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Resumo

O objetivo deste trabalho é (re)pensar a significacdo ética da realizacao do carater politico
nas relacdes, que é proprio ao dominio comum-pUblico. Esta reflexao parte com Hannah
Arendt, que ocupa um lugar privilegiado nesta Tese, e abre didlogo com outros autores,
escolhidos e julgados pertinentes para dar conta desta questao central. De saida, trata-se de
compreender, sob o olhar desta autora, as dimensdes elementares da sua teoria acerca da
vita activa: trabalho (labour), obra (work) e acdo (politica), primeiramente do lugar mais
inaugural do seu préprio pensamento e, entdao, conforme as representacdes historicas,
segundo Dominique Méda, e a propria genealogia secularizada do capitalismo, segundo Max
Weber, em relacdo a estas dimensdes. Estamos assujeitados a uma vida contemporanea
comprimida em trabalho (labour), pelas vias de um capitalismo hegemoénico, cada vez mais
imaterial e das emocdes, tal como nos explicitam autores como André Gorz e Byung-Chul Han.
Somos por exceléncia uma sociedade de trabalhadores e consumidores, cujas crises mais
estruturais dizem respeito a constante liberacao de um trabalho - a partir dos pretendidos e
desejaveis avancos de produtividade — que foi concebido enquanto funcao social das nossas
proprias relacdes. Atualmente consumimos empregabilidade para trabalhar, enquanto
presenciamos, sem trabalho propriamente, o esvaziamento de significacdo da vida, assim
concebida. Antes mesmo que o sujeito pudesse se emancipar politicamente, foi o trabalho na
sociedade do capitalismo, por ele mesmo, que se emancipou, adquirindo desde um cunho
ético de dever até uma valoracao extremamente positivada. Sob o traco metodolégico de
interlocucdes - uma atitude deliberada de pesquisa que se propde estar junto com as vozes
da resisténcia e a ouvi-las -, este trabalho ilustra ou coloca em evidéncia alguns dos
epicentros de alternativas outsiders que reverberam para as bordas ondas ambivalentes de
possibilidades de rupturas e de saidas e superacdo desta ldgica, como a Comunidade Noiva do
Cordeiro, em Belo Vale/Minas Gerais/Brasil; a Comunidade de Tamera, em Portugal; e o
movimento europeu sociopolitico do Decrescimento. Estas iniciativas outsiders fazem
denunciar as fissuras e brechas mais sintomaticas das contradicées da sociedade do trabalho
no capitalismo, enquanto expdem sua genuina praxis de caring democracy and work. Este
trabalho é uma espécie de peca anarquica a denunciar a urgéncia sintomatica de devolvermos
ao nosso dominio publico o seu carater politico a partir do dialogo que tem de participar da
acao politica. Por outras palavras, a partir de narracoes de fato de representatividade
subjetiva e a partir de uma ética da disponibilidade dos sujeitos ao encontro, tal como
compreendido pelo filésofo Martin Buber. Um dialogar, por sua vez, que convoca a revelacao
do “quem que age” do lugar das “emocdes que nos fabricam” (intimo) e do “governo destas”
(contingéncia). Uma politica que é o proprio acontecer daquilo que temos em plena

igualdade: a diferenca.

Palavras-chave: trabalho, capitalismo, acdo politica, alternativas e dialogo.






Abstract

The goal of this work is to (re)think the ethics meaning of the political character
accomplishment into the relations, which one is proper at the common-public domain. This
present reflection starts with Hannah Arendt, who has a privileged place in this research, and
opens to dialogue with other authors, chosen and considered to be relevant to my central
question. From the beginning, it means to comprehend, towards her thoughts, the proper
activities at vita activa: labour, work and action (politics), firstly according her own
considerations and, then, based on historical representations of this scenario according to
Dominique Méda, and based on a secular genealogy of capitalism according also to Max
Weber. We have been subjected to a compressed contemporary life into labour, by the means
of a hegemonic capitalism, ever since more immaterial and on the emotional, as André Gorz
and Byung-Chul Han like to argue. We are by excellence a labour and consumers society,
whose structural pointed crisis tell us about the constant liberation of labour - through the
programmed and desired productivity advances -, that was conceived as a social function of
our own relations. Nowadays we have the need to acquire employability so to labour, while
we face, by the lackness of properly labour opportunities, the emptying of life’s significance.
Before the subject could emancipate politically, it was labour what emancipated firstly,
earning an ethic duty aspect and later even an extremely well and positively valued view.
Under the methodology of interlocutions — a deliberated researching attitude that proposes
itself gathering within the so called voices of resistance and listening to them - this work
illustrates and bring into evidence some outsiders alternatives showing ruptures possibilities
and pointing to ways out, as Noiva do Cordeiro Community in Brazil, Tamera Community in
Portugal and the Degrowth movement. These initiatives may detect symptomatic fissures of
the contradictions at the capitalism labour society while practicing caring democracy and
work. This work is an anarchical frame informing the symptomatic urgency that we have to
accomplish back the political character into our public domain through the dialogue that must
participate into the political action. In other words, through real representative narratives
and through the ethics of availability to be present at encounters, as comprehended by the
philosopher Martin Buber. A dialogue that evokes the revealing of the acting subject
according to “our emotional makeup” and their achievement. A politics that reflects our only

true equality: the difference.

Keywords: labour, capitalism, politics, outsiders and dialogue.

Xi



Xii



indice

INTRODUCAO: BUSCAM-SE ALTERNATIVAS, SABE-SE DE FISSURAS ....c.uvvuiiniiniineinennennennenn. 1

PARTE 1 - CONCEITUACAO:
Filosofia com base em Hannah Arendt e alguns dialogos com outros autores.

1.

A SOCIEDADE DO TRABALHO NO CAPITALISMO

1.1 Uma possivel genealogia acerca do fenomeno da secularizacao e seus nao
(o= 1 o L 11 ¥ o Tolo - T PPN 17
1.2 A logica do capitalismo: o seu espirito, pois secularizado; a modernidade

e a racionalidade econémica: acumulacao versus o suficiente — um conceito

BN GOFZ, tiiiiiiiiiiiitttttttteeteeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeesesesessessessssesssssssssssssssssssnnnnnnns 32
1.3 Uma resultante naturalizada: a sociedade do valor, e, desta, uma possivel
argumentacao em elaboracao a respeito do trabalho humano. .......................... 45

1.4 A sociedade do trabalho no capitalismo, ela mesma:
1.4.1 A questao da vida ativa - uma teoria politica a partir de Arendt.
1.4.1.1 Por entre ConCeitos. ....cvvviuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiii i enaee, 53
1.4.1.2 Por entre desdobramentos e elaboracao. ..........ccccceveveennn.. 76
1.4.2  As representacdes historicas desta sociedade do trabalho - dialogos
com Dominique MEda. .....oviniiiiiii i e e e 99

1.5 A sociedade do trabalho no capitalismo e seu recorte nesta pesquisa. ...... 114

PARTE 2 - ILUSTRACAO A PARTIR DE ESTUDOS DE CASOS:
Um movimento sociopolitico internacional em busca de alternativas e a nocdo conceitual
e experimentada em torno da configuracao Outsider.

2.

PELA SAIDA E SUPERACAO DO HOMEM DA SOCIEDADE DO TRABALHO NO CAPITALISMO
2.1 Algumas ambivaléncias possiveis e presentes: “4® Conferéncia Internacional

sobre Decrescimento para Sustentabilidade Ecologica e Equidade Social: unindo

MOVIMENEOS © POSGUISAS” . +urvrrrtrrrrerreeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeseeseeeeeeseseesssssesssanns 129
2.2 Fragmentos da realidade: narrativas sobre fatos e reflexdes sobre
LranSfOrMaACOES POSSIVEIS.  tuiiittiittiitiit i et eet e it eeeeateeareenaeeneeenaeeneens 150
2.3 Imagens compartilhadas: reflexos criticos e subjetivos de uma sociedade

do trabalho no capitalismo que agoniza e que faz agonizar. ..........covvvviiiinnnn... 165

2.4 Decrescimento, Sustentabilidade Ecolégica e Equidade Social:
52 Conferéncia Internacional sobre Decrescimento - “caminhando as mais
significativas transformacies?”. .. .oiinniii ittt e e e 178

2.5 Configuracao Outsider: apontamentos. ......cceeevviiiiieieriieiiineeerreennnnnes 202

Xiii



PARTE 3 - CONCEITUACAO APLICADA:
Um exercicio de filosofia e politica

3. AS POSSIBILIDADES DE INAUGURACAO DE NOVO DE UMA NOVA ETICA
DA EXISTENCIA — PRESENCA DO SER NO MUNDO

3.1 Uma nova ética da existéncia - presenca do ser no mundo: significar

de novo o humanidade em torno da sua realiz|a|acao/mediacao no/com o mundo

€ €M SUAS (FEL)ACOES. «evtnnnntttttiieiitteteeetateeteeeaiaeeeeeeennneeesseesnnneesseennnnns 233
E SE TUDO PUDESSE SER DITO: A CONTINGENCIA DO INSTANTE SINGULAR ........cvvvvnnnenn. 259
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ...evneeneeeee ettt et e e e e e e enens 273
POSFACIO ettt ittt et aaas 281
N 2O PN 289
111 5 - T 309

Xiv



Lista de acronimos

Para efeitos de um melhor registro acompanhado das vozes dos interlocutores académicos

nesta pesquisa e aquilo que destes dialogos e interlocucoes incorpora-se nesta Tese, segue

abaixo uma ficha técnica com os nomes e dados destes. As abreviacdes por iniciais, conforme

seus nomes, deve-se a maneira adotada também para poder cita-los mencionando os dialogos

e conteudos produzidos para com a pesquisa de modo mais corrente ao longo do texto quando

necessario e sendo o caso. Ficha Técnica:

1)

André Barata (A.B) filésofo, com doutorado em filosofia - especialidade filosofia
contemporanea - pela Universidade de Lisboa, Portugal e professor/pesquisador
do departamento de Artes e Comunicacao da Universidade Beira Interior,
Portugal.

Anselm Jappe (A.J) filésofo e ensaista alemao, com doutorado em filosofia na
Italia, e professor da Universidade de Belas Artes de Sassari. Um dos principais
autores da revista Krisis.

Antodnio Bento (A.B) doutor em Ciéncia da Comunicacdo pela Universidade da
Beira Interior, Portugal e professor/pesquisador da faculdade de Artes e Letras
nesta mesma universidade.

Ariane Ewald (A.E) doutora em Comunicacao e Cultura pela Universidade Federal
do Rio de Janeiro e professora adjunta da Universidade do Estado do Rio de
Janeiro - UERJ.

Jorge Coelho Soares (J.S) doutor em Comunicacao pela UFRJ e coorientador desta
pesquisa, professor aposentado pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro -
UERJ, pelo departamento de Pos-graduacao em Psicologia Social.

José Antonio Domingues (J.D) doutor em Ciéncia da Comunicacdo pela
Universidade da Beira Interior, Portugal e professor/pesquisador do departamento
de Artes e Comunicacao nesta mesma universidade.

José Maria Silva Rosa (J.R) doutor em filosofia medieval pela Universidade
Catdlica Portuguesa, Portugal, e professor/pesquisador do departamento de Artes
e Comunicacao da Universidade da Beira Interior, Portugal.

Raffaele Laudani (R.L) doutor em Historia do Pensamento Politico e professor
titular do departamento de Histéria, Antropologia e Geografia da Universidade de

Bolonha, Italia.

XV



XVi



INTRODUCAO: BUSCAM-SE ALTERNATIVAS,
SABE-SE DE FISSURAS

Society, you’re a crazy breed

I hope you’re not lonely without me

[...]
Society, have mercy on me
I hope you’re not angry if | disagree.

Eddie Vedder?

A presente pesquisa compde meus estudos e esforcos dedicados nos Ultimos anos ao
3.° ciclo de formacao, nivel de doutoramento, do curso de Filosofia pela Universidade da
Beira Interior e sob orientacdo académica do Professor Doutor André Barata e coorientacdo do
Professor Doutor Jorge Coelho Soares. A escolha pela utilizacao da Lingua Portuguesa,
segundo as normas gramaticais brasileiras, pretendeu garantir um melhor e mais harmonioso
uso textual da lingua, em consonancia com a minha cidadania e educacdo, portanto,
brasileiras, assim como garantir naturalidade e fluidez a construcao dos periodos, a
entonacao das ideias e ao vocabulario empregado.

Esta pesquisa € um desdobramento dos questionamentos que minha experiéncia de
mestrado me ofereceu. A pesquisa do meu mestrado em Psicologia Social, pela Universidade
Estadual do Rio de Janeiro e sob orientacdo académica do Professor Doutor Jorge Coelho
Soares, versava em torno das possibilidades no que diz respeito a alternativas econémicas ao
capitalismo e suas experiéncias mais concretas enquanto movimentos sociopoliticos. A
pesquisa esteve centrada nas questdbes em torno do movimento outsider francés do
Decrescimento. Este foi fundado mais diretamente a partir de sua intitulacdo em inglés,
Degrowth, no ano de 2008, conforme sua primeira Conferéncia Internacional em Paris. Esta
foi a época organizada e promovida pelo coletivo académico: Pesquisa e Decrescimento
(Research & Degrowth)®.

A ocasido da minha defesa de mestrado, fui questionada sobre a direcdo que
empreenderia as minhas reflexdes, a partir das questées e debates com os quais havia me
envolvido ao longo da pesquisa, de maneira que pudesse avaliar criticamente a efetividade e
concretude entdo de transformacdo sistémica de esforcos tais quais do movimento
sociopolitico do Decrescimento, por exemplo, enquanto brecha e/ou fissura possivel de saida

e superacao do capitalismo. Interpelada por esta questao, reconheci que precisaria seguir

2 Trecho da letra da misica Society composta e gravada pelo cantor e compositor Eddie Vedder.
Lancada no ano de 2007 e prépria do album Into the Wild, gravado a época para um filme de mesmo
nome.

3< Http://degrowth.org/>.




entdao na direcao de estudos e pesquisas que me permitissem compreender, analisar e
questionar as bases fundantes do préprio capitalismo, sendo elas, segundo autores como
Mészaros, Kurz e Jappe, por exemplo, o trabalho humano e a expansao/exploracao. Eu me dei
conta de que as questdes e os debates em torno de alternativas outsiders estavam imersos em
contextos muito maiores. Os problemas e desafios mais praticos e concretos destas
alternativas e/ou iniciativas declaradamente de saida e superacao do capitalismo — como, por
exemplo, a propria possibilidade de experimentarmo-nos social e economicamente de
maneira diferente, ainda que expostos ao sistema tal como ele acontece e funciona, -
estavam, por sua vez, imersos em um problema bem maior e de raiz que é o da, assim
constituida, sociedade moderna do trabalho no capitalismo.

A época, esta implicacdo ou assim pretendida provocacdo: “buscam-se alternativas e

sabe-se de fissuras” compds, entdo, o titulo do tépico “conclusivo™

da minha pesquisa de
mestrado. O intuito era denunciar um desejo existente por alternativas que deveriam, por
isso, e de fato, ser buscadas. Assim como, comecar a apontar para as brechas e fissuras por
onde estas alternativas poderiam “passar”, se fazer e fabricar, se fortalecer e até resistir.
Nao por acaso, este mesmo “mote” vem agora, nao “concluir”, mas introduzir a minha
pesquisa de doutorado.

Primeiro, porque anuncia de saida a continuidade do meu interesse em torno de
expressoes outsiders ao capitalismo, desejaveis e possiveis, dando a saber que ha de fato este
desejo multiplo e latente em torno de alternativas, sendo que variadas delas ja estao em
curso. Segundo, porque me permite a revelacdo introdutdria de um assim elegido e voluntario
compromisso consciente e critico para com a minha aproximacao para com estes movimentos
e expressoes outsiders alternativos, introduzindo-os aqui prontamente e apresentando-os
“ideologicamente” deste lugar de possibilidades diferentes em relacdo a logica ja
estabelecida, para adiante, e a seguir da pesquisa, pensa-las dialogicamente em relacao as
bases fundantes conceituais e funcionais do sistema capitalista, como, por exemplo, a
sociedade do trabalho no capitalismo.

Terceiro, porque me convida a destacar de antemao que nao se trata de uma pesquisa
ou tese de cunho catastrofico que seja a propria “anunciacao apocaliptica” do fim do mundo
como o conhecemos e concebemos. Trata-se de um exercicio puramente de esperanca, nem
pessimista nem otimista, onde alternativas tém sido buscadas e onde brechas e fissuras, que

nos permitiriam construir saidas e empreender a prépria (super)acao desta logica capitalista,

4 A palavra conclusivo aparece aqui entre aspas como um pretexto para poder destacar que eu acredito
que as problematicas de nossas pesquisas terminam sob varios aspectos em aberto, denunciando lacunas
e convidando a continuidade do desenvolvimento e construcao do pensamento e da investigacdo, quero
dizer, na verdade positivamente inconclusivas, sem a pretensao de que ali se encerre ou se dé por
encerrado um determinado debate e suas analises e dialéticas. Isso porque seria de fato improvavel
abarcar em plenitude de conteldo possivel e profundidade latente tudo quanto em torno de uma
determinada questdo. Por isso, em geral, prefiro outros titulos para o tépico conclusivo a palavra
conclusao enquanto significante que, aparentemente, diz do trecho onde se encerrara uma determinada
questao.
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tém sido apontadas. Ou seja, a construcao propriamente de uma visao esperancosa, que se da
com base em um possivel, a medida que aponta para aquilo que, por sua vez, se esta vendo.

E isso, por sua vez, denuncia uma verdadeira “escolha de Sofia”™’

em direcao a qual
caminhamos e que, portanto, diante da manutencdao do status quo, nos competira
infalivelmente e a qual seremos irremediavelmente convocados, pois sdo limitrofes e urgentes
muitas de nossas circunstancias e contextos socioambientais e planetarios nesta nossa era
antropocénica®. Como muito bem nos destaca a poeta Wislawa Szymborska, a verdade é que
“0 abismo nao nos divide, o abismo nos cerca.” (Szymborska, 2001, p. 106)

Tratar-se-a de um real e consciente esforco em construir e compor, de maneira
analitica, critica e dialética, uma verdadeira peca anarquica, cuja deliberada narrativa da
dialogistica intima do meu pensamento em construcao, inclusive alinhada enquanto praxis
propriamente da tese em si desta pesquisa, esta presente e aparente. Essa se pretende,
inclusive, ao dialogo, para convocar ao emergir o entre das (rel)acées onde vem habitar,
entao, a representatividade subjetiva consciente que a partir de cada um desses dialogos da
dialogistica do intimo alarga-se enquanto consciéncia. Fazemo-nos verdadeiros sujeitos mais
qualitativamente livres diante de nossas escolhas e aptos a outras novas escolhas.

Enquanto a pesquisa de mestrado levava a “concluir” sobre o haver e a escalada de
manifestacao deste devir e desejo de alternativas e saidas, a pesquisa do doutorado conduz,
a partir deste lugar, deste desejo e destas margens e brechas de possibilidades, a analise e
questionamento acerca dos proprios antagonismos e as bases da nossa atual, e em estagio
mais contemporaneo, engrenagem do capitalismo.

Desta forma, escolhi pesquisar a sociedade do trabalho no capitalismo para, de sua
analise, compreensao e margem e possibilidade de questionamento, poder investigar e
dimensionar o quanto certos movimentos e/ou iniciativas sociopoliticas e econdmicas
outsiders sdo de fato s6 mais um esforco ou ainda mais um esforco, como nos coloca o autor
André Gorz (2010), a ocasiao de uma de suas entrevistas publicadas no seu livro Ecoldgica. E a
partir disso e da propria genealogia, e interpretacdo, empreendidas acerca da
representatividade histérica do capitalismo e da sua sociedade do trabalho, poder construir e
desenvolver a tese de que é preciso que inauguremos de novo a nossa ética das relacdes e
presenca nestas relacdes e no mundo, assim como na experiéncia de “construcao” e
expressao/narrativa do pensamento humano.

Seria significar de novo a nossa existéncia (presenca) em torno da nossa
realiz|a|acao/mediacdao no/com o mundo e os outros. Se a minha tese é a de que o resgate

do nosso dominio publico politico, e consequentemente nosso mundo da agao transparente e

> Analogia ao romance do escritor norte-americano William Styron, cuja metafora central é a escolha de
um lugar ou condicdo onde as alternativas sdo necessaria e igualmente insuportaveis. Aos moldes de
nossa organizacdo socioecondmica capitalista e derivadamente politica, e através de sua trajetoria
historica até os tempos mais contemporaneos, tem-se que de muitas maneiras caminhamos na direcao
de termos, cada vez mais, que fazer semelhantes escolhas, entre opcées tiranicamente habitadas por
um mal praticamente total, tal qual o fez a personagem Sofia no romance em questao.
O conceito de antropoceno sera, pois, apropriadamente apresentado e desenvolvido ao longo desta
pesquisa.
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da politica verdadeira, depende das narrativas dialogisticas do nosso intimo a atravessar-nos
ao dizer ou a atravessar a fala do entre em nossas, portanto, e por isso, (rel)acoes,
possibilitando nossa (transform)acao moral, por sua vez, minha utopia € um genuino desejo
de que um tudo pudesse ser dito.

Esse uso possivel da expressao presenca do ser no mundo, para falar, entdo, da
existéncia nesta pesquisa, remonta a propria opcao que outros autores também fizeram,
como, por exemplo, Gadamer (2013), que elegeu a expressao “a facticidade da ‘pre-senca’”,
para falar da existéncia. Este autor (2013), porém, em seus estudos sobre métodos, estaria
mais diretamente interessado nas questdes de uma “pré-senca”, ou seja, naquilo que
previamente compreendemos e concebemos conceitualmente em torno do mundo e de nossas
experiéncias.

Segundo Gadamer (2013), apenas em segundo momento, submetemos a uma reanalise
estas expressdes compreensivas e interpretativas prévias, sem o prejuizo deste momento
temporal da constituicao do saber: o prévio, mas com a certeza de que se faz sempre
necessario um retorno critico e analitico diante do prévio a partir dos fatos em fato, quero
dizer, o proprio acontecimento fenomenologico. Assim, pré-conceitos vao se transformando
em conceitos plausiveis sem excluir a trajetéria dentro deste com seus prévios pareceres
ainda que o conceito exclua teoricamente o pré-conceito, por exemplo, ou dialeticamente
estabeleca o oposto ou contrario.

Nesta pesquisa, trata-se de uma presenca do ser no mundo que seria, portanto, e na
verdade, uma acdo politica propriamente, representada nao pelo prévio, mas justamente
pelos lampejos de totalidade. Onde, estar presente é o proprio resgatar-se em relacdo ao
senso de mundo comum do dominio publico politico de Arendt (2013), por exemplo. Ou seja,
presenca enquanto acdo politica deliberada, isso porque se pressupde disponivel ao encontro
que acontece e se apresenta as (rel)acdes. Uma presenca que é, portanto, segundo Buber
(1969), o ser e estar atravessado pela totalidade na relacao, ainda que em momentos
recortes. A presenca do ser nas relacdes € aceder ao ato (com)partilhado de ser Unico,
propriamente trazido, enquanto ele mesmo, para o nivel da consciéncia, que sob o contexto
do referencial da (rel)acao reconhece e toca a diferenca em relatividade. Da presenca nas
relacdes, instaura-se um entre do qual emerge uma unicidade comum de pluralidade. E esta é
a prépria condicionante da acao, segundo Arendt (2013), que so se revela de fato a partir de
uma presenca, portanto, genuina do ser nas (rel)acoes.

A trajetoria que empreendo e que me conduz a tese esta dividida em trés partes
principais, cada qual com um capitulo central subdividido em topicos proprios. A primeira
parte diz respeito a uma conceituacao filoséfica com base na autora Hannah Arendt e
estabelece alguns importantes e interlocutivos dialogos com outros autores. A segunda parte
€ uma ilustracao com finalidades de leituras e interpretacoes a partir de estudos de casos
considerando-se desde o movimento sociopolitico anticapitalista do Decrescimento, em

formato também e opcao de continuidade das minhas pesquisas sobre o Movimento, assim
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como fragmentos da realidade contemporanea e imagens compartilhadas, apreendidos de
maneira ou a partir de exercicios interlocutivos e também por narrativas reflexivas, até o
destaque em torno do termo outsider enquanto uma espécie de configuracao agente assim
elegida, sobre o qual traco apontamentos teoricos acerca desta sua nocao conceitual e
experimentada. Por fim, a terceira e Ultima parte da pesquisa é a oportunidade de
empreender uma conceituacao aplicada, ou seja, um exercicio de filosofia e politica, no qual
se desenrolam os questionamentos e as proposicoes da tese.

A primeira parte foi desenvolvida como se se tratasse de um tripé, na verdade, uma
triade de conceitos: sociedade, trabalho e capitalismo. O transcorrer desta parte pensa esta
triade propriamente: a sociedade do trabalho no capitalismo e estabelece um entendimento
recorte acerca da sociedade do trabalho por ela mesma e em si na pesquisa.

De certa maneira propositada, a triade desta primeira parte conceitual foi
desenvolvida “de tras para frente” onde, nos primeiros trés topicos do capitulo 1, 1.1 a 1.3
respectivamente, abordo as questdes em torno da genealogia historica constituinte do
capitalismo, seu espirito, ou seja, o fenomeno da secularizacdo e sua racionalidade
econdmica e da acdo. Os autores aqui utilizados dizem respeito aqueles com os quais estive
em contato nas aulas dos Seminarios de Investigacdo do préprio doutorado, como, por
exemplo, Marramao, Hegel e Lowith. Na sequéncia deste entendimento e desenvolvimento
destas questdes, abordo conceitos tais como de alienacdao e o suficiente. Tudo isso mais
especificamente a partir dos autores Weber e Gorz.

A resultante naturalizada, portanto, dos nossos ndo acasos historicos secularizados,
fundantes deste espirito e desta racionalidade, neste contexto de alienacdao e acumulagao
versus suficiente, seria, pois, a assim intitulada sociedade do valor no capitalismo, a qual
dedico um topico proprio de analises e de extensa tentativa de elaboracdo com base em
autores como Anselm Jappe e Robert Kurz, assim como Carl Menger.

Feito isso, chego ao quarto topico deste capitulo 1, onde me dedico em profundidade
a compreender, analisar e escrever sobre a sociedade do trabalho no capitalismo, por ela
mesma. E deste tépico que Hannah Arendt, do seu lugar privilegiado, nesta pesquisa, emerge
como autora de partida das minhas reflexdes e cujo olhar se estabelece e prevalece sob a
questao central da Tese. Quero dizer, os autores anteriormente convocados para se falar
fosse de secularizacao, do espirito do capitalismo, da racionalidade econémica e da acao, da
alienacao e do suficiente, foram autores com os quais abri dialogo, por julga-los também
pertinentes as minhas reflexdes e discussdo. Dialogo este que de muitas maneiras atravessa
ou é e esta atravessado pelas producdes propria e diretamente de Arendt, como alguns dos
escritos de Santo Agostinho, Weber e, por fim, Gorz. Ja os autores, em questdo, convocados
para se pensar e analisar dialeticamente a sociedade do valor, que por ser uma resultante
naturalizada de todo o proprio processo de conformacao e transformacao ao longo dos anos

do capitalismo faz-se presente irrevogavelmente no conteldo da pesquisa. Estes autores



estao dialogados com o pensamento de Arendt por via das questées e inquietudes que
também suscitam em torno deste nosso modelo econémico e de producao, o capitalismo.

Este quarto toépico do capitulo 1 terminou sendo aquele de maior extensdo e
profundidade filosofica em todo este capitulo. O intuito foi compreender e analisar a fundo as
questoes em torno da vida ativa em Hannah Arendt: 1) destrinchando o que entendemos por
trabalho, labour e work, obra e acao; 2) problematizando a propria compressao desta vida
ativa em trabalho enquanto labour; 3) analisando a transformacdo ao longo da historia do
mercado de trocas; 4) poetizando o milagre de todo inesperado da acdo - o imprevisivel da
acado condicionada pela pluralidade; 5) destacando como e o porqué nos transformamos entao
em sociedades propriamente do consumo. E, na sequéncia, denunciando: a urgéncia pela
experiéncia existencial comum e concreta de resgatarmos nossas acdes no lugar de estarmos
apenas nos comportando; a funcionalidade do nosso trabalho enquanto labour; a destinacao
do dominio pUblico politico e o apreco pela narrativa representativa das subjetividades que
manifesta a pluralidade que condiciona nossa prépria vida politica e é a oportunidade do
encontro e do dialogo auténtico.

De muitas maneiras, Arendt é um convite filosoéfico e das ciéncias politicas que me
levou e tem levado a termos e conceitos como “cooperacao” (Sennet), “Psicopolitica”
(Byung-Chul Han) e a “como viver juntos” (Roland Barthes), naquilo da utopia da fantasia da
idiorritmia’. O desejo e a intencdo foi problematizar a tese e construi-la centrada nos
conceitos e livros de Arendt, ainda que se desdobrem como venho mencionando em alguns
outros dialogos.

As obras de Arendt que se fizeram mais centrais nesta pesquisa sao as seguintes: A
Dignidade da Politica, edicao brasileira, ano de 1993, organizada por Antonio Abranches e
traduzida também por Helena Martins e Antonio Abranches, dentre outros; Licées sobre a
filosofia politica de Kant, edicao brasileira, ano de 1994, organizada por Ronald Beiner e
traduzida por André Duarte e Paulo Rubens Sampaio; Diario Filoséfico, edicao espanhola, ano
de 2006, organizada por Ursula Ludz e Ingeborg Nordamann e traduzida por Raul Gabas;
Compreender, edicao brasileira, ano de 2008, organizada por Jerome Kohn e traduzida por
Denise Bottmann; A promessa da politica, edicao brasileira, ano de 2008, organizada por
Jerome Kohn e traduzida por Pedro Jorgensen Jr.; A Condicdo Humana, edicao brasileira, ano
de 2013, organizada por Adriano Correia e traduzida por Roberto Raposo. Assim como a obra

de Young-Bruehl sobre Arendt: Por Amor ao Mundo, edicao brasileira, ano de 1997,

7 A idiorritmia é aquilo que o autor Roland Barthes (2013) toma por sua fantasia utdpica em seu livro
Como viver juntos. Uma fantasia propriamente do como cumprir com a delicadeza existencial de saber
permitir, realizar e preservar uma distancia, por ela mesma, mas que em nada deve inviabilizar o
coletivo e a proximidade, entre os varios movimentos e a fluidez de presenca nas relacées de cada
sujeito, cada qual com seu idiorritmo, ou seja, seu movimento sem forma previamente determinada e,
portanto, exigida. O movimento em si e por ele proprio, que seja redundantemente préprio apenas
daquele sujeito. Ou, melhor, o ritmo enquanto movimento propriamente conectado ao seu ser
movimento, disposicao e modelo fluido, e particular de cada um. Ao longo desta pesquisa retomarei
com profundidade a esta fantasia, seguramente, mas posso definitivamente adiantar que compartilho
dela.
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organizada por Ari Roitman e traduzida por Antonio Transito. E a obra de André Duarte: O
Pensamento a Sombra da Ruptura, edicao brasileira, ano de 2000.

Ainda neste quarto tépico, fez-se necessario e foi desejoso tracar a
representatividade histérica da categoria do trabalho com base na autora Dominique Méda. O
que so6 fez reforcar a prépria interpretacdo da vida ativa em Hannah Arendt e sua
com|formalacdo, que cada vez menos se tratara da acao genuina ou da acao politica
traduzida em discurso e mais daquilo no que foram transformadas nossas acdes em prol da
finalidade Unica em si mesma: o homem e dele e nele o seu desejo de acumulagao
convenientemente justificado ao longo de todo processo. Para encerrar o capitulo 1 e seus
topicos foi feito um fechamento recorte, um arremate de toda a discussao até ali, repassando
e revisitando em movimento de expansdao os topicos anteriores e, ao mesmo tempo,
recortando propriamente dentro de todo este vasto universo de discussao o que a pesquisa
entendera e tomara por sociedade do trabalho no capitalismo cada vez que menciona-la.

Chegamos e entramos entdao na segunda parte, sobre a qual, nesta introducao,
gostaria de me deter e destacar mais especifica e pontualmente os termos “ilustracdo” e
“interlocucao”, que a compéem e ao mesmo tempo fundamentam-na. Naquilo que diz
respeito a ilustragéog, trata-se desde o seu sentido mais literal, daquilo que esta presente
diretamente ilustrado por imagens, passando por seu sentido mais dialogico, daquilo que
expressa significados e transmite (entre)linhas sem recorrer a significantes que sejam
necessariamente palavras ou que num a posteriori pressuponham ou suscitem palavras, até a
oportunidade de que esta segunda parte da pesquisa seja ela mesma, na totalidade dessa,
ilustracao das reflexdes propostas a partir igualmente ou entdo de ilustracées. Uma pesquisa
traduzindo pensamento por vias da escrita e da ilustracdo, primeiro porque acredita e se
reconhece nestas questées em torno da ilustracao e segundo porque se vale deste pretexto
para tratar desta discussao.

Na historia dos estudos da Ilustracdo, tem-se que com o tempo as imagens foram
conseguindo espaco nos livros “conquistando estatuto de paridade com a palavra”
(Albuquerque, no prelo). Do lugar de mera decoracao, a ilustracao passa a ocupar um papel
literal e conotativo, assumindo-se e sendo assumida semanticamente tal qual a linguagem
oral e escrita. Ela deixa de ser um apéndice exclusivamente a palavra, reduzida de
significancia denotativa. (Ibidem) Dar a fazer e saber, a parte 2 desta pesquisa por ilustracao
tem por objetivo o concretizar da oportunidade de trazer a tona estas reflexdes e de dispor

literalmente um catalogo ilustrativo, por sua vez, propriamente construido e selecionado a

8 A primeira vez que me percebi provocada por estas questdes, tais quais as que aqui me proponho em
torno da ilustracao, foi em uma das minhas disciplinas programaticas de mestrado na pos-graduacao de
Psicologia Social na Universidade do Estado do Rio de Janeiro, juntamente ao debate proposto pela
Professora Doutora Ariane Ewald, também interlocutora desta pesquisa, sobre liberdade e criacdo. A
partir de interpretacdes e entendimentos historicos de obras literarias, terminamos discutindo o lugar
que gostariamos que aquilo que nomeamos entdo por ilustrativo assumisse em nossas atividades e
materiais de reflexdao. Uma ilustracdo e uma deliberada escolha de ilustrar, que é a propria, e também,
reflexdo acontecendo em linguagem representativa de contelido e forma, e assim priorizada.
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partir de ocasidoes de partilhas interlocutivas. E tem por proposito explicitar o contetudo de
minhas reflexdes e sua problematica.

Um sentido de ilustracao que quer demonstrar por ele mesmo que, na verdade, nao
ha nada tal como “meramente ilustrativo” no contexto e exercicio desta pesquisa e, por isso
parte, assim como acionar suas raizes mais expressivas e inclusive etimologicas do que ha de
ilustre, ou seja, manifesto e visivel, notavel - sem aqui vincular a isto um juizo de valor
subjetivo e positivo dedicado, por exemplo, a adjetivar pessoas, coisas, fatos e etc. Notavel
daquilo que é digno de atencao, devendo ser percebido.

Da parte 1 da Conceituacao para a parte 2 da llustracao a partir de estudos de casos,
quero dar a pensar por meio também de imagens, e as vezes apenas por meio destas, aquilo
que se nota na realidade e praxis dos sujeitos daquilo da discussdao e dialética conceitual
tedrica, expondo isto a partir destas imagens propriamente, e também. Propositadamente a
parte 2 desta pesquisa intitula-se por ilustracdo porque é diretamente a “imagem” das
reflexdes conceituais desta pesquisa. Ela é ilustrativa ja que coloca em evidéncia toda a
discussao conceitual anterior. Ou seja, enquanto ilustracdo, ela transfigura-se literalmente
realizando a conceituacao e se oferece enquanto campo de um concreto “pesquisar-com”’.

Para tal, impliquei-me nos topicos desta parte ilustrativa a partir de estudos de casos,
por entre, por exemplo, € como anteriormente mais brevemente mencionado, a continuidade
de analise do movimento sociopolitico outsider do Decrescimento e minhas experiéncias e
vivéncias em trés de suas cinco conferéncias internacionais, por entre fragmentos de
realidade recortados, a visita diretamente a uma comunidade de economia local — Noiva do
Cordeiro - em Belo Vale, Minas Gerais/Brasil, e a uma iniciativa de economia solidaria - O
Instituto Chao - em Sao Paulo, Sao Paulo/Brasil, e o acompanhar de outras configuracées
outsiders locais em documentarios e pesquisas, assim enumerados, destacados e relacionados
quando do trecho de alguns apontamentos tedricos conceituais no que concerne o termo
outsider e o configurar de sua praxis, e por entre imagens compartilhadas mais direta e
especificamente nos canais interlocutivos com a sociedade civil em geral.

O movimento do Decrescimento critica e traz ao debate reflexdes acerca de uma
praxis ausente ou carente da realiz|a|acdo concreta das subjetividades nas suas relacoes.
Narrar minha experiéncia na 4* e 5% Conferéncias Internacionais sobre o Decrescimento,
também em comparacdo com a minha experiéncia na 3* Conferéncia, e problematizar

conceitos tais como o de sustentabilidade ecologica e equidade social, permitiram-me, nesta

® Este “pesquisar com” é o querer dar conta do envolvimento e movimento agente que tanto um
determinado contexto quanto os “mal-entendidos promissores” que se desdobram do campo de pesquisa
desempenham e oferecem enquanto pesquisadores também da pesquisa que ndo sé lhe circunscreve,
mas a qual eles proprios fazem estabelecer e acontecer propriamente. Uma iniciativa diretamente
interessada em um ndmero maior de variaveis e do lugar da interacdo destas entre elas e com a
pesquisa, por isso um pesquisar com o proprio objeto pesquisado e ndao apenas sobre o objeto
pesquisado. Este deliberado posicionamento do que foi a construcao das reflexdes em ilustracao nesta
Tese pesquisando com as imagens e evidéncias é uma analogia entdo para com o desenvolver e
empreender deste exercicio que pertence, por sua vez, as discussoes da Teoria Ator Rede (TAR),
responsavel por este conceito do pesquisar com e pelo termo dos mal-entendidos promissores a partir de
autores como Bruno Latour e Vinciane Despret.
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pesquisa, iniciar por ai o debate em torno de iniciativas outsiders, suas fragilidades,
dialéticas, seus esforcos e suas “anarquias”.

Ja naquilo que diz respeito a interlocucao, trata-se de um exercicio intencionado e
sob certa medida propriamente metodolégico, consentido e monitorado, de dialogos e
partilhas reflexivas com um conjunto escolhido de professores doutores e pesquisadores'®,
assim como com vozes diversas da sociedade civil, que sdo entao incorporados ao conteudo e
texto da Tese. Estas interlocucdes académicas aconteceram majoritariamente em encontros
diretos, assim especificamente marcados, assim como ao longo das disciplinas frequentadas e
a partir do contato direto com os professores enquanto que a interlocucao com a sociedade
civil em geral e as vozes interessadas nesta tematica de pesquisa se deu através de espacos
construidos com este objetivo, fosse o meu blog'" desenvolvido desde a época do mestrado e
responsavel por reunir questdes, imagens, videos e links em torno do debate acerca do
movimento sociopolitico anticapitalista do Decrescimento, fosse a minha pagina de pesquisa'?
hospedada na plataforma do Facebook reunindo estes mesmos atributos, porém, agora e mais
detidamente em torno do debate acerca da sociedade do trabalho no capitalismo.

Este exercicio de interlocucdo costuma ser para as minhas pesquisas algo como que da
natureza da pesquisa de Ranciere (1981 apud Silva, 2014), quando do seu exercicio de escuta
das vozes dos operarios, quero dizer, a coleta de palavras provenientes daqueles que falam
sua propria identidade perante os sinais sintomas das contradicdes internas do capitalismo e
suas crises estruturantes, repensando o capitalismo, a sociedade e esta maneira focal e
central pela qual os reproduzimos e representamos, e que diz respeito ao trabalho também,
por exemplo. Estas vozes sao como narrativas de uma histéria oral, que tanto mais das suas
possibilidades de ilustrar uma realidade tal qual destacado na intitulacdo propriamente da
parte 2, sdo as proprias circunstancias e seu lado mais real e concreto vindo a tona para dizer
com palavras os atos e a praxis que as povoam, e cujo discurso transporta verdadeiro

conteldo realizado no mundo:

“Através da acumulacao abundante de narrativas de percursos individuais,
Ranciére continua aqui o projeto de uma historia que se interessa nao por
estatisticas nem por grandes escalas, mas pela materialidade da formacéao
de um discurso de identificacdo realizado pelos préprios actores.” (Silva,
2014, p. 337)

Quanto aos apontamentos tedricos conceituais sobre a configuracao outsider, que
encerram esta segunda parte e ainda sob o pretexto de introducao, que tem, pois, oferecido

a oportunidade de expor e dialogar sobre as questées que vém sendo desenvolvidas, gostaria

19 A selecao destes deu-se ora conforme indicacdes, ora conforme conhecimento minimo pessoal com
cada um deles e afinidade de pensamentos e ideias, quero dizer, todos eles sao prontamente inquietos,
criticos e dispéem de uma consideravel razao sensivel em torno da problematica em questao.

" Para efeito de devido registro e oportunidade de consulta dos leitores, segue endereco do blog da
pesquisa: <www.decrescer.blogspot.com.br>

12 para efeito de devido registro e oportunidade de consulta dos leitores, segue endereco da pagina da
pesquisa: <https://www.facebook.com/sociedadedotrabalhonocapitalismo>
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de contar e destacar a trajetoria de construcao do titulo desta pesquisa, que, por sua vez,
sera como falar também sobre alguns dos aspectos desenvolvidos nesta, acerca da propria
configuracao outsider.

Estou de acordo com o fato, tal qual aprendido em interlocucdo com o meu
coorientador, de que os titulos sio como promessas de respostas contendo uma espécie de
microssintese de nossas inquietacdes. A intencao é poder partilhar a “trama” que fez
desdobrar a pesquisa nesta intitulacao e as minhas reflexdes a este respeito, que sao também
as préprias reflexdes que refletem a minha tese de fato e ressoam sobre ela.

A proposta mais inicial de todas era a seguinte: “OUTSIDERS DA SOCIEDADE DO
TRABALHO NO CAPITALISMO: uma dialética de emancipacdao do sujeito sob um novo
apontamento filosofico da ética e da existéncia — presenca do ser no mundo e nas relacdes.”
Sob a tarefa de simplificacao deste titulo e subtitulo, especialmente naquilo que concernia ao
titulo, reconheci, mais diretamente e por mim mesma, que as maneiras como as
configuracdes outsiders terminaram vindo a compor a pesquisa foram outras e tais que nao
me parecia mais tdo interessante, ou até diretamente vinculado com aquilo que terminou
sendo feito ao longo da tese, que este contexto e conceito outsider aparecessem de partida
no titulo e sob a mencao direta deste significante.

0 meu préprio exercicio de construcdo e desenvolvimento do indice da pesquisa fez
revelar para mim, a respeito dos outsiders, a sua vertente enquanto pontos ou tracos de
intersecao a atravessar ou preencher toda a “massa” de conceitos e elaboracées da primeira
parte. Uma espécie de recheio de evidéncias, atravessando e preenchendo, portanto,
permanecendo, entre os poros desta primeira discussao, dando uma composicao, de
diferenciado e especifico “sabor”, a esta “massa” como um todo. A experiéncia e o
compromisso de tentar transmitir isso desde o proprio indice foi decisiva quanto a escolha de
entender e reconhecer esta segunda parte como uma ilustracao/interlocucao a partir de
estudos de casos, tal qual anteriormente mencionado, e ressoou quando da minha tarefa de
retitulacao da tese.

A configuracao outsider e os outsiders da sociedade do trabalho no capitalismo
ganharam e assumiram outro angulo ao longo da pesquisa, ja nao tanto como ponto de
partida, mas como um "miolo”, ou, melhor dizendo, um epicentro que reverbera (em ondas)
para as bordas, para os contornos. Uma espécie de entre da discussao. Foi entdao que
(re)lendo um poema de Brecht - “Mostrai que Mostrais” (1998) -, o qual cito na tese, mas por
outras razoes, eu me esbarrei com a frase: "Porque vos trabalhais, nao é verdade?". Pensei
que nada poderia ser mais simplificado do que dizer isto de partida no titulo, especialmente
porque de fato este passou a ser o ponto de partida da pesquisa, ainda que diretamente
construido a partir da reverberacao do epicentro outsider, que eu ja trazia comigo.

Além disso, nada poderia ser mais da ordem daquilo que a todos incluem e, portanto,
do interesse de todos, do que a provocacao que irremediavelmente se configura em torno da

impossibilidade de respondermos nao a pergunta do titulo, afinal de contas, vos trabalhais,
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nao é verdade? Ou, melhor dizendo, nos todos trabalhamos. O novo ponto de partida passou a
ser a propria sociedade do trabalho no capitalismo. E, assim, digamos, surgiu uma possivel
nova versao: “Porque vos trabalhais, ndo é verdade?: uma dialética acerca da emancipacao
do sujeito (politico) sob o apontamento filosofico da presenca nas relacoes.”

De toda forma, quanto ao subtitulo, este ainda me exigia alguns refinamentos e um
esforco de burilacdo muito proprio, sob o ambito da tarefa a qual me encontrava submetida,
que era a da propria simplificacdo. Fui orientada que o subtitulo deveria ser, do ponto de
vista do seu melhor rigor, claramente objetivo e descritivo. Neste aspecto o subtitulo ainda
continha de fato variados e numerosos conceitos ao mesmo tempo, como por exemplo:
dialética, emancipacao, sujeito politico, presenca e relacoes. Ou seja, do lugar da
possibilidade de uma “microssintese” das inquietacdes que um titulo e subtitulo podem
oferecer, este subtitulo ainda se encontrava muito pouco “sintético”.

De um episodio, digamos, um tanto quanto particular, a ocasiao de toda esta minha
tarefa de intitulacdo, experimentado ao lado da interlocutora desta pesquisa, a Professora
Doutora Ariane Ewald, que se encontrava, por acaso, em recuperacao de uma fratura e havia
compartilhado em meio a descontracao uma foto em nossas conversas particulares da bota
imobilizadora que passara a utilizar no lugar do gesso, usualmente chamada de bota Robocop,
“esbarrei-me”, nao por acaso, com o livro da autora Donna Haraway': Antropologia do
ciborgue: As vertigens do poés-humano. Terminei indo ao encontro deste livro, porque fiquei
por um tempo pensando comigo, entao, sobre a figura do Robocop propriamente enquanto um
ciborgue e o quanto toda esta dimensdo do hibrido da maquina e do organico estava
diretamente implicada com o nosso projeto de modernidade.

Conforme minhas intencdes para com o meu titulo de tese, do livro de Haraway
(2016), detive-me a palavra vertigens e inspirada pela passagem de Kundera (1985) a este
respeito em A Insustentdvel Leveza do Ser, sobre as vertigens, decidi que talvez esta palavra
substituisse bem a dimensao da dialética e da emancipacao que eu pretendia transmitir,
naquilo como de um convite a nos jogarmos e a podermos nos jogar nos abismos que nos
cercam, atendendo as vertigens, que entdao chamei de vertigens da propria realizacao.
Aproveitando para, por realizacdo, substituir a nocdo e o conceito de sujeito politico. A
versao que se seguiu ficou assim: “Porque vos trabalhais, ndo é verdade?: vertigens da
realizacao sob o apontamento filoséfico da presenca nas relagdes.”

De toda forma, o significante vertigens nao alcancou, por ele mesmo, transmitir as
nuances de uma realiz|alacao que deve ser e se saber livre para acontecer a partir de
variadas possibilidades latentes, ou seja, movimentos propriamente de nos atirarmos em
direcao e (rel)acao a novos comecos. Estas vertigens e seus abismos revelavam, na verdade,
uma intencao ou o proposito de querer e poder falar em rupturas. Enquanto o apontamento

filosofico, ao qual pretendia me dedicar acerca da presenca nas relacdes, era o anunciar do

13 Bidloga, filésofa e escritora norte-americana. A autora é professora de Historia da Consciéncia na
Universidade da Califérnia, Santa Cruz. Seus trabalhos tiveram destacada contribuicao e influenciaram
os assim chamados Estudos Culturais e Estudos Feministas ou das Mulheres.
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exercicio de filosofia e politica que empreenderia ja quando da terceira parte da pesquisa,
acerca da acdo (politica). Sendo assim, o titulo passaria a ser: “Porque vés trabalhais, ndo é
verdade?: os contornos das rupturas que nos cercam e a acao politica.” E, por fim, alcancou a
sua versao mais atual, pois ainda faltava um adjetivo para estas rupturas: “Porque vos
trabalhais, ndo é verdade?: os contornos das rupturas ambivalentes que nos cercam e a acao
politica.”

Trata-se também e, na verdade, a partir e, portanto, do dialogo privilegiado que
estabeleco com Hannah Arendt, de uma clara analogia para com a denominacao por ruptura
que a experiéncia do totalitarismo, por exemplo, trouxe a tradicdo do pensamento, enquanto
convocadora, por isso, de um outro e novo aparato de compreensao. Ou seja, nesta pesquisa,
trata-se igualmente de rupturas que convocam, que ambivalizam exigéncias em torno das
possibilidades dos novos comecos e cujos contornos serao, portanto, investigados.

A terceira e ultima parte desta Tese ficou resguardado, entdo, um exercicio mais
direto e especificamente de filosofia e politica. Na qual a proposta foi desenvolver uma
conceituacao aplicada de fato, retomando Hannah Arendt, propria e mais exclusivamente,
como autora, cujo olhar é acionado de saida a respeito da minha questdao mais central de
Tese. E nesta parte que enuncio e articulo uma tese possivel acerca do didlogo das nossas
dialogisticas intimas.

Aquelas que, por hipotese, sdao, na atualidade, a dimensdao onde no limite ainda
habitam e acontecem nossos assuntos humanos, mas que estdo mais para o siléncio do que
para a fala, posto que tudo quanto da ordem do intimamente humano -, e sempre que
diferente, ou especialmente quando diferente, do contexto dominante discursado e
previsivelmente autorizado enquanto “assunto humano” passivel de ser e acontecer, - foi
relegado a permanecer na condicao de sombras dos “pensamentos” duais interiores. Que, por
sua vez, e, portanto, foram associados necessariamente ao que nao deve ser revelado para
que nao se abale a estabilidade do nosso “mundo comum”, que, na verdade, é o mundo do
advento do social que se instaura no lugar, ao invés, do comum e publico real que
naturalmente emerge quando da convivéncia dos homens.

Os assuntos humanos foram aprisionados no siléncio das dialogisticas intimas porque
fomos assim convencidos de que seria melhor manté-las ocultadas. Mas se sao elas que
carregam no cerne das suas questdes dialégicas a diferenca que realiza propriamente os
assuntos humanos, silencia-las, sob o mau pretexto de que o intimo deve ser preservado, ou
seja, privado de se desvelar enquanto o “quem” que age, impede que os assuntos humanos
por eles mesmos sejam dialogados. Ou seja, que estes estejam na e em (rel)acao com o
outro, e emirjam enquanto unicidade a habitar o entre que, por sua vez, emerge das relacoes
enquanto dimensao que acolhe na coexisténcia diferentes atos e (fal)acao.

Disso tudo se encurtam nossas consciéncias (morais), posto que ndo frequentam a
diferenca e o outro, ao mesmo tempo em que nao podem por elas individualmente passar por

todas as experiéncias reais e concretas possiveis e plenas, é preciso experimentar a
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experiéncia, nao necessariamente nossa, no outro e vivé-la a partir desta (experiment)acao
enquanto nossa experiéncia propriamente. E, prevalece, no desvelar do dominio pUblico, nao
a revelacao dos intimos e suas narrativas representativas subjetivas, mas sim de uma
intimidade que pouco adjetiva o intimo enquanto assunto propriamente humano.

Esta articulacdo de tese esta interessada na disponibilidade voluntaria do “quem” que
age ao encontro genuino e fortuito das (rel)agdes. A partir do qual toda acdo é realmente
uma acao (politica), conforme explorarei e desenvolverei a partir desta pesquisa. Chegamos a
contento a conclusao que, por isso mesmo, denominei por: “e se tudo pudesse ser dito: a
contingéncia do instante singular”. A propria passagem do dialogo do intimo — “essas emocoes
que nos fabricam” - a dimensao do proprio dialogo que tem de participar da acao politica.
Narrativas de representacao que, portanto, indissociam-se do fundacional das trajetorias das
dialogisticas intimas no dialogo do dois-em-um, que, por isso mesmo, deveriam compor a
(narr)acao dialogada. Uma presenca concreta da “leveza de ser” acontecendo a partir de uma
consciéncia voluntaria em construcao e nao o aparecer, no dominio comum-publico, do lugar
de um forjado devir, que é, portanto, questionavel enquanto genuinidade de representacao
livre e desalienada.

A elaboracao, portanto, de ideias e questdes mais finais, nesta pesquisa, retomou a
analise critica em torno da estrutur(-)acdo econdmica e sociopolitica do capitalismo, a partir
de sua sociedade do trabalho e, em seus dias mais atuais, (re)evidenciou - (ilustr)acao - o
alcance outsider de algumas alternativas, e avancou para denunciar, sob a proposta de ter
alcancado ser de muitas maneiras um peca anarquica de reflexao, o distanciamento e siléncio
convencionados, que seguimos reproduzindo em rel(-)acdo as nossas dialogisticas intimas
enquanto nossos assuntos propriamente humanos, com o objetivo de podermos nos furtar
delas (politicamente), assim como a banalizacdo das nossas narrativas (politicas) de
represent(-)acdo no dominio comum-pUblico, a partir da dialog(-)acao de exterioridades
interiorizadas e de um descompromisso, na verdade, inabil a corresponsabilidade e a

(reconcili)acdo com o mundo e as (rel)acdes.™

' Ao longo desta pesquisa pretendo que os destaques reservados a dimensdo da acdo possam reforcar
sua condicdo e presenca elementar na “vita activa” — termo proprio da teoria politica de Hannah Arendt
— assim como sua natureza de (rel)acdo politica. Aos casos grafados por entre o sinal (-) pretendo
atribuir-lhes, na verdade, uma propriedade de subtr(-)acdo da propria experiéncia da acao,
denunciando seu esvaziamento mais fundacional. Ao longo da pesquisa certifco-me de voltar ao
esclarecimento e explicacao acerca destes destaques a fim de assegurar a compreensao devida desta
minha proposta e (apropri)acao.
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PARTE 1 - CONCEITUACAO: Filosofia com

base em Hannah Arendt e alguns

dialogos com outros autores.
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1. A SOCIEDADE DO TRABALHO NO
CAPITALISMO

1.1 Uma possivel genealogia acerca do fenomeno da

secularizacao e seus nao acasos historicos.

[...]

Deus lhe pague
Deus lhe crie
Deus lhe abencoe
Deus é vosso pai

E vosso guia

Tudo que se faz na Terra
Se coloca Deus no meio
Deus ja deve estar

De saco cheio

Maria Rita”

Digo a vocés - vocés [é que] sdo deuses.
Jodo, 10:34

Neste topico tem-se como objetivo refletir em torno do conceito de secularizacao e
sua genealogia histérica reconhecendo-os como estando nas bases do capitalismo, ou seja, o
que a propria secularizacdo e sua genealogia teriam a dizer desta e nesta ldgica economica e
sua (en)formacao. Faz-se visivel um nao acaso histérico de questdes e transformacoes
sociopoliticas e econdomicas que termina por configurar o mundo tal qual o conhecemos e
concebemos, plenamente tangenciado pelas questées e debate em torno da secularizacao da
vida e de muitas de suas dimensdes e esferas, que ndo so e obrigatoriamente pertenceriam a
esfera politica, por exemplo. Dentre os varios desdobramentos deste processo na vida
econdmica e politica, aqueles que se moldam nas proprias contradicdes internas do
capitalismo na atualidade, como a sociedade do trabalho, tém diferenciado destaque e

relevancia pratica, e este sera um dos argumentos também a ser tracado neste topico.

'3 Trecho da letra da musica gravada pela cantora e compositora Maria Rita, composta por Dona Fia e
Marcos Anténio, e lancada no ano de 2014.
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0 fendmeno da secularizacdo, a comecar pela etimologia da sua palavra e que diz
respeito diretamente aquilo que pertence ao século, aquele tempo especifico e proprio sendo
experimentado e vivenciado, tem sido um reflexo das maneiras como o homem se vé e se
compreende no mundo.

A secularizacao marca aquilo que fica denominado e conhecido na historia como o
periodo da modernidade, aquele que passa a colocar em questionamento os pensamentos e as
organizacoes do periodo medieval e que deseja, portanto, supera-los, mas tem suas préprias
raizes bem anteriormente construidas. Estas, por sua vez e inclusive dialeticamente, em
grande parte, estariam no préprio cristianismo, por exemplo, ainda naquele mesmo periodo
histérico assim denominado e conhecido como Idade Média, ou seja, o proprio periodo
medieval entre os séculos V a XV e no qual o cristianismo se apresenta desde o Catolicismo
Romano até o Protestantismo e o evento da Reforma. Por sua vez, as categorias de
representacdo dos sujeitos no mundo, fundamentadas a partir, entdao e também, deste
mesmo fendmeno da secularizacdo, estariam presentes ou puderam comecar a ser percebidas
fosse a partir das Cruzadas — os movimentos militares cristaos de ocupacdo e dominio da
regido da Terra Santa e que deflagraram diversas guerras religiosas a época com o islamismo,
cujos desdobramentos ainda se acompanham hoje na regido do que veio a ser o Oriente Médio
- fosse a partir entdo da institucionalizacdo do préprio feudalismo - orientacdo econémica e
social deste periodo.

O cristianismo ensaia os primeiros passos em torno deste projeto e ou fendémeno da
secularizacao quando convoca colocar em cena uma religido monoteista e um Deus encarnado
na figura do proprio filho. Quando o verbo se faz carne, ele se mundaniza e faz do mundo sua
propria acao, quero dizer, o verbo, ou seja, a acao propriamente a acontecer da divindade no
mundo. O Deus que se faz carne para agir autoriza a acao da carne em si, reconhece ou faz
reconhecer um espirito a habitar toda carne, e, portanto, digno de agir e se fazer no mundo.
E desta forma que estavam ali contidos os primeiros e muitos sinais da secularizacdo da vida
do sujeito, que passa a se reconhecer uma e numa carne, também filho de Deus, também
habitado pelo gérmen deste espirito divino que o criou, e, portanto, desta habitacao
espiritual onde o verbo se faz carne em todos nos e em seu filho enviado, nosso irmao,
resulta-nos a propria poténcia do espirito, a sua natureza, como nos coloca Hegel (1999), a
liberdade expressa e transmitida por via de nossas acoées.

O cristianismo vai, ele proprio, ao encontro da mundanizacdo da religiao entre os
homens, acompanhando a transformacao das mentes e dos sujeitos e que progressivamente
buscam acreditar em novas questoes e despojar de novos e outros valores, e até mesmo se
libertar da propria Igreja e seus ditames, e que por sua vez acompanha suas circunstancias
existenciais manifestadas em suas relacdes sociais, politicas e econdmicas. O cristianismo foi
também o desejo vivo da universalizacdo de uma Unica religido em torno de um Unico Deus

conforme todos os desafios ja entdao passados e experimentados diante das inUmeras e severas
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guerras religiosas nas quais 0s povos se encontravam e as quais regularmente travavam entre
eles proprios.

Mas nao que a institucionalizacdo do proéprio cristianismo enquanto tentativa de se
estabelecer como religiao majoritaria nao tenha sido ela mesma mais um episddio das
inmeras guerras religiosas, dos desejos de imposicao e prevaléncia de determinadas crencas
e orientacdes especificamente, vide a maneira que o proprio cristianismo encontra para se
expandir conforme as estabelecidas cruzadas e a conformacao do feudalismo em torno de
suas crencas e hierarquia, tal como ja mencionado.

A concreta experiéncia da paz de Westfalia, por exemplo, séculos mais tarde, mais
precisamente no século XVII - periodo do que assim passamos a denominar por Idade Moderna
e nao mais Média -, diz ainda e também respeito a este desejo da superacao propriamente
em torno das guerras religiosas e cujo tratado encerrava agora e, por sua vez, a guerra dos
Trinta Anos, ou seja, as disputas e rivalidades religiosas na regiao da atual Alemanha entre
catolicos e protestantes'®.

Aquilo que se percebe, porém, é que a partir da maneira como a Igreja, ou, em
termos mais gerais e assim melhor colocados e mais justamente equilibrados, a maneira como
o cristianismo vai construindo a ideia de Deus no mundo se volatiza em plena consonancia e
didlogo com a secularizacao da vida, com as demandas e questdes do século presente e
fundado em uma ordem prépria de estados, necessidades e desejos. A Igreja, enquanto
instituicdo mais diretamente representante do cristianismo a época, sendo a Unica, tem nas
bases de sua propria escritura as saidas para sua permanéncia entre os povos e as crencas,
vide experiéncia posterior dos Estados absolutistas, completamente sacralizados a partir das
prerrogativas desta Igreja. Também a Reforma, que severas transformacdes implicou a Igreja
e ao cristianismo, sempre cumpriu seu quase desejo edipiano que resultava nao no questionar
da busca pelo universal e universalizar, mas no questionar do que agora universalizar e
transformar em Deus para a explicacao e resolucao de todas as questdes do homem e de sua
humanidade. Um acentuar das dicotomias que transitam por diversas categorias, sem nunca
serem superadas em sua mais profunda hermenéutica e epistemologia: as proprias
dicotomias.

Reside, pois, certa ambiguidade em torno do cristianismo, porque Cristo vem na
verdade pregar o fim das religides, nos fazer irmaos do filho de Deus e, portanto, deuses
também, parcelas semelhantes de Deus encarnadas, fracoes do verbo encarnado, e
consequentemente aptas a acdo criadora do proprio mundo, da prépria histéria, a partir de
um Deus dentro de cada um de nos, e para com o qual estariamos completamente entregues a

subjetividade da escuta que quiséssemos e soubéssemos fazer dele, e fazer deste Deus. O

16 Os paragrafos em questdo apresentados sao frutos de debates e exposicoes de contetido proprios da
disciplina - Seminario de Investigacdo Il, nas aulas ministradas pelos Professores José Santos e José
Rosa, docentes do programa de Pés Graduacado Stricto Sensu do Instituto de Filosofia Pratica da UBI
durante o segundo semestre do ano letivo de 2013/2014, em se analisando autores como Marramao,
Fiore apud Rosa, Hegel, Lowith, Habermas.
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proprio desdobramento mais tarde do cristianismo em Catolicismo e Protestantismo anunciava
estas raizes (en)formadoras do cristianismo em si, das escrituras e de seu projeto social de
emancipacdo do sujeito. Com o passar do tempo e tudo esta posto e dado pelo sujeito, sua fé
e a leitura e relacao direta e, portanto, sem intermediarios, com as escrituras. Ou seja,
estava mesmo posto o gérmen de toda a secularizacao vindoura no proprio cristianismo.

O cristianismo foi muitas vezes a “traicao” do Evangelho e a modernidade uma
hermenéutica filosofica da religido crista sem religido, sem aquela religido provavelmente
sobre a qual Cristo de fato falava, quando era ele mesmo falando por si e nao este homem e
sujeito do seu tempo O transcrevendo. A seguir e melhor me explico e me coloco a este
respeito, enfim, uma hermenéutica, alienadora, que no fundo quer que o homem desapareca
para que Deus seja, mas tudo o que aparece no Evangelho é justamente que o homem seja.

Aqui vale ressaltar que este Evangelho do cristianismo era entao, e por sua vez, uma
construcao também humana, ou seja, produzido por este préprio homem em cena e que além
de se ler e se traduzir em sua maxima existencial nesta fase, em um potencializar de si e de
sua liberdade e cocriacao, queria assim de um modo consciente se fazer e escrever para si,
para o outro e em suas sociedades este cristianismo, conforme suas proprias circunstancias e
interpreta suas revelacdes deste proprio lugar de si e em si, lugar este ja consciente para
muitos sujeitos e que vislumbravam uma emancipacao a ser construida. Por isso, o homem
paradoxalmente se torna mais autenticamente cristao quanto mais seculariza o saeculo.

A religido de qual falava Cristo diretamente, este proprio religamento de cada sujeito
muito mais em si e consigo do que com um transcendente comumente estabelecido, e muito
menos para sacralizar a razao do ponto de vista de fazé-la um instrumento de dominacéo e
imposicao paradoxalmente irracional do homem sobre o mundo, o outro e a natureza. Se
assim O pudéssemos por e imaginar em fidelidade plena e absoluta de suas pregacoes e
atitudes num a priori de atravessamentos, ou seja, se assim fosse possivel esta verdade
absoluta, ainda que Ele tenha sido sabidamente produto da historia oral de seus discipulos e,
portanto, assim também impregnada das impressdes, crencas e desejos de libertacao e
emancipacdo, quem sabe, destes mesmos discipulos. Ou seja, ha um algo na mensagem de
Cristo e cuja transcricao e interpretacao do homem, o faz a favor de si mesmo e com base em
suas proprias circunstancias e crencas obviamente.

E por isso justamente que a secularizacdo esta ela mesma sob a tutela daquilo que
gostaria de conseguir superar no que diz respeito ao sagrado, quanto mais cristao mais o
homem se seculariza, porque esta foi a via de entendimento possivel alcancada pelos homens
da época para se permitirem assumir o desejo de superar o sagrado na maneira como ele
antes operacionalizava suas vidas e implementar ou executar este desejo. A secularizacdo é
um convite a permanéncia do sagrado com limites claros estabelecidos, seja do ponto de vista
mais pratico administrativo das vidas seja do ponto de vista daquilo que poderia se ter

alcancado em termos de emancipacao concreta e real do homem em si.
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Um Cristo nao mal interpretado, mas interpretado no alcance do que o poderia té-lo
sido e tomado como meio para as finalidades de aptidao do desejo operacionalizado,
executado e vivido deste proprio homem. E um Deus que ainda precisava estar ali para que o
homem nao tivesse ainda, quero dizer, aquele mesmo ainda nao temporal da secularizacao e
sobre o qual falarei adiante, que reconhecer a si mesmo em sua plenitude de sua esséncia e
substancia. Podendo assim procurar a sua verdadeira religido: a maxima (est)ética da
existéncia por sua transformacdo consigo. Um sublime ainda ndo alcancado e para todo
sempre a ser perseguido, uma reforma intima que poderia ter sido posta para muito além da
maneira como se pensar em Deus e té-lo nas demandas e questdes da vida, ou seja, na
direcdo de se pensar um novo homem de fato, um sujeito no seu maior nivel de
autoconsciéncia transparente e dialdgico possivel, e talvez e de fato, justamente estes
possiveis tenham sido alcancados e promovidos aquele tempo.

Sobre esta possivel maxima (est)ética da existéncia e conforme encorajar por parte
do também Professor interlocutor nesta pesquisa, José Antonio Domingues'’, me permito
agora “uma cambalhota conceitual”, assim tal como intitulado por ele, a fim de revirar,
torcer, girar certas apreensbes conceituais em torno da ética e da existéncia. Com isso,
aproveitarei a oportunidade da entdo mencionada (est)ética da existéncia para me estender
nos proximos paragrafos antes de mais detidamente retomar ao contexto historico da
secularizacao nesta sua genealogia de (en)formacao do préprio capitalismo, para destacar
elementos cuja futura consonancia estard presente diante da tese desta pesquisa e seu
desenrolar, que entende e acredita que necessitamos inaugurar de novo nossa ética da
existéncia, ou seja, presenca nas (rel)acdes, e conforme mais especificamente a discussao
proposta adiante na parte e capitulo 3.

Desta forma me estenderei sobre o conceito do Espirito do Dom do Decrescimento,
nada mais apropriado para se falar em um capitulo de “secularizacdo sagrada” do que sobre o
proprio Espirito' e, sendo este do Dom, a prépria manifestacao da vocacao e da vontade e
cujo arcabouco esta fortemente construido em torno desta (est)ética do sujeito, sua projecao
e mediacao de suas subjetividades no mundo. Este conceito, por sua vez, permeia o

movimento sociopolitico anticapitalista assim intitulado por Decrescimento, nascido na

7 As interlocucdes e vozes em didlogo com esta pesquisa, tal qual apresentado de partida na
introducdo, sdo um traco metodologico continuo ao longo deste exercicio como um todo. Estas
interlocucdes sdo intervencodes, conversas e orientacdes em seus niveis menos ou mais formais. Esta
que, por exemplo, se deu com o Professor Doutor José Anténio Domingues, pesquisador do
departamento de Comunicacao e Artes da Universidade da Beira Interior — Covilha, disse respeito a um
exercicio de avaliacdo final do meu projeto de Tese e primeiro esboco de material construido em torno
desta no encerramento do primeiro ano de doutoramento (2013/2014) e conforme cronograma de
avaliacdes do programa e da disciplina Seminario de Investigacao II.

8 Nao por acaso esta terminologia em torno da conceituacdo do Espirito do Dom do Decrescimento
converge para com as proprias questdes hegelianas em torno do espirito e da secularizacao naquilo que
entendo concernir para com o entendimento de que este espirito é a propria manifestacao da liberdade
e da razao na praxis e no mundo, num espirito que, segundo Hegel (2009), ndo é apenas para si, mas
junto de si e em si. Ou seja, quando o movimento decrescentista aciona esta terminologia para falar da
acao pelo Espirito do Dom, este quer evocar justamente estas raizes hegelianas do entendimento do
papel e da atuacdo da razao e liberdade do sujeito no mundo e que diz respeito a todo um saber pratico
da existéncia.
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Franca, em 2008, a partir das obras também do economista e fildésofo Serge Latouche. Este
movimento compora mais adiante, tal qual explicitado na introducao, alguns topicos no que
diz respeito ao material de interlocucdo tedrica e pratica desta pesquisa, naquilo que
concerne suas duas Ultimas Conferéncias Internacionais a este respeito e os conceitos de
sustentabilidade ecologica e equidade social e que ocorreram no verdao de 2014 em Leipzig e
de 2016 em Budapeste.

