit., p. 59.

522 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 109.

523 Monélogo inesquecivel da vila Jobu Tupaki: “Um dia, fiquei entediada e coloquei tudo em um bagel... tudo. Todas
as minhas esperancas e sonhos, meus antigos boletins escolares, todas as racas de cées, todos os anuncios pessoais no
Craigslist, gergelim, semente de papoula, sal, e ele se fechou em si mesmo. Porque, veja bem, quando vocé realmente
coloca tudo em um bagel, ele se torna isso... a verdade. Nada... importa. F uma sensagio agradavel, nio é? Se nada
importa, entdo toda a dor e a culpa que vocé sente por nao fazer nada de sua vida desaparecem. Sugado em um bagel”.
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culpados demais para responder a estes problemas. O séc. XX pos em xeque a ideia de que a Historia
caminha para frente.”™ Nio era possivel que, em um mundo que funcionasse desse jeito, o
Holocausto fosse possivel, mas ele era. E foi possivel sob o nariz de toda a comunidade
internacional, que entrou nos campos de concentragao junto com os soldados estadunidenses e
soviéticos em completo estado de choque, pavor e vergonha. A culpa é o signo do séc. XX; ela esta
embrenhada em toda a sua filosofia e dela ainda jamais nos desvinculamos.”® Trés anos antes de
Hitler ascender a chanceler da Alemanha, quinze anos antes de Faz Man e Little Boy arrasarem as
cidades japonesas de Hiroshima e Nagasaki, Freud pos a culpa no coracao d’O mal-estar na civilizacao,

e este, o mal-estar, no coragao de uma investigacao da politica.

Por isso - essa é a aposta de Zizek -, talvez o pés-modernismo seja, de maneira bem simples,
apenas o mito inerente a0 modernismo.” E “a suspeita sempre persegue a consciéncia culpada; o

ladrio vé em cada sombra um policial”.””’

Ja percebemos como essa ¢ toda a dificuldade da temporalidade moderna: no labirinto dos
seus paradoxos, negar o mecanismo ¢é contribuir para ele. O habito da dentncia também ¢é

moderno, advertira Latour;’* quanto mais corremos, mais parecemos cair no colo da mesma flecha

TUDO EM TODO LUGAR AO MESMO TEMPO. Direc¢io: Daniel Kwan, Daniel Scheinert. Produ¢io: Daniel
Kwan, Daniel Scheinert, Jonathan Wang, Mike Larocca, Anthony Russo, Joe Russo. Estados Unidos: A24, 2022. 139
min.

524 “0O século XX que emerge do segundo pos-guerra ¢ o século do medo, do risco e da desesperanca [...]. Apos as
loucuras insanas e grotescas do antissemitismo, o fantasma das irresponsaveis bombas atomicas de Truman pairou sob
o século, apavorando geracdes, a proporc¢io do crescimento global dos gastos militares faria com que Eisenhower
afirmasse, ao final de seu governo, em 1961, que o mundo ¢ governado pelo complexo industrial-militar.”” HORTA,
Histéria do Estado de Direito, op. cit., p. 169.

525 Se a Europa sempre dependeu da crenca cega na certeza do progresso e esta foi subitamente chacoalhada, a crise
de ambas esta umbilicalmente ligada. Ndo devemos pensar, contudo, que essa crise (a um s6 tempo, na sua forma
particular de compreender o tempo e no seu dominio colonial do mundo) é de hoje: atento a Revolugdo Haitiana,
Hegel ja antevira que o Espirito se movia para o Oeste. Com as Grandes Guerras, parece ter se movido para os EUA,
¢ verdade - mas assistindo Lin-Manuel Miranda, ¢ impossivel ndo pensar que ele ja esta se movendo para baixo do
muro. Enquanto isso, do lado de 1a do Atlantico e contra a crise, a Unido Europeia mobiliza o antigo sonho do
universalismo europeu - um mito “de retorno”, e embora dificilmente essa unidade ja tenha existido, ¢ a unica saida
de que dispéem. Na visio da Histéria como uma Grande Marcha estd a premoni¢io de uma lenta, mas certeira, perda
de protagonismo do homem branco europeu; e as palavras de Kundera sio impressionantes: “Subitamente, Franz teve
aimpressio de que a Grande Marcha chegava ao fim. As fronteiras do siléncio se fechavam sobre a Europa, e o espago
onde acontecia a Grande Marcha era apenas um pequeno palco no centro do planeta. As multiddes que se aglomeravam
antigamente a beira do palco tinham virado a cabega havia muito tempo, e a Grande Marcha prosseguia na solidio e
sem espectadores. E, pensava Franz, a Grande Marcha continua, apesar da indiferenca do mundo, mas estd se tornando
nervosa, febril, ontem contra a ocupagio americana no Vietna, hoje contra a ocupacao vietnamita no Camboja, ontem
a favor de Israel, hoje a favor dos palestinos, e sempre contra a América, as vezes contra 0Os massacres € outras vezes
para defender outros massacres, a Europa desfila e para poder seguir o ritmo dos acontecimentos sem perder nenhum
deles, seu passo se acelera cada vez mais, de tal maneira que a Grande Marcha se torna um desfile de pessoas apressadas,
que correm desenfreadas, e o cenario vai se encolhendo cada vez mais, até que um dia sera um ponto sem dimensoes”.
KUNDERA, A insustentavel leveza do ser, op. cit., p. 261.

526 717EK, Alguém disse totalitarismo? cinco interven¢des no (mau) uso de uma nogio. Sao Paulo: Boitempo, 2013,
p. 24-33.

527 SHAKESPEARE, William. Os Trés Ladrées. [S.L]: [s.n.], 1600.

528 LATOUR, Jamais fomos modernos, op. cit., p. 49.
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do tempo, das mesmas Filosofias da Historia; ou mais parecemos redescobrir a necessidade de
responder as mesmas perguntas: qual o sentido da Histéria, entao? Sera possivel dizer que o

presente é melhor que o passado?

Mas nio, nio devemos cair nessa armadilha. Estaremos apenas fazendo girar as imensas

, . . . . 529 .
engrenagens da maquina gigante que mastiga Chaplin,” sem compreender o seu funcionamento e
sem domina-lo. Pensando que o presente ¢ melhor que o passado, pensando que o passado é
melhor que o presente, continuaremos nos valendo das mesmas categorias que mantém a flecha
do tempo no ar; que mantém a linha do tempo esticada em linha reta. Deixaremos de usar a linha

como fio para costurar trama alguma; e nela nio seremos capazes de nos equilibrar.”

Talvez ninguém tenha traduzido aquela vertigem como Benjamin Constant:

Nio se consegue ler as belas paginas da antiguidade, nio se revivem as agdes desses
grandes homens sem experimentar uma emog¢dao muito especial que nada do que ¢
moderno nos faz sentir. E dificil ndo sentirmos nostalgia desses tempos em que as
faculdades do homem desenvolviam-se numa direcio tragada antecipadamente, mas em
um destino tdo amplo, tdo forte pela sua propria forga e com tanto sentimento de energia
e de dignidade; e, quando nos entregamos a essas reminiscéncias, ¢ impossivel nio
desejarmos imitar o que invejamos.>3!

Trata-se de um sentimento, presente ja na aurora dos tempos modernos, “de impoténcia
da razdo para apreender a complexidade do mundo e a saudade da época a partir daf passada em
que o pensamento podia se basear na lei divina”.”* Mas “voltar ¢ falso. Ir em frente é falso. Desviar
o olhar é falso. Tentar corrigir tudo que € falso acaba se revelando tio falso quanto”.”” Algumas
concepgdes sobre a modernidade se mostram otimistas, nos vendo como tendo galgado um
patamar superior; outras apresentam um quadro de declinio, de perda, de esquecimento.

Concordamos com Charles Taylor,”™ Bruno Latour™ e Gongal Mayos™® que nenhuma das

52 TEMPOS MODERNOS. Direcio e Producio: Chatles Chaplin. Estados Unidos: United Artists, 1936. 87 min.
530 “Mas sei que uma dor assim pungente / Nao héd de ser inutilmente / A esperanga / Danga na corda bamba de
sombrinha / E em cada passo dessa linha / Pode se machucar / Azar! / A esperanca equilibrista / Sabe que o show
de todo attista / Tem que continuat”. BOSCO, Jodo; BLANC, Aldir. O bébado e a equilibrista. [Grava¢io de dudio].
Interpretagio de Elis Regina. Sio Paulo: Philips, 1979. 1 disco sonoro (LP), 33 1/3 tpm.