Muito bem cabe aqui, nesta discussao da secularizacao e do cristianismo, numa fase
que poderia ter sido de ainda maior genuinidade de desejo e expressao de emancipacao do
sujeito, pensar, portanto, que o que atualmente este movimento do Decrescimento entende
por Espirito do Dom do Decrescimento seja talvez na contemporaneidade a propria
manifestacdo desta secularizacdo/emancipacao/luzes ha anos em laténcia, presente em
forma de poténcia e vontade no sujeito, mas ainda distante da sua maxima realizacdo e
mediacao no mundo enquanto real praxis destes elementos do e pelo sujeito.

Este assim chamado Espirito do Dom quer resgatar com o sujeito o seu Dom de ser, ou
seja, sua possibilidade real de manifestacao viva e particular articulada e articulando com
suas circunstancias, contextos, cultura e coletividade, conformados a partir de sua propria
subjetividade consciente e desejante, logo, operacionalizadora da vida em si e da vida que
cerca o sujeito de maneira emancipada e dialética, ou seja, apta a um constante exercicio de
existéncia, questionamentos e producao de si no mundo, pelo mundo e com o mundo.

Este Dom seria o proprio retorno a sensatez que nao fosse somente a da razao, mas a
sensatez dos sentidos, em sua maior e melhor amplitude, em sua capacidade plena de
expressar a vida do sujeito. Conforme Law (2004) nos coloca, uma sociedade que fosse a
possessao reciproca sob formas totalmente variadas de todos por cada um, e esta possessao
nao deveria sé-lo necessariamente fisica, como, por exemplo, aquela do ambito da
propriedade privada, das trocas comerciais e das relacées de consumo. Trata-se de um
engajamento simétrico temporal no qual os termos de propriedade individuais sao

substituidos por cadéncias de atuacdo multipla, local e do momento, e por todo o enacts' do

% Termo utilizado em comum por alguns autores que dialogam e discutem a assim chamada Teoria Ator
Rede, como, por exemplo, Vinciane Despret, Bruno Latour e John Law. E que representaria a propria
nocao de um act que fosse propriamente em rede e acontecesse em respeito, vislumbre e consideracao
as conexdes desta. Um acontecer de interligacoes e conexdes reconhecidas e tomadas como base desta
acao que, por isso, estaria para além do ato apenas e passaria a uma condicdo de “inter-ato”
necessariamente, ou seja, o proprio enacts, portanto, que seria por ele mesmo uma espécie de
“conex(a)acdao”. Na extensdo desta rede de acbes estariam também destacadamente presentes as
interacées com os objetos e animais. A rede, por sua vez, seria uma espécie de entrelace circular,
continuo e relativo, a partir do qual nao haveria a possibilidade, ou intencado, de retorno a um principio
ou inicio desencadeador do processo, ou seja, da acdo propriamente, sendo este completamente
integrado e imbricado de si em si. Nao haveria a possibilidade, nem o desejo, de um exercicio da
racionalidade da acao, por ele mesmo, tudo seria continuidade e conexao. Vale destacar, primeiro, que,
para os teoricos, esta nao seria uma afirmacao de puro relativismo, na verdade, estaria mais para uma
postura anti-anti-relativista como Geertz (2001) certa vez denunciou sobre a nao mais possibilidade das
argumentacdées e construcdées que fossem plurais, nao necessariamente universais e da
imprevisibilidade, por elas mesmas, por um medo generalizado em relacao a um relativismo e por vias
de um antirrelativismo, mal elaborado. E, segundo, que to enact é um dos termos que aparecem ligados
a mesma palavra de raiz etimolégica, de praxis, o que por si s6 faz reforcar de muitas maneiras toda
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grupo, onde o social nao é o grande, ele é processual e coexiste num certo momento, nao
havendo necessaria previsibilidade das acdes e nem pré-determinacdes rigidas e inflexiveis
conformadoras das subjetividades dos individuos. Este contexto vem destacar que o mundo é
de fato constituido por nossas praticas, e esta constituicao implica a (experiment)acao de
diversas lutas de a realiza|a|acao por parte dos sujeitos e objetos que o compdem.

Esta referéncia conceitual estd diretamente relacionada as nocbes e discussdo ja
anteriormente e apropriadamente proposta por Marcel Mauss, desde 1925, quando da
primeira edicao desta sua obra intitulada o Ensaio sobre o dom. Isso porque a discussao em
torno do Espirito do Dom do Decrescimento, especialmente no que concerne a nocao do Dom
esta igualmente interessada em pensa-lo como uma dadiva, como a possibilidade de uma
autogestdo das relacdes humanas sob as bases de direitos da prépria expressao do ser, ou
seja, do ato de existir e se transformar, o outro e a natureza. Seria uma possibilidade
concreta de administracao plena e real da vida, seja em sua expressao politica, econdmica,
e/ou cultural.

E por isso que, neste contexto, por sua vez, o Decrescimento se define como um
projeto revolucionario e nao reformista, um projeto embebido do ato vocacionado dos
sujeitos em projecao de seus dons numa praxis genuina e também verdadeiramente coletiva.
“A revolucao significa a entrada de parte essencial da comunidade numa fase de atividade
politica, isto é, instituinte. O imaginario social se poe a trabalhar e se dedica explicitamente
a transformacao das instituicoes existentes” (Castoriadis, 2005, citado por Latouche, 2009, p.
92). Porém, nao se trata de uma revolucao que signifique ou represente guerras civis e muito
menos derramamento de sangue, o objetivo é valorizar ferramentas como os foruns sociais
mundiais e a pratica do pensar global e agir local. O Decrescimento acredita que esta
revolucao precisa promover “uma mudanca de certas instituicdes centrais da sociedade pela
atividade da prépria sociedade, a autotransformacao explicita da sociedade, condensada num
breve espaco de tempo” (Castoriadis, 2005, citado por Latouche, 2009, p. 92).

Podemos construir novos caminhos e trilha-los. Se nés inventamos, por exemplo, a
economia de mercado, mais ou menos conectados a esta busca emancipatéria e de
autogestao ou nao, mais ou menos conectados aos valores da exploracao e da acumulacao
crescente e continua, hoje percebemos que nao resultamos no que buscavamos de nos e para
nos. Ou percebemos que resultamos exatamente no que poderiamos haver resultado diante
dos valores e crencas que nos nortearam até aqui, sob o massacre e repressao de valores e
crencgas contrarios, e que nos fizemos muito menos multiplos e criativos do que poderiamos,
ainda podemos reverter o quadro, conscientes de que chegamos a um lugar com o qual ja nao

nos identificamos mais, com o qual parcelas sociais talvez nunca tenham se identificado.

“A insisténcia na autodeterminacao também molda a politica antiautoritaria
[...], reivindicando o exercicio do poder pelas pessoas sobre si mesmas e

esta apropriacao e desdobramento do termo enacts pela Teoria Ator Rede e imprimir conexdes ao
proprio uso do termo praxis nesta pesquisa.
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sobre a sua comunidade, e a ascensao da democratizacao de baixo para
cima ou a partir da base, e ndo a tomada do poder. [...] énfase no
autogoverno, na autodeterminacao e na autonomia [...] reivindicacao [...]
da ocupacao da terra e da propriedade coletiva.” (Parker, Fournier e Reedy,
2012, p. 344)

A dignidade diz respeito a quem somos e exige de nds que sejamos quem somos, mas
s6 podemos ser em relacdo ao outro, s6 temos a dimensao do que somos pela relacdo humana
que estabelecemos com o outro, portanto, a dignidade é o olhar que nos dedicamos quando
olhamos para o outro, e ao mesmo tempo o olhar que recebemos do outro que se olha através
de nds, resultando em reconhecimento e respeito de noés mesmos e do outro enquanto
existéncias que devem ter preservado seus direitos de ser e de vida (Latouche, 2012a).

Fadados as relacbes humanas associativas, conforme nossos tracos de
920

“inautossuficiéncia
(Marinho, 2014)

, SOomos mais sujeitos expressos na coletividade do que individualmente.

“Somos vulneraveis as forcas da natureza, as doencas, as realidades, a ma
vontade e ao azar, a brutalidade e, para alguns, que nele creem, também
ao destino. Mas se nos vulnerabilizamos ainda, depois de tudo o que nos
vulnerabiliza, se fazemos da vulnerabilidade uma escolha, é porque nela ha
um sentido e pelo menos uma coisa é clara nessa escolha — Nao ha uma
vulnerabilidade minha ou tua fora de uma vulnerabilidade nossa.
Vulnerabilizarmo-nos é ter um ‘minha’, um ‘tua’, um °‘nossa’ que é
pronome, mas so6 possessivo pela forma. Os pronomes possessivos sdo aqui
prenincios do lugar de desapossamento onde possamos estar juntos. Uma
casa, por exemplo, ou uma memoéria, um filme, uma cancdo, o amor que
fazemos, mesmo o que nao fazemos. Vulnerabilizarmo-nos, isso € o mesmo
que nos tornarmos intimos” (Barata, s/d*' apud Marinho, 2014, p. 124)

E justamente esta vulnerabilidade que a secularizacdo por vias da sacralizacdo tenta
superar, e da qual tenta sair ou retirar o sujeito para um apos autossuficiente e que, na
verdade, jamais acontece e talvez tivesse de fato possibilidades de acontecer quando de fato
ainda nao (linha temporal explorada pelo proprio processo desta secularizacao) ha a conquista
desta expressdo maior de uma manifestacdo e atitude de existéncia intrinsecamente
reveladora do Dom essencial e em sua poténcia espiritual da acao.

N&ao poderia té-lo sido diferente, pois este fendmeno historico da secularizacdo que
preserva o desejo por um algo universal e universalizador em vias da sacralizacao deixa
escapar certas pluralidades coexistentes, justamente porque tenta ou procura multiculturizar
o plural, quero dizer, globalizar o local - enquanto que o proprio local é que deveria

resguardar o plural — fazer com que todos em todos e por todos tenham em si as culturas,

20 Se me permitem o neologismo, quero por “inautossuficiéncia” destacar desde a impossibilidade do ser
de ser autossuficiente, ou seja, aquele sujeito que se basta, que é pleno em si, assim como destacar
nossa intencdo de assim o sermos. E por isso ndo caberia o uso aqui de anténimos cuja formacao da
palavra nao trouxesse consigo a prépria autossuficiéncia na formacao e grafia marcando esta intencao
constante e ao mesmo tempo a negacao desta capacidade sem negar, por sua vez, a intencao que
persiste no ser de ser autossuficiente. Como se através desta palavra, ou adjetivo, eu quisesse dizer que
nao somos autossuficientes, mas que sempre tentamos sé-lo.

2! Contelido compartilhado por escrito, e cuja utilizacao e divulgacdo neste material estdao devidamente
autorizadas. Disponivel em: <https://www.facebook.com/Andre. Barata. Nascimento>. Acessado em 11
de junho de 2013.
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crencas, idiossincrasias uns dos outros, o que na pratica é subjetivamente irrealizavel e so
resulta em hierarquizacoes, prevaléncias, predominancias, onde a necessidade de ser multi -
cultura, economia, politica, crenca e etc. — mais agride a diferenca e a diversidade do que
agrega. A propria superacao da necessidade da universalizacdo € que nao é secularizada em si
e pelos sujeitos.

Atualmente, e aqui abro um espaco a mencao de alguns atravessamentos pontuais
para uma dialética em torno desta questdao do universalizar, muito sintomaticamente e ainda
nos tempos atuais vivenciando os pormenores da nao superacao de muitas dicotomias e
deixando de fora o incomunicavel de muitas expressdes de individualidades, mas ja sao
muitas as teorias discutindo, porém, e inclusive um outro universalizar, se é que assim o seja
possivel fazé-lo, ainda que pelo emprego de uma mesma palavra, desafio similar como ja
mencionado, por exemplo, da préopria Hannah Arendt no que concerne o conceito e/ou o
termo trabalho. Ha o contemporaneo entendimento em torno de um universal que pluraliza,
que dialoga sobre os seres humanos em suas idiossincrasias mais locais € nao apenas sobre o
ser humano enquanto uma referéncia antropolodgica singular. (Anders, 2013)

Isto também parte de ideias de autores tais como Bruno Latour, aqui ja citado como
um dos autores da prépria Teoria Ator Rede no contexto das redes de interacao social e do
enacts de seus atores, no que concerne o termo ou os estudos do fendmeno assim intitulado
Antropoceno: era temporal e geoldgica do desempenho humano perante seu ecossistema e
meio ambiente. Estando este environment deliberadamente entendido, composto, assim
considerado, nao somente por outros seres humanos, mas também por animais e seres de
muitas espécies, a contar também com os elementos inorganicos, minerais e naturais. E de
autores tais como Zizek (2009), mais especificamente em seu livro En defensa de la
intolerancia, no que concerne, por exemplo, o termo do multiculturalismo, que também
des(x)-universaliza, ou busca criticar uma universalizacao a priori e regularmente tomada a
partir desta categoria e que pode e deve ser reconceituada na intencao de expressar o plural
em sua maxima praxis de empatia tal quanto e como pretendido.

Estes atravessamentos tém valiosa expressdao contemporizadora daquilo que estamos
analisando genealogicamente no que concerne a propria construcao das sociedades atuais,
porque explicitam os resultados e destacam os elementos desta aparente linha de chegada
que vamos alcancando enquanto trilhamos as mesmas ou linhas diferentes e isto tem um valor
historico diferenciado para as analises seguintes, as quais me proporei no que diz respeito as
instituicoes da sociedade, como, por exemplo, a propria sociedade do trabalho no
capitalismo. Estas questées em torno do Antropoceno e do multiculturalismo, aqui mais
especificamente elegidas enquanto elementos atravessadores a serem destacados e
mencionados, ocorreram-me em uma experiéncia de Escola de Verdao na Universidade de
Bologna, durante o verao de 2014, para estudos criticos acerca de teorias pos-coloniais e
teorias do Sul, dirigidos pelo Professor Doutor Raffaele Laudani, também pesquisador

interlocutor desta. Suas impressoes geopoliticas, por exemplo, acerca do movimento
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sociopolitico do Decrescimento me acompanham e ecoam, refinando e amadurecendo minhas
ideias, ainda hoje.

Os estudos acerca deste conceito ou era geologica do Antropoceno estao
majoritariamente interessados na avaliacao possivel a ser feita em torno da acdo do homem
na natureza e seus possiveis efeitos mais extremos, quica até capazes de liquidar, por sua
vez, com a propria espécie humana. Longe de possuirem uma intencdo alarmista a
catastrofica, trata-se de escolhas e sua perdas, tal qual igualmente problematizado na
introducao sobre esta pesquisa propriamente, os estudos acerca deste conceito ou fendémeno
geoldgico tém o interesse de compreender e mapear na direcdo do qué caminhamos quando o
assunto sdao os impactos e efeitos da acdao do homem sobre a terra. Ha um extraordinario
filme capaz de muito bem situar toda esta discussdao do Antropoceno?, e cuja indicacao aqui
compartilho: Melancolia - 2011, do diretor Lars Von Trier. E é neste contexto que um
universalizar — bastante distinto daquele enquanto elemento de trajetoéria de secularizacao
no que concernia uma universalizacdo que encerrava debates em torno das dialéticas do
papel da razao, tomando-a como o centro, por sua vez, nada universal em mesma condicao
de caracteristicas e medidas na praxis real e concreta - comeca a ser encenado talvez
inclusive como um projeto inacabado de secularizacao, a prépria especulacao do ainda nao
em poténcia capaz de surgir a servico de uma emancipacao, pluralidade?® e liberdade

efetivas.

22 As discussdes acerca destes temas e questdes majoritarias hoje a teoria ou conceito do Antropoceno
estdo diretamente ligadas aos conteldos disponiveis nos sitios destacados e indicados abaixo, por
exemplo: <http://www.oeco.org.br/reportagens/10925-oeco_11391> e
<http://www.publico.pt/ecosfera/noticia/nivel-do-mar-registou-nos-ultimos-100-anos-aumento-sem-
precedentes-em-milenios-1672849>. Assim como na entrevista que se seguira no Anexo A, na qual o
termo aparece mencionado de saida, assim como no seu contetdo que dialoga com esta tematica.Tomo-
os como ilustrativos deste debate e reitero como quando da argumentacao em torno da intitulacao da
parte 2 desta pesquisa: ndao no sentido daquele que ilustra com o intuito apenas de anexar um contetdo
extra de maneira lidica, por exemplo, mas dispensavel e sim no sentido daquele que quer a partir da
ilustracao deixar de muitas outras maneiras explicitado e dito o contelido ou argumento em questao:
nosso projeto de humanidade no mundo, e por que nao dizer nossa experiéncia da secularizacao e seu
fendmeno da sacralizacdo da razdo tem nos conduzido a extremos e cujos efeitos e consequéncias assim
também o serdo. Um movimento e desenrolar bastante contrassensual, afinado por sua vez as
possibilidades de extincdo da nossa espécie e com isso a inviabilizacdo ontoldgica deste nosso proprio
projeto de humanidade. Os sitios destacados dizem respeito a uma entrevista com o geografo e servidor
publico brasileiro Alceo Magnanini a organizacdo: Associacdo Eco, no Brasil, e a uma reportagem no
caderno “Tépicos” do jornal portugués O Publico, do dia 14 de outubro de 2014, ambos avaliando os
impactos do homem sobre a biosfera em geral e sobre os oceanos. Quero dizer, uma preocupacao
expressiva em torno de uma totalidade e universalidade, est(ética) existencial que jamais alcancamos
ou soubemos desenvolver e promover e cuja finalidade e intencdo primeira do préprio projeto de
secularizacdo - homem do seu saeculo e tempo, talvez fosse justamente esta. Fomos tramados
ontologicamente pela propria epistemologia da secularizacdo: homens ao alcance de seu tempo.

2 Em tempo vale destacar a respeito do termo e conceito de pluralidade que é tomado pela autora
Hannah Arendt, base teorica filosofica desta pesquisa rumo a tese da necessidade de (re)inaugurarmos
nossa propria ética da existéncia - presenca no mundo, a pluralidade é para a autora a condicdo humana
que nos levaria a acdo, dentro da esfera e do espectro de vida ativa do sujeito composto por: trabalho,
obra e acdo. Seria a pluralidade a condicdo por esséncia da acao e seria a acao a expressao da vida ativa
do homem mais diretamente ligada ao exercicio politico, no seu sentido de polis, daquilo que importa
decidir e discursar coletivamente, a vida pUblica das relacdes sociais propriamente. Estas questoes mais
detidamente serao desenvolvidas em topico proprio ja a seguir. Por ora, estou tecendo analises acerca
de nosso ndo acaso histdrico e compondo o cenario para o devido aprofundar tedrico filosofico de alguns
conceitos.
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Estas ideias sao como food for thoughts ou elementos sintomaticos contemporaneos
que revelam os nao acasos historicos deste fenomeno da secularizacdo, por exemplo, melhor
explicando e exemplificando seus efeitos e resultados: uma razao sacralizada para
universalizar a acao do homem do mundo, tomando esta como deno(do)minador comum da
mediacao do sujeito, onde as diferencas, o plural, é subjulgado ao entendimento comum
racional e para resultar em mesmas apropriacées do ser no mundo. As diferencas sao,
portanto, invisibilizadas pelo termo multi, e ja nao precisam ser assim conhecidas,
experimentadas e explicadas. Basta que se as inclua na dimensao do multi e assim ja se pode
retomar a prioridade da existéncia que importa: a da razao produtiva, e cuja producéo, tanto
capital, econémica, politica, social, cultural e etc., é a finalidade em si. A despeito do que se
esteja produzindo, das redes que interconectam esta producao e outros, trata-se de um
universal que termina por alienar a diferenca, um multicultural que contém de todas as
culturas, mas sem as (re)conhecer propriamente. (Zizek, 2009)

De volta, porém, mais detidamente como prometido ao contexto estrito da
secularizacao e sua genealogia com o préprio espirito do capitalismo, como veremos adiante,
e no que diz respeito, por sua vez, a leitura e todo entendimento do homem em relacao e
sobre o seu tempo, o cristianismo nesta mescla do que se consumava do religioso no mundo é
uma transicao temporal propriamente. E uma transposicao de crencas ao presente momento,
ao que esta consumado e realizado no mundo por Deus e através de seu Filho enviado e
encarnado, e entre o tempo do futuro daquilo que ainda nao veio e nao aconteceu depois da
vinda de seu filho, um tempo onde ha espaco para um “ainda nao”, pelo que estaria por vir
apos o todo consumado, apds a concretizacao plena da mensagem de Deus no mundo pelo
verbo materializado, pelo Deus criador do mundo no proprio mundo. Abandona-se a adoracao
do passado, dos antepassados, vale-nos o tempo do presente com vias na futura salvacao.
Passamos a ser o proprio principio da celebracdo do tempo.

O tempo do oportuno (Kairds) e do sagrado anteriormente irreconciliavel com o tempo
do Khronos, agora se encontram em plenitude, o filho de Deus enviado, em e a seu tempo, é
a propria tensao manifestada entre um ja consumado e um ainda nao, entre um presente que
vem esclarecer a respeito da construcao de um futuro que deve e passa a ser desejado. Por
isso, por causa deste “ainda ndao” é que nao se pode estar conformado com aquele mundo
enquanto categoria moral e ética, sendo que desta propria tensdao entre um presente
consumado onde toda mensagem de Deus haveria sido entregue e um futuro de salvacao final
por todos nds ainda por vir, desta tensao nasceria nossa histéria como a propria narrativa do
homem na terra enquanto cocriador deste mundo. A propria consciéncia do homem é,
portanto, esta ressonancia do estar atento entre um passar e o que esta passando. Cristo nao

esta virado para tras, e sim para frente, para o futuro. Ao contrario da orientacao das
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mitologias gregas como em Ulisses, por exemplo, que saia de onde se encontrava para
retornar a sua ilha, Cristo orienta Abrado a deixar sua terra e seguir para uma terra nova.>*

De toda forma e apds a vinda de Cristo, e para aqueles que viviam o tempo de
maneira escatologica, e as primeiras comunidades cristds, e as que testemunharam a
ressurreicao de Cristo, passaram a encontrar dificuldades em dar sentido a vida secularizada
e sua categoria de futuro, apds a vinda de Cristo e sua ressurreicao, isso porque estaria entao
a historia acabada, estaria tudo consumado. Algumas das razoes da propria vida secularizada
se acabam conforme as religides e do todo consumado, nao se sabia ainda como transformar a
espera em esperanca por uma segunda vinda de Cristo. Foi preciso esticar o tempo, colocar o
fim da segunda vinda de Cristo para um futuro cada vez mais distante. Uma propria invencao
da histéria por assim se dizer no sentido cristao.

Santo Agostinho, em seu livro XI das Confissdes, possui passagens onde costumava
dizer que se lhe perguntassem sobre o tempo, e pronto, ele nao saberia dizer o que era de
fato, em compensacao se houvesse de nao ser perguntado sobre o que seria o tempo, e ai sim
o saberia em sua plenitude. A respeito desta condicdo temporal metonimica do um todo devir
pela parte presente onde se passa e se percebe a possibilidade deste todo devir “ainda” e que
“nao” se faz plenitude neste tempo oportuno presente, ha também o pensamento de Ernest
Bloch que, como bem nota Miguel Cardina (2014), reconhece esta fracao temporal do “ainda

nao”:

“Para expressar o presente enquanto devir, (...). Esta é a categoria do ‘nao’
tal como se apresenta na histdria. Corresponde ao ‘ndo’ que, saindo de si
mesmo, se inicia na busca da [determinacdo] (...). O ‘ainda-nao’ equivale
deste modo a dinamica que impele em direcao a totalidade e é, em certa
medida, o verdadeiro substrato do pulsar no mundo.” (Bloch apud Cardina,
2014, p. 98)

“(...). O ‘nao’ refere-se a obscuridade do momento vivido, (...). O ‘nao’ é,
naturalmente, um vazio, mas ao mesmo tempo é impulso para dele sair,
(...).” (Bloch apud Cardina, 2013, p. 98)

Quando o fim veio para dentro da historia, os romanos tentaram trazer ja pra dentro
dela toda a finalidade humana. Santo Agostinho foi buscar ambiguidades neste entendimento
em torno do futuro, tal como se coloca e se expressa em relacao ao tempo e sua construcao
para evitar, entdo, esta que poderia ser a apatia da politica diante de uma vida religiosa
plenamente consumada. A tentativa do Império Romano era a de ter uma chave em definitivo
através da qual se separasse de uma vez por todas o bem do mal, o joio do trigo. Parece que
desde sempre o homem tenta resolver a vida por completo, para entao depois vivé-la, ter e

tomar tudo como resolvido e plenamente consumado para entao viver e contemplar.

24 0s paragrafos em questdo apresentados sao frutos também de debates e exposicdes de conte(ido
proprios da disciplina - Seminario de Investigacao Il, nas aulas ministradas pelos Professores José Santos
e José Rosa, docentes do programa de Pés Graduacao Stricto Sensu do Instituto de Filosofia Pratica da
UBI, durante o segundo semestre de 2013/2014, em se analisando autores como Marramao, Fiore apud
Rosa, Hegel, Lowith, Habermas.
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Para Agostinho, colocar um fim a histéria seria um instrumento absoluto para
determinar o sentido todo da historia e, portanto, também das consciéncias: absolutismos.
Nao é a toa esta denominacao politica no contexto da prépria sacralizacao da politica, e no
contexto da imanentizacao do fim dentro da historia, ainda que a plenitude do poder papal
nas coisas temporais assegurasse a religido um estar acima sempre, inclusive do imperador.
Era imenso o absolutismo deste império. Mas agora com o cristianismo e a teologia politica
havia entao uma fusdo do proprio reino do céu e de César. Por isso, as épocas absolutistas da
politica foram tao sacralizadas e fortemente marcadas por esta teologia politica.

Foi a propria Igreja que, ao reivindicar este poder temporal para si, retirando-o do
imaginario césmico do tempo da manifestacdo e da vontade dos deuses gregos, por exemplo,
contribuiu mais tarde com a secularizacao da proépria politica e que vem superar esta situacao
e circunstancias. Paradoxo: Jesus pregou a Igreja, mas no fundo a destruia e a teve realizada
e concretizada por outras vias de institucionalizacao, teve a sua prépria mensagem tomada
para o endeusamento do homem, de sua razao e das coisas de seu mundo material, enquanto
que talvez esperasse resultar em emancipacao real das mentes, consciéncias e crencas pela
manifestacao do plural e da propria diferenca em coletividade e convivialidade.

O poder politico que se segue, porém, é tao forte que se espiritualizou. As decisoes
do soberano e suas prevaléncias nas circunstancias das excecdes, como nos coloca Marramao
(1998), em que as decisdes finais dos soberanos estavam postas assim como as manifestacoes
milagrosas e, portanto, impassiveis de serem questionadas, faziam sua decisdao auténoma e
liberta da vontade de seus proprios suditos, e assim o submeter inquestionavel do seu povo a
ele. A exemplo disso, temos o proprio imperador Carlos Magno que se coroa enquanto
divindade, representante da vontade de Deus, em um ato e momento histérico da teologia
politica, e que deu origem ao periodo considerado e nomeado como cesaropapismo. Uma
plena sacralizacdo da politica.

Agora, o que é interessante pensar é como que aquilo que se reivindicava em relacao
ao poderio da Igreja, transferimos ao politico, e entao novamente estamos suditos de
exterioridades e menos senhores e sujeitos de nés mesmos, ou seja, de alguma forma, nao
entendemos mesmo a propria mensagem de libertacao e subjetividade do préprio Cristo,
jamais entendemos verdadeiramente - “vocés sao deuses” (Joao 10:34), ou fizemos a leitura
disso para prolongarmos e transferirmos as maneiras e vetores de dominacao social e agora,
portanto, também politica. Mais tarde, conforme os avancos da modernidade, vemos os
modos como o préprio capitalismo se apropriou disso tudo.

E desta forma que se reconhece que o fendmeno da secularizacdo, distribuido ao
longo dos periodos historicos naquilo que ia compondo suas préprias raizes e categorias
representativas aos e dos sujeitos, diz respeito, muito diretamente, a um projeto juridico
politico. Estes periodos histéricos foram aqueles desde o cristianismo, do antigo Império
Romano, passando pelas Cruzadas, mais tarde, da ldade Média, até o movimento da Reforma

nos principios do que passariamos a denominar como Idade Moderna ou Modernidade, ou o
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tempo secularizado, do saeculo. O objetivo foi redesenhar o poderio da prépria Igreja, nao
para que ela pudesse deixar de existir, e de ter poderes sobre a organizacao da vida das
pessoas e suas tomadas de decisao, mas para que ela pudesse sobreviver as transformacoes de
crencas e valores que ocorriam na vida de cada individuo em suas subjetividades, e das quais
ela propria era também e muitas das vezes a responsavel. A mundanizacao da fé, cujo apice
talvez tenha ocorrido de fato com o evento da Reforma, a partir de quando esta fica ainda
mais entregue a escuta particular de cada individuo em torno deste Deus Unico, marca a
subtracao da religiao dos termos, elementos e agentes politicos de cada época. (Marramao,
1998)

Primeiramente, porque a entrega do poder politico ao Estado em sua plenitude
reserva a Igreja e a religiao o poder delineado e delimitado em torno do sagrado, o que de
toda forma ndo é menos poder por isso. Até a entrega de muitas das terras e posses da Igreja
é feita sob o contexto de fortes aliancas com os nobres que as recebiam na época, e cuja
recorréncia a fé, as instrucdes e orientacdes dos padres, a ordem papal era real e concreta,
ou seja, uma Igreja que ainda reinava apesar de nao mais governar diretamente, mas atuar
efetivamente sob os governos pela influéncia de suas crencas e valores. (Marramao, 1998)

E, em segundo lugar, porque se tratava de um paradoxal jogo de espelhos como nos
coloca Marramao (1998), onde o aparente conflito que poderia resultar entre os dois poderes:
Estado e Igreja, a partir desta experiéncia da secularizacdo e, como ja mencionado e
argumentado, construida propriamente com base nas escrituras, tratava-se, na verdade, do
assumir de cada uma das partes das prerrogativas umas das outras, ou seja, temos a Igreja
que se mundaniza e estatiza, e o Estado que se sacraliza. A Igreja toma para si as
caracteristicas da centralizacdo e da racionalizacao burocratica e o Estado assume
prerrogativas sagradas, ritualizando os proprios procedimentos. Nao por acaso, a razao e seu
desdobrar em racionalidade técnica transformam-se nos novos deuses do periodo historico
que se seguiria e que passaria a ser intitulado de modernidade.

O ato do imanentizar - tornar mundano, colocar theologia na oikonomia - oikos: casa,
em busca da melhor lei para a casa, do fazer o mais com o menos possivel, o oikos se
transforma no proprio cosmos. Passa-se a projetar a vida trinitaria do Pai, Filho, Espirito, na
“economia.” Oikonomia, o modo como Deus rege o mundo, a nossa casa, a melhor lei da
histéria da salvacdo, a criacdo. A Theologia se transforma na propria teorizacao de Deus,
Deus esta na historia. Deus ndao é outra coisa sendo sua propria histéria e a historia da sua
criacao, Deus esta ligado ao mundo e, ao mundaniza-lo, a trindade deve ser vista como a
historia, e nao um teorema celeste.

E, neste contexto, a questao da temporalidade, e que acima se debateu a respeito do
prolongamento do futuro, se concretiza na histéria da propria trindade - a idade do Pai, do
Filho e do Espirito Santo, aquela que estaria por vir, a idade do “ainda-nao” e uma Igreja sem
imperador como seus representantes, a lIgreja dos monges, e das criancas, ou seja,

prolongamento nitido do futuro. Ainda temos que esperar que o fim estara ai. Essas coisas
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Ultimas, o escatologico — ta escahta. Este raciocinio e entendimento a época foram
considerados uma grande heresia, assim como o proprio surgimento de uma Igreja invisivel do
bom pensamento, do puro servico do coracao.

0 século passa a ser o prolongamento do verbo, da encarnacao do verbo, investir e
valorizar nestes meios e categorias da comunicacao pela e para a criacao e a retomada dos
trabalhos, das atividades, do posicionar-se e transformar-se, sem a apatia do todo
consumado, e deste tempo em definitivo do escatolégico alcancado, mas, sim, pensa-lo
sempre em um futuro a ser pleno, o ja esta, mais ainda nao tudo. O trabalho que tinha e
trazia consigo o sentido da salvacao, agora adquire o sentido do verbo encarnado e da
criacao.

Este homem, portanto, que é criado a imagem e semelhanca de Deus, tem a si um
conjunto de outras novas responsabilidades conferidas, relativo ao mundo que habita. Ainda
que ele nao seja propriamente Deus, este contexto religioso, esta maneira socialmente
construida de crer em Deus, conforme a maneira como se lidou com um conjunto de
experiéncias passadas naquele tempo e por aquele povo, confere a sua vontade, liberdade, e
inteligéncia uma autonomia positivada. Aqui, o0 homem nao é mais associado ao seu anterior
estatuto servical, o homem passa a ser cocriador. Densidade fundamental posteriormente
percebida para e em todo trabalho humano. A matéria do mundo faz parte do préprio
processo revolucionario do mundo, nao se pensa mais o Deus no céu: Emanuel - é o Deus que
esta aqui. A propria liberdade é dada no ato da proibicao, passa a existir um senso de criacao
a transgressao. O mundo dos homens e o qual Deus também vem habitar através de seu filho,
foi criado por um ato de desobediéncia de Addo e Eva. Sob certa medida, as escrituras
passam a revelar ao homem aquilo que deveria transgredir, nao se conformando com a moral
e ética do préprio mundo, por exemplo, e como ja mencionado, para entao criar o mundo e o
reino de Deus no mundo.

Ja ndo ha espaco para podermos falar mais em sagrados e profanos como
anteriormente, quando a carne, as coisas da matéria e do mundo eram tomadas
negativamente, com ressalvas e receios. O cristianismo desfaz isso, e a carne e o tempo
passam a ser vistos como bons, como meios e ressonancias das obras de todos os espiritos
encarnados, de todos nés verbos a imagem e semelhanca de Deus.?

A experiéncia social e politica da secularizacao esteve, pois, plantada nas sementes
deste cristianismo que mudaniza a religido e a relacao, portanto, do homem com sua fé e
com Deus, até culminar na propria experiéncia da Reforma, e que so6 faz delegar ainda mais
ao sujeito toda esta autonomia e emancipacao do homem para com as escrituras e suas

crencas religiosas. Em um primeiro momento, a secularizacao das religides, com isso, o

2 Os paragrafos em questdo apresentados sao frutos também e ainda de debates e exposicdes de
conteudo proprios da disciplina — Seminario de Investigacao Il, nas aulas ministradas pelos Professores
José Santos e José Rosa, docentes do programa de Pos Graduacéo Stricto Sensu do Instituto de Filosofia
Pratica da UBI, durante o segundo semestre de 2013/2014, em se analisando autores como Marramao,
Fiore apud Rosa, Hegel, Lowith, Habermas.
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préprio surgir do cristianismo enquanto sintoma deste processo, se manifesta e se reflete na
politica como a propria sacralizacdo da politica, a trajetoéria das teologias politicas, do poder
divinizado do soberano, dos reis e seus impérios absolutistas. Até que esta secularizacao que
se iniciou no entendimento em torno da encarnacao do verbo, ou seja, de Deus, libertando o
homem para a criacao da sua propria existéncia, mundo e consequentemente fé, leva a uma
posterior laicizacao deste proprio Estado. Que de certa forma, apresenta ainda, nos tempos
atuais, muitas das categorias administrativas e organizacionais tais quais se reconhece e sabe
nos anteriores habitos institucionais da Igreja, por exemplo.

Este Estado deixa de ser a experiéncia concreta e real do espirito conforme nos
explicita Hegel (1999), ou seja, os seus meios politicos de realizacdo, para ser um Estado
completamente desvencilhado desta sacralizacdo que organiza o mundo pratico dos sujeitos
representando-lhes politicamente ou refletindo-lhes as paixdes e vontades. Neste e por este
aparato enquanto estes mesmos homens tentavam, e aqui mais diretamente em referéncia a
propria experiéncia do sujeito, seu mundo, sua razao, diante do marco histérico da Reforma,
justamente o progresso da prépria fé e religiao na secularizacdo de seus deuses e o advento
do cristianismo.

A secularizacao da vida dos sujeitos tem seu culminar nesta época que entendemos e
reconhecemos por modernidade, mas paradoxalmente continuamos elegendo deuses e
professando religides e uma fé a ser universalizante e universalizada, capaz de organizar todo
o sentido de nossa existéncia de uma dada vez por todas. A propria hermenéutica da
existéncia do homem pensando o mundo para pensar a si no mundo para universalizar a si
neste mundo e ter por definido, resolvido, resoluta a propria existéncia e possibilidades de
subjetividade e particularidades. Ou seja, a insuperavel bipolaridade da existéncia humana
que so6 faz transitar por diversas dimensoes e elementos/esferas, mas sem se superar. E é esta
ou desta superacao que finalmente me interessa falar e argumentar até para se imaginar o
proprio contexto da saida e superacdo do homem da sociedade do trabalho no capitalismo,

por exemplo.

1.2 A ldgica do capitalismo: o seu espirito, pois secularizado; a
modernidade e a racionalidade econdmica: acumulacao

versus o suficiente - um conceito em Gorz.

“Enough is as good as a feast”, diz o ditado
inglés: o que é suficiente é o que pode haver de
melhor.

André Gorz
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Na esteira desta genealogia da secularizacao e seus nao acasos historicos, conforme
aquilo que acima foi apresentado, e perante aquilo que vem a ser, portanto, a propria
constituicao da logica do capitalismo, na qual resultamos enquanto produtores e produtos de
uma sociedade do acimulo e também seus sujeitos, podemos desdobrar entdo esta logica em
constituicao em alguns elementos recortes fundamentais e que serao aqui contemplados.

Ao desdobrarmos esta logica do capitalismo, falamos necessariamente em
modernidade: o proprio saeculo; falamos sobre seu espirito: e toda conveniéncia historica do
entendimento do espirito secularizado que se faz carne para realizar a vontade do sagrado,
nos convidando a saber que somos todos também habitados por fracdes deste espirito e,
portanto, aptos a esta mesma realizacdao cocriadora do mundo e no mundo; sobre o codigo
exclusivamente produtivo da racionalidade econémica: um atravessamento da logica da
produtividade nos termos da paradoxal universalizacao da razao, e de um trabalho
extremamente racionalizado, também ocorridos pelas vias desta secularizacao e que
consequentemente nos leva a falar em conceitos tais como: acumulacao e o suficiente.
Referir-me-ei mais especificamente a este conceito em Gorz.

Ao iniciarmos mais propriamente pelo elemento do espirito do capitalismo, ha todo
um contexto a derivar daquilo que ficou entao estabelecido e conhecido historicamente como
a ética protestante, ou seja, o movimento da Reforma e mais especificamente a sua dimensao
do Puritanismo, como uma das partes mais importantes a conformacdo deste espirito. E a
este proprio espirito do capitalismo e a seu predicativo da ética protestante que, tempos
mais tarde e nao por acaso, se refere a intitulacdo de um dos livros de Max Weber, ja do
inicio do século XX.

0 espirito do capitalismo teve seus germens plantados na secularizacao da vida e das
relacdes sociais, politicas e economicas. E estando a secularizacdo propriamente enraizada
nas bases e fundamentos do cristianismo em si, temos que o espirito do capitalismo é, com o
perdio do salto indutivo, ele mesmo cristdio também; é ele mesmo o novo mito a
universalizar-se e a fazer pela humanidade a resolucdao de todos os seus problemas
existenciais e conflitos; é ele mesmo a nova e mais completa religido, a maneira de
mediarmos nossa relacdo com o mundo e que mais tarde e severamente se naturalizaria ao
extremo de levar-nos a impossibilidade de pensarmo-nos fora ou apos esta logica e regimento
existencial.

A Reforma protestante que, em geral, reivindicava, por sua vez, pelo e para o sujeito
uma nova relacao com Deus e com as escrituras, inaugurou um novo enlacamento religioso de
Deus com o mundo. Aquilo que antes habitava exclusivamente os ambitos da politica e o
poderio dos soberanos, passou a habitar o econémico, valorizando-se a acumulacdo de bens e
produtos, servicos e utilidades e também moeda em si. Sua reivindicacdo fazia potencializar o
fendmeno e movimento historico da propria secularizacdo no que dizia respeito a uma

esperada e desejada, concreta e representativa mundanizacao dos homens.
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A Reforma protestante, mais diretamente em partes a sua iniciativa do Puritanismo,
termina assegurando aos modos de producdo, economia e acumulacdo uma propria
justificacdao moral religiosa onde um continuo e crescente querer ter e ter mais esta
autorizado por Deus e pela religiao porque se justifica pelo enobrecer do homem através do
trabalho, no qual manifesta seu chamado, sua vocacao, e pela sua lealdade familiar e
comunitaria em querer prover com seguranca o futuro de seus herdeiros, por exemplo. Este
enobrecer representava antes um dever para com a propria vocacao para o qual o lucro
consequente era assim e entdo assentido. E a propria espiritualizacdo da economia, assim
como havia se passado na politica, e do seu modus operandi cuja forma é a mais conveniente
ao contexto, o capitalismo.

A ligacdo e os atravessamentos entre esta ética protestante puritana e o espirito
(acao livre e justificada) econdomico do capitalismo segundo Weber (2004) refletem no fundo
e na sua base uma conduta de vida eticamente coroada nos termos do especifico
entendimento em torno da vocacao. Primeiramente, e assim entendida e significada do lugar
do que ha de mais irracional no despertar e despontar de uma vocacao, enquanto uma
determinada disposicao que simplesmente transcende a necessidade de uma légica apropriada
de explicacdo e que esta e se faz presente atributivamente e em segundo, do lugar,
essencialmente sobreposto ao primeiro, da vocacao de uma profissao.

A vocacao enquanto atributo da vontade do espirito remonta com facilidade e com
clareza aos nao acasos historicos do fenomeno da secularizacdo, tal qual e como este vem
sendo problematizado e argumentado. Especialmente no que concerne a relacao
ressignificada do homem com Deus e com a religiao na qual outras dicotomias no lugar do
sagrado versus profano, ou mundano, por exemplo, que em variados aspectos era condenado
e rechacado, assumem de fato as funcionalidades e os papéis das relagdes.

Quero dizer, ainda que de muitas maneiras a experiéncia do fenémeno da
secularizacdao nao tenha permitido a superacao entdao da nossa propria (medi)ac,:é\o26
dicotbmica com o mundo, no cerne mais epistemoldgico propriamente desta questdo e
dimensao, antigas dicotomias sdo superadas ou ultrapassadas e aquelas que vém ocupar este
lugar, como, por exemplo, razdo/racionalidade da acao/luz/histéria  versus
mito/mistico/sombra/determinismo tém na vontade do homem a traducdo da vontade do
espirito que uma vez feito carne habita igualmente a carne de cada um de nos e age a partir
e através dela. Temos a vocacao, disposicao desperta e “irracionalmente” explicavel, de agir

pela vontade do espirito.

% De muitas maneiras, pretendo que os destaques que vém sendo dado a dimensdo da acdo, mais
especificamente em algumas palavras e quando do seu lugar significante propriamente como acao —
desde a introducéo e tais quais outros que se seguiram e seguirdo — que este destaque seja uma alusao a
acao enquanto dimensao da vida ativa, a partir da teoria e argumentacao de Hannah Arendt, com
intuito de significar a experiéncia subjetiva condicionada pela pluralidade como uma tradugado, uma
narrativa presente deste sujeito naquilo que se faz ser e agir através dela, conduzido inclusive ao
momentum do dominio comum-pUblico. A proépria possibilidade voluntariamente contingente da
diferenca e sua realiz|a|acao.
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Em seguida, temos o dever de depositar esta vocacao na nossa profissao (trabalho),
lugar ou termo de onde fala o autor (2004), e pelas vias deste trabalho nao necessariamente e
apenas acumular matéria, mas sim acumular a vontade, a responsabilidade de fazermo-nos no
mundo e um mundo material capaz de traduzir ou expressar a vontade do Verbo neste mundo
que também é Ele e Dele.

Weber (2004) é bastante zeloso ao dizer do espirito (vontade, acao livre) do
capitalismo e sua forma econémica, como, inclusive, posterior e contemporaneo fenémeno de
massa, dissociando-os, através de pesquisas e estatisticas historicas e representativas da
nossa propria relacao com o acimulo e o trabalho e as transformacdes que estas sofrem ao
longo do tempo, de uma necessaria ou condicionante disposicdo a ganancia, ambicdo e/ou
avareza. Os germens, por exemplo, da classe burguesa, para o autor (2004), estao plantados
neste seu dever e responsabilidade para com a sua vocacao, o seu chamado, sendo este o
verdadeiro ethos da légica de crencas e funcionamentos do capitalismo, e em nada ou
necessariamente nestes atributos da cobica ou avidez, por exemplo, considerados
socialmente, fosse aquela época constitutiva do capitalismo, seja ainda nos dias atuais,
inclusive desvirtuosos.

Ou seja, té-los ou toma-los como o norte ético praticamente intuitivo da forma
econdmica do capitalismo, transformando-os em seu espirito de vontade e acdo, seria
inclusive contrassensual ou inapropriado do lugar da ética protestante enquanto religido e
suas proprias adverténcias morais. Existe, segundo Weber (2004), uma interpretacdo que faz
pretensa uma suposta e assim denominada “alegria com o mundo” por parte dos protestantes,
ou mesmo que desta houvesse que decorrer a cobica e seus derivados sindnimos em torno
deste mundo, quando na verdade os protestantes, ainda que nao do modo igualmente
interpretativo e pretenso do comportamento dos catolicos e suas atitudes como que sendo de
“estranhamento do mundo”, acreditavam e creditavam uma pratica asceta propriamente.
Foram necessarios, portanto, nao estes atributos, mas sim um senso de compromisso e
obrigacao perante este comprometer-se, ou seja, este apostar no “omisso” deste tempo
escatolodgico do “ainda nao” propriamente, que prepara, faz e age o mundo a semelhanca do
reino de Deus e nos alcangara entao no futuro devir.

Weber (2004) destaca ainda que estes atributos, por exemplo, nao sao uma
prerrogativa do capitalismo e de sua forma econdémica e que estes ndo sdo capazes de
assegurar a adaptabilidade e a prépria flexibilidade de (re)invencao do capitalismo, muito
menos justificar moralmente seu acimulo crescente e ilimitado. Weber (2004) esclarece e

quica até ironize que:

“E isso ndo porque ‘o impulso aquisitivo’ ainda fosse coisa desconhecida ou
pouco desenvolvida em épocas pré-capitalistas - como se tem dito tantas
vezes — nem porque a auri sacra fames, a cobica, naquele tempo - ou ainda
hoje fosse menor fora do capitalismo burgués do que dentro da esfera
especificamente capitalista, que é como a ilusdo dos modernos romanticos
concebe a coisa. A diferenca entre ‘espirito’ capitalista e pré-capitalista
ndo reside neste ponto, nao: a cupidez do mandarim chinés, do aristocrata
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da Roma antiga, do latifundiario moderno resiste a toda comparacao.”
(Weber, 2004, p. 49)

O autor (2004) avanca para destacar que nem mesmo a disposicao para o trabalho -
na qual passariamos entdao a depositar enquanto dever a realiz|alacdo de nossa vocacao,
deste nosso chamado, e na qual talvez e paradoxalmente o espirito do capitalismo tenha
encontrado maior resisténcia por parte de um certo tradicionalismo ou modo tradicional de
como eram acreditadas e feitas as coisas - era um fator, ou igualmente atributo,
naturalmente dado. Foi preciso conduzir o homem a se relacionar desta maneira com seu
préprio trabalho, imputando-lhe este senso.

Trajetéria, esta sim, da verdadeira ética protestante, especialmente no que concerne
a iniciativa puritana, e consequentemente aquela que melhor atendia a forma econémica do
capitalismo no contexto desta necessaria disposicao para o trabalho naquilo da produtividade
e eficiéncia do calculo de sua racionalidade econémica e naquilo de té-la vocacionada ao
fazer mundo humano como a expressao da vontade do Verbo, ja e certa vez encarnado. Na
teoria e na pratica, € um espirito do capitalismo bastante sobrio e asceta, em que a vontade
do homem enquanto finalidade nela mesma alinha-se a vontade do proprio espirito e faz
mundo como transcendéncia cocriadora e criativa. E um “acimulo” que “na verdade” é desta
vontade de criacdo que deve permanecer enquanto crescente e ilimitado devir, que é

também dever, ethos.

“De fato: essa ideia singular, hoje tao comum e corrente e na verdade tao
pouco autoevidente, da profissGo como dever, de uma obrigacdo que o
individuo deve sentir, e sente, com respeito ao conteldo de sua atividade
‘profissional’, seja ela qual for, pouco importa se isso aparece a percepcao
espontanea como pura valorizacdo de uma forca de trabalho ou entdo de
propriedades e bens (de um ‘capital’) — é essa ideia que é caracteristica da
‘ética social’ da cultura capitalista e em certo sentido tem para ela uma
significacao constitutiva.” (Weber, 2004, p.47)

E desta maneira que o trabalho aos poucos e historicamente adquire por ele mesmo
(nome)acao como tal e mais tarde valoracao positiva e produtora, constituindo-se
propriamente ao redor deste significante e, posteriormente, transformando-se em um hibrido
entre os significantes labour e work. Mais adiante, explorarei todos estes aspectos,
diferenciacao e hibridismo a respeito das representacdes historicas do trabalho a partir do
pensamento e argumentacdao da autora Dominique Méda. A vida material adquire, pois,
significacao sacralizada, e o lucro quando alcancado e acumulado por e para operacionalizar
mais da vontade de criacao vocacionada no dever justifica-se moralmente.

Para Weber (2004), é desta forma, e sob certa medida deste contexto ndao escapam
nem certa hipocrisia e/ou perversidade, que as adverténcias morais, a respeito das virtudes
esperadas e que deveriam estar contidas nas acdées do homem e suas racionalidades, passam a
se ocupar de maneira positivada com a realidade e as possibilidades em torno da vida

material como um acimulo que fosse provedor, uma obtencdo de crédito responsavel, uma
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participacdo monetaria honesta, um pagamento honrado e dentre outros, e adquirem
proposito de utilidade a vida econémica, onde a virtude, moralmente advertida, a estar
presente nas acoes passa a ser aquela que é (til a esta logica econdmica. Este é propriamente
o despontar ético de uma dimensao de (utilitar)ismo, de forte expressao ontoldgica, cujo
sufixo marca de maneira fidedigna a nocédo sistémica que se instalava ou se instalaria em
relacdo a todas as esferas da racionalidade da acao do homem a partir da determinacao da
finalidade desta através da utilidade. Sendo que esta deveria estar direcionada a propria
logica econOmica responsavel, por sua vez, e nado por acaso, pela igualmente propria
sistematica da utilidade.

Com o passar do tempo, nos termos de um capitalismo cada vez mais moderno e seus
desdobramentos advindos e constitutivos disto, o dominio publico politico, como explorarei
adiante com base em Arendt, entao majoritariamente socializado a partir da categoria do
trabalho - (voc)acao, do consumo - vida e do acimulo - virtude, e esvaziado de acao, revela,
aquilo que ja se sabia e via acontecer desde a época das raizes e formacao deste espirito do
capitalismo e sua racionalidade econdomica. Quero dizer, ndo fosse assim e seriamos todos
resultantes de um outro ou alternativo projeto de sociedade, economia e politica, ou seja,
revela que no lugar da acdo até mesmo utilitarista tem-se a formatacao e o enquadramento
da acao em comportamento, isso porque toda racionalidade livre da acao adquire finalidade
universalizada em torno daquilo que seja Gtil a logica econdmica e aos comportamentos ou
“falsas” acoes.

Bastam as aparéncias, ndao no sentido daquilo que aparece a ser visto e ouvido
propriamente em um qualitativo dominio publico, mas daquilo que parece, aparenta ser mas
nao é, ou seja, aos comportamentos bastam que as virtudes sejam aparentes quando estes
estejam aparentes, neste ja em nada mais dominio publico. Praticamente um giro do
utilitarismo sobre ele mesmo, uma dobradura ética que permite e endossa inclusive um
aparentar presenca que fosse destas “virtudes” utilitarias, mesmo que nao presentes de fato
nas comportament(-)acoes. Sua aparentar presenca ja seria até suficientemente favoravel
para disparar sua utilidade econémica e consequentemente justificar os atos desta (cri)acdo
dever devir. (Weber, 2004)

Quero dizer, a manifestacdo de um utilitarismo, por sua vez, no seu mais estrito senso
e direcionado a traducao (acao) ética do espirito do capitalismo que é de muitas maneiras a
forma econdmica que mais e melhor se beneficia disto que desponta em torno da disposicao
sagrada ao trabalho enquanto vocacao, e faz de seus atributos que racionalmente organizam
este trabalho, em torno da producdao e do acUmulo da materialidade, virtudes cuja
adverténcia moral é fruto de sua utilidade a manutencéo desta engrenagem sistémica.

Vale destacar que Weber (2004) reconhece de toda forma que esta ideia em torno do
trabalho ou profissao como dever nao cresceu apenas e somente em solo capitalista e “.
muito menos, é claro, se pode afirmar que a apropriacao subjetiva dessa maxima ética por

seus portadores individuais, digamos, os empresarios, ou os operarios da moderna empresa
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capitalista, seja uma condicao de sobrevivéncia para o capitalismo hodierno.” (Weber, 2004,
p. 47) Adiante e de maneira a me prolongar mais e melhor a este respeito de forma critica e
dialética, analisaremos um capitalismo e sua racionalidade econdémica da produtividade e o
crescente e continuo aumento desta, que produz cada vez mais com menos trabalho, ou seja,
de que capitalismo falamos na contemporaneidade e qual a sua mais atual relacdo com o
trabalho. Talvez possamos falar na emancipacao do proprio espirito do capitalismo do
trabalho humano tao anteriormente racionalizado sob os moldes éticos religiosos
secularizados da (voc)acao, aquela que longe de significar ou representar qualquer
determinismo, representava sim a resposta ao encontro com o chamado intimo quase
“obreiro” e “missionario” da vontade intencionada da acao do espirito.

Segundo Boltanski e Chiapello (2009), nesta mesma direcao e raciocinio weberiano, o
capitalismo haveria passado por trés dimensdes distintas aplicaveis, ou que pudessem ser
remetidas, a este seu espirito, sendo que para os autores (2009) ele seria uma infindavel
tentativa e até necessidade de dar constante sentido de justica social e interesse coletivo,
como busca pelo bem comum, a loégica de acumulacao do capital como um fim em si mesmo.
Conduzindo ao avanco e fortalecimento de um capitalismo que num a priori era, por
exemplo, “se nao a Unica, pelo menos a principal, forma historica ordenadora de praticas
coletivas perfeitamente desvinculadas da esfera moral, [...]”. (Boltanski; Chiapello, 2009, p.
53)

Para os autores (2009), aquilo que foi discutido até aqui sobre o espirito do
capitalismo e a ética protestante estaria majoritariamente relacionado ao seu primeiro
estagio, ou, assim chamado, primeiro espirito, aquele inclusive para o qual o esforco de
justificacao teria sido maior. Ja o segundo espirito do capitalismo, e suas tentativas e
necessidades de seguir justificando a propria acumulacao, o lucro e, portanto, a producéo e o
consumo, ja nao encontravam tantas destas demandas e a clara expansao e diversificacao dos
negocios pareciam justificar todo acimulo em prol do que se conceituaria ainda mais
fortemente como progresso e desenvolvimento, quer dizer o proprio estabelecer da era que
passa entdo a ser intitulada como modernidade. (Boltanski; Chiapello, 2009)

Ja o terceiro, e mais atual espirito do capitalismo, numa dimensao historica da era da
assim chamada de uma possivel pés-modernidade, por exemplo, estaria, por fim, associado
em nivel desta sua prépria justificacdo, a globalizacao e todas as suas praticas, por exemplo,
das novas tecnologias, ou seja, um espirito intitulado de isomorfo ao globalizado, um espirito
mimético, aquele que assume uma mesma forma e comportamento por imitacdao, um
capitalismo tao fluido e interconectado quanto a morfologia das praticas sociais e economicas
globalizadas.

Segundo os autores (2009), o espirito do capitalismo préprio e variante conforme cada
época historica sempre ofereceu, ou procurou oferecer recursos que diminuissem algumas das
preocupacdes provocadas por algumas questdées, que temporalmente se colocam com

frequéncia ao capitalismo:
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1. “Em que o engajamento nos processos de acumulacao capitalista é fonte de
entusiasmo, inclusive para aqueles que nao serao necessariamente os primeiros
beneficiarios dos lucros realizados?” (Boltanski; Chiapello, 2009, p. 48)

2. “Em que medida aqueles que se empenham no cosmos capitalista podem ter
certeza de garantias minimas para si e para seus filhos?” (Boltanski; Chiapello,
2009, p. 48)

3. “Como justificar, em termos de bem comum, a participacdo na empresa
capitalista e defender, contra as acusacdes de injustica, o modo como ela é

dinamizada e gerida?” (Boltanski; Chiapello, 2009, p. 49)

Aos poucos e o que acontece de fato é que historicamente o capitalismo em seus
processos vai se assemelhando as mais severas religides, como nos colocou certa vez Walter
Benjamin, isso porque a sua pratica de realizacdo exigiria uma justificacdo moral
permanente. Primeiro, por estar constitutivamente desvinculado desta e, segundo, e entao
para que estivéssemos em paz fazendo as escolhas que nos centravam e estavam centradas
com grande exclusividade na racionalidade econémica, que passa a ser a racionalidade do
trabalho, do consumo, da obra, da acdo, do tempo, da vida e etc. Toda “justificacao é
necessaria para respaldar a critica ou para responder a critica quando ela denuncia o carater
injusto de uma situacao.” (Boltanski; Chiapello, 2009, p. 56)

Mais detidamente de volta as questdes da ética protestante por Weber (2004), esta e
o espirito do capitalismo estabeleciam, pois, aquilo que de mais imediato nao parecia ser
nisto desta correlacao, guardadas inclusive todas as dimensdes e proporcées da ascese
puritana. Tratava-se muito mais da questao de um ethos partilhado em torno da organizacao
racional do trabalho e do acimulo, ou seja, um “ethos da empresa racional burguesa”
(Weber, 2004, p. 151).

“A ascese protestante intramundana [...] agiu desta forma, com toda a
veeméncia, contra o gozo descontraido das posses; estrangulou o consumo,
especialmente o consumo de luxo. Em compensacao teve o efeito
[psicologico] de liberar o enriquecimento dos entraves da ética
tradicionalista, rompeu as cadeias que cercavam a ambicao de lucro, ndo so6
ao legaliza-lo, mas também ao encara-lo (no sentido descrito) como
diretamente querido por Deus.” (Weber, 2004, p. 155)

A racionalidade econdmica do capitalismo, sindnimo do seu desejo, mecanismos e
empreendimentos ao nivel calculavel da sua produtividade eficiente, este ethos servia
completamente sob medida a disposicao ao trabalho da qual o capitalismo em sua
constituicao historica dependia para a operacionalizacdo do aumento continuo e até
crescente desta produtividade. Sua propria racionalidade econémica que ja havia enfrentado,
tal como ja mencionado, a resisténcia tradicionalista dos trabalhadores e sua relacdo com o
trabalho e os ganhos advindos deste, em que maiores rendimentos nao implicavam em maior

e melhor produtividade do trabalhador, enunciava que era preciso, pois, mais que isto. Era
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preciso ter a propria vida, da qual estes trabalhadores nao interessavam abrir mao em prol de
mais trabalho por mais ganho, significada enquanto trabalho e entendida enquanto

manifestacao advinda deste.

“[...] o ser humano nao quer ‘por natureza’ ganhar dinheiro e sempre mais
dinheiro, mas simplesmente viver, viver de modo como esta habituado a
viver e ganhar o necessario para tanto. Onde quer que o capitalismo
[moderno] tenha dado inicio a sua obra de incrementar a ‘produtividade’ do
trabalho humano pelo aumento de sua intensidade, ele se chocou com a
resisténcia infinitamente tenaz e obstinada desse Lietmotiv do trabalho na
economia pré-capitalista [...].” (Weber, 2004, p. 53)

“[...] a valorizacdo religiosa do trabalho profissional mundano, sem
descanso, continuado, sistematico, como o meio ascético simplesmente
supremo e a um sO tempo comprovacdao o mais segura e visivel da
regeneracao de um ser humano e da autenticidade de sua fé, tinha que ser,
no fim das contas, a alavanca mais poderosa que se pode imaginar da
expansao dessa concepcao de vida que aqui temos chamado de ‘espirito’ do
capitalismo.” (Weber, 2004, p. 157)

As davidas, por sua vez, que ainda poderiam residir em torno de uma acumulacao
justificada e autorizada moralmente se esclarecem nas bases do préprio estrangulamento
ascético do consumo e da desobstrucao em torno da ambicdo em relacdao ao lucro. O
resultado evidente é o de uma acumulacdao de capital mediante uma coercdo igualmente
ascética a poupanca e tudo isto a partir ou através de um trabalho sacralizado na vocacao.

Estes sdao os contornos, portanto, de um capitalismo e seu espirito em uma época que
se constituia e ficava cada vez mais conhecida como modernidade. O préximo elemento, tal
qual introduzido neste topico, no qual desdobraremos analises quando o assunto € o que
concerne a logica deste capitalismo e cujos tracos mais marcantes, segundo Giddens (1991),
por exemplo, seriam este capitalismo propriamente - basicamente entendido como o sistema
de producéo vigente; o industrialismo - referente ao papel central da maquinaria; a vigilancia
- relacionada a constante supervisao da populacao pelos detentores do poder politico; e o
poder militar - nomeador do monopélio da violéncia.

A modernidade tem no capitalismo o modelo produtivo que lhe assegura a realizacao
de um desejo muito préprio e bastante descritivo e qualitativo deste periodo. O desejo de um
acumulo crescente, continuo e, portanto, ilimitado, derivado de uma pretensa fabricacdao de
mundo proprio, como expressao maxima da possibilidade de que sejam os sujeitos as
finalidades por eles mesmos de suas acdes, ou seja, o desejo do individuo sempre posto e
tomado como a causa primaria, o que, inclusive e a partir de entao, torna-a “passivel de
identificacao” no proprio exercicio de racionalidade da acdo do sujeito, por exemplo. Ou
seja, a racionalidade econdmica na fundamentacao da racionalidade da acdo do sujeito, ou
como a melhor traducao desta racionalidade da acao do sujeito.

0 fendomeno da secularizacdo encontrou os meios para justificar, promover e
naturalizar esta perseguicdio moderna por uma acumulacdo ilimitada a partir de uma
producdo continua e crescente em um mundo onde somos cocriadores e, portanto, o que se
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espera de nos é que produzamos, cada vez mais e um mundo nosso, ou um mundo de
instrumentos para produzir um mundo nosso, ou um mundo que possa ser completamente
consumido por nos. Revelando-nos, assim, como a vontade do espirito.

A modernidade é um periodo no qual se transfere, por exemplo, a industrializacao e
mecanizacao do trabalho a possibilidade de realizacao da promessa politica futura de
emancipacao do homem deste trabalho e de sua necessidade de trabalhar, mas que sem ser
capaz de alterar a propria relacao do homem com o seu trabalho em nada permite que esta
emancipacdo se cumpra. Ao contrario, esta sua possibilidade se choca diretamente contra a
manutencao do sistema produtivo que compreende uma acumulacao ilimitada e producao
continua a partir da obrigacao e dever para com este mesmo trabalho, que é (voc)acao.

Naquilo das muitas insuperaveis dicotomias das relagdes sociais, politicas e
econdmicas, o que termina havendo, ja em um capitalismo cada vez mais contemporaneo,
sao os desdobramentos de uma exagerada submissao de uma razao, instrumentalizada pela
racionalidade econémica e seu utilitarismo, ao controle destas. No lugar de sana-las, como
muito ja dissemos, so6 faz agudiza-las, e o projeto Iluminista — agora outro ou nunca aquele -
e a maxima em torno da emancipacao do homem pela “razdo” nao se cumprem de fato e o
que se tem no lugar da desejada “civilizacao”, “avanco e progresso”, sao de concretamente
as proprias caréncias e crises dos tempos atuais.

Estariam, portanto, dados nosso novo Deus e religidao: esta razao - racionalidade com
finalidade em si, por si e para si, a propria ambiguidade da existéncia do espirito e sua
natureza de liberdade, agora novamente aprisionado em ser somente razao, sem corpo,
alteridade, natureza, geografia, dentre outros. Nao que o homem moderno estivesse alheio a
estas categorias, em absoluto, mas que estivesse determinado a submeter todas estas
dimensdes e esferas as leituras, ciéncias, matematicas, fisicas e outros da razao.

E por isso que Arendt apud Marramao (1998) vai além para dizer que no lugar de uma
mundanizacao, assim entendida e intitulada conforme o desenrolar do fenémeno histoérico da
secularizacao, por exemplo, o homem na verdade estava experimentando e provando de sua
prépria aliena(;éo27 em relacao ao que lhe cabia enquanto mundano. O homem passa a buscar
e a atingir niveis tao instrumentalizados de si a partir de um fragmento hiperbolizado: a sua
razao enquanto racionalidade econ6mica, tomada e considerada a partir de entdo razao
exclusiva para tudo, norte em relacao as vontades do individuo, repressora das pulsdes e
paixdes, instrumento do progresso e da civilizacdo, num recorte espaco-temporal em
suspensao, onde todo o mundo pode estar submetido a sua apreciacao, tecnicidade, leitura e

conceitos. 2

7 Conceito ao qual retornarei adiante quando dos apontamentos aos quais me proponho a respeito da
significacdo e da praxis em torno do termo outsider.

2 £ através de uma analise acerca daquilo que Arendt (2013) entende por advento do social que suas
nocdes conceituais e teodricas sao estabelecidas em torno do surgimento de um dominio social das
relacbes, e que, por sua vez, e tal qual estruturado justamente nos afastaria de nossa real
mundanizacdo contribuindo para nossa alienacdo, assim como em torno da burocracia que seria o
governo de ninguém a sinalizar a prépria transformacdo nao necessariamente da natureza do espaco
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Na verdade, conforme Arendt (2000) explicita, este homem moderno passa a ser como
todo funcionario burocratico industrial, um cumpridor de ordens sem racionalizar de fato,
mas acreditando fazé-lo apenas pelos vieses da racionalidade instrumental, sobre as mais
diversas consequéncias e o sentido de sua acdo. E neste contexto, por exemplo, que para
Arendt (2000), o sentido de “bem” ou “mal”% dos diversos atos do individuo se perde no foco:
basta que tudo seja realizado com zelo e eficiéncia técnica, havendo uma generalizavel
preocupacao com as ordens delegadas. Ha um esvaziamento da ética na solidariedade
organica das relacoes e dos povos.

Nesta mesma direcao, Gorz (2003) destaca que:

“A questao nao era mais saber se ele agia bem ou mal, mas apenas se sua
acdo era corretamente calculada. A ‘ciéncia econdmica’, como guia da
decisdao e da conduta, retirava do sujeito a responsabilidade por seus atos.
Transformava-o em um ‘funcionario do capital’, incarnacao da racionalidade
econdmica. Nao precisava mais assumir suas decisdes, pois essas decisdes
ndo lhe eram mais imputaveis como pessoa, mas resultavam de um
procedimento de calculo rigorosamente impessoal no qual as intencdes do
sujeito encontravam (aparentemente) lugar algum.” (Gorz, 2003, p. 123)

Neste e por este contexto, uma paixao racionalizadora se autonomiza diante de
qualquer outro fim. Sendo a sua racionalidade exclusivamente aquela do calculo contabil
econdmico, cuja finalidade era a producdo da ordem pela aplicacdo de leis independentes as
outras possiveis vontades humanas. “Sua finalidade, além daquela material a que se
propunha, era tornar as leis da atividade humana [...] rigorosamente calculaveis e previsiveis
[...].” (Gorz, 2003, p. 113) Enquanto isso: “A acumulacao da riqueza, [por sua vez], provava
apenas o acerto do calculo e pedia para ser confirmada indefinidamente pelo reemprego dos
ganhos” (Gorz, 2003, p. 113).

Ou seja, a condenacao moral que recairia tradicionalmente sobre toda esta expressao
e manifestacao utilitaria de racionalidade da acdo e vontade do sujeito, nisto da traducao de
todas as esferas da vida pelo viés calculavel da racionalizacdo “econdmica”, sabe-se
devidamente justificada moralmente pelo entendimento e crencas em torno do espirito do
capitalismo que é por ele mesmo sacra forma operacionalizadora da vontade do espirito pela
vocacionada obra (work colonizado em formato de labour) do sujeito.

Quero dizer, enquanto esta no ethos do dever e vocacao cocriadora a proposta secular
de que necessita o trabalho, por ele mesmo, para se estabelecer enquanto significante e
posteriormente funcdo e categoria social, estd na racionalidade econémica a ferramenta

instrumental de estabelecimento e dominacdo das leis humanas a medida comparativa

publico, mas da condicao ontoldgica deste espaco. Adiante e a respeito das questdes sobre a vida ativa
em Arendt, me darei a oportunidade de remontar a estas questdes e costurar esta argumentacao que
aqui nos atende e compete neste nivel e lugar, por ora.

2 Foi diante da experiéncia de um julgamento por crimes de genocidio cometidos contra judeus que
Hannah Arendt, em 1961 (Cf. Julgamento de Eichmann), cunhou o conceito de “Mal banal” e, em sua
analise, pode perceber que, contanto que as ordens advenham de instancias superiores e em se
considerando um sistema baseado em atos de exterminio como a tortura e a execucdo de seres
humanos, a pratica de atos do “mal” nédo é racionalizada em seu resultado final.
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calculavel das leis naturais de que necessita a razao - racionalizacado, por ela mesma, para se
estabelecer enquanto finalidade e sempre nesta direcao e racionalidade. E ambos encontram
no capitalismo a sua melhor alternativa de realizacdo, isto porque o capitalismo quer e
precisa da disposicao ao trabalho em prol de sua produtividade e rendimento e quer e
valoriza a extensao e dominacao da racionalidade contabil e calculavel a todas as esferas da
vida em prol de sua rentabilidade e acumulacao de ganhos, lucro.

Para ambas estas questdes, vale destacar respectivamente:

“[...] E preciso impedir que os individuos autolimitem seu trabalho para
impedir que autolimitem seu desejo de consumir.”
[...] mais é mais, quer se trate de velocidade, de poténcia, de renda, de
numero de negdcios, de capitalizacdo, de longevidade, de nivel de consumo,
etc. etc., quaisquer que sejam alias o conteldo concreto, o valor de uso das
grandezas crescentes. [“...].” (Gorz, 2003, p. 120)

A racionalidade econdmica encontra na moralizacdo de um utilitarismo e nao mais
utilidade das virtudes as acdes humanas, pelas vias do espirito do capitalismo, o desentrave
para sua maxima expressao de dominacdo e se hibridiza com a propria racionalidade do
capitalismo, nas quais tudo quanto é util a logica destas racionalidades é, portanto virtuoso,
ou seja, nao se trata mais da margem de utilidade plural representativa de uma acao virtuosa
possivel dentre varias, e sim de comportamentos singulares e massificados utilitarios
destinados a sustentacdo e manutencao da Unica acao virtuosa possivel, a da racionalidade
econdmica.

E a partir da persisténcia em torno das possibilidades calculaveis ilimitadas que a
normativa do suficiente se desfaz e a formatacdo econdmica capitalista se fortalece e
retroalimenta esta persisténcia pelas vias da expropriacdo do homem dos seus meios de
producdo, pela divisao do trabalho que lhe subtrai o controle que poderia lhe restar sobre
esta, ainda que expropriado de seus meios de producao, como, por exemplo, na producao de
bens a maneira das corporacdes e/ou guildas, e pela iniciativa da mecanizacao - estes fatores
comprometem toda uma possibilidade de autolimitacdo em torno das proprias necessidades
humanas de producao. (Gorz, 2010)

Isso porque desde a expropriacao do homem de seus meios de producao, passando
entdo pela divisao do trabalho até a mecanizacao, tem-se que o préprio trabalho passa a ter
por finalidade o mercado de troca, ou seja, a troca mercantil, e nao mais o autoconsumo,
além disso, o consumo é individualizado para atender as demandas de expansao de mercado e
0s consumos que poderiam se dar pelas vias do reconhecimento e operacionalizacao de
necessidades coletivas sdao majoritariamente abandonados. O mercado de troca passa a ser o
da livre concorréncia e ndo o daquelas corporacdes, como mencionado, ou sindicatos de
produtores onde estes se entendiam “a respeito do preco de cada tipo de produto e,
sobretudo, a respeito dos procedimentos e técnicas de producdo que, como é sabido, eram

minuciosamente regulamentados até o século XVIII” (Gorz, 2003, p. 111). Inclusive porque
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“uma autolimitacdo contratual da concorréncia; ela implica também uma autolimitacdo das
possibilidades de ganho, e por isso, uma autolimitacao das necessidades” (Gorz, 2003, p.
111).

Enquanto isso, o nosso esforco para estarmos vivos, que se convencionou pelo
significante do trabalho, que, contudo e ao mesmo tempo lhe afastou deste seu sentido mais
antropoladgico, sendo em grande medida parte dos planos da racionalidade econémica secular
num a priori. Quero dizer, este esforco conectado ao seu propodsito direto permitia aos
produtores decidir entre o volume de tempo dedicado a ele em comparacao com o nivel de
satisfacdo desejado, assegurando a autonomia de decisao sobre este “reino das
necessidades”. Aquilo que mais a frente veremos sobre o comportamento dos gregos em
relacdo a esta autolimitacao produtiva.

Neste contexto da racionalidade econdmica, toda e qualquer possibilidade em torno
de uma normativa do suficiente passa a estar fora de questao. Esta que é, por sua vez, aquela
que regasta a economia suas raizes ou seu senso igualmente mais antropologico. A normativa
do suficiente é o desdobramento de uma gestao economica “[...] cujo objetivo é satisfazer o
mais completamente possivel as necessidades com a menor quantidade possivel de trabalho,
capital e de recursos fisicos.” (Gorz, 2010, p. 51)

Disto, na verdade, poderiamos ainda problematizar dialeticamente que de fato
atualmente produzimos com o minimo volume de trabalho, com certa mobilidade e
flexibilidade sobre o volume de capital necessario ao investimento e, igualmente, temos as
economias ou iniciativas verdes, um capitalismo ecoldgico que se vale dos recursos fisicos de
outra maneira, combatendo muitas vezes o proprio desperdicio e a destruicao de produtos tao
funcional a obsolescéncia programada. Contudo, o que nos atravessaria em direcdo a uma
possibilidade da normativa do suficiente, e quica até mesmo um pos-capitalismo, seria o
resgate da nossa autonomia em relacao a definicdo de quantas e quais sdao as nossas
necessidades reais e concretas, e a possibilidade do uso do nosso tempo livre para além da

esfera ou dimensao do consumo, por exemplo.

“A ideia de que producao e consumo podem ser decididos a partir de
necessidades é politicamente subversiva. De fato, isso supde que aqueles
que produzem e os que consomem podem se juntar, refletir e decidir
soberanamente. Isso supée uma sociedade em que esteja suprimido o poder
de decisao do capital e/ou Estado em matéria de investimento e de
producao, de inovacao e de politica comercial.” (Gorz, 2010, pp. 50-51)

“A simples ideia de que um dia possa haver o suficiente para todos e cada
um, e, assim, de que a perseguicao do ‘mais’ e do ‘melhor’ possa dar lugar
a busca de valores extra-economicos e ndo vendaveis, essa ideia é estranha
a sociedade capitalista. Por outro lado, ela é essencial ao comunismo, que
s6 podera assumir sua forma de negacdo positiva do sistema dominante
quando as ideias de autolimitacdao, de estabilizacdao, de equidade, de
gratuidade, receberem uma ilustracdo pratica - ou seja, quando for
demonstrado na pratica que ndo somente podemos viver melhor trabalhando
e consumindo menos e diferentemente, mas também que essa limitacao
voluntaria e coletiva da esfera da necessidade permite desde agora uma
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extensao da esfera da autonomia, ou seja, da liberdade.” (Gorz, 2010, p.
52)

Para além da formalizacao matematica que traduz ou faz-se enquanto linguagem da
racionalidade economica que, por sua vez, faz do pensar uma técnica do calculavel, do
contabil, permitindo abstracées com o intuito de “compreender” o nao compreendido, muitas
das vezes inalcancavel a partir da apreensao direta da experimentacdo do fenémeno, e
permitindo também a projecao do ser em sua exterioridade, esta formalizacao autonomizou-
se e ja ndo se percebe mais de forma consciente como uma operacao do sujeito, como um de
seus métodos possiveis. Com isso vé-se incapaz do retorno reflexivo sobre si mesma e contra
as “certezas” da experiéncia estabelecida, restando-nos relacbes meramente funcionais,
calculadas, formalizadas.

Relacbes propriamente frias que fazem dos sujeitos individuos “vivos estranhos no
mundo reificado que é, contudo, um seu produto, e onde uma formidavel inventividade
técnica caminha de par com o depauperamento da arte de viver, da comunicatividade, da
espontaneidade” (Gorz, 2003, p. 126). Transformamo-nos e nos fizemos e ainda hoje nos
fazemos uma sociedade onde o que é vivido é interditado de palavra e a acumulacao segue

sua trajetoria naturalizando o que tratarei a seguir por sociedade do valor (de troca).

1.3 Uma resultante naturalizada: a sociedade do valor e, desta,
uma possivel argumentacao em elaboracao a respeito do trabalho

humano.

Los economistas responden: jTrabajen, trabajen
siempre para crear su propio bienestar! [...]
Trabajen, trabajen, proletarios para aumentar
la riqueza social y sus miserias individuales;
trabajen, trabajen, para que, volviéndose mds
pobres, tengan mds razones para trabajar y ser
miserables. Tal es la ley inexorable de la
produccioén capitalista.

Paul Lafargue

Na esteira do que vem sendo, portanto, discutido - e que neste topico sera abordado
majoritariamente sob a perspectiva da critica marxista, que compreende que o proprio
capitalismo, em um dado momento de sua histoéria e trajetoria, intencionou que toda criacao
de valor fosse a de um valor para o mercado de troca pelas vias da producao a partir do

trabalho (labour/work), — e, também, sob certa medida, sob a perspectiva de uma critica
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desta critica, o nosso projeto de “mundanidade” *

, aos poucos, se afasta, entao, de nossas
importancias mais diversas, plurais e subjetivas. Este passa a representar uma entidade
externa a noés mesmos, mas que contrassensual e relativamente s6 existe em referéncia a
nossa propria humanidade - nossas (rel)acdes sociais de percepcdo, traduzidas e, por
exemplo, materializadas, também e por sua vez, em objetos — no mundo: o préprio valor.

A tarefa do valor é um tipo de relacao social que diz respeito a percepcao das coisas
em uma rede de diferenciacdo, ou seja, comparacao e interdependéncia. Toda tarefa de
atribuicao, por isso, de (cri)acao de valor implica em (objetific)acdo. Isso acena para o fato
de que, na verdade, a nossa materialidade no mundo comum dos varios objetos nao precisa
independer, portanto, de representacao subjetiva, cuja realiz|a|acao é também tradutora e
transmissora da contemplacdo de nossas interioridades enquanto experiéncias de socialidade
e presenca em nossas (rel)acoes. (Barata & Marinho, 2016)

0 valor de mercado, ou valor de troca, enquanto igualmente relacao social, € um dos
subtipos, portanto, possiveis de valor gerado. E aquele que diz respeito necessariamente aos
bens de troca, aqueles que sao intercambiaveis em um mercado proprio de trocas. Uma
sociedade do valor (de troca) nao pode se furtar da sua essencialidade enquanto relacao
social nisto da (ger)acao do proprio valor, afinal de contas, trata-se de sujeitos em suas
relacbes sociais, vivendo uma realidade que é diretamente mediada pelo valor. O valor de
troca, por sua vez, é aquele criado para encurtar a distancia entre uma determinada
necessidade ou demanda e sua possibilidade de oferta. (Ibidem, 2016)

Acontece que esta que se naturaliza enquanto sociedade do valor é produto e
produtora também da légica do capitalismo. Isso porque passamos a nos relacionar com a
cri(-)acao - agora menos representativa e agente de fato - do valor de troca, com a
finalidade apenas de acumular de maneira continua, crescente e ilimitada unidades de
valores de troca pela disponibilidade de seguirmos criando novos valores (de troca).

Primeiro, comprimimos toda a nossa (ger)acao de valor possivel, enquanto relacao
social propriamente, no subtipo valor de troca; depois, corrompemos a finalidade e utilidade
da sua realizacdo, posto que ja ndo é mais o valor (de troca) uma das tarefas das nossas
relacbes sociais, estas € que sdo racionalizadas em funcao da ger(-)acdo de valor (de troca),
pratica que passa a ser a nossa via de represent(-)acdo social, em exclusividade. Toda
geracdo de valor pressupbe uma certa atitude de racionalidade de interdependéncia e
indispensabilidade, mas aquilo que se realiza a este respeito termina sendo a submissao de
todas as nossas relacoes sociais a geracao de valor (de troca), enquanto uma racionalidade
socialmente funcional, por ela mesma.

A maneira de se gerar valor de troca diz respeito a producao de bens e objetos e o

meio de se produzir diz respeito ao trabalho (work). Com o passar de algumas épocas, 0

% Termo assim utilizado pela autora Hannah Arendt em seu livro A Condicdo Humana (2013), quando ela
se refere a representatividade do homem no mundo condicionada por este desejo de se fazer no mundo:
de “mundanidade” a partir de suas obras, sendo este “obrar” em prol desta finalidade uma das
dimensodes da vida ativa do homem.

46



atributo da aceler(-)acdao do tempo passa a compor o exercicio de producéo sob a finalidade
do aumento do lucro pelas vias da produtividade — mais produtos, ou seja, valores de troca,
em menos tempo — que passa a adjetivar propriamente a pratica da producao. Dentre outras
questodes, a produtividade convoca a compressao do trabalho (work) em trabalho (labour), o
que significa que passamos a nos relacionar com os bens produzidos, nao mais como uma
(represent)acdo de durabilidade de um intrinseco de humanidade, mas, sim, e
exclusivamente, enquanto bens de consumo, ou seja, pereciveis e descartaveis, por exemplo,
cuja ineréncia reside na dependéncia, propriamente ciclica, da necessidade em torno daquele
consumo reiteradamente.

A engrenagem do capitalismo coloniza nossa tarefa do valor, enquanto relacao social,
na exclusividade da pratica de geracao de valor de troca, pela finalidade ilimitada de criacao
e acumulacao deste. A despeito de sermos nos os sujeitos das nossas relacdes sociais e
aqueles, a partir das quais, que desempenham a tarefa do valor em redes de
interdependéncia do proprio mundo comum e, portanto, decidem livremente sobre sua
realidade mediada pelo valor, ndao s6 de troca. A contradicao que nos interessa, neste
contexto, é a de que o valor de troca possivel e realizavel que faz, por isso, encurtar a
distancia entre uma demanda e sua possibilidade de oferta pelas vias da producéo através do
trabalho (labour/work) representa, por fim, um préximo menor valor gerado. (Ibidem, 2016)

Isso porque, nesta rede de interdependéncia e indispensabilidade, o estar de uma
percepcao de valor para a outra se estreita, com isso, as ligacdes nesta rede de percepcdes
vao ficando melhor estabilizadas e mais acessiveis a medida que estas distancias de
interdependéncia e realizacao se encurtam. Mas, se a finalidade da engrenagem do capital é
gerar cada vez mais valor e, por isso, acumular valor gerado ilimitadamente - lucro -, cada
valor gerado, faz, na verdade, e a partir das distancias encurtadas entre necessidades e
realizacdes, corroer a finalidade do capital de gerar cada vez mais valor.

Aquilo que a engrenagem do capital precisa, entao, fazer para que siga tendo a sua
geracao de valor (de troca) — mais que justificada (isto teria sido das suas primeiras e mais
primarias épocas) e, sim, realmente passivel de realizacdo, pelas vias, portanto, de
igualmente ilimitadas necessidades - é reestabelecer a distancia entre demanda e oferta,
seja multiplicando os niveis de demandas possiveis em relacdo a uma mesma oferta, seja
criando novas demandas por completo, preferencialmente em mdltiplos niveis: de produtos e
acessorios, aos atributos e as emocoes.

A propria critica de Marx é bastante clara a este respeito, compreendendo que,
enquanto o capital nao possui valor, por ele mesmo, sendo, portanto, passivo a respeito da
criacao ou geracao de valor, o trabalho, que o possui, € justamente aquele capaz de gerar ou
criar ativamente igualmente valor. Por outro lado, o trabalho ndao pode destruir valor, mas o
capital pode, como, por exemplo, através de deliberadas atitudes que podem acarretar
variadas disfuncionalidades a experiéncia da competicdo produtiva, ou seja, monopolios e
vantagens artificiais de competicdo, assim como, estratégias de obsolescéncia programada e
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até a criacao forjada de outras necessidades, como anteriormente destacado. (Barata &
Marinho, 2016)

Segundo Jappe (2013), por sua vez, este trabalho humano, seria ele mesmo uma
categoria social inventada no e pelo capitalismo, isso porque para o autor o capitalismo é a
sociedade deste trabalho por exceléncia, ou seja, um regime econdémico cuja forma
acumulada é o trabalho em si propriamente, isso porque trabalho abstrato é também valor.
Ser uma sociedade onde ha muito trabalho (abstrato) acontecendo é o mesmo que ter muitas
unidades de valor gerando mais valor, ou seja, o que gera mais valor é o proprio valor “das
coisas”, que se estabeleceu por relatividade ou comparacao circunstanciada a partir das
relacdes. E o trabalho humano abstrato passou a ser este valor universal no capitalismo capaz
de gerar mais valor. Uma sociedade, portanto, do valor por definicao e finalidade.

Vale destacar que o trabalho do qual se fala, enquanto categoria social e até mesmo e
posteriormente enquanto vinculo, ndo é de fato o trabalho real da reproducao da vida ou da
fabricacao artesa, ainda que esteja atravessado por este, segundo os termos e referéncias
coletadas a partir de Marx e dos quais o autor, Jappe (2013), se vale para estabelecer e
compreender do que diz quando diz do trabalho no capitalismo.

Para Jappe (2013), este trabalho real seria o trabalho concreto materializado em seu
produto e que guardaria também em si a representatividade e a utilidade do seu sujeito
produtor ou fabricante. Por outro lado, o trabalho do qual se fala, enquanto esta categoria
propriamente, seria, portanto, o trabalho abstrato, medida por ele mesmo de quantidade de
energia humana imputada em um produto durante um intervalo de tempo (t), e cujo
significante se traduziria por: valor.

Ha o valor que acontece quando alguém faz alguma coisa que vem a satisfazer uma
necessidade social por produtos, ha o valor de troca que acontece quando estes produtos sao
tais que podem ser intercambiados em um mercado de troca, e ha o trabalho (abstrato) que
acontece enquanto valor, por ele mesmo, quando trabalho - além de ser transformado em
produto de troca propriamente, na fase do capitalismo, quando este passa a acumular nao
apenas lucro, mas sim riqueza social — tem sua espécie de “antropologia” social, enquanto
meio de representacao e realizacao, forjada como realidade a ser percebida, justamente, a
partir da escala de percepcdes da tarefa de geracao de valor.

Toda vez que ocorre a percepcao de valor sobre alguma coisa, passa a existir, ou dela
deriva, uma experiéncia que se alarga em termos de percepcao acerca do estado de relacoes
descrevendo a rede de interdependéncia e diferenciacdo do valor. A mais-valia perseguida
adiciona-se, portanto, o volume imputado de trabalho abstrato enquanto valor propriamente,
produto de troca dentro da cadeia de producao de produtos de troca, e expande-se a
capacidade capital de gerar valor (de troca). Isso porque, neste contexto, é a prépria relacao
social do trabalho, por ela mesma, enquanto relacdo, que se vé submetida a dimensao fixada
de realidade sobre a qual perceber valores (de troca) possiveis, conforme as redes de

interdependéncia e diferenciacdo, acontecendo. Quero dizer, de relacdo social que poderia
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orientar a tarefa do valor sobre as realidades percebidas, o trabalho (abstrato) passa a mais
um elemento na escala das realidades percebidas e variadamente valoradas sob a orientacao
da relacdo socializada da propria geracao de valor (de troca).

Enquanto isso, o volume de energia humana desprendida durante a producao é
expresso por trabalho abstrato, resulta nao em um produto concreto ou material, mas sim em
valor, que é a unidade de medida deste volume de energia humana e que é, por sua vez, o
préprio trabalho abstrato. Acontece que nem valor depende exclusivamente de estar
manifestado em uma mercadoria nem s6 tempo de trabalho humano abstrato despendido, no
formato da mais-valia propriamente, gera valor.

O capitalismo, no contexto desta sociedade do valor que vai se estabelecendo e se
naturalizando, assim como esta sua sociedade do valor em configuracao e constituicao, sob
estes entendimentos, fundamentam-se nesta tautologia propriamente. O trabalho abstrato é
ainda e de muitas maneiras necessariamente humano e resulta no “valor”, assim traduzido e
quantificado a partir do dispéndio de energia humana no tempo, das coisas, ndo na sua
utilidade de fabricacédo, por exemplo. E a sociedade do valor é aquela que produz e fabrica
motivada por gerar e acumular valor, ou seja, volumes de energia humana (trabalho abstrato
- trabalho) imputados em suas atividades, e que podem ser de fabricacdo, servicos e até
acao.

Por isso, o autor (2013) considera que a sociedade capitalista € por exceléncia uma
sociedade do trabalho, porque é uma sociedade a produzir ndo mais produtos, mas sim valor
(de troca), e valor é também trabalho abstrato enquanto tal e medida de trabalho abstrato
enquanto tal. O valor gerado e acumulado expressa a margem de comparacao entre as coisas
produzidas permitindo as trocas de mercado, por exemplo. Além de denunciar que dentre
todas as comparacdes, tal qual ja@ mencionado, o trabalho (humano) abstrato é assumido
como valor universal. E a finalidade de tudo isso: a vontade do homem de gerar valor por ela
mesma, afinal de contas, o valor gerado é energia humana propriamente dedicada em um

intervalo de tempo. Este é um importante ponto da interpretacao central da tese de Jappe.

“O capitalismo é pois, fundamentalmente, uma sociedade do trabalho,
constituindo o trabalho o laco social e a ‘mediacao social’. O trabalho néo é
o contrario do capital, mas a sua forma acumulada. Para transformar
dinheiro em mais dinheiro, é preciso aumentar o trabalho, trabalhar para
trabalhar. Historicamente, a sociedade capitalista corresponde a uma
explosao do trabalho, a sua multiplicacao e intensificacdo permanentes. Eis
a razdo de o capitalismo, desde os seus famosos inicios com a ética
protestante de que falava Max Weber, se basear nhuma apreciacdo positiva
do trabalho, a qual se tornaria em seguida um verdadeiro culto. Sé para dar
um exemplo, um dos primeiros actos da Revolucao Francesa, que selou o
triunfo da burguesia, foi a forte reducdo dos dias de feriados até entao
impostos pelo calendario litirgico. Os proletarios ‘livres’ do século XIX
trabalham mais do que os escravos mais desgracados da Antiguidade, e
mesmo hoje trabalhamos em geral mais, e sobretudo mais intensivamente,
do que nas sociedade pré-modernas.” (Jappe, 2013, p. 21)
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Gradativamente, colonizamos de maneira exclusivista o trabalho a partir desta
relacdo categoérica e funcional para com o valor e a finalidade da existéncia a partir da
acumulacdo crescente e continua da experiéncia “vivida” deste valor (trabalho) por ele
mesmo e do valor (de troca) pelas vias das mercadorias resultantes deste mesmo trabalho
com os vieses de manutencao e sobrevivéncia. Estabelecemos que viver e trabalhar para viver
seriam exatamente a mesma coisa como nos coloca Arendt (2013), em releitura a Marx, na
maneira como este autor assimila trabalho e vida em sua teoria, inclusive naquilo que diz
respeito a parte das reivindicacdes da classe proletaria, e que por fim sé fez reivindicar
oportunidades de trabalho, melhores condicées de trabalho, mas sempre reivindicando aquilo

que deveria superar como supremacia de sua expressao existencial: o trabalho.

“0 culto do trabalho tinha igualmente contaminado, no século XIX, o
movimento operario, como o proprio nome indica. Mais do que combaterem
a reducado dos individuos a simples portadores da sua forca de trabalho,
como o faziam certos movimentos sociais no inicio do capitalismo, o
movimento operario classico, incluindo as correntes maiores do socialismo,
do comunismo e do anarquismo, identificavam-se com o papel do
trabalhador e dele faziam derivar a pretensao de governar a sociedade. Mais
do que criticar os conteldos e as modalidades desse trabalho, pediam-se
condicoes melhores para os trabalhadores. Para eles, o problema nao era ja
o trabalho como forma social, mas a propriedade juridica dos meios de
producdo e as injusticas na distribuicdo dos frutos que dai resultavam: a
exploracao.” (Jappe, 2013, p. 22)

Primeiramente, foi a producdo para corresponder as nossas necessidades, a
propriedade privada para Locke. Depois, quando estas ja estavam devidamente atendidas, ou
seja, certas distancias propriamente entre demanda e oferta haviam, entao, sido superadas,
alteramos o objetivo final da supressao de nossas necessidades, pelas vias deste trabalho,
para a nossa propria capacidade de gerar e acumular aquele valor (de troca). Isso porque,
para continuarmos “vivos” e significados sob condicdo de socialidade, ja que estas
experiéncias haviam sido funcionalmente atreladas ao trabalho (labour/work), era preciso
cumprirmos com a tarefa do gerar e consumir continuamente valor (de troca), enquanto nossa
rel(-)acao social primordial, sob a alien(-)acao de estarmos representados em subjetividade
nesta producao do trabalho. Por outras palavras, a riqueza propriamente para Adam Smith,
pelas vias deste mesmo trabalho, ou sua porcao abstrata, e ainda nao liberada,
necessariamente, de reificacao.

Foi preciso criar necessidades mesmo que nao dialogassem em nada com nosso
processo vital e/ou de fabricacao, e ainda que fossem totalmente dispensaveis a realizacao
e/ou repeticao destes processos. Necessidades, por assim dizer, inexistentes de fato e até, e
literalmente, irreais, sem qualquer senso de comum e pertencimento, para isto todas as
esferas possiveis da vida e seus elementos precisaram ser mercantilizados. Por fim, o trabalho
passa a ser nossa esfera social em si, a expressdao da prépria humanidade do homem - a

propria logica da experiéncia de produtividade, para Marx.
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O trabalho humano adquiriu, em todo este contexto e como instrumento de cocriacao
como caminho para a producao do futuro do “ainda nao” esperado e desejado, finalidade
pratica e real em si mesmo nitidamente percebida em nossos tempos e época, assim como a
propria acumulacao industrial burguesa a sua época dos primoérdios da modernidade, e tudo
mais nesta logica racional do homem que busca a universalizacdo acreditando por assim
emancipar-se, mas ao contrario sé se afastando disso propriamente.

Quero dizer, um trabalho que, inclusive e também, no lugar de servir a emancipacao
do homem por vias de sua razao e autonomia criativa e criadora, foi rapidamente colocado a
servico do material e da sua acumulacao, ao que a propria razao, em forma de racionalidade
técnica e econémica, também o havia sido colocada a servico. Um cenario com vias a uma
mundanizacao plena, constante e crescente do homem no mundo, nao por si e pelo mundo,
mas pelo projeto de mundanizar-se, fazer-se mundo, matéria, avanco, progresso, ainda que
sem se identificar neste mundo que construia e sem se beneficiar realmente e
verdadeiramente desta construcao.

Ou seja, a severa exploracao, expansao, dominacao e manipulacao frente a natureza
externa, relativamente aos mesmos moldes com que se pretendia dominar tudo quanto da
ordem das paixdes no que dizia respeito a natureza interna. Uma projecao do homem no
mundo que, na verdade, o afasta de si no lugar de o aproximar de si, porque de fato nao ha
observacao e apropriacao do ser em relacao a este em si. Enquanto que se deveria tratar do
proprio contexto da arte do governar a si, como nos coloca Foucault apud Ramos do O (2014),
que diz respeito a capacidade de interferir e intervir sobre crencas, valores, ou seja, sobre
mentalidades, e neste caso a mentalidade de si do sujeito, e cuja intervencao e interferir
deveriam estar concentrados na possibilidade de socializacado e coletivizacao da vivéncia e da
experiéncia existencial do sujeito.

Quero dizer, estes elementos deveriam ser os resultados buscados por esta arte de
governar a si, e que se amplia para a exterioridade dos elementos que circundam e
circunscrevem o sujeito, sendo o levantamento e mapeamento de todas estas mentalidades
nas expressoes reais destas exterioridades a prdopria percepcao das crencas e valores sociais,
ou seja, de uma sociedade, e que resultaria no conhecimento e entendimento das variaveis
presentes, portanto, neste ato de governo também do que é exterior ao sujeito, e que
Foucault apud Ramos de O (2014) intitulou justamente como governamentalidade, ou seja, o
conjunto de elementos das mentalidades a se governar na direcao dos efeitos pretendidos.
Com o tempo, porém e de muitas maneiras, emancipa-se sim o trabalho, ele mesmo, e nao o
homem do seu trabalho propriamente.

E por isso que a secularizacdo, tal qual apresentada em topico anterior, neste
contexto do trabalho humano, traduz a inspiracdo humana em torno da vontade, uma vontade
de poder e dominacao, muito mais que uma vontade de emancipacao, ou, na verdade, uma
vontade de poder sobre as leis da natureza e que desta resultaria, portanto, toda autonomia

e liberdade do homem, na sua crenca a este respeito. Ou seja, caminhando para a dominacao
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do mundo, o homem desenvolve ao extremo a técnica, com um intuito inerente e fractal de
poder colocar sob controle e seguranca qualquer possibilidade de excecao do ponto de vista
daquilo que nos povoa enquanto nossos desejos, pulsbes e paixdes, no seu ambito mesmo
mais organico e plural possivel. (54, 2000)

Longe de emanacipar o homem na sua maxima dinamica existencial das diferencas, a
secularizacao, atrelada a sua racionalidade técnica, seja como causa, seja como efeito, num
processo bastante continuo e hibrido, s6 faz homogeinizar o homem, torna-lo relativa e
majoritariamente massa sem expressao propria e sem pluralidade. Nao necessariamente que
este fosse o projeto da secularizacao na sua mais viva expressao de cocriacado do homem no
mundo, mas que termina por assim o ser quando da vontade do homem surge muito mais o
desejo de poder e de poder ter esta vontade humanista de possuir € dominar na sua plenitude
o0 mundo, a natureza e o outro, do que uma vontade de ser e se saber no mundo a despeito de
todo e qualquer controle sobre as leis naturais ou sobre os outros. (Ibidem)

Deve-se esclarecer que este trabalho entdo que se emancipa por ele mesmo é aquele
que ja ndao depende do homem para se realizar, é aquele que diante do extraordinario
desenvolvimento das préprias forcas produtivas, por exemplo, e com seu arsenal tecnologico
(robotica e informatizacdo) em voluptuosa transformacao, produz mais e melhor, com quase
nenhum trabalho humano.

A modernidade secular imprime ao trabalho valoracdao, da tarefa do valor,
literalmente, extremamente positiva e positivada e o homem passa a trabalhar para
desenvolver e aprimorar o proprio trabalho que também e ainda lhe prové a satisfacao das
necessidades. A certo estagio de desenvolvimento e transformacdo, o trabalho passa a
dispensar o préprio homem, ou seja, a propria concretizacao aparentemente daquilo de que o
trabalho seria cada vez menor e menos necessario, conforme anteriormente mencionado. Mas
sem emancipar-se, o homem segue dependendo de trabalhar para acreditar que se realiza no
mundo e para se realizar de fato, num contexto de realizacdo que passou a estar todo

depositado na atividade do seu praprio trabalho.

“Nos velhos tempos, se alguém chamasse um artesao de ‘trabalhador’ ele
seria levado certamente a uma briga... Mas agora disseram aos artesaos que
os trabalhadores estdo no topo do Estado, e, portanto todos insistem em ser
trabalhadores.” (Trecho expresso pelos operarios e artesdos em
manifestacdao popular promovida a partir da interrupcdao de uma das
Assembleias Constituintes do governo em Paris, em maio de 1848).

Isto é: a conformacdo de um tempo presente, qualitativamente intitulado por
modernidade, de uma realizacdo da vontade encarnada do espirito no capitalismo, da
manifestacao da racionalidade técnica como um advento da razdo e da acumulacao da
racionalidade econémica, que sdo desdobramentos que compdem o que mais tarde agrupamos
na logica do capitalismo em si e por si, e cuja resultante intencionalmente naturalizada é a

sua sociedade do “valor” (de troca).
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Na direcdo, assim sendo, daquilo que procurei explorar neste tépico, muitas vezes,
destacam-se certas praticas e possibilidades de um pensamento de relativa livre associacao
em leitura e interpretacao de alguns autores. A proposta foi majoritariamente acrescentar
alguns ingredientes qualitativos sob a genealogia e analise da experiéncia do capitalismo e
sob a investigacao acerca da sociedade do trabalho (no capitalismo) que vém sendo tracadas

nesta pesquisa.
1.4 A sociedade do trabalho no capitalismo, ela mesma:

“--- Ai, que preguica!”

Macunaima®’

1.4.1 A questado da vida ativa — uma teoria politica a partir de Arendt.

1.4.1.1 Por entre conceitos

A exposicao anterior do quadro historico e socioeconémico sob o qual se encontra
manifestada na pratica a sociedade do trabalho no capitalismo foi uma tentativa, portanto,
de indicar uma série de seus nao acasos historicos e constituicao institucional hegemonizada e
naturalizante. Por outro lado, as questdes acima discutidas e analisadas, sobre a prépria

logica do capitalismo, sua sociedade do valor e as maneiras como este fendmeno da

3 Macunaima é o personagem que da nome a um romance de 1938 do escritor brasileiro Mario de
Andrade. E um personagem recheado de elementos e caracteristicas folcloricas brasileiras, assim
considerado como um anti-heréi ou um herdi sem carater, justamente porque, dentre outras coisas,
questdes, lendas e aparatos linguisticos, subverte as maximas modernistas da época e que se
avolumavam no Brasil e na nossa sociedade. Macunaima é um indio, nao por acaso, e que, portanto,
rejeita dentre outros elementos da modernidade, a sua sociedade do trabalho industrial e da
racionalidade técnica aos moldes como esta é estabelecida e definida no que concerne a expropriacao
da propriedade privada, o distanciamento do artifice do seu produto, a exploracao, a dominacao, a
alienacdo. Por exemplo, com isso 0 personagem traz consigo o classico jargdo, também atribuido ao
indio no Brasil e que, na teoria, ndo haveria se deixado escravizar, ou seja, o indio era preguicoso para
o trabalho e assim muito bem se coloca ao longo do romance o nosso indio Macunaima: “--- Ai, que
preguica!” Vale ressaltar que na lingua indigena o som “aique” significa ou representa preguica, ou seja,
Macunaima era duplamente preguicoso! Isto para dizer da propria resisténcia e negacdo em relacdo aos
desdobramentos modernistas no Brasil, havia a época, e como descreve o romance, um grande fascinio
pela cidade grande, mais especificamente na figura de Sao Paulo, assim como pela maquina, pela
indlstria, mas ndo passavam despercebidos os maleficios de tal “desenvolvimento”, e aqui entre aspas,
pois em nada era holistico, que dira, e ao mesmo tempo, sociopolitico ou sociocultural. Dentre outras
criticas como esta ja posta em relacdo a sociedade do trabalho e sua organizacdo, por vias de sua
preguica, critica-se também a propria deserotizacdo da vida, naquilo que poderia dizer respeito, por
exemplo, a prépria analise e conceituacdao de Eros em Marcuse, por vias de uma existéncia cada vez
mais aos moldes da realidade industrial, por isso, além de preguicoso, nosso personagem gostava muito
de “brincar”, “brincar” com as mulheres, com os encantos da vida, com esta pulsao de vida. O jargao
deste nosso personagem faz-se, portanto, bastante simbdlico, ele traduz em tempos de instauracao da
modernidade no Brasil a real e concreta “preguica” que hoje temos da nossa sociedade do trabalho no
capitalismo, uma possivel “preguica” muitas vezes critica que questiona as nossas vidas e atividades no
mundo do ponto de vista dos autdématos nos quais nos transformamos. Quero dizer: “--- Ai, que
preguica” desta sociedade do trabalho no capitalismo.
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secularizacdo atravessa a expressao socioecondmica das sociedades ao longo deste seu
desenrolar, tiveram também o intuito de me permitirem mais adiante trazer a tona uma
epistemologia propria desta secularizacao acerca das dimensdes e representacdes historicas
da propria ontologia do trabalho - recorrendo assim a autora Dominique Méda e conduzindo,
entdo, esta pesquisa, degrau por degrau em direcdo as alternativas interlocutivas postas em
pratica e suas descricoes, como, por exemplo, a expressao do movimento do Decrescimento e
alguns fragmentos resistentes e alternativos da realidade em especifico. Tomo agora, com
base em Hannah Arendt, aquela que pretendo, seja a autora de partida desta pesquisa, como
ja anteriormente destacado em outros momentos e contextos de introducdo, a
(re)conceituacao desta sociedade do trabalho no capitalismo.

Primeiramente e mais pontualmente sob o prisma, também, da sua propria releitura
dos classicos da filosofia grega e do que era para estes esta vida ativa, associada mais
diretamente a contemplacdo, por exemplo, e ndao que esta ndo pressupusesse a seguida uma
possibilidade ou desejo de acdo, tratarei entao das questdes da vida com base nesta
releitura, isso porque a filosofia classica grega e seus autores sao de interesse e apreco de
Arendt e orientaram massivamente a formacao de seu proprio pensamento.

Posteriormente e em seguida, dedicar-me-ei a conceituacao desta sociedade do
trabalho, sempre com base em Arendt e seu dialogo com outros autores ou o dialogo destes
com ela, sob o prisma da racionalidade da acdo. Isso porque a acao, ela mesma € parte das
dimensdes da vida ativa do homem, e ha uma real tensdao sobre a qual estas teorias da
racionalidade da acdo empreendem esforcos para tentar compreender aquilo que diz respeito
aos diversos desdobramentos possiveis, inclusive éticos, de duas preocupacdes humanas
centrais: “(...) o engajamento ativo nas coisas deste mundo e, (...), 0 pensamento puro,
(...)” (Arendt, 2013, p. 21).

Por fim, ja em um terceiro momento e podendo me valer desta propria formacao
tedrica e dialogos de Arendt, seja com a tradicao grega, seja com as questdes acerca da
racionalidade da acédo e seus autores, seguirei sob o foco do qué entao seria esta sociedade
do trabalho a sociedade do trabalho no capitalismo, a partir da questdao da vida ativa, suas
dimensdes e conceitos entao exclusivamente arendtianos.

Para falar desta releitura da autora, de alguns classicos, podemos colocar em cena
Aristoteles, “Etica a Nicomaco”, e as questdes da racionalidade da acdo e ética®, e ja
adiante melhor me coloco também sobre isto. E podemos também colocar em cena o autor
Jan Patocka®, cuja trajetoria, por sua vez, é que termina indo ao encontro da autora naquilo

que concerne o desejo do autor de compreender e superar também nesta esteira da producao

32 Conforme material trabalhado pelo Professor Doutor Anténio Amaral no Seminario de Investigacéo |,
nas suas aulas no programa de Pds Graduacdo Stricto Sensu do Instituto de Filosofia Pratica da UBI,
durante o primeiro semestre do ano letivo de 2014/2015, em se analisando, dentre outros, autores como
Patocka, Wittgenstein, Donald Davidson, David Hume, Aristoteles.

3 Filosofo checo, considerado um dos mais importantes contribuintes da fenomenologia e da prépria
filosofia durante o século XX, na Europa Central. Tendo sido parte dos ultimos alunos de Husserl e
Heidegger.
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tedrica e filosofica acerca da racionalidade da acdo a mesma tensao tal qual ja explicitada,
entre o que ele denomina por seres pensantes e seres agentes. Quero dizer, a propria nocao
em torno de uma filosofia politica®, por assim dizer, de fato, é um rico convite, para alguns
autores, a isto: imaginar a possibilidade de se ter esta tensao devidamente superada naquilo
que corresponderia a propria tendéncia ou angustia em parte da ética e da racionalidade da
acao nisto do estabelecimento de uma verdade universal em torno de um agir plenamente
consonante com o pensar, num contexto de acées que tendem para o bem, para o coletivo.

Ou seja, e ndo é a toa que, como vimos no texto de Aristoteles, “Etica a Nicomaco”,
todas as ciéncias deveriam estar subordinadas a politica, e suas esferas de acao e producao
de conhecimento, pois se é esta para os gregos a propria expressao do cuidado coletivo da
polis, num contexto muito mais amplo do que polis significando somente a cidade, estaria
resguardado a politica a acdo neste bem, que é por esséncia a acdo que cuida do coletivo e,
portanto, traduz-se virtuosa e resulta em felicidade, a propria tensdao da racionalidade da
acao solucionada em ética a partir do bem universalizado e do bem-estar e/ou felicidade
finalmente conquistados.

Isso porque, para o autor, toda acao estaria imbuida de uma determinada finalidade,
podendo coincidir diretamente com esta ou sendo uma etapa a transcorrer em direcao de
uma ou até mais e mdltiplas finalidades, ou seja, casos em que as finalidades de uma
determinada acao seriam maiores e superiores a esta acao especificamente, nao em termos
necessariamente qualitativos, mas em termos praticos e ontologicos da propria obra
produzida ou promovida com finalidades mdltiplas e maiores que a determinada acao.

Isto significa dizer que, para Aristotele em “Etica a Nicomaco”, as finalidades das

acoes serviriam a uma causa muito maior e extensa aquela que necessariamente circunscreve

3 para Arendt (2008b), as questdes e/ou tensdes entre os limites da filosofia e da politica terminam
sempre presentes ou até historicamente remontadas quando do uso da expressao filosofia politica, que
a autora termina preferindo evitar porque nao reconhece, as vezes, um avancar desta discussao para
além do lugar pretendido e sabido de uma pretensa aversao da filosofia pela politica, cuja objetivacao
em relacao a natureza, quando pensando e dizendo sobre esta, assim como quando falando em nome de
toda a humanidade, poderia ser uma objetivacao de fato, ou seja, neutra, mas o mesmo nao seria
possivel em relacao a politica. Logo, para muitos filésofos, dizer de uma filosofia politica é, portanto e
de saida, dizer de uma filosofia que toma parte e que esteja determinada de acordo com o padrdo
politico em questdo, ou seja, um filosofar que passa a ser um “politizar” por ele mesmo e se afasta da,
por assim dizer, neutralidade filosofica. Além disso, e de muitas maneiras, o surgimento e o
desenvolvimento historico das filosofias politicas corresponderiam, para a autora (2008b), a um processo
igualmente histérico de desaparecimento da politica por meio da dissolucdo do préprio espaco publico,
a partir do qual a liberdade que antes era experienciada nas acdes concretas no dominio pUblico passa a
nao ultrapassar a dimensdo da especulacao filoséfica na esfera privada. A autora (2006) ainda avanca
para dizer entdo que considerar a filosofia de um ponto de vista da politica € o mesmo que entender a
solidao como uma possibilidade de pluralidade; ja, por sua vez, julgar a politica segundo os padrdes da
filosofia significa enderecar a pluralidade em favor da solidao e justamente despojar de autenticidade,
portanto, todas as experiéncias que ndao tenham sido alcancadas na experiéncia da solidao, por ela
mesma. Algo em real consonancia com a proposta historicamente desenrolada de uma especulacao
filosofica na esfera privada, tal como mencionado. Em entrevista a um jornalista de sua época, Glinter
Gaus, em 1964, Arendt (2008b) preferiu dizer que sua profissdao era a teoria politica e que além de nao
se sentir filésofa e ndo pertencer ao circulo deles, ela tdo pouco acreditava que necessariamente a
filosofia havia de seguir sendo uma ocupacao apenas masculina. De toda forma, Arendt (2008b)
reconhece que esta atmosfera da mencionada aversao filoséfica a politica, por exemplo, nédo se trata de
questdes pessoais dos fildsofos para com esta, ela apenas reside na natureza do proprio tema e é
extremamente importante para o problema da filosofia politica como um todo.
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a etapa da acdo, e é esta conexao implicita das acoes dos homens a uma finalidade maior e
superior, e realmente final, que interessa ao filésofo do ponto de vista disto que seria entao
uma causa suprema da acao dos homens. Para o autor, esta causa suprema que subordinaria
todas as acOes seria o desejo ou a vontade da felicidade, do bem-estar. Toda acao
independente de suas finalidades meio teria como finalidade geral e realmente fim esta
virtude da felicidade, onde esta seria necessariamente uma experiéncia desfrutada
coletivamente, maior que a soma de todas as experiéncias de felicidades individuais. Para o
fildsofo, toda acdo, por isso, tenderia para o bem e a ciéncia suprema capaz de conduzir as
multiplas acdes das outras ciéncias na direcdo desta finalidade reconhecidamente final: a
felicidade, seria a politica, justamente a ciéncia capaz de se ocupar com tudo quanto diria
respeito ao coletivo e suas necessidades e desejos, equacionando, pois, esta felicidade e
bem-estar coletivos.

Seguramente que o autor empreende profunda discussao em torno do que seria de
fato a natureza desta felicidade, ou esta felicidade em si, e como ela seria um bem comum e
acordado, realmente representando este desejo supremo no bem do coletivo. E por isso que,

para tal, o autor investe energia em precisar a funcao social e politica do préprio homem:

“[...] a funcdo do homem é uma certa forma de vida que consiste numa
actividade da alma e em accdes racionais; e afirmamos que a funcao de um
homem virtuoso é cumprir bem e com beleza a sua tarefa (sendo que cada
coisa é bem cumprida quando o é de acordo com a virtude da funcdo que
lhe é prépria) - [...], 0 bem humano consiste num acto da alma em sintonia
com a virtude e, sendo muitas as virtudes, em sintonia com a que, de entre
elas, for a mais excelente e mais final.” (Aristoteles, p. 51)

Ou seja, seriam estes os horizontes para acdes éticas desejosas de estarem ou se
fazerem consonantes com o pensamento puro, com a contemplacao, quero dizer, um agir de
sentido subjetivo e reflexivo capaz de imprimir coletividade, convivialidade e virtude a vida.
Por isso, toda acao enquanto dimensao de uma vida ativa, conforme explicita Arendt (2013),
seria inerentemente politica, a propria ciéncia e pratica interessada em dar conta do
coletivo, aquela responsavel pelo assegurar de que tudo mais convirja em direcao a finalidade
“mais excelente e mais final” (Aristoteles, p. 51). A acado das trés dimensoes da vida ativa em
Arendt (2013) deveria inclusive dar conta das reflexées em torno de sua racionalidade e ética,
ocupando-se de suas proprias tensdes e contradicdes pelo aproximar-se de seu potencial
sociopolitico mais essencial.

Desta forma, interessa-me pensar como esta autora, Arendt, relé as dimensoes
subjetivas desta vida ativa distinguindo os elementos, os momentos e as condicées do
trabalho, da obra e da acdo. E também como ela analisa os posteriores, a contemporaneos,
movimentos de compressao, desta vida ativa, que termina por migrar para o outro extremo
possivel da existéncia, agudizando-o, como se a existéncia precisasse se resumir entre acao e
contemplacao, de formas até excludentes e nao somente inversivas. Migra-se, por fim, para o

extremo de um agir, e aqui vou me permitir ndo citar ou mencionar para o extremo da acao
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para nao violar o entendimento e a aplicabilidade que a autora da para o elemento da acao
de fato enquanto dimensao da vida ativa condicionada pela pluralidade subjetiva e objetiva
humana.

Adiante me refiro inclusive a nocdo que me permiti construir em releitura a Arendt e
os classicos, mais especificamente Aristoteles, de (contempl)acdao. A fim de destacar que
mesmo em toda a vida contemplativa, e ainda que relegasse deliberadamente uma vida ativa
como um todo e nao somente as tarefas habituais, por exemplo, mais diretamente
condicionadas ao nosso imperativo de vida organica e por assim tidas e nomeadas pelas
diversas representacoes historicas de trabalho, e neste contexto tanto labour como work —
como tais, a (contempl)acao seria implicadamente agente. Especialmente naquilo que nos
coloca Aristoteles — que ndo deixava de considerar a importancia destacada e majoritaria da
contemplagao, mas de toda forma nao excluia desta a sua posterior dimensao de acao - sobre
a Bios Theoretikos.

A prépria condicao do Bios Theoretikos iria ao encontro da posterior desejada
oportunidade de acdo, no seu termo inclusive mais politico tal qual também apropriado por
Arendt (2013). Toda (contempl)acao em certa altura de reflexao e introspeccao se reverteria
ou converteria — ou ao menos assim o deveria ser ou buscavam entender e problematizar o
como fazer que assim o fosse, como por exemplo, nos estudos da prépria racionalidade da
acao, tematica teodrica em atravessamento critico neste topico — em acao/politica ética e
coletiva, portanto, aplicada no bem e capaz de promover ou assegurar a felicidade.

Estes autores - Aristoteles, Patocka e Arendt — estdo, por vias conceituais e teoricas
nao muito distintas, e conforme contextos minimamente atemporais aos quais seus
pensamentos e ideias se aplicam, interessados nas questdes que discutem o homem e suas
acoes no mundo, aquilo que as atravessam em termos de ética, a propria ciéncia dedicada a
pensar a qualidade da acdao humana num contexto social, politico e, portanto,
redundantemente coletivo, e aquilo que as condicionam.

Patocka, por sua vez, esta preocupado com o sentido da histéria para os sujeitos, na
verdade para a humanidade em geral e buscando entender do ponto de vista da racionalidade
da acao, este exercicio que busca pensar a acao em si, aquilo que seria a prépria nocao de
sentido, quero dizer o ato, ou seja, a acao de atribuir sentido, de significar, e a historia. Para
0 autor e para a construcdo deste entendimento em torno do sentido foi preciso diferencia-lo
do ato de significar e do ato de atribuir valor. O significado estabeleceria com os objetos uma
relacdo racional, do logos, da razao propriamente dita, numa esfera e contexto de linguagem
e/ou codificacao visando produzir e assegurar um entendimento comum em torno de um dado
ou determinado ente e/ou objeto por exemplo. (Patocka, 1988)

Ja o valor seria como Aristoteles em “Etica a Nicdmaco” nos coloca, atributos de um
determinado ente, tal qual a ordem inalterada da natureza, aquilo no que o sujeito nao
conseguira interferir ao prazer de sua vontade ou desejo, ou, melhor, ao prazer de sua acao,
no maximo podera aplicar de suas capacidades sobre este ente ou objeto, mas
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necessariamente respeitando os atributos naturalmente dados, postos ou estabelecidos. Em
breve “paréntesis”, isto me faz pensar que nao por acaso e do ponto de vista da relacao
classica com o conceito de valor, somos uma sociedade entdo propriamente do valor, tal qual
discutido em tépico proprio mais especificamente, onde o valor é dado universalmente e
sobre o qual o sujeito, portanto, ndao devera conseguir interferir ao prazer de sua vontade, e
dai a atmosfera conveniente, por exemplo, para que esta sociedade se naturalize e
reproduza.

E o valor universal da sociedade do valor é que o valor ou os “atributos subjetivos dos
sujeitos e das coisas” so se deixam estabelecer nos produtos produzidos, isso porque trabalho
(abstrato) é o valor por ele mesmo desta sociedade, alias o valor (unidade de medida) capaz
de gerar mais valor (produtos) e, portanto, manifesto em seus resultados. Por fim, estes
“atributos” dependem retoricamente das suas relacdes de troca para se conformarem e
traduzirem enquanto tal. O valor no capitalismo é da ordem da rel(-)acao (de menos agao),
da comparacao. Quero dizer, melhor compreendemos aquilo no que nos transformamos ou o
mundo como o concebemos sempre que recorremos as raizes das nossas proprias categorias
de pensamentos e afetos e como os desdobramos e em prol de quais finalidades.

De toda forma e para os efeitos no momento aqui pretendidos, retomo: uma pedra
arremessada para cima, por exemplo, ndo podera ter seu curso alterado por esta simples acao
ou vontade do sujeito, de que suba indefinidamente, ela ira retomar seu atributo natural
gravitacional e descer em certo momento. Para o autor (2012), trata-se de uma questao de
aprendizado, ou seja, toda aplicacao de acao ou vontade sobre um ente ou objeto implica um
contexto de decisGes orientadas capazes de apreender um conjunto externo de fatores que
nao necessariamente condicionam a vontade interna da acao do sujeito, mas implicam a ela
racionalidade, ou seja, capacidade de pensar a si propria em acao, favorecendo-se daquilo
que contribui para sua aplicacao.

0 sentido seria entdo a propria subjetividade em acao para com os entes e objetos
que a cercam. Se o significado estabelece compreensao e traduz o mundo pela razao
comunicando-o em prol de entendimentos e percepcdes dialdgicas e o valor é um atributo dos
entes e objetos assim traduzido por diferentes nomenclaturas de linguagem, o sentido, por
sua vez, é a propria vontade subjetiva do sujeito em acdo, uma experiéncia mais ampla do
mundo capaz de englobar sentimentos particulares e individuais, vontade e maneiras diversas
de agir/acao em seu termo mais arendtiano. O sentido resultaria de uma correlacao entre um
determinado dado e o modo como o compreendemos conforme os modos a partir dos quais
compreendemos e percebemos a nds mesmos, todo sentido tem algo de identitario ou
produziria identidades. (Patocka, 1988)

Para o autor, o sentido seria tal qual na expressao heideggeriana: o “ser-no-mundo”,
uma base referencial sobre a qual algo poderia aparecer como tal para um determinado
sujeito. Interessante destacar que, para o autor (1988), exatamente deste sentido, destas

capacidades subjetivas de percepcao estariam os sujeitos da modernidade subtraidos, estes
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sujeitos da Revolucao Industrial e pertencentes a logica da racionalidade instrumental. Ou
seja, o exercicio que pensa a acao do ponto de vista de sua finalidade, de seus resultados a
serem alcancados esvazia de sentido particular e subjetivo a propria acao em si, onde os
fatores motivadores da acao passam a ser totalmente externos ao sujeito e a corresponder a
metas que implicam em finalidades que em nada representam seus sujeitos perante os
objetos e entes do mundo, mas que representam a logica produtivista, por exemplo.

A razado critica esta para o sentido tal qual a razdo instrumental esta para o
capitalismo. Quer dizer, a racionalidade instrumental faz com que o sentido se torne
significacdo. Ou seja, contexto em operacionalizacao universal de entendimento e
codificacao, afastando o sujeito de suas internas (motiv)acdes de percepcao. Se o sentido da
historia seria, por sua vez, a maneira sensivel, subjetiva e perceptiva como nos portamos e
compreendemos um algo num contexto dos fendmenos presentes por uma projecao de futuro,
por exemplo, temos, entdo, que inclusive nossa capacidade de obrar®® sentido histérico
estaria também e tanto quanto instrumentalizada a partir deste contexto moderno. (Patocka,
1988)

0 termo racionalidade instrumental pertence a Teoria Critica de Max Horkheimer, que
integra de maneira dialética a questao da racionalidade entdao desenvolvida a priori por Max
Weber no que concerne o desejo do autor em compreender o advento da modernidade nisto
da predominancia da acdo racional como aquela imbuida ndo de sentido na esfera da acao
subjetiva, mas sim de significacao e finalidade. O que representa, a época, grande avanco
sobre os termos e possibilidades de dominio e poder sobre a Natureza e todos os seus
atributos e valores imutaveis, como ja explicitado em Aristoteles, “Etica a Nicomaco”, por
exemplo, mas passiveis de aprendizado e, portanto, aplicacao dos sujeitos, ou seja, acao sob
orientacao e um conjunto ideal, a universal de decisdes, sobre seus entes e objetos. De toda
forma, o advento da acado racional pela racionalidade desta a despeito, inclusive e
posteriormente dos proprios alcances e seus fins e resultados, em um contexto de

hipermodernidade, quero dizer, exacerbacdao plena das maximas da modernidade, ou seja,

% Nao poderia deixar escapar a certa essencialidade intuitiva de significancia deste vernaculo, inclusive
porque volto a utiliza-lo adiante a partir deste mesmo significante, e sua tdo justa e auténtica
correspondéncia com nosso ato, portanto de evacuar, o que me faz pensar que tal qual a
representatividade interior, subjetiva e prdpria de toda obra, estas que resultam desta dimensdo de
obrar ou “obragem” propriamente, em nada diferem deste aspecto de representatividade singular
pertencente ao sujeito artifice da obra, correndo o risco destas serem aquilo que, na atualidade, ainda
nos é reservado em originaria e genuina representatividade. Tudo isto me fez lembrar de uma passagem
do romance de Kundera (1983), A insustentdvel leveza do ser, na qual o autor relata que o filho de
Stalin haveria morrido apos se jogar contra a cerca elétrica de um campo de concentracao alemao, no
qual se encontrava prisioneiro por recusar-se a limpar a latrina onde havia obrado. Ironia da primeira
instancia de representatividade do sujeito perante suas obras, o filho de Lénin morreu por suas obras,
segundo o autor (1983), morreu de merda. Obviamente que os objetivos de Kundera (1983) eram a
critica ao que ele chama de uma tolice universal da guerra e, por isso, recorre ao episédio das obras do
filho de Stalin no campo de concentracao e que deixavam as latrinas sujas, as quais ele se recusava a
limpar, para dizer que de todas as mortes provocadas por uma guerra, morrer de merda seria a Unica
morte metafisica possivel neste contexto. Aqui, por sua vez, e como ja mencionado o objetivo é nao
deixar passar despercebida a sutileza etimoldgica constituinte da questdo da representatividade
subjetiva interior no obrar.
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aquele momento da acao racional pela acao racional esvazia ainda mais os termos e medidas
da acao subjetiva e seus sentidos possiveis, seus sentimentos, sua sensibilidade.

0 que o autor® esta tentando empreender quando busca analisar o sentido da histéria
e a maneira como o homem se relaciona com esta, a produz, identifica e compreende, é
precisar o préprio exercicio de se pensar a acdo do sujeito para estabelecer seus fatores
motivadores, sejam internos ou externos, o que inclusive nos remonta, conforme as correntes
tedricas e epistemoloégicas da racionalidade da acao, aos assim denominados, e para estes
mesmos critérios epistemoldgicos: internalistas e externalistas. Tudo isto em busca daquilo
que se pudesse universalizar, em termos criticos e dialético, uma atitude e movimento de
humanidade que é quase um “carma” da secularizacdo, isto de certos desejos pelos
universais, como ja anteriormente explicitado.

Assim sendo, uma busca por aquilo que pudesse, entao, universalizar as acoes, sua
ética, sua vontade e romper com esta tensao aparentemente insuperavel daquilo que se
estabelece enquanto acao no plano das ideias e daquilo que se pratica enquanto acao no
plano da praxis. Quer dizer, superar esta tensao seria ajustar do ponto de vista da acao e do
agente aquilo que se pensa com aquilo que se faz e se empreende, permitindo sob certa
medida que estas dimensdes e esferas pudessem coincidir direta e plenamente entre si,
solucionando muitos dos desafios das intencées das acdes, seus resultados, suas finalidades.
Uma possibilidade concreta do sujeito de ser e estar representado irremediavelmente naquilo
que faz, na maneira como age transcendendo-se propriamente no mundo dos entes e dos
objetos, alias e por isso surge um conceito central em Patocka: a transcendéncia. Esta
experiéncia do ponto de vista fenomenoldgico seria, portanto, aquela capaz de assegurar a
emancipacdo do sujeito, quer dizer, a mediacdao deste no mundo a partir de seus proprios e
conhecidos sentidos.

E por isso que na esfera da racionalidade da acdo reitero este exercicio que busca
compreender e pensar a acao em si, o ato de agir, quase que em um esforco epistemologico
da acao que age porque esta pensando sobre si mesma, a despeito daquilo no que se
transforma a racionalidade instrumental da acdo e que se fecha em torno apenas de promové-
la ou compreendé-la pelas e a partir das dimensées dos fins. Ainda e sempre se faz desejoso
entre seus autores analisar, compreender e problematizar as causas, razées e motivos para
uma determinada acao. Alguns mais focados nas acées em si e nas possibilidades de

qualificacao de uma determinada acao enquanto ética, boa, virtuosa, evidenciando um

% Nao podemos nem devemos nos esquecer que, em geral, os autores e pensadores criticos e teoricos
sdo pessoas de seu tempo e a seu tempo, assim também se da com Jan Patocka, pensador do século XX,
como anteriormente destacado, e que vé suas prdprias ideias e ideais encurralados pelo desfecho das
duas grandes guerras. Quero dizer, era provavelmente de extrema importancia uma atitude utopistica —
termo caro e bastante utilizado, por sua vez, pelo historiador e socidlogo americano Immanuel
Wallerstein, ainda capaz de crer e buscar o sentido das acdes do sujeito e sua historia, acreditando no
despertar deste para a consonancia destas suas acdes com sua entdo transcendida subjetividade no
mundo. Na verdade, o desejo do autor foi distanciar-se da pejoratividade do termo utopia para propor
um novo termo a partir do qual toda acao de transformacao e esforco ativo estivesse presente no desejo
e esperanca desta mesma mudanca, e por isso ele prefere referir-se a uma intencao e praxis utopistica a
utoépica. Termo inclusive a partir do qual o autor decide intitular um de seus livros.
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desejo posterior de universalizacao dos sentidos até mesmo mais subjetivos das acoes,
enquanto outros preocupados em determinar a racionalidade em si da acao, aquilo que a
despeito de sua virtude, bondade ou ética impele um determinado sujeito a agir, estando as
causas mais diretamente relacionadas com as finalidades de uma acao; os motivos mais
diretamente relacionados com as crencas e os valores dos agentes de modo inclusive, muitas
vezes, subjetivos; e as razdes ainda que internamente provenientes estariam por sua vez a
servico da ldgica, do logos.

Neste contexto, os autores entao reconhecidos, como anteriormente destacados,
como internalistas sao aqueles que acreditam que as razdes para agir estao sempre
relacionadas diretamente as motivacdes, ou seja, relacionadas necessariamente a elementos
subjetivos e particulares de cada sujeito, portanto, crencas e valores, os quais, mesmo que
apreendidos a partir de estimulos externos, sdo apenas capazes de compor a subjetividade
por encontrarem nela ressonancia com outras crencas e valores intimos e internos em um
processo a priori do ser, e os externalistas que, por sua vez, acreditam que nem toda razao
para uma determinada acao advém de uma motivacao, ou seja, que seja necessariamente de
cunho subjetivo.¥’

Em verdade, esta propria percepcao por parte da teoria da Racionalidade da Acao -
naquilo que diria respeito a autores ora mais interessados nas motivacdes subjetivas, ora
interessados em causas, ou acontecimentos externos - faz-se reflexo propriamente da
transformacdao em torno do pensamento no que diz respeito a racionalidade da acao e que
passou por alteracdes desde Wittgenstein, o qual acreditava que causas e razdes fossem
dimensdes da racionalidade da acao completamente distintas e independentes. Ou seja, o seu
proprio pressuposto da independéncia logica entre estas, a partir do qual as causas
relacionariam acontecimentos igualmente independentes entre si e as razdes estariam, por
sua vez, subordinadas a um elo ldgico entre a propria razao de agir e a acdo concebida, sem a
qual nao haveria razao de agir, propriamente. Por exemplo, estando as primeiras
necessariamente relacionadas aos acontecimentos externos e sobre as quais haveria o
pressuposto da infinidade explicativa de causas, sendo improvavel rastrear uma causa
primaria original, enquanto as razdes estariam sempre encerradas em seus agentes, a partir
de suas acdes ou a resultar nelas.

Seriam as causas da ordem daquilo que se pode separar de seus efeitos, suas acoes,
podendo ser pensadas a despeito destas, enquanto nenhuma razao poderia ser pensada a
despeito de sua acado, toda razao seria da ordem logica e/ou conceitual, ou seja, nenhuma
razao poderia estabelecer uma relacao causal com sua respectiva acao, posto que esta

pressuporia uma independéncia da mesma, incabivel a ordem das razoes. Adiante causas e

%7 0s paragrafos em questdo apresentados, assim como mais diretamente estes dois Gltimos, sao frutos
de debates e exposicoes de conteldo proéprios da disciplina — Seminario de Investigacado |, nas aulas
ministradas pelos Professores José Santos, José Rosa, Ana Leonor Santos, Antonio Amaral, docentes
também do programa de Pés Graduacao Stricto Sensu do Instituto de Filosofia Pratica da UBI, durante o
primeiro semestre do ano letivo de 2014/2015, em se analisando, dentre outros, autores como Patocka,
Wittgenstein, Donald Davidson, David Hume, Aristoteles.
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razoes foram perdendo sobre elas préprias estes pressupostos que, no decorrer da ontologia
da racionalidade da acao, foram se comprovando o contrario, razdes e causas deixaram de
estar apresentadas de maneiras independentes entre si, e passaram a estabelecer vinculos
proprios, mas nao excludentes com seus efeitos e/ou acdes, vinculos que passaram a procurar
entender sobre as causas e as razées, as suas motivacoes.

Quero dizer, o motivo perante o qual construimos razoes explicativas para as nossas
acoes e o motivo perante o qual conseguimos descrever normativamente as causas de uma
determinada acao, efeito ou acontecimento, ou seja, a propria dimensao epistemologica a
povoar respectivamente internalistas e externalistas, passando por Davidson que chega a
refutar os pressuposto de Wittgenstein, e chegando até Hume e Kant, por exemplo. De toda
forma, sempre o esforco em compreender, quando agimos, o porqué agimos e se estas
motivacdes sdo inerentes a existéncia livre do sujeito “em si” e, se sim, como
autorreflexiona-las em plenitude a partir da consciéncia do sujeito “para si”* e suas vontades
a fim de ter acesso seja as razdes, e/ou causas de uma acao, tanto pela compreensao
epistemologica desta trajetoria, quanto pela possibilidade do sujeito, também ao
compreender esta trajetoria e empreendé-la ontologicamente, de transcender a si no mundo
em fidelidade e plenitude de consciéncia e subjetividade.

A questao da transcendéncia para Patocka nao esta, porém, relacionada a um quadro
metafisico de interpretacdes, para o autor (1990) esta seria o movimento inerente do homem
de atribuir sentido a vida, ou dar sentido a esta para além do mundo dos objetos. O “ser-no-
mundo” do sujeito nao deveria limitar-se a mundanidade da obra, por exemplo, Arendt
(2013), mas sim abrir-se e propor-se nomeadamente o novo, a criacdo, a transcendéncia
Unica, singular e subjetiva propriamente que nos resguardaria da homogeneidade do mundo
utilitario e organico dos objetos. A transcendéncia em Patocka (1990) ocupa o espaco nao
mediado pela matéria da acdo em Arendt (2013).

Este conceito da transcendéncia mencionado ou traduzido em natalidade, por sua
vez, pela autora (2013), ou seja, de propor-se o novo, daquilo que nasce também em
transcendéncia, € bastante caro a ela, que reconhece, por exemplo, na imprevisibilidade do
ato ou da acao toda a liberdade de vontade do sujeito, sendo esta imprevisibilidade inerente
ao agir. Ou seja, se o sujeito é capaz de agir, é possivel esperar dele o inesperado, pois que
se ele age de fato, o faz no contexto condicionante de sua pluralidade e no reforco de sua
liberdade e vontade, alias, é isto que imprimi politica ao ato traduzido por sua vez e, por
exemplo, no discurso. A politica € um fendmeno desta acdo, uma das dimensdes desta vida

ativa em Arendt, que ao acontecer na realidade e pratica pelas vias condicionadoras da

% Termos os quais “Para-si” e “Em-si” que tomo aqui emprestados mais brevemente, mas nao desejando
que por isso perca sua carga tedrica a este respeito, do existencialista Jean Paul Sartre, e do qual
tomarei ao longo desta pesquisa outros termos e conceitos emprestados, sempre esclarecendo-os e
igualmente melhor mencionando e introduzindo este autor. O sujeito “em si”, como sendo a propria
entidade de valor no mundo concreto, e o sujeito “para si”, como sendo a vontade subjetiva
autorreflexiva em torno do que é consciéncia neste e deste “em si”, projetando-se neste mundo
também em busca, portanto, do “em si” que a precede enquanto existéncia pelo estabelecer de uma
esséncia possivel “para si”.
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pluralidade impulsiona a um novo inerente em radical proposta e consonancia com o nao
esperado, pois, ainda que a acao comunique no discurso a pluralidade em prol de arranjos
sociopoliticos e econémicos coletivos, ha sempre algo de incomunicavel entre os individuos e
no entre que ocupa e habita suas relacdes. Isto sobre o que o discurso jamais comunica torna-
se imprevisivel e inesperado e assim emerge um novo, um ato praticamente milagroso, na sua
concepcao de um para além do automato e naturalizado configurado. (Arendt, 2013; Anders,
2013)

Quero dizer, quando o sujeito transcende no mundo, conforme nos explicita Patocka
(1990), a partir de suas acdes, busca, portanto, empreender o esforco de comunicar o
incomunicavel plenamente, o proprio discurso da acao politica. Torna-se entdao novidade,
posto que era inesperado, e justamente porque agiu, quero dizer, fez sentido no mundo e na
vida com base nas diferencas que condicionam esta acao, foi criativo, criador de um algo
Unico e novo, singular de si. Acontece, porém, que por vias da racionalidade da acao
instrumental, por exemplo, decidiu-se por abandonar o inesperado, ou seja, praticamente a
propria acao em si. A qual, distante de seu condicionante - a pluralidade ndo comunicavel
plenamente na sua traducao de discurso — passa a ser metodicamente previsivel e programada
e logo inapropriada ao novo, ao milagre e, portanto, impossibilitada da criacao e logo incapaz
de transcender o sujeito e seus sentidos no mundo. (Anders, 2013; Rosa, no prelo)

Conforme Arendt (2006) explicita, toda identificacao conformada em torno da acao e
dos termos de producao da sociedade do trabalho (labour) no capitalismo, ou seja, todo
tomar da primeira pela segunda fez erradicar a propria liberdade, o inesperado, o milagre da
acao, aquilo que transcenderia e respeitaria a relacao do sujeito com seus objetos, fosse na
dimensao da obra (work) e seus igualmente objetos de “mundanidade”, fosse na dimensao do
objeto - discurso no contexto da acao e sua traducao real e pratica politica. Para a autora
(2006), outra consequéncia catastrofica desta identificacao seria o fato de que tudo quanto,
portanto, da ordem do previsivel e calculavel da producao do trabalho (labour) passa a se
projetar para dentro da dimensao da vida ativa das acdes. Disto resulta que s6 sao e podem
ser reconhecidas como “acdes de fato” aquelas que afirmarem poder calcular tudo mais em
torno delas proprias, em seus ambitos inclusive incomunicaveis e subjetivos, meios e fins. E
para tal a Unica opcao de fato € renunciar a acao em si e em geral em prol da criacao, por
exemplo, de uma instituicao que assegure normativamente esta gama de “acdes de fato”
propriamente e possiveis aos individuos, quero dizer, agora nao mais sujeitos, e sim
assujeitados a comportamentos que se travestem de acées.