31 CONSTANT, A liberdade dos antigos comparada a dos modernos, op. cit., p. 7.

532 SUPIOT, Homo Juridicus, op. cit., p. 67.

533 ACIMAN, Me chame pelo seu nome, op. cit., p. 274.

534 TAYLOR, As fontes do self, op. cit., p. 10.

535 “Perceber que jamais fomos modernos e que estamos separados dos outros coletivos apenas por pequenas divisGes
ndo nos torna reacionarios. Os antimodernos combatem selvagemente os efeitos da Constitui¢do mas aceitam-na por
inteiro. Desejam defender os locais, ou o espirito, ou a matéria pura, ou a racionalidade, ou o passado, ou a
universalidade, ou a liberdade, ou a sociedade, ou Deus, como se estas entidades existissem realmente e tivessem de
fato a forma que lhes ¢ atribuida pela Constituicio moderna. Eles variam apenas o signo e a dire¢ao de sua indignagio.
Chegam mesmo a aceitar a maior esquisitice dos modernos, a ideia de um tempo que passaria irreversivelmente e que
anularia, atras de si, todo o passado. Quer se deseje conservar este passado, quer se deseje aboli-lo, em ambos os casos
¢ mantida a ideia revoluciondria por exceléncia de que uma revolucio ¢é possivel.” LATOUR, Jamais fomos
modernos, op. cit., p. 52.

536 “Assim, o Iluminismo ¢ acusado de ser a origem do individualismo desenfreado, da critica radical e intransigente
que inevitavelmente subverte tudo (incluindo a si préptio), de se apoiar na ciéncia e na sua versio basicamente técnica
e pragmatica da racionalidade, de erguer um idolo na ideia de progresso ao qual se imolam as virtudes humanas
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alternativas parece correta (a “insisténcia romantica em ver uma sombra escura por tras de cada
invencio é tio dogmitica quanto a crenga na inevitabilidade do progresso”, diz Harati).”” Pois com
isso, o mecanismo temporal moderno continua a operar, mas na clandestinidade - incentivando a
discussdo de “quem veio primeiro, o ovo ou a galinha?” e mantendo, desta mesma forma, o tempo
como senhor supremo dos homens. Para nio dizer, impedindo quaisquer possibilidades de critica

e transformacao social. Sera que a era moderna

¢ aquela da carnificina, da guerra e da opressdo irracionais, exemplificadas pelas
trincheiras da Primeira Guerra Mundial, pela nuvem em forma de cogumelo sobre
Hiroshima e pelas loucuras sangrentas de Hitler e de Stalin? Ou é uma era de paz,
caracterizada pelas trincheiras nunca abertas na América do Sul, as nuvens em forma de
cogumelo nunca vistas sobre Moscou e Nova York, os rostos serenos de Mahatma
Gandhi e Martin Luther King?

[...] Se este capitulo tivesse sido escrito em 1945 ou 1962, provavelmente seria muito mais
sombrio. Como foi escrito em 2014, adota uma abordagem relativamente alegre e
confiante em relacdo a historia moderna.

A fim de satisfazer otimistas e pessimistas, podemos concluir dizendo que estamos no
limiar tanto do parafso quanto do inferno, movendo-nos netvosos entre os portdes de
um e a antessala do outro. A histéria ndo decidiu ainda onde vamos terminar, e uma série
de coincidéncias pode nos empurrar para qualquer uma dessas duas dire¢oes.>3#

E em um clima bem parecido que Sigmund Freud acaba O mal-estar na civilizagio:

Esta longe de mim, pelos motivos mais diversos, fazer uma avaliacdo da cultura humana.
Esforcei-me para manter distincia do preconceito entusiasta segundo o qual nossa
civilizagio ¢ o que temos ou podemos ter de mais precioso, e sua trilha nos levard
necessariamente a alturas de insuspeitada perfeicdo. [...] Eu entenderia muito bem quem
destacasse o carater forcoso da cultura humana e dissesse, por exemplo, que a inclina¢do
a limitar a vida sexual, ou a impor o ideal humanitario a custa da selecdo natural, é uma
direcdo evolutiva que niio pode ser desviada nem evitada, ante a qual ¢ melhor curvar-se,
como se fosse uma necessidade da natureza. Conhego também a obje¢io a isso, a de que
tendéncias tidas por insuperaveis foram frequentemente, na histéria da humanidade,
postas de lado e substituidas por outras. Assim me falta o animo de apresentar-me aos
semelhantes como um profeta, e me curvo a sua recriminacio de que ndo sou capaz de
lhes oferecer consolo, pois no fundo ¢ isso o que exigem todos, tanto os mais veementes
revolucionarios como os mais piedosos crentes, de forma igualmente apaixonada.>¥

Com a critica a ideia de progresso linear que encontramos de Freud a Anténio Manuel

Hespanha,

o presente deixa de ser o apogeu do passado, o dltimo estadio de uma evolugio que podia
ser de hd muito prevista. Pelo contratio, o presente ndo ¢ sendo mais um arranjo aleatorio,

tradicionais, de iniciar uma batalha sangrenta de imperialismo politico-cultural baseada na superioridade etnocéntrica
da Europa, de cindir o ser humano e as suas faculdades tratando-o de forma meramente analitica, de iniciar a batalha
sangrenta do imperialismo politico-cultural baseado na superioridade etnocéntrica da Europa, de cindir o ser humano
e as suas faculdades tratando-o de forma meramente analitica e como mais um objeto, de dessacralizar o mundo
tornando impossivel qualquer harmonia espiritual nele e com ele [...]...”. (tradugdo nossa). MAYOS, Ilustraciéon y
Romanticismo, op. cit., p. 386-387.

57 HARARI, Sapiens, op. cit., p. 398. Lembremos da conclusio do 1° capitulo: um mundo em que nada de #ovo pode
aparecer, onde tudo ja “acabou”, onde cada momento é uma repefigio do passado, nada mais é do que uma situa¢ao de
colapso do pensamento utépico. FIGUERAS, La prision de Cronos, op. cit., p. 45. Para uma utopia brasileira, cf.
SERON FILHO, Homero David. Por uma utopia brasileira: a superacio da dicotomia estado/mercado. 2020. 40 f.
Monografia (Graduacio em Direito) - Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2020.

53 HARARLI, Sapiens, op. cit., p. 395.

5% FREUD, O mal-estar na civilizagao, op. cit., p. 92-93.
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dos muitos que a bricolagem dos elementos herdados podia ter produzido. Contudo, a
ideia de descontinuidade, se nos da uma perspetiva sobre o presente, também influencia
o nosso modo de observar o passado. Este deixa de ser um precursor do presente, um
ensaiador de solu¢bes que vieram a ter um completo desenvolvimento no presente. E,
com isto, deixa de ter que ser lido na perspetiva do que veio depois. O passado ¢ libertado
do presente. A sua légica e as suas categorias ganham espessura e autonomia. A sua
diferenca emerge majestosamente. Esta emergéncia da diferenca, dessa estranha
experiéncia que nos vem do passado, refor¢a decisivamente o olhar distanciado e critico
sobre os nossos dias (ou, no nosso caso, sobre o diteito positivo), treinando-nos, além
disso, para ver coisas diferentes na aparente monotonia do nosso tempo.34

Penso que isso nos aconselha a substituir aquela insistente questao, “por qué?”, por uma

pergunta ainda melhor: ¢ agora? 1 ale a pena?

Encerrarei este trabalho com algumas pistas a respeito do que temos a nossa frente. Fazer
justica a0 mal-estar - mais precisamente, a postura que nés podemos ter frente a ele (pois se ha
uma conclusdo a que ja chegamos ¢é que, inevitavelmente, estaremos diante dele) - foi o objetivo

mais importante da monografia. E, possivelmente, o seu convite mais ousado.

Crelo ser possivel perceber, a esta altura, que o mal-estar conserva, em si, riquezas das quais
¢ muito dificil dissocia-lo - qui¢a, desnecessario. Sio, afinal, as conquistas da civilizagao dos quais
Freud estava bem consciente - condensadas, simplesmente, na possibilidade de convivéncias (no
plural) cada vez menos violentas com outras pessoas; pessoas essas radicalmente diferentes de nds
e contra quem costumamos destilar o nosso 6dio e os nossos impulsos de agressao e destruicao.
O vocabulario dos direitos individuais que a civilizagdo moderna pés em lugar de destaque é, para
nbés, o mais notavel desses tesouros. Sacrifica-lo, pura e simplesmente, ndo ¢ apenas uma
simplificagao: é ignorancia, ou privilégio. Ao final, se a civilizagao é um empreendimento que ainda
fazemos, levando-a para mais e mais pessoas, incluida af a gramatica dos direitos - e nome de sermos
livres, cada vez mais livres™' (mais de n6s, € maior liberdade); se o mal-estar € o preco que pagamos
pela sua sempre incompleta, sempre inacabada conquista; dificil ignorar que a historia do mal-estar
¢ uma historia da liberdade, da liberdade possivel: essa “palavra que o sonho humano alimenta, nao ha

ninguém que explique e ninguém que nio entenda”.***

E verdade que essa histéria nao é um conto de fadas - antes, ¢ uma histéria escrita com
ferro, fogo e sangue. Boa parte dela ¢ tragica, e boa parte dela ¢ evitavel. Em grande parte dela, ndo

ha justi¢a alguma. E também ¢é verdade que a inclusio de tantas novas lutas 7o e pelo legado da

50 HESPANHA, Cultura juridica europeia, op. cit., p. 30. Por isso, a missdo da histéria do direito ¢, antes, a de
“problematizar o pressuposto implicito e acritico das disciplinas dogmaticas, ou seja, o de que o direito dos nossos
dias ¢ o racional, o necessario, o definitivo. A histéria do direito realiza esta missdo sublinhando que o direito existe
sempre ‘em sociedade’ (situado, localizado) e que, seja qual for o modelo usado para descrever as suas relagdes com os
contextos sociais (simbdlicos, politicos, econémicos, etc.), as solu¢des juridicas sdo sempre contingentes em relacdo a
um dado envolvimento (ou ambiente). Sdo, neste sentido, sempre locais.” (p. 13).