Acontece que, no que diz respeito a producao do trabalho (labour) e mesmo naquilo
que diz respeito aos objetos de “mundanidade” da obra (work), suas atividades meios sao
determinadas pelos fins de cada sujeito em sua relacao sujeito-objeto e o produto ou
resultado final, ainda que sendo maior que a soma de todas as partes e meios implicados no
processo, revela-os. Ou seja, todo meio, toda trajetdria de alcance de um determinado fim,

pode guardar relacao direta com seu fim, seu produto e resultado final, mesmo que em vias
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da producao seriada e da divisao do trabalho hiperbolizada da contemporaneidade isto
também tenha se esgarcado. Ja no que diz respeito a acdo, e para a autora (2006), Kant
percebeu isto com clareza e pode antever que o homem, ainda que certamente livre, nao é
soberano sobre os produtos do reino das acées.

Diferentemente dos objetos do trabalho e da obra, ndao ha objeto no reino das agdes
sobre o qual o sujeito possa dizer ser autor exclusivo, para tal haveria que ter cerceado de
liberdade todos os outros sujeitos agentes e lhes forcado a uma acao determinada, isto
porque somente assim poderia dar conta de todos os aspectos possiveis e as implicacdes de
uma acao. Se no reino da producao de um objeto final ético e belo se deduz uma atividade
meio, ética e bela, especialmente se esta ainda assim estiver ligada e relacionada ao seu
produto, no reino da acdo, porém, tem-se que produtos finais maus, antiéticos e/ou feios,
por exemplo, podem ter derivado de boas, éticas e belas acbes meio e vice e versa. “Cada
boa acdo em funcao de um mau fim agrega uma porcao de bondade ao mundo; cada ma acao
por um bom fim agrega uma porcao de maldade”® (Arendt, 1955 apud Arendt, 2006, p. 922).
Leva-las a condicao objetificada pela racionalidade da acao tal qual do reino da producao,
seja obra (work) e seja principalmente trabalho (labour), é transformar o produto do reino
das acbes: a propria politica em tirania. Isto porque para a autora (2006) nunca podemos

estar seguros dos resultados de nossas acdes livres e de fato:

“A razao disto ndo é tao somente a de que nds sO conhecemos nossos
motivos (e nem sequer por completo) e agimos dentro de um mundo de leis
naturais que em principio é estranho a nossa espontaneidade subjetiva; se
assim fosse, tudo seria calculavel, tratar-se-ia somente de adaptar nossas
acoées ao mundo objetivo natural, tratar-se-ia, digamos assim, de criar
espacos para a boa vontade. A razao pela qual as agdes sao imprevisiveis é a
coexisténcia de outros atores, que nao so6 alteram aquilo que eu tiver feito
(distanciando-o do pretendido), como constituem o pressuposto sem o qual
eu nao poderia ter agido: ‘agir significa “agir em orquestra™’.

No ambito da pluralidade temos de acrescentar ainda: tudo o que chamamos
‘parte’ pode ser mais que o ‘todo’ ao qual pertence. Dito de outra maneira:
homem-povo-humanidade nao se comportam como as partes e o todo.”*

(Arendt, 2006, p. 82)

“Agir significa agir em concordancia. [...] acreditavam que ninguém poderia
agir com eficacia se nao o fizesse em concordancia com os outros; que
ninguém poderia agir em concordancia se ndo o fizesse com confianca; que
os homens ndo poderiam agir com confianca se nao estivessem unidos pela

¥ 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Cada buena accion en funcién de un mal fin agrega
una porcién de bondad al mundo; cada mala accién por un buen fin agrega una porciéon de maldad.”

400 trecho correspondente no original é o seguinte: “La razén de esto no es tan solo la de que nosostros
solo conocemos nuestros motivos (y ni siquiera por completo) y actuamos dentro de um mundo de leyes
naturales que en principio es extrano a nuestra espontaneidad subjetiva; si asi fuera, todo seria
calculable, se trataria solamente de adaptar nuestras acciones al mundo objetivo de la naturaleza, se
trataria, digamoslo asi, de crear espacios para la buena voluntad. La razén de que la acciones sean
imprevisibles es la coexisténcia de otros actores, que no solo cambian (& que yo he hecho (apartandolo
de 16 pretendido), sino que constituyen el presupuesto sin el que yo no podria actuar: ‘to act means “to
act in concert”’.

En el ambito de la pluralidad hemos de afadir ademas: todo 6 que llamamos ‘parte’ puede ser mas que
el ‘todo’ al que pertenece. Dicho de outro modo: hombre-pueblo-humnidad no se comportan como las
partes y el todo.”
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opinido comum, pelos afetos comuns e pelos interesses comuns.”*! (Burke,
1770 apud Arendt, 2006, p. 922)

A certa altura, em ressonancia também e inclusive com este contexto e o papel
fundamental da liberdade individual da vontade na politica, a autora Hannah Arendt propde
algumas reflexdes acerca dos escritos de Agostinho e que aqui aparecem problematizados e
analisados sob o incentivo, e conforme artigo compartilhado em exercicio entao de
interlocucdo, do Professor Doutor José Rosa. Os autores, segundo Rosa (no prelo), estdao
dedicados a compreender os impulsos seja do bem e/ou do mal na liberdade individual da
vontade e que culminaria em acdes igualmente boas ou mas, mas sabendo-se que
invariavelmente a boa acao ou acado ética e virtuosa depende desta estar conectada com um
bem final maior e excelente coletivamente experimentado e acordado. (Rosa, no prelo)

A trajetoria de releitura de Agostinho que Arendt empreende vai ao encontro da
oportunidade inclusive de se pensar a propria trajetéria da experiéncia e da ciéncia da
filosofia e que passa a se ocupar ao longo de sua transformacao histérica muito mais com a
liberdade do individuo e a constituicio de sua vontade em seu interior, do que
necessariamente com a politica, a acdo publica deste, a propria manifestacdo em esfera e
espaco dedicado ao coletivo da vontade livre deste mesmo individuo. Enquanto Arendt
explicita a trilha pela qual a filosofia passa a enredar para falar do individuo e da sua vontade
pelo individuo em si, pela compreensao das fatias subjetivas de cada um e sua liberdade
quando esta é tomada enquanto livre-arbitrio da vontade, quer dizer, e como explicita Rosa
(no prelo), a oportunidade semantica necessaria para que a filosofia passasse a se ocupar
muito mais das questdes acerca da felicidade privada do que da politica, da polis. Conforme o
autor (no prelo) explicita, ainda com base em Arendt e suas leituras do autor Max Planck, a
filosofia haveria se “extraviado” ao enveredar pelos campos da compreensao em torno da

liberdade em si.

“E este pretenso extravio teria consistido, originalmente, no transplante do
seu campo original, a politica — quer dizer: da accao, da relacdo quotidiana
com os outros, pelo discurso, na praca publica, do poder falar, do poder
deslocar-se no espaco, do poder ir para a guerra, do nao ser obrigado a
fazer trabalhos forcados, etc., diziamos: o extravio teria consistido no
transplante do seu campo original, a politica, para o seu oposto, para o foro
intimo, para o homo interior descobertos por Paulo e por Agostinho, onde a
liberdade acabaria por experimentar uma espécie de ‘estranhamento do
mundo’, fascinada consigo mesma, deslumbrada com as ‘experiéncias do
eu’, com os poderes do ‘homo interior’, e com a possibilidade de corrigir as
vicissitudes de um primeiro ‘querer’ fragil, ao desdobrar-se num ‘quero
querer’ ou ‘quero ndo querer’, experiéncias que a tradicdo filosofica
reconhecia mais do campo do pensar especulativo socratico-platénico: penso
que penso, conheco que conheco, etc. Tenhamos em mente, apenas a titulo
de exemplo desta viragem para os poderes da vontade e de experiéncias
com o eu, a ‘cidadela interior’ (interior domus), de que o escravo Epicteto

“ 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Actuar significa actuar em concordancia. [...]
creian que nadie podia actuar con eficacia si no 6 hacia en concordancia com los demas; que nadie
podia actuar en concordancia si no actuaba com confianza; que los hombres no podian actuar com
confianza si no estaban unidos por la opinion comun, los afectos comunes y los intereses comunes.”
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era o Senhor absoluto, ou o divino porte do Imperador-filésofo, Marco
Aurélio, e na filosofia concebida como puro exercicio espiritual sobre si
mesmo, como absoluto autodominio no esculpir o sileno de ouro que
Socrates alvitrara ser o interior daimon da Filosofia. E, pois pelo viés da
interioridade que a nocao de liberdade se divorcia da politica — i.e., passa
do ‘eu posso’, do plano da realizacdo habilidosa e virtuosa de qualquer
coisa puUblica, para ficar vinculada quase s6 ao reduto intimo, a vita
contemplativa, e a pretensa soberania do ‘eu quero’. (Rosa, no prelo, p. 7)

Quero dizer, enquanto Arendt, segundo o autor (no prelo), explicita esta trilha, e
também a atribui as (re)leituras que realiza em torno de Agostinho e suas pioneiras e
propositivas discussoes em torno da vontade e a questdao da liberdade/livre-arbitrio que a
circunscreve, Agostinho ele proprio e a autora também reconhece e propde isto
posteriormente: “sera o proprio [...] quem, inesperada e até paradoxalmente, devolvera a
liberdade ao seu ambito especificamente politico, publico, historico, isto é, a vita activa,
como extraordinario poder de comecar e de agir concretamente neste mundo e de ‘chamar a
existéncia o que ndo existia’.” (Arendt, 2000 apud Rosa, no prelo, p. 8)

Isto porque Agostinho - ao longo do avancar e transformar de seus trabalhos, ainda e
inclusive sob o esforco analitico de compreender o que faria da vontade algo tendente ao
bem ou ao mal, reinterpretando as dimensdes sob as quais nossas batalhas interiores se
manifestariam, a despeito de maniqueismos e todo concentrar dos males possiveis na carne
ou na matéria, por exemplo - reconhece que, na verdade, a vontade é sempre vontade a
despeito de um juizo de valor qualitativo que pudéssemos imputar a esta, e, diante dela,
caberia decidirmo-nos entre querer a vontade ou recusa-la, entendendo que este movimento,
na verdade, entre o querer e o recusar, dever-se-ia a nossa liberdade, ou seja, palco
subjetivo das n possibilidades de vontade, e que somente a acao seria capaz de redimir a
vontade, concretizando-a inclusive autorreflexivamente em prol de uma finalidade fim maior.
(Rosa, no prelo)

Quer dizer, a acao, aquela mesma da dimensao da vida ativa em Arendt (2013), e cujo
carater é essencialmente politico, seria a materializacdo pratica desta nossa liberdade diante
de nossas vontades, podendo esta acdo estar em ato ontologico de queréncia ou recusa da
vontade em si, ou queréncia por uma determinada vontade e recusa por outra, ou outras, ou
seja, uma expressao de remicao de toda vontade, a despeito de qualquer valor previamente a
ser atribuido ou nao a esta. Desta forma, o interesse filosofico sobre as questdes da liberdade
individual nao so regressa a dimensao também politica e publica, como também estabelece
aquela secular dimensao e que nos é muito cara nesta pesquisa do homem, sujeito, que age
em criacao do seu mundo, sendo o proprio elemento que demarca o inicio redundantemente
do préprio mundo tal como ele conhece e concebe, estando autorizado pelas vias da sua
razao sacralizada a fazé-lo. E ndo fosse a supremacia concedida em exclusividade a razao, por
exemplo, estariam nas acdes e seus discursos a traducao do plural, posto que a vontade é
livre, numa dimensao semantica muito além do livre-arbitrio, como anteriormente colocado,

e seriam as acoes a transcendéncia propriamente das subjetividades singularmente plurais no
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mundo, e disto poderia se esperar sempre um novo e um paradoxal inesperado, um inicio a
cada nascimento de um novo sujeito inerente a acdo, uma interrupcao na ordem anterior dos
fatos e dos elementos: um milagre.“ (Arendt, 2013; Rosa, no prelo)

Na verdade, o que envolve, a meu ver, os estudos e as questoes a que se propoe
Patocka (1990) é um desejo secular e, portanto, um desejo sobre esta experiéncia
propriamente fenomenologica histérica da secularizacao, naquilo que de mais conceitual e
tedrico possa existir e se saber a este respeito, conforme exposto em topico anterior a este, e
a respeito de compreender a acao humana no mundo e consequentemente este seu fazer nos
termos mais diretos por sua vez de Arendt (2013): “mundanidade”. O que interessa a Patocka
(1990) é perceber e destacar também a partir de seu conceito central da transcendéncia

como o homem passa a viver historicamente e deixa de viver miticamente.

“Agora bem, o que distingue, para Patocka, a historia da humanidade da sua
pré-histéria é precisamente a comocdao de sentido ingénuo dado
atemporalmente. Uma cultura se faz histdérica quando se lanca a buscar por
ela mesma o sentido de sua existéncia, no lugar de cré-lo ingenuamente
recebido de uma sé vez e para sempre de um passado originario. A
sociedade pré-historica, em comparacdo com a sociedade histérica, se
caracteriza por uma confianca ingénua em um evento primordial e por
conseguinte vindo do passado a se dispor sobre todas as dimensées
temporais da vida humana. Nela o presente e o futuro ‘estao sob o poder de
um evento [mitico AG] que ja teve lugar e que nao pode ser desfeito’.
Passar da pré-histéria para a historia nao significa, consequentemente,
apenas narrar os acontecimentos que passam, se nao e também vivé-los
historicamente e nao miticamente. ‘Viver historicamente’ significa nao viver
submetido a predominancia absoluta de um passado originario ou de um
mistério inacessivel, capaz de ditar para sempre o sentido da cultura, se nao
viver no tempo historico. E o tempo historico, como bem observa Patocka,
‘se distingue pelo fato de que cada presente nega o passado em meio a um
programa, ou a um projeto de futuro’. E precisamente ‘o conflito atual do
futuro e do passado, contido no presente, a fonte proépria da historicidade
humana; e o futuro, o momento da novidade, aparece como o principio
gerador do tempo histérico.’”* (Patocka, 1990 apud Garrido-Maturano,
2009, p. 143)

“2 Seria como igualmente remontar em partes e aqui, sem maiores aprofundamentos sobre estes
conceitos do ponto de vista deste autor, mas também sem deixar passar uma breve referéncia a este
dada sua importancia sobre estas questdes, ou seja, remontar ao autor existencialista francés Jean Paul
Sartre naquilo que considera a liberdade, posto que esta seria um dado, ja lancado, do projeto de ser do
sujeito a partir de uma consciéncia transcendente a este e cuja vontade seria um exercicio de
autorreflexdo em torno daquilo que conseguisse apreender de sua propria consciéncia e deste seu
projeto de ser conscientemente. Ou seja, uma liberdade do ponto de vista daquilo que jamais podera
ser plenamente determinado naquilo que concerne uma vontade original improvavel de ser acessada
inclusive num exercicio consciente de racionalidade em torno da consciéncia. Quero dizer, o préprio
amago do inesperado da acdo em Arendt (2013), que considera que porque o homem age pode se
esperar dele o inesperado, justamente porque sua vontade ndo é a ontologia perfeita e concreta daquilo
que conscientemente se sabe ou pensa, ela é uma expressao reflexiva de apreensao em torno de uma
consciéncia que existe por si e “em si” e cuja plenitude é inacessivel e a consciéncia disto, de um “para
si” que jamais autorreflexiona todos os “em si”, se desnuda também no presente da acdo da vontade e
que para o autor igualmente nunca serdo plenas, nem a acdo nem a vontade podem ser uma
transcendéncia plena de tantas subjetividades desta consciéncia, por exemplo.

“ 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Ahora bien, lo que, para Patocka, distingue la
historia de la humanidad prehistorica es precisamente la conmocion del sentido ingenuo dado
atemporalmente. Una cultura deviene historica cuando ella se lanza a buscar por si misma el sentido de
su existencia, en lugar de creerlo ingenuamente recibido de una vez y para siempre desde un pasado
originario. La sociedad prehistorica, a diferencia de la sociedad historica, se caracteriza por una
confianza ingenua en un evento primordial y por el consecuente primado del pasado sobre todas las
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Mas, quando isto acontece, quais sdo os desafios que emergem do incomunicavel e
intransponivel entre os sentidos e as proprias acoes? Quero dizer, como sabe o sujeito que a
vida historica da experiéncia do presente com viés de futuro que ele desenvolve e empreende
esta de fato em plenitude de consonancia com seus sentidos, se ao proprio sujeito escaparia a
possibilidade de autopercepcdo e consciéncia em torno de todos os seus sentidos? Disto o
esforco da teoria da racionalidade da acao em compreender e destrinchar estas questées com
o intuito de “purificar” eticamente ao maximo a acao do homem e que, segundo Arendt
(2013), seria a Unica atividade que ocorreria diretamente entre os homens.

Ainda que muitos e todos os outros aspectos da condicao humana, conforme explicita
a autora, tenham resguardados em si relacdes com a politica, a acdo enquanto atividade
humana condicionada pela pluralidade guardaria consigo a condicao plena de toda a vida
politica do sujeito. Aquela que s6 se mediaria pela relacdao entre os sujeitos. Aquela que
estaria liberta da dependéncia material para estar e ser mediada como no caso da dimensao
do trabalho produtora dos bens de consumo subsistenciais e de sentido pratico organico e
efémero e da dimensdo da obra nisto da mundanidade do sujeito e posteriormente suas
relacées de trocas™ por vias das obras e atualmente mercadorias desenvolvidas e produzidas.
Para a autora, o que condiciona a acao politica do sujeito é sua pluralidade e o que a traduz,
o discurso.

Acontece, porém, segundo a autora (2013), que a modernidade haveria conseguido
mais que inverter a légica da vida ativa da contemplacao para o agir (diferente da acao), ela
haveria suprimido a (contempl)acdo em si. A vida classica da contemplacao desvalorizava e
desqualificava toda atividade que nao a da (contempl)acdo, inclusive indiferenciando-as,
fator que teve contribuicao histérica para o experimentar de uma vida ativa comprimida nas
nossas atuais sociedades contemporaneas. A modernidade, por sua vez, ainda que as distinga
entre si, as varias dimensdes possiveis e distintas de uma vida ativa, passa ao largo de
conseguir descomprimi-la. Faz, ao revés, reforcar e hiperbolizar uma das dimensdes, a do
trabalho, a mesma na qual toda a vida ativa andava anterior e pejorativamente comprimida,

e torna-la no lugar do seu negativo passado uma categoria social de referéncia para todas as

dimensiones temporales de la vida humana. En ella el presente y el futuro ‘estan bajo el poder de un
evento [mitico AG] que ya ha tenido lugar y que nada podra deshacer’. Pasar de la prehistoria a la
historia no significa, en consecuencia, tan sélo narrar los acontecimientos que pasan, sino que estos
acontecimientos sean vividos histérica y no miticamente. ‘Vivir histéricamente’ significa no vivir
sometido a la preponderancia absoluta de un pasado originario o de un misterio inasible, que dictamina
por siempre el sentido de una cultura, sino vivir en el tiempo historico. Y el tiempo histérico, como bien
observa Patocka, ‘se distingue por el hecho de que cada presente niega el pasado en medio de un
programa, de un pro-yecto de futuro’. Es precisamente ‘el conflicto actual del futuro y del pasado,
contenido en el presente, la fuente propia de la historicidad humana; y el futuro, el momento de
novedad, aparece como el principio generador del tiempo historico’.”

“4 Para a autora (2013), é no mercado de trocas que o homo faber, aquele responsavel pelas obras, ou
sujeitos desta dimensao da vida ativa, habitando, portanto, uma esfera de dominio piblico, uma vez
que a sua concepcao construtora de mundo e produtor de coisas se da no isolamento, tem a
oportunidade apropriada de estabelecer relacées com as outras pessoas, exibindo os seus produtos
manuais e recebendo a estima que merece por meio também a intima propensao a barganhar. Este
exibir-se através de suas obras no mercado de trocas - ineréncia espacial derivada daquilo que se segue
a producao, quero dizer, a propria exibicao, portanto, estaria assegurada.
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outras “diferenciadas dimensdes”. Quero dizer, uma oportunidade de descompressao da
propria vida ativa desperdicada porque mais do que inverter a légica da vida ativa da
contemplacao apenas, a modernidade fez eliminar a contemplacao enquanto ingrediente
minimamente de todas as dimensdes, algo que poderia devolver a politica e a obra, por
exemplo, a possibilidade de uma materializacao da vontade livre, subtraindo-as de um
imprescindivel contexto da necessidade.

Isto quer dizer que, em uma escala e por ordem imediata dos condicionantes e
imperativos humanos, teriamos o trabalho (manutencdo da vida organica), a obra (expressao
da mundanidade do sujeito e sobre a qual Patocka, por exemplo, procura tanto compreender
o sentido e as possibilidades de expressdao de transcendéncia do sujeito nestas) e a acao
(contempl|acao condicionada pela pluralidade, resultante na politica e traduzida pelo
discurso).

Historicamente, o agir, e ndo acao, sobre a obra, por exemplo, passa a ocupar entao
o sentido e significado do pos-inversao e supressao da (contempl)acao e o sujeito ja nao
transcende mais em sua obra porque mais que o produto final atravessado pelos atos
introspectivos da contemplacdao e mais também que a obra contemplada, ou seja,
transcendida neste exercicio de mundanidade e mediacdao do sujeito no mundo, segundo,
portanto, seus sentidos praticos e Uteis, a obra passa a ser produzida pela exclusiva finalidade
de se produzir obras, ainda que nao nos representem e digam nada sobre nossas
(contempl)acoes.

Para Marx, segundo Arendt (2006), todo valor enquanto porcao de abstracao
habitando um determinado objeto concreto seria a propria porcao de acao subjetiva e plural
daquele sujeito com ele implicado. O valor é o valor de uso e sempre se deriva do trabalho,
aquilo que abstratamente se acrescenta ao natural para atribuir-lhe utilizacao a partir do
processo de producao humana. Ou seja, toda producao estaria atravessada por uma acao e o
valor de uso, aquele considerado por Marx como o valor auténtico de um determinado objeto,
seria a propria materializacao extensiva do sujeito neste, seria justamente o valor aquele
responsavel enquanto conceito ou concepcao social por transformar a producao solitaria de
objetos, conferindo-lhe uma dimensao propriamente social. “[...] no valor que o individuo
tem em vista para sua producao, como no uso futuro do que haja para ser produzido, ja se
mostra a pluralidade” (Arendt, 2006, p. 109). Por isso, Marx, segundo a autora (2006),
destaca que trabalho (work) seria a propria expressao de “criacdo” de valor e esta, por sua
vez, seria resultante do metabolismo da forca de trabalho do homem, quer dizer, “matéria

natural convertida em organismo humano.”* (Marx, s/d apud Arendt, 2006, p. 109)*.

%50 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] en el valor que el individuo tiene a la vista en
su produccion, como el uso futuro de lo que ha de producirse, se muestra ya la pluralidad.”

6 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “materia natural convertida en organismo humano.”
47 Obras de Karl Marx e Friedrich Engels destacadas por Arendt em suas anotacdes, e mais tarde
organizadas na sua propria obra Diario Filosofico, e que faz mencao as edicées do Institut fiir
Marxismus-Leninismus beim ZK der SED, do Werke, destes dois autores, cujos volumes foram publicados
entre 1956 e 1968.
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Toda esta inversao entre contemplacao e acao, que termina como sendo agir ou
comportar-se quando da sustentacao da compressao das proprias dimensdes da vida ativa, tal
qual enunciada por Arendt (2013), e em nada a acao mesmo pretendida e que sim traria em si
produtoramente a propria margem de (contempl)acao, € a propria materializacao de uma
“praxis” e de um fazermo-nos no mundo, que em muito pouco ou quase nada nos assegura e
respeita a representatividade subjetiva de fato, fundamentada, pelo contrario, em diversas
das categorias de pensamento e dos afetos que nos mobilizam na modernidade.

Gostaria, portanto, de me referir novamente ao valor da producao transferido ao
produto pelo trabalho humano vivo, mais especificamente sua porcao abstrata de trabalho,
enquanto conceito social propriamente, voltando inclusive a repensar a sociedade do valor e
a discussao em torno desta, aqui ja proposta. Sob certa medida, uma espécie de “repeticao”
visando a elaboracdao do entendimento possivel, na verdade, uma componente propriamente
possivel a toda dialogistica, uma praxis dualistica de reiteracdes e retornos a partir e para
com os proprios pensamentos que, aos poucos, avanca a medida que se faz unidade, no
sentido de ndo mais dual, através do dialogo com o outro. Enquanto que todo este destacar,
como uma espécie propriamente de didlogo da minha dialogistica intima sobre estas
questoes, dialogar de dialogistica que esta literalmente sob tese.

Todo o valor do sujeito, ou todo sujeito enquanto entidade de valor que é, estaria ou
transcenderia no mundo pela materialidade de seu trabalho, ou seja, momento ou dimensao
em que o sujeito implicaria “mundanidade” a sua propria abstracao, revelando também sua
individual pluralidade e evidenciando os tracos de acao genuinamente em seu trabalho e que
definitivamente seria aquele do contexto do work, em Arendt (2013). De toda forma, ainda
uma acao restrita a estar e ser mediada pelo objeto produzido, o que, para a autora (2013),
na dimensao da acao puramente, como vimos, estaria dispensado e produtoramente
assegurado pelo discurso e as relacdes entre os homens.

O valor de uso de um objeto, para Arendt (2006), so se reconhece ou se expressa, ou
seja, toda esta abstracao transferida ao produto ativamente (atravessamentos de acao e
pluralidade) a partir da atividade do trabalho (work), através do seu valor de troca, seu valor
cambial, e que é adquirido no mercado. E o mesmo que dizer que, do ponto de vista da
producao, toda a poténcia deste valor contido nos objetos produzidos recai sobre aqueles que
sao produzidos para a troca em um determinado mercado e nao para o uso direto, se assim o
pudéssemos dizer mais diretamente, por exemplo. O valor de uso é tanto e tal qual
perceptivel apenas nas posteriores e estabelecidas relacbes de troca. Estas, “com base” neste
valor de uso, estipulariam um proprio valor possivel e plausivel de troca, dando-o a conhecer,
o “valor” em si, porém, muito mais pelo préprio valor de troca do que de uso, uma vez
pensando-os na sua mais expressiva literalidade. Um valor de troca é sempre relativo e jamais
traduz plenamente a subjetividade do valor de uso, pois ainda que se trate do mesmo

significante, ambos estao representados e acontecem de maneiras muito diferentes.
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E dizer ainda: se somente trabalho humano vivo gera valor, isto porque este é o valor
primario do processo de geracdo de mais valor, como temos discutido com base em alguns
outros autores em dialogo com Arendt, e se n6s ndao produzimos de fato entdo valor, posto
que este é um conceito social, uma abstracao que busca traduzir ou explicitar o quanto de
representatividade subjetiva de ndés mesmos ha em nossos objetos, ou simplesmente
socialmente construir a ideia de que habitamos e nos “mundanizamos” em nossas obras
(work), é dizer que todo valor gerado pelas vias do trabalho humano vivo sé se configura
enquanto tal ou se estabelece, nas coisas produzidas, isso porque estes sim podemos produzir
de fato, os objetos.

Produzimos coisas e nao valores diretamente, e produzimos coisas, pois sabemos que
a partir delas estabelecem-se nossos valores e estes se dao a conhecer nas trocas que
estabelecemos. E desta maneira que terminamos precisamente tal qual e como a sociedade
do valor que conhecemos e concebemos. Se toda expressao ou manifestacdo de valor esta
condicionada a troca, tudo precisa estar convertido em objetos passiveis e disponiveis, ou
suscetiveis a trocas. Logo, tudo precisa ser item de producao pelas vias do trabalho humano
mais concreto, coisa produzida, para que as trocas possam acontecer e delas derivar e se
estabelecer o valor propriamente, para experimentarmos nas coisas trocadas nossos valores e
perseguirmos a producdo e troca, pela possibilidade de experimentarmos nossos proprios
valores, caso contrario, ficariamos esvaziados deles, estariamos em condicao asocial, como
considera Arendt (2006).

“Enquanto vivemos em sociedade, tudo se converte em ‘valores’. Nunca
produzimos valores pelo simples fato de sermos homens (enquanto meros
homens nao produzimos para a sociedade, sim para o uso, independente do
valor que se atribua ao nosso produto no mercado). O homem
absolutamente ‘asocial’ nao conhece nenhum valor; conhece somente as

coisas que o condicionam e por as quais ele mesmo se condiciona.”*®
(Arendt, 2006, p. 301)

Nesta sociedade do valor, em que todo valor de uso s6 se concretiza na experiéncia
de troca, trabalho humano abstrato e concreto, producao, produtos, mercadorias e o
constante desejo de gerar valor para gerar mais valor para assegurar nossa suposta
representatividade no mundo, “mundanidade” e socialidade, implica em necessariamente
fazé-lo pelas vias das trocas de objetos, e cujo valor de uso so podera ser identificado nesta
pratica: a troca. Uma sociedade fadada a producao continua e crescente se quiser ter valor, e
a perseguicao de um valor que termina necessariamente aprisionado na troca do mercado, e

que, nao se traduzindo de outras formas, precisa transformar tudo em objetos de troca, e

“8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “En cuanto vivimos en la sociedad, todo se nos
convierte en ‘valores’. Nunca producimos valores por el mero hecho de ser hombres (en cuanto meros
hombres no producimos para la sociedad, sino para el uso, independientemente del valor que se
atribuya a nuestro producto en el mercado). El hombre absolutamente ‘asocial’ no conoce ningln valor;
conoce solamente las cosas que lo condicionan y por las que el mismo se condiciona.”
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para quanto mais desejo de valor, mais trocas em volume - quantidade, e intensidade -
tempo.

O valor de uso praticamente desaparece da arena de troca e o que importa é gerar
valor de troca por e para gerar mais valor de troca, para a cada troca experimentarmos a
ilusao de que estamos representados por valores reais de uso, de mundo, obra, pluralidade,
enquanto que, na verdade, estamos s6 acumulando e contabilizando valor de troca posto que
nossos objetos ja nao nos representam mais. Sao autonomos em relacdo as nossas
subjetividades e nds automatos dos valores de uso que cada troca promete. Ou seja, todo
produto tem a priori valor de troca, valor que deve ser perseguido e acumulado, e seu valor
de uso é um atributo imputavel ao bel prazer da viabilidade de troca, ndao para traduzir o
valor de uso, mas para significar a vida social pela pratica da troca, na qual o papel e a
funcao do mercado de troca terminam, exacerbados, a comecar por sua propriedade tal qual
ja explicitada também anteriormente da exibicao publica de um produto no mercado.

O valor de uso que era o cerne da obra (work) e cuja representatividade, também
plural ativa, acontecia pelas vias da socialidade manifestada na expressao da troca, isso
porque a troca era a énfase do valor de uso, era o meio de praxis do uso e da “mundanidade”
e nao o fim em si mesma. Democratizamos e globalizamos a troca, apropriadamente
deveriamos reler: a sociedade do valor (de troca). E quando dizemos que sé trabalho humano
gera valor, é dizer valor de uso que aparecera quando da troca e cuja troca tinha exclusiva
finalidade de dar-lhe socialmente a conhecer.

Se cada vez mais, como anteriormente problematizado e destacado, a sociedade do
valor (de troca) libera trabalho humano em prol do aumento da produtividade para ganhar em
quantidade de trocas e isto compromete o volume de valor de uso gerado, valor auténtico,
porque houve por menor espaco de tempo dispéndio de forca e energia humana em torno da
criacdo e extensao representativa de um determinado produto ou objeto, cada vez mais
igualmente tem menor sentido trocar, ja que nao ha qualquer uso a subjetivamente
expressar. Especialmente porque as trocas atuais com as quais esta sociedade do valor e seu
mercado de troca se ocupam dizem respeito apenas a produtos cuja conformacao e
configuracdo produtiva se assemelha ou se alinha com a férma produtora daqueles produtos
destinados a supressao consumidora de nossas necessidades organicas pertencentes a
dimensao do labour em nossa vida ativa.

Por outras palavras, objetos sem real valor de uso auténtico tanto pelas vias da
produtividade que reduz o tempo e introduz o maquinario, e, portanto, o volume de energia
humana imputada no processo produtivo, quanto pelas vias da compressao da nossa vida ativa
em puramente labour, sendo que aquilo que se destina a producao deste trabalho a priori, ou
de partida, ja nao pressupde qualquer valor auténtico ou de uso ao objeto, apenas valor de
troca nos moldes de um consumo efémero. Desta forma, a sociedade do valor que se instaura
é aquela que pode ter por finalidade em si mesma o acimulo dos valores de troca e que sé

produz objetos em nivel de valor de troca, a despeito de qualquer valor de uso, ainda que
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todo valor de troca seja um derivado mercadolégico de um contexto de uso, de valor de uso,
préprio, ou assim o deveria ser, do trabalho (work) humano.

De muitas maneiras e se o0 mercado de troca puder desvencilhar a troca em si e seu
valor, do valor de uso, transformando-se em variavel independente sob todos os aspectos,
podera encerrar-se, talvez, uma importante contradicao interna da logica desta sociedade a
favor do status quo. Porém, e felizmente, enquanto este mercado de troca nao tiver
conseguido alterar a natureza propriamente do nosso espaco publico, e restringir-se a
deslocar as atividades humanas entre os espacos doméstico e publico, toda troca sera sempre
um derivado intencional e voluntario de valor auténtico de uso, ainda que este se escasseie
ao maximo.

Assim sendo, muito além da contradicdo interna de uma sociedade do valor que libera
trabalho, enquanto so trabalho abstrato (valor por ele mesmo) gera valor, tem-se que é
preciso devolver a troca sua mediacdo em relacdo ao uso, esvaziando-a de finalidade em si
mesma, devolvendo ao trabalho sua dimensao de obra (work) e assegurando ao labour um
retorno a uma oikonomia de mercado, mas nao de troca - até comprimidos confundirmos
novamente causa e efeito entre troca e uso - mas sim um mercado cooperativo, um comércio
equitativo, de uma solidariedade do enacts dentro do proprio dominio privado, de um
advento social local e doméstico. Conceitos que, a seguir, o advento do social e as questoes
possiveis que envolvem uma oikonomia, serao melhor explorados.

Em todo este contexto, e no que diz respeito ao mercado de troca mais
especificamente, vale ainda destacar que, segundo Arendt (2013), este seria propriamente
um ambiente do dominio pUblico, posto que se estabelece para fazer ser visto os objetos e
obras dos artifices, mas ao mesmo tempo e ainda que tenha uma natureza publica, a qual
exploraremos mais e melhor adiante, o mercado de trocas nao visa as atividades da polis, da
cidadania politica, visa apenas a troca e se vale da natureza do pUblico que assegura o ser
visto e ouvido para literalmente exibir suas obras e cativar a quem delas se aproximam por
seu valor de uso, o qual, por sua vez, podera ditar ou dar as bases de constituicao do entao
valor de troca deste objeto neste mercado. Como da acao politica, o discurso é o mediador
daquilo que condiciona a propria acao, a pluralidade, do mercado de troca, ele é igualmente
as vias de traducdo das obras disponiveis, sua utilidade, finalidade e representacao de
mundanidade.

Em geral, os Gregos sempre temeram um mundo cujo dominio publico fosse ou
estivesse completamente conduzido apenas pelos artifices (work) e seu discurso acerca do
valor de suas obras e o0 quanto isto faria do espaco publico um espaco cada vez mais apolitico,
porém, nao despojado de sua natureza puUblica e nem de suas ferramentas de mediacéo, o
que sb tornaria a autopercepcao destas questdoes e deste esvaziamento ainda mais fragil e
dificil.

Um mundo completamente mediado pelo discurso que compete ao mercado de troca

termina sendo um mundo da producdao de valor exclusiva e posteriormente da proépria
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producao do valor de troca por ele mesmo, para mais trocas e discursos de troca numa vida e
dimensao publica que parecem representar a todos nos, mas nem de longe frabrica nosso
mundo, isso porque passa a produzir apenas pelo e para valor de troca, quanto mais
representar nossa pluralidade. (Arendt, 2013)

Quero dizer, a autora (2013) esta pensando sobre a propria trajetoria do artifice
daquele artesanato produzido em isolamento em direcao a manufatura. O valor de sua
producdo dependia da relacao social publica que seu objeto adquiria posteriormente no
dominio igualmente publico do mercado de troca. Caso contrario, estas obras, produtos e
objetos estavam fadados a propria auséncia da possibilidade de percepcao do seu valor, isso
porque “os valores nunca sao produtos de uma atividade humana especifica, mas passam a
existir sempre que os objetos sao trazidos para a relatividade da troca, [...].” (Arendt, 2013,
p. 206) No dominio publico deste mercado de troca o objeto é exibido e consequentemente
trocado com base entdao em um valor que é inerentemente: “uma ideia da proporcao entre a
posse de uma coisa e a posse de outra na concepcao do homem,” (Sewall, 1901 apud Arendt,
2013, p. 204) o que “significa sempre valor de troca” (Marshall, 1920 apud Arendt, 2013, p.
204). Em um mercado de troca dos manufaturados e nao mais dos artesanatos, tem-se que o
proprio homo faber deixa seu isolamento e surge como mercador e negociante. “E verdade
que as pessoas que se encontravam umas com as outras no mercado de trocas ja nao eram os
proprios fabricantes, e elas nao se encontravam como pessoas, mas como donos de
mercadorias e valores de troca, [...].” (Arendt, 2013, p. 202)

Contudo, nao é esta trajetoria que impele a prépria relacao social de todo valor de
troca na dimensdao de um mercado especifico para tal em vias de um dominio publico
justamente porque depende da relacao social que inerentemente neste espaco acontece para
que as coisas se tornem em valores. Nao é esta trajetoria que, para a autora (2013), explica e
melhor analisa a contextualidade de nossas circunstancias, por exemplo, enquanto esta
sociedade de valor (de troca, necessariamente), mas sim a funcao (social) que permitimos
este valor (de troca) exercer.

Para a autora (2013), mais especificamente em releitura a Marx, haveria uma
confusao reinante na economia classica no que diz respeito ao proprio termo: valor. Para ela,
haveria o valor (worth) intrinseco e objetivo das coisas, aquilo que estaria ligado a prépria
coisa e independeria da vontade dos compradores ou vendedores individualmente e que, por
Marx, é entendido como o valor auténtico do objeto, e que foi atravessado pela implicacéo
abstrata de seu artesao para com ele, em busca de um uso, uma utilidade desejada. Dai que a
expressao “valia” (worth), que termina sendo suplantada pela expressao, assim considerada
mais cientifica, valor de uso; e um valor (value) subjetivo e socialmente determinado, aquele
que diria respeito a troca e sua inerente relacao social para que o proprio valor (value) se
configure e se estabeleca.

Segundo a autora (2013), Marx nao faz evocar contra aquilo que considera o pecado

original do capitalismo e que, para ele, teria sido a mudanca entre o valor de uso (aquele
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mesmo da definicdo em worth) pelo valor de troca exclusivamente, o que terminou entao por
fazer do mercado de troca o lugar publico mais importante. Na verdade, aquilo que o autor
faz, para ela, é invocar a propria funcao que “as coisas exercem no processo vital consumidor
dos homens, [...]” (Arendt, 2013, p. 206) que passam a desconhecer tanto a “valia” (worth)
quanto o valor (value). Isso porque primeiramente despojam-se as coisas de valor proprio ou
independente (worth), o seu valor auténtico, aquele que se da a despeito deste artificio
humano estar ou nao disposto em relacao a outros e cuja utilidade primeira tenha passado a
ser esta: a de estar apto a ser disposto relativamente para gerar valor (de troca). Ou seja, seu
préprio valor intrinseco migrado diretamente e sem fissuras ao seu valor de uso
epistemologicamente e ontologicamente ao seu valor de troca, posto que a relatividade do
valor enquanto relacdo social s6 acontece no dominio publico do mercado de troca, quero
dizer, em um segundo momento estabelecem que todo o valor é necessariamente derivado de
uma relacao ou de um estar em relacao a uma outra coisa.

Mas, por fim, o préprio valor de troca (value), ele mesmo, esgarca-se perante esta
que passa a ser uma relatividade universal de todas as coisas entre si e cuja finalidade delas é
permitir ao homem que ele seja a finalidade por ele mesmo, e ao seu trabalho (abstrato) o
nico valor de fato e para si®, e faca uso de todas as coisas enquanto meio e as troque para
que delas conheca o proprio valor entdo. Se tudo pode ser trocado com tudo, todo valor é
relativo e de tanto e por tanto nao poder haver um valor “absoluto”, o valor (value) perde
significancia por ele mesmo, uma tautologia tdo grande quanto a infindavel relacao de meios
e fins do proprio utilitarismo, no lugar da utilidade, que passa a constituir a fabricacao do
homo faber a partir da instrumentalidade do seu oficio. Esta termina igualmente
“solucionada” fazendo ou tomando o homem por medida de todas as coisas, conforme melhor
destacado e explicitado a seguir. Acontece que toda a atividade do homo faber assentava-se,
por exemplo, sob a afericdio com base em escalas, regras e medidas “absolutas”. Um
exacerbado relativismo de padrdes nao ha de inviabilizar as trocas possiveis nem empobrecer
suas margens de possibilidades, a nao ser pela proépria fabricacao (de mundo) em si, ou seja,
carente de mundo ou de artificio humano, nao restam de fato objetos, artefatos, obras para
estarem dispostos e serem exibidos no proprio mercado de troca.

Se aquilo que eu fabrico, eu o faco nao em funcdo (lembrar que esta é justamente a
dimensao de partida invocada por Marx para estabelecer sua critica sobre valor de uso ter
sido transformado em valor de troca) de seu uso, mas em funcao de seu devir de troca e
consequente valor (value), e todo valor de troca é relativo, ndao podendo precisar o valor a

ser alcancado, ja que relativamente todo valor é passivel, a depender do outro objeto com o

47 Este cenario, aos poucos, ensaia bem como vamos nos desdobrando e nos fazendo no capitalismo em
seu estagio mais atual e contemporaneo nisto de estarmos exclusivamente representados no trabalho
enquanto unidade de valor por ele mesmo e que, ao ser liberado, nos compele a (re)inventar novos
postos deste mesmo trabalho enquanto categoria e funcdo social. Do mesmo modo que o proéprio
capitalismo vai entendendo que a sua geracdo e acumulo continuos, crescentes e ilimitados de valor
reestruturam-se e hibridizam-se a partir de outros fatores de valor que ndo apenas o trabalho humano
vivo (abstrato) direta e linearmente.
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qual ou com os quais podera estar em relacao, e nem cabendo me implicar subjetivamente
com o valor do objeto (worth), posto que, deste, ele foi a priori esvaziado, esgotam-se as
bases, padrdes que poderiam orientar e até fazer desejar a fabricacao.

A inversao da vida ativa e o acirramento de sua compressao vao além, segundo Arendt
(2013), pois passam a explicar a propria supressao da contemplacdao e nao exclusivamente o
porqué o homem moderno passa a se dedicar aquilo, em termos de instrumentos e
ferramentas, que possa tornar sua vida mais pratica, critica muitas vezes central em relacao
a modernidade e ao esvaziar da contemplacao e da introspeccao. Na verdade, é menos nocivo
a obra o sentido contemplado de utilidade (valor de uso), e assim é digno obrar e nao
necessariamente permanecer na escala Unica da contempl(-) acdao (menos acao), do que a
“obra” pela “obra” (valor de troca) ndo representada em nos e por noés, esta seria, pois, a
nocividade em relacédo a obra na modernidade. Seu senso pratico e de utilidade pelo contrario
eram e poderiam estar em consonancia com o contemplado, com tudo mais percebido
introspectivamente e entdo traduzido em forma de mundanidade na nossa mediacao com a

sociedade, o outro, a politica.

1.4.1.2  Por entre desdobramentos e elaboracao

No ambito, portanto dos fendmenos historicos das nossas (en)formacdes sociopoliticas
e conforme as crencas e valores circunstanciados de suas épocas, aos poucos, 0 momento
presente do saeculo das nossas convivéncias, organizacbes e, por fim, instituicoes
transformou por completo, como nos colocaria Arendt (2013), a localizacdo das nossas
atividades humanas naquilo que de mais expressivo viemos enunciando e destacando no
contexto da vita activa: o trabalho, a obra e a acao. Desta transformacao podemos enumerar
o surgimento da expressao relacional ou entidade de valor do advento do social, a nocao de
intimidade e um dominio publico, portanto social e ndo mais politico. Todos cenarios novos
capazes de (re)localizar nossas atividades humanas, alterando suas finalidades e em alguns
casos até suas naturezas.

Segundo a autora (2013), o advento do social haveria alterado a finalidade do dominio
publico. A autora tem o cuidado de dizer que nao houve alteracao da natureza do dominio
publico, posto que este continuou a ser aquela esfera das aparicoes, do estar em meio ao
outro, e da manifestacao do entre das relacdes, mas cuja finalidade haveria passado a ser
outra a partir do advento do social e que seria o proprio surgimento da sociedade moderna ou
daquilo que passara a ser conhecido e tido por sociedade de massa.

Na verdade, o advento do social para a autora (2013) é a experiéncia das relacoes,
antes pertencentes ao dominio do lar, ao dominio do privado, daquilo que vem de privacao
mesmo, na dimensao esfera-espaco do dominio publico. Ou seja, as atividades domésticas
responsaveis pela manutencao direta da vida, aquelas obrigadas a atender aos imperativos

organicos dos nossos impulsos vitais, a propria oikonomia, a economia da casa, a gestdo dos
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recursos do lar e as manifestacdes de ordem e governo desdobradas e tangentes a estas
atividades e responsabilidades domésticas, vem agora ao dominio publico.

E a propria chegada, a este dominio, da dimensdo da vida ativa do labour, antes
pertencente somente ao individuo; da ordem de suas privacoes particulares a este respeito;
préopria de dentro dos muros da sua propriedade privada e cujo tempo dedicado a isto era
considerado inclusive de estirpe inferior e alienante. O desejo final era, depois de satisfeitas
estas necessidades privadas, ou tendo algum escravo e/ou servo que disto pudesse cuidar
para si, regressar a liberdade do espaco puUblico, liberto inclusive da exigéncia de ser
governado ou de governar. Ou seja, um espaco onde estas funcbes e papéis se alternam
orientados e regidos por contextos e circunstancias vocacionadas e plurais, capazes de
valorizar a subjetividade e as multiplicidades das relacdes e suas possibilidades de expressoes
e ordem, finalidades e natureza de combinacdes, um espaco onde se estaria liberto da
exigéncia de forjar comportamentos, meios e fins capazes, portanto, de assegurar a propria
sobrevivéncia, uma dimensao do simplesmente ser e mundanizar-se, a dimensao da vida ativa
da propria acao.

A este respeito, podemos desdobrar questées da ordem do governo dentro do lar e
desenvolver a nocdo em torno do chefe de familia e a administracao de seus escravos, tudo
isto remontando a Grécia Antiga e ao Império Romano. Ainda que diferentemente da Grécia,
o dominio publico politico no Império Romano ja se assemelhava ou apresentava indicadores
de um devir naquilo que nosso dominio publico da sociedade moderna entende como um
espaco também de governanca e gestao com hierarquias de chefias, enquanto na Grécia o
espaco publico da polis tinha por finalidade proépria o ser a si mesmo, livre, o estar seu eu em
suas maiores virtudes com os outros e disto promover muitos entres condicionados pela
pluralidade: acao.

Ou seja, a prépria questao, como nos coloca Arendt (2013), da diferenciacao da polis
na Grécia Antiga e da res publica durante o Império Romano. Quero dizer, a vida publica e
politica ja como uma responsabilidade social, quase um Onus, neste ultimo, versus a
transportacao da questdao da autoridade que o chefe de familia exercia no lar e que se
dissolve no espaco da liberdade da nao governanca no dominio publico grego. Contexto no
qual o escravo que, ndo sendo jamais livre de suas proprias privacdes condicionadas pela vida,
ndo pode, portanto, frequentar este espaco onde ninguém governa e é governado, onde nao
ha hierarquias pré-estabelecidas capazes de fixar comportamentos e formatos de relacdes e,
por isso, constranger e orientar sempre na direcao prépria a finalidade da supressao da
privacao a qual estamos expostos pelas necessidades bioldgicas, e ndo subjetiva e plural
aleatoria.

Outra questao passivel de desdobramento dentro desta discussao é a prépria nocao de
propriedade privada e que a autora (2013) entende como sendo a rigor a delimitacao daquilo
que pertenceria a ordem do publico e do privado, inclusive pelas vias literais da sua expressao

constitutiva fisica material, como ela menciona. Os muros daquilo que conteria tudo quanto

77



da ordem do labor individual do sujeito e suas penas a respeito das privacées de outro uso de
seu tempo e atender a outros desejos que nao os condicionados pela vida e seus imperativos
organicos, e o lado de fora destes muros, o sujeito para além destes seus imperativos, a
experimentar-se no mundo como entidade de valor livre para autorreflexionar sua existéncia,
sua consciéncia autocritica, seu auto perceber-se e sua expressao temporal concreta e real,
mundanidade, discurso e acao.

“Originalmente, a propriedade significava nada mais nada menos que o individuo
possuia seu lugar em determinada parte do mundo e, portanto, pertencia ao seu corpo
politico, isto é, que chefiava uma das familias que constituiam em conjunto o dominio
publico” (Arendt, 2013, p. 75). Por esta argumentacao, na verdade, a autora (2013) avanca
refletindo em torno da nocao de propriedade privada e riqueza privada e social e como isto se
transforma e desdobra nas sociedades propriamente modernas e majoritariamente
expropriadas de suas propriedades privadas, mas, em muitos casos, extremamente ricas,
social e privadamente. Quer dizer, quando o dominio publico era politico e ndo do advento do
social, a propriedade privada sinalizava ao espaco do homem livre a prépria conquista
material e materializada desta sua liberdade em dar conta de suas privacdes e demandas
organicas, ja atendidas e, portanto, demarcadas pelo contexto de sua propriedade, quase um

passe concreto a cidadania e permanéncia no espaco publico politico.

“A privatividade era como que o outro lado escuro e oculto do dominio
publico, e como ser politico significava atingir a mais alta possibilidade da
existéncia humana, nao possuir um lugar privado préprio (como no caso do
escravo) significava deixar de ser humano.” (Arendt, 2013, p. 78)

Na verdade, e segundo a autora (2006), nossa privatividade é aquela dimensao viva
adjetivada por nossas privacoes vitais e das quais dariamos conta em nossos espacos
igualmente privados, porém, aqui com conotacao de particulares, ou seja, o proprio dominio
doméstico em prol desta mesma vida e estar vivo que, portanto, condiciona este ciclo. Neste
contexto, a propriedade privada seria toda expressao materializada deste condicionamento,
mas ao mesmo tempo o proprio principio da vida humana e que além de estar condicionada
por nossos imperativos igualmente vivos e organicos, passaria a estar condicionada ou a nos
condicionar, em relacdo aquilo que produzimos de maneira voluntaria e livre a partir daquilo
que desejassemos produzir e, portanto, nos condicionar.

E o mesmo que dizer que, primeiramente, ainda que da ordem e da esfera das
privacoes, e inclusive ja ha muito desprezada na Grécia Antiga, como em outros momentos
destacados, a vida e suas demandas que se desenrolam por se estar vivo desdobram-se para
além daquilo que a primeira e mais imediata vista nos condiciona, ou seja, alcanca e oferece
significantes que extrapolam os produtos que literalmente alimentam nossa organicidade; em
segundo, estes significantes passam a nos condicionar também, mas diante deles somos livre
e auténomos, teoricamente, posto que todo significante é resultado daquilo que o sujeito
escolheu ou nao produzir e desenvolver. E, por fim, entregamos a reificacdo, ou seja, as
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proprias coisas e significantes, de preferéncia sempre em sua maxima forma da
produtividade, a autonomia de eleger o qué, porqué e como nos condicionaria, terminamos a
servico da propriedade privada numa dimensao de privatividade hiperbolizada em advento do
social em dominio publico e despojados da autonomia que poderiamos ter resguardada em
relacdo a esta. Esta seria inclusive para a autora, na verdade, a verdadeira liberdade dos

nossos conjuntos de necessidades:

“Liberdade, no sentido de estar livre da necessidade significa: o homem nao
esta condicionado por uma forca (magicas: natural, social, psiquica). Como
ser vivo esta condicionado pela terra (que é a coisa de todas as coisas), e
como homem esta condicionado por todas as coisas que ele mesmo produz.
Enquanto homem, se condiciona a si mesmo. Esta é a sua ‘autonomia’.
Primariamente ndo impde leis a si mesmo, sendo que se impde condicdes a
partir das coisas. [...]. Mas o homem, que produz suas coisas a ele mesmo, é
sempre livre para trocar entre si as condicées e os condicionamentos. [...].
Nao mudam os homens nem a terra, mas mudam-se constantemente as
condicées humanas.

O proprietario de coisas e o dono do capital sdao duas pessoas
completamente separadas.”*® (Arendt, 2006, p. 300)

Quando este espaco puUblico, portanto, se ocupa com estas demandas do advento do
social que faz da “nacao” uma grande casa, um lar comum, e que faz de suas instituicées,
como o Estado, as ferramentas hierarquicas burocraticas para administracao “coletiva”
democratica deste lar, onde todos mesmo expropriados de suas propriedades, por assim dizer,
cuidarao do prover das suas necessidades privativas e do acimulo de seus produtos para
consumo futuro, a riqueza social é, portanto, o status de um advento do social bem-sucedido.
Nele todos os comportamentos de massa conformados - e adiante me estenderei mais e
melhor sobre isto, no ambiente pUblico, e agora exclusivamente por assim dizer, definido por
ou apropriado por mundo e lugar comum a todos nos disponivel prépria e literalmente, e nao
mais acées em um ambiente onde se pode ser visto e ver, ser ouvido e ouvir, pelos outros e
por n6s mesmos, constituindo, desta forma, a prépria realidade para todos — estao a servico
dos ciclos e processos vitais.

Ou seja, um dominio publico que passou a ser a esfera-espaco no tempo a se ocupar
democraticamente e em escala global com a supressao destas necessidades imperativas
organicas dos sujeitos. E, neste contexto, que o dominio publico deixa de estar composto de
acoes livres, espontaneas e condicionadas pela pluralidade para estar composto, ou precisar

estar composto de comportamentos especificamente conformados em torno da finalidade da

% 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Libertad, en el sentido de estar libre de la
necesidad significa: el hombre no esta condicionado por fuerza (magicas: naturales, sociales, psiquicas).
Como ser vivo esta condicionado por la tierra (que es la cosa de todas las cosas), y como hombre esta
condicionado por todas las cosas que él mismo produce. En cuanto hombre, se condiciona a si mismo.
Esa es su ‘autonomia’. Primariamente no se da leyes a si mismo, sino que se da condiciones en las cosas.
[...]. Pero el hombre, que produce sus cosas para si mismo, es siempre libre de intercambiar entre si las
condiciones y los condicionamientos. [..]. No cambian el hombre ni la tierra, pero cambian
constantemente las condiciones humanas.

El propietario de cosas y el duefio de capital son dos personas completamente separadas.”
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gestdo e administracdao da oikonomia. Onde livremente escolhemos estar condicionados e
representados exclusivamente por aquilo que ja nos condicionaria a priori: a terra.

Isto implicou no surgimento da nocao de intimidade, excluiu do dominio publico a
acao e sua liberdade e fez das questdes da ordem do dominio privado e publico o proprio
advento do social, uma sociedade de massa conformada a se comportar burocraticamente sob
a finalidade da administracdo de suas necessidades vitais imperativas materiais e organicas,
exclusivamente. Quando isto acontece, estamos falando de um dominio pUblico que agora
ocupado com a gestao da sobrevivéncia passa a se organizar sob uma governanca hierarquica
e a imitar as atividades e o desenrolar das responsabilidades tais quais como se davam
exclusivamente no ambito do lar. Do ponto de vista do sujeito, este também passa a ser no
dominio publico um operacionalizador dos meios para a sua manutencao fisica, organica,
material e da sobrevivéncia e, tal como no lar, visa acumular bens e propriedades para
assegurar a tranquilidade do sustento e manutencao de seus imperativos organicos e inclusive
deixar acumulos a seus descendentes.

Novamente, aqui podemos voltar no desdobramento da questao da propriedade
privada que passa inclusive ao efeito entao, de riqueza social, tal qual a riqueza privada: o
acumulo que garante a sobrevivéncia, mas sem esta riqueza social possuir qualquer carater ou
vinculo realmente politico. Aqui vale destacar que esta era a verdadeira expressao do
dominio publico quando da acao livre dos sujeitos nos seus “para si” cada vez mais
amplificados pelo exercicio autorreflexivo na consciéncia de cada “em si” e alcancado
justamente pela condicionante da pluralidade a qual todos sujeitos anteriormente poderiam
se expor, ou entrar em contato com ela pelas vias da esfera-espaco do dominio
verdadeiramente publico. Aquele no qual a realidade deriva, como ja mencionado,
propriamente do ser visto e ouvido, ver e ouvir o outro em sua singularidade. A riqueza social
nada mais é que o acumulo ou amontoado apolitico em materialidade dos mais diversos tipos
de necessidades imperativas individuais, que sao sim um prolongamento e multiplicacao da
subjetividade no entdao dominio plblico que acolhe o advento do social, mas sem qualquer
pretensao ao interesse comum, na verdade, como nos coloca a autora (2013), o ver e ouvir de
muitos “objetos”, no lugar do ver e ouvir de muitas maneiras um mesmo “objeto”.

A riqueza social, e que é diferente da privada, mas que ja ndo precisa mais acontecer
no mundo em forma de propriedade, apenas acumulo de valor imaterial que seja capaz de
assegurar consumo, e que retoma o desdobramento acima detalhado e apresentado, é a
maneira encontrada para aparecer, ver e fazer ser visto, no dominio publico daquilo que nem
nesta aparéncia pode ser coletivizado ou entendido por bem comum. A ndo ser, que nosso
bem comum passasse e o passou realmente a ser o direito a igualdade de subjetivamente nos
orientarmos pelas mesmas necessidades imperativas que outros sujeitos, observando-as nas
diversas vitrines onde se expéem em produtos as mais diversas extensdes e prolongamentos
destas necessidades individualistas. O ético coletivamente passa a ser a liberdade para viver

segundo minhas necessidades e a igualdade para passar a ter ou querer ter as mesmas
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necessidades que outros. E toda uma apreensdo de um “em si” do sujeito orientada por
aquilo que se torna realidade quando se vé e ouve o outro e quando se é visto e ouvido, no
ambito de muitos “para si” cuja pluralidade esta falseada, isto porque implica-se e aplica-se
apenas aos nossos imperativos mais materiais. (Arendt, 2013)

A intimidade, por sua vez, passa a ser a dimensao a trazer ou guardar consigo nossas
pluralidades, mas agora em siléncio e afastadas do discurso da acdo e amputadas de seu
carater politico. Pluralidades silenciadas representam a impossibilidade de agirmos de partida
pela auséncia de sua condicionante, ou, na verdade, passamos a agir exclusivamente nos
nossos lares, o “novo” dominio privado passa a ser a esfera-espaco de uma aparente acao,
mas aparente porque no seio familiar ndo ha necessariamente uma vasta, auténtica e
espontanea massa heterogénea de pluralidades, até porque se fosse realmente plural nao
poderia ser massificadora, medida qualitativa que passa a designar o dominio publico
exatamente quando este passa a ser a manifestacdo e operacionalizacao do dominio privado
na pratica. Na nossa intimidade ou intimo silenciado estaria a chave plural condicionante das
nossas possiveis acoes enquanto apenas desempenhamos comportamentos conformados no
nosso aparente dominio piblico, mas que so faz aparecer extensoes individualistas ainda que
subjetivas de nossas necessidades imperativas e organicas.

0 nosso dominio publico politico, que antes asseguraria a nossa desalienacao da vida
material condicionada pela vida organica propriamente, passa a ser o ambiente de alienacao
por exceléncia, de afastamento do sujeito de suas possibilidades de realizacdo no mundo, de
“mundanidade”, e mesmo a riqueza social materialmente produzida nao estabelece qualquer
vinculo politico entre seus sujeitos e suas relacdes. Isso porque ndo o0s representa
coletivamente e sobre um bem comum, faz representar apenas a materializacao de
necessidades individualistas e que literalmente nao dialogam, nao estabelecem discurso entre
si porque nao se condicionam pela pluralidade, e sim pelos imperativos organicos. Ainda que
transparecam variedades e singularidades, nao sao plurais do ponto de vista mais essencial
realizador e mediador no mundo, sao na verdade essencialmente a mesma coisa:
necessidades materiais de sobrevivéncia, s6 que uns preferem atender a sede com agua com
gas e outros nao, por exemplo e literalmente. (Arendt, 2013)

E, neste contexto, os proprios vinculos politicos possiveis capazes de assegurar nossa
politica e “mundanidade” reais de fato tornam-se a-mundanos e isto resulta na alteracao da
consequente localizacao das atividades humanas nestes novos espacos do publico e privado e
seus dominios. Na verdade, isto extingue o dominio publico tal como conhecido e ou
esperado, um dominio pUblico onde nao se esteja preocupado com o fazer-se no mundo para
imortalizar-se e imortalizar o mundo para si e as geracdes futuras, ndo € um espaco publico
do fato. Uma politica de vinculos a-mundanos, expressoes de nao “mundanidade” nao deixam
nada do homem a ser visto e ouvido, ndo aparece, e nao sobrevive ao ir e vir das geracoes e

logo nao pode ser um mundo comum.
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Vale destacar e reiterar que por publico, segundo Arendt (2013), podemos entender

dois fenomenos, ou poderiamos significar a nocado de pUblico de duas formas:

“Significa, em primeiro lugar, que tudo o que aparece em publico pode ser
visto e ouvido por todos e tem a maior divulgacdo possivel. Para nos, a
aparéncia — aquilo que é visto e ouvido pelos outros e por ndés mesmo -
constitui realidade.” (Arendt, 2013, p. 61)

“Em segundo lugar o termo ‘publico’ significa o préprio mundo, na medida
em que é comum a todos nds e diferente do lugar que privadamente
possuimos nele.” (Arendt, 2013, p. 64)

A maneira entao que a expressao ou ordem religiosa secular, por exemplo, encontra
para, por exemplo, novamente, garantir e imprimir o senso de comunidade ao dominio
publico de individuos, administradores do grande novo lar, o Estado-Nacao, onde inclusive a
ciéncia econémica adquire muito mais peso e até cientificidade que a propria ciéncia politica,

passa a dizer respeito a vinculos igualmente apoliticos e nao publicos. Quero dizer:

“0 dominio publico, enquanto mundo comum, reline-nos na companhia uns
dos outros, e, contudo, evita que caiamos uns sobre os outros, por assim
dizer. O que torna a sociedade de massas tdo dificil de ser suportada ndo é o
numero de pessoas envolvidas, ou ao menos nao fundamentalmente, mas o
fato de que o mundo entre elas perdeu seu poder de congrega-las,
relaciona-las e separa-las.” (Arendt, 2013, p. 64)

“[...], conhecemos somente um principio concebido para manter unida uma
comunidade de pessoas destituidas de interesse em um mundo comum e que
ja ndo se sentiam relacionadas e separadas por ele. Encontrar um vinculo
entre as pessoas suficientemente forte para substituir o mundo foi a
principal tarefa politica da primeira filosofia crista. [...].” (Arendt, 2013, p.
65)

O vinculo apolitico e a-mundanizado suficientemente forte e enquanto tentativa de
ser politico encontrado por esta filosofia crista foi entao a caridade. Foi assim que o dominio
publico ja nao mais existente enquanto tal se transformou em uma grande familia, onde todos
irmaos agiriam em caridade uns pelos outros, ou, na verdade, apenas se comportariam em
caridade uns em relacao aos outros, conformando-se em torno do entendimento de que toda
a vida publica ha que se administrar pela garantia material de nossa sobrevivéncia enquanto
aqui neste mundo estivermos. No entanto, como somos eternos, podemos nos ocupar da
imortalidade da alma e nao necessariamente de nos imortalizarmos materialmente no mundo.
Quero dizer, ndo ficamos a salvo da nossa propria destruicao pelo tempo naquilo que era a
finalidade do nosso dominio publico e no lugar do reconhecimento subjetivo por nossas obras
(work) duraveis, passamos a pretender uma “admiracao publica” por vias de nossa caridade,
de nossa bondade, por exemplo, por mais paradoxal que isto possa parecer no contexto de
uma vida sacralizada e entregue a bondade religiosa que, ao contrario, nao quer ser vista e
sabida em evidéncia plUbica justamente para que possa manter intacto seu valor auténtico e

nao subordina-lo a troca, por exemplo. Ou seja, é assim que nosso dominio publico real e
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concreto vai se tornando cada vez mais a-mundano, inevitavel e invariavelmente. (Arendt,
2013)

Esta admiracao publica, da qual nos fala a autora (2013), é uma sintomatica medida
de mundanidade e tentativa, ainda que em vao, de permanéncia, apenas fazendo consolidar
as ideias e as dimensdées em torno deste mundo a-mundano. De maneira bastante dialética,
podemos problematizar que a admiracao publica, num espaco realmente pUblico, era parte
da notoriedade deste espaco que se constitui em mundo comum com e a partir do outro e que
expressa e oferece durabilidade advinda de suas obras. Acontece que no espaco publico do
advento do social, assim como diante de todos os seus mais variados termos, a “admiracao
publica” é também um algo a mais a ser usado e consumido, somente.

Isto além de esvaziar a admiracdo publica de propédsito redireciona sua proposta a
mais pura expressao de futilidade, isto porque, nesta dimensao de “publico” do advento do
social, “obviamente, [...], a prova da realidade nao esta na presenca puUblica de outros, mas
antes na maior ou menor preméncia das necessidades, cuja existéncia ou inexisténcia
ninguém pode jamais atestar senao aquele que as sente” (Arendt, 2013, p. 69). Nossa
“realidade” esta totalmente aprisionada em torno de nossas necessidades (organicas e
imperativamente constituidas) individuais, ndo tendo nada de comum nem de publicizada,
pois nao coletiviza as pluralidades pelas vias da acao, somente indica que todos os homens
vivos demandam suprimir o mesmo conjunto de necessidades vitais e os encerra neste
proposito e repeticao dos consumos e trabalho condicionantes (labour) dos proprios ciclos
vitais, efémeros e impermanentes por natureza.

Para a autora (2013), tanto o dominio plblico quanto a sua desencadeada
transformacao do mundo naquilo que ela chama de “comunidade de coisas” dependem
inteiramente de suas possibilidades de permanéncia. “Sem essa transcendéncia em uma
potencial imortalidade terrena, nenhuma politica, no sentido restrito do termo, nenhum
mundo comum nem dominio pUblico sdo possiveis” (Arendt, 2013, p. 67). Portanto, o vinculo
apolitico da caridade, por exemplo, nisto da tentativa “politica” filosofica crista de manter
unida a comunidade de homens em torno de um mundo nada comum entre eles e para eles,
“constituido” sob as bases daquilo que passara juntamente com eles, s6 faz destacar que
ainda que se agarrem as margens de “admiracao publica”, por exemplo, perante suas “obras”
de caridade, sendo esta o vinculo ou a tentativa propriamente de compor este dominio
publico enquanto tal, tanto do ponto de vista das obras quanto do ponto de vista do comum,
pela reiteracao disto na admiracdo, esta admiracao publica ela mesma “nao constitui um
espaco no qual as coisas sao salvas da destruicao do tempo” (Arendt, 2013, p. 69).

Além disso, é paradoxal esperar do processo do ver e ser visto, ouvir e ser ouvido do
dominio publico que se publiciza, a admiracao pulblica tal qual, advinda entdao da “obra” de
caridade, e que extrapola, ou deveria extrapolar, este fazermo-nos no mundo -
apropriadamente a obra e a acao. Seria muito mais a dimensao de uma real intimidade, nao a

“intimidade” que silencia o coletivo e pluralidade no advento do social, e também de uma
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subjetividade manifestada. Uma experiéncia individual e propria sem pretensdao de mundo
comum e muito mais como o resultado de um recolhimento de autoconhecimento e
autopercepcao, que contribuird imensamente no dominio piblico para com quem sei que sou
e para com o ser e estar neste dominio, e assim ser visto e ouvido. Por outras palavras, é
quase um oximoro insustentavel de natureza ex nunc falar em “admiracao publica” a partir
de uma “obra” de caridade, quando nem publico nem obra estdao devidamente alocados em
relacdo ao mundo, aos homens e suas relacdes.

Nesta dimensao de dominio publico do advento do social, o trabalho (labour) adquire
express(a)cao de forma social, e viver em todas as sua mais multiplas atividades passa a ser
trabalhar para viver. Isso porque, sob um ponto de vista historico e especialmente secular, e
inclusive em consonancia com o espirito do capitalismo ou seus estagios de primeiro a
terceiro espirito do capitalismo, o dominio publico entregou-se aos cuidados por via da
institucionalizacao sociopolitica burocratica, de tudo aquilo quanto antes pertencia ao
dominio privado. Primeiro, o privado perde seu senso ou dimensdo de privacdo ou
privatividade, aquilo que o homem faz para suprir suas necessidades vinculadas ao seu
processo vital passa a nao ser por natureza, privativo de seu tempo e sua possibilidade de ser
e estar subjetivamente no mundo. O homem, assim como o Verbo encarnado, tem seu
trabalho (labour) enobrecido pela leitura que este faz da criacao do Verbo no mundo e do
mundo enquanto o habita, o trabalho e a obra adquirem na era moderna quando comparados
ao tempo dos gregos e dos romanos, sentido cocriador autorizado pela fracao da vontade do
espirito que também nos habita, habitou o Verbo encarnado nosso irmao, e nos fez
igualmente deuses.