541 “A luta pela democracia confunde-se com a propria luta pela liberdade e pela dignidade.” BIELSCHOWSKY,
Democracia constitucional, op. cit., p. 165.

52 MEIRELES, Cecilia. Romanceiro da Inconfidéncia. Sio Paulo: Global, 1999.
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civilizagao (ao cabo, lutas pelo seu futuro; recolocando, no presente, as pecas sem dono - sempre
sem dono - deixadas pelo passado) ndo pode ser dissociada da reedificagao desse mesmo presente
(= status quo), fazendo justica a um passado que clama por ser #/trapassado - pois inclusio sem
transformagao ¢ manutencao. Mas uma historia, ressalto, em nome da qual os mais contrastantes
locutores se justificam, conhecem uns aos outros e se combatem, como que o ultimo terreno

comum em um mundo pulverizado por um individualismo capitalista quase hobbesiano.

“Vertigem nao é medo de cair, ¢ outra coisa. E a voz do vazio debaixo de nds, que nos atrai

e nos envolve, é o desejo da queda do qual logo nos defendemos aterrorizados”.”*

Esta, que Milan Kundera percebe tio astuciosamente, ¢ uma das formas mais agudas e

persistentes do mal-estar,

justamente o “nao estar”, o sentimento constante de “ir e vir”’, a desconexdo com o
pertencer [...] na qual se da o fechamento e abertura contido no radical Hag.

O mal-estar (Unbebagen) remete a auséncia desse pertencimento, dessa suspensio no
espaco, dessa queda (fa/)) impossivel fora do mundo. Ele é a impossibilidade dessa clateira
na qual se poderia estar. Ora, o mal-estar esta tanto em uma vida feita de cercamentos
determinados (construcdes culturais, leis, formas sociais e condominios) quanto na
experiéncia do aberto indeterminado, como no deserto (nossa errincia desencontrada,
familiar-estrangeira [Unbenlich] [...]).5**

No ultimo capitulo, insistimos na democracia como uma experiéncia que se pode entender
em paralelo aimagem do castigo de Adao e Eva: com a gueda do paraiso, “a dimensao transcendente

da desobediéncia (e do pecado) gera uma nova condigao, vale dizer: a condigao propriamente humana

do homem”.>*

A nogio de “queda” possui igualmente um cunho ambiguo, que permite diversas
acepgoes, desde a figura fisica do ruir até os simbolos morais e teoldgicos, passando pela
referéncia - grata aos existencialistas - ao ‘cait’, correlato da prépria temporalidade.

Pode-se aproximar da nocio de gueda a nogao de secularizacio cultural, que comporta uma
conexio com a “perda” do padrio teoldgico e que de certo modo antecipa ou prepara
aquilo que certas teorias entendem como “declinio” (ou decadéncia): as sociedades se
despemr do aparato monarquico-teoldgico e se reduzem a um existir prosaico. Também se
pode pensar no homem “caindo em si” ao tomar consciéncia de sua condigdo: Adio e
Eva viram que estavam nus. O homem dessacralizado constata sua precariedade ao
contar apenas com as relagdes-de-producdo ¢ com o poder da razio para legitimar e
organizar sua vida ap0s as revolugdes liberal-burguesas.34¢

O fato é que ja nao conseguimos abdicar dessa vertigem - ou de todas as suas
consequéncias, desejadas e indesejadas -; vertigem de uma coexzsténcia humana cuja ruptura (o sonho
sempre fantasioso de um retorno a condi¢des “naturais” em que o Eu reina absoluto) é sempre

criticavel. Nos simplesmente amamos a adrenalina dessa montanha-russa; de suas curvas e quedas

53 KUNDERA, A insustentavel leveza do ser, op. cit., p. 61.
5% DUNKER, Mal-estar, sofrimento e sintoma, op. cit., p. 199.
5 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 62.
346 SALDANHA, Secularizagio e democracia, op. cit., p. 83-84.
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tdo imprevisiveis e tdo deliciosas como o livre-arbitrio da vida. Em nome daquela liberdade
(“liberdade de nao ter medo”, com Nina Simone; ou com Hegel, “sou livre na medida em que sou

o poder de ser Eu Mesmo™*'; ou com Spinoza, liberdade é poder “desenvolver livremente as

possibilidades que nos sio inerentes”*),

nbés contestamos os opressores ¢ em nome dela nds
empoderamos os oprimidos. A liberdade e vertigem de vivermos como U - Uma humanidade -,
esta promessa nao foi abandonada (é o #ss da democracia constitucional de Bielschowsky: “a

igualdade de todos em uma humanidade comum™)’*”

, € por mais que os seus efeitos assustem - a
sua imagem nao tem visdo do fundo -, e por mais que ainda estejamos descobrindo como persegui-
la - o credo nos direitos humanos de certo nao é o final dessa odisseia -, ha uma voz dentro de nds
que nos relembra que, sem a promessa de que ha lugar para cada pessoa na superficie deste planeta,
nao resta muito. Podemos poupar chamar isto de natureza, adotando algum essencialismo sempre
problemitico, para, com Hannah Arendt, dizé-lo condicio: trata-se da condicio humana,”™ e em

grande medida ela é imaginada. Nada mais, mas nada menos.

»> 551

A “liberdade caga jeito”.

Isto nao significa que, com Marx, esta precise ser uma contradi¢ao que mantenha o mundo
nas suas amarras. Recolocar a promessa sob a 6tica do indeterminado, da utopia - enquanto a otica
do possivel - talvez nos permita um manejo melhor frente aos desafios de um futuro cada vez
menos “ocidentalizado” e que, portanto, ainda esta (felizmente) em disputa. Precisamos ser capazes
de decompor e recompor o que é valioso - e o que nao é - da bagagem civilizatoria: os seus tesouros,
os seus entulhos™”. Ainda estamos cheios destes, é verdade. Mas é o que dara a teoria uma posse
maior das condi¢gdes de existit no mundo, respondendo a pergunta “em que mundo queremos

existir?”.

547 Na interpretacao que lhe empresta HAN, Byung-Chul. Hegel e o poder: um ensaio sobre a amabilidade. Petrépolis:
Vozes, 2022, p. 166.

548 Na interpretagao que lhe empresta GAARDER, O mundo de Sofia, op. cit., p. 273.

5 BIELSCHOWSKY, Democracia constitucional, op. cit., p. 151.

%0 “Os homens, perdido o paraiso e¢ apagada a imagem de um mundo dado e acabado, chancelada pela autoridade
fundante e pelas transcendéncias, dao-se conta de sua condi¢do. Encontram-se, ja o vimos, precarios e entregues aos
seus proprios recursos, tendo de inventar estruturas sociais dentro de um intermindvel questionamento sobre elas.”
SALDANHA, Secularizagido e democracia, op. cit., p. 201.

%1 BARROS, Manoel. Matéria de Poesia. Rio de Janeiro: Record, 2001.

%2 A metafora é de Conrado Hiibner Mendes em MENDES, Conrado Hiibner. O entulho autoritario era estoque.
Quatro Cinco Um. [Sio Paulo]: Faculdade de Direito, Universidade de Sao Paulo. Disponivel em:
https:/ /laut.org.br/o-entulho-autoritario-era-estoque/. Acesso em: 25 mai. 2023. “Uma forma de pensar os obsticulos
para a consolidagio da democracia foi recorrer a metafora do ‘entulho autoritario’. [...] A dendncia do ‘entulho
autoritario’ [...] apontava que, apesar da revogacao dos atos institucionais, persistiam na ordem juridica leis e institui¢des
com a tonica autoritaria da ditadura militar.”” Tal permanéncia juridica e institucional do passado se da na manutencio
da blindagem das policias militares e das Forcas Armadas, ou dos privilégios de grupos especificos de burocratas
(militares, juizes, promotores, agentes da administracdo publica); na auséncia de acerto de contas e responsabilizacio
pela violéncia politica e repressio de dissidentes durante a ditadura (Lei de Anistia); na hipertrofia do Poder Executivo
federal; na (des)regulacdo da midia ou no sistema de concessdes minerarias; e a lista continua...
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Isso me leva a pensar que nada daquilo que propus pode de fato e/minar o mal-estar. Mais
importante do que isso, nao precisa. Porque o mal-estar nao deve, e dificilmente sera, extinguido
(parece ser este o horizonte da inteligéncia artificial) - nao sem que antes percamos algo
fundamental e definidor de n6és mesmos (incluida a insistente luta pela c#/tura que nos priva e proibe
de descarregar, nos outros, nossas vontades mais perversas). Porque o mal-estar se confunde com
este sonho caracteristico da alma humana chamado direito (bater no peito e, contra Deus e o
mundo, gritar “eu tenho direito a...I”), utopia onde confluem os desejos de um mundo a manter e
de um mundo a ser (radical e urgentemente) fransformado. Ambos chamamentos poderosos, a
justificar a afirmativa de que “o direito é um espaco privilegiado de pensamento da liberdade” -

nele encontra-se o legado daquilo que escolhermos preservar e nele encontra-se a tecnologia para

edificar tudo o que a nossa imaginagao (sonhos, utopias e mitos) promete, e ela é infinita.