Segundo, o advento do social € um movimento de ascensdao e aparentemente
igualdade, é o reflexo do desejo de que o dominio publico, na sua concepcao daquilo que é da
obrigacao, direito e dever de todos, provenha os meios necessarios a minha realizacao
privada e que me permite igualmente aparentemente ser e estar no mundo. E tudo aquilo que
me privar (aqui sim sob o senso de privacao mesmo) de melhor alcancar a supressao de todas
as necessidades da minha propriedade privada primeira: meu corpo fica relegado ao contexto
da intimidade, num dominio ndo mais doméstico/privado, mas social e que deve ser
silenciado perante o dominio publico/politico. Alias, tarefa do Estado e do governo dar conta
das pulsées, paixdes, impulsos da agora intimidade impedindo-os de ser e estar no mundo
para nao atrapalharem a realizacdo do processo vital de cada individuo, existindo
exclusivamente para isso, nem vendo nem sendo visto mais no dominio publico, sé
trabalhando para assegurar que haja sempre mais trabalho para garantir a supressao de todas
as necessidades individuais de cada processo vital repetitivo, efémero e incomunicavel.
Portanto, um dominio pUblico inapto a promover acdes, apenas comportamentos conformados
e também repetitivos. Por outras palavras, automatos, inapto a construir um mundo comum

duravel e um discurso, ou seja, politica daquilo que habita o intimo. (Arendt, 2013)
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No entanto, isso, ao contrario do esperado, nao trouxe ao homem a emancipacao de
si em torno destas necessidades, ao invés, convencido de que enquanto houvesse vida haveria
de trabalhar por sua manutencao e sobrevivéncia, fez de sua propria vida seu processo vital e
o trabalho em torno do assegurar deste. Nao podendo concretamente se emancipar de seu
trabalho, o homem, ainda sim e paradoxalmente, seguiu procurando emancipar-se deste
trabalho, s6 que, na era moderna, pela valorizacao extrema do trabalho, uma saida do
trabalho pelas vias do mais trabalho até a acumulacao estavel e satisfatoria para suprir por
bastante tempo, e em um longo curso de tempo, muitas necessidades, o retrato de sua
prépria produtividade e, portanto, seu acimulo possivel gerado.

Na verdade, esta é apenas uma breve descricao e apresentacao de como nossas vidas
passaram a estar fundamentadas naquilo que em nada nos diferenciaria, por exemplo, e por
sua vez, dos outros animais. Passamos a viver em funcao do nosso processo vital, passamos a
significar toda a nossa racionalidade, e que poderia ser das mais criticas e dialéticas se
pudesse se ocupar de si em espacos e momentos das atividades humanas que extrapolassem a
manutencao da propria vida. Obviamente que, apds ter esta assegurada, e nossa
autoconsciéncia temporal, a servico desta ldgica, migramos inclusive para o estagio alienante
da racionalidade instrumental, aquela cuja finalidade seria assegurar a produtividade do
nosso trabalho condicionado pela nossa vida bioldgica. Transformamos a produtividade do
trabalho na consciéncia em torno do excedente possivel que precisariamos gerar e
posteriormente acumular para, entao, termos asseguradas a manutencao das necessidades
primarias até das geracdes futuras; para, entdo, e depois de feito isto e estabilizado na teoria
0 nosso processo vital de vida, podermos viver em prol de outras atividades humanas que nao

nossa propria e constante manutencéao.

“[...], [porém] a mera abundancia jamais pode ser suficiente; os produtos
do trabalho nado se tornam mais duraveis por serem abundantes, e nao
podem ser ‘amontoados’ e armazenados para juntar-se a propriedade de um
homem; pelo contrario, € bem provavel que desparecam no processo de
apropriacdo, ou ‘perecam inutilmente’ caso ndao sejam consumidos ‘antes
que se estraguem’.” (Arendt, 2013, p. 134)

De toda forma, mais que denunciar com base na releitura e reinterpretacao de alguns
dos conceitos e argumentos de Arendt (2013), a nossa atual sociedade moderna e como sua
vida ativa se organiza e se manifesta, como o trabalho (labour) assume um papel focal
quando esta vida ativa se comprimi, como o dominio publico se esvazia de sua finalidade
originaria, como o privado e o publico sao substituidos pelo advento do social e surge a
dimensao da intimidade, por exemplo; e como a politica, seu discurso e sua acdo sao
redirecionados diante deste contexto ao encontro do oposto a que se pretendiam, afastando-
se das realidades ontoldgicas de seus estabelecimentos enquanto tais, acredito faz-se
necessario pensar alternativas, enumerar brechas e fissuras praticas e analiticas. Quero dizer,
esperado exercicio de filosofia aplicada propriamente adiante a ser empreendido nesta Tese e

ja sendo empreendido a partir de todo este exercicio tedrico, dialeticamente.
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Em consequéncia, portanto, de todo este contexto e tal como ele se configura, um
mundo que nao nos media e passa entao a ser mediado pelas obras e suas consequentes
trocas, ou seja, mercadorias, a vida ativa que pareceria ter sofrido uma inversao tradicional,
mas na verdade teve de si suprimida a (contempl)acao, vai sendo agora comprimida. Termos
significado toda a existéncia com base na instrumentalizacdo da razao e da vida imprimiu a
obra ser instrumento para produzir mais instrumento para produzir mais instrumento e assim
sucessivamente.

O descolar de sua utilidade descolou o homem de sua propria mundanidade e
possibilidade de sentido e transcendéncia, restando exclusivamente: trabalho - impulso
pratico condicionado por um imperativo organico, mas que nao se realiza mais pelas vias
concretas do proprio imperativo e sim pelas vias mercadoldgicas que trocardo moedas pelas
mercadorias a atender ao imperativo organico. E que como toda mercadoria também ja o é e
esta: instrumentos nada praticos e Uteis, conforme fundamento mais originario desta questao.
Até o imperativo organico é pouco e pobremente representado subjetivamente na
mercadoria, vide diversas questbes que poderiamos aqui desenrolar sobre a indUstria da
alimentacdo®', da carne, dentre outros e as perversas consequéncias alienantes que tém toda
esta mercantilizacao e instrumentalizacao da vida, homogeneizando a vida. A partir deste
ponto que se chega ao cerne conceitual/filosofico da Tese: a sociedade do trabalho no
capitalismo tal qual a conhecemos e concebemos, portanto, na contemporaneidade e o que
ela representa também neste contexto da vida ativa do homem com base em Hannah Arendt.

Assim sendo, elaborando e condensando, a nocao de vida ativa enquanto movimento
existencial inerente humano as suas atividades e as maneiras como o sujeito escolhe ser,
estar e se representar neste mundo, distribuida pela autora (2013) nas trés dimensdes: a do
trabalho (labour - animal laborans), a da obra (work - homo faber) e a da acao, cada qual
condicionada por um aspecto da realidade em cena neste contexto existencial. O trabalho,
aquele condicionado a vida, isso porque para Arendt (2013) o fato de estarmos vivos exigiria
de nods ou nos impulsionaria a manutencédo organica, a preservacao desta vida, e tudo mais

empreendido nesta direcao para atender as necessidades impostas imperativamente por esta

> Tal qual, e como vide discussao ja empreendida em torno da sociedade do valor em trechos anteriores
disponiveis nesta pesquisa, naquilo que traduz sua ordem e logica de geracdo de valor enquanto
mercadoria a ser produzida em abundancia para atender a ambos estagios de uma mesma atividade
humana: trabalho e consumo. E que é entdo consumida como toda finalidade de todo produto ou
resultado do trabalho, para que deste resulte necessidade a seguida e com isso condicdo a mais
trabalho, e que enfim também atravessa todas estas questdes naquilo que concerne as nossas
necessidades imperativas mais organicas e das quais nosso trabalho, por mais paradoxal e incrivel que
pareca, também se afasta e como tudo isto tem, portanto, imediato e irremediavel impacto na
supressao destas necessidades vitais, estando no centro delas a nossa alimentacao, por exemplo.
Aproveito e destaco que esta nota tem também a intencao de deixar claro, e deixar isto a mostra, o
cuidado epistemolodgico do se fazer pesquisa e sua escrita, aos quais pretendo, naquilo que eu desejo
enquanto conexdo e concatenacdo de ideias complexas em analise, desenvolvimento e construcdo
escalonada e sobreposta. Vislumbro o alcance de algumas vantagens tedricas para o elo e encadeamento
do raciocinio, cada vez que me remito a ideias ja minimamente, e sob seu prisma especifico,
anteriormente apresentadas.

86



condicao de estarmos vivos seria tomado pelo conceito ou pelas atividades assim
denominadas trabalho.

Por sua vez, a mundanidade, sendo aquela a condicionar a dimensao da obra, isso
porque expressaria ou exprimiria o desejo do homem, do sujeito, de ser e estar vivo para
além dos ditames de seu imperativo organico, ou seja, justamente e também para desalienar-
se deste condicionamento vital que o imporia ao trabalho, o homem uma vez tendo atendido
aos imperativos de vida e preservacao necessarios procuraria se dedicar a projetar-se
representativamente no mundo, fazer mundo: mundanidade, através de suas obras.

Isto em muito, por sua vez, estaria entao relacionado ao desejo daquela imortalidade
do homem, do sujeito, ao vinculo que ele estabelece de perpetuacao de suas projecées no
mundo na trilha do sentido que atribui a sua historia. Para Patocka (1988), inclusive o homem
faz historia justamente porque quer imortalizar-se no mundo, este para o autor seria um dos
primeiros sentidos da histéria para o homem: a possibilidade da “imortalidade”, do legado, do
seu registro no mundo, numa projecdo até mesmo secular do “ainda nao”, da possibilidade
dialética ao momento do saeculo, do presente, em relacao ao tempo futuro ainda por vir.

A trilha historica e cultural pela qual segue o homem nisto que diz respeito ao seu
desejo de imortalizar-se no mundo, fazendo-se, remonta a tradicao grega dos Deuses do
Olimpo, sendo estes os Unicos realmente imortais, o homem seria um mortal, uma reta em
atravessamento, um organismo vivo em um mundo ciclico e imortal, da natureza e dos
deuses, e sua saida seria perseguir as oportunidades de imortalizar-se no mundo pela vida de
suas obras. (Arendt, 2013)

Acontece que o século e o tempo do agora e deste esticar da historia em um futuro
que “ainda nao” veio trazer o homem para o presente e faz da sua obra uma finalidade em si,
a despeito desta imortaliza-lo no mundo ou nado, ja que resta o tempo do agora apenas, o
tempo da vontade do espirito em oportunidade de cocriacdo no exclusivo momento presente.
E assim que, no lugar do conceito e da crenca do imortal, surge o conceito e a crenca do
eterno, a questao da modernidade, por exemplo, da era do Deus eterno cristao, inclusive e
apos o perecer de um império tal qual e da magnitude do Império Romano, onde nem mesmo
as obras mais “imortais” resistiram, passa a ser as obras que fazem mundo a despeito de seu
carater ou finalidade do imortalizar e uma vida que na verdade é eterna. Ou seja, ainda que
mortais ja ndo somos mais uma linha reta a atravessar um ciclo, somos igualmente parte e
componente deste ciclo e a contemplacdo é o que nos conectaria com este senso e sentido do
eterno, nem mesmo a acao e toda sua carga politica estaria tao igualmente apta a promover
esta conexao. (Arendt, 2013)

Por fim, a pluralidade dos seres, aquela que condicionaria a acao, dimensao da vida
ativa traduzida a partir do discurso politico, daquilo que pertence ao coletivo, ao ético e
convida a (contempl)acdao. A pluralidade exige do homem a mediacdo dos momentos
existenciais inerente no entre, entre cada sujeito e ser. As diferencas levam os sujeitos a

mediar-se entre uns e outros no conjunto das relacdées que estabelecem entre si, sejam
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quando estao trabalhando, empreendendo obras e ontologicamente (com)vivendo
simultaneamente em momentos aptos a serem, portanto, dedicados a contemplacao e que do
discurso a traduzir a pluralidade nasceria, a propria nocao novamente do nascimento, do
novo, da criacao e do milagre conforme ja exposto, a politica, a polis, esta escala espacial
onde as relacdes acontecem por desdobramentos das crencas, desejos, escolhas e decisdes de
um coletivo. E sdo, portanto, éticas, e conduzem a felicidade, e do ponto de vista mais
imediato e pratico poderiam contribuir para o desenvolvimento e melhoras fosse do trabalho
ou da obra.

Quero dizer, a vida ativa tal qual e como ela se desenrola e avanca em torno de suas
dimensdes vai demonstrando o quao nocivo pode ter sido e ser o priorizar invertido e
excludente do fazer-se no mundo a despeito de seu par da (contempl)acao, posto que
paradoxalmente nos desconecta do ciclo eterno sobre o qual oportunamente tomamos
consciéncia analitica e critica, levando-nos ao antigo e naturalizado comportamento da reta
em atravessamento que sempre fomos ou a partir da qual muitas vezes nos fizemos no
mundo. Mas agora atravessamos o ciclo menos para nos imortalizarmos como os antigos
deuses e mais para demarcarmos nossa capacidade de dominacao e interferéncia neste ciclo,
até muitas vezes para viola-lo e romper com ele.

A propria percepcao do eterno que poderia nos levar a um outro nivel de
pertencimento faz apenas ressignificar o papel de nossas obras no universo da dimensao do
homo faber, e que, mais adiante e em funcao deste movimento, tem suas obras em nivel ndao
de work, mas sim de labour, e cujas acdes e o discurso estdao igualmente a servico de
assegurar que a producao material de ndés mesmos no mundo nao pare e que 0s espacos
“pUblicos” sejam todos majoritariamente ocupados pelo mercado de troca e nao pelos
cidadaos da polis. Uma politica cuja ética serve igualmente a producao. Resumindo, assim, e
mais uma vez, nos vai escapando o verdadeiro propodsito da experiéncia historica cultural da
secularizacao, aquela dos seus nao acasos, e consequentemente de um encontro efetivo com
nossa emancipacao.

O diagnostico que se tem em nossas sociedades contemporaneas é de que ja ndo ha
mais (contempl)acao a servico do trabalho, da obra e da prépria acao, e nem cada uma destas
dimensodes destacadamente. Ha apenas as atividades do trabalho, onde a vida ativa passa a
estar por completo subordinada as mercadorias e que nao avancam enquanto perfil ou nao
sao propriamente obras, pois nao representam subjetivamente o ser, e raramente imprimem
mundanidade. O senso de utilidade da obra foi todo apropriado pelos produtos do trabalho e a
obra passou ser produto de trabalho e ambos mercadorias, inclusive para produzirmos mais
mercadorias e seguirmos tendo trabalho, Unica dimensao da vida ativa comprimida que restou
para nos mediar no mundo.

Seduzido pela racionalidade capaz de assegurar todo e qualquer tipo de utilidade, o
homem se dedica Unica e exclusivamente a obra num primeiro momento. Acontece que esta,

carecendo da (contempl)acao e até mesmo que nascessem novas necessidades de utilidade,
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comeca a produzir obras sem utilidade, mas repletas de utilitarismos e uso enquanto
significado. E no lugar de retomar a dimensao abandonada da acao, nesta esfera espacial
daquilo que discursa a pluralidade para contemplar a subjetividade, as ideias, crencas,
escolhas do outro e mediar um entre escolhas, crencas, ideias de todos, decide por fazer da
producdo de obras a propria utilidade delas e da vida mundanizada. E de repente estamos
produzindo obras com utilidade e finalidade em si, e a obra alcanca entao este posterior
momento ja descrito, migra a categoria efémera das mercadorias da propria dimensao do
trabalho e que sao inerentemente alienantes das vontades do sujeito posto que o produto do
trabalho é fruto de um imperativo organico e que talvez e se o pudesse evitar o ser o faria.
Finalmente, estamos reduzidos a trabalho, mas completamente distantes de suas
representacoes historicas e de sentido. Por isso, talvez tantos fragmentos de realidade e
movimentos alternativos buscando a saida e a superacao do homem desta sociedade do
trabalho no capitalismo, talvez como que num rito de regresso ao elo perdido da
(contempl)acao com a vida ativa.

Vale destacar e esclarecer que, neste contexto e na sequéncia que agora nos alcanca,
tanto a experiéncia do animal laborans na sua dimensao de labour na vida ativa, quanto a
experiéncia de fabricacdo do homo faber estdo, portanto, diretamente relacionadas ao
contexto ou fenomeno secularizado da sua instrumentalidade, daquela da propria e
retoricamente razao ou racionalidade igualmente instrumental.

Na sua aplicabilidade, enquanto para o operario a instrumentalidade significa a
producao exacerbada de objetos e coisas que tenham utilidade, ou seja, que possam ser meio
para um determinado fim, e este seria a operacionalizacdao das préprias maquinas, e que
entao sim adquiriram prioridade aos proprios objetos de uso em si, ou seja, “projetar objetos
para a capacidade operacional das maquinas, ao invés de projetar maquinas para produzir
certos objetos, [...]” (Arendt, 2013, p. 189); para o artifice, a instrumentalidade significa a
significacdo do proéprio uso das coisas como finalidade em si mesma. Nao somente porque
toda obra em sua finalidade ou fim termine como meio de outras finalidades e fins a partir de
um mundo estritamente utilitario e onde haja, portanto, uma cadeia interminavel de meios e
fins, mas sim porque o homem passa a ser tomado como o fim Ultimo do uso das coisas
fabricadas. Tendo assim autonomia subjetiva para mobilizar e engajar os meios que julgue
necessarios para seu fim, estabelecido por sua vez, afastado do mundo objetivo das coisas e
de seu uso, ainda que atravessado subjetivamente, e dialdgico apenas com a subjetividade do
préprio uso.

Elementos a se desdobrarem na reificacao da vida em aparentes obras e, por fim, na
mercantilizacao destas que igualmente as mercadorias estdo relacionadas aos bens de
consumo, passando a estabelecer este tipo de relacdo com o sujeito, seus condicionantes e

seu fazer-se no mundo, mas por um mundo que muito pouco guarda de mundanidade.

“S6 em um mundo estritamente antropocéntrico, onde o usuario, isto é, o
proprio homem, torna-se o fim ultimo que pde termo a cadeia infindavel de
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meios e fins, pode a utilidade como tal adquirir a dignidade de significacao.
A tragédia, porém é que no instante em que o homo faber parece ter se
realizado nos termos de sua prépria atividade, ele passa a degradar o mundo
das coisas, que é o fim e o produto final de sua mente e de suas maos. Se o
homem como usuario é o mais alto de todos os fins ‘a medida de todas as
coisas’, entdo nao somente a natureza, tratada pelo homo faber como o
‘material quase sem valor’ sobre o qual ele opera, mas as proprias coisas
‘valiosas’ tornam-se simples meios e, com isso, perdem seu proprio ‘valor’
intrinseco.” (Arendt, 2013, p. 193)

A obra do homo faber a partir de sua inerente instrumentalidade do mundo resolve
aparentemente a tautologia do permanente ciclo entre meios e fins e seus objetos em suas
utilidades, fazendo da utilidade uma significancia em si. Quero dizer, fazendo o uso adquirir
dimensao de significado e nao mais e apenas de fim, isso porque o fim de um determinado
produto se acaba quando ele propriamente é alcancado, com isto nem seus meios se
justificam mais nem mesmo este objeto ou produto é um fim. Seu uso perde a finalidade
porque esta ja o foi devidamente cumprida e este uso assume dimensao ou posicao de novo
meio a outros fins neste ciclo retdrico de meios e fins tal qual vem sendo destacado, agora se
0 uso em si é o significado da fabricacao, aquilo que em razao de, e nao a fim de, se produz a
obra, enquanto significado, e, portanto, ndo mais apenas fim, permanece para além da obra
ou do objeto que se concretiza.

Se 0 uso, o utilizar-se do in natura em prol de fabricar coisas, ainda que estas coisas
terminem sem uso proprio ou utilidade por elas mesmas, passa a ser entdo a significacdao da
existéncia do artificio humano construido pelo homo faber, as finalidades de menos
interessam. O uso de todas as coisas, 0 usar, como meios, prevalece. E o que justifica os
meios, isto é, que todas as coisas sejam utilizadas como meios nisto de existirmos pela nossa
capacidade e habilidade inerente de usarmos o que nos cerca e aquilo que construimos para
nos cercar, € o fato de o homem, sua vontade, inclusive e retoricamente de uso, ser o fim
subjetivo em si mesmo. Uma vez que o fim do objeto utilizado ou utilizavel ja nao justifica
mais os meios porque ndo ha uso por finalidade e sim e literalmente por razao - racionalidade
instrumental. “[...], quando se faz do homem a medida de todas as coisas de uso, é ao
homem como usuario e instrumentalizador a quem se relaciona o mundo, e ndo ao homem
como orador, homem de acao ou pensador” (Arendt, 2013, p. 197). Relacionar o mundo ao
homem orador é reconhecer no discurso e na (comunic)acdo a parte da existéncia que
extrapola a vida que nos condiciona e a mundanidade que fabricamos, é estar aberto para o

fato de que o que resta é a fala (- e a arte -)** que traduz nossas acoes e, portanto, nossas

52 E dizer do pensamento transfigurado, e nao apenas da cognicdo, a capacidade humana de pensar, e
do raciocinio logico, na obra (de arte) do proprio homo faber, ou de toda parcela faber (reificacdao) da
qual nosso artificio humano e sua durabilidade, portanto, sempre dependem. Inclusive para que
permanecam nossas acoes, nosso discurso e historia, para que permanecam estas nossas falas, mas para
que sejam igualmente coisas “inUteis”, ou seja, estejam além do utilitarismo da propria fabricacéo,
momento em que o proprio homo faber se ultrapassa. De toda forma, avancaremos na medida sob estes
aspectos quando da parte 3 desta pesquisa e que reconheco como o momento tese mais direta e
especificamente, um momento para dialogar, costurar e ligar todos estes pontos, todas estas pistas de
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parcelas de sujeitos plurais e livres. Quero dizer, sem este relacionar ou sem esta
possibilidade de fazé-lo fica comprometida a propria presenca do ser no mundo, e que
termina sendo menos, por isso. Mas sob estes aspectos ainda avancaremos com propositos de
tese na parte 3.

Tanto o homo faber nao percebe que o uso esta desvinculado de finalidade e adquiriu
status de significacao, da qual deve ser a finalidade senao o homem por ele mesmo, quanto o
animal laborans nao percebe ou compreende a propria instrumentalidade e seu papel na
construcao do artificio humano. Isso porque, para o operario, toda esta nossa trajetéria que
nos circunstancia de nao acasos historicos desde o fenomeno ou ontologia da secularizacao,
passando por sua resultante naturalizada, a sociedade do valor, até o pincar de uma de suas
estruturas de base, a sociedade do trabalho no capitalismo, nisto de uma vida ativa
comprimida em termos de labour fez estilhacar “[...] o proprio carater propositado do
mundo, o fato de que os objetos sao os fins para os quais os instrumentos e ferramentas sao
projetados” (Arendt, 2013, p. 187). E para o artifice, porque [...] “a mesma operacao que faz
do homem o ‘fim supremo’ permite-lhe ‘sujeitar, se puder, toda a natureza a esse fim’, isto
é, degradar a natureza e o mundo a simples meios, privando-os de sua dignidade
independente” (Arendt, 2013, p. 194).

Alguns dos desdobramentos, ora causais, ora efeitos e/ou consequéncias deste
contexto da instrumentalidade, como nos coloca Arendt (2013), e como esta se relaciona com
o animal laborans e o homo faber e vice-versa, sao, por exemplo, a automacao e um mundo
sem valor. A automacdo, a prépria “maquinizacdo da linha de montagem” (Friedmann, 1946
apud Arendt, 2013, p. 185) representa o avanco tecnoldgico limiar que se atinge a partir da
Revolucdo Industrial, passando pelas maquinas a vapor até a descoberta e chegada a
eletricidade. O que a automacao fez foi exacerbar o ato de trazer para dentro do mundo dos
objetos humanos, os fendmenos naturais, as forcas naturais, a favor da construcdo deste
proprio mundo, destas préprias ferramentas e instrumentos. “A automacado representa o
estagio mais recente desse desenvolvimento, e realmente ‘ilumina toda a histdria do
maquinismo [machinism].’ Sem divida permanecera o ponto culminante do desenvolvimento
moderno” (Arendt, 2013, pp. 185-186).

Quer dizer, o homem que desde sempre procurou construir um mundo que o
protegesse da natureza, ou seja, daquilo que nasce e aparece por si mesmo, e, portanto, sua
independéncia e liberdade, se viu apto a se valer das forcas naturais para inclusive poupar a
propria forca humana nisto da producao de seus objetos a partir da condicionalidade da vida
e sua subsisténcia, manutencao e sobrevivéncia, e tudo isto a partir entdo de maquinas
apropriadas para tal, e as quais o homem se ajustaria tanto quanto as suas antigas e
anteriores ferramentas de fazer objetos no mundo. Mas com uma diferenca crucial neste

processo de ajustamento as maquinas, posto que este leva o operario a ter o proprio ritmo do

tese que vao sendo deixadas ao longo deste exercicio de revisdo conceitual — parte 1 e ilustracdo a
partir de estudos de casos — parte 2.
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corpo substituido pelo da mecanica, enquanto durar o processo produtivo das maquinas que
estiver operando, quero dizer, por mais que se ajustasse as suas ferramentas, estas estavam
sempre em consonancia com a propria mao. “[...] Mesmo a mais sofisticada ferramenta
permanece como serva, incapaz de guiar ou de substituir a mao. Mesmo a mais primitiva
maquina guia o trabalho do nosso corpo até finalmente substitui-lo por completo” (Arendt,
2013, p. 183).

“Se a atual tecnologia consiste em canalizar forcas naturais para o mundo
do artificio humano, a tecnologia do futuro pode vir a consistir em canalizar
forcas universais do cosmo que nos rodeia para a natureza da Terra. Resta
ver se essas técnicas futuras transformarao o lar da natureza, tal como o
conhecemos desde o comeco de nosso mundo, na mesma medida ou ainda
mais do que a atual tecnologia alterou a mundanidade do artificio humano.
(Arendt, 2013, p. 187)

Ja um mundo sem valor, por sua vez, é aquele que, por vias da instrumentalizacao,
agora sim, do homo faber, uma vez que a automacdo esta mais diretamente ligada a
instrumentalizacdo do animal laborans, e que nao compreende, portanto, a propria
significacao da instrumentalidade em si, dado que faz das maquinas os objetos em si a serem
produzidos e nao os meios para tais nisto de uma vida que nos condiciona ao trabalho
(labour). O mundo sem valor do homo faber diante da instrumentalidade é o mundo nao do
dilema entre meios e fins numa relacao inesgotavel e que impossibilita o rastreio de uma
finalidade primaria e primeira, mas sim um mundo onde o utilitarismo e nao a utilidade passa
a ser o ideal. Um mundo onde todas as coisas devem estar ao alcance da subjetividade do uso
para fins aparente e subjetivamente concebidos a partir do homem enquanto medida Unica de
si mesmo nisto das finalidades que deseja e que passa a utilizar como significacao existencial
em si mesma, exatamente na mesma direcao daquilo ja apresentado e discutido
anteriormente quando das analises acerca da sociedade do valor e o trabalho humano, com
base no autor Sa (2000), sobre um mundo enquanto grandeza completamente passivel de ser

tecnicamente mobilizavel e dominado.

“Na medida em que é homo faber, o homem instrumentaliza, e sua
instrumentalizacao implica a degradacao de todas as coisas a meios, a perda
do seu valor intrinseco e independente, de tal modo que finalmente nao
apenas os objetos da fabricacao, mas também ‘a Terra em geral e todas as
forcas da natureza’ - que claramente vém a ser sem o auxilio do homem e
possuem uma existéncia independente do mundo humano -, perdem seu
‘valor porque nao apresentam a reificacao resultante da obra’.” (Arendt,
2013, p. 195)

“0O que esta em jogo nado é, naturalmente, a instrumentalidade como tal, o
emprego de meios para atingir um fim, mas antes a generalizacao da
experiéncia da fabricacdo, na qual a serventia e a utilidade sao
estabelecidas como critérios Gltimos para a vida e para o mundo dos
homens.” (Arendt, 2013, pp. 195-196)
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O habito do trabalho e que na modernidade estaria mais para desabito, isso porque
transgride a prépria relacado do homem para com o trabalho: “esta aqui em causa uma
reinterpretacao do trabalho como processo que se passa entre homem e natureza, ja nao
como natureza que se humaniza, mas antes, humanidade que se humaniza” (Barata, 2015, p.
32). Ou seja, muito menos que um habito e muito mais uma expressao de mobilizacao, uma
atividade humana cada vez mais subtraida de seu aspecto realmente trabalhoso, quero dizer,
o habito do trabalho (labour) precisa, pois, para si resgatado sua intencional manutencao da
vida, talvez e até mesmo sua “doléncia” propriamente (Barata, 2015, p. 21) e que assim nos
permitiria relacionar com ele a partir desta sua funcionalidade — novamente aqui aquilo sobre
a funcao que o trabalho e, portanto, o consumo assumem nas nossas vidas, tal qual ja
problematizado segundo Marx e que estabelece o cerne de seus argumentos a respeito da
sociedade do trabalho no capitalismo em um Marx mais tardio.

E o carater de tripallium do trabalho (labour) e nossa relacdo para com ele a partir
deste reconhecimento, contendo-o na dimensao funcional entdo de manutencao da vida, que
nos impulsionaria ao desejo de nos desalienarmos disto nas outras dimensdes possiveis de uma
vida ativa, partindo do pressuposto que assim reconheceriamos a experiéncia do trabalho
como uma experiéncia propriamente de alienacdo. Isto a partir de seu assim chamado por
Marx apud Arendt (2013), tanto em seu terceiro volume de O Capital quanto em suas obras do
jovem Marx, como nos coloca a autora, o “reino da necessidade”, ou seja, vinculados a este
seus propositos de uma oikonomia e advento do social local e doméstico, como anteriormente
explicitado, muito menos do que ser para o artificio humano um regime auténomo que
espelha a repeticao das proprias leis externas da natureza, ser um habito que reflete uma
vida natural que se repete e nao um regime proprio de repeticoes conforme as repeticoes das
leis naturais, estabelecendo-se como lei por ele mesmo. (Barata, 2015)

A partir da modernidade e seu avanco tecnolégico e como ja vimos citado inclusive
em Arendt (2013), passamos a mobilizar as forcas e leis da natureza a favor do nosso fazermo-
nos no mundo e fazer, portanto, nosso mundo, do que simplesmente nos esquivarmos ou
protegermo-nos destas leis e/ou fendmenos naturais. Observando as repeticdes naturais,
criamos nossos proprios ciclos e nossos proprios regimes de repeticao, fizemos do habito o
alibi para nos estabelecermos no mundo pareando o natural e o mobilizando em
complexidade e profundidade a favor de nossa propria humanidade. (Barata, 2015)

Do nosso regime do trabalho (labour), por exemplo, emana o habitual da nossa
existéncia e que com isso se humaniza, quero dizer, se distingue do natural por nos
mobilizado quando deste nosso proprio trabalho (labour) e se faz um regime de habitos
préprio do artificio humano, mesmo que dele, do natural, absorva uma certa ritmica de
repeticao, e aquilo enquanto repeticao e habito que passa a emanar do regime do trabalho,
s6 é possivel porque o préprio trabalho é o reflexo de um fazer continuo e repetitivamente
estabelecido com base na regularidade das repeticoes das leis por sua vez da propria natureza

que nos cerca e a qual mobilizamos porque e para estarmos vivos. (Barata, 2015)
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Observando os habitos e a repeticao no natural, constituimos nossos proprios habitos
e repeticoes, nossos regimes, para termos a nosso servico, a repeticao do natural, inclusive a
dos nossos corpos. “Os homens resistem a animalidade [ou seja, constituem sua humanidade]
pela exactidao com que repetem, como lei da natureza, os habitos que se determinaram
observar”, (Barata, 2015, p. 19), desta mesma natureza e de seus proprios e subsequentes
regimes.

Ou seja, trabalho (labour) é aquilo a que chamamos dos nossos habitos enquanto
seres vivos e que, portanto, nos definem enquanto tal e nos condicionam a eles se quisermos
seguir vivos. Trabalho é o préprio esforco que se empreende habitual e repetidamente porque
se esta vivo: “Se requer um esforco constante para permanecer na vida, e este esforco tem o
mesmo carater circular que a vida, é mais que isto, esta atado a seu circulo consumidor. A
este esforco lhe damos o nome de trabalho”*® (Arendt, 2006, p. 477). Portanto, a abolicao do
trabalho - sendo que vou me permitir, ser esta a discussao, e seus alguns aprofundamentos a
respeito destas questdes, o ponto de partida para os arremates e condensar finais deste
topico - seria a propria extincao ontologica da nossa existéncia que como tudo nas leis da
natureza e no ser e estar vivo se repete e se estabelece enquanto habito, quer dizer, que o
habito do trabalho (labour) é o que nos permite reconhecer nossa humanidade no mundo.
(Barata, 2015)

De toda forma e se ndo a resultante de nossa propria extincao ontoldgica nisto da
abolicao do trabalho (labour), uma inevitavel tirania ou escravidao. Sendo o trabalho (labour)
a propria forma humana da vida no mundo onde todo distanciamento desta vida é, portanto
ficticio, a abolicao do trabalho (labour) repousa fatalmente no dominio sobre os outros e que
entdo proverdao o necessario a vida e sua manutencao. O trabalho (labour) esta para a vida
assim como a producao (work) esta para o mundo, o primeiro esta alinhado com a vida
propriamente e o segundo com o artificio humano, o mundo humanizado de producao, de
fabricacdo do homo faber propriamente, onde trabalho e producdo nao sao idénticos. A
producdo esta sempre mediada politicamente, (enquanto que a acao é diretamente politica).
(Arendt, 2006)

Por isso, por estar distante do mundo e préximo da vida, o trabalho consumidor nao
produz resultados especificamente, € um modo humano na verdade de estar vivo, é aquilo
que traduz o estar a servico do terrestre por parte do homem, é aquilo que se configura na
sua praxis em torno da propria terra, a qual deve estar a servico para sobreviver, e da qual

foi feito secularmente escravo desde que foi “amaldicoado” no proéprio paraiso: “O trabalho

3 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Se requiere um esfuerzo constante para
permanecer en la vida, y este esfuerzo tiene el mismo carater circular que la vida, es mas, esta atado a
su circulo consumidor. A ese esfuerzo le damos el nombre de trabajo.”
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era originalmente servico a terra, ao campo, Adamah. Esta era a destinacdo do homem ja no

paraiso. A maldicdo converteu o servico em escravidao.”>* (Arendt, 2006, p. 181)

“[...] a maldicdo do trabalho nao é a fadiga, sendo a coacao. No ‘trabalho’
paradisiaco, no qual Adao foi posto como guardido de Adamah, somente
havia bendicao, pois ndo estava obrigado por suas necessidades da vida.
Neste ‘trabalho’ paradisiaco se expressava somente a vinculagao originaria
entre o homem e a terra. A bendicdo paradisiaca tem permanecido na
producao, a saber, no fato de que o homem pode converter os materiais da
terra em coisas e, desta maneira, instalar-se dentro da terra para além da
coacdo em seu mundo proprio, ainda que terrestre.” >* (Arendt, 2006, p.
364)

A expropriacao dos meios de producao, por sua vez, coagiu a fabricacao, tal como o
trabalho (labour) é naturalmente um coagente de vida, e a fez entidade de valor de troca.
Em troca de poder produzir enquanto faber, entrego minha mao de obra em intervalos
continuos e repetidos de tempo e assim recebo a moeda de troca para, no mercado “publico”
de trocas, adquirir o que poderia ter produzido por mim mesmo com meus meios € num
contexto de Unica utilidade desta mesma troca. Ou seja, a producao termina igualmente
“amaldicoada” pelo “reino da necessidade”. “[...] tem se mantido também a maldicao pelo
fato de que o homem somente conhecer a producao pura como arte ‘carente de um fim’,
mas, para além disso, é forcado a ela para ganhar seu sustento.”>® (Arendt, 2006, p. 364)

Para Arendt (2006), a producao (trabalho - work) se transforma em trabalho (labour)
pelas vias da divisdo do trabalho igualmente imputadas a producéo, ou, melhor dizendo, em
consonancia com as etapas do proprio habito repetitivo laboral, ou seja, sua divisdo por fases
até o consumo final e que por sua natureza condicionante da propria vida, liquida com o
proprio resultado produzido ou produto, a producao passa a obedecer esta mesma logica de
etapas laborais e agora e entdo produtivas. Isto, além de afastar o homo faber da dimensao
do seu produto final, fa-lo parecer puro trabalho (labour) sem resultado (ex nunc) desde um a
priori anterior e de partida, com finalidades de representar subjetivamente a finalidade Unica
de consumo do homem, sendo esta e este a medida ideal entao de todas as outras coisas:
“Produz-se simplesmente para ir vivendo””’ (Arendt, 2006, p. 446).

Deve-se destacar que, num contexto em que pensa a producao do homo faber e a

construcao do seu artificio mundo, Arendt nao esta falando daquilo que Marx tomou também

> 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo era originalmente servicio a la tierra, al
campo, Adamah. Esta era la destinacion del hombre ya en el paraiso. La maldicion convierte el servicio
en esclavitud.”

%30 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] la maldicon del trabajo no es la fatiga, sino la
coaccion. En el ‘trabajo’ paradisiaco, en el que Adan fue puesto como guardian de Adamah, so6lo habia
bendicién, pues no estaba obligado por las necesidades de la vida. En este ‘trabajo’ paradisiaco se
expresaba solamente la vinculacion originaria entre hombre y tierra. La bendiciéon paradisiaca ha
permanecido en la produccion, a saber, en el hecho de que el hombre puede convertir los materiales de
la tierra en cosas y, de esa manera, instalarse dentro de la tierra mas alla de la coaccion en su mundo
proprio, aunque terrestre.”

% 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] se ha mantenido también la maldicion por el
hecho de que el hombre solamente conoce la producciéon pura como arte ‘carente de fin’, pero, por lo
demas, es forzado a ella para ganarse su sustento.”

57 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “se produce simplesmente para ir vivendo”.
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como trabalho (labour): a producao, o excedente deste trabalho humano. Para Arendt (2006),
o trabalho humano é este metabolismo especifico e inerente entre homem e natureza e que
produz excedentes, mas que nem por isso seriam produtos, tais quais e como as obras, por
exemplo, do homo faber, seriam, na verdade e apenas, algo que ndo se pode ou se consumira
imediatamente, mas que somente e sempre sé servira ao consumo, mesmo que futuro, ou
seja, jamais ao uso.

Dizer, pois do abolir o trabalho (labour) ou abolir do trabalho (work), o trabalho
(labour) ou a funcao e maneira como nos relacionamos com o trabalho (work e labour) -
resgata-se aqui novamente aquilo da funcdo em Marx no cerne da sua critica ao pecado
literalmente capital do capitalismo - é necessariamente acionar questdes tais como as que
reconhecem e denunciam o quanto o trabalho se transformou em norma objetiva de nossas

vidas, em forma social sob orientacdo do valor (de troca).

“0 trabalho se faz ‘racional’ em Marx nao pela racionalizacdo do processo
do trabalho, sendo porque passa a ser a norma ‘objetiva’ (medida no tempo
de trabalho) de todas as obras, frente aos ‘valores de uso’ e de ‘troca’, que
s&o sempre subjetivos e, portanto, oscilantes.”® (Arendt, 2006, p. 395)

Emancipar-nos-emos do trabalho (labour) — e no horizonte o reino da liberdade onde
nos desalienamos — pelo proprio trabalho - reino da escravidao que, por sua vez, emancipa-
nos cada vez que traduz nosso esforco em estarmos vivos e assim o permite que estejamos. O
impulso que nos coage a0 mesmo tempo assegura a vida que podemos desdobrar em outras
dimensdes que nao s6 esta a que nos dedicamos para estarmos vivos. A emancipacao do
homem pelo trabalho se da reconhecendo-o e circunscrevendo-o a finalidade deste, naquilo
de mais expressivo diante de seu proprio laco social. Na verdade, um laco social que nao é
dele propriamente, do trabalho (labour), mas que deriva do ser/estar vivo mantido por este
mesmo trabalho (labour), e cuja derivacdo, por sua vez, s6 é possivel e concreta em outras
dimensdes que nao a deste trabalho (labour). E a emancipacdo do homem do trabalho se da
nos intervalos em que estao satisfeitos os imperativos organicos da vida, até novos ciclos onde
nos escravizara de novo a necessidade e desde que este trabalho, mesmo em nivel de labour,
quica na sua nocao mais assalariada, esteja desvinculado, ou ja nem seja mais ele mesmo a
partir destas propriedades: o trabalho cujo outro lado da moeda é sempre o capitalismo por
ele mesmo também.

Ou seja, ainda que pareca um raciocinio apenas tautolégico, é pela natureza e
reconhecimento e funcionalidade adequada do trabalho (esforco vivo), que nos
emanciparemos do trabalho na sua funcionalidade capitalista (labour vinculado ao acimulo,

continuo e crescente, da producdo material), desde que este assuma em nds, por nos e a

%8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo se hace ‘racional’ en Marx no por la
racionalizacion del proceso de trabajo, sino porque pasa a ser la norma ‘objetiva’ (medida en el tiempo
de trabajo) de todas las obras, frente a los ‘valores de uso’ y de ‘cambio’, que son siempre subjetivo y,
por tanto, oscilantes.”
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partir de nos a dimensao de vida ativa a que realmente se destina. Se o trabalho (labour) nos
insere num ciclo ou regime dado de repeticoes e que nos permite inferir nossos proprios
regimes e ciclos de habitos e repeticbes, compete-nos o espaco e funcionalidade que o
trabalho (esforco vivo) assume em nossas vidas, sendo-as por elas mesmas, quero dizer, uma
oportunidade de dedicarmos ao trabalho um outro “valor”, na verdade uma outra funcao, ou
melhor o seu “real valor”. Isto provavelmente ha de descomprimir a vida ativa hoje resumida
em trabalho - labour onde tudo necessariamente esta vinculado ao acumulo da producao
material e consumo e que se apropriou em completo da nomenclatura social do trabalho -
assegurar que as outras dimensdes: obra e acao nao sejam, portanto, e igualmente trabalho
(labour) e nos transformar em sociedades pds-capitalistas.

Quero dizer, uma emancipacdao do homem do seu trabalho (labour) nos moldes da
sociedade do valor e do capitalismo, e nao da classe trabalhadora, por exemplo, em relacao
ao seu trabalho, na verdade e justamente o contrario da emancipacao desta classe e o
esperado dominio das massas, e que significou essencialmente que o trabalho passava a ser

algo publico e politico.

“0 trabalho deixou de ser uma coisa privada e se converteu em uma
atividade publica. E isto significou duas coisas |. que a necessidade se
introduziu na acao politica, ou que a acao ficou vinculada as necessidades59;
2. Que se fez publico o essencialmente privado da mera vida bioldgica, a
saber, o processo de combustao do bioldgico, que descansa no consumo e
nao é possivel para o homem sem trabalho: metabolismo com a natureza.”®
(Arendt, 2006, p. 412)

Na verdade, uma emancipacao do trabalho em si: liberar o trabalho (labour e work)
do valor. “O valor é a objetivacdo alienante do trabalho enquanto laco social” (Marx, s/d
apud Jappe, 2006, p. 118). Faz-se necessario esclarecer que quando Marx diz deste trabalho
que termina alienado em funcao da categoria social do valor, seu objetivante, portanto, e o
toma propriamente enquanto laco social, o autor refere-se ao que estamos tratando pela
nomenclatura de work. Este seria para Marx, porém, o trabalho desde sempre livre, nao
sendo o caso de liberta-lo, por exemplo, mas sendo o caso de libertar os trabalhadores do
trabalho (labour) nado livre atrelado necessariamente a propriedade privada, fosse, por
exemplo, pelo que o autor considera como o trabalho morto, o trabalho das maquinas. Isto
para destacar que quando enuncio o liberar o trabalho (labour) da categoria social do valor,
ainda que pareca contradizer-me naquilo que Marx apud Jappe (2006) vai enfaticamente
destacar como nao sendo necessario libertar o trabalho, sendo que este autor nao aderiu a

sua época a este slogan, na verdade, nao acontece porque referimo-nos a dimensoes distintas

% palavra grega “anankaia” que significa o forcoso, necessario, inevitavel. (Arendt, 2006, p. 1111)

€ 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Trabajar dejé de ser una cosa privada y se
convirtié en una actividad publica. Y eso significo dos cosas I. que la necesidad se introdujo en la accion
politica, o que la accién quedo vinculada a las anankaia; 2. Que se hizo publico lo esencialmente
privado de la mera vida bioldgica, a saber, el proceso de la combustion de lo biologico, que descansa en
el consumo y no es posible para el hombre sin trabajo: metabolismo con la naturaleza.”
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de trabalho, ou na verdade as mesmas dimensdes, mas a partir de uma nomenclatura que
procura nos resguardar de certas ambiguidades, onde ha aquele trabalho que nao é livre e
esta condicionado a vida e aquele que é livre e diz respeito as nossas obras. De toda forma,
em ambas as dimensoes, o valor de troca deixou de ser uma praxis publica que relaciona as
coisas entre si no mundo comum para ser uma categoria social e finalidade por ela mesma de
toda ontologia destas dimensdes.

Quero dizer, nao se trata de libertar a cadeia produtiva do trabalho concreto, por
exemplo, tal qual conceituado em Marx, do seu “homonimo” trabalho abstrato ou porcédo de
valor enquanto categoria social imputado ao concreto pelas vias da operacionalizacao do
trabalho humano vivo, trata-se de conferir [in(side)]+(utilidade) ao trabalho
abstrato/concreto enquanto work e inutilidade ao trabalho abstrato/concreto enquanto
labour, ambos livres do compromisso social em torno do seu valor enquanto unidade de
medida e do valor (de troca). De um esperaremos que resulte nosso mundo comum, e do
outro desejaremos que ndo resulte nada além de efémero consumo cuja satisfacdo vital
alcancada e assegurada por este nos liberta para irmos ao encontro das outras dimensées.

Isto porque o valor gerado a partir de suas atividades no que concerne seu advir
espaco publico de troca, enquanto labour, competiria apenas ao dominio doméstico, as
demandas e resolucdes da vida privada, e, enquanto work, se resguardaria na utilidade
subjetivante implicada em seus produtos/objetos dimensionar sua relacdo de troca entao
posterior com outros objetos num espaco verdadeiramente publico do mundo comum das
obras e do vinculo politico da acado, pelo mundo comum do artificio humano enquanto
finalidade “ultima” e ndo pelo homem enquanto fim em si mesmo, e as trocas pela
possibilidade de se acumular valores de trocas que financiarao novas producdes para novos
acumulos destas.

Por isso, a meu ver, a emancipacao do trabalho pelo trabalho, ou seja, um trabalho
que devolva a ele proprio sua funcionalidade a partir de um reaver da relacao do homem com
este. Assim, o homem também se emancipara no seu trabalho pelo seu trabalho e cuja
funcionalidade apropriada lembrar-lhe-a a significancia alienante constante deste, nado para
que se entregue a perversao desta ou queira libertar seu trabalho dela, ou seja, naquilo que
concerne o exigir-lhe uma parcela ou porcao de presenca no mundo em prol de seus
imperativos organicos, mas sim para depois e entdo fundamentalmente vivo habitar a vida em

outras dimensées a esta do “reino da necessidade” e do seu consumo.

“Nada é impossivel mudar

Desconfiai do mais trivial,

na aparéncia singelo.

E examinai, sobretudo, o que parece habitual.
Suplicamos expressamente:

nao aceiteis o que é de habito como coisa natural,
pois em tempo de desordem sangrenta,

de confusao organizada,

de arbitrariedade consciente,

de humanidade desumanizada,

98



nada deve parecer natural
nada deve parecer impossivel de mudar.”

(Brecht, 1982, s/p.)

1.4.2 As representacoes historicas desta sociedade do trabalho - dialogos

com Dominique Méda.

“Este planteamiento indica que todo orden,
todo sistema de valores, tiene una ‘razén’, cuya
genealogia conviene reconstruir porque la
creencia casi utépica en el sistema creado solo
puede deshacerse con un analisis ‘curativo’ y la
curacion  solo puede consistir en una
transferencia de las energias hacia otros
sistemas de valores.”

Dominique Méda

O poema A palavra de Sophia Andresen (2015):

“[...] Diz o provérbio do Malinké:
‘Um homem pode enganar-se em sua parte de alimento
Mas nao pode

Enganar-se na sua parte de palavra

9

(Andresen, 2015, p. 682)

€ um caro pretexto para dizermos de saida sobre as variadas representacdes histéricas que o
significante trabalho assumiu em distintas sociedades, fossem elas pré ou pés-industriais.
Para que nao haja enganos, portanto, na nossa parte de palavra, de palavra trabalho, é
preciso entao abrigar seus muitos significados no tempo e reconhecer que a maneira como
nomeamos nossas experiéncias dizem muito mais respeito a estas do que necessariamente a
uma esséncia conceitual fixa e inerente por detras daquele nome ou termo.

A proposta deste topico na sequéncia do que vém sendo apresentado é explorar a
transformacao dos significados possiveis em torno do termo ou significante trabalho até os
dias atuais em nossas sociedades contemporaneas secularizadas, constituidas a partir da
logica do capitalismo, acumulativas, naturalizadas em torno do conceito social do valor,
imersas em uma vida ativa onde tudo se organiza e se determina justamente a partir deste
significante do trabalho e cujo significado se estabelece como sendo a razao (de uma literal
racionalidade instrumental) focal, quica exclusiva e possivel, do nosso viver.

Antes de estar necessariamente associada a sua etimologia em latim do tripallium,
por exemplo, trabalho/trabalhar (labour e/ou work), inclusive por outros significantes,
significava “ocupar-se em algum mister, exercer o seu oficio” (Cunha, 1999, p. 779), e antes

ainda, nas sociedades nao industrializadas, o trabalho, enquanto a categoria social tal qual e
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como o concebemos e conhecemos, nao existia; eram assim propriamente as chamadas
sociedades sem o trabalho.

As atividades que hoje desempenhamos a partir da hermenéutica do significante do
trabalho, antes nem sequer tinham este nome e muito menos se vinculavam a doléncia, de
maneira que nem mesmo trabalho e obra eram vistos separadamente. Isso porque, conforme
melhor me explico adiante, trabalho enquanto tal e por ele mesmo nao existia de fato,
existia o tempo de se dedicar as necessidades e o tempo de se fazer no mundo. “O trabalho é
para nds uma categoria homogénea [...]. E algo que sabemos por intuicdo e associamos com
esta categoria nocdes como de esforco, satisfacao de necessidades, producao-transformacao,
artificio, intercAmbio ou remuneracao [...].”*" (Méda, 1998, p. 28)

Sociedades primitivas, quando ora simplesmente nao dispunham de tal significante
como o nosso, o trabalho, ndo necessariamente associavam a sua semantica aquele conjunto
especifico ou formas precisas de atividades destinadas a satisfacdo das necessidades. O léxico
indigena que talvez mais se aproxime de nossa atual concepcao seria o assim citado pelos
antropologos: takat, cuja significacdo estaria associada a atividade fisica penosa que requer
conhecimentos técnicos e se desenvolve por mediacao de uma ferramenta especifica. Outras
tinham uma concepcao mais extensa de trabalho, fosse labour ou work, de maneira que o
idioma nao disponha de palavras que pudessem traduzir ou transmitir o trabalho em seus
processos mais amplos como a pesca, a horticultura e o artesanato. (Méda, 1998)

Algumas somente designavam por este termo justamente, e muito sintomaticamente,
as atividades materiais nao produtivas, quero dizer, nada mais justo, literalmente labour em
sua efemeridade do consumo imediato versus a sensibilidade intuitiva e cultural de que
produto, ou seja, produtivo, ou poderiamos assim dizer as obras (work), representariam outra

dimensao de pertencimento, reconhecimento, comum e utilidade aquela sociedade.

“0 trabalho nas sociedades pré-econdomicas apresenta trés caracteristicas:
primeiro, se desenvolve para ser visto pelos outros, é uma espécie de
competicdo lidica, de jogo social; o trabalho pretende antes de tudo, a
ostentacao, serve para se fazer ver e para competir com os outros. Segundo,
nem a satisfacdo das necessidades, nem o animo do acumulo sao
primordiais: [...]. Por ultimo, o trabalho se rege por légicas sagradas e
sociais.”®2 (Méda, 1998, p. 31)

Depois, e ainda mais sintomatico, sabe-se que nestas sociedades todo o tempo
dedicado ao préprio abastecimento e aos desempenhos de forca fisica era igualmente

limitado, tal qual a prépria necessidade em si. A satisfacdo das necessidades nao estava

¢ 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo es para nosotros una categoria
homogénea [...]. Es algo que sabemos por intuicion y asociamos con esta categoria nociones como la de
esfuerzo, satisfaccion de necesidades, produccion-transformacion, artificio, intercambio o remuneracion
]

gz O trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo en las sociedades preeconémicas
presenta tres caracteristicas: primero, se acomete para ser visto por los demas, es una suerte de
competicion lidica, de juego social; el trabajo pretende, ante todo, la ostentacion, sirve para hacerse
ver y para competir con los demas. Segundo, ni la satisfaccion de las necesidades, ni el animo de acopio
son primordiales: [...]. Por Ultimo, el trabajo se rige por légicas sagradas y sociales: [...].”
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condicionada por uma espécie de perseguicao de abundancia, ndao havendo nada como
necessidades ilimitadas, estavam todas muito bem circunscritas e o objetivo era precisar
dedicar o minimo de tempo e esforco a elas. (Méda, 1998)

Além disso, todas as atividades que visavam a subsisténcia jamais eram realizadas sob
o0 julgo ou a titulo de interesses individuais. O interesse pessoal neste aspecto passava ao
largo dos sujeitos destas sociedades primitivas ou tribais. Nao se assumia solitariamente as
responsabilidades pela subsisténcia nem se apropriava de seus resultados individualmente.
Assim como o repartir de seus itens gerados nao pressupunha qualquer retribuicao entre
aqueles que operacionalizam estes tais intercambios de produtos, isto porque este “trabalho”
era concebido como uma obrigacdo de carater, e nao categoria, social.

Podemos concordar com a autora (1998) que a ideia de trabalho na verdade nao
existia nestas sociedades. Portanto, nao se trata de buscarmos ou produzirmos um
denominador comum sobre este significado entre estas sociedades primitivas e nossas atuais
sociedades contemporaneas, isto nao seria de fato nem desejavel e/ou até mesmo possivel. O
que importa é perceber os ingredientes ou as variaveis ausentes até entao e que permitiam a
estas sociedades se organizarem e se acreditarem destas maneiras: “um contexto
radicalmente distinto do nosso, no qual as necessidades naturais sao limitadas, no qual o
individuo como tal ainda ndo cumpriu com sua irrupcao e as trocas econémicas ainda nao se

desenvolveram”® (

Méda, 1998, pp. 31 e 32). E como e por que estes ingredientes e variaveis
passam a compor nossas sociedades atuais, vide os nossos ndo acasos historicos de diversas
formas analisados sob a otica do fendomeno da secularizacao, por exemplo, e como e por que
de muitas maneiras, sob muitos vieses e de acordo com muitas das vozes da sociedade do
trabalho no capitalismo adiante apresentadas, eles ja nao sao, igualmente ao que nao se
trata de, nem mais possiveis nem desejaveis.

A sua medida, e por sua vez, o paradigma grego foi aquele tal qual ja explorado em
outros momentos desta pesquisa que desprezava o trabalho, desprezava o esforco da vida em
detrimento a contemplacao, por exemplo. Na verdade, segundo a autora (1998), o que os
gregos desprezavam de fato em relacao ao trabalho (labour) era sua natureza: a servidao que
necessariamente implica e o penar (ponos) que deriva disto. Para os Gregos, a repeticao, por
ela mesma, era uma experiéncia de “inferno”, um habitar propriamente no Reino de Hades -
Tartaro. Nao por acaso, era um possivel instrumento de punicao dos deuses contra os mortais
que os desafiavam, como no mito de Sisifo, por exemplo.

Em geral, as questdes gregas em torno do significante do trabalho estavam
diretamente relacionadas a significancia que dedicavam a cidadania, ao 6cio e a politica. Sem
ainda e em partes distinguirem consensualmente o trabalho (labour) do fazermo-nos no
mundo, a obra (work), os gregos entendiam que fossem os escravos ou os artesaos, ambos

estariam empenhados em torno da reproducao da vida material e, portanto, movidos pela

8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “un contexto radicalmente distinto al nuestro, en el
que las necesidades naturales son limitadas, en el que el individuo como tal ain no ha hecho su
irrupcion y los intercambios econdmicos no se han desarrollado.”
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necessidade. Ou seja, inaptos a participarem da vida cidada grega, na qual os verdadeiros
cidadaos seriam aqueles livres, libertos destas tarefas indispensaveis da reproducao da vida
material. “O vinculo social ou politico ndo tem relacdo alguma, ou melhor dizendo, esta em
uma relacdo inversa com a dependéncia econdmica e social que pode se dar entre os
individuos de uma sociedade [...]”** (Méda, 1998, p. 38)

0 ocio grego significava aquele espaco/tempo no qual o homem poderia se dedicar de
maneira exclusiva a desenvolver sua razado; do ponto de vista tedrico, dedicando-se a ciéncia
e filosofia e, do ponto de vista pratico, agindo com virtude. “A verdadeira vida é a vida do
ocio e o objeto da educacao é se preparar para vivé-la”®® (Méda, 1998, p. 39). Para os gregos
a escola (scholé), um “outro lugar”, seria o espaco designado ao exercicio, ao treino de uma
autonomia, em seu verdadeiro projeto filosofico, e o qual busca ir ao encontro de sujeitos
capazes de pensarem por eles mesmos, seria um lugar livre de qualquer preocupacao com o
mundo externo do trabalho, da mercadoria e da sobrevivéncia, seria um lugar dedicado
majoritariamente ao “écio criativo”, e neste espaco o sujeito careceria aprender uma Unica
coisa: como dominar suas paixoes, seus impulsos, nao para reprimi-los, mas para controla-los,
para que o sujeito fosse pleno de si, no sentido de ter-se a si mesmo e com isso estar apto a
relacionar-se com o saber, e com o seu saber dentro de si, de maneira livre e critica, e sendo
capaz de se autolimitar quanto aos impulsos das suas paixoes, existindo a partir do que lhe é
particular, mas coexistindo no todo, experimentando dignidade e reconhecimento, atributos
propriamente coletivos, ou seja, de existéncias em coletivos. (Marinho, 2014)

Acreditando que a felicidade, fosse individual ou coletiva, exigia por sua vez
comedimento, os gregos nao cultivavam, portanto, o desejo em torno de necessidades
ilimitadas. Na verdade, iam além, uma vez acreditando que tal coisa como um compromisso
em torno da satisfacao de necessidades ilimitadas prejudicaria as margens e possibilidades de
felicidade do individuo e do coletivo por remeté-lo necessariamente a uma constante servidao
ao trabalho (labour), a Grécia procurou manter sua hierarquizacao de relacdées, como, por
exemplo, e ja mencionado, entre os escravos, “mao-de-obra”, ou devesse dizer “mao-de-
labour” abundante a época; os artesaos e os cidadaos, sem o aumento ou crescimento da
producdao e com a manutencao da ordem operante. “Talvez os gregos tenham alcancado
perceber a vinculacao existente entre necessidades ilimitadas e uma humanidade sacrificada
pelo trabalho, de maneira que conseguiram mensurar as primeiras para evitarem este
efeito.”®® (Méda, 1998, p. 40)

Tal qual e como na Grécia Antiga, durante todo o Império Romano, incluindo até os

finais da Idade Média, o trabalho segue passando ao largo das concepcdes que a sociedade

¢ 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El vinculo social o politico no tiene relacion
alguna, o mejor dicho, esta en una relacién inversa con la dependencia econdmica y social que pueda
darse entre los individuos de una sociedad [...].”

8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “La verdadera vida es la vida del 4cio y el objeto de
la educacion es prepararse para vivirla.”

¢ O trecho correspondente no original é o seguinte: “Tal vez los griegos lograron percibir la vinculacion
existente entre necesidades ilimitadas y una humanidad abrumada por el trabajo, de suerte que
consiguieron mesurar las primeras para evitar ese efecto.”
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tem de si mesma, a ele ndo se designa qualquer papel ou funcao especial, ele continua a ser
desprezado e a dizer respeito exclusivamente aos escravos. Quero dizer, foi somente a partir
do desenvolvimento do cristianismo, e que nao obstante se desenvolveu ao longo do Império
Romano, que o trabalho adquiriu uma nova elaboracédo, aquela aqui ja explorada e analisada
nesta pesquisa quando das questdes em torno da genealogia do fendmeno da secularizacdo e
seus ndo acasos historicos.

A obra divina passou a se confundir com trabalho, ainda que todo ato, de acao
arendtiana, divino fosse, portanto e necessariamente, palavra. Ou seja, traducao da narrativa
singular do sujeito, cuja condicionante é a diferenca, praticamente o mundo politico do
discurso. Por isso, inclusive o Verbo teve que se fazer carne, literalmente fazer-se no mundo
e fazer o mundo concreto, o mundo comum das obras, caso contrario toda sua “obra” seria
discurso, ou seja, acao, e trabalho, fosse labour ou work, nao teria tido espaco e
oportunidade significante de mediar nossa propria divindade e irmandade relativa a este
Verbo que se fez carne.

Praticamente, estivemos a passos de ao contrario divinizarmos a acado, ou seja, o
mundo politico da diferenca e pluralidade, o que talvez pela sustentacdo das dicotomias
insuperadas tao pouco tivesse melhores resultados, mas ao contrario, sacralizamos o trabalho
em geral, fosse work e mais tarde labour, e fizemos o mundo politico da acao se ocupar com
o concreto das necessidades materiais € nao com as narrativas das “presencas-ai” dos
sujeitos, do ser. O trabalho do homem adquiriu carater de obra e constituicao divinizada de
mundo préprio e de humanidade e o 6cio € que entdo passou a ser desprezado, vide a
exemplo da relacdo do Puritanismo da Reforma Protestante para com o 6cio e seu senso, por
sua vez, de obrigacao para com o trabalho, tal como problematizado anteriormente a partir
de Weber (2004) a respeito desta que era a ética protestante e, ao mesmo tempo, o proprio
espirito do capitalismo. Nao que necessariamente por isso o trabalho tdao logo de saida tenha
apresentado qualquer valoracdo positiva, mas apresentava valoracdo pratica comum e

ontologica a todos e ndo mais necessariamente deveria estar restrito aos escravos.

“0O trabalho, contribuicdo a vida comunitaria pela via da satisfacdo das
necessidades, se apresenta, pois, como uma lei natural perante a qual nada
fica de fora; é para os monges e por extensdo para todos, é o instrumento
mais adequado para se lutar contra a ociosidade e a preguica, ou seja, as
mas tentacdes e tudo que distrai da verdadeira tarefa: a contemplacdo e a
oracdo. O trabalho facilita a concentracao da alma naquilo que importa
ocupando o corpo e libertando o espirito.”®” (Méda, 1998, p. 45)

Nesta esteira do desenvolvimento do cristianismo, o trabalho dos monges, o que

poderiamos entender para a época como work, estava necessariamente associado as

7.0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo, contribuicion a la vida comunal por via
de la satisfaccion de las necesidades, se presenta, pues, como una ley natural ante la que nadie queda
extento; es para los monjes, y por extension para todos, el mas adecuado de los instrumentos para
luchar contra la ociosidad y la pereza, o sea, las malas tentaciones y todo lo que distrae de le verdadera
tarea: la contemplacion y la oracion. El trabajo facilita la concentracion del alma en lo que importa,
ocupando el cuerpo liberta el espiritu.”
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atividades fossem intelectuais ou manuais realizadas em comunidade - resquicios dos vinculos
comunitarios em torno das necessidades nestas que ainda eram sociedades, de muitas
maneiras, sociedades pré-industriais. De toda forma nem todo trabalho era valorizado como
sendo bom e eram censuradas as atividades que visavam o lucro, como, por exemplo, 0
comércio. Quero dizer, um trabalho de obras (work) sem mercado, sem a finalidade das
trocas, a obra por sua utilidade comunitaria e por sua possibilidade de representacao e de
fazer um mundo comum - alguns dos ultimos tracos de um trabalho e que ainda nao se definia
e apresentava como categoria social.

O trabalho dos monges era designado a época pelo significante opus somente mais
tarde associado a work, enquanto as atividades extramuros dos mosteiros eram significadas
por laborare, em uma acepcao majoritariamente agricola e que mais tarde deriva em labor.
Numa escala social propria aqueles que trabalhavam estavam sempre abaixo dos clérigos,
militares e outras classes, porém, com o passar do tempo, o prestigio social dos monges que
trabalhavam comeca a se impregnar no préprio trabalho como um todo, fosse entao labour ou
work. (Méda, 1998)

No sentido mais estrito do termo, a Ildade Média foi uma época histérica bastante
materialista e disto derivou forte esforco produtivo, primeiramente visto na agricultura e
posteriormente no desenvolvimento das técnicas. O trabalho seguia dividido entre o bom e o
ruim, o licito e o ilicito, o trabalho deveria se assemelhar a obra divina e passar ao largo dos
sete pecados capitais. Ou seja, o lucro permanecia sob condenacdo, mas a agricultura
propriamente aos poucos de labour/labor se faz obra work, superando seus estigmas
extramuros e trabalho, como um todo, vai fazendo-se socialmente indiferenciado de obra, ou
melhor, transformando-se na propria obra em si, mesmo que dizendo respeito a efemeridade
de um consumo organico e nao se prestando a qualquer durabilidade de mundo.

“Nao demorou muito”, porém, no seu sentido mais curiosamente fatalistico a
naturalizante. Isso porque as raizes da proposta do cristianismo em seu fendmeno da
secularizacdo eram de muitas maneiras o acimulo e a abundancia por vias da
supervalorizacdo da técnica, da racionalidade instrumental, e o lucro adquiriu carater de
remuneracao justificada a partir da utilidade comunitaria do objeto trocado. Ou seja, o preco
justo do trabalho quando desenvolvido em prol da necessidade de toda a comunidade. E o
qual seria estabelecido pelo comprador a partir do julgamento desta sua necessidade. Foi
desta maneira que Sao Tomas de Aquino conseguiu revalorizar certas atividades como, por
exemplo, a dos mercadores, assim como os conceitos de venda e usura, antes condenados ao
lado dos sete pecados capitais e deixados de fora do escopo do trabalho enquanto reflexo de
toda a obra (work) divina. Era o inicio do muito no que nos desdobrariamos séculos depois.

“Se alguém se dedica ao comércio tendo presente a utilidade pulblica, se se quer que o
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necessario para a existéncia nao falte, o lucro, no lugar de entendé-lo como um fim, é
simplesmente a remuneracao do trabalho.”®® (Tomas, 1964 apud Méda, 1998, p. 48)

Por conseguinte e a seguir destes passos, ocorre, por assim dizer, a invencao entao do
trabalho enquanto tal propriamente, isso porque se assume e se aceita a nocao social em
torno de um esforco indiscriminado e permanente de vida em todos e para todos. Nada disso,
porém, reitero, traz ao trabalho proporcionalmente uma valoracdo ou conotacao sempre
positiva, faz apenas com que a nocao de trabalho enquanto poténcia irrefutavel da vida
organica se consolide enquanto tal, faz saber que tudo quanto é e esta vivo, trabalha, fosse
no sentido de suas necessidades fosse no sentido de sua durabilidade ou permanéncia e
transformacao do mundo, agricultura e técnica, praticamente obras, respectivamente. O que
aparece por ora em estado de glorificacao ainda ndo é o trabalho propriamente, mas sim a
possibilidade do desenvolvimento comunitario a partir deste reconhecimento em torno do
trabalho indiscriminadamente; ele por si s6 ndo é bom nem ruim, o uso que se faz dele, sim.
A Igreja seguiu por tempos condenando o proveito proprio extraido do trabalho, dizendo do
mau uso entao deste.

De toda forma, estavam ali plantados os ingredientes que mais tarde, no século XVIII,
iriam permitir a autores como Adam Smith extrair desta no¢ao social comum de trabalho,
onde todos agora socialmente podem e devem® se implicar com o trabalho em geral, mas
obviamente que, em prol da transcendéncia da vontade do espirito propriamente e da obra
divina, e nao somente os escravos, € desta nocao que o autor podera extrair a ideia de um
trabalho enquanto uma unidade homogénea ao alcance de todos, enquanto poténcia
produtiva e transformadora, energia empreendida nhum espaco de tempo (t). Estes passam a
ser os primeiros sinais de um entendimento que se torna cada vez mais abstrato em relacao
ao trabalho enquanto tal, como se houvesse (havendo) o trabalho concreto assentado na
materialidade do produto (consumo e/ou obras) ou objeto produzido em si e o trabalho
abstrato assentado na ideia de medida propria de esforco (de manutencao, vida,
materialidade e desenvolvimento). (Méda, 1998)

O volume de trabalho despendido passa a ser a medida do valor das coisas, € que
precisam de um valor possivel para que possam ser trocadas nos mercados de troca cujo
proposito de colocar a troca a servico das necessidades da comunidade autoriza a troca e o
estabelecer de um valor préoprio a mercadoria em si. Quer dizer, o trabalho extrapola a ele
mesmo e, além de configurar-se no objeto produzido, configura-se na unidade de medida do
valor gerado, sem o qual a troca de objetos ndo seria possivel. Ou seja, o abandono sécio

histérico daquele contexto grego anterior que preferiu nao avancar a partir do trabalho e do

¢ O trecho correspondente no original é o seguinte: “Si uno se dedica al comercio teniendo presente la
utilidad publica, si se quiere que lo necesario para la existencia no falte, el lucro, en lugar de
entenderlo como un fin, es simplemente la remuneracion del trabajo.”

¢ Exatamente aquela mesma ideia de dever em Weber (2004) no que dizia respeito a vocacéo
profissional tal qual explicitado e analisado anteriormente, assim como todo este discorrer em torno
disto a partir da logica do capitalismo que vai se constituindo como a nossa relacao social e funcional
para com o trabalho.
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suprir das necessidades em direcdo as trocas. “O trabalho vem a ser, em ultima instancia,
uma espécie de marco vazio, uma forma homogénea, cuja Unica relevancia reside em
possibilitar a apreciacao das mercadorias.””® (Méda, 1998, p. 53)

Imputou-se ao trabalho, agora e cada vez mais hibrido entre um labour e work (obra),
anteriormente e jamais muito claramente separados pela propria auséncia de uma concepcao
de trabalho em si, imputou-se ao trabalho de um modo geral, portanto, a faculdade de gerar
valor de consumo/uso e de troca, mais do que gerar uso e/ou utilidade, por exemplo;
reconheceu-se a contabilizacdo monetaria deste valor no contexto dos mercados como
remuneracao justificada a ser dedicada a este trabalho que entao gerou este valor, e,
tomando o préprio trabalho, dedicado em um espaco de tempo (t) especifico a producao,
como unidade de medida: passou-se a autorizar o acumulo e crescimento da riqueza (igual a
volume de valor excedente gerado) pelas vias do mais trabalho.

Vale destacar que concepcdes tais como produtividade e riqueza ocorrem e se fazem
aos moldes das circunstancias da época: produtividade como o maior volume de trabalho
distribuido no menor espaco de tempo e a riqueza como tudo aquilo que é produto do
trabalho e que vem para atender as necessidades materiais reais, Uteis e agradaveis.

Conforme nos destaca Méda (1998), o trabalho, portanto, enquanto categoria
homogénea, isso porque em todos habita e a todos compete, e ndo mais apenas aos escravos,
e mais, porque é uma poténcia, um exercicio autonomo que conforma o esforco organico,
vivo e repetitivo de todos, e enquanto fator de crescimento da riqueza, isso porque passa a
ser a unidade de medida. Ou seja, trabalho abstrato, categoria distante e afastada do proprio
empreendimento subjetivo livre de manutencao da vida, simplesmente volume de energia
quantificado capaz de dizer do valor das coisas produzidas, ou seja, aquele que gera o valor
propriamente quando tem contabilizado no tempo sua porcao abstrata, este trabalho com
ambas as atribuicdoes é uma completa invencao do século XVIII.

Invencao que inclusive faz o trabalho desdobrar-se em mercadoria por ele mesmo,
isso porque concebé-lo como uma quantidade de energia mensuravel incorporada de forma
duradoura a um objeto faz dele mais que o veiculo de producdo do objeto contendo valor, faz
dele por ele mesmo e propriamente. Ou seja, a despeito do sujeito, ou por qualquer sujeito
indeterminado, um artigo de utilidade intercambiavel tanto quanto os produtos que produz e
que carregam sua quantidade de valor ali imputada e que, segundo a autora (1998), foi
possivel muito menos pelos determinismos da Revolucdo Industrial, das transformacoes
demograficas, da constituicao dos grandes centros urbanos e da conversao das mentalidades a
partir do ethos de Weber, aqui ja discutido como a propria ética protestante e o espirito do
capitalismo e muito mais porque se estabeleceu e conformou ontologicamente aquela que

seria mais tarde a forma hegemonica entao do capitalismo: o individuo.

7 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo viene a ser, en (ltima instancia, una
suerte de marco vacio, una forma homogénea, cuya Unica relevancia reside en posibilitar el cotejo de
las mercancias.”
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O fim da ordem geocéntrica, e que, segundo Méda (1998), nao se deu de maneira tal
que fossem substituidos rapidamente os antigos modelos, foi marcado por um abandono de
uma retorica especulativa filosofica e o desejo por um conhecimento Util e aplicavel. A busca
por uma pratica possivel e que se podia derivar do conhecimento apreendido em torno das
proprias forcas e leis naturais, do proprio comportamento da natureza, para que entdo o
homem a pudesse possuir e se apossar dela, ou seja, a expectativa por um mundo
completamente permeavel a partir de sua observacao. O homem passa a buscar compreender
as causas proprias do mundo que o permitiriam transforma-lo e a aliar a esta transformacao a
partir desta compreensao artificios apropriados para tal, ou seja, instrumentos Uteis. E a
maneira através da qual isto de conhecer e atuar sobre o mundo se daria seria o trabalho pela
producao inclusive de uma abundancia universal que, com o tempo e tendo subjulgado por
completo a natureza e suas forcas e o homem, poderia libertar-se ele mesmo do trabalho.
“[...] acessar uma nova existéncia, a abundancia universal”’’ (Méda, 1998, p. 66). “[...]
invencao de uma infinidade de artificios que nos permitiriam gozar sem nenhum trabalho dos
frutos da terra”’? (Descartes, 1983 apud Méda, 1998, p. 65).

Faz pensar que sob certa medida a nova categoria social do trabalho, sendo entao
inventada ao longo do século XVIII, ainda nao dispunha por completo da valoracdo que
adquiriria séculos mais tarde e por mais que se soubesse da irrefutavel necessidade primeira
do trabalho para o suprimir de todas as outras, havia a expectativa de que este mesmo
trabalho nos libertaria da natureza imanente deste: a servidao ao esforco de estar vivo e suas
penas por isso. Talvez a expectativa nao fosse, pois, e portanto, a de que a certa altura nos
libertariamos do trabalho, mas que transformariamos sua viabilizacao por meio das penas,
mesmo sem podermos superar ou transformar sua natureza e que a todos noés nos implica
servidao.

E neste contexto que surge propriamente a dimensao citada do individuo, que passa a
ser entendida, como todas as outras forcas naturais, como uma forca natural primaria guiada
por seu desejo e necessidade de autopreservacao. Em verdade, passa a ser a unidade de
decomposicao do universo e seus elementos em sua maxima reducao. O individuo foi uma das
principais invencoes do cristianismo: parcelas, porcdes irredutiveis da obra de Deus, a obra
em parcelas propriamente e do qual derivaria a constituicao e conformacao da ordem social,
a ordem natural submetida ao elemento do individuo que, pleno de multiplicidade em seu
ultimo estagio ontoldgico de divisao, seria portador de sua propria lei e dirigiria sua propria
acao. (Méda, 1998)

0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] acceder a una nueva existencia, a la
abundancia universal.”

2.0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] invencion de una infinidad de artificios que
nos permitirian gozar sin ningln trabajo de los frutos de la tierra.”
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Aquilo que, portanto, reuniria em ordem e estrutura - sinal sintoma” de que
dicotomicamente o sujeito sempre sabota e obstrui sua propria emancipacao e adia para o
lugar secularizado do “ainda nao” uma maxima (est)ética da sua presenca e acao no mundo
conforme explorado anteriormente em topico proprio, ou seja, adiamento da propria
liberdade do evento - os individuos mdaltiplos e livres, depois de cada singularidade
particular, de particula, alcancada pela maxima divisao naquilo que elementarmente passa a
reunir todas as possibilidades do plural, seria aquilo que pensadores da época, de Smith a
Marx, como nos coloca a autora (1998), passam a considerar, como assim chamado por ela, o
outro lado da politica, e nao aquilo que viria depois de estabelecida uma determinada ordem
sociopolitica, a economia por ela mesma. “O intercambio é o ‘caldeirdao’ do vinculo social:
enquanto cremos trocar somente para nos enriquecermos, nos vem dado, sem pretensao, o
vinculo social e o aproximar de nossas condicées.”’* (Méda, 1998, p. 73)

Disto resulta ao trabalho ser a propria base da vida social assegurada por esta
regulacdo econdmica que entende que é preciso persistir pela finalidade maxima da
autoconservacao e preservacao, nao deixar de produzir, de realizar comércio e trocas e,
portanto, de trabalhar. O trabalho passa a sinalizar uma adesdo pratica ao social e se
transforma em dever de todo individuo, quero dizer, vinculo propriamente entre a
multiplicidade de unidades plenamente plurais e um dever para com este vinculo derivado da
vida regida pela geracao de valor por vias do trabalho e suas trocas.

Vinculo este que tem sabotado, por fim, de si a propria pluralidade que o suscita. Isso
porque o proposito € o da homogeneizacdo em torno do reconhecimento da vida e do
pertencimento a esta que deve se fazer exclusivamente, no seu sentido mais denso de
fazermo-nos no mundo, em torno da satisfacao das necessidades. E, para que siga havendo
vida, mesmo quando todas as necessidades tenham sido satisfeitas, como se isto fosse de fato
possivel e se a efemeridade da satisfacao ja nao fosse suficiente ao ciclo destas realizacoes e
repeticoes, estas, as necessidades sao tomadas como podendo ser ilimitadas, perpetuando-as
e acorrentando nossos vinculos sociais a elas. Estabelecendo que o trabalho seja, portanto,
nossa relacao social nuclear. (Méda, 1998)

Se o trabalho enquanto categoria social foi uma invencao do século XVIII, o que
permitiu inclusive ao longo deste desenrolar historico que fossem distinguidos os bons dos
maus por suas capacidades de trabalharem, o trabalho enquanto esséncia do homem
acariciado por finalmente uma valoracdo extremamente positiva foi providéncia do século
XIX: “Ao opor-se a natureza fisica transformando-a, inventando prolongacdes do seu corpo

para utiliza-la e engana-la, o homem nao s6 descobre suas capacidades, como que as cria e

3 Termo caro, ao meu coorientador - Professor Doutor Jorge Coelho Soares, e eu, que busca oferecer
uma significacao critica aos indicios que apontam para as propriedades de tracos especificaveis de nossa
época sociopolitica e econdmica. Sintoma porque remonta ao proprio carater indiciario da Medicina
enquanto ciéncia e sinal porque dispara um alerta, um aviso.

7 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El intercambio es el crisol del vinculo social:
mientras creemos intercambiar sélo para enriquecernos, nos viene dado, sin pretenderlo, el vinculo
social y el acercamiento de nuestras condiciones.”
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cria a si mesmo””® (Méda, 1998, p. 79). Hegel (1999), autor de destaque desta época, foi
também responsavel por esta conformacao secular e valorativa, tal qual ja apresentada,
essencial do trabalho do homem. O autor (1999) designa trabalho como a atividade espiritual
ela mesma, como esséncia da historia da humanidade que é atividade de criacdo e
autoexpressao. Que é atividade de autorrealizacao.

Segundo Méda (1998), Marx, por sua vez, haveria herdado de Hegel um conceito de
trabalho cujo modelo seria essencialmente artesanal e técnico, sendo o homem aquele que se
descobre a si mesmo em seu ato de criacao e que, portanto, expressa sua personalidade
através do objeto criado. A diferenca é que, para Marx, nem a vontade do Espirito em acao
nem as ideias dirigiriam o curso do mundo e sua historia, sendo os homens propriamente, por
eles mesmos, a humanidade. E o trabalho nao seria a manifestacao da vontade do Espirito ou
a transcendéncia deste, mas sim um esforco inventivo humano a materializar-se
historicamente, realizado através do suor, da dor e a partir de ferramentas.

Haveria para Marx o trabalho (labour) enquanto esséncia do homem, aquele ao qual o
homem esta conectado em funcdo de suas necessidades, o que o autor intitula, como ja
vimos, por reino da necessidade, e o trabalho real, aquele do homo faber. Quero dizer, Marx
nao se vale de outro significante para pensar e falar de trabalho, mas esta majoritariamente
pensando em labour e work, caso queiramos nos valer dos termos aqui arendtianos. (Méda,
1998)

O verdadeiro trabalho seria, pois, nao o fisico, aquele que se realiza por via do
esforco em prol da necessidade; ao contrario dos animais, o homem sé produz, ou faz-se no
mundo verdadeiramente quando esta liberado da necessidade. “O verdadeiro trabalho [...] é
aquela atividade que conscientemente se realiza com o proposito de humanizar a natureza.””®
(Méda, 1998, p. 83)

A trajetoria em torno do significante trabalho vai se transformando, entao, desde as
sociedades propriamente sem trabalho; uma posterior constituicao e reconhecimento deste
enquanto esforco fisico de natureza servil, quero dizer, o proprio surgimento do significante
em si; a transformacao deste em categoria social a partir da qual todos devem, portanto,
trabalhar, sendo o reino das necessidades tanto a dimensao da agricultura quanto do
artesanato, onde labour e work nao se diferenciam, até a valoracao extremamente
qualitativa e positiva do trabalho. A partir desta, o signifcante trabalho e sua significacao
deslocam-se entre a conformacdo da sua essencialidade, onde o trabalho (labour) é a
esséncia mesmo de todo homem condicionado pela vida, e a sua invencao enquanto vinculo
social nuclear, é dizer a ordem social estruturante de um mundo de individuos livres,

multiplos e que se expressardao, portanto, no mundo e o seu mundo através do proprio

75 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Al oponerse a la naturaleza fisica transformandola,
inventando prolongaciones de su cuerpo para utilizarla y engafarla, el hombre no sélo descubre sus
capacidades, sino que las esta creando, se esta creando a si mismo.”

76 O trecho correspondente no original é o seguinte: “El verdadero trabajo [...] es aquella actividad que
conscientemente se acomete con el propdsito de humanizar la naturaleza.”
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trabalho (work), seus objetos e trocas. E neste momento e deste contexto que trabalho
“liberta-se” do proéprio trabalho e passa a ser a mais alta expressao de toda individualidade,
como também todo o contexto no qual se realiza a verdadeira sociabilidade.

Sao os préprios germens da conformacao daquilo que Arendt (2013) entende por
advento do social e que desloca, nao a natureza, mas a funcionalidade e finalidade do mundo
politico. Estas funcoes sao transferidas inclusive e, por sua vez, ao trabalho (work) que,
mesmo sendo a realizacdo ou concretizacdo mais utdpica de seu devir esséncia subjetivo,
termina alienado porque se vé distanciado desta utilidade representativa e expressiva quando
se perde seriadamente de seus sujeitos e quando traz por si a funcao final do trabalhar em si
e nao mais da construcao do mundo comum das obras, o mundo traduzido em materialidade.
Quero dizer, o trabalho (work) por suas ferramentas técnicas e apice da racionalidade
instrumental pretendia liberar o homem do trabalho (labour) pelas vias da humanizacao plena
da natureza. Portanto, quando tudo fosse ou estivesse humanizado, o homem estaria
liberado, nao livre, da necessidade, e assim sendo lhe restaria o essencial de sua atividade
social: o expressar-se e que ja nao precisaria se dar dele para com a natureza, ou o dominio
do natural, poderia dar-se pela mera relacao de expressao, mas que Marx nao avanca ainda
em direcao a acao e ao discurso, “detém-se” na obra (work): “[...] eu te compreendo através
das tuas obras e tu me compreendes através das minhas”’’ (Méda, 1998, p. 85)

Neste contexto e a partir deste momento, poderia se prescindir até mesmo do
mercado, isso porque estaria estabilizada a necessidade que impulsionaria a troca pela
utilidade de suprimi-la, de modo que nem mesmo as trocas ou o mercado poderiam mais
deformar ou alienar a relacao de expressao, desfigurando a imagem das pessoas neste
processo.

“A representacdo do trabalho que constréi a filosofia marxiana revela o
sonho subjacente de uma sociedade de individuos liberados e auténomos
que se expressam sem limites entre eles, uma sociedade com a ordem
pacificada, onde a relacdo fundamental consistira em expressar-se.””
(Méda, 1998, p. 85)

Aquilo que em muito historicamente se seguiu conhecemos com clareza: o fazer-se no
mundo sem mundo comum e apolitico do trabalho alienado. De repente, o que seria trabalho
real em Marx é aquele que absorve para si paradoxalmente toda nocdo essencialmente
forjada do vinculo social valorativo do trabalho abstrato, ou seja, enquanto unidade de
medida de valor e gerador de valor por ele mesmo, uma vez que é ele mesmo a medida
daquilo que imputa em cada objeto produzido e afasta-se da realidade de expressao e
autorrealizacdo do sujeito implicado neste trabalho. A alienacdao deste contexto é

propriamente condenar toda uma realidade, portanto, desconforme daquilo que realmente

7.0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] Yo te comprendo a través de tus obras y t{
me comprendes a través de las mias.”

8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “La representacion del trabajo que construye la
filosofia marxiana revela el suefio subyacente de una sociedad de individuos liberados y auténomos que
se expresan sin limite entre ellos, una sociedad con un orden pacificado donde la relacién fundamental
consistira en expresarse.”
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chega a ser e/ou poderia vir a ser, a uma dada esséncia, que é mais que a categoria social
onipresente do trabalho, é o trabalho como vinculo social representativo, mas que rouba de si
mesmo a representatividade do sujeito, aliena de si mesmo a realidade pretendida para ser a
realidade por ele mesmo. “O trabalho real, por ser alienado, obstaculiza a realizacao da
esséncia do trabalho.””® (Méda, 1998, p. 86)

Para a autora (1998), é neste contexto que o capitalismo se conforma e configura
como a maneira mais redutora e perversa do humanismo. Nao se havia ousado até entao, até
antes do século XIX, fazer, do ponto de vista mais genuino do “fazer-se” no mundo, como se a
partir destas vias o ainda fosse possivel e desejavel, da producao de bens e servicos como a
maneira mais excelsa de “civilizar” o mundo e sua humanidade em extensao pratica, agente e
material.

E o atributo de exclusividade imputado ao trabalho que aniquila uma vasta
pluralidade de dimensées de valores® como a arte, a religidao, o saber, a moral, a politica, a
reflexao, as instituicées propriamente, dentre outras. Tudo quanto tem valor precisa ter sido
atravessado pelo trabalho e tudo quanto é trabalho precisa dizer respeito ao investimento de
um volume de energia préprio num espaco de tempo (t) nos moldes das cadeias de producao,
aquelas a partir das quais se acredita ter sido possivel materializar o trabalho abstrato deste
investimento energético e cujo resultado de trabalho concreto ja nem precisa mais
representar a subjetividade do agente imprimindo energia, posto que sera produto com valor
préprio pelo simples fato de derivar desta cadeia e molde produtivo.

Acontece que aquelas dimensdes de pluralidade nao se fazem ou deixam de se fazer
aos moldes destas cadeias produtivas, elas simplesmente estao e acontecem nas narrativas
dos seus sujeitos agentes, ou seja, valor propriamente da acao, quando estamos inclusive
falando de um outro valor e nao daquele apropriado em exclusividade pela sociedade do
valor, na verdade, traducdao do discurso que torna visivel e audivel sua pluralidade
condicionante. O proximo passo entdo é assegurar cadeias produtivas aos moldes do atributo
da exclusividade do trabalho, do valor e da sua geracao a estas dimensdes todas, para que
elas também disponham deste valor e possam igualmente figurar aquilo que aparente nos faz
no mundo e torna nosso mundo comum e politico.

A cultura, o homem e o mundo sao irredutivelmente plurais, mas a logica produtivista
do capitalismo desvalorizou, literalmente removeu-lhes o valor, toda manifestacao de homem
e mundo que ndo pudesse ser quantificada em termos “Uteis” ou utilmente intercambiaveis,
tudo quanto nao se exteriorizasse ou mostrasse necessario a finalidade por ela mesma de

gerar e acumular riqueza, de humanizar toda a natureza e o dominio que pudéssemos

0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El trabajo real, por ser alienado, obstaculiza la
realizacion de la esencia del trabajo.”

8 vale destacar que o significante valor aqui empregado, tal qual na discussao anterior a partir de
Hannah Arendt em releitura a Marx a altura do topico 1.4.1 desta pesquisa, diz respeito a worth, ou
seja, valor real e intrinseco das coisas por elas. Valor que traduz em atributos justamente a
dimensionalidade, seja ela arte, saber, moral e outros, de cada expressao representativa e cuja
hermenéutica parte da margem de pluralidade a sabé-la e realiza-la no mundo e com o mundo, com o
seu fazer.
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estabelecer sobre ela. A ciéncia no seu sentido mais amplo, a politica e a moral passam a ser
consideradas desinteressantes, justamente porque trazem nelas mesmas a razao de serem e
nao fora delas, ou seja, ndo estdao destinadas a produzir algo de valor ao exterior. (Méda,
1998)

O trabalho, que sintomaticamente é para Arendt (2002) um dos trés modos da vida
pura, assim como o ato de pensar e amar, quero dizer, os modos propriamente humanos de
ser vivo, isso porque trabalho para a autora (2002) é vida, sem ser propriamente viva, mas
que vive a vida explicitamente e despretensioso de seu resultado, ou seja, trabalho nao
produz mundo, nada diz do fazermo-nos no mundo e dele nao pode surgir um mundo,
simplesmente cumpre-se ontologicamente. Justamente o trabalho assume em nés e por nods
mais que nosso vinculo social nuclear ou ordem social, passa a carregar todas as nossas
utopias de realizacao e energias de transformacao, enfeiticando-nos (“enfetichezando-nos”),
segundo Méda (1998).

Segundo a autora (1998), é na filosofia alema do século passado que encontramos
embasamentos tais quais da antropologia do medo que diz resumidamente que o homem é um
ser habitado por uma angustia primordial, e que seja talvez a propria angustia de ser e
reconhecer-se no mundo, de ser mortal e estar entre os outros, mas sendo sempre diferente
deles. E o mesmo que dizer da falta e do desejo que habitam todos os homens. Desta filosofia
resulta perceber ao homem e a sociedade como energias fabricantes, homo faber, de
estabilidade, categorias, ordem, valor e sentido. “Na filosofia de Nietzsche, a ordem é
sempre uma espécie de encantamento, uma maneira de dar forma e sentido ao que nao tem
nem forma nem sentido e, a0 mesmo tempo, é crer nesta construc,:é\o.”81 (Méda, 1998, p. 232)

0 medo ainda hoje é uma das principais forcas motrizes capazes de sustentar a crenca
em torno do crescimento econémico e do progresso tecnologico. O grande medo que haveria
comecado a época da Idade Média e prosseguido até o principio do século XVIII - cuja origem
pode estar relacionada a varios eventos, até mesmo dispares entre eles, como a peste, a
superacao de uma concepcao tradicional em torno da natureza, o “distanciamento” de Deus
do mundo dos homens, sendo os homens a obra de Deus a realizar-se - foi convertido em
energia, reforcou-se em utopia, e energia, que por sua vez foi convertida em trabalho, até

que a producao se converte no centro da vida econdmica e social.

“Hoje em dia, a sociedade segue percebendo-se a si mesma como sua
propria producdo e o conjunto de dispositivos sociais se organizam em torno
desta operacdo de perpétua producdo intencionada deste entendimento da
sociedade sobre ela mesma. A partir deste nucleo de percepcoes, todo o
restante adquire sentido: se valoriza o individuo com base no ponto em que
suas capacidades naturais estejam adaptadas ou nao para valorizar o

8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “En la filosofia de Nietzsche el orden es siempre
una especie de encantamiento, una manera de dar forma y sentido a lo que no tiene ni forma ni sentido
y, al mismo tiempo es creer en esta construccion.”
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mundo. O homem é pensado em funcdo de sua capacidade para portar
valor.”® (Méda, 1998, p. 233)

Na cadeia produtiva do capitalismo, dimensoes plurais como da cultura depois de
desvalorizadas, ou tornadas inlteis, sdo utilitaristamente mercantilizadas, para que nada
escape a ideia encantada em torno da propria cadeia produtivista, o que nao abriria brechas
nem fissuras para se pensar um fora possivel desta cadeia, e que para tudo se configure em
unidade de valor gerado que, acumulado em formato de riqueza, abrandara nossos medos
mais pré-econémicos.

A questao do util e do inuatil quase que se assemelha aos pormenores da
representatividade historica possivel em torno do significante do trabalho, por exemplo. De
igual maneira, utilidade tal como a conhecemos e concebemos é produto da vida inventada
em torno seja do trabalho no capitalismo, seja da sociedade do valor. Aquilo que é (til é o
que tem valor de uso, mas nao enquanto finalidade do produto ou da obra do homo faber e
sim como o significado proprio e primeiro da fabricacao. Significado este a partir do qual a
finalidade primaria passa a ser o homem em si e sua vontade de fabricacao em razao do uso,
tal qual anteriormente discutido em algumas das paginas desta pesquisa, a altura das
argumentacdes a partir de Arendt sobre a instrumentalidade e reificacao da vida. Isto para
dizer que quando a cultura é desvalorizada e feita “inutil”, esta impugnacao de auséncia de
significado imposta a cultura é paradoxal posto que sim, a cultura nao tendo finalidade de uso
a partir de sua fabricacdo e sendo de fato initil, quando tornada “initil”, inutilizavel pela
logica capitalista da sociedade do valor, € o mesmo que dizer que esta inerentemente inGtil,
houvesse outros significantes aos quais pudéssemos recorrer para dizer dela isto, esta
desprovida de razao de fabricacdo - o uso, e que nao atravessa a finalidade primaria da
fabricacdao - a vontade do homem. Sua reutilidade dependera de que seja fabricada em razao
de um uso, o que anula desde antes e sempre, num a priori a sua natureza, e a fim de
representar a vontade de fabricacao do homem e seu artificio humano.

Surge, pois e também, um mercado propriamente de servicos, ou seja, quando nao
transformados em produto diretamente, a cultura e seus dispositivos sociais, melhor,
portanto, traduzidos pelo significante eleito a aplicacdo da significacdo em questdo: os
servicos. Estes dispositivos “reutilidados” passam a representar um oficio, ou seja, adquirem
senso de utilidade e rentabilidade. “O servico as pessoas aparece, em efeito, como uma

reserva inesgotavel de necessidades e, portanto de ‘trabalho’”® (Méda, 1998, p. 235). Quero

8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Hoy en dia, la sociedad sigue percibiéndose a si
misma como su propia productora y el conjunto de los dispositivos sociales se organizan en torno a esa
operacion de perpetua mayéutica de la sociedad sobre si misma. A partir de este nucleo de
percepciones todo lo demas adquiere sentido: se valora en el individuo hasta que punto sus capacidades
naturales estan adaptadas o no para valorizar el mundo. El hombre es pensado en funcién de su
capacidad para portar valor.”

8 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “El servicio a las personas aparece, en efecto, como
una reserva inagotable de necesidades y por tanto de empleo.” Optei pela traducdo neste caso me
valendo ainda e apenas do termo trabalho, cuja significancia nao ficou comprometida para os meus
propositos discursivos e desta pesquisa, e sem precisar, por ora, de uma discussdo maior e mais
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dizer, um entendimento assim planejado e pretendido para oferecer e que vem oferecendo
longo folego de atuacdo ao nosso mundo do trabalho no capitalismo como atualmente o
encontramos e reconhecemos: mundo enquanto trabalho que nos conecta a um crescimento
continuo, crescente e ilimitado em razao de necessidades inesgotaveis por nés mesmos e
nossa vontade de que assim seja. Ou seja, uma sociedade rasteiramente de trabalhadores e
consumidores sob muitos a praticamente quase todos os aspectos confinados em sua propria
reificacao, a sociedade do trabalho no capitalismo ela mesma e tal qual a recortar a seguir e
como o é compreendida nesta pesquisa.

A utopistica® seria podermos desenfeiticar-nos quanto ao vinculo social e politico do
trabalho, reduzir seu lugar e tempo de ocupacdo em nossas vidas e atividades e desencanta-lo
de ser a utopia magica técnica e instrumental por ele mesmo a conduzir-nos a nossa

representatividade e mundo comum e proprio.

1.5 A sociedade do trabalho no capitalismo e seu recorte nesta

pesquisa.

“Pois somente o animal laborans, e nao o
artifice nem o homem de acdo, sempre
demandou ser “feliz” ou pensou que homens
mortais pudessem ser felizes.”

Hannah Arendt

A sociedade do trabalho, tal qual e como a entendemos e problematizamos nesta
pesquisa, é aquela, portanto, em sua triade: sociedade (do valor de troca) do trabalho
(labour) no capitalismo (logica por sua vez e também derivada de um nao acaso historico
secularizado). A costura que se pretende, entao, tecer aqui, entre os Ultimos topicos expostos
e este, quer primeiramente mostrar que se esta a costura-los e mostrar que se esta
mostrando® este exercicio de costura-los, para entdo poder estabelecer o recorte desejado
nesta pesquisa, que entende a sociedade do trabalho no capitalismo como aquela a partir da

qual a emancipacao da proépria atividade do trabalho precedeu e precede em varios séculos e

detalhada que é também a desta autora (1998), na qual a construcdo do seu pensamento e
representatividade historica do trabalho se desdobra por fim neste significante emprego. Vale destacar,
porém e no momento, que quando a autora (1998) passa a utilizar o significante emprego em seu livro,
ela quer dizer daquilo que ja ndo é nem mais labour nem work, e sim uma formatacdo de rentabilidade
atrelada de muitas maneiras a categoria social funcional do esforco abstrato calculavel (“labour/work”)
completamente direcionada a légica capitalista e sua racionalidade. O emprego e o desejo em torno da
possibilidade do entdo pleno emprego é algo da ordem de um capitalismo contemporaneo cada vez mais
imaterial, cuja economia é cada vez mais a da informacédo e do conhecimento onde o contabil do valor
de troca ja se produz e sustenta muito menos pelas vias do mais valor gerado através do que possa
restar de trabalho humano vivo e muito mais pela rentabilidade dos atributos de um “saber-vivo”,
imputados em produtos que se concretizam em torno de um mais-valor gerado, previamente.

* Ibidem, 35.

8 |nspiracdo a partir do poema de Bretch (1998), Mostrai que mostrai, e que mais adiante aparece
citado diretamente nesta pesquisa.
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aspectos a emancipacao politica dos sujeitos. (Arendt, 2013). Ou seja, uma labouring society
especificamente.

Para o exercicio da critica radical em torno do capitalismo e da sociedade do valor,
conforme vimos segundo autores tais quais Jappe e Kurz, enquanto esta “emancipacao” do
trabalho esta paradoxalmente imbricada nas contradicdes internas da logica de
funcionamento do capitalismo, para Arendt (2013), a emancipacao do trabalho representa,
antes de todo o proprio agonizar antagbnico do se ter cada vez menos trabalho em uma
sociedade do trabalho no capitalismo, posto que se libera cada vez mais trabalho humano sem
inclusive reabsorvé-lo, e mais a frente retomaremos isto também melhor, a consolidacao de
uma sociedade do consumo, exclusivamente. Muito provavelmente e inclusive contexto
bastante funcional a propria resisténcia e sobrevivéncia da logica.

Devo destacar, por sua vez, que em principio se trata de uma “emancipacdo” entre
aspas porque € um desdobramento antitético propriamente, do tipo que libera sem poder ou
desejar tornar livre, e mesmo quando libera ndao o faz a partir de um dialogo com as
subjetividades e sim com a objetividade da légica: gerar valor. Assim como se trata daquela
sociedade do valor que é, de muitas maneiras, uma sociedade por exceléncia do trabalho,
posto que depende, ainda que nao exclusivamente, do trabalho humano vivo para a geracao
de valor de troca, que mais que pretender trocar exprimindo valores de uso, pretende
acumular unidades mesmas deste valor.

Primeiramente, esta “emancipacao” do trabalho (labour) estaria diretamente
imbricada nas contradicdoes internas da logica porque do empoderamento do trabalho
(labour), que nao esta isento do empoderamento dos seus sujeitos e conhecimentos técnicos,
por exemplo, resulta mais que a emancipacao, portanto, significante em relacao ao trabalho,
resultam os avancos que se sabem e acreditam possiveis apenas e através do trabalho com o
intuito de “libertar” o homem deste mesmo trabalho. Este empoderamento, por sua vez, diz
respeito as proprias transformacdes na representatividade historica do significante trabalho
desde as sociedades sem trabalho até as nossas atuais sociedades do pleno emprego, nas
quais o trabalho ja e de muitas maneiras se desvinculou do seu esforco literal, sem poder,
porém, desvincular-se do processo vital que o condiciona, e assumiu o significado de
humanidade propriamente, de valor universal da vida, que mais que sinalizar que enquanto
houver vida havera trabalho, sinaliza que trabalho é a propria vida acontecendo em nés e por
nos na pratica. Desta forma, diante de um trabalho emancipado a priori da emancipacao
politica, por exemplo, dos proprios sujeitos, trabalha-se cada vez mais porque assim vive-se e
se persegue uma libertacdo plena que “ainda ndo” aconteceu, mas que “vira”.

Ou seja, todo este movimento so fez fortalecer a compressao da vida ativa que
impregnou de trabalho (labour) nossas obras (work) e acbes (politica), fazendo parecer a
“evolucao” e o refinamento do nosso significante trabalho. Acontece que os avancos que
denunciam a emancipacao do trabalho e nao dos sujeitos, terminam por liberar, nao libertar,

trabalho. Ou seja, dispensar trabalho, o que aparenta resgatar-nos de sua doléncia, mas ndo o
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faz, simplesmente transfere a doléncia a outros formatos de trabalho porque nao liberta os
sujeitos, primeiramente em funcao da maxima condicionante do préprio ciclo vital e depois e
principalmente porque fizemos das nossas vidas trabalho. A liberacdao do trabalho
“emancipado”, na verdade, obriga os sujeitos a inventarem mais trabalho, até poderem ser
reabsorvidos pela logica desta sociedade, entdo do trabalho, por exceléncia.

Em segundo lugar, esta sociedade, por sua vez, é uma sociedade do trabalho por
exceléncia, segundo a critica radical, porque aprisionou humanidade enquanto atributo ou
valor ontoldgico a experiéncia ou atividade do trabalho exclusivamente, passando a ser o
trabalho o Unico capaz, portanto, de ser e gerar valor propriamente, alterando a
funcionalidade do trabalho em nossas vidas e comprometendo a funcionalidade de outras
dimensdes da vida, como a obra e a acdo. Isto ndo quer dizer, porém, que esta légica nao
poderia se reinventar, o que de certa maneira ja nao seria propriamente a mesma logica sob
esta exceléncia, e sobreviver sem o trabalho, fato que ja acontece cada vez que o
desenvolvimento e a expansao desta libera trabalho humano por meio e pelas vias do
progresso tecnologico e da automacao, sem intencao inclusive de reabsorver mao-de-labour e
conduzindo-nos a transacionar nossa mao-de-Obra consumindo itens ou subjetividades de
possivel e nova e futura empregabilidade.

Cada vez que libera trabalho humano vivo, esta logica termina por gerar menor valor
agregado em cada hora trabalhada porque imputa menor volume de trabalho humano,
unidade ou medida de valor propriamente, na sua cadeia de producao. Quero dizer,
emancipa-se de muitas maneiras o trabalho (labour) de suas penas, desgastes e forcas
empregadas, por exemplo, mas nao o homem do trabalho nem o valor do esforco e da
atividade do homem. E nada pior do que gerar cada vez menos valor em uma sociedade que
vive e existe de acumular valor gerado pelas vias do valor trabalho.

Neste contexto, qualquer que seja a mecanizacao da cadeia produtiva, esta s6 faz, a
partir de um certo estagio da producao, transferir valor, mas nao é capaz de gera-lo
propriamente, ou de té-lo feito exclusivamente a revelia de qualquer hibrida participacédo ou
intervencdo do esforco humano, isto porque de fato o valor de todo e qualquer artificio
humano atrela-se ao de mais intrinseco representativo da durabilidade e materialidade do
mundo da humanidade. Foi desta dimensao da vita activa, nos termos arendtianos, do homem
fabricador do seu mundo e do seu sentido de histéria que a sociedade do valor pode,
portanto, e por sua vez desdobrar o entendimento de que o valor derivaria entao da energia
humana desprendida neste fazer-se mundo e no mundo. E fazer desta energia o valor unitario
de medida por ela mesma. E acontece que esta mesma sociedade do valor definiu por
exclusividade que a maneira de se desprender energia humana seria a partir do trabalho e fez
posteriormente deste trabalho a propria energia humana desprendida, ou seja, trabalho
abstrato, fez do homem a finalidade do mundo e da sua producao (o que nao quer dizer

fabricacao) a razao ou motivo do seu viver.
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Aquilo entdo que passariamos a ter que lidar com, adiante e a seguir na trajetoria
historica do capitalismo, seria o qué Gorz (2005) compreende por a economia do imaterial,
agarrada, sobretudo, aos fundamentos da economia capitalista. Na verdade, para o autor,
esta economia do imaterial, ou do que ele chama de economia do conhecimento, do saber
vivo, deriva da exposicao e das crises frente as quais se encontrou o capitalismo no que ha de
mais propriamente sobre as suas contradicées internas, tais quais expostas e problematizadas
também pelo exercicio da critica radical, por exemplo. A producdo que prescinde do trabalho
humano vivo a medida que as forcas produtivas se desenvolvem e, por isso, gera menos valor
porque sua cadeia produtiva configura-se, agora, a partir de um menor volume de tempo de
trabalho, ou seja, literalmente unidades de valor imputado, precisa entao desvincular o
“valor” do trabalho, do seu tempo empreendido, e precisa de outros fatores de valor que nao
apenas o trabalho. Precisa se apropriar de vez do valor intrinseco da “riqueza” social que
“nao” se “mercantiliza”, por isso um capitalismo que passa a se esforcar para tornar vendavel
o valor intrinseco, portanto, imaterial das coisas, onde as coisas passam a ser apenas o vetor
material deste novo “valor” vendavel. Ou isso, ou a expectativa em torno do proprio colapsar
deste capitalismo a partir de suas contradicdes internas. Nao que esta saida seja estavel e
definitiva, tal como avaliaremos também e a seguir.

Em um primeiro momento, desvincular o “valor” do trabalho do seu tempo de
trabalho significa que este “ndo é mais mensuravel apenas pelo tempo que nele se passa. A
implicacao pessoal que ele exige faz com que, praticamente, ndao haja mais um padrao de
medida universal para avalia-lo. Seu componente imaterial se reveste de uma importancia
maior do que o dispéndio de energia fisica.” (Gorz, 2006, pp. 61 e 62). Ao mesmo tempo, um
trabalho que redefine sua mensurabilidade enquanto unidade de valor e que vai se
(re)inventando enquanto fator de valor, mas sem deixar ir sua dimensao categorica e sua
funcao social, ao contrario reinventa-se justamente para que possa seguir sustentando-as.

Apropriar-se do valor intrinseco da “riqueza” social, tornando-a vendavel, significa
que a substancia material dos produtos exige cada vez e igualmente menos trabalho, “seu
custo é fragil e seu preco tende, pois, a baixar. Para conter essa tendéncia a baixa, as
empresas transformam os produtos materiais em vetores de conteldos imateriais, simbélicos,
afetivos, estéticos.” (Gorz, 2006, p. 62)

Ou seja, nisto de um capitalismo que se faz e que fazemos dele uma sociedade do
trabalho por exceléncia, sendo este trabalho, a partir de sua trajetoria de representacao
histérica, o responsavel pelo valor ou atributo das coisas produzidas. Valor este que,
portanto, sera medido pelo volume de tempo de trabalho, quando este mesmo capitalismo a
fim de seguir operacionalizando sua racionalidade instrumental - a producao, dispensa
trabalho e por isso termina gerando, nestas condicdes, menos valor (de troca), temos a meu
ver que: produzir cada vez mais com menos trabalho traduz um aspecto ou angulo desta
engrenagem em “evolucao” e desenvolvimento, e gerar valor (de troca) com cada vez menos

trabalho traduz outro aspecto. Que o capitalismo esteja encontrando maneiras de acumular
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outras coisas que nao valores de troca, porque produz com cada vez menos trabalho, aos
poucos vai fazendo-se consensual e anunciando a capacidade propria das economias de se

anteciparem, mas

“produzir e produzir mais nao é, pois, um problema. O problema é vender o
que é produzido a compradores capazes de paga-lo. O problema é a
distribuicdo de uma producdo realizada com menos trabalho e que distribui
menos meios de pagamento, de maneira irregular e nao igualitaria. O
problema é o fosso que nao cessa de se cavar entre a capacidade de
produzir e a capacidade de vender com lucro, entre a ‘riqueza’ produtivel e
a forma mercantil, a forma ‘valor’ que a riqueza deve obrigatoriamente
revestir para poder ser produzida no quadro do sistema econdémico em
vigor.” (Gorz, 2006, p. 59)

E por isso que, para Arendt (2013), a trajetoéria historica de emancipacdo do trabalho
tal qual a época do declinio do Império Romano, quando do estabelecimento do trabalho
enquanto categoria social, como anteriormente problematizado a partir de Méda (1998), para
que as obrigacoes antes apenas das classes servis pudessem agora ser estendidas as classes
livres, em nossas sociedades modernas, esta trajetoria exprimi, juntamente com sua
glorificacdao do trabalho, o retorno da nossa relacdo com a necessidade em seu nivel mais
elementar, ou seja, o consumo. Isso porque, para Arendt (2013), o enaltecimento do trabalho
(labour) e tudo quanto em torno deste metabolismo do homem com a natureza, cuja
necessidade lhe é inerente, - ainda que refine nossas praticas de dominacao e sobrevivéncia
permitindo inclusive progredirmos e degradarmos algumas de nossas artes da violéncia como a
guerra, a pirataria e até mesmo a tortura, nisto da atividade mais rudimentar da dominacao e
da sobrevivéncia, — faz-nos precisar e transferir toda a vibracdo de essencialidade de nossa
experiéncia viva a necessidade, que ainda que nos seja inerente do ponto de vista do ciclo
vital ndo nos é a esséncia e sim a nossa existéncia propriamente precedendo algumas de
nossas esséncias.

O que a autora (2013) quer problematizar com isso na construcao e no andamento do

"8 5 uso da violéncia em uma luta literal

seu argumento é que das “emocodes que nos fabricam
pela sobrevivéncia passa a encontrar refgio justo e assim desejavel na organizacdo da vida
em torno desta mesma sobrevivéncia pelo viés do trabalho enquanto dispositivo e instrumento
social. Nao que de muitas maneiras e sob a orientacao de outros significantes nao existisse
antes o esforco - “trabalho” por se estar vivo - e talvez fosse, portanto, até mesmo mais
intrinsecamente violento, o que de variadas formas nao deixa de significar e representar
progresso, mas disto resulta estarmos paradoxalmente sempre atrelados por exclusividade a
necessidade da qual inclusive e a priori queriamos nos emancipar. Ou seja, emancipa-se o

trabalho, torna-se cada vez mais livre, comum a todos, categorico, funcional, vinculativo,

% Trecho que tomo emprestado dos termos e conceitos da autora Vinciane Despret que, ao longo desta
pesquisa, também ja foi mencionada, ela que é pesquisadora da Teoria Ator Rede. Esta expressao “essas
emocodes que nos fabricam” igualmente intitula um de seus livros. Despret, V. (2004). Our emotion
makeup: ethonopsychology and selfhood. Nova York: Other Press. Adiante, na parte 3 desta pesquisa,
pretendo me estender mais e melhor a este respeito do entendimento em torno das emocdes que nos
fabricam.
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mas os sujeitos trabalhadores nunca conviveram tanto quanto em outros periodos historicos
com o de entdao mais elementar de suas proprias necessidades, restando apenas existir pela
supressao destas e pelo habito e repeticdo do consumo em torno destas.

A emancipacao do trabalho, por ele mesmo, cuidou até de diversas das questdes em
torno da exploracao e opressao das “classes trabalhadoras”, mas em muito pouco representou
qualquer progresso também na direcao da liberdade dos sujeitos, ao contrario, reforcou sua
servidao, isto é, o metabolismo com a natureza que é a propria condicdo humana. Quero
dizer, a era moderna até as nossas sociedades contemporaneas de muitas maneiras pelos ja
mencionados progressos e avancos da tecnologia e da automacao sob muitas medidas
emancipa, além do trabalho propriamente, o homem do seu trabalho, aliviando suas “penas”
e “fatigas”. E ainda que assim o fosse plenamente possivel de ser alcancado. Ou seja, ainda
que todo o trabalho (labour) passasse ao encargo pleno da maquinaria, estariamos
permanentemente conectados ao ciclo biolégico que nos condiciona pelo esforco subsequente
ao trabalho, que é o esforco propriamente do consumo. Nada disso alteraria “a essencial
futilidade mundana do processo vital.” (Arendt, 2013, p. 163)

Os dois estagios pelos quais tem que passar o eterno ciclo de vida biolégica - o
trabalho e o consumo -, ainda que oscilem e tenham alteradas entre si suas proporcoes, de
maneira inclusive que sé restasse ao homem gastar sua forca consumindo, nao poderiamos
dizer de uma humanidade “livre”, talvez liberada da doléncia do seu trabalho, mas ainda
assim servil ao seu préprio consumo e a reproducao deste diariamente.

Um desdobramento, por sua vez, para além da artificializacdao da vida natural pelas
vias da produtividade mecanica automatica, €, por conseguinte, a reproducdo da vida entao
no ritmo propriamente das maquinas, intensificando o proprio ritmo da vida, um consumir
com o tempo praticamente irrelevante as proprias necessidades, “caso o mundo e o seu
carater-de-coisa pudessem suportar o dinamismo negligente de um processo Vvital
inteiramente motorizado” (Arendt, 2013 p. 164). Ou seja, um completo minar a proposito da
durabilidade propriamente do mundo comum.

Quero dizer, um possivel resumo pontual e aplicado de grande parte de toda esta
discussao até aqui e de conceitos explorados e desenvolvidos ao qual me proporia, a fim mais
do que “repetir” (entre aspas posto que aquilo que retoma o ponto de partida apos o
empreender de algumas travessias ja nao se encontra da mesma maneira com o ponto de
partida e este ponto por ele mesmo densifica-se) para elaborar e, pois, avancar, mas sim e
entao aplicar seria: condicionados entdo por nossos imperativos organicos, trabalhamos...,
suprimidas fossem as necessidades, porém, num trabalhar que pudesse coletivizar esforcos de
manutencao e sobrevivéncia e distribuir riqueza, e nos resultaria o tempo livre de todos a
partir do qual a priori experimentariamos mundanidade e politica, por exemplo. Mas trabalho
se descolou dos proprios imperativos organicos que supriria, passou a ser finalidade e
proposito de vida, ou seja, riqueza social do advento do social que cuidaria da manutencao da

sobrevivéncia doméstica no espaco agora publico. Isso porque trabalho passou a condicionar
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valor gerado e valor gerado acumulado passou a ser o conceito social da riqueza possivel
produzida e acumulada e que supriria de vez e por muitas geracdes todas as nossas
necessidades organicas, e 0 homem quem sabe se emanciparia inclusive do seu trabalho pelo
ou por mais trabalho.

Acontece que, sendo assim e libertar-se do trabalho, seria o mesmo que perder o
proposito proprio de viver, e depois acumular valor gerado pelo trabalho em prol das
necessidades, e que nao sabemos quais serao e que poderao nos acometer, e para as geracoes
futuras, nao tem limite, e mais & sempre melhor e inclusive justifica-se eticamente.
Reconfigura-se, pois, o vinculo do sujeito com o senso antropoldgico que estabelecia e passa a
estabelecer com o seu trabalho, e passa-se a pretender emancipar-se nao do trabalho, mas
sim apenas pelo trabalho e mais trabalho, um emancipar que significa toda a subjetividade
entao de seus sujeitos pelos e nos significantes produzidos, os produtos do trabalho,
mercadorias no literalmente mercado de trocas. Convida-se a mundanidade das obras
possiveis do sujeito vocacionado e inspirado pelo dom e sua politica, cuja praxis esta
condicionada justamente por nossa pluralidade, a servir e se manifestar, ou a intervirem no
mundo, em prol da producdao e dos produtos do trabalho, aqueles designados por nos
significar, projetar no mundo, dizer de nossa histéria e conduzir as nossas motivacoes
politicas e acdes, que alias e ja nem agem mais, apenas se comportam.

As raizes da sociedade de trabalhadores e consumidores que somos denunciam, pois, a
falacia daquilo que nao levamos em conta até aqui, talvez, que aquilo que é da ordem das
necessidades desfruta de efémero contexto e periodo de satisfacdo, o suprimir destas é
consumido assim que o consumo realizado para satisfazé-las igualmente cessa. Quero dizer,
consideremos o sentir fome, acabada a refeicdao, ou seja, o consumo que suprimiria a
necessidade, e esta estara posta novamente dai um certo intervalo de tempo. Se trabalho
(labour), quando comparado as dimensoes da obra (work) e da acao (politica), por exemplo,
apenas gera produtos para suprimir as necessidades, tudo quanto da ordem da producao do
trabalho tem igual alcance efémero e provisorio de satisfacdo, havendo sempre necessidades,
o que implica ser preciso haver sempre producao e produtos capazes de satisfazé-las, ou seja,
trabalho.

Acontece, de novo, que necessitar, até quando nao necessitamos de fato,
infinitamente num planeta finito representa primeiro, que nem todos podem se permitir ter e
desfrutar das mesmas "necessidades”. Isto €, a légica avanca enquanto certeira produtora de
desigualdades sociais, e que, portanto, para assegurarmos um leque possivel crescente e
continuo de producao do trabalho precisamos nos relacionar com todas as dimensdes da vida
pelas vias das necessidades, cujos consumos servem para satisfazé-las a medida que logo em
seguida ja necessitamos de novo e assim sucessivamente. Inclusive, e neste contexto,
encurtar os intervalos de tempo entre a necessidade satisfeita e o retorno do necessitar pode
ser de expressiva valia para assegurar as premissas que condicionam a producao do trabalho,

ou seja, acelerar nossa nocao de tempo e a maneira como nos relacionamos com ele, redefine
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nossos padrdes e volumes de consumo dos produtos produzidos pelo trabalho (labour) e cujo
valor agregado - a energia humana em prol desta producao, quantificada entao
monetariamente e sob o pretexto significador da existéncia de acumularmos unidades desta
quantificacdo monetaria - naturaliza-se enquanto forma e forma social de vida.

A sociedade do trabalho no capitalismo segundo recorte desta e nesta pesquisa €,
pois, a sociedade do trabalho no capitalismo nos dias atuais, e assim nao poderia ser
diferente, carregada de seus elementos histéricos e germinais e sinal sintoma de uma logica
naturalizada e naturalizante dos seus componentes por sua sustent(-)acao. (Na verdade,
menos (-) acdo e mais comportamento). E a sociedade do trabalho no capitalismo, como nos
coloca e problematiza o cientista politico de formacdo Giuseppe Cocco (2015)¥, cuja
argumentacao anos depois esta em plena consonancia com a de Gorz (2006), sociedade esta
que é capaz inclusive de produzir sem necessariamente o nosso trabalho humano vivo, mas
com nosso saber vivo, clara “praxis” da compressao da vida ativa ou do tomar o work e a acao
pelo e para o labour, para nosso proprio e consequente consumo posterior, as subjetividades:
paradoxalmente, os “perfis para trabalho” e de reproduzir os padrées em torno destas
subjetividades que lhe interessa e que, portanto, sdao por assim dizer inclusive empregaveis
nas atividades de producao do trabalho em geral.

E um capitalismo produzindo com cada vez menos trabalho, mas ainda e nem por isso
inapto a sustentar sua maxima de realizacdo que depende de um aumento crescente,
continuo e ilimitado da producdo, ou seja, alteram-se as forcas produtivas de muitas
maneiras, mas este capitalismo segue fazendo o que precisa: produzindo e perseguindo o
lucro, um capitalismo, portanto, capaz de gerar outros valores e transaciona-los, que nao
apenas o valor de troca imputado no produto ou mercadoria pelo trabalho humano vivo. Isso
porque, primeiramente, trabalho liberado deixa de ser reabsorvido, o que passa a nem ser
mais sob certa perspectiva desejavel, a seguir melhor me explico sobre isto no que venho
inclusive insistindo, posto que ja o foi, nesta mesma ordem, mencionado aqui neste topico e
costura outras vezes, e em segundo lugar, e a derivar também disto, trabalho em geral a esta
altura é uma entidade transacionavel por ele mesmo. (Barata, 2016)

Este foi, se ndo o auge, um ponto bastante apice do “desenvolvimento” e das
transformacdes em representatividade historica pela qual passa a sociedade do trabalho e a
sociedade do trabalho no capitalismo, o fato de o trabalho ele mesmo passar a ser uma
entidade de valor transacionavel. Trabalho, para além da unidade de medida de valor a gerar
valor de troca que o é, também passa a ser vendido e comprado como produto ele mesmo,

como se adquirisse valor de troca proprio, denunciando que, como toda mercadoria, estaria

8 Giuseppe Cocco é um dos nomes mais recentes das Ciéncias Politicas no Brasil. Ele é doutor em
Historia Social pela Universidade de Paris | (Sorbonne) e professor titular da Universidade Federal do Rio
de Janeiro, estuda, dentre outros conceitos, o de multidao abordado pelo italiano Antonio Negri e vem
buscando compreender e problematizar aquilo que tem levado os cidadaos brasileiros as ruas desde
2013. O conteldo a seguir esta disponivel em video quando da participacdo do pesquisador/doutor
Giuseppe Cocco no programa da Tv Cultura: Café Filosofico (cpflcultura), em 26 de marco de 2015.
Disponivel em: <https://vimeo.com/123322875>
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exposto ao relacional da comparacao com outros produtos, e disto derivam os perfis (as
subjetividades) propriamente de trabalho mais procurados e desejados diretamente no
mercado de trocas. Isto significa dizer de uma vida cujo sentido nuclear assentado no
trabalho e todo o seu enredo do consumo resulta em uma mesma vida, mas que se dobra
sobre ela mesma, ou seja, onde trabalho (labour) é capaz de produzir o proprio produto
trabalho ele mesmo, e nos consumimos as entidades de valor trabalho e seus atributos.
(Barata, 2016)

Isto € o que Gorz (2006) entendeu como sendo os empregos (work em funcionalidade
de labour) improdutivos, aquele que nao faz valorizar, ou seja, aumentar volume de capital,
eles ndo fazem criar valor nem melhorar a quantidade de meios de pagamento em circulacao,
por exemplo, fazem o que a outra ponta deste enredo precisa fazer: consumir, estes
empregos consomem o valor criado de outras formas. “Sua remuneracao provém da
remuneracao que seus clientes obtiveram pelo trabalho produtivo [trabalho em sua expressao
maxima inventiva da sociedade do capitalismo], sendo um ‘ganho secundario’, uma
redistribuicao secundaria de uma parte das remuneracdes primarias.” (Gorz, 2006, p. 58)

E a propria nevralgia do argumento de Arendt (2013) que destaca a énfase da
sociedade do consumo na qual estamos perpetuados a despeito do quanto estejamos de
muitas maneiras liberados, por exemplo, do trabalho (labour) mais diretamente, alias talvez
seja inclusive a saida que a ldgica encontra para a despeito entdao do trabalho humano vivo
que continua liberando e ja ndao mais absorve ou pretende absorver. Ou seja, e aqui me
explico, ja ndo se trata mais das anteriores etapas do “desenvolvimento” e transformacao do
capitalismo naquilo dos seus “exércitos” reservas de mao-de-labour, trata-se provavelmente
de um capitalismo que de muitas maneiras ja sobrevive, até certa medida e sob certo ponto,
sem o trabalho humano vivo, mas cujo compromisso com a geracao do valor fica bastante e
realmente prejudicado por isso nesta dialética.

Quero dizer, a saida para a logica, que nos diz que devemos consumir entao as
subjetividades-trabalho-produto que nos faltam para que possamos voltar a dispor de nossos
trabalhos em geral, contexto no qual a logica também sai ganhando, pois volta a gerar mais
valor, mas agora em outros perfis qualitativos, aparentemente liberados de certas “penas” e
“fatigas” e até presuncosamente representativos de nossas vocacoes e interesses de fato,
como se devolvesse a funcionalidade work as nossas obras e reestabelecesse a real
funcionalidade do labour, o que em um a priori ou (ex nunc) desde sempre é nulo posto que a
atividade de trabalho (labour) desempenhada resulta da subjetividade - “perfil para
trabalho” - consumida anteriormente nos moldes da logica.

Segundo Cocco (2015), trabalho (sé6 que agora nem labour nem work, um produto
como qualquer outro), ou melhor, um devir trabalho, posto que ja nao ha trabalho como
havia antes, passa a ser o proprio terreno, a dimensao da acumulacdo para que eu cumpra
com as minhas caracteristicas de empregabilidade, por exemplo. E o ponto alto e bastante

esgarcado da senoide de um capitalismo que vem se dizendo e se sabendo nao contrario ao
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trabalho, mas tendo neste a sua propria forma acumulada, tal qual anteriormente elaborado
a partir de Jappe (2013), é o proprio contexto do trabalhar para trabalhar que agora se
desdobra no devir que se cumpre inerentemente: consumir para trabalhar para trabalhar e
sucessivamente trabalhar para consumir para trabalhar para trabalhar, e etc.

Todo este esforco, portanto, trabalho (ai sim labour), caso ainda haja - nao a
despeito do tanto quanto tenha sido liberado - em torno da propria empregabilidade
consumindo produtos a partir do seu montante de valor gerado acumulado para outras
oportunidades de trabalho (igualmente labour) que nao o esforco em si pela empregabilidade
- representado na outra ponta do enredo: o consumo do produto trabalho, todo este esforco
leva a crescente precarizacdo do trabalho em geral. Isso porque, como nos coloca Gorz
(2006), na medida em que o trabalho vai deixando de ser a principal forca produtiva e os
salarios o principal custo de producao, encontra-se um capitalismo cada vez menos inclinado
e interessado em ceder as diversas e variadas exigéncias das multiplas organizacoes
trabalhistas. A medida que o préprio capital pelas vias da informatizacdo e da automacéo
passa a ser o fator de producao preponderante, por ele mesmo, os assalariados se veem
constrangidos a escolher entre permitir que se deteriorem suas condicées de trabalho, mas
sigam tendo um trabalho, ou o desemprego.

Cocco (2015) nos ajuda a compreender a gravidade do que nos diz Arendt (2013) sobre
a nossa sociedade do consumo, sempre a outra ponta da sociedade do trabalho, ainda que
liberado, quando destaca que hoje temos que consumir para trabalhar e nao mais o reverso.
Inclusive empregabilidade significa o ndo emprego de fato e o aumento da desigualdade, é
preciso consumir cada vez uma variedade maior de servicos, perfis, atributos e
subjetividades, sem os quais ndo se sera empregavel. Mas, aquele devir trabalho, nao
acontece na pratica, o que no desenrolar deste enredo do processo vital tem menor
centralidade e importancia entdo neste atual estagio do capitalismo, posto que o consumo ja
aconteceu, ja houve demanda pelo produto empregabilidade, ou seja, produto trabalho por
ele mesmo sem chegarmos ao trabalho de fato. E os que ainda trabalham produzem este
“valor” trabalho-produto que os que nao trabalham estdao consumindo, por sua vez, para
poderem voltar a trabalhar.

Na verdade, a expectativa ou a esperanca de Marx, segundo Arendt (2013), era a de
que emancipacdo do trabalho e na sequéncia consequente a emancipacdo do homem do
trabalho permitiria ao homem emancipar-se das suas necessidades do seu ciclo vital a partir

entao do seu tempo livre.

“0 modelo dessa esperanca de Marx era, sem duvida, a Atenas de Péricles,
que, no futuro, com a ajuda da enormemente aumentada produtividade do
trabalho humano, prescindiria de escravos para sustentar-se e se tornaria
realidade para todos. Cem anos depois de Marx conhecemos a falacia deste
raciocinio: o tempo excedente do animal laborans jamais é empregado em
algo que nao seja o consumo, e quanto maior é o tempo de que ele dispoe,
mais avidos e ardentes sao os seus apetites.” (Arendt, 2013, p. 165)
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Arendt (2006) destaca que para Marx a voz que dirige as acdes dos homens é a voz do
interesse e que esta voz corresponde ao sistema objetivo das necessidades. “Sem tomar as
coisas das maos da natureza e consumi-las, e sem se defender dos processos naturais de
crescimento e declinio, o animal laborans jamais poderia sobreviver” (Arendt, 2013, p. 167).
De toda maneira, o mundo construido do homo faber é aquele tal qual composto para ser
usado e ndo consumido, € aquele que preconiza a durabilidade, a permanéncia de si e sua
representatividade em contraste com a vida por ela mesma e que sem esta construcao de
mundo jamais seria uma vida humana. O valor das coisas naturais para o homo faber reside na
obra que se realiza sobre elas, naturalmente sao quase materiais sem valor, diferente do

valor da necessidade para o animal laborans. (Arendt, 2013)

“Aquilo de especificamente humano da vida humana é que se constroi um
mundo. Trabalho é a forma humana de vida, enquanto esta quase nao existe
sem um elemento de producao. Trabalho é a forma de metabolismo com a
natureza, forma que vai mais além de uma simples troca de matéria. Mas
isto nao significa que trabalho e producédo sejam idénticos. O fato de que no
marco da necessidade haja uma possibilidade de liberdade, nao significa que
necessidade e possibilidade sejam idénticas.”® (Arendt, 2006, p. 355)

Cocco (2015) nos deixa claro que “o futuro ja nao é mais o que era”, que toda a
modernizacao (secular) e o desenvolvimento (iluminista, industrial, tecnolégico e cientifico)
através dos quais se esperava resolver esta série de questdes e antagonismos, por exemplo,
sao eles e por eles mesmos os promotores destes antagonismos (da vida, da producao, do
valor e do trabalho) nestes formatos. Eles, tais como os concebemos, sao os responsaveis
naquilo dos nossos reiterados nao acasos historicos por esta sustentacao e por nossa relacao
ainda hoje, contudo, de maneiras cada vez mais modificadas e, ao que tudo indica, sempre
circunstanciadas com o trabalho e nossa sociedade do trabalho no capitalismo.

Enquanto isso um capitalismo, por sua vez, observado e percebido também da
perspectiva de sua continuada trajetoria de transformacoes, apos este tracado historico de
suas raizes e conformacao secular de sua logica, racionalidade e espirito, até o pontuar de
algumas caracteristicas mais marcantes de um capitalismo contemporaneo. E cujas aparentes
multiplas possibilidades de configuracado em torno de sua exclusivista racionalidade
econdomica do calculavel da eficiéncia pelo continuo e crescente acimulo de valor de troca
suscitam questionamentos sobre o que poderia ser uma sintomatica dimensao germinal em
direcdo e (conform)acdo a uma experiéncia pos-capitalista tal qual discutirei mais e melhor
quando da parte a seguir da ilustracao a partir de estudos de casos e do debate em torno do

conceito e contexto dos outsiders.

8 O trecho correspondente no original é o seguinte: “Lo especificamente humano de la vida humana es
que se construye un mundo. Trabajo es la forma humana de la vida, en cuanto ésta casi no existe sin un
elemento de produccion. Trabajo es la forma de metabolismo con la naturaleza, forma que va mas alla
del simple cambio de materia. Pero esto no significa que trabajo y produccion sean idénticos. El hecho
de que en el marco de la necesidad haya una posibilidad de libertad, no significa que necesidad y
posibilidad sean idénticas.”
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O mundo estd bem melhor

Do que hd cem anos atrds, dizem
Morre muito menos gente

As pessoas vivem mais

Ainda temos muita guerra

Mas todo mundo quer paz, dizem
Tantos passos adiante

E apenas alguns atrds

Jd chegamos muito longe

Mas podemos muito mais, dizem
Encontrar novos planetas

Pra fazermos filiais

Quem me dera

Ndo sentir mais medo
Quem me dera

Ndo me preocupar

Temos inteligéncia

Pra acabar com a violéncia, dizem
Cultivamos a beleza,

Arte e filosofia

A modernidade agora

Vai durar pra sempre, dizem
Toda a tecnologia

SO pra criar fantasia

Deuses e ciéncia

Vdo se unir na consciéncia, dizem
Vivermos em harmonia

Ndo serd s6 utopia

Quem me dera

Ndo sentir mais medo

Quem me dera

Ndo me preocupar

Quem me dera

Ndo sentir mais medo algum®

8 Musica composta pelos cantores e compositores brasileiros Arnaldo Antunes, Marisa Monte e Dadi, e
interpretada por Marisa Monte, em sua turné entre 2012/2013, e lancada em seu ultimo trabalho
Verdade uma IlusGo, em 2014.
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PARTE 2 — ILUSTRACAO A PARTIR DE
ESTUDOS DE CASOS: um movimento
sociopolitico internacional em busca de
alternativas e a nocao conceitual e
experimentada em torno da configuracao

Outsider.
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2. PELA SAIDA E SUPERACAO DO HOMEM DA
SOCIEDADE DO TRABALHO NO
CAPITALISMO

2.1 Algumas ambivaléncias possiveis e presentes: “42 Conferéncia
Internacional sobre Decrescimento para Sustentabilidade

Ecolodgica e Equidade Social: unindo movimentos e pesquisas.”

O movimento sociopolitico do Decrescimento, tal qual ja apresentado e
anteriormente descrito ao longo da pesquisa ainda que mais breve e pontualmente, vem se
reunindo sob esta intitulacdo, desde 2008, quando da 12 Conferéncia sobre Decrescimento e a
partir da qual inclusive este termo foi cunhado em inglés, sendo o autor Serge Latouche,
economista e filésofo francés como ja destacado, mais diretamente responsavel entdo por
este feito.

Desde entdo o movimento se relune a cada dois anos, tendo os outros encontros
acontecido respectivamente em Barcelona, Veneza e, no ano de 2014, em Leipzig. Pude
comparecer diretamente as Conferéncias em Veneza e Leipzig, respectivamente a terceira e
quarta Conferéncia sobre Decrescimento. Se a terceira Conferéncia ja apresentou expressivo
numero de presentes, em torno de mil pessoas dentre elas participantes, ouvintes,
professores, estudantes e voluntarios, a quarta Conferéncia sobre Decrescimento contou com
a presenca de pelo menos trés mil pessoas.

O termo decrescimento data da década de 80 quando ja era utilizado por Nicolas
Georgescu-Roegen, que inspirava, por sua vez, André Gorz, intelectual pioneiro sobre as
questoes em torno da economia ecologica e da bioeconomia. Desde a época, delineavam-se as
propostas politico ecoldgicas do que seria o decrescimento mais tarde enquanto movimento e
iniciativa direta de mobilizacdo sociopolitica, como, por exemplo, o entendimento a respeito
de um crescimento continuo e ilimitado como uma funcao e objetivo social, assim como a
associacao deste ao aumento necessariamente do bem-estar e da qualidade de vida. Era o
inicio dos questionamentos em torno do senso comum sobre um crescimento socialmente
construido e naturalizado como desejado e desejavel.

Antes de prosseguir, porém, para falar um pouco mais a respeito deste movimento e
desta penultima Conferéncia do Decrescimento em Leipzig, mais especificamente, vale
(re)destacar que o elucidar deste, seus conceitos, seu embasamento critico e teorico e sua

expressao de resisténcia compdéem a problematica outsider propriamente desta pesquisa, que
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se ocupa com as possibilidades e alternativas em curso de saida e superacao da logica
capitalista, denunciando e esgarcando suas contradicées de base e fazendo pensar e executar
0 novo. As analises engajadas em torno do Movimento compdem a experiéncia de (ilustr)acao
desta parte e o quadro de vozes em interlocucao com a pesquisa. Nao apenas do seu ponto de
vista literal, daquelas vozes em dialogo e participacdo nesta, mas também e em um contexto
bastante diferenciado no que concerne o fato de que é da pesquisa em torno do movimento
do Decrescimento, ou a partir desta, ao longo da experiéncia do meu mestrado e até mesmo
mais diretamente diante da minha experiéncia frente a banca de avaliacdo em minha defesa
de dissertacao, que os meus estudos, primeiramente em torno do movimento, vém derivar
nos estudos e pesquisas atuais.

E a partir do reconhecer do e no movimento do Decrescimento uma alternativa a
logica capitalista, que podemos entao considerar o Movimento como uma “artimanha” - uma
possibilidade em aberto para o inesperado das narrativas subjetivas que nos permite imaginar
e forjar na teoria, com vieses e intencoes praticas, uma nova e outra realidade pelas vias do
discurso e das acdes politicas nas quais se desdobram. Nao que este seja a praxis social,
econdmica e politica vindoura que substituiria o capitalismo, especialmente porque falar de
decrescimento so faz sentido em uma sociedade na qual haja o culto ao crescimento ilimitado
e continuo.

O Movimento s6 faz sentido e existe “dentro” desta propria logica que critica, isso
porque tal como muitos debates dialéticos e suas arenas, ele esta posto e dado em
perspectiva circunstanciada aquilo que experimenta e gostaria de experimentar de maneira
diferente. E a partir do contato, reconhecimento e entendimento das alternativas possiveis,
que se concretiza entao a percepcao de que é nesta direcao que estas iniciativas se dirigem,
direcao esta da critica dialética da logica pela constituicao de arenas de debates e cujas
atmosferas e atitudes fazem destacar as proprias contradicdes e fissuras do capitalismo.

O movimento do Decrescimento é um sinal sintoma de possivel esforco de
transformacdo alternativa em praxis concreta. Assim como as outras expressoes
destacadamente interlocutivas aqui pontuadas, que adiante serao desenvolvidas em topicos
préoprios, como, por exemplo, as imagens compartilhadas, os fragmentos de realidade e o
relato ou diario de campo de um encontro interlocutivo com os autores Anselm Jappe e Serge
Latouche (Anexo B). Assim como os apontamentos sobre a nocao conceituada e
experimentada em torno de uma possivel configuracdo outsider e, por fim, assim como a
entrevista conceitual sobre a era ou experiéncia do antropoceno (Anexo A).

Ele € um indicador do desejo de saida e superacao da atual légica como um todo e
naquilo de mais nevralgico de suas contradicdes, por vias do questionamento e das
proposicoes de alternativas que hoje mobilizam, ocupam e movimentam os sujeitos. O
Decrescimento assim como as outras expressoes interlocutivas destacadas sdao fendomenos
politicos na sua mais clara e maxima expressao de uma politica que surge como produto do

entre que se manifesta a partir das relacbes e interacbes sociais diversas na experiéncia e
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expressao de vida ativa dos sujeitos, no ambito mais conceitual deste termo, como ja
explicitado a partir de Arendt (2013).

A porta de entrada do Movimento, por sua vez, nas discussoes e debates acerca da
sociedade do trabalho no capitalismo se da a partir do “erre”” do reduzir: o Decrescimento é
a favor diretamente da reducao do nimero de horas trabalhadas, mas pouco alcance ainda
tém as questdes em torno da reconceituacdo e reavaliacao (“erres também do ciclo virtuoso
do decrescimento), do préprio termo ou conceito: trabalho, e seu papel e representatividade
na sociedade. Reduzir horas trabalhadas de um trabalho (work) que foi apropriado pelo
trabalho (labour) e condicionado ao nivel produtor também de mercadorias para satisfacoes
efémeras e imediatas de necessidades de sobrevivéncia e existéncia, passando, por isso e com
isso, o proprio cenario mercantil ao nosso redor, a ditar as nossas necessidades, isto €, tratar-
se-ia muito mais do que simplesmente reduzir o nimero de horas trabalhadas. E preciso
reaprender (novo erre a qual nos deveriamos dispor, por exemplo) a significar o trabalho em
nossas vidas e existéncia e tomar-lhe significacdo em sua esséncia para que, de fato, seja
através dele ou pela superacdo deste, possamos alcancar a emancipacdao “iluminada”
estagnada naquele tempo do “ainda nao”, desde o tracado histérico talvez daquilo que
viemos experimentando como secularizacao e que vem sendo discutido também ao longo
desta pesquisa.