“O direito contém”, diz Tércio Sampaio Ferraz Junior, “ao mesmo tempo, as filosofias da
obediéncia e da revolta, servindo para expressar e produzir a aceitacio do status guo, da situaciao
bediéncia e d Ita, ind duzi itacdo do status quo, da situag

existente, mas aparecendo também como sustentacio moral da indignacio e da rebelido”.*

A cidadania, afinal, nio é um status, € uma prixis.”>

Por isso, saber separar os componentes nocivos e perniciosos do mal-estar (porquanto
derivados de escolhas sempre precarias) daqueles que sio aconselhaveis e bem-vindos, eis a tarefa
do espirito; a fim de abragar a angustia e aceita-la como poderosa cicatriz do gue significa esta
responsabilidade libertadora de estar vivo sobre a Terra. Ao final, poderemos até reencontrar a
experiéncia magica, verdadeiramente milagrosa, que ¢é dividir a superficie com uma espécie

556 : s s , .

(pesadelos™ aos quais Freud sempre esteve atento) e, quica, até aprender com ela: ser o que somos

gracas aos que ja foram, e ter um débito com aqueles que virdo depois. Esta experiéncia, alcangada

553 VAZ, Etica e Direito, op. cit. Sobre o tema, cf. BROCHADO, Mariah. Etica e direito: pelas trilhas de Padre Vaz.
Curitiba: Editora CRV, 2021.

554 FERRAZ JUNIOR, Introdugio ao estudo do direito, op. cit., p. 31.

5% Os direitos “sdo inseparaveis da cidadania, entendida ndo como um estatuto juridico e politico, mas como a praxis
politica dos individuos”. O uso ideoldgico dos direitos nio significa que eles expressem (somente) as ideias da classe
dominante, porque a universalidade dos direitos “nao se baseia em uma esséncia substancial, mas na contingéncia da
luta das vitimas de desigualdades, que se revoltam em nome de principios reconhecidos oficialmente, mas negados na
praxis.” Se a tradicdo liberal considera os direitos anteriores na ordem légica, “no curso histérico, no entanto, o inverso
ocorreu: o ‘incondicional’ (a ‘verdade’, o ‘universal’) [...] tem uma base ‘condicional’ que ¢ ‘dada’ e ‘conjectural’. [..] A
cidadania, antes de se tornar um sfatus (com direitos), ¢ principalmente uma atividade politica - uma participacido que
cria direitos”. Direitos podem mascarar a exploracio e, ao mesmo fempo, expressar a luta dos explorados. SCKELL, A
ideologia, op. cit., p. 54-57.

5% No cinema brasileiro da dltima década, dois interessantes exemplos bastam pata ilustra-lo: a cena filmada de maneira
aterrorizante em O SOM AO REDOR. Direcao: Kleber Mendonga Filho. Producio: Emilie Lesclaux, Said Ben Said,
Michel Merkt, Kleber Mendonga Filho. Brasil: CinemaScépio, 2012. 131 min, em que uma personagem (de classe
média) sonha que sua casa ¢ invadida na calada da noite por dezenas de assaltantes que tomam conta completamente
do lugar. Kleber Mendonga Filho volta ao pesadelo em AQUARIUS. Direcido: Kleber Mendonca Filho. Produgio:
Said Ben Said, Michel Merkt, Emilie Lesclaux, Kleber Mendon¢a Filho. Brasil: CinemaScépio, SBS Films, Globo
Filmes, 2016. 146 min, onde a protagonista sonha que sua empregada doméstica, uma mulher negra, lhe subtrai as joias
do armirio.
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apenas pela epifania, ndo pode ser reduzida a termos puramente filosoéficos, cientificos ou de
direito, e para ela tampouco a psicanalise oferece remédios (se tem algo que o estudo da
modernidade no mostrou é que, “como tantas vezes na pratica da engenharia social, o remédio

7?7y, Ela é um sentimento e,

proposto tem toda possibilidade de tornar a enfermidade mais grave
como tal, ¢ a ela que sempre voltamos quando olhamos as estrelas - iguais a0s nossos ancestrais

em uma savana africana, iguais a0s nossos descendentes a bordo de uma nave espacial.

Se Freud estiver certo, pode ser que o conselho desta monografia - qual seja, conviver com o
desamparo de um modo que seja saudavel - pareca ao leitor um tanto terapéutico e, por isso, um
tanto prosaico porque nele reside o sintoma nao da sua fraqueza, mas da sua for¢a macrofilosofica.
Afinal, se estavamos certos na Introdugio, uma ideia pode mudar o mundo; e os conflitos designados
pelo mal-estar sao implicagoes de fenomenos que, eles sim, podem perfeitamente ser fonte do
maior bem. Mais do que implicagdes, nesse imbricado (mas, para nds, ja nitido) mecanismo, os
conflitos da civiliza¢ao sdo fundamentais para ela ser exatamente o que é - isto é, um mundo onde
ideais libertadores e mesmo revolucionarios de tempo, subjetividade e politica sio capazes de
contradizer os seus piores rancos e ancestralidades autoritarias.

“Até cortar os proprios defeitos pode ser perigoso”, diz Clarice. “Nunca se sabe qual é

o defeito que sustenta nosso edificio inteiro”.>*®

Qual é o mal-estar que podemos evitar, entao, e qual é o mal-estar do qual nio devemos
ser privados? Se ha sempre uma dimensao da civilizagdo que importa ser o gue ¢, e uma que #do
precisa, nunca precisou, ser assim; com o afeto do mal-estar nao ¢é diferente: afinal, nao ¢ distinguir
um do outro o maior ato de conhecimento possivel? “As coisas serem de uma maneira nao significa
que elas nio possam ser mudadas”. Esta luta - dizer sim>”, dizer nio™" - é o motor, a um s6
tempo, do conhecer a vida e do viver a vida. Uma vez que ¢ finita, perguntamos: o que manter? O que
mudar? O que devemos sentir, para nao esquecer do que esta em jogo na luta diaria pela vida em

sociedade?

Pois ¢ esta a luta que esta em jogo em cada decisdao, onde a perda atrelada ao ganho ¢ fonte

de desejo, sucessivamente. Satisfagao, insatisfacao: dois opostos em movimento, ying € yang. Sem

57T BAUMAN, O mal-estar da p6s-modernidade, op. cit., p. 243.

58 LISPECTOR, Clarice. Correspondéncias. Rio de Janeiro: Rocco, 2002.

559 Esse ¢ o lema da série televisiva filoséfica MERLI. Direcio: Héctor Lozano. Producio: Héctor Lozano, Eduard
Cortés. Barcelona: TV3, 2015-2018. 3 temporadas.

560 “T'udo no mundo comegou com um sim”, frase inaugural do romance LISPECTOR, Clarice. A hora da estrela.
Rio de Janeiro: Rocco, 1998.

561 Cena emblematica do filme Planeta dos Macacos: A Origem, que o professor José de Magalhdes adorava comentar em
sala de aula, na qual o chimpanzé César atinge total inteligéncia e impede um ato de violéncia bradando, em alto e bom
som, sua primeira palavra: “nidol”. Cf. PLANETA DOS MACACOS: A ORIGEM. Direcio: Rupert Wyatt.
Produgido: Peter Chernin; Dylan Clark; Rick Jaffa; Amanda Silver. Estados Unidos: 20th Century Fox, 2011. 105 min.
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tal movimento, nao ha vida: serfamos outra coisa. Eis o que a “nostalgia de uma verdadeira
presenca”, de que falara Habermas la no comeco, pode sugerir: nossa propria a¢ao no mundo, € o
preco a pagar pela infinita e transcendental (porque extrapoladora de todas as estruturas, mesmo

as que hoje - e s6 hoje - parecem mais inescapaveis) capacidade humana de escolber.
De repente, o preco da angustia ndo parece tao alto.

Que lembremos disso quando nos sentirmos tentados a abdicar da “carga de
responsabilidade que se acha pesadamente sobre os ombros do individuo - esses ombros que a

cultura pés-moderna proclama onipotentes, e o mercado promove como tais, mas que muitas

563

pessoas acham frageis demais para essa carga”.”” Uma responsabilidade” que detemos pelo

mundo e pelo futuro, o tempo da emancipagio (a0 que mesmo Derrida, pai do
desconstrucionismo, acrescentaria: “nada me parece menos perempto do que o classico ideal
emancipador”)®”. Podemos querer abdicar dessa responsabilidade transferindo-a para um juiz;
podemos querer transferindo-a para uma maquina. Atualmente, queremos fazer os dois. Mas ser

livre significa

saber que nenhuma escolha deixaria o escolhedor livre da responsabilidade pelas suas
consequéncias - e que, assim, ter escolhido nio significa ter determinado a matéria de
escolher de uma vez por todas, nem o direito de botar sua consciéncia para descansar.

A voz da consciéncia - a voz da responsabilidade - ¢ audivel, por assim dizer, sé no
tumulto das melodias nido-coordenadas. O consenso e a unanimidade prenunciam a
tranquilidade do cemitério (a ‘perfeita comunica¢do’, de Habermas, que mede a sua
propria perfeicdo pelo consenso e exclusio do desacordo, é outro sonho de morte que
cura radicalmente os males da vida de liberdade); é no cemitério do consenso universal
que a responsabilidade, a liberdade e o individuo exalam seu ultimo suspiro.

A voz da responsabilidade ¢ o grito de recém-nascido do individuo humano. Nio
necessariamente, porém, ¢ sinal de uma vida feliz - se a felicidade significa auséncia de
inquietacdes (por certo, uma definicio altamente discutivel, embora largamente
difundida, de felicidade). A aceitacio da liberdade nao aparece facilmente - nio
exatamente porque ela leva aos suplicios da escolha (que sempre impde a privagio de
alguma coisa, assim como o ganho de outra), mas também porque ela anuncia a
permanente ansiedade de estar - quem sabe? - errando.36

A psicandlise, a fim de evitar a mera adaptacao do eu a sociedade, impunha ao psicanalista

566 <

o destino de tornar-se um ¢##co da cultura que testemunha:™ “o antidoto contra o traco

compulsivo e indestrutivel de assimilar, humilhar, destruir e infligir dores ao outro que a

52 BAUMAN, O mal-estar da p6s-modernidade, op. cit., p. 229.

563 “Se parece dificil e desgastante, ¢ porque é mesmo. Sartre ndo nega que a necessidade de tomar decisGes
continuamente traz uma angustia constante. Ele acentua ainda mais essa anguistia apontando que o que fazemos
realmente importa.” BAKEWELL, No café existencialista, op. cit., p. 17-18. O publico de Sartre, diz Bakewell, “ouviu
sua mensagem numa época em que grande parte da Europa estava em ruinas, viera a tona a noticia dos campos de
morte nazistas, e Hiroshima e Nagasaki haviam sido destruidas por bombas atémicas. Com a guerra, as pessoas
entenderam que eram capazes de se afastar totalmente das normas civilizadas; ndo admira que a ideia de uma natureza
humana permanente parecesse questionavel.”.

54 DERRIDA, Forga de lei, op. cit., p. 57.

55 BAUMAN, O mal-estar da p6s-modernidade, op. cit., p. 249.

566 FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 2.
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humanidade carrega é manter a chama do desejo de construir a vida permanente e infinitamente
acesa”. B “essa postura de compromisso com a vida que liga o freudismo ao pacifismo. Se houver
um lugar especifico para a psicanalise na cultura, sera o de convocar a responsabilidade do sujeito

pelo outro e pelo Outro”.>”

Nesse sentido, segundo o filésofo brasileiro Oswaldo Giacoéia Junior, leitor de Kierkegaard

7% _se o mal-estar é constitutivo da nossa

- “esse anti-hegeliano canhestro, angustiado, irreverente
existéncia, ele ndo ¢é algo que possa (ou merega) ser evitado, algo a se escapar. Ao contrario, o mal-
estar nos coloca face a face conosco, diante das nossas proprias condigoes, condi¢Oes essas

absolutamente singulares porque condi¢oes das nossas possibilidades:™”

Angustia é uma disposicdo especial do nosso animo que nos coloca em uma situacio de
profundo mal-estar, mas que nio pode ser dependurada em nada, angustia ndo tem
objeto nenhum. Precisamente aquilo que a angustia nos mostra é a possibilidade da
possibilidade, ou seja, ela nos chama de volta a uma relagio essencial conosco mesmo,
das nossas possibilidades; ndo daquelas expectativas que sio debrucadas sobre nés, mas
das possibilidades nossas mais auténticas.>”"

E como perguntava Derrida: “Mas quem pretendera ser justo poupando-se da angﬁstia?”.571

Encarar a gramatica (democratica) dos direitos dessa forma - sob uma 6tica agonistica, como
quer Chantal Mouffe -, transforma o mal-estar em uma experiéncia produtiva: intelectualmente
estimulante e, sobretudo, politicamente engajadora. De algum modo, isto também retira de
processos historicos como os conceitos de progresso, individuo, Estado, constitucionalismo,
democracia e afins o seu carater dado, o seu carater natural (ambos problematicos exatamente para
a sua manutencao). E afasta, a0 mesmo tempo, um “presentismo” de nossas explicagdes de mundo;
mostrando como certas “crises” sao estruturais, e, portanto, qual ¢ o (imenso) tamanho das escolhas

que devem ser tomadas para muda-las, ou para permitir a nossa convivéncia com as consequéncias

nao-intencionais da sofisticada matriz antropolégica que nos permite dizer “tenho direito a...”.

567 FUKS, Freud & a cultura, op. cit., p. 41.

58 BAKEWELL, No café existencialista, op. cit., p. 142.

569 GIACOIA JUNIOR, Kierkegaard: Angustia e Esperanga, op. cit.

570 GIACOIA JUNIOR, Kierkegaard: Angustia e Esperanga, op. cit. De uma maneira geral, desamparo e angustia
“sdo nog¢des que norteiam a apreensdo psicanalitica dos mais diversos processos do sujeito e da cultura.” Para Fuks,
essa constatacdo ¢ capital, pois através dela aprendemos que a psicanalise diminuiu as fronteiras entre o normal e o
patoldgico que, até entdo, estavam rigidamente separados (sem duvida pavimentando terreno para que, mais tarde, um
Foucault possa extrapolar tais conclusées e pensar o mesmo a respeito da loucura). FUKS, Freud & a cultura, op.
cit,, p. 9. Cf. FOUCAULT, Historia da loucura na idade classica, op. cit.

57t DERRIDA, Forga de lei, op. cit., p. 39. Conhecemos esse aspecto positivo da anguistia: “na angistia, o mundo se
mostra a mim como algo 'estranho' - o termo alemao 'unbeimlich' aqui significa literalmente 'nfo caseiro', 'ndo doméstico'.
Ele revela a 'total estranheza dos entes'. Nesse momento nio familiar, o estado de angustia inaugura o primeiro
momento questionador da filosofia (...)” BAKEWELL, No café existencialista, op. cit., p. 77. Cf. FREUD, Sigmund.
O infamiliar [Das Unheimliche] — Edi¢do comemorativa bilingue (1919-2019): Seguido de O homem da areia de
E. T. A. Hoffmann. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2019.
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Esta foi a conclusdo derradeira da minha tese de laurea sobre O mal-estar na civilizacao de
Freud. Como tantas outras grandes questdes, o que estd em jogo nas consequéncias nao-
intencionais da aventura moderna é se queremos conviver, a um s6 tempo, com seus conflitos e
conquistas. As vezes, o sactificio da fonte de nossas angustias ¢ grande demais, e estamos a todo
momento sendo colocados diante dessa questao pela via dos nossos direitos. Ela permanece, entio,
como esse lembrete: ndo ha politica fora da incerteza, nio ha democracia fora da angustia. No
POLEMOS sempre fomos um pouco existencialistas, afinal. E essa tese é mesmo um tanto

romantica.

Pondo de lado o seu carater quase literario, o que resta d’O mal-estar moderno nio é
exatamente uma “‘breve histéria filoséfica” da cultura juridica moderna, mas uma ¢ri#ica a ela. Nao

¢é demais dizé-1o.””

k ok ok

Como perguntava Zaratustra: havera lugar onde o homem nao esta a beira de abismos?

Mesmo olhar, nio ¢ ver abismos?>”

Nao olhar para o fundo do abismo, com medo da vertigem, nio faz com que ele seja
substituido por um chiao. Como ouvi num ditado quando era crianga, “posso até nio acreditar em
bruxas, mas que elas existem, existem”. Cairemos ainda sim. Ou, o que niao ¢é melhor,
permaneceremos onde estamos. Diante disso, nds até podemos escolher ndo encarar de frente
nossas feridas (escolher nao escolber). Mas nosso lugar no mundo s6 pode ser conquistado e
compreendido em movimento. Como os astros no céu, ele préprio veio de um lugar e esta indo
para outro. O ser humano também. Jamais podera ser encontrado congelado no tempo, perfeita
estatua de marmore, pronta e acabada. A humanidade ¢ um filme, nio uma foto; e “toda dor pode
ser suportada, se sobre ela puder ser contada uma histéria”."™ E o que sempre fez a filosofia, desde
que Tales de Mileto caiu em um buraco porque, distraidamente, olhava para o céu enquanto

caminhava e se fazia perguntas sobre ele.

Encontrar a felicidade nisso. Sim, parece ser a maior das liberdades.

572 Inspirado por como Guy Debord encetrou, em 1992, a adverténcia da terceira edigdo francesa d’.A Sociedade do
Espetdculo: “F. preciso ler este livro tendo em mente que ele foi escrito com o intuito deliberado de perturbar a sociedade
espetacular. Nio exagerou nada”. DEBORD, Guy. A sociedade do espetaculo. Rio de Janeiro: Contraponto, 1997.