Na ocasiao, por sua vez, de um encontro interlocutivo®', tal qual anterior e
brevemente mencionado, com o Professor Doutor Anselm Jappe, em Paris, em janeiro de
2015, e de quem também tive a oportunidade de receber materiais, textos e palestras
compartilhados ao longo e no decorrer desta pesquisa, na ocasiao, portanto, deste encontro,
e para o qual ele se disponibilizou e ofereceu convidar autores do meu interesse de pesquisa,
como, por exemplo, o préoprio economista francés e também cofundador do movimento
sociopolitico do Decrescimento, Serge Latouche, ambos reconheceram estas fragilidades de
um discurso interessado na liberacao do trabalho e das préprias representacdes historicas do
trabalho nisto do reduzir o nimero de horas trabalhadas, naquilo inclusive por onde a
discussao do movimento do Decrescimento atualmente mais atravessa toda esta discussao
sobre a sociedade do trabalho no capitalismo. Ambos reconhecem que as evidéncias das
atividades, do “ativismo”, ou seja, do ser ativo do homem no mundo e em relacao ao meio
que também compde e que o rodeia nos impulsiona quando nao condiciona, para utilizar os
termos de Arendt (2013), ao trabalho, a isto de operacionalizar em termos praticos o

cotidiano da existéncia.

% 0 Decrescimento se organiza em torno de oito “erres”, ou palavras que se iniciam, propositadamente,
com “erre” e que corroboram com as ideias focais e os objetivos originarios e centrais do Movimento,
este ciclo sera adiante melhor e mais especificamente apresentado e conceituado.

%1 Sobre este encontro de interlocucdo, compartilho mais detalhadamente em anexo (Anexo B) alguns
apontamentos autorreflexivos, dialégicos e dialético, a respeito destas questdes que como um todo
circundam a Tese: a sociedade do trabalho no capitalismo; as contradicdes e margens limitrofes da
sociedade do valor; e as diversas questdes em torno do movimento alternativo sociopolitico
anticapitalista do Decrescimento, assim como a composicao e transformacao do pensamento de um de
seus mais atuais e principais autores, o economista francés, Serge Latouche.
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Sob o ponto de vista da reducao das horas do trabalho, e é importante que fique claro
que, quando falamos deste trabalho, estamos falando nos termos do labour, também
conforme explicita Arendt (2013), quero dizer, estamos falando do trabalho no capitalismo,
aquele que dispde de dois lados: o abstrato e o concreto e que se transformou em riqueza
social quando, do entendimento da légica de producao capitalista, se decidiu valorar as
mercadorias, os produtos (resultado iminente do lado concreto do trabalho na sociedade do
capitalismo) a partir do nimero de horas trabalhadas.

Por outras palavras, se € o lado abstrato do trabalho, aquele que condiz com o
volume da energia humana entregue a uma determinada atividade, que passa a ser medido no
tempo e que passa a imprimir valor a mercadoria, logo quanto mais tempo despendido numa
atividade, maior utilizacdao de energia humana para tal e, portanto, maior o valor da
mercadoria. Que isto se naturalizasse, faz-se de uma obviedade aplicada aos ganhos e
raciocinios econémicos, mas que o detentor do capital passasse entao a se dedicar a producao
pelo seu potencial de valor através do trabalho abstrato exigido, isto extrapola, nao
necessariamente os desdobramentos mercadolégicos possiveis, mas a originaria nocdo em
torno das necessidades que acompanham os nossos imperativos “socio-organicos” e
materializados no trabalho concreto. Ou seja, aquele trabalho, ou sua porcao abstrata, muito
mais do que para cumprir com as exigéncias condicionadas pela vida, quando a sua finalidade
era o trabalho concreto, ainda que s6 a parcela abstrata fosse capaz de gerar entao o tal
valor, passa a ser a meta em si, justamente porque so ele pode gerar valor, ja que este é
dado pelo volume de trabalho num determinado intervalo de tempo, nada mais
economicamente racional que investir em trabalho por investir em trabalho e passar a criar
necessidades a partir das mercadorias e nao mercadorias para suprir necessidades. (Jappe,
2005)

Em varios outros momentos este discurso, inclusive como também ja anteriormente
problematizado, vai atravessando as questdes em torno da sociedade do trabalho no
capitalismo nesta pesquisa e suas margens de saida e superacdo, e aqui o intuito é pontuar
que a reducao das horas de trabalho pode perigosamente ser tanto um discurso da logica do
capitalismo quanto um discurso dos movimentos que a querem superar, como, por exemplo, 0
Decrescimento. Pois ao que se assiste a seguir nos desdobramentos desta sociedade do valor,
tal como exposto acima, € que, com o passar do tempo e em funcao dos mecanismos de
concorréncia mercadoldgico, tem-se que o ator econdomico racional quer maximar lucros e
vender mercadorias cujo volume de valor ali imprimido pelo trabalho tenha sido alto, mas ao
mesmo tempo a outra margem, ou ponta, desta linha de atores racionais mercadologicos,
aquele que consome, quer comprar os produtos aos melhores e mais baratos valores.

Logo, para o investidor em mercadorias que demandam muito trabalho e para que
possa vender a valores mais acessiveis, este precisa entao melhorar a produtividade de seus
trabalhadores, quer dizer, é preciso produzir mais no mesmo intervalo de tempo e

posteriormente num intervalo de tempo ainda menor e, com isso, ganhar em quantidade
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unitaria, nao mais de valor produzido, mas sim de valor vendido, uma falsa, a controversa
impressao de democratizacao dos acessos as mercadorias, por exemplo. Produtos que
utilizaram aparentemente menos trabalho nhuma escala de tempo consequentemente menor,
mas que no fundo sé fizeram demandar um mesmo volume de trabalho sobre tempo num
intervalo de tempo menor. E a prépria nocdo de tempo sobre tempo: produtividade.
Resultado: uma sociedade de necessidades e abundancia forjadas, e a liberar trabalho, posto
que a produtividade dos trabalhadores é aumentada as custas do maquinario e
desenvolvimento tecnoloégico. (Jappe, 2005)

Muitos sao os riscos quando se fala em reducao das horas trabalhadas, pois isto a
propria logica capitalista também ja o fez pela e na sociedade do trabalho. E importante ter
em conta que esta reducao precisaria estar ao encontro da conscientizacao de que o valor das
coisas, ainda que, nestes termos, resida no volume de trabalho humano despendido num
intervalo de tempo especifico, ndo condiciona o homem ao trabalho posto que sua existéncia
nao é a extensao programatica do desejo de gerar valor sempre, e sempre mais valor.

O valor gerado através do trabalho mimetiza necessidades reais e concretas e que,
uma vez atendidas, permitem ao homem nao necessariamente liberar-se do trabalho, mas
libera-lo, o trabalho, da necessaria geracao de valor capaz de ser disseminado a partir de
seus produtos em trocas mercadoldgicas. Uma vez liberado da geracao de valor, sobra apenas
energia humana, livre no tempo, improvavel de ser quantificada em preco mercadologico,
portanto, e, agora, apta a transcender subjetividade, introspeccao, singularidade, diferencas,
seja em matéria também, como as obras e a nocao de work em Arendt (2013), seja em
discurso, como as acdes e a nocao de politica.

De repente me ocorre que o homem nao vai se emancipar nem do trabalho nem pelo
trabalho enquanto nao libera-lo do valor, e talvez na verdade a questao também a se
considerar e destacar dialeticamente e de maneira critica seja a de que nao bastara liberar a
sociedade do trabalho do valor, pois isto a logica produtiva também anseia e ai estaria
superada uma das mais profundas contradicdes do proprio capitalismo naquilo que concerne a
sua ordem naturalizada de gerar valor para gerar mais valor, estando este condicionado ao
trabalho e que, por vezes, em prol da produtividade a prépria logica faz liberar, a questao
seria liberar a sociedade como um todo do valor, enquanto o préprio conceito social que é,
tal qual ja explicitado em Arendt e Jappe igualmente. (Jappe, 2005)

O Movimento enfrenta severas barreiras, talvez e principalmente ideologicas, pois a
sociedade do trabalho no capitalismo é um elemento tdo proprio e nevralgico da logica, e,
nao havendo como se mover, colocar e posicionar em termos alternativos ja num imediato do
lado de fora da logica. Ou melhor, até as buscas por saidas estao mobilizando e
operacionalizando elementos, fatores e variaveis disponiveis na logica, ou seja, é como
reconhecer uma necessidade de reconceituacdo, reavaliacdo e reestruturacao ideologica a

partir das crencas e valores da ideologia em questao.
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“Ha uma certa ingenuidade em acreditar que o decrescimento poderia
tornar-se a politica oficial da Comissao Europeia ou algo de semelhante. Um
‘capitalismo decrescente’ seria uma contradicdo, tao impossivel quanto um
‘capitalismo ecologico’. Se o decrescimento ndo se quiser reduzir a
acompanhar e a justificar o empobrecimento ‘crescente’ da sociedade (e
este risco é real: uma retorica da frugalidade poderia servir muito bem para
dourar a pilula para os novos pobres, e para transformar o que é uma
necessidade numa aparéncia de escolha — por exemplo, o vasculhar nos
caixotes de lixo), deve preparar-se para confrontos e antagonismos. Mas
estes antagonismos ja ndo coincidirdo com as antigas linhas de clivagem
constituidas pela ‘luta de classes’. A necessaria superacao do paradigma
produtivista — e dos modos de vida que lhe estdo associados — encontrara
resisténcias em todos os sectores sociais. Uma parte das actuais ‘lutas
sociais’, em todo o mundo, é essencialmente uma luta pelo acesso a riqueza
capitalista, que ndo questiona o carater desta pretensa riqueza. (Jappe,
2012, p. 79)

Movimentos como o do Decrescimento sao registros concretos e reais de que os
elementos mais diretos e especificos de contradicao da légica do capitalismo, como sua
necessidade continua de expansao e sua sociedade do trabalho, que, a partir de seus avancos,
s6 faz liberar cada vez mais trabalho, sdo fissuras dentro desta aparente estrutura
hegemonica produzindo ou incentivando a producao de alternativas a esta vida naturalizada
em torno da sociedade do valor. Mas inclusive ou até estas alternativas sao dialéticas em si e
possuem suas proprias contradi¢des, ou seja, suas fissuras e que poderao produzir, portanto,
alternativas sobre elas proprias, seguramente se trata de um movimento bastante dinamico,
elastico, plural, em movimento e muitas vezes em controversa construcdo. Portanto, falar de
Decrescimento é falar do desejo de saida e superacao do capitalismo e como este desejo se
articula, se manifesta, como ele acontece e as praxis que incentiva, estimula e cria.

O movimento do Decrescimento, que tem este nome para dizer da descrenc,:a92 em
torno da sociedade do crescimento continuo e ilimitado tal qual a conhecemos e
concebemos,”® esteve representado por diversas iniciativas e praticas em seu quarto encontro
ou quarta Conferéncia em Leipzig. Esta, por sua vez, se organizou da seguinte forma: sessoes
plenarias gerais e comuns a todos os envolvidos, participantes, ouvintes e presentes, e que,
por sua vez, eram também as sessoes responsaveis pelos debates e momentos de abertura em
geral de certos temas diarios na Conferéncia, assim como foram responsaveis pela abertura e
encerramento oficial do evento.

A Conferéncia que durou cinco dias teve suas atividades distribuidas em cinco esferas
distintas: a de abertura que compods o primeiro dia de atividades; depois, em seguida, o
segundo dia foi dedicado as discussdes sobre a crise do capitalismo e movimentos de
resisténcia deste contexto derivados; ja o terceiro dia tratou de diversas questdes em torno

da construcao de aliancas, a troca, a interseccao e o dialogo entre diversas possibilidades e

%2 Estas palavras decrescimento e descrenca compartilham entre si a mesma raiz conotativa. O autor
Serge Latouche (2012a) enfatiza, por exemplo, que para decrescer seja preciso descrer, e é nisto que o
movimento aposta e naquilo que se apoia para intitular esta iniciativa, que passa ou deveria entao
passar a ser um convite ao descrédito e desacreditar.

» vale destacar que, seguramente ja utilizada outras vezes ao longo desta pesquisa, esta sentenca ou
formacao terminoldgica me é bastante cara e assim resulta da minha prépria apropriacao e identificacdo
naquilo que diz respeito ao livro de Wallerstein, O fim do mundo como concebemos, 2002.
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iniciativas; o quarto dia disse respeito as visdes e estratégias possiveis de transformacao,
saida e superacao entdo da atual realidade, suas contradicoes e fissuras; e o quinto dia
concentrou-se em encerrar todo evento e realizar um balanco geral, até onde possivel, das
impressoes, atividades, grupos e questoes ocorridas e desenvolvidas ao longo da Conferéncia.

A partir destas tematicas diarias mais amplas e gerais, as atividades e seus conteldos
se agrupavam em: economia social ecoldgica; sociedade em organizacdo; vivendo a
convivialidade e temas correlacionados variados. Estas atividades se dividiam ao longo do dia
em: palestras cientificas, comunicacées orais, apresentacao de posters, workshops tanto
praticos quanto tedricos, perfomances artisticas, exibicdo de filmes, apresentacdao de
concertos e exposicao de feiras. Ao meio da tarde, quase final do dia e antecedendo a sessao
plenaria coletiva de encerramento daquele dia, havia os encontros facultativos para debates
tedricos e praticos dos assim denominados: Grupos de Assembleias em Processo (GAP groups),
grupos onde o objetivo focal dizia respeito a experimentacao de contextos, dialogos e
debates com o foco na construcao de consensos coletivos.

Estes grupos estavam divididos por entre os seguintes temas: agricultura e
alimentacdo, democracia, consumo, clima e energia, infancia, renda basica minima,
seguranca social, redefinicao de valores, reproducdo e trabalho, tecnologia e producao,
dentre outros. Todos eles interessados na capacidade dos envolvidos de promoverem, a partir
da experiéncia dos debates e questdes, consensos coletivos possiveis. Ao final da Conferéncia,
ja em seu ultimo dia, os grupos que conseguiram alcancar um determinado consenso, ou
mesmo 0S que nao conseguiram e quiseram assim expor seus desafios e dificuldades, se
apresentaram por cerca de dois minutos durante uma parte dedicada a isto ja na plenaria
oficial de encerramento do evento como um todo.

O desejo de se chegar em algum lugar cada vez mais concreto e pratico com cada um
dos discursos foi cada vez mais real e bem estabelecido. A Conferéncia esteve cada vez
menos em seus debates, autores, participantes, atividades e contextos ingenuamente
envolvida com manifestos e revolucdes de transformacao. Quero dizer, tratava-se de um
envolvimento cada vez mais lUcido e autocritico, buscando possibilidades tangiveis de
experimentacao de uma sociedade do que o Movimento assim chama de uma sociedade de
apos-desenvolvimento. E talvez um indicador possivel desta constatacao, até mesmo e aqui
posta em comparacado naquilo que também experienciei e vivi na terceira Conferéncia, e que
poderia destacar, seria a entao presente dosagem sobre certas ingenuidades de envolvimento
com movimentos como este, movimentos de resisténcia, ou seja, o fato de que nao houve
“atos” e “comportamentos” de radicalismos tao abertamente radicais quanto em Veneza, a
época da terceira Conferéncia.

Houve, na verdade, o pensar em torno de claros e possiveis mecanismos de
transformacao, algo muito mais de uma transicdo do que de uma radical, e perdoe-me a
insisténcia nestes termos e o pleonasmo, revolucdo imediata, ou seja, ndo mediada passo a

passo em relacdo aos processos possiveis de alcances e mudancas desejadas. A nao ser pelos
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que realmente insistiram em ter outros habitos, talvez até culturais, de higiene pessoal, ou
seja, aqueles que nao tomavam banho diariamente, nem escovavam os dentes e trocavam as
roupas, como medidas de economia de agua, energia e consequentemente dos recursos ja
escassos ou caminhando para a escassez no planeta.

De toda forma, e aqui sem colocar em julgamento sociocultural, os habitos organicos
e biologicos de cada regiao, em cada cidade de cada pais e continente e no que concerniram
as experiéncias mais radicais envolvidas com a Conferéncia, estas manifestacées e crencas
foram bem menores quando comparadas com a terceira Conferéncia, o que se experimentava
ali talvez era de uma dimensao muito mais sociocultural generalizada do que realmente
iniciativas radicais de decrescimento, mas sem a intencao de colocar estas expressées em
julgamento - no seu sentido mais pejorativo -, como ja mencionado. O objetivo aqui é
destacar a razao sensivel critica que embebeu as iniciativas do Movimento, das atividades da
Conferéncia, numa atmosfera interessada no praticavel e real capaz de nos permitir fosse a
saida ou a superacao de muitas das contradicoes da légica do crescimento, da producéo e
consequentemente do capitalismo.

Sob estes aspectos e questdes, a moradia voluntaria registrada na Conferéncia para
receber os participantes trazia consigo tracos culturais muito préprios, mas também e talvez
para um além comportamental referente a certas crencas e valores especificos que
pudéssemos ali estar situados num contexto ou dimensao idiossincratica. Terminou sendo uma
moradia voluntaria onde seus ja atuais habitantes cultuavam habitos e maneiras muito
préprios e que de certa forma estavam muito menos em dialogo com o ciclo virtuoso dos oito
“erres”™ do Decrescimento, de maneira que assim pudessem ser postas nesta condicao dos
radicalismos, conforme acima discutidos, e que de certa forma contrariariam a impressao que
esta quarta Conferéncia deixou no que concernia a superacao de algumas ingenuidades desde
as mais radicais até as menos tangiveis quando comparada com a terceira Conferéncia.

Por outras palavras, a meu ver as expressoes particulares desta moradia voluntaria
estavam muito mais em dialogo com desejos subjetivos proprios ou até apropriacao individual
e particular de certos e outros movimentos, como, por exemplo, e se assim o pudesse dizer: o
movimento hippie, em sua maxima organicidade e originalidade ideal. Talvez estivesse até
mesmo em dialogo com o movimento do Decrescimento sob certa medida, ja que as diversas
maneiras de apropriacdao dos movimentos e das manifestacdes, sejam sociais, politicas e
econdmicas € estabelecida pelo sujeito. Segundo André Barata (2013) inclusive: “as
manifestacoes devem permanecer disponiveis precisamente para que a sociedade delas se
aproprie. E um enorme engano esperar o contrario: que a sociedade tenha de, ou deva,

emprestar a sua mobilizacado as manifestag()es."95 (Barata, 2013 apud Marinho, 2014, p. 125)

% 0 ciclo virtuoso dos oito “erres” do Decrescimento diz respeito a espinha dorsal que orienta e
direciona os dialogos decrescentistas em sua arena de debate e produgbes praticas e teéricas, sendo
eles: reconceituar, reavaliar, reestruturar, redistribuir, relocalizar, reduzir, reutilizar e reciclar.

% Contelido compartilhado por escrito, e cuja utilizacao e divulgacdo nesta pesquisa estdo devidamente
autorizadas pelo interlocutor, a partir dos exercicios de interlocucdo desta e em oportunidades de
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De toda forma, e durante as atividades diarias do movimento, a critica, o discurso, as
analises eram mais focais as escolhas individuais radicalizadas, ainda que a escolha de alguns
por caminhar permanentemente descalcos tenha me chamado a atencao e quica pudesse ser
mesmo um ato de maior ou certa radicalidade, uma vez que fazia frio e muitas vezes devido a
garoas ou chuvas o piso chegava a ficar bastante molhado. A iniciativa buscava destacar o
desejo do contato direto do sujeito com o chao, as energias da terra e este descarregar de
energias no solo.

Toda esta excessiva preocupacao com este pontuar em torno do desvincular do
movimento as suas possibilidades de praticas radicais deve-se ao meu desejo de destacar e
compreender como que movimentos de resisténcia, iniciativas, alternativas deste carater
podem se aproximar mais e melhor concretamente daquilo que buscam sair e superar e como
elas realmente realizam isto. Esta problematica analitica contribui diretamente com o que
mais a frente investigaremos acerca de experiéncias praticas e concretas sob a hipotese de
que ja tenham saido e superado a prépria sociedade do trabalho no capitalismo e, portanto,
toda coeréncia com o tangivel, para além de certos rompantes mais radicalizantes, comeca a
fazer mais sentido, ndo que por isso a alternativa e resisténcia empreendida nao deva, queira
e possa ser radical, naquilo que concerne o centro da raiz do que deseja ir além e superar,
mas as maneiras elegidas a alcancar o empreendido sdao fundamentais ao proprio

empreendimento.

“Os defensores do ‘decrescimento’ recuam geralmente perante esta
consequéncia, que lhes pode parecer demasiado ‘utopica’. Mas a maioria
permanece no quadro de uma ‘ciéncia econdmica alternativa’ e parece crer
que a tirania do crescimento é apenas uma espécie de mal-entendido que
poderia ser derrubado com coloquios cientificos que discutem a melhor
forma de calcular o produto interno bruto. Muitos dos partidarios do
‘decrescimento’ caem na armadilha da politica tradicional — querem
participar nas eleicdes ou obrigar os representantes eleitos a assinar
acordos. Por vezes, o decrescimento torna-se mesmo um discurso um pouco
snobe em que burgueses apaziguam os seus sentimentos de culpa
recuperando ostensivamente legumes deitados fora no final de um dia de
mercado.” (Jappe, 2012, p. 78)

Nesta esteira de raciocinio inclusive, podemos destacar que durante toda a
Conferéncia os debates estiveram particularmente politizados e muitas figuras de ministros e
ex-ministros compareceram as atividades, incluindo da América Latina, e principalmente do

Equador, em funcao do movimento e da expressao nacional do Buen Vivir’®, o movimento em

encontros nas redes sociais pela internet em 2013. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/Andre.Barata.Nascimento>. Acessado em 3 de junho de 2013.

% 0 movimento do Buen Vivir, no Equador, é produto da tradicao, historia e cultura indigena neste pais,
que empreende diversas lutas e formas de resisténcia ao longo do processo de constituicdo desta
sociedade. Seu marco de resisténcia, reafirmacao de sua etnia e da propria América Latina naquilo que
concerne a superacdo de muitas amarras de um desenvolvimento em nada pos-colonialista, ou pds-
colonialista apenas de nome, acontece quando da rejeicao as possibilidades de expansao do NAFTA
(Tratado de livre comércio das Américas) em direcao a América Central e do Sul e conforme declarada
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si e seus representantes ou viventes imediatos seguiram ausentes, tal qual como foi na
terceira Conferéncia em Veneza e pelas mesmas razdes sustentaveis e praticas: a economia
dos recursos diversos planetarios que sdo mobilizados em viagens de tamanha longa distancia
como estas. Sendo uma expressao decrescentista de vida local, os integrantes desta
comunidade ainda nao optaram em comparecer diretamente em nenhuma das Conferéncias ja
realizadas. De toda forma, a presenca direta de representantes politicos do Equador
conseguiu contribuir para uma ainda maior e melhor contextualizacdo desta experiéncia em
termos de Decrescimento.

Estiveram também presentes ministros e autoridades politicas de toda Europa. Ainda
nao sei dizer se isso foi bom ou ruim a época, mas me pareceu que as nossas vozes de
resisténcia, e aqui enfatizo minha militancia nestas vozes, ndo necessariamente para me
dizer em tudo e por tudo decrescentista, mas para definitivamente esclarecer que desde a
tematica desta pesquisa até minha formacao pessoal e profissional venho buscando resistir.
Resistir ao naturalizado e que nao necessariamente me represente e me medie para com o
mundo, aproveito inclusive para destacar que resistir € um erre presente em todos os outros
do ciclo virtuoso do Decrescimento, como muito bem A.E destacou em nossas oportunidades
de interlocucao e dialogos a respeito do Decrescimento. (Marinho, 2014)

De toda forma, ficou bastante claro que aos poucos comecamos a chamar a atencao
politica pUblica para aquilo que esta sendo dito. S6 ndo sei se faremos uma diferenca na
politica destes atuais representantes, uma politica diferente daqui para frente até mesmo
substituindo estes atuais representantes ou se terminaremos nos rendendo as manobras de
"negociacao” politica/diplomatica dos atuais representantes e seus multiplos lobbies também
politicos e economicos. Quero dizer, fosse a politica um produto real e genuino do entre que
se da a partir das relagdes sociais e humanas na dimensao da vida ativa dos sujeitos e talvez
pudéssemos estabelecer com maiores garantias o poder, alcance, de mudanca e

transformacao das alternativas de resisténcia.”

insatisfacdo social, econémica e politica presente no México de maneira aberta e direta através do
intitulado Movimento dos Zapatistas. Um movimento também indigena de resisténcia aos ditames do
liberalismo econdmico em avassaladora expansao e homogeneizacao das expressoes culturais e de vida.
O Buen Vivir culmina com a eleicao do presidente Rafael Correa, um mestico, de ascendentes indigenas
e conhecedor da lingua tipica da etnia dos Quechua e que também da nome a esta. De sua presidéncia
deriva a Constituicdo do Equador, de 2008, a qual assume para si os preceitos do ideal da vida indigena:
sumak kausai, e que na lingua Quechua quer dizer exatamente buen vivir, buscando contrariar
diretamente a logica do crescimento continuo e ilimitado e da busca por um PIB sempre crescente, por
exemplo. (Marinho, 2014)
<http://www.theguardian.com/sustainable-business/blog/buen-vivir-philosophy-south-america-
eduardo-gudynas>

%7 Vide resultados e andamentos do mais recente evento sobre as questdes climaticas planetarias, o
COP20, que foi sediado no Peru em dezembro de 2014, e cujas expectativas, capacidades de tomadas de
decisdo e possibilidades praticas, concretas e alternativas foram aparente e timidamente estabelecidas
e/ou alcancadas ainda sob muitos aspectos, pontos e questdes. De toda forma, todo, mas nao diria
qualquer, aumento nos niveis de consciéncia podem representar sinais sintomas futuros produtivos e
positivos a respeito das transformacoes que desejamos e buscamos, o que pode acontecer, porém, no
meio deste processo € ja nao haver mais futuro. Vide metafora sob a qual o Decrescimento se apoia
para explicar a gravidade e a urgéncia de algumas mudancas: fossemos um lago ocupado por uma alga
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E talvez por isso a Conferéncia estivesse totalmente impregnada com a preocupacao
de concretamente revelar o que seria isso do que se tem denominado, em meio as suas
atividades e arenas de debate, por caring democracy e caring work. Parece-me que vamos na
direcao da expansao da vida publica e da participacdo coletiva naquilo que diz respeito as
atividades da gestdao e administracao de nossas necessidades mais necessarias e imediatas,
implicando a atuacao de todos nisso que promove a existéncia, a sobrevivéncia, a organizacao
deste tecido social que somos e suas relacdes. E numa outra parte do tempo: as
subjetividades, as particularidades, o individuo.

Ambos conceitos estao focados no cuidado social e coletivo de questdes tais como: a
democracia e o trabalho. E ainda buscam, de maneira mais concreta, poder operacionalizar-
se e talvez estejam exatamente em andamento, naquilo que veremos mais adiante enquanto
experiéncia outsider, de certa forma e sob certa medida, sem em nada, e por isso,
comprometer a apropriacdao e mobilizacdo em torno destes conceitos, e na verdade em
respeito real da singularidade de apropriacao destes, presentes, por exemplo, na comunidade
de economia local da Noiva do Cordeiro (Brasil, regiao do Belo Vale, Minas Gerais).

Teve-se visivel pressa, portanto, ao longo da Conferéncia, em se saber e perceber
como a caring democracy and caring work se institucionalizaria e funcionaria como sendo uma
maxima expressao de convivialidade e um coletivo real e concreto na pratica, até porque se
teme que as atuais instituicoes politicas e estes representantes tais quais os conhecemos, e
como ja destacado, comprometam este ideal de um regaste de todos e por todos numa vida
publica e coletiva de fato.

De mais imediato e até contraditoriamente sob certa medida, de um certo ponto de
vista institucional mais classico e originario, (re)aparece o Estado de bem estar social a
operacionalizar o que se tem chamado de basic income, uma espécie de renda minima
"universal”, nao originalmente e imediatamente uma renda de insercao social mitigadora das
desigualdades num a posteriori e para aqueles que mal sucederam-se no empreendimento
liberal e individual de insercdo econémica e social por si, mas sim uma renda de pré-
distribuicdo. Quero dizer, uma renda minima obrigatoria de todos por todos e entre todos
conforme a arrecadacao de riqueza de todos para redistribuir esta mesma renda e riqueza e,
num contexto a priori, relativo a um segundo momento de producao e geracao de riqueza.
Em Portugal, mesmo esta discussao ensaia seus mais recentes e primeiros debates, aos quais
tenho acesso sob a intitulacdo do Rendimento Basico Incondicional (RBI), e que diria respeito
ao esforco de uma agenda politica e econémica especifica em, como ja destacado, pré

distribuir riqueza:

verde a dobrar de tamanho cada ano, e poderiamos dizer que a alga ja ocupou metade do lago a esta
altura. (Latouche, 2009)
<http://epocanegocios.globo.com/Informacao/Resultados/noticia/2014/12/cop20-encaminha-acordo-
climatico-de-2015-mas-deixa-frentes-abertas.html>
<http://www.revistaforum.com.br/blog/2014/12/para-ambientalistas-cop20-termina-como-
retrocesso/>
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“A ideia nuclear da pré-distribuicdo é simples: em contraste com a
redistribuicdo, segundo a qual o Estado social se limita a mitigar ex post as
desigualdades que o capitalismo gera através de impostos e de
transferéncias, a pré-distribuicdo modifica a estrutura do mercado para
criar resultados mais justos desde o inicio, modificando para isso o poder
econémico dos individuos nos mercados no sentido de uma posicao mais
igualitaria. Enquanto na redistribuicdo se atribui ao Estado um papel
distributivo apés a formacao do rendimento, por desigual que este seja,
promovendo-se uma correccao da desigualdade a jusante do ciclo
econémico, nas politicas de pré-distribuicdo promove-se a distribuicdo a
montante do ciclo econémico, dando a igualdade uma valéncia nao apenas
social, mas activamente econémica.

Existem no entanto duas versdes da pré-distribuicdo, uma versao fraca e
uma versdao mais radical (no sentido de que vai mais a raiz). Segundo a
versao fraca, a justica social pré-distributiva deve ser promovida
essencialmente pelo aumento dos salarios e por meio de investimentos
substanciais na educacao e na formacao das pessoas. Segundo a versao mais
radical da justica social pré-distributiva deve ainda ser distribuida a cada
cidaddao uma participacao de capital, a qual implica diluir de maneira
drastica as concentracdes existentes do capital detido pelos mais ricos.
Importa expor de seguida estas duas versdes da pré-distribuicao.
Terminamos defendendo que nao é necessario escolher uma ou outra,
apoiando assim uma concepcao plural da pré-distribuicdo.” (Barata, 2014 &
Merril, 2014, s/p.)

Sob certa medida, o movimento do Decrescimento é produto do espaco e tempo
sociopolitico concretizados em torno das vontades autonomas, e que, ao final do século XX,
segundo Kurz (1997), desponta como sendo o chamado Terceiro Setor, ou seja, hem o Estado
nem o mercado. A unido de inimeros agrupamentos voluntarios em dialogo com os elos
perdidos em torno de uma sonhada emancipacao social, autodeterminacao do homem e
producdo autéonoma de vida, quero dizer, as proprias expectativas ou promessas da
modernidade, porém, que terminaram inalcancadas. Isto porque por uma série de razoes,
elegemos os meios inadequados para tais fins, talvez por termos querido manter o minimo
controle e dominio sobre estes fins de liberdade e autonomia, a despeito do sonho da
producdo autéonoma de vida “o processo histérico da modernizacdo destruiu a economia
agraria, deu livre curso a producao de mercadorias e transformou todas as relacdes sociais em
relacbes monetarias.” (Kurz, 1997, p. 151)

E, ao contrario do que afirmava o liberalismo, esta entdo dimensao ideolodgica
econdmica que resta de liberdade em nossas relacdes e que, portanto, passaria a assegurar a
realizacao deste nosso sonho de emancipacdao e autonomia, o mercado, ao contrario de
autonomia, promove sujeicdo dos individuos a geracdo de valor pelo acimulo deste em
formato monetario. Quero dizer, nem a critica ao Estado empreendida pelo mercado, nem a
critica ao mercado empreendida pelo Estado sao emancipatoérias. Desde que estejam ambos
operacionalizando a logica da liberalizacdo econdémica, todas as esperancas de
responsabilidade social, politica e economia terminam frustradas nestes casos, e por ambas as
funcionalidades destas instituicbes, sempre que a finalidade for o liberalismo economico.
(Kurz, 1997)
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Foi o sociologo francés André Gorz, e cujo conceito de suficiente me é bastante caro
nesta pesquisa, conforme ja apresentado, que em seu livro “Critica da Razdao Economica”
introduziu “[...] o conceito de atividades autonomas, organizadas pela reunido de voluntarios
nas ‘microesferas sociais’ de bairros e distritos” (Kurz, 1997, p. 152). As expectativas do
autor (1997) eram de que o Terceiro Setor pudesse ser um novo paradigma de reproducao
social no século XXI, para além inclusive de representar ou significar apenas medidas
paliativas e de urgéncia, imaginando que este uma vez podendo se voltar as necessidades
reais e diretamente dos consumidores no ramo dos bens de consumo e servicos, por exemplo,
e nao tendo como objetivo voltar-se a renda do capital, e alguns desafios da concentracao
mercadologica de capitais e o dominio de grandes fatias por vez em prol de rendimentos,
lucros e concorréncia, poderiam estar superados.

A época, o autor (1997) argumentava: “Razées como essas nos levam a concluir que o
terceiro setor sera um fator politico de peso. Ou melhor, um fator antipolitico ou pos-
politico, [...].” (Kurz, 1997, p. 156) De fato, muitos tém sido os esforcos nesta direcdo, mas
muitas das obviedades da ldégica liberal, hoje majoritariamente desempenhada pelo
capitalismo, ainda se naturalizam ao extremo e encontram fortes possibilidades de
manutencao do status quo. Ao movimento do Decrescimento, assim como as diversas
iniciativas e aos muitos fragmentos autonomos de realidade, resta saber quantos serdo “ainda
mais um esforco” (Jappe, 2012, p. 67) ou “s6 mais um esfor¢o” (Gorz, 2010, s/p.)

Posto isto, também temos que toda transicao € mesmo algo muito fragil, a meu ver,
quero dizer, enquanto tudo isto era dito, a experiéncia que se podia desfrutar em grupos e
workshops se demonstrava na teoria e na pratica tao criteriosa e preocupada com métodos,
com o como comunicar, quem fala, quando, como, onde, por exemplo, que, e no fim das
contas, fica parecendo exatamente como o dialogo entre Giinther Anders e Hannah Arendt no
livro "Batalla de las cerezas” (2013), quando eles em uma conversa, ou melhor, ele coloca a
ela que o individual é incomunicavel entre as partes, entre os proprios diversos e plurais
individuos, e, por isso, imperceptivel ao todo, inviabilizando sua propria possibilidade de
existéncia transcendente. Ou seja, ndo conseguiamos comunicar a individualidade de nods
partes, e para fazé-lo estabeleciamos tantas regras que, no fim, estavamos mais focados nas
regras da comunicacao do que no seu conteudo. E, por fim, o conteldo ficava também
subordinado a regra, e logo e também ja menos parte e auténtico em seu principio e, com
isso, como é que implementariamos isso desta caring democracy e caring work se haveria
varios ruidos que impediriam a comunicacdo plena de cada individualidade, suas crencas,
sentidos, desejos, a comecar claramente também pela lingua e as suas tradugoes.

Na verdade, e sob certa medida, contextos como estes, além de alguns outros mais
adiante a serem explicitados, ja eram tracos e sinais daquilo que, mais tarde, em
interlocucdo, ou seja, trocas e alguns dialogos e debates com o coorientador desta pesquisa,
Jorge Coelho Soares (J.S.), em uma espécie de tentativa de registro e construcao de um

diario de campo nisto da minha experiéncia e vivéncia nesta Conferéncia, se pode entender
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ou vislumbrar como uma certa “patrulha ideologica” e também um certo grau de “narcisismo
das pequenas diferencas”.

Aos poucos, percebia-se uma atmosfera envolvendo a todos de uma maneira mais
geral e que nos policiava inconscientemente, cercando-nos com a sensacao de que haveria
aqueles que estariam fazendo a resisténcia e produzindo a alternativa de maneira mais
correta e, portanto, concreta. Haveria aqueles decrescentistas de fato que saberiam do que
se trataria mobilizar, organizar e operacionalizar o Decrescimento, enquanto os outros nao o
saberiam e, portanto, seriam incapazes de fazé-lo.

0O que se observava, as vezes, e em alguns casos em muitas das apresentacoes, dos
papers, artigos, ali expostos e em momentos de debates e discussdes, era que havia mais que
o desejo de se pensar e vivenciar um decrescimento que é varios por esséncia em sua arena
de debate originaria e constituinte, sentia-se a necessidade, completamente contaminada por
um senso de urgéncia bastante negativo, de produzir um consenso conceitual e pratico, mas
e, portanto, apenas aparente e controverso a pluralidade das praxis e que nem por isso
precisa estar no lugar de um menor ou pior coletivizar.

Por “patrulha ideoldgica” referimo-nos, ou tomamos emprestado o termo assim
estabelecido por Carlos Diegues®, cineasta brasileiro que, ja ao final da década de 70, no
Brasil, e em meio ao nosso processo ditatorial, comeca a refletir sobre o papel das artes
naquele contexto e mais especificamente dos movimentos de esquerda e de resisténcia nestas
artes, como, por exemplo, a experiéncia do entao intitulado movimento do Cinema Novo.
Acontece que aquilo que Diegues relata, assim como outros cineastas, como Ana Carolina,
Glauber Rocha®” e também outros artistas, como Caetano Veloso'®, e até jornalistas, como
Fernando Gabeira'', é que havia um patrulhamento, uma vigilancia ideolégica entre e por
dentro das iniciativas resistentes, dizendo estas umas as outras que sua resisténcia era aquela
genuinamente de esquerda ou de resisténcia e que os outros nao estariam sabendo fazer
cinema, por exemplo, neste movimento do Cinema Novo. Ou seja, nao deveria ser tao novo
assim o cinema que produziam na opinido dos patrulheiros, aqueles dotados da maxima
competéncia resistente, e ja os patrulhados pensavam estar fazendo algo nesta dimensao,
mas no fundo e nao seria cinema novo, por exemplo, se nao levasse em conta uma série de

pré-requisitos estabelecidos pelos patrulheiros como:

“[...] voltando aos temas que informam o caso das patrulhas, podemos
observar como questao central a relacao arte/engajamento, vista de

% Carlos Diegues foi premiado cineasta brasileiro e um dos fundadores do entdo movimento do Cinema
Novo a sua época.

% Ana Carolina e Glauber Rocha sdo cineastas brasileiros, ela inclusive médica e ele ator e escritor,
porém, ja falecido.

1% Caetano Veloso é mlsico popular brasileiro (MPB), compositor e escritor, chegou inclusive a ser
exilado durante a ditadura militar no Brasil.

% Fernando Gabeira é escritor, jornalista e politico brasileiro atualmente membro do Partido Verde.
Autor de um célebre livro, “O que é isso, companheiro?”, que, anos mais tarde, apos sua publicacdo a
época do seu retorno do exilio em 1979, foi transformado em filme, em 1997, pelo cineasta Bruno
Barreto, concorrendo ao Oscar de melhor filme estrangeiro daquele ano.
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diversos angulos: o papel do intelectual, monopdlio do saber, o alcance
social da arte, o gosto popular, as questées de uma cultura nacional-
popular, o verdadeiro sentido de uma arte revolucionaria, etc, etc. [...]”
(Pereira & Hollanda, 1980, p. 9)

Imediatamente me ocorre pensar que, neste contexto, surgem questoes, antes mesmo
dos desafios postos por atmosferas como estas das patrulhas, tais como: “[...]. Eu sou
Patrulheiro? Patrulhado? Esse é um falso problema?” (Pereira & Hollanda, 1980, p. 8). Decorre
questionar se estaria, entdao, o movimento do Decrescimento transformando-se numa
ideologia propriamente. Digna inclusive, como a maioria delas, de ter que lidar com situacées
e questdes como essas e com o quanto ideologias se afastam muitas vezes de suas proprias
arenas de debates plurais originarios e fundadores. Isso porque decidem por passar a discursar
abstrata e majoritariamente sobre os tais niveis de engajamento, por exemplo, de cada
membro ou representante pressupondo maneiras especificas, metodologicas e pré-definidas
de sé-lo. Além de restringirem o papel do intelectual, imputar que haja necessariamente tal
papel social e dizer que sb a ele cabe o engajamento politico devido, e que se assim nao o

alcanca de duas, uma: ou nao é intelectual de fato, ou nao esta suficientemente engajado.

“A expressao ‘engajado’, tdo divulgada na Franca e que a lingua francesa
criou para definir, atualmente no mundo inteiro, o intelectual que se engaja
na politica, significa ao mesmo tempo, se examinarmos mais detidamente,
exatamente o contrario de ‘organicamente ligado ao proletariado’, ou
ainda, organicamente ligado a politica que situa o proletariado como
condicdo para sua nova hegemonia. Assim, ‘engajado’ torna-se um termo
comodo, na medida em que a acdo revolucionaria ndo é plenamente
assumida - e termina mascarando o velho papel do intelectual tradicional,
que se cré auténomo em relacdo ao ‘bloco histérico’ e que abraca tal ou
qual causa, contribuindo em alguma medida positivamente para ela, de
acordo com as épocas e as modas politicas, mas permanecendo encerrado
no universo separado de sua ‘casta’, [...]. (Pereita & Hollanda, 1980, pp.
10-11)

Guardadas as devidas proporcdes, as citacées diretas aqui mencionadas estao
completamente inseridas em contexto socio-historico brasileiro da época da ditadura, da
formacao e reforco da esquerda, de um suposto perigo comunista “mundial”, melhor dizendo
da propria condicdo de guerra-fria. Por outras palavras, tratava-se de uma fase ou época
necessariamente classificatoria, definidora de partidos, partes, lados de cada um e ideias, as
patrulhas ideoldgicas da época, e se assim pudessem mesmo ser chamadas, conforme Carlos
Diegues intitulou mais especificamente suas experiéncias no contexto do movimento do
Cinema Novo, eram fissuras claras numa esquerda, intelectual engajada, em construcao e
desejosa de dar por encerrado este seu proprio processo de definicao, seu préprio papel,
representacao, seus objetivos e funcao social.

Uma verdadeira necessidade subjetiva humana, pelo visto e que em muitos outros
contextos, movimentos, como, por exemplo, mais atualmente o movimento do
Decrescimento, nos acompanha: a necessidade de produzir definicbes universais capazes de

resolver todos os meandros de nossas existéncias e relacdes sociopoliticas e econdmicas.
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Insisto, como ja mencionado anteriormente, e mais especificamente no trecho das reflexoes
diretas sobre secularizacao: deixar tudo mais, pronto, resolvido e sobre controle na vida, para
ir viver, criar, produzir, reproduzir, uma tardia ilusao iluminista dos alcances e poderes de

dominacao da razao sobre a natureza seja ela externa ou nossa propria natureza interna.

“0 patrulheiro de hoje é o patrulhado de amanha e vice-versa. Porque isso
ndo existe como uma categoria politica, social, cultural. O que existe é um
sistema de pressao, abstrato, um sistema de cobranca. E uma tentativa de
codificar toda manifestacao [...].” (Diegues, 1979 apud Pereira & Hollanda,
1980, p. 18)

O Decrescimento esta preocupado em superar talvez o papel desta intelectualidade
tradicional, desta nocao prejudicada de engajamento, mas recorre a estas dimensdes e
esferas conceituais cada vez que se comporta de maneira patrulhante, ou tem seus
envolvidos, integrantes, ouvintes, voluntarios e participantes se comportando de maneira a
patrulhar aquilo que deveria ser plural, num decrescimento de varias maneiras, em respeito a
diversas culturas. Quero dizer, debates eram encerrados em alguns grupos ou workshops e
seus participantes abandonavam as discussdoes e trocas por questées de nomenclatura e
apropriacdo de termos, pesquisadoras sobre género em afinco se desligaram do GAP group
sobre reproducdao e trabalho do qual eu também participava porque entenderam que a
apropriacao do termo man como em um contexto de mankind era indevida e impensada numa
linguagem revolucionaria, de resisténcia, de esquerda intelectual engajada e que deveria se
referir a men and women constantemente. A ocasido, imediatamente colocados no lugar de
patrulhados, fomos catapultados a condicdo de inadequados pelas patrulheiras que
abandonaram o grupo restando-nos a sensacao de que somos menos decrescentistas por isso,
porque ainda nos valemos do vocabulo man para reproduzir a significagdo mankind e isto
necessariamente exclui mulheres (women) e logo nos desautoriza em torno do nosso debate e
discussédo de resisténcia.

Tudo isto recentemente me remeteu inclusive a um capitulo de livro do Professor
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Doutor Anténio Bento'™, conforme alguns de nossos dialogos de interlocucdao, também na

parte em que cita o autor Umberto Eco, no que diz respeito ao “politicamente correto”'®,
longe de pretender aqui esgotar ou esmiucar por completo a discussao a qual o autor de

”

maneira muito séria se propde em torno da “[...] lingua da ‘correcdo politica’”, mas a fim de
ilustrar, no seu melhor sentido e composicao qualitativa, o argumento em questao, temos

que:

192 Capitulo ao qual tive a oportunidade de me aproximar a ocasido do nosso Seminario de Investigacao
Ill, quando estudamos diversas questdes acerca da conformacao e fundacao dos Direitos Humanos, e a
partir das quais as questdes que envolviam os préprios termos e até mesmo a redacdo juridica da
Declaracao dos Direitos Humanos e consequentemente e igualmente neste contexto as problematicas em
torno entdo desta “[...] lingua da ‘correcao politica’”, por exemplo.

19 Fendmeno, “political correctness”, nascido nos Estados Unidos, na década de 60, e que esta, por um
lado, diretamente ligado ao movimento do multiculturalismo e, por outro, associado ao assim chamado
“direito das minorias”. Foi sobretudo amadurecido, normalizado e institucionalizado com a chegada de
Bill Clinton a presidéncia.
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“Como observa Umberto Eco, referindo-se ao furor higiénico e inquisitorial
que se apoderou do movimento do ‘politicamente correto’ nos seus
primeiros tempos: ‘Houve quem comecasse a dizer que mankind era uma
expressao sexista, por causa do prefixo man, que excluiria as mulheres da
humanidade, e decidiu-se substitui-lo por humanity, obvia ignorancia
terminolégica, ja que este termo também deriva de homo (e nédo de
mulier)’” (Eco, 2007 apud Bento, 2008, p. 16)

“[...] Daqui até que o prefixo man fosse removido de uma variedade de
termos comuns — mudando-se, por exemplo, manhole para femhole,
mentruate para femstruate e manipulate para personipulate — foi um
pequeno, mas significativo passo. Alguns setores mais radicais do movimento
feminista chegaram mesmo a propor que se substituisse history por
herstory.” (Bento, 2008, p. 16)

Obviamente que a linguagem deve ser parte tocante deste ciclo virtuoso do
Decrescimento nisto de toda uma provavel e desejada reavaliacdo, reconceituacao e
reestruturacao, especialmente se pensamos nas dimensdées de apropriacdao de tudo aquilo
enquanto nossa natureza externa e que, segundo Habermas (1987), por exemplo, se daria
exatamente pela acao comunicativa. Mas, pois e que isso fosse sinalizado como um convite a
uma transformacdo coletiva, a um repensar conjunto e nao que o propodsito da arena, dos
encontros e das trocas se encerrasse ali no contexto justamente da diferenca, dos
desnivelamentos de apropriacao, entendimento, linguagem e outros. Até porque, e resultado:
como a sua época nos colocou Fernando Gabeira, terminamos mais envolvidos em termos que
discutir e pontuar as questées da patrulha do que de fato discutindo e debatendo as

demandas sociopoliticas que nos levaram a nos reunirmos em primeiro lugar.

“[...]. De maneira que tudo o que se refere as questdes que estdo
enfeixadas nesse toépico Patrulhas Ideoldgicas, ou se refere a politica
corporal, ou se refere a uma politica de relacdo de classe média com o
movimento operario, que tém que ser discutidas em termos politicos... Se
vocé colocar as criticas que sdao chamadas ‘criticas ideoldgicas’ num nivel
alto de discussao acho que isso pode ser uma coisa positiva pra nos... nesse
sentido as patrulhas Ideoldégicas podem dar uma contribuicdo no sentido de
que elas vao colocar problemas através dos quais vocé vai
discutir...Normalmente, o que eu digo é o seguinte: ‘olha estou ai pra
servir, pra lutar junto com as pessoas, agora se quiserem me enquadrar eu
vou discutir porque deve ter uma razao...’ [...].” (Gabeira, 1979 apud
Pereira & Hollanda, 1980, p. 196)

“[...] Acho que entrar na discussao Patrulha Ideoldgica/nao-Patrulha
Ideoldgica, pode ser um excelente prato pra imprensa..., agora, eu acho
que as questées politicas que sdo subjacentes a ela podem e devem ser
discutidas em nivel politico. [...] Acho que tudo pode ser discutido, tudo em
nivel da politica pessoal pode ser discutido. [...] antigamente a gente
achava que partidos politicos e lutas politicas eram feitas por pessoas que
pensam igual... isso é a maior burrice. O grande politico, o cara que curte
politica, que sabe conduzir a politica, é o cara que sabe também colocar
desarmonias juntas, diferencas juntas, em torno de objetivos comuns. [...]
Acho que a incursd@o na discussdo Patrulhas Ideoldgicas, o importante é
trazer o tema das patrulhas para discussdo politica que ele implica; [...].”
(Gabeira, 1979 apud Pereira & Hollanda, 1980, p. 197 [grifos meus])
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Novamente guardadas as devidas proporcdes e épocas historicas deste comparativo,
assim como a area tematica de seu maior enfoque, as artes e o cinema, nisto que foi, no
Brasil, esta discussao em torno das patrulhas ideologicas, tem-se que de muitas maneiras
semelhantes discussoes plurais e politicas iam sendo evitadas. Muitas das vezes, com base nas
diferencas que até mesmo essencialmente potencializam e constituem o Movimento, restando
a partir da atmosfera da diferenca apenas a sensacao patrulheira no ar.

Um evento multicultural, nos termos conceituais de Zizek (2009) e aqui ja
apresentados quando da discussao de um potencial nao novamente universalizador ao qual
inclusive nossos esforcos de secularizacao poderiam ter vindo a superar, que termina
praticante da intolerancia por vias de um narcisismo das pequenas diferencas. E nao,
praticante da intolerancia que pluraliza de maneira honesta, real, auténtica e concreta a
diferenca e aquilo que ela agrega do ponto de vista da liberdade essencial subjetiva de cada
individuo.

Claramente isso se deu paralelo a outras atividades, apresentacdes, plenarias
absolutamente bem-sucedidas diante das muitas outras maneiras, a partir das quais foi
possivel se apropriar do evento e do Movimento. Assim como, de sua latente revolucédo e
resisténcia também de saida e superacado de uma ldgica maior e seus atravessamentos mais
individuais e micros, como estes, do ponto de vista da esfera e dimensao de sua praxis. Mas,
nao, por isso, menos importantes e prioritarios, talvez e até pelo contrario, pois é justamente
de cada contribuicao particular e subjetiva que se forma este coletivo plural.

De toda forma, e por sua vez, nem caberia aqui dizer que estas muitas outras
maneiras e apropriacoes da quarta Conferéncia é que haveriam entao sido verdadeiramente o
embrido originario das intencoes e bases de fundacao do Movimento, caso contrario estaria
incorrendo no mesmo contexto, mas agora e tal qual como a patrulheira da vez e nao a
patrulhada. Ainda assim, pensar que estamos sujeitos a incorrer neste lugar das patrulhas
ressalta muito do que ainda temos que reavaliar, reconceituar e reestruturar, assim como se
faz um start bastante conveniente e sintomatico em direcdao aquilo que pretende-se entao
articular e desenvolver enquanto resisténcia e alternativa, num debate cada vez mais
autocritico e também dialético.

Por narcisismo das pequenas diferencas, por sua vez, vale destacar a compreensao
deste termo e conceito naquilo que diz respeito ao proprio destaque dado a este por Freud
(1997) em seu livro Mal-estar na Civilizacdo, no qual dentre outras questdes avalia e discute
as maneiras como racionalmente terminamos lidando ou, ao menos, tentando lidar com
muitos de nossos impulsos mais primitivos em Eros — pulsao de vida e entao equilibrados pela
contrapartida de Tanatos — pulsdo de morte e vice-versa. Na verdade, o autor vai dizer que
traduzimos a agressividade socialmente reprimida, em expressdes narcisicas, em relacao,
muitas vezes, as menores e mais corriqueiras diferencas. Isso devido a uma espécie de
necessidade imediata e compensatoria de dar vazao a uma agressividade que esta, entao, sob

o julgo da doutrina racional e institucional da sociedade moderna, por exemplo. Sendo este,
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por sua vez, o contexto justamente capaz de assegurar nossa propria preservacao nisto da
experiéncia enquanto sociedade e vida coletiva. Por outras palavras, os rompantes narcisicos
em relacdao as diferencas sao uma valvula de escape perante aquilo que nos anula
subjetivamente, mas que assegura ao mesmo tempo nossa sobrevivéncia, longevidade, e,
como ja dito, preservacao.

Este conceito passa, na verdade, pelo mito de Narciso, um heroi da antiguidade grega
que, por entorpercer-se diante de sua propria beleza e sabendo-se muito belo a partir de seu
reflexo avistado num lago, definha até a morte admirando sua propria imagem refletida na
agua. Na verdade, se diz no mito que Narciso termina apaixonado por sua imagem como um
castigo e punicao dos deuses por haver desprezado as ninfas (semideusas) que por ele se
apaixonaram.

De toda forma, € neste mundo préprio e individual, de um sujeito que toma
consciéncia de si, suas crencas, desejos e valores, que depositamos as possibilidades
concretas de realizacao de alguns recalques aprisionados, como considera o autor, no quartel-
general do Ego. Disso resultaria a possibilidade de perseguicao, pressao, contrariedade, todas
projetadas nos objetos indisponiveis a realizacao do nosso préprio eu, este eu narcisico e que
muito quer se impor inclusive sobre as menores diferencas como resultado dos sofrimentos
gerados pelos recalques socialmente impostos.

Ou seja, nada mais apropriado ao humano que todos estes desafios de nossas
inter/intrarrelacdes num contexto essencial primitivo latente e institucional derivado
manifesto em nossas sociedades e suas expressdes politicas, econdmicas e redundantemente
sociais estivessem manifestos e presentes. Naturaliza-los, porém, engessando nossa ética da
existéncia a ponto de comprometé-la, quando ndo corromper as proprias relacdes das quais
estes desafios derivam, é que seria algo de grave (des/ex-)nivel de consciéncia coletiva,
plural e critica.

Neste contexto destas patrulhas e narcisismos, portanto, pairavam no ar algumas
reprovacoes, certas cobrancas e pressoes implicitas em relacdo ao nivel de entrega,
participacao, e até engajamento, para aqui utilizar o termo nesta sua maxima atuacao e
presenca patrulheira, conforme atitudes, escolhas e atividades muitas vezes tomadas por
menos coletivas, atuantes e/ou participativas de cada sujeito envolvido. Os verdadeiramente
entregues, militantes, decrescentistas eram aqueles instalados coletivamente as
dependéncias da Conferéncia, por exemplo, e ndo necessariamente em quartos de hotel
sozinhos, aqueles que sempre realizariam a maior parte de suas demandas, vontades,
afazeres e etc. em conjunto, em meio ao coletivo ou aquilo coletivamente sendo
implementado, realizado, desenvolvido. Naturalmente que o desfrute do contexto social
coletivo esta ligado a esta permanéncia neste e a estas interacdes, mas, de muitas maneiras
implicitas, uma coletividade pode se fechar ou nao igualmente se abrir, ou nao literalmente
oferecer coletividade aqueles que de alguma forma vao se apropriando dela de muitos e

distintos modos, em tempos diferenciados, em contextos particulares e outros.
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As Ultimas atividades e palestras da Conferéncia foram também bastante
interessantes e frutiferas, com novos reforcos de alguns sintomas da coletividade e
convivialidade: como o esvaziamento dos workshops praticos justamente em seu ultimo dia
de debates, analises e conformacao de propostas, como que numa decepcdo de formacao
plena de consenso. O que de fato ndo existira e talvez seja mesmo preciso que aconteca
assim para que se preservem as pluralidades e diferencas, um misto de desejo de todos com
todos, de confraternizacdo e existéncia convivial, com alguns impedimentos praticos e reais
quando chega a hora de fazermos na pratica algo todos juntos em muitas decises, contatos,
relacdes sociais e convivéncias. Havia inclusive uma certa sensacdo implicita no ar como que
uma tentativa emocional mais imediata de compensar a frustracdo dos processos nao
consensuais dos workshops a partir da maxima de afinal termos participado de muitas
atividades juntos, conhecido no minimo 3000 novas pessoas, quero dizer, havia no ar até uma
certa competicao implicita de quantos e quem mais conseguiu conhecer pessoas e fazer
contatos, fazendo destes os verdadeiros representantes eleitos do movimento do
Decrescimento.

De alguma forma, ainda que em alguns casos, de contexto implicito em contexto
implicito, acredito que, sob certa medida, ndo fui muito a revelia acerca destas sensacoes.
Isso porque justamente nas palestras finais e de efetivo encerramento da Conferéncia'™,
foram levantas estas mesmas e muitas questdes acerca do ser, das subjetividades, de como
isto se processa ou ndo em nossas relacoes e convivéncias e como administramos as diferentes
formas de ser, (inter)agir, as diferentes necessidades dos individuos de tempo, trabalho,
politica, democracia. Deixaram-nos o destaque explicito de que era possivel sentir, ndao por
acaso, presente em nossas relacdes e atividades daqueles dias, todos ingredientes que
criticamos em nos mesmos nesta nossa sociedade baseada no crescimento e no capitalismo.
Por outras palavras, de repente, tinhamos que reconhecer que, na verdade, somos os
produtores deste mundo no qual nos encontramos e ele reflete a n6s mesmos, nossas crencas
e questodes, e que, portanto, temos que comecar por elas. Falou-se fala das muitas maneiras

que olhamos com julgamento e condenacao os comportamentos'® e escolhas distintas,

194 |ink para o video de acesso a Plenaria de Encerramento da 4 Conferéncia Internacional sobre o
Decrescimento: <https://www.degrowth.info/de/veranstaltungsvideos/closing-plenary-how-do-we-
move-on/>

U5 Este contexto me remete breve e epistemologicamente a Gadamer em seu livro Verdade e Método | -
tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica, quando trata das questdées em torno do
preconceito, o (pré)-juizo que fazemos acerca das coisas e dos fatos tais quais presente e apresentados
a nossa presenca e que sao imediatamente atravessados por uma série de referenciais e vieses de
interpretacoes possiveis conforme elementos e componentes de nossa propria historicidade posta diante
de nés fenomenologicamente, ou seja, conforme a experiéncia concreta de cada ser. Para o autor, ter a
hermenéutica socioldgica exposta ao que previamente nos compde - um pré-conceito, por exemplo —
nao é o que determina a validade da interpretacdo, mas sim saber que uma vez tendo o fato sob este
atravessamento é preciso fazer desta oportunidade de contato com a coisa dada ou o fato em si, melhor
dizendo, o fendbmeno, uma oportunidade de reavaliacdo, revisdo, reconsideracdo daquilo que
previamente entendiamos e a partir de uma analise, portanto, devidamente experimental da questao ou
ocasido em cena. Pré-julgarmos as pluralidades tais quais se nos apresentam é essencialmente parte
daquilo que registramos em nds e a partir de nossas experiéncias num determinado intervalo de tempo,
apos contato real e experimentado do plural a sua tdo melhor e mais legitima interpretacdo assim se
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embasadas, por sua vez, também em necessidades e crencas distintas. E ficou ressaltado que,
mais que contra o capitalismo, a discussao e tematica decrescentista precisa ser um convite a
questionarmo-nos sobre aquilo que nos move, portanto, internamente e nos leva a esta
necessidade de sempre crescer e crescer ilimitadamente em muitas direcées e sentidos, como
uma questao muito mais de dentro para fora.

Alguns dados muito interessantes: a primeira Conferéncia, em Paris, em 2008, teve
100 participantes; a segunda, em Barcelona, em 2010, teve 300; a terceira, em Veneza, em
2012, teve 900; e esta agora, em Leipzig'°6, em 2014, teve 3000 participantes, como
anteriormente mencionado, e pelo menos 7000 pessoas acompanharam a transmissao ao vivo
da abertura e encerramento da Conferéncia. Entendo que o movimento esteja cada vez mais
difundido e reunindo em torno de si outros movimentos e que também passam a se intitular
decrescentistas, mas algo de curioso me chamou a atencao: todos estes participantes
justamente na Alemanha capitalista e austera, quica bem-sucedida, de sua atual presidente
Angela Merkel?

Esta definitivamente é uma pergunta que em algum momento ainda quero poder ser
capaz de responder e problematizar ainda mais profunda e detidamente com mais
especificidade oportuna a este tema e que ainda trago comigo apos toda esta experiéncia e
Conferéncia. Sob certa medida passo a temer o quanto uma determinada logica pode se
apropriar de movimentos contrarios a ela por via dos elementos que mutuamente
compartilham, e aqui mais especificamente estou me referindo a escassez planetaria de
muitos recursos, por exemplo, e quando menos esperamos as alternativas estao servindo a
légica e nao a sua saida e superacao.

Sigo conectada a estes questionamentos, a estas contradicdes, ainda as vislumbro e
visualizo na propria experiéncia pratica, concreta e diaria do Decrescimento. De toda forma,
e ao mesmo tempo, ha a possibilidade de um rico exercicio dialético e teodrico em torno deste
contexto e com isso sigo também conectada a esta utopica - aquilo nos coloca a caminhar
como descreve Eduardo Galeano em mencao ao que disse seu amigo cineasta na ocasiao de
uma palestra escolar — crenca em torno do movimento do Decrescimento, ainda que para mim
também e hoje, e nao so6 a este interlocutor que cito, e atual orientador desta pesquisa,
possa dizer que sao concretas estas percepcdes daquilo que perigosamente poderia ou até

podera se conciliar:

“Ainda que para o interlocutor André Barata haja algo de extremamente
concilidvel entre o crescimento e o decrescimento, uma vez que este
poderia ser apenas a outra ponta extrema deste assim naturalizado e

dara quanto mais for elemento para releitura daquilo que nos povoava previamente. Primeiramente,
porque assim se sabera que houve de fato experimentacdo em seu nivel mais fenomenolégico da ocasido
e, segundo, porque havera oportunidade de avanco reflexivo em torno dos proprios registros, para novas
hermenéuticas em novos contextos ainda prévios. (Gadamer, 2013)

1% Sites e links oficiais de referéncia e registro acerca desta 4> Conferéncia Internacional sobre o
Decrescimento em Leipzig, 2014: <http://leipzig.degrowth.org/en/ e
http://programme.leipzig.degrowth.org/en/degrowth2014/public/schedule/.> Este ultimo link contém
todo o programa da Conferéncia tal qual explicitado e descrito ao longo deste topico.
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transcendental desejo do crescimento, ‘enformado’ e ‘enformante’ de
nossas subjetividades pelas vias da racionalidade técnica, e sendo que assim
poderiamos considerar que no fundo o decrescimento sempre teria feito
parte das contas do crescimento, especialmente a partir da logica da
criacao destrutiva do capital, ainda assim, isto de o Decrescimento nao
poder ser cooptado pela légica nem incorporado a esta, parte do
pressuposto de que, como nos coloca Marcuse (2011): o controle sobre a
natureza é simultaneamente um aparato de nao liberdade e de liberdade a
partir do qual nos libertamos das batalhas diarias pela nossa existéncia e
sobrevivéncia, nao se trataria, portanto, da destruicdo do avanco, do
crescido, da tecnologia, por exemplo, mas de sua reconstrucao para a
reconciliacdo da natureza e da sociedade. E é por isso que a estrutura
igualmente transcendental do decrescimento ndo esta dada assim como a do
crescimento, ndo é por estas razbes que o decrescimento faz parte das
contas do crescimento, mas pelas contradicées internas do crescimento
proposto pela logica capital, ou seja, o decrescimento que resulta do
processo de destruicdo produtiva do capitalismo, e que é sua moldura
irreversivel, e cuja superacao contradiz o préprio principio organizacional do
capitalismo, ndao é o movimento de Decrescimento esperado e desejado e,
portanto, nao ha de conciliar com os fundamentos do crescimento, nem de
servir ao crescimento como elemento que justifique suas medidas de
austeridade. O termo Decrescimento tem eco discursivo em uma sociedade
programada para crescer ilimitadamente, mas definitivamente nao pretende
ser eco de conciliacao e sim de superacdo.” (Marinho, 2014, p. 36)

Na verdade:

“Esperamos que as lutas travadas para melhorar a situacao dos explorados e
dos oprimidos convirjam com os esforcos para se ultrapassar um modelo
social baseado no consumismo. Talvez alguns movimentos de camponeses no
Sul do planeta vao ja nessa direccao, sobretudo ao recuperarem certos
elementos das sociedades tradicionais, como a propriedade colectiva da
terra ou a existéncia de formas de reconhecimento do individuo que nao
estejam ligadas a sua performance no mercado.” (Jappe, 2012, p. 80)

2.2 Fragmentos da realidade'”: narrativas sobre fatos e reflexdes

sobre transformacoes possiveis.

Fragmentos da realidade (1):

Cenario de uma luta “de classe” ainda nao assimilada em suas expressdoes mais
juridicas e administrativas possiveis, que dira percebida e assumida ideologicamente.
Contexto que faz colar o trabalho no capitalismo a sua analogia falaciosa de emancipacao ou
libertacdo do homem, assim como a sua composicdo enquanto “classe” operaria ou

trabalhadora propriamente.

“Fiscalizacdo encontra trabalhadores com condicées semelhantes a
escravidao.Obras ligadas ao governo federal tiveram 140 trabalhadores

libertados em 2013 por condicdes semelhantes a do trabalho forcado. Pelo

197 Fragmentos que para efeitos de cronograma da pesquisa foram assim mais diretamente selecionados
e recortados no intervalo de tempo e meses tal qual se apresenta.
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menos trés projetos contratados pelo setor publico foram reprovados pela
fiscalizacao.

(...)

Pelo menos trés projetos ligados ao setor publico foram alvo de fiscalizacao
do MTE. Um dos flagrantes ocorreu em Feira de Santana, a cerca de 120 km
de Salvador, em marco do ano passado, no canteiro de obras de 540
unidades habitacionais do programa Minha Casa, Minha Vida. Na auditoria,

os agentes retiraram 24 operarios que estavam alojados de forma

degradante. Eles dormiam sem protecao de animais peconhentos, nao havia

banheiro nem agua potavel disponivel. A alimentacdo oferecida ficava

exposta, e muitos dos produtos ja se encontravam em estado de

putrefacao.
Braziliense)

»108 (Reportagem de Renata Mariz e Amanda Almeida in Correio

Fragmentos da realidade (2):

Um outro mundo estd a caminho. Muitos de nos
ndo estaremos mais aqui para assistir a sua
chegada. Mas, quando hd siléncio em volta, se
mantenho o ouvido atento, eu jd consigo ouvi-lo
respirar.

Arundhati Roy

“Homem alemao troca cargo por familia

Executivos em posicoes de lideranca em bancos e em érgaos do governo
pedem demissao ou trabalham meio periodo para cuidar dos filhos

(-..)

Gobel ainda é excecdo. Mas o fato é que ele é um dos muitos pais que nao
se satisfazem mais em trabalhar a semana inteira e ver os filhos s6 nos fins
de semana. Quando Jérg Asmussen se demitiu do seu posto de alto nivel
como membro da diretoria executiva do Banco Central Europeu, em meados
de dezembro, ele citou a ‘familia’ e os ‘dois filhos ainda bebés’ como o
motivo. Consideracdes familiares também teriam sido fator decisivo para o
fim surpreendente da carreira de Roland Pofalla, durante anos um dos
homens mais influentes do governo Angela Merkel.

(...) Na Alemanha em geral os homens ainda representam pouco menos de
20% de todos os individuos que trabalham em tempo parcial, mas este

porcentual cresce rapidamente. A proporcao de homens que trabalham meio

1% pisponivel em
<http://www.correiobraziliense.com.br/app/noticia/politica/2014/01/05/interna_politica,406320/fisca
lizacao-encontra-trabalhadores-com-condicoes-semelhantes-a-
escravidao.shtml#.Usr6UdnAaOE.facebook.> Acesso em 06 de janeiro de 2014, (grifo préprio).
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periodo mais do que dobrou em dez anos, ao passo que a de mulheres
cresceu em torno de 30%.

No pacto de coalizdo recentemente concluido pelo governo da Alemanha foi

inserido, pela primeira vez na histéria do pais, um capitulo que trata do

papel dos ‘pais ativos’ e um apelo no sentido de ‘melhores condicoes que

permitam que pais e maes compartilhem as obrigacdes profissionais e

familiares de modo equitativo’.”'”® (Reportagem de Susanne Amann e

Simone Salden in Estaddo.)

Fragmentos da realidade (3):

As vezes, é preciso reiterar para termos certeza de que as coisas andam as claras no

debate e mostrar abertamente nao s6 o que se vem mostrar, mas e também que se mostra

que se mostra aquilo que é mostrado, como diria Brecht em seu poema, e conforme conteldo

da reportagem abaixo destacado: a viol(-Jagdo — num agir apolitico — de direitos

condicionados pela vida e suas repeticdes tornadas habituais.