573 NIETZSCHE, Assim falou Zaratustra, op. cit.

574 Frase comumente atribuida a ARENDT, Hannah. A condigdo humana. 13. ed. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2016. Devo ao professor Armando Marques Guedes a férmula, enfatizada em suas aulas de Lega/
Abnthropology em Lisboa, de que “somos um filme, nio uma fotografia”.
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e tantos anos, ninguém além de mim pediu para entrar?”
O porteiro percebe que 0 homem ji estd no fim, e para ainda
alcangar sua andicdo em declinio, ele berra: ““Aqgui ninguém
mais podia ser admitido, pois esta entrada estava destinada
56 a vocé. Agora en vou embora e fecho-a”.

FRANZ KAFKA®"

Nao tenho medo do futuro. Mesmo o incéndio que
consome a floresta nao consegue alcancar as imensas
raizes gue rasgam o chao: vai tudo brotar de novo!

BRASIL RALEY®

575 KAFKA, Franz. O processo. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2005, p. 215.
576 ALVES, Wallace. Brasil Ralé. Ubetlandia: [s.c.], 2019.



142

ACIMAN, André. Me chame pelo seu nome. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2018.

ADLER, Mortimer J.; DOREN, Charles Van. Como ler livros: o guia classico para a leitura

inteligente. Sao Paulo: E Realizacoes Editora, 2010.

ADORNO, Theodor W; HORKHEIMER, Max. A dialética do esclarecimento. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar, 2002.

ALMEIDA, Philippe O. de. Critica da razdo antiutépica. Sio Paulo: Edi¢oes Loyola, 2018.
ALVES, Wallace. Brasil Ralé. Uberlandia: [s.e.], 2019.

AMBROSIO, José de Magalhies Campos. Os tempos do Direito: ensaio para uma (macro)
filosofia da histéria. 2015. 209 f. Tese (Doutorado em Direito) - Universidade Federal de Minas
Gerais, Belo Horizonte, 2015.

AQUARIUS. Direcao: Kleber Mendonca Filho. Producao: Said Ben Said, Michel Merkt, Emilie
Lesclaux, Kleber Mendonga Filho. Brasil: CinemaScépio, SBS Films, Globo Filmes, 2016. 146 min.

ARENDT, Hannah. A condigdao humana. 13. ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2016.
ARISTOTELES. A politica. Trad. Nestor Silveira Chaves. 2. ed. Bauru, SP: EDIPRO, 20009.

. Metafisica. In: REALE, Giovanni. Metafisica de Aristételes: Vol. I - Ensaio

Introdutério. Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2002.
BARBOSA, Rui. Discursos parlamentares: 1907-1914. Brasilia: Senado Federal, 1999.
BARROS, Manoel de. Matéria de Poesia. Rio de Janeiro: Record, 2001.

. Poesia Completa. Sao Paulo: Leya, 2011.

BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar da pés-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1998.
BELCHIOR. Como Nossos Pais. Iz: LP Alucinagio. [S.L]: Philips, 1976. Lado A, faixa 1.

BERGER, Peter L. Os multiplos altares da modernidade: Rumo a um paradigma da religiao

numa época pluralista. Petropolis: Vozes, 2017.

BIBLIA. Portugués. Biblia Sagrada. Traducio de Jodo Ferreira de Almeida. Revista e atualizada
no Brasil. 2. ed. Sao Paulo: Sociedade Biblica do Brasil, 1999.

BIELSCHOWSKY, Raoni Macedo. Democracia constitucional. Sio Paulo: Saraiva, 2013.



143

. Elemento vital e garantia interna da Constituicao. Revista

Direito, Estado e Sociedade, n. 59, p. 450-490, jul. - dez. 2021.

BIRMAN, Joel. Arquivos do mal-estar e da resisténcia. 2. ed. Rio de Janeiro: Civilizagao

Brasileira, 2017.

. Freud & a filosofia. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2003.

. Mal-estar na atualidade: a psicanalise e as novas formas de subjetiva¢ao. 8. ed.

Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2011.

BOBBIO, Norberto. Da estrutura a fungao: novos estudos de teoria do direito. Barueri, SP:

Manole, 2007.

BOSCO, Joao; BLANC, Aldir. O bébado e a equilibrista. [Gravacao de dudio]. Interpretacao de
Elis Regina. Sdo Paulo: Philips, 1979. 1 disco sonoro (LP), 33 1/3 trpm.

BOURDIEU, Pierre. A opinido publica nio existe. [n: THIOLLENT, Michel. Critica

metodoldgica, investigagio social & enquete operaria. Sao Paulo: Polis, 1980, p. 1-12.

BRAGATO, Fernanda Frizzo. Para além do discurso eurocéntrico dos direitos humanos:
contribui¢des da descolonialidade. Revista Novos Estudos Juridicos [Eletronical, vol. 19, n. 1,

jan.-abr. 2014.
BROCHADO, Mariah. Etica e direito: pelas trilhas de Padre Vaz. Curitiba: Editora CRV, 2021.

CABANAS, Edgar; ILLOUZ, Eva. Happycracia: Fabricando cidadaos felizes. Sio Paulo: Ubu
Editora, 2022.

CANOTILHO, J. J. Gomes. O mal-estar na Constitui¢ao e o pessimismo pés-moderno. Revista

de Direito do Estado, Rio de Janeiro, v. 1, 0. 2, p. 43-68, jul./dez. 2006.

CAPITAO FANTASTICO. Direcio: Matt Ross. Estados Unidos: Electric City Entertainment;
ShivHans Pictures, 2016. 118 min.

CATROGA, Fernando. Entre Deuses e Césares. Coimbra: Almedina, 20006.

CONSTANT, Benjamin. A liberdade dos antigos comparada a dos modernos: discurso

pronunciado no Ateneu Real de Paris em 1819. Sao Paulo: Edipro, 2019.

COSTA, Pietro; ZOLO, Danilo (org.). O Estado de Direito: historia, teoria e critica. Sao Paulo:
Martins Fontes, 20006.



144

DALLARI, Dalmo. A Constituigao na vida dos povos: da Idade Média ao Século XXI. 2. ed.
Sdo Paulo: Saraiva, 2013.

DARWIN, Charles. A origem das espécies. Saio Paulo: Martin Claret, 2007.
DEBORD, Guy. A sociedade do espetaculo. Rio de Janeiro: Contraponto, 1997.

DERRIDA, Jacques. Forga de lei: o fundamento mistico da autoridade. Sio Paulo: WMF Martins
Fontes, 2007.

DESCARTES, René. Meditagdes: Objecoes e Respostas. Sao Paulo: Abril Cultural, 1973.

. Discurso sobre o método. Sio Paulo: Martins Fontes, 2003.

DICKENS, Charles. Um conto de duas cidades. Sio Paulo: Martin Claret, 2013.

DOMINGUES, Ivan. O continente e a ilha: duas vias da filosofia contemporanea. 2. ed. Sdo

Paulo: Edi¢oes Loyola, 2017.

. O fio e a trama: reflexdes sobre o Tempo e a Historia. Belo Horizonte:

Editora UFMG; Siao Paulo: Editora Iluminuras, 1996.

DONNE, John. Poesias. Sio Paulo: Abril Cultural, 1984.

DOUZINAS, Costas. Sete teses sobre os Direitos Humanos. HENDU - Revista Latino-

Americana de Direitos Humanos, v. 7, n. 1, 2016.

DUNKER, Christian Ingo Lenz. Mal-estar, sofrimento e sintoma: uma psicopatologia do Brasil

entre muros. 1. ed. Sio Paulo: Boitempo, 2015.
DURKHEIM, Emile. O suicidio: estudo sociolégico. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000.
ECO, Umberto. Como se faz uma tese. Sio Paulo: Perspectiva, 2016.

ELIADE, Mircea. Mito e realidade. Sao Paulo: Perspectiva, 2016.

ELIAS, Notbert. O Processo Civilizador: uma historia dos costumes. Rio de janeiro: Jorge Zahar

Editor, 1990.

FARALLI, Carla. A filosofia contemporinea do direito: temas e desafios. Sao Paulo: WMF
Martins Fontes, 2000.

FEFERBAUM, Marina; QUEIROZ, Rafael Mafei Rabelo (coord.). Metodologia da pesquisa
em direito: técnicas e abordagens para elaboracio de monografias, dissertagoes e teses. 2. ed. Sao

Paulo: Saraiva, 2019.



145

FERRAZ JUNIOR, Tércio Sampaio. Introdugio ao estudo do direito: técnica, decisio,
dominacao. 4. ed. Sdo Paulo: Atlas, 2003.

FERREIRA, Julie da Mata. Reino de Orabuta. 2023. 64 f. Monografia (Graduagao em Direito) -
Universidade Federal de Uberlandia, Ubetlandia, 2023.

FEYERABEND, Paul. Contra o método. Sao Paulo: Editora Unesp, 2011.

FOUCAULT, Michel. Vigiar e punir: nascimento da prisao. 42. ed. Petrépolis: Vozes, 2019.

. Historia da loucura na idade classica. 9. ed. Sio Paulo: Perspectiva,

2019.

FREUD, Sigmund. Obras Completas, volume 15: Psicologia das Massas e Analise do Eu e
Outros Textos (1920-1923). Sao Paulo: Companhia das Letras, 2011.

. Obras Completas, volume 17: Inibi¢ao, sintoma e angustia, O futuro de

uma ilusdo e outros textos (1926-1929). Sio Paulo: Companhia das Letras, 2014, p. 292.

. O mal-estar na civilizagdo. 1. ed. Sao Paulo: Penguin Classics; Companhia

das Letras, 2011.

. Totem e tabu. 1. ed. Sio Paulo: Penguin Classics; Companhia das Letras,

2013.

. O infamiliar [Das Unheimliche] - Edi¢io comemorativa bilingue (1919-
2019): Seguido de O homem da areia de E. T. A. Hoffmann. Sio Paulo: Companhia das Letras,
2019.

FRYDMAN, Benoit. O fim do estado de direito: governar por standards e indicadores. 2. ed.
Porto Alegre: Livraria do Advogado, 2018.

FUKS, Betty B. Freud & a cultura. 3. ed. Rio de Janeiro: Zahar, 2003.

GAARDER, Jostein. O mundo de Sofia: romance da histéria da filosofia. Sao Paulo: Companhia
das Letras, 1995.

GAUCHET, Marcel. Le désenchantement du monde: histoire politique de la religion. Paris:
Gallimard, 1985.

GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Kietkegaard: Angustia e Esperanga [Video online]. Casa do
Saber, 10 abr. 2018. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=VjGGI4EREAo.
Acesso em: 07 mai. 2023.



146

GIL, Gilberto. Tempo rei. In: GIL, Gilberto. Refavela. [S.1.]: Warner Music Brasil, 1977. 1 disco
sonoro (LP). Faixa 1.

GROSFOGUEL, Ramoén. Para descolonizar os estudos de economia politica e os estudos pos-

coloniais: Transmodernidade, pensamento de fronteira e colonialidade global. I: Periferia, vol. 1,

ndim. 2, jul.-dez., 2009, p. 41-91.
GROSSI, Paolo. Mitologias juridicas da modernidade. Florian6polis: Fundagao Boiteux, 2007.

GUEDES, Armando Marques. Entre factos e razdes: contextos e enquadramentos da

antropologia juridica. Coimbra: Almedina, 2015.

HABERMAS, Jirgen. A modernidade: um projecto inacabado. 2. ed. Portugal: Editora Nova
Vega, 2017.

HAN, Byung-Chul. Hegel e o poder: um ensaio sobre a amabilidade. Petrépolis: Vozes, 2022.

HARARI, Yuval. Sapiens: Uma breve historia da humanidade. 1. ed. Sio Paulo: Companhia das
Letras, 2020.

HAWKING, Stephen. Uma breve histéria do tempo. 1. ed. Rio de Janeiro: Intrinseca, 2015.

HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Principios da filosofia do direito. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1997.

. Introdugdo a histéria da filosofia. Trad. Antonio Pinto

de Carvalho. Sao Paulo: Abril Cultural, 1974.

HESPANHA, Anténio Manuel. Cultura juridica europeia: sintese de um milénio. Coimbra:

Almedina, 2017.

HOBBES, Thomas. Leviata: ou Matéria, forma e poder de um Estado eclesiastico e civil. Sao

Paulo: Martin Claret, 2001.
HOBSBAWM, Eric. A era das revolugoes: 1789-1848. 22. ed. Sao Paulo: Paz e Terra, 2012.

HOLANDA, Sérgio Buarque de. Raizes do Brasil. 27. ed. Sao Paulo: Companhia das Letras,
2014.

HOMEM, Maria Lucia. A importancia da angustia [Video online]. Casa do Saber, 16 mar. 2020.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watchrv=151K1WK48sc. Acesso em: 07 mai. 2023.



147

. A questio do publico e do privado [Video online]. Casa do Saber, 22
jul. 2019. Disponivel em: https://youtu.be/sNYH_SGig7A. Acesso em: 07 mai. 2023.

. O fim do Estado como nucleo social [Video online]. Casa do Saber, 06

jul. 2017. Disponivel em: https://youtu.be/frQXgHrgDOE. Acesso em: 07 mai. 2023.

HORTA, José Luiz Borges. Ratio juris, ratio potestatis, breve abordagem da missao e das perspectivas
académicas da filosofia do Direito e do Estado. Revista da Faculdade de Direito da UFMG;,
Belo Hotizonte, n. 49, p. 121-132, jul./dez. 20006.

(Org.). Hegel, Paixdo e Diferenga. Belo Horizonte: Editora Expert,

2021.

. Historia do Estado de Direito. Sao Paulo: Alameda, 2011.

HUXLEY, Aldous. Admiravel mundo novo. Sio Paulo: Globo, 2014.
KAFKA, Franz. O processo. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2005.
KANT, Immanuel. A Paz Perpétua: Um projeto filoséfico. Rio de Janeiro: Editora Vozes, 2020.

KEHL, Maria Rita. O tempo e o cdo: a atualidade das depressoes. Sio Paulo: Boitempo Editorial,

2015.

KERVEGAN, Jean-Francois. Existira uma filosofia liberal? Observacbes sobre as obras de J.
Rawls e F. Hayek. Iz: Baltazar Barbosa Filho et al. (Oz1gs.). Filosofia Politica 6 - O Poder. Porto
Alegre: L&PM, 1991.

KIERKEGAARD, Soren. O conceito de angustia. Petrépolis: Editora Vozes, 2013.

KOSELLECK, Reinhart. Critica e crise: uma contribui¢do a patogénese do mundo burgués. Rio

de Janeiro: EDUER]J; Contraponto, 1999.
KRENAK, Ailton. O amanha nio esta a venda. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2020.
KUNDERA, Milan. A insustentavel leveza do ser. Sao Paulo: Companha das Letras, 2008.

KYMLICKA, Will. Filosofia politica contemporianea: uma introdu¢ao. Sao Paulo: Martins
Fontes, 2006.

LATOUR, Bruno. Jamais fomos modernos: ensaio de antropologia simétrica. Sio Paulo: Editora

34, 2013.

LASSALLE, Ferdinand. A esséncia da Constituigdo. 9. ed. Rio de Janeiro: Freitas Bastos, 2021.



148

LEAO, Jodo Victor Pereira. Hermenéutica filoséfica e hermenéutica juridica: uma
aproximagcao a partir do dialogo entre a existéncia e a prudéncia. 2021. 54 f. Monografia (Graduagao

em Direito) - Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2021.

LEFORT, Claude. Pensando o politico: ensaios sobre democracia, revolugao e liberdade. Rio de

Janeiro: Paz e Terra, 1991.
LISPECTOR, Clarice. A hora da estrela. Rio de Janeiro: Rocco, 1998.

. Correspondéncias. Rio de Janeiro: Rocco, 2002.

MACEDO JUNIOR, Ronaldo Porto. O método de leitura estrutural. Caderno Direito GV, Sio
Paulo, v. 4, n. 2, mar. 2007.

MACINTYRE, Alasdair. Depois da virtude: um estudo em teoria moral. 3. ed. Bauru: EDUSC,
2001.

MAE, Valter Hugo. O paraiso sdo os outros. Sio Paulo: Globo Livros, 2018.
MAQUIAVEL, Nicolau. O Principe. 12. ed. Sio Paulo: Martins Fontes, 2009.

MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. A ideologia alema. Trad. Luis Claudio de Castro e Costa. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2007.

. Manifesto comunista. Trad. Alvaro Pina. 1. ed. Sio Paulo:

Boitempo, 2010.

MAYOS, Gongal. Ilustracion y Romanticismo: Introduccion a la polémica entre Kant y Herder.

Barcelona: Herder Editorial, 2004.

; FIGUERAS, Borja Muntadas; BORGES, Alexandre Walmott. La jaula del

tiempo: aspectos sociopoliticos y juridicos de la aceleracion contemporanea. Uberlandia: LAECC,

2020.

. Limites de la hiperespecializaciéon. Necesidad de la macrofilosoffa. I»: Revista

de Ciéncias do Estado, Belo Horizonte, v. 6, n. 2, p. 1-21, 2021, p. 19.

. Macrofilosofia de la modernidad. Barcelona: dLibro, 2012.

MEIRELES, Cecilia. Romanceiro da Inconfidéncia. Sio Paulo: Global, 1999.



149

MENDES, Conrado Hitbner. O entulho autoritario era estoque. Quatro Cinco Um. [Sao Paulo]:
Faculdade de Diteito, Universidade de Sao Paulo. Disponivel em: https://laut.org.br/o-entulho-

autotitario-era-estoque/. Acesso em: 25 maio 2023.

MENEZES, Gustavo. O Estado de Direito Bovarista. 2023. 61 f. Monografia (Graduagiao em
Direito) - Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2023.

MERLI. Direcio: Héctor Lozano. Producio: Héctor Lozano, Eduard Cortés. Barcelona: TV3,
2015-2018. 3 temporadas.

MIRANDA, Matheus Amaral Pereira de. Filosofia & Estado. 2023. [s.f.]. Monografia (Graduagio
em Direito) - Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2023.

MONTAIGNE, Michel de. Os ensaios III. Sio Paulo: Martins Fontes, 2001.

MOUFFE, Chantal. Por um modelo agonistico de democracia. Trad. Pablo Sanges Ghetti. Rev.

Gustavo Biscaia de Lacerda. Revista de Sociologia e Politica, Curitiba, 25, nov. 2005.

NA NATUREZA SELVAGEM. Direcao: Sean Penn. Producio: Sean Penn, Art Linson, Bill
Pohlad. Estados Unidos: Paramount Vantage, 2007. 148 min.

NEGREIROS, José de Almada. Catalogo do 1° Saldo dos Independentes. Lisboa, Portugal,
1930.

. Textos de Intervengdo. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da

Moeda, 1982.

NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. Traducao de Paulo César de Souza. Sao Paulo:
Companhia de Bolso, 2018.

. O nascimento da tragédia, ou Helenismo e Pessimismo. Traducio,

notas e posfacio J. Guinsburg. Sio Pauto: Companhia das Letras, 1992,

NOGUEIRA, Joao Vitor Flavio de Oliveira. Saida, voz e lealdade no pacto de 1988: a espiral
das retdricas na faléncia constitucional brasileira. 2023. 82 f. Monografia (Graduagao em Direito) -

Universidade Federal de Uberlandia, Ubetlandia, 2023.

O SOM AO REDOR. Direcao: Kleber Mendonga Filho. Produc¢iao: Emilie Lesclaux, Said Ben
Said, Michel Merkt, Kleber Mendonga Filho. Brasil: CinemaScopio, 2012. 131 min.

PASCAL, Blaise. Pensées. Paris: Gallimard, 1951.



150

PASTANA, Debora Regina. Justiga penal no Brasil contemporineo: discurso democratico,

pratica autoritaria. Sao Paulo: Ed. UNESP, 2009.

PEREIRA, Mario Eduardo Costa. A relagio do homem com o desamparo pode ser
desesperadora, ou nao [Video online]. Casa do Saber, 20 mai. 2019. Disponivel em:

https://youtu.be/q5spjkAOovM. Acesso em: 07 mai. 2023.

PINKER, Steven. Guia de escrita: como conceber um texto com clareza, precisiao e elegancia.

Sio Paulo: Contexto, 2016.

. O novo iluminismo: em defesa da razio, da ciéncia e do humanismo. Sio

Paulo: Companhia das Letras, 2018.

PLANETA DOS MACACOS: A ORIGEM. Direcio: Rupert Wyatt. Produgao: Peter Chernin;
Dylan Clark; Rick Jaffa; Amanda Silver. Estados Unidos: 20th Century Fox, 2011. 105 min.

PLATAO. A Reptiblica: ou sobre a justica, didlogo politico. Sio Paulo: Martins Fontes, 2014.
. O Banquete. Sao Paulo: Martin Claret, 2009.

PRZEWORSKI, Adam. Ama a incerteza e seras democratico. Iz: Novos Estudos Cebrap, Sao
Paulo n.° 9, p. 36- 46, jul. 1984.

QUANTO TEMPO O TEMPO TEM. Direcao: Adriana Dutra, Walter Carvalho. Producio:
Claudia Dutra, Alessandra Alli. Brasil: Inffinito, 2015. 76 min.

QUINTANA, Mario. Caderno H. Porto Alegre: L&PM, 1984.

RIBEIRO, Darcy. O povo brasileiro: a formagao e o sentido do Brasil. 3. ed. Sao Paulo: Global,
2015.

ROSANVALLON, Pierre. Por uma histéria do politico. Sao Paulo: Alameda, 2010.

ROSENFELD, Michel. A identidade do sujeito constitucional. Belo Horizonte: Mandamentos,

2003.

ROUSSEAU, Jean-Jacques. A origem da desigualdade entre os homens. Sao Paulo: Martin
Claret, 2004.

SAFATLE, Vladimir. O circuito dos afetos: corpos politicos, desamparo e o fim do individuo. 2.

ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016.



151

SALDANHA, Nelson. O jardim e a praga: ensaio sobre o lado “privado” e o lado “publico” da
vida social e histérica. Ciéncia & Trépico, Recife, 11(1): 105-121, jan.-jun., 1983.

. Secularizagdo e democracia: sobre a relacdo entre formas de governo e

contextos culturais. Rio de Janeiro: Renovar, 2003.

SALGADO, Joaquim Carlos. A ideia de justiga no mundo contemporineo: fundamentagio e

aplicacao do direito como maximum ético. Belo Horizonte: Del Rey, 2007.

SALGADO, Karine. A filosofia da dignidade humana: por que a esséncia nao chegou ao

conceito? Mandamentos Editora, 2011.

SANDEL, Michael J. Justiga - O que ¢ fazer a coisa certa. Rio de Janeiro: Civiliza¢ao Brasileira,
2017.

SARAMAGUO, José. Ensaio sobre a lucidez. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2004.

SARLET, Ingo Wolfgang; MARINONI, Luiz Guilherme; MITIDIERO, Daniel. Curso de direito

constitucional. 7. ed. Sao Paulo: Saraiva Educacio, 2018.
SARTRE, Jean-Paul. Huis Clos. Paris: Gallimard, 1944.

. O Ser e 0 Nada: Ensaio de Ontologia Fenomenoldgica. Traduc¢ao de Paulo

Perdigao. 29" edigao. Petrépolis: Vozes, 2016
SCKELL, Soraya Nour. A ideologia. Sio Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2019.

. A paz perpétua de Kant: filosofia do direito internacional e das relacSes

internacionais. 2. ed. Sio Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2013.

SERON FILHO, Homero David. Por uma utopia brasileira: a superagio da dicotomia
estado/mercado. 2020. 40 f. Monografia (Graduagio em Direito) - Universidade Federal de
Uberlandia, Ubetlandia, 2020.

SHAKESPEARE, William. Os Ttés Ladrées. [S.L]: [s.n.], 1600.

SILVA, Ana Carolina de Moura da. Do pico ao abismo: o contraste do imaginario juridico nas
representacoes literarias de utopia e distopia. 2022. 100 f. Monogratfia (Gradua¢io em Direito) -

Universidade Federal de Uberlandia, Ubetlandia, 2022.

SILVA, Cristina Nogueira da. Constitucionalismo e Império: a cidadania no Ultramar Portugués.

Coimbra: Almedina, 2009.



152

SILVA, Virgilio Afonso da. Direito Constitucional Brasileiro. 1. ed. Sio Paulo: Editora da
Universidade de S3ao Paulo, 2021.

SKINNER, Quentin. As fundagées do pensamento politico moderno. Sio Paulo: Companhia
das Letras, 1996.

SOUZA, Jessé. A construgdo social da subcidadania: para uma sociologia politica da

modernidade periférica. Belo Horizonte: Editora UFMG; Rio de Janeiro: IUPER], 2003.

. A modernizagio seletiva: uma reinterpretacio do dilema brasileiro. Brasilia:

Editora Universidade de Brasilia, 2000.

SUPIOT, Alain. Homo juridicus: Ensaio sobre a func¢ao antropoldgica do Direito. Sao Paulo:

WMF Martins Fontes, 2007.

TAYLOR, Charles. As fontes do self: a construciao da identidade moderna. Sao Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2013.

. The malaise of modernity. Concord (Canada): Anansi Press, 1991.

TEMPOS MODERNOS. Diregao: Charles Chaplin. Producdo: Charles Chaplin. Estados
Unidos: United Artists, 1936. 87 min.

TUDO EM TODO LUGAR AO MESMO TEMPO. Dire¢io: Daniel Kwan, Daniel Scheinert.
Produgao: Daniel Kwan, Daniel Scheinert, Jonathan Wang, Mike Larocca, Anthony Russo, Joe
Russo. Estados Unidos: A24, 2022. 139 min.

UNGER, Roberto Mangabeira. Politica: os textos centrais, a teoria contra o destino. Sao Paulo:

Boitempo, 2001.

VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia I'V: Introducao a Etica Filos6fica 1. Sdo Paulo:
Edi¢oes Loyola, 1999.

. Escritos de Filosofia VII: Raizes da modernidade. Sao Paulo:

Edicoes Loyola, 2002.

. Etica e Direito. Sio Paulo: Edicées Loyola, 2002.

VIEIRA, Oscar Vilhena. A batalha dos poderes: da transicio democratica ao mal-estar

constitucional. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2018.

VILLEY, Michel. A formagdo do pensamento juridico moderno. 2. ed. Sio Paulo: Editora
WMF Martins Fontes, 2009.



153

WEBER, Max. A ética protestante e o “espirito” do capitalismo. Sio Paulo: Companhia das

Letras, 2004.

. Ciéncia e politica: duas vocagdes. 18. ed. Sao Paulo: Cultrix, 2011.

ZIZEK, Slavoj. Menos que nada: Hegel e a sombra do materialismo dialético. Sio Paulo:

Boitempo, 2013.

. Alguém disse totalitarismo? cinco interven¢oes no (mau) uso de uma nogao.

Sao Paulo: Boitempo, 2013.