MOSTRAI QUE MOSTRAIS

Mostrai que mostrais. Entre as diversas atitudes

Que mostrais ao mostrardes como os homens se comportam

Ndo deveis esquecer a atitude de mostrar.

Que cada atitude se funde sobre a atitude de mostrar.

O exercicio é o seguinte: antes de mostrardes

Como é que um homem trai, ou se torna ciumento,

Ou fecha o negdcio, olhai para o espectador

Como se quisésseis dizer-lhe:

E agora atencdo, este homem vai trair, e vai trair assim.

Eis como ele se transforma quando o ciume o assalta, eis o que
fez

Depois de fechar o negdcio. Deste modo,

A vossa demonstracdo acompanhard a atitude de mostrar,

De proferir o que jd estd preparado, de finalizar a tarefa,

De continuar eternamente. E assim mostrareis

Que todas as noites mostrais o que mostrais, que jd o mostrastes muitas
vezes,

E a vossa representacédo terd qualquer coisa do trabalho do teceléo,
Qualquer coisa de artesanato. O que faz parte da demonstracdo,
A vossa aplicacdo constante para facilitar

A observacé@o, para permitir o melhor entendimento

De cada acontecimento, tornai-o bem visivel. E assim

Atraicoar, fechar um negdcio,

Ter ciumes, tudo isso passard a ser

Uma funcéo quotidiana como qualquer uma destas: comer,

Dizer bom dia ou

Trabalhar. (Porque vés trabalhais, ndo é verdade?) E por trds

Dos vossos personagens, vos permanecereis visiveis, como aqueles
Que v0s apresentais.

(Brecht, 1998, s/p.)

109

Disponivel em <http://www.estadao.com.br/noticias/impresso,homem-alemao-troca-cargo-por-

familia, 1114810,0.htm.> Acesso em 07 de janeiro de 2014, (grifo préprio).
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“Justica considera Zara responsavel por escravidao e empresa pode entrar
na ‘lista suja’. Em sentenca, juiz afirma que houve na terceirizacdo “fraude
escancarada” e que subordinacdo é clara. Empresa diz que ira recorrer e
insiste em culpar intermediaria.

A tentativa da Zara de anular na Justica os autos de infracao da fiscalizacao
que resultou na libertacdo de 15 trabalhadores em condicbes analogas as de
escravos em 2011 fracassou na primeira instancia. O juiz Alvaro Emanuel de
Oliveira Simdes, da 3* Vara do Trabalho de Sao Paulo, negou na altima
sexta-feira, dia 11, recurso da empresa nesse sentido e cassou a liminar que
impedia a insercao no cadastro de empregadores flagrados mantido pelo
Ministério do Trabalho e Emprego e pela Secretaria de Direitos Humanos, a
chamada ‘lista suja’ da escravidao.

(-..)

‘A decisdo é bem fundamentada e certamente configurara um divisor de

aguas na discussdo sobre a responsabilidade juridica por condicées de

trabalho em cadeias produtivas’, afirma Renato Bignami, coordenador do

programa de Erradicacdo do Trabalho Escravo da Superintendéncia Regional
do Trabalho, que ressaltou a importancia de o relatério de fiscalizacao
reunir documentos e provas detalhando a situacdo. ‘O juiz leva em
consideracao todos os argumentos apontados pelos auditores na sua
decisao’, ressalta.

(-..)

O argumento de que a Zara nao tinha conhecimento da situacao a que os
trabalhadores estavam submetidos também é refutado na decisdo. ‘A Aha
ndo tinha porte para servir de grande fornecedora, e disto ela [a Zara]
estava perfeitamente ciente, pois, realizando auditorias sistematicas, sabia
do extenso downsizing realizado, com o nUmero de costureiras da Aha
caindo mais de 80%, ao tempo em que a producao destinada a Zara crescia’,
diz a sentenca. ‘A Zara Brasil Ltda. € uma das maiores corporacdes do globo
em seu ramo de negocio, custando crer, reitere-se, que tivesse controles
tao frouxos da conduta de seus fornecedores, mostrando-se muito mais
palatavel a versao defendida pela fiscalizacdo, de que, na realidade,
controlava-os ao ponto de deter a posicao de empregadora.’

(-..)

Na sentenca, o juiz reforca ainda a importancia do cadastro de

empregadores flagrados, a ‘lista suja’, e reafirma sua legitimidade. Ele

escreve: ‘Diversos dispositivos legais fornecem o alicerce para a edicao da
Portaria n° 2, de 12 de maio de 2011 [que rege o cadastro], merecendo
destaque a propria Constituicdo da RepuUblica, que erige em principios
fundamentais o valor social do trabalho e a dignidade da pessoa humana,

e consagra, desde seu preambulo, o direito a liberdade, e todos esses
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principios estariam sendo vilipendiados se acatada a tese da postulante’.”'"°

(Reportagem de Daniel Santini in Reporter Brasil.)

Fragmentos da realidade (4):

Muitas maneiras de sermos e acontecermos outsiders, a partir do que se expande,
inclusive, o debate em torno de iniciativas que sejam ora s6 mais um esforco ou ainda mais
um esforco de concreta e possivel saida e superacdo sistémica. Muitas dialéticas estao
circunstanciadas literalmente de um dentro (de acUmulo satisfatorio de recursos) para um

“fora”.

“Gelpeixe: o negdcio separou dois irmaos.
Depois de 37 anos, visdes diferentes do negocio levaram Joaquim Tarré a
vender a sua parte na Gelpeixe ao irmao Manuel Tarré, com quem fundou a

empresa, juntamente com o pai. Com todo o tempo do mundo para gastar,

so0 lamenta nao ter estado mais presente na vida da familia. ‘Os meus filhos

ndao me viram. E ndo ha dinheiro, nem sucesso que justifique isso.’

Foram dias de angustia. Joaquim Tarré, 57 anos, nunca fez mais nada na
vida sem ser trabalhar na Gelpeixe, empresa que fundou com o pai,
Francisco Tarré, e o irmao, Manuel Tarré, em 1977. Mas visoes diferentes de
negdcio ditaram o fim da parceria familiar, 37 anos depois. Ele saiu do barco
no final do ano passado, levando consigo o filho mais velho de 29 anos que
também trabalhava na organizacdo. Vendeu a sua parte ao irmao, que agora
controla 100% da Gelpeixe, com 150 trabalhadores e 50 milhdes de euros de
facturacao, conseguidos com a transformacao e venda de pescado e outros
congelados de carne, refeicées prontas ou salgados.

A vida era a empresa. A empresa era a vida. ‘Eu estava ali, focalizado.

Houve meses em que trabalhava 90 horas por semana. Claro que tinha
capacidade para isso e motivacao, via as coisas acontecerem, mas se
voltasse atras nao faria isso.” A imagem do filho mais velho ainda crianca a
sua espera em casa as onze da noite ainda estd bem presente na memoria
do ex-vice presidente da Gelpeixe. ‘Chegava a casa a essa hora e as cinco da
manha ja estava a pegar no trabalho. E disso que me arrependo. Os meus
filhos ndao me viram e nao ha dinheiro, nem sucesso que justifique isso’,
lamenta. De segunda a sabado, horas a fio. Domingo servia para descansar.
Saidas com as criancas nao havia. ‘Neste aspecto néo fui equilibrado.’

(-..)

Os momentos que se seguiram a venda da sua participacdao no capital da
Gelpeixe foram vividos com angUstia. Joaquim Tarré ndo esconde que sentiu

ansiedade ao deixar a empresa. Como se retoma a vida depois de 37 anos a

110 Disponivel em: <http://reporterbrasil.org.br/2014/04/justica-considera-zara-responsavel-por-

escravidao-e-empresa-pode-entrar-na-lista-suja/.> Acesso em 16 de abril de 2014, (grifo proprio).
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gerir pessoas? ‘Os meus planos para o futuro passam por trabalhar menos. E
daquelas frases muito simpaticas que eu oico as pessoas falarem quando
estdo na faixa dos 45 anos e dizem que aos 55 ndo vao trabalhar as sextas e
vao jogar golfe. Isso nunca acontece. Mas a verdade é que agora tenho
menos stress em cima.’” Sem horarios para cumprir, vai manter-se na
retaguarda dos filhos. Entretanto, participa em conferéncias onde é
convidado a falar sobre a sua experiéncia.

0O fundador da Gelpeixe sai da vida de empresario com dinheiro suficiente

para nao ter de se preocupar no final de cada més.

(...)

Joaquim Tarré geria diariamente a producao, logistica e a mao-de-obra com

base numa premissa que gosta de sublinhar: ‘Faz aos outros o que gostasses
que fizessem a ti.’

‘Na_Gelpeixe, cerca de 75% das 150 pessoas trabalham diariamente com

peixe. Carregam, descarregam. Na fabrica s60 ha duas temperaturas

possiveis: quem embala peixe trabalha num ambiente de oito graus; quem

trabalha dentro das camaras esta sujeito a temperaturas de 20 a 25 graus

negativos. Ganham vencimentos ndo muito altos. Como é que podem estar

contentes?’, questiona.

O ex-vice-presidente garante que sao precisas ‘medidas diferenciadoras’
para motivar e manter pessoas numa empresa como esta, com duras
condicdes laborais. Por isso, todos os trabalhadores tém seguros de vida,
seguros de doenca, almoco num refeitério onde todos comem. ‘Tratamos
bem os reformados e em caso de doenca grave acompanhamos as pessoas’,
continua. Nada foi previamente delineado. ‘Foi acontecendo’.

(-..)

Em Setembro, Joaquim Tarré deixou de ter qualquer ligacdo a Gelpeixe.
Continua a ir a empresa. Estd a organizar dossiés, a passar a pasta. ‘Sou
fundador. Institui uma série de coisas, algumas que sé eu sei. Quero que a
empresa continue no bom caminho e estou a deixar os assuntos preparados.’
Vender foi a melhor alternativa, defende. ‘Seria um desgosto tremendo ter
de vender a outros ou deixar a Gelpeixe porque esta insolvente ou ter de
despedir. Seria um desgosto maior.’

Ja fora da empresa familiar, recebeu o prémio ‘Personalidade do Ano’,
atribuido durante os Masters do Capital Humano, evento que todos os anos
distingue empresas e gestores na area dos recursos humanos. A votacao é
feita online pelos profissionais da area. ‘Acho que o mereci. No final, € uma
distincdo pelo que desenvolvi, pelas pessoas. E merecido, ainda mais, nesta

»111

altura’, admite. (Reportagem de Ana Rute Silva in Publico.)

1 Disponivel em <http://www.publico.pt/economia/noticia/o-negocio-separou-dois-irmaos-1632648.>
Acesso em 19 de abril de 2014, (grifo préprio).
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Fragmentos da realidade (5):

Em busca real por perceber se se trata da emancipacao do homem e da sociedade
pelo trabalho ou do trabalho, especial e exclusivamente falando deste componente da
sociedade no capitalismo e se é que este termo pode mesmo pertencer antropologicamente a

outras dimensdes ou margens apropriadas de entendimento, conforme reportagem abaixo.

“Queixas sobre direitos dos trabalhadores disparam — O Provedor de Justica
salienta tem chamado a atencao das empresas pUblicas para ‘a importancia
da conciliacao da atividade profissional com a vida familiar’.

O numero de processos aberto pelo provedor de Justica relativos a queixas
sobre os direitos dos trabalhadores aumentou 27,3% entre 2012 e 2013,
totalizando 1.027, a subida mais significativa dos ultimos anos, revela o
relatoério hoje divulgado.

Segundo o relatério de atividades de 2013 do Provedor de Justica, foram
abertos, no ano passado, 1.027 processos na sequéncia de queixas relativas
aos direitos dos trabalhadores, mais 220 face a 2012 (27,3%), sendo a
maioria (917) de funcionarios publicos.

‘Este nimero representa o aumento mais significativo de queixas registado
nos Ultimos anos neste grupo de matérias, o que se verificou, sobretudo, de
forma constante, no segundo semestre do ano, parecendo afirmar-se como
uma tendéncia’, sublinha o provedor Faria Costa.

(-..)

O relatorio observa que o aumento do nimero de processos relativos a

prestacao do trabalho deve-se, sobretudo, a alteracdo do periodo normal de

trabalho para oito horas diarias e 40 horas semanais.

Entre estas queixas destacam-se, pela sua frequéncia, as apresentadas por
trabalhadoras, principalmente, que ‘contestaram o indeferimento’, pelas
respetivas entidades empregadoras publicas, de pedidos de concessdo de
horario de trabalho na modalidade de jornada continua, apesar de reunirem
0s requisitos exigidos.

O Provedor de Justica salienta tem chamado a atencao das empresas

pUblicas para ‘a importancia da conciliacdo da atividade profissional com a

vida familiar, apelando a ponderacdo na organizacdo do trabalho, a par das

necessidades concretas do servico, das responsabilidades familiares dos

trabalhadores’.

Apesar do aumento do nimero de processos abertos, o provedor refere que
foi possivel concluir 961 processos, mais 103 do que em 2012 (12%) e pouco
menos do que os processos abertos em 2013 (menos 6,4%).

“‘Em 43,5% dos casos foi reparada a ilegalidade ou injustica durante a
instrucao do processo’, salienta o relatério.

Nos restantes casos, os processos foram arquivados, na sua maioria, por se
ter concluido pela improcedéncia da queixa ou se ter verificado ‘a

impossibilidade ou inutilidade de adocao de outra diligéncia’.
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(...).”""2 (Fonte: Agéncia Lusa)

Fragmentos da realidade (6):

Exatamente aqui e referente a esta reportagem, cabe, e muito bem, a pergunta que
recentemente me fizeram numa apresentacao desta pesquisa no que concerne bem
diretamente a saida e superacao do homem da sociedade do trabalho no capitalismo: pode
haver trabalho sem capital? E de toda forma fica de antemao claro que ha mesmo capital sem
trabalho... Ou seja, € mesmo preciso saber claramente o que falamos quando falamos em
trabalho, ou se definitivamente precisaremos de outras palavras para dizer melhor e mais

aquilo que queremos e precisamos.

“Crise tirou 3,6 mil milhdes aos salarios e deu 2,6 mil milhdes ao capital.
(-..)

Pedro Ramos, professor catedratico da Universidade de Coimbra e antigo
director do departamento de contas nacionais do Instituto Nacional de
Estatistica (INE), fez os calculos e apurou que o peso do trabalho por conta
de outrem e por conta propria desceu de 53,2% do produto interno bruto em
2007 para 52,2% em 2013.

Ja o excedente de exploracao (rubrica que reflete a remuneracédo do factor
capital) — apesar da grave crise que se abateu sobre o Estado, os bancos e
as pequenas e médias empresas — aumentou o peso na economia de 27,8%
para 29,7% do PIB. As rendas, que traduzem grosso modo o valor da
remuneracao do imobiliario, avancaram de 5,8% para 6,2%.

Calculos do Dinheiro Vivo com base naqueles dados, evidenciam que, em
termos nominais, o factor trabalho (no qual até ja estd contabilizado o
enorme aumento de impostos dos Gltimos anos) conseguiu perder 3,6 mil
milhdes de euros. Ja o excedente do capital engordou 2,6 mil milhdes de
euros.

As contas do economista foram apresentadas em primeira mao, esta

semana, no coléquio ‘A transferéncia de rendimentos do trabalho para o

capital’, organizado pelo Observatério sobre Crises e Alternativas, ligado a

»113

Universidade de Coimbra. (Reportagem de Luis Reis Ribeiro in Dinheiro

Vivo.)

12 Disponivel em <http://www.ionline.pt/artigos/portugal/queixas-sobre-direitos-dos-trabalhadores-
disparam/pag/-1.> Acesso em 28 de maio de 2014, (grifo préprio).

3 Disponivel em <http://www.dinheirovivo.pt/Economia/interior.aspx?content_id=3983489.> Acesso
em 21 de junho de 2014, (grifo préprio).

157



Fragmentos da realidade (7):
Enquanto isso na sociedade do trabalho no capitalismo..., ou seria na nao sociedade
do trabalho no capitalismo? Ou talvez na nova sociedade do trabalho em um capitalismo tao

urgente de ser "saido" e superado quanto este.

“162 mil desempregados “oficiais” varridos para debaixo do tapete.

Hoje fez manchete em alguns jornais aquilo para o que vimos ha muito
alertando: o governo criou uma subseccao de ‘ocupados’ para esconder o
numero de desempregados oficiais. O JN avanca com o nimero de 162 mil
desempregados escondidos, citando um estudo do economista Eugénio Rosa,
que confirma que o desemprego oficial esta nos 18,2%. Se se somarem os
mais de 300 mil ‘desmotivados’, o desemprego ultrapassa largamente os
20%.

Accoes de formacdo, estagios, contratos emprego-insercdo, Passaporte

Jovem, Garantia Jovem e medidas afins escondem um desemprego oficial

muito superior aquele anunciado pelo governo, como ja tinha sido

denunciado por ex-funcionarios do IEFP. A estratégia oficial é segmentar a

nocdo de desemprego: ha os activos que podem ser contabilizados, mas

exclui-se os inactivos e os activos desmotivados, entre os activos motivados

0 governo criou uma subseccao de ‘ocupados’ que aumentou 62% desde 2013

e esconde mais 162 mil debaixo do tapete deixando, claro, e desde sempre,

de contar com os mais de 350 mil exilados. No entanto, engrossam

continuamente os numeros do desemprego e a pretensa baixa de
desemprego nao resiste a prova dos 9: como evolui a taxa de emprego? O
numero de pessoas empregadas cai e continua a cair. A forca de trabalho
potencial (pessoas desempregadas nao imediatamente disponiveis para
trabalhar e pessoas desempregadas disponiveis para trabalhar, mas que nao
estdo a procura) perfaz o que falta para se chegar ao desemprego real: sdao

mais de 300 mil pessoas e em conjunto com os desempregados ‘oficiais’

ultrapassam um milhao de pessoas.

0 governo reforca a nocao de exército de reserva, espartilhado em varias
subcategorias, mas com algo em comum: sao mais de um milhdo de pessoas
desempregadas, e esse nUmero nao caiu desde 2013, revelando a verdadeira

»114

face da ‘recuperacdo’ e da ‘saida limpa’ da troika. (Fonte:

Precarios.net)

Fragmentos da realidade (8):
Reitero a exemplo de mais esta reportagem: pode mesmo haver capital sem
trabalho..., ainda que seus limites comecem a ficar cada vez mais claros e verdadeiramente

insustentaveis sob muitos aspectos.

4 Disponivel em <http://www.precarios.net/?p=10806.> Acesso em 14 de julho de 2014, (grifo
proprio).
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“Microsoft despede 18 mil pessoas, 0 maior corte da sua historia.

A Microsoft anunciou que vai despedir 18 mil pessoas, correspondentes a
cerca de 14% da forca de trabalho. A grande maioria dos despedimentos
serdo na divisao responsavel pelos telemdveis Nokia.

Os despedimentos ja eram esperados, embora o nimero seja superior ao que
estava a ser avancado na imprensa nas Ultimas semanas. E o maior corte nos
39 anos de histdria da empresa, que atravessa uma fase de transformacao.

Satya Nadella, o presidente executivo nomeado no inicio do ano, tem a

missao de fazer a multinacional acompanhar um mercado em que os

computadores pessoais perderam peso em favor de tablets, telemoveis e

servicos online. Em 2009, em periodo de crise internacional, a Microsoft ja

tinha dispensado cerca de 5800 trabalhadores.
Dos despedimentos anunciados, 13 mil comecardo a ser feitos ja, num
processo que devera estar concluido nos proximos seis meses. ‘A reducdo da

nossa forca de trabalho é sobretudo impulsionada por dois desfechos:

simplificacdo de trabalho, bem como sinergias e alinhamento estratégico de

integracdo da divisao de servicos e dispositivos da Nokia’, explicou Nadella,

num email aos funcionarios.

Entre as pessoas que serdo despedidas, 12.500 tém trabalhos relacionados
com a producao de telemoveis Nokia, um negdcio que a Microsoft comprou
em Abril deste ano. O nimero representa metade dos 25 mil trabalhadores
da Nokia que a Microsoft absorveu.

(-..)

A Microsoft anunciou também que vai deixar de produzir os telemoveis Nokia
X, modelos de baixo custo, equipados com uma versao prépria da plataforma
Android (concorrente directa do sistema Windows Phone) e que se
destinavam sobretudo a mercados emergentes.

‘Vamos estar particularmente focados em fazer mercado para o Windows
Phone. No curto prazo, planeamos aumentar o volume de Windows Phone
apontando, com o Lumia, para os segmentos de smartphones mais

acessiveis, que sdo os segmentos de mercado que estdo a crescer mais

rapidamente’, explicou o responsavel pela divisdo de telemoéveis, Stephen
Elop, num email aos funcionarios. A estratégia passa por desviar alguns dos
desenvolvimentos da linha Nokia X para os Lumia e continuara a dar suporte
aos modelos X que estao no mercado.

Os Nokia X surpreenderam em Fevereiro, quando foram apresentados pelo
proprio Stephen Elop, que liderou a Nokia desde 2010 até poucos meses
antes da aquisicdo. O anuncio dos modelos com uma plataforma que
concorre directamente com o Windows Phone foi feito poucos dias depois de

Nadella ser anunciado como CEO e quando o negocio dos telemoveis ainda
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estava nas maos da empresa finlandesa. (Reportagem de Joao Pedro

Pereira in Publico.)

Fragmentos da realidade (9):

“As pessoas qualificadas estao a aceitar ‘qualquer emprego independente das
condicées’”.

Primeiro, quando a emancipacao da subjetividade nao se da pelo trabalho, mas nestes
casos se da ao trabalho, literalmente. Pois, no aceitar de quaisquer condicdes prevalecem os
termos caracteristicamente utilitaristas da sociedade da geracdo e acimulo de valor, onde
ndo é esta e suas instituicoes que estdao a servico da humanidade, mas uma humanidade
regulada e ditada por algumas instituicoes, como a prépria sociedade do trabalho em seus
atuais termos e (nao) condicdes. E, segundo, o qué sdo pessoas qualificadas para a sociedade
do trabalho no capitalismo sendao estas mesmas construcdes sociais e politicas a atender as
instituicdes num Unico formato de producao, criacao e reproducao da vida: o valor (de troca)

e as mercadorias.

“320 mil desempregados estao sem trabalho ha dois anos.

(-..)

O desemprego estd a baixar, mas mesmo assim sdo mais 13.200
desempregados que nos trés meses anteriores. E quase metade (43,9%) do
total dos desempregados registados no pais, em comparacdo com o ano
anterior em que o valor rondava os 37,7%, de acordo com os dados do INE,
avanca o Dinheiro Vivo.

0 sociologo e investigador do Centro de Estudos Sociais da Universidade de
Coimbra, Elisio Estanque, garante que sdo na maioria dos casos pessoas com
poucas qualificacées. ‘Os trabalhadores menos qualificados foram varridos
pela crise e sao eles que estdo a pagar de forma mais pesada a fatura desta
crise.’

‘As pessoas que vao ficando mais tempo no desemprego sao as que vao
ficando com menos energia e disponibilidade para procurar trabalho’,
explica, o que acaba por afasta-las cada vez mais de qualquer hipotese de
voltar a ter um emprego.

Apesar de tudo, o desemprego em Portugal tem vindo a melhor. Em junho
existiam menos 59,200 pessoas sem trabalho do que no trimestre anterior. A
populacao empregada com o ensino superior registou uma subida.

O professor da Universidade de Coimbra, Pedro Aral(jo, defende, no

entanto, que as pessoas qualificadas estao a aceitar ‘qualquer emprego

independentemente das condicbes’.Ja o desemprego de longa duracao,

onde se incluem todos os que perderam o trabalho ha mais de um ano,

15 Disponivel em <http://www.publico.pt/economia/noticia/microsoft-despede-18-mil-pessoas-o-
maior-corte-da-sua-historia-1663287.> Acesso em 17 de julho de 2014, (grifo proprio).
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baixou em relacdao ao ano passado. Mas a soma destes com os 320,3 mil

desempregados ha mais de dois anos faz com que o desemprego de longa

1116

duracao conte com 491,3 mil pessoas. (Fonte: Noticias ao Minuto)

Fragmentos da realidade (10):

Seguramente sintomatico sob alguns aspectos de destaque. Primeiramente do lugar
daquilo de que sao feitas de fato as nossas necessidades de (rel)acoes e convivios e, segundo,
do quao colonizadas estao todas as dimensdes das nossas vidas pela categoria social do
trabalho de maneira que demandas da ordem da atencao e do toque precisam igualmente
estar atravessadas pela nocao das trocas de mercado para que se facam entdo disponiveis e
acessiveis. Inclusive, é neste formato, que estas demandas se tornam mais confiaveis e até
desejaveis, vide comparativo em torno da experiéncia do abraco gratis e daquele que tinha
um custo monetario préprio. Isso porque nos condicionamos a reconhecer toda a nossa
experiéncia e experimentacao viva a partir de moldes e regras de mercado de trocas. Ou
seja, relacionamentos contratuais. Para que tal iniciativa nos relina enquanto alternativa que
nos atravessaria para outros tempos sera preciso que, de servico em servico ofertado, todas
estas reflexdes e outras passem a compor as dialogisticas e posteriores dialogos dos sujeitos.
Ha poténcia sociopolitica nestas iniciativas com as quais nos esbarramos e que nos pdoem a
pensar sintomaticamente, precisamos mesmo é de ligar as muitas pontas das raizes de

algumas questoes.

“Novo emprego? Esta mulher faz ‘conchinha’ por 45€ a hora.

Samantha Hess tem 30 anos e aconchega pessoas por cerca de 45
euros/hora. Uma das primeiras coisas que podemos ler assim que entramos
no seu site é: ‘Vamos dar as maos e aconchegarmo-nos no teu sofa, ou ouvir
uma musica calma enquanto nos abracamos na tua cama.’

A ideia surgiu-lhe no ano de 2012 depois de ler um artigo sobre ‘Free hugs’
(abracos gratis), que se debrucava sobre um homem que andava num

mercado com uma placa a dizer ‘free hugs’. Contudo esse artigo também

falava de um outro homem que andava na mesma zona, mas que tinha uma

placa que dizia ‘Abracos — 2 Délares’. Para surpresa dela, o homem que

cobrava 2 dédlares por cada abraco, era aquele que tinha mais clientes.

Foi aqui que a ideia se iluminou na cabeca de Samantha, que na altura,
tinha acabado de sair de uma relacdo de 13 anos. Ela conta que, nao
estando pronta para uma nova relacao, precisava no entanto, de carinho e

o conforto dos bracos de alguém.

1 Disponivel em <http://www.noticiasaominuto.com/economia/261266/320-mil-desempregados-estao-
sem-trabalho-ha-dois-anos.> Acesso em 11 de agosto de 2014, (grifo proprio).
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E assim foi, depois de criar este servico, o mesmo foi alvo de uma
reportagem do jornal local e rapidamente chegou a mais de 40 estacdes de
televisao, chegando a 17 milhdes de visualizacoes.

A partir desse momento, Samantha ndo teve maos a medir e atualmente faz
deste servico o seu Unico trabalho.

Diz que lhe basta fazer cinco sessdes por dia e se trabalhar 6 dias por

semana, faz em média 5000 euros mensais.

Os seus clientes na sua maioria (90%) sao homens entre os 20 e os 75 anos,
alguns com doencas traumaticas graves que os impedem de ter um contacto
humano frequente.

Basicamente diz que este servico € uma ‘massagem para a mente’ e que

serve para revitalizar ndo s6 a mente, mas também o corpo.

No entanto, Samantha explica que este trabalho apresenta alguns desafios
‘especiais’, sendo os mais frequentes, o facto de os clientes apegarem-se
demasiado a ela e por outro lado, alguns avancos fisicos por parte dos
mesmos. Em relacdo ao primeiro, ela faz questao de prevenir o cliente no
inicio da sessdo do facto de que serd apenas um servico e nao havera
qualquer romantismo associado. Em relacao ao segundo, ela admite que
assim que sente que o cliente esta a ‘pisar o risco’, é imediatamente
avisado e a sessao pode terminar.

A familia da Samantha apoia 100% esta sua nova profissdo, e diz que a sua
mae é a sua maior fa. Mesmo junto do seu namorado, Samantha encontra o
apoio necessario para continuar.

Um dos objetivos de Samantha é mudar a mentalidade ocidental no que toca

a0s preconceitos existentes, neste tipo de toque, defendendo que este tipo

de terapia faz uma diferenca substancial na vida de muitas pessoas.”'"”

(Fonte: Manda-te.com)

Fragmentos da realidade (11):

Ainda me pergunto a quem atenderiam todas estas transformacdes: a emancipacao do
trabalho ou a emancipacdo ao trabalho? De toda forma uma me parece nesta ordem poder
levar a outra, e isso ja seria pretexto suficiente para o desencadear de muitas outras
reconceituacoes e reestruturacoes também por uma vida apos termos e medidas da sociedade

de valor, do capitalismo e do desenvolvimento tal qual e como o conhecemos e concebemos.

“Jornada de trabalho poderia ser de 4 horas, diz economista.

O economista Marcio Pochmann, professor do Instituto de Economia (IE) e
pesquisador do Centro de Estudos Sindicais e de Economia do Trabalho
(Cesit) da Universidade Estadual de Campinas (Unicamp), disse nesta

segunda-feira que os ganhos de produtividade obtidos pelo mundo do

" Disponivel em <http://manda-te.com/destaque/emprego-mulher-faz-conchinha-por-45e-a-hora/>
Acesso em 15 de agosto de 2014, (grifo proprio).
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trabalho ja permitem que a jornada dos trabalhadores possa ser de quatro

horas por dia, em trés dias por semana. ‘Ha singularidade do trabalho hoje:

os ganhos de produtividade foram muito significativos e ha condicbes
técnicas para reduzir a jornada, sem comprometer o desempenho’, disse o
especialista, durante apresentacao da pesquisa sobre terceirizacdo no
mercado de trabalho de Sao Paulo encomendada pelo Sindicato dos
Empregados em Empresas de Prestacdo de Servicos e Terceiros, Colocacao
de Mao-de-obra, Trabalho Temporario, Leitura de Medidores e Entrega de
Avisos do Estado de Sao Paulo (Sindeepres).
De acordo com Pochmann, ‘é natural’ que empresarios relutem em
aceitar a diminuicdo da jornada de trabalho alegando queda de eficiéncia,
assim como ha hoje toda uma discussdao na Franca sobre supostos efeitos
negativos que a reducao de jornada teria provocado aquele secular mercado
de trabalho, mas que, de fato, todas as condicdes técnicas estdo dadas para
que determinados grupos de trabalhadores, como prestadores de servicos e
funcionarios do comércio, possam ter uma carga menor de trabalho. Jornada
de fabrica ‘Nao é possivel reduzir a jornada numa fabrica, onde ha linha de
montagem, mas em prestacdao de servicos ndao ha necessidade de o
trabalhador permanecer por oito horas no mesmo local de trabalho todos os
dias’, analisou. ‘Os empresarios podem argumentar que nao ha espaco para
reducédo, assim como no inicio do século XX muitos ndo entendiam que a
jornada de 14 horas por dia diminuia a produtividade e provocava uma série
de doencas no trabalhador’, exemplificou.
No estudo, o economista relata que 423,97 mil pessoas do Estado de Sao
Paulo trabalham formalmente em empresas de terceirizacao. Em 1985, eram
60,47 mil trabalhadores. Cruzando informacdes das guias do Sindeepres,
com dados do Ministério do Trabalho e Emprego e da Caixa Econdmica
Federal, Pochmann constatou que, de 1985 a 2005, dos cerca de 3 milhdes
de empregos criados em Sao Paulo, 12,1% foram gerados por
empreendimentos envolvidos com terceirizacdo de mao-de-obra.
Embora representem 1% do total das companhias instaladas no
Estado, as empresas terceirizadas respondem hoje por cerca de 5% do
emprego formal. ‘A se manter o ritmo de expansao, em 2010 ou 2011, as
empresas terceirizadas contardao com cerca de 1 milhao de trabalhadores em
Sao Paulo’, projetou Pochmann.
(-..)
Os impostos e encargos sobre folha de um assalariado custam para a
empresa em torno de 30% do «custo total de contratacdo.
Com a terceirizacdo, a cunha fiscal se reduz para cerca de 14%. ‘Nao foi
necessario promover nenhuma reforma trabalhista e as empresas nao se
queixam de nao poder se modernizar por causa da legislacdo. A lei ja é
flexivel, tanto que as empresas conseguiram criar o sistema de terceirizacao

e de contratacao de Personalidade Juridica (PJ)’, opinou Pochmann.

(...)
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‘Ha também um contingente muito grande de desempregados, o que
também leva o terceirizado a aceitar o valor menor a ser recebido’,
diagnosticou. Ao mesmo tempo, o aumento da chamada
‘superterceirizacdo’, a saber, a terceirizacao de atividades-fim, acabou por
elevar o rendimento médio dos trabalhadores ao longo dos Ultimos 20 anos.
Se, em 1985, havia concentracao da terceirizacao em servicos como faxina e
fornecimento de refeicdo, de menor remuneracao, o aparecimento dos PJs,
principalmente a partir dos anos 90, gerou contratacées de maior
rendimento, elevando o] valor médio.

Em valores baseados na inflacdo acumulada até dezembro de 2005, o
rendimento médio do conjunto dos terceirizados era de RS
491, em 1985, e subiu para RS 687, em 2005. ‘A reforma trabalhista deve

considerar todos esses fendmenos e olhar para o futuro do mercado de

trabalho. Independentemente das discussbes que vém sendo feitas, as

empresas ja promoveram essas mudancas, mesmo com tantas restricoes

aparentes, e que nao se confirmam, estabelecidas pela Consolidacao das

Leis do Trabalho (CLT)’, salientou. ‘Por isso, deve-se pensar em qual sera o

Pais que queremos ser, o que devemos esperar para 2015, e pensar numa

reforma que crie modalidades distintas de trabalho e considere jornadas de
9118 (

trabalho diferenciadas’, sugeriu. Fonte: Diario do Comércio)

18 Disponivel em <http://www.guarulhosempresarial.com.br/content.php?m=20070417103050.> Acesso
em 25 de setembro de 2014, (grifo proprio).
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2.3 Imagens compartilhadas'"® - reflexos criticos e subjetivos de
uma sociedade do trabalho no capitalismo que agoniza e que

faz agonizar.

Imagem 1 - Sem titulo na Fonte
llustra+acao: “Aprisionamento”
de vida. Esforco.

Fonte: Gabs apud Albert, 2003, s/p.

" Estas imagens foram compartilhadas na pagina de dialogos e debates da pesquisa:

<https://www.facebook.com/sociedadedotrabalhonocapitalismo>, por seus interlocutores da sociedade
civil, em acessos realizados em 2013 e 2014, e dentre outras paginas desta mesma rede foram
adquiridas em:

https://www.facebook.com/Iconoclastialncendiaria

https: //www.facebook.com/inteligentevida

https://www.facebook.com/odyr.bernardi
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Imagem 2 — Sem titulo na Fonte
llustra+acao: Lixo humano - condicao
de responsabilidade propriamente
individual e prontamente entregue

a sua propria autogestao.

Fonte: Gabs apud Albert, 2003, s/p.
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>
QUEM SAO TODAS ELAS ESTAO ( TRA-
ESSAS PESSOAS INDO PARA O \BALHO

Imagem 3 - Sem titulo
Ilustra+acdo: Nisto de uma vida que nos
condiciona ao trabalho, como poder encontrar
e manifestar nele nossa concreta subjetividade,
alcancando e desfrutando de real representatividade
interior pratica? Haveria por fim trabalho
que pudesse nos representar ou inclusive
para que assim o seja seria preciso intitula-lo
de maneiras distintas, para um além de
assim pensa-lo de maneiras distintas?
Fonte: Desconhecida.

Imagem 4 - Sem titulo
Ilustra+acao: Vox populi

Fonte: Desconhecida — Manifestacao de 25 de Abril
(2013) em Lisboa.
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Imagem 5 — Sem titulo na Fonte
Ilustra+acdo: Homilia diaria
Fonte: Iconoclastia Incendiaria.

Fonte
llustra+acao: All about the price tag
Fonte: Inteligente Vida.
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Imagem 7 - Sem titulo

Este objeto conhecido e que remonta a antiguidade chama-se tripallium, nome
apropriadamente constituido em latim. E desta palavra por sua vez que derivara a palavra
trabalho, que traz, portanto, para si a significacdo histérica e usual do tripallium, que
enquanto mecanismo e instrumento de tortura impunha penalizacbes aos servos e escravos que
por ventura se recusassem trabalhar.

Com isto, o proprio trabalho adquire a nocao penosa e dolorosa de ser. E de fato talvez assim o
fosse pois, estava realmente composto por um conjunto de atividades literalmente penosas e
dolorosas naquilo que concerne a manutencao e a expressao pratica da vida e o atender as suas
necessidades, como a lavoura e o trato aos animais, a construcao, e outros. Portanto, era
mesmo trabalhoso (penoso) o conjunto de atividades responsaveis por assegurar o cumprir e
atender de todo “intercambio organico com a natureza”, como nos coloca Marx apud Jappe. O
trabalho era, portanto, um meio exclusivamente penoso de produzir e alcancar metas e
resultados e que, por sua vez, representariam as necessidades dos sujeitos. Paradoxalmente o
trabalho nos dias atuais, nesta nossa sociedade contemporanea, continua a estar associado a
figura do tripallium, quero dizer, a palavra etimologicamente sempre o estara realmente, mas
na pratica tem-se na verdade uma super valorizacdo, uma valorizacdo das mais positivas ao
trabalho, tendo sido a dignidade do sujeito necessariamente atravessada por este. E sendo o
trabalho desde entdao uma finalidade em si mesmo, ainda que penoso, trabalhoso, o trabalho
passa a ser a meta, o resultado em si e ndao mais um meio. Alguns desdobramentos arriscados
surgem disso, especialmente naquilo que concerne nossa representatividade no mundo, pois se
trabalho por si mesmo é o resultado buscado e alcancado de nossas atividades, de nossa vida
ativa, o penar se institucionaliza como meio, e acontece que o trabalho, neste contexto e sob
este julgo etimoldgico e nao antropoldgico s6 pode dar conta das atividades e necessidades
imperativas deste intercAmbio de dominacao e sobrevivéncia perante o natural e com isso
terminamos reduzidos e a servico apenas dos nossos imperativos mais organicos, e dos quais
deveriamos nos desalienar por outras vias de outras atividades como a obra e a acdo, por
exemplo, dimensdes capazes de resgatar os degraus antropoldgicos que até mesmo esta
atividade do trabalho neste contexto cumpre por si. Mas tudo precisa e deve ser tripallium,
como numa religido, e alias Benjamin é categorico ao afirmar que o capitalismo é das religides
a mais severa, e o trabalho transforma-se num rito naturalizado de sacrificio tanto (est)ético
quanto honroso. Tracos que nem a secularizacao sobre as representacdes histéricas do trabalho
conseguiu plenamente superar ou avancar sobre eles. (Jappe, 2005)

Fonte: Desconhecida.
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Imagem 8 — Sem titulo na Fonte

Peca artistica vinculada ao movimento da Figuracao Existencialista — século XX. Movimento que
questiona em meio as convulsdes de uma sociedade das duas grandes guerras, o que figurar e o
que seria este figurar artistico, em busca da propria existéncia humana e suas mais importantes
expressoes a margem da energia de morte e potencial de destruicdo do homem. A busca por um
cotidiano existencial que termina por revelar os elementos latentes dos atos mais atrozes e
menos cotidianos talvez. Uma sociedade esvaziada de representatividade subjetiva em muitos
sentidos e aqui o retratar de um cotidiano singelo, mas nem por isso menos alienador e talvez
menos invasivo do ponto de vista dos varios aspectos instituintes do sujeito e das maneiras
como este se percebe e escolhe se fazer no mundo, a vida enquanto um grande imperativo e
tudo mais percebido ou tomado como trabalho no seu senso mais “tripalistico” (tripalium)
possivel. Desde que levados a pensar que tudo nesta vida é trabalho a partir deste senso e
contexto histérico e antropolégico, conforme inclusive exposto na imagem acima, e tudo é
penar, uma vida comprimida em trabalho tomado sob estas bases de crencas e entendimento,
nao poderia resultar retratada diferente.

Fonte: Colecao Berardo — Casa de Cultura de Belém — CCB — Lisboa.
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Imagem 9 - Sem titulo na Fonte

Arte do século XX aos dias atuais. Influéncias do Informalismo,
Espacialismo e Arte Cinética.

O retrato da propria sociedade do trabalho no capitalismo.

Fonte: Colecao Berardo - Casa de Cultura de Belém - CCB - Lisboa.

Expressionismo Abstrato,
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Imagem 10 - Sem titulo na Fonte

Arte do século XX aos dias atuais. Influéncias do Informalismo, Expressionismo Abstrato,
Espacialismo e Arte Cinética.

Esta obra, em seguida ou na sequéncia da figuracdo do tipico ambiente de trabalho (labour)
constitutivo de uma fabrica de producédo, consegue ressaltar que, na dimensao deste, um ser ou
uma presenca automata a imagem e semelhanca dos nossos novos deuses: as maquinas, a
tecnologia, basta e que deste contexto inclusive pode-se subtrair toda razao sensivel e
exercicio critico.

Fonte: Colecao Berardo - Casa de Cultura de Belém - CCB - Lisboa.
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Imagem 11 - Sem titulo na Fonte

Ilustra+acdo: O que nao tem remédio, remediado
esta...

Autor: Odyr Bernardi.

YOU'RE NOT PRID TO

IS A HAPPY WORKER!
RUTH UP AND DO YOUR JOB!

WWWRUTH UPCOM

Imagem 12 - Sem titulo na Fonte
Ilustra+acdo: Esta pensando o qué?
Fonte: www.ruth up.com
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Imagem 13 - Sem titulo

Personagem de vividas criticas a sociedade moderna Industrial, Chaplin nos lembra das
estranhezas que precisamos e devemos guardar em torno dos cotidianos automatizados da vida
e de nossas atividades, deste trabalho propriamente enquanto finalidade em si mesmo.

Postal compartilhado por interlocutora em Bologna quando estavamos frequentando juntas uma
Escola de Verao (2014).

Exposicao sobre cinema.

Fonte: Desconhecida.
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£M 2011, 05 PORTUGUESES TINHAM £M 2012 PASSOU PARA 3 DE JUNHO.
DE TRABALHAR ATE 29 DE MAIO £ 2013, PARA'Y DE JuNHO. EM 2014,
50 PARA PAGAR IMPOSTOS. VA TER DE TRABALHAR ATE ¢ DE JUNHO.

Imagem 14 - Sem titulo na Fonte

Ilustra+acao: “Os impostores”!

Fonte: Congresso Democratico das Alternativas
http://www.congressoalternativas.org/

Autor: Luis Afonso

Atenas, Grécia Cidade de Gaza
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Uma trabalhadora palestiniana espera no
_checkpoint Jalama, PO em Israel

Lagos, Nigéria Macau, China

Imagem 15 - Imagens do Dia 1 de maio - Dia do Trabalho - “celebrado” ao redor do mundo
Fonte: Caderno Multimedia - Jornal portugués Publico
http://www.publico.pt/multimedia/fotogaleria/dia-do-trabalhador-333834#/8

Todas estas dimensbes interlocutivas apresentadas até aqui dialogam a minha
(implic)acao para com a possibilidade criada de que elas fossem mostras muito bem situadas
dos sujeitos e suas (rel)acdes, que fundamentalmente encontram-se como “lugares mal
situados”. Dimensdes interlocutivas a ilustrarem uma realidade consensuada e naturalizada
em torno da sociedade do trabalho no capitalismo a fim de denunciar, a partir de um
exercicio de teoria politica, ou talvez filosofia aplicada, a realidade que em nada nos realiza
de fato por ela mesma. E desta denlncia problematizar e apontar para alternativas em curso

sendo reconhecidas e pensadas.

HOMENS QUE SAO COMO LUGARES MAL SITUADOS

Homens que sdo como lugares mal situados
Homens que sdGo como casas saqueadas
Que sd@o como sitios fora dos mapas
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Como pedras fora do chédo
Como criancas orfas
Homens agitados sem bussola onde repousem

Homens que sdo como fronteiras invadidas

Que sd@o como caminhos barricados

Homens que querem passar pelos atalhos sufocados
Homens sulfatados

Por todos os destinos

Desempregados das suas vidas

Homens que sdo como a negacdo das estratégias
Que sd@o como os esconderijos dos contrabandistas
Homens encarcerados abrindo-se com facas

Homens que sdo como danos irrepardveis
Homens que sdo sobreviventes vivos
Homens que sdo sitios desviados

Do lugar

Homens que sdo como projectos de casas

Em suas varandas inclinadas para o mundo

Homens nas varandas voltadas para a velhice

Muito danificados pelas intempéries

Homens cheios de vasilhas esperando a chuva
Parados a espera

De um companheiro possivel para o didlogo interior

Homens muito voltados para um modo de ver

Um olhar fixo como quem vem caminhando ao encontro
De si mesmo

Homens té@o impreparados tdo desprevenidos

Para se receber

Homens a chuva com as mdos nos olhos
Imaginando reldmpagos

Homens abrindo lume

Para enxugar o rosto para fechar os olhos
Tdo impreparados téo desprevenidos

Tao confusos a espera de um sistema solar
Onde seja possivel uma sombra maior

Ndo levantemos os homens que se sentam a saida
Porque se movem em seus carreiros interiores
Equilibram com dificuldade uma ideia

Qualquer coisa muito nitida, semelhante

A uma folha vazia

E péem ninhos nas drvores para se libertarem

Da gaiola terrivel, invisivel muitas vezes

De tdo dura

Ndo nos aproximemos dos homens que péem as mdos nas grades
Que encostam a cabeca aos ferros

Sem outras mdaos onde agarrar as maos

Sem outra cabeca onde encostar o coracdo

Ndo lhes toquemos sendo com os materiais secretos
Do amor.

Ndo lhes pecamos para entrar

Porque a sua forca é para fora e a sua espera

E a fé inabaldvel no mistério que inclina

Os homens por dentro

Néo os levantemos
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Nem nos sentemos ao lado deles.

Sentemo-nos

No lado oposto, onde eles podem vir para erguer-nos
A qualquer instante

(Faria, 1998, s/p.)

2.4 Decrescimento, Sustentabilidade Ecoldgica e Equidade Social:

52 Conferéncia Internacional sobre Decrescimento — “caminhando

as mais significativas transformacoes?”.

Na esteira, pois do que vem sendo desenvolvido em termos de ilustracao a partir de
estudos de casos, nesta parte 2, e necessariamente nesta ordem, pretendo, portanto, que o
objetivo deste topico seja dar seguimento ao meu acompanhamento critico e teodrico em
torno do movimento do Decrescimento e as alternativas que este suscita. Movimento este,
cuja analise vem sendo desenvolvida ao longo da construcdao desta pesquisa e ao qual
pertence um debate que esta completamente implicado com muitas das nuances acerca da
configuracdo e praxis outsider. Isto porque se trata de um movimento outsider por ele
mesmo.

As questdoes que o Movimento suscita estdo diretamente ligadas a minha trajetoria
enquanto pesquisadora e cientista politica, porque se alinham as minhas inquietacdes
pessoais sociopoliticas e das relacdes, cujo exercicio de interlocucdao com esta pesquisa €
praticamente um traco metodologico, porque a pesquisa se desenvolve ouvindo aquilo que
venho tomando por vozes da resisténcia, e cujas duas ultimas Conferéncias eu tive a
oportunidade de assistir no decorrer justamente da minha experiéncia de Tese.

E necessariamente nesta ordem, porque a minha experiéncia desfrutada na penaltima
Conferéncia Internacional sobre Decrescimento, narrada e descrita apropriadamente em
topico especifico, compds intencionalmente o primeiro item desta parte de ilustracdo. Isso
porque, reuniu de saida, enquanto caso em estudo, desde o proposito por ele mesmo de que
esta pesquisa, tal como destacado na introducao, fosse uma pesquisa com, naquilo do préprio
exercicio do “pesquisar-com”: que vé, compreende e relaciona-se com o campo como
pesquisador também e por ele mesmo, passando pela minha antecedente e ja citada pesquisa
de mestrado e chegando até a prépria proposta, tal qual mencionado, de engajamento
outsider — a espinha mais dorsal, talvez, desta parte. E que se seguiu, neste intervalo de dois
anos, até a mais recente e ultima Conferéncia Internacional sobre o Decrescimento e este seu
topico proprio, pela ilustracdo da interlocucao de fragmentos de realidade e imagens

compartilhadas com esta pesquisa.

178



A “52 Conferéncia Internacional sobre Decrescimento para Sustentabilidade Ecologica

771203 qual dedico,

e Equidade Social: caminhando as mais significativas transformacodes
portanto, este topico, aconteceu, por sua vez, em Budapeste, durante o més de setembro do
ano de 2016. Como habitualmente, foram cinco dias totais de Conferéncia, divididos entre os
dias de abertura e de encerramento do evento como um todo.

Em geral, nos dias de abertura, as propostas e apresentacdes estao sempre
atravessadas pelo desejo de um resgate tematico e de questdes em torno das Conferéncias
antecedentes. E uma tentativa explicita de conectar e manter conectados os mais variados
pontos do Movimento, suas praticas e iniciativas, por entre as vezes em que este se relne. Ao
mesmo tempo, é o desejo de uma projecao e de um forjar alternativo capaz de incentivar a
realizacdo de outras possibilidades. A ideia é de aproximarmo-nos com esperanca,
redundantemente utopica, de um futuro diferenciado, realmente desejavel e possivel.

Nesta ultima Conferéncia Internacional sobre o Decrescimento, para além da
iniciativa de uma plenaria dedicada entdo propriamente a conectar varios pontos entre todas
as outras Conferéncias, assim como entre os debates em geral do Movimento, na medida e
sob o proposito de abertura tal qual acima apresentado, outros dois enfoques foram
diretamente abordados. Estes enfoques foram, tanto a propria geopolitica da Conferéncia
nesta ocasidao, quanto uma geopolitica, por assim dizer: Norte-Sul, que reconhece que,
justamente de um outro lugar de relacdo para com o capitalismo e sua experiéncia, o Sul
pode ter a oferecer e ensinar variadas praticas alternativas ao Norte. Ou seja, exemplos de
acoes e iniciativas, e aquilo que, neste aspecto, se pode extrair destas experiéncias enquanto
margens de transformacao. E cuja realidade de precarizacao, de fato, na qual se encontram
em relacdo ao modelo hegemonico de desenvolvimento sociopolitico e econdomico da logica
capitalista, denuncia outras maneiras de ser e fazer por elas mesmas e convida, portanto, a
pensarmos saidas desejaveis e possiveis. Terminamos, assim, expostos as atmosferas de
dialéticas possiveis das relacdes e realizacao de mundo e vida.

0 enfoque geopolitico da Conferéncia foi muito diferenciadamente sintomatico desta
vez, e por dois motivos mais particularmente destacaveis. Primeiro, porque alguns dos
autores, por assim dizer decrescentistas, como André Gorz, Ivan Illich e especialmente Karl
Polanyi, que era propriamente hlingaro, foram pensadores que fizeram desta regiao a sua
propria casa. Uma das referéncias mais centrais da Conferéncia, ndo por acaso, foi a obra de
Karl Polanyi, considerada a mais importante: A Grande Transformacdo. A Conferéncia sentia-
se, sob certa medida, recebendo a tematica do decrescimento, décadas antes ja discutida e
pensada por estes diversos autores, ainda que nao necessariamente sob esta nomenclatura ou
organizada enquanto este movimento internacional, de volta, portanto, em casa.

Segundo, porque este estar em casa do debate acontecia justamente na regiao do
Leste europeu e em um pais pos-socialista. Ou seja, uma atmosfera por ela mesma capaz de

convidar a uma vasta revisitacao histérica e a um repensar, portanto, em torno de todo um

120 site oficial da 5% Conferéncia Internacional sobre Decrescimento: <https://budapest.degrowth.org/.>
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“imaginario” do que possa ter havido de mais embrionario a respeito de um desejo de
conformacao do social versus o capital, quero dizer, o proprio socialismo, e a respeito de um
desejo de conformacdao do comum, do comunitario e sua praxis. Quero dizer, o préprio
comunismo, ou que possa ter havido de mais inesperadamente desdobrado a partir destes
desejos, por exemplo, em construcao, entendendo este inesperado daquele lugar mais agente
de cada sujeito condicionado justamente pela pluralidade, conforme o que vem sendo
explorado a partir de Arendt (2013), que poderia ter refletido entao historicamente em outros
desejos e praticas, na verdade.

A Hungria, por ela mesma, foi uma regiao que conviveu com diversas etnias ou povos
e, na maioria das vezes, do lugar do enfretamento e das disputas de reinados e defesas de
territério. Uma trajetoria historica de diversos conflitos e guerras que certamente apreendeu
do limite destas praticas o qudo ténue pode ser a linha que separa, ou talvez una, o ser e
estar das diferencas por elas mesmas, o0 movimento de presenca e de construcao do entre das
relacdes a partir delas e a opcao em torno das dominacdes totalitarias.

Todo um contexto que € um misto talvez, e ja mais tarde na historia, bastante
circunstanciado, entre a propria experiéncia do social, que, portanto, reconhece e preserva
diferencas, e as maximas da experiéncia da producdo e do poder, que estavam, e ainda
estdo, entdo em curso. E que “[...] E também uma critica dura da social-democratizacdo do
capitalismo, pela qual o marxismo vulgar se seduziu, e da glorificacao do trabalho
assalariado” (Gorz, 2010, p.11). Ou seja, uma tentativa e promessa de uma governanca do
social, isto sem que necessariamente, em relacdo a producado, por exemplo, tenha sido
conduzida, em qualquer época, uma revisao da propria nocao de valor gerado e acumulado e
da funcao “social” do trabalho.

E ainda invariavelmente destas maximas, que de muitas maneiras, e por isso, nos
resta que emerjam as promessas — em nada instrumentos reais e verdadeiros de uma
experiéncia politica, como Arendt (2013) assim as considera — da realizacdo mais concreta da
experiéncia do social e do comum. Porém, que assim o sera, por vias, que paradoxalmente
em rel(-)acao — leia-se como um sinal de menos, ou seja, subtraida a acao de fato e na
verdade — ao ideario de sociedade, dizem respeito justamente a forma hegemoénica do
individuo por ela mesma. Esta, que entdo sim, em nada é paradoxal as maximas proprias
desta producao e poder, e sem as quais estes se tornariam inoperantes e passariam a exigir a
sua propria reavaliacao, reconceituacao e reestruturacao de raiz. Vale destacar, que aqui
tomo emprestados alguns dos préprios “erres” do movimento do Decrescimento, tais quais ja
apresentados.

Um ideario que se converteu em ideologia e se afastou de sua real proposta mais
revolucionaria, digamos assim, ou uma ideologia, que sempre assim se haveria sabido, que
subordinou o devir de um ideario presente, e inerentemente associativo, subtraindo-lhe o

proprio devir e a revolucao.
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“[...] O socialismo nao sera melhor que o capitalismo se ndo mudar seus
instrumentos. [...] os meios de producdao do capitalismo sao os de
dominacao pela divisao, organizacao e hierarquizacao das tarefas que esses
mesmos meios exigem ou permitem. Assim como os soldados ndao podem se
apropriar das forcas armadas, a menos que se mudem inteiramente seu
modo de organizacdo e suas regras, a classe operaria nao pode se apropriar
dos meios de producdo pelos quais ela é estruturada, funcionalmente
dividida e dominada. Se ela tomar posse desses meios sem muda-los
radicalmente, terminara reproduzindo (tal como se passou nos paises da
Unido Soviética) o mesmo sistema de dominac&o. [...] o comunismo nao é
nem o pleno emprego nem o salario para todo mundo; é a eliminacdo do
trabalho sob a forma social e historicamente especifica que ha no
capitalismo, ou seja, do trabalho-emprego, do trabalho-mercadoria.” (Gorz,
2010, pp. 10 e 11)

Um cenario fértil, tanto para o Movimento, que precisou lidar com o fato de trazer na
fundacdo de suas reflexdes e praticas muitos dos principios dos quais também derivaram as
ideias socialistas e comunistas, expondo-se a ser questionado como sendo mais ou menos
socialista e/ou comunista, ou nao, e sob um clima mais pejorativo do que o contrario. Quanto
para muitos que especialmente ainda nao haviam tido esta experiéncia, no seu sentido
igualmente bastante sensorial, inclusive, de estar em um pais ou uma regido pos-socialista,
cuja concretude de seus conflitos historicos e das diferencas de seus povos, assim como das
grandes guerras passou de muitos modos ao largo das experiéncias entdo mais concretas e
subjetivamente proprias de cada um, como, por exemplo, 0 meu caso mais diretamente.

Mesmo no Brasil, quando da época historica em que mais se pensou e discutiu acerca

de questdes socialistas e comunistas, '’

talvez nao se tomando cada qual propriamente,
periodo inclusive que antecedeu a nossa culminacao sociopolitica em ditadura, quando de
fato as narrativas representativas subjetivas passaram a ser dita(das)dura(mente), ou seja, a
propria imposicao de um Unico e unilateral discurso permitido enquanto acao politica, que, na
verdade, passa a nao extrapolar a dimensao, portanto, do comportamento apenas, quero
dizer, quando desta época, eu ainda também nao era nascida. Qual poderia ter sido de fato o
“sonho”, caso tenha sido este o caso propriamente, guardado por aqueles que vislumbravam
uma revolucdao do social e do comum, e sob muitos aspectos, portanto, nao realizado.
Adiante, reitero, quando de alguns apontamentos em torno da configuracao outsider,
retomarei esta ideia a respeito do comunismo e do comum do comunismo. Por ora, aquilo que
estou tentando transmitir diz respeito as muitas inquietudes historicas e circunstanciadas que
me acessaram enquanto estive ali imersa em um pais pos-socialista, algumas provavelmente
da ordem de certa ingenuidade, que me faziam “cantarolar” em siléncio estes trechos,

guardadas as devidas proporcoes:

21 vale destacar que procurei ter o cuidado de nao utilizar, em qualquer momento, os termos
socialismo e comunismo como sinonimos indistinta e necessariamente, e que tenho interesse na
discussdo mais de raiz a respeito deste termo, seu conceito e pratica, tal qual empreenderei a seguir
quando dos apontamentos sobre a configuracao outsider. Reconheco, porém, que historicamente, e ndo
apenas no Brasil, fazia-se até mesmo conveniente associar as discussdes que fossem em torno do social
e/ou do comum as experiéncias internacionais que destes lugares haveriam entdo se configurado em
regimes indizivelmente violentos e totalitarios. Especialmente nos anos da chamada Guerra Fria, que
coincidiram em parte com o periodo das varias ditaduras na América do Sul.
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Um comunista

Um mulato baiano,
Muito alto e mulato
Filho de um italiano
E de uma preta haucad

Foi aprendendo a ler
Olhando o mundo a volta
E prestando atencéo

No que ndo estava a vista
Assim nasce um comunista

Um mulato baiano

Que morreu em Sdo Paulo

Baleado por homens do poder militar

Nas feicées que ganhou em solo americano
A dita guerra fria

Roma, Franca e Bahia

Os comunistas guardavam sonhos
Os comunistas! Os comunistas!

O mulato baiano, mini e manual

Do guerrilheiro urbano que foi preso por Vargas
Depois por Magalhdes

Por fim, pelos milicos

Sempre foi perseguido nas mintcias das pistas
Como sd@o os comunistas?

Ndo que os seus inimigos
Estivessem lutando
Contra as nacées terror
Que o comunismo urdia

Mas por véos interesses
De poder e dinheiro
Quase sempre por menos
Quase nunca por mais

Os comunistas guardavam sonhos
Os comunistas! Os comunistas!

O baiano morreu

Eu estava no exilio

E mandei um recado:
"eu que tinha morrido”
E que ele estava vivo,

Mas ninguém entendia
Vida sem utopia

Ndo entendo que exista
Assim fala um comunista

Porém, a raca humana
Segue trdgica, sempre
Indecodificdvel

Tédio, horror, maravilha

0, mulato baiano
Samba o reverencia
Muito embora ndo creia
Em violéncia e guerrilha

182



Tédio, horror e maravilha

Calcadbes encardidos
Multidées apodrecem

Hd um abismo entre homens
E homens, o horror

Quem e como fard

Com que a terra se acenda?
E desate seus nos
Discutindo-se Clara
lemanjd, Maria, lara

lansa, Catijacara

O mulato baiano jd ndo obedecia

As ordens de interesse que vinham de Moscou
Era luta romadntica

Ela luz e era treva

Feita de maravilha, de tédio e de horror

Os comunistas guardavam sonhos
Os comunistas! Os comunistas!'*

Vale destacar, que a geopolitica das Conferéncias é invariavelmente um traco que
termina bem marcado e necessariamente alinhado ao debate e as reflexdes do Movimento,
por onde ele passa e se relne. Em todas as Conferéncias Internacionais sobre o
Decrescimento nas quais estive, diversos dos tracos geopoliticos e a historia de cada regiao a
acolher a Conferéncia eram realmente enfocados e destacados. Em relacdo a Conferéncia na
Hungria, nao poderia, portanto, ter sido diferente, ainda que tenha sido relativamente
bastante especial e principalmente sintomatico, tendo sido a geopolitica da Conferéncia bem
destacada deste lugar e de partida na sua abertura. Foi a primeira vez que o Movimento
realizaria sua Conferéncia Internacional no Leste europeu, em um pais que havia sido
declaradamente socialista e em uma regido que havia sido o berco e a casa de varios de seus
pensadores mais fundantes. Do lugar da saida e superacao da légica do capitalismo e da
proposta de rompimento com o quadro da nossa producdo que esta emoldurado pelo
crescimento continuo e ilimitado, nada mais instigante do que um passado no qual, de alguma
forma, se tentou empreender algo que nao fosse necessariamente o capitalismo, por
exemplo.

E de toda forma, estamos dizendo também, de uma regidao de enorme efervescéncia
de questdes historicas entre seus povos, etnias e crengas, que nao esta apenas assistindo a
uma Europa que como um todo se concentra cada vez mais em torno de discursos
nacionalistas, de tendéncias xenofobas, de episodios de rompimentos com a Unido Europeia e
de questdes de identidade, por exemplo. A ocasido da Conferéncia, encontramos uma Hungria
padecendo de diversos desafios com um governo de politica de centro-direita,
experimentando uma crise social e econdmica e radicalizando medidas em relacao aos

refugiados. Ou seja, nada mais apropriado a provocar o repensar de todas estas questées do

122 Misica composta pelo cantor e compositor brasileiro Caetano Veloso, interpretada por ele em sua
turné, em 2013, e langada em seu ultimo trabalho de mesmo nome, Abracaco, em 2012.
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que muitos dos temas em debate e reflexdo na 5% Conferéncia Internacional sobre o
Decrescimento. Exatamente como vi acontecer em Veneza, quando da ocasiao da 32
Conferéncia, e os alinhados protestos a favor do fechamento dos canais de Veneza a entrada
de cruzeiros de grande porte, conforme danos ambientais e riscos de extincdo da propria
cidade. Uma batalha diretamente travada contra o turismo, que é considerado
necessariamente predatorio. Assim como assisti também, em Leipzig, a discussdes que
definitivamente colocavam em questao as medidas econémicas mais classicas e tradicionais
do governo na Alemanha, a época.

Na sequéncia, disto dos enfoques mais diretos da tarde e noite de abertura, e de
maneira sempre tangente a este proprio enfoque geopolitico da Conferéncia, houve um outro
também desta dimensao, s6 que, desta vez, em torno ou a respeito da geopolitica das
praticas e iniciativas que nos convidam a pensar a saida e a superacdao da logica do
capitalismo propriamente. Proposta, que é muito particular ao movimento do Decrescimento,
que valoriza destacadamente as possibilidades inventivas de vida e reproducao desta, que
surgem das regides assim chamadas de semiperiféricas e periféricas a partir daquilo que lhes
sdo claramente experiéncias de precarizacdo conforme esta logica, mas que, por isso mesmo,
sao igualmente e literalmente margens de alternativas e possibilidades.

Definitivamente ndo se trata de um culto a partir do qual nao deveria haver ninguém
que nao fosse, portanto, “inventivamente” exposto a precarizacao. Mas, sim, de reconhecer
que as marginalizacbes sistémicas, ainda que produtos diretamente derivados de toda uma
desigualdade socioeconémica e politica assim pensada e programada, e das quais a
engrenagem do préprio sistema como um todo depende para seu melhor e paradoxalmente
mais eficiente, e, portanto, efetivo funcionamento, estas margens quando conseguem, a
despeito deste seu papel de um “estar fora”, que atuam em relacao a um “estar dentro”, e a
despeito da funcionalidade deste a légica, quando elas conseguem dar conta da propria
realiz|alacao com qualidade de entre das (rel)acdes, presenca e fabricacado de mundo, por
exemplo, elas denunciam a real possibilidade de alternativas, as outras muitas maneiras de
nos organizarmos e experimentarmos de fato mudancas radicais, que juntas possam nos
atravessar para outros formatos de producao, economia, vida, sociedade.

Sendo que ter alternativas sempre foi algo expressamente desejavel e conformou por
e em nos, de muitas maneiras e inclusive, a nocao realizada e propria de livres singularidades
individuais, de onde a forma hegemoénica do individuo do capitalismo recorreu aos seus
germens. Acontece que, dentre outras coisas, comprimimos toda esta liberdade de escolhas e
alternativas na dimensao do consumo, enquanto Unica e exclusiva possibilidade desejavel de
realizacao desta, depois de termos transformado, claro, tudo em bens de consumo por eles
mesmos, por exemplo; de termos nos conformado em uma sociedade de trabalhadores
(labour) também exclusivamente, isso porque trabalho e consumo sdao as duas pontas

necessariamente de uma mesma dimensao; e de termos nos perdido do essencial sobre
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sermos individuos singulares, que é a prdpria fundacao da pluralidade que nos condicionara a
acao (politica).

Um enfoque geopolitico desta ordem que é, na verdade, um antigo e continuado
interesse em (re)aprender com as experiéncias do Sul, em (re)fazer a relacdo Norte-Sul e/ou
Oeste-Leste e (re)integrar de outras maneiras esta geopolitica, ou empreendé-la de fato. Este
enfoque também n&o passou despercebido nas outras duas Conferéncias nas quais estive, mais
especialmente, e nao por acaso, eu diria, na 3* Conferéncia Internacional sobre o
Decrescimento que ocorreu em Veneza, na lItalia, no ano de 2012, isso porque se tratava,
justamente, de um pais do Sul da Europa.

A expectativa em torno da geopolitica das semiperiferias e/ou periferias é a
possibilidade relativa de poderem eleger seguir em outra direcao e se proporem alternativas a
partir de suas préprias realidades conforme aquilo que sabem bem sobre as faces das
desigualdades assim planejadas do capitalismo. Uma chance de transformacao por
pertencimento as margens e ao mesmo tempo pelo “lado de fora” que toda margem deixa
transparecer e aparecer como outras possibilidades e alternativas. A vantagem de estar a
margem pode ser enxergar com maior clareza o abismo que nos cerca e trabalhar por sua
saida e superacao.

Neste aspecto, a experiéncia outsider do Buen Vivir no Equador, tal qual
anteriormente apresentada, quando do topico acerca da 4* Conferéncia Internacional sobre
Decrescimento, tem forte ressonancia em tudo quanto desta ordem de uma espécie de
(re)formulada ou a (re)formular-se geopolitica Norte-Sul, assim como multiplas experiéncias
de economia solidaria, experiéncias de autogestao e ecovilas na América Latina, nas quais se
destacam praticas coletivas de agrofloresta, permacultura, cozinhas comunitarias, espacos de
vivéncias e convivio, gestdo sustentavel de recursos, planejamento de ocupacao do solo,
dentre outros.

123 a Gltima plenaria do

Intitulada, portanto, por Degrowth in semi-periphery context
dia de abertura trouxe, em consonancia com as questoes e problematicas acima destacadas, a
discussdao em torno de uma narrativa econémica dominante, que, por sua vez, é a da
conversao e da projecao de alcance linear, a partir da qual as semiperiferias e as periferias
terminam por colocar suas alternativas justamente a servico de um projetar e alcancar os
niveis de desenvolvimento, economia e politica dos centros. A énfase de que as semiperiferias
podem fazer por elas mesmas, valorizando seus proprios niveis de atuacao a despeito de
copiarem a trajetoria apontada pelos centros e o destaque de que, pelas primeiras vezes,
talvez o estejam fazendo de fato, as semiperiferias e periferias, europeias, vém tentando
realizar-se de outras maneiras, vém tentando pensar suas raizes politicas de outras formas,
como, por exemplo, as mais recentes investidas sociais, econémicas e politicas da propria

Grécia, por assim dizer.

2 0 video da plendria em questdo, a quem mais possa interessar, estd disponivel em

<https://www.youtube.com/watch?v=xJvxGwXFvqo&index=2&list=PL90IfSnjlF8ROpppEyLJHx6fuhR0O0ogvP
X>.
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Devo ainda e agora destacar que, por sua vez, os dias de encerramento do evento, em
geral, sdo aqueles povoados por uma sensacao bastante catartica e de libertacao, mesmo que
sendo um recorte ocasionado. Sdo momentos de experiéncias singulares, de reunido de
alteridades com outros olhares e olhar, um pretexto bom para a celebracao, contexto de
espaco/tempo agindo em nos encontros essenciais, que se desdobram em reflexdes de
autoconhecimento, alargamento de consciéncias e, com isso, possibilidade de transformacao
e refinamento moral.

Um estar e habitar o entre das diferencas que literalmente se encontram, no seu
sentido mais em consonancia com o que propunha e pensava o filésofo Buber (1969) acerca
dos encontros - tal qual pontuado mais especificamente na introducdao, e cujos
entendimentos e conceituacao retomarei em desenvolvimento e aplicacdo adiante no tépico
mais final. Ou seja, que se encontram e, portanto, derivam em (rel)acdo e cuja experiéncia
conseguimos entao desfrutar libertos de uma mais direta compreensao essencial primaria a
respeito desta propria experiéncia, que de muitas maneiras antecede a prépria compreensao.
Mas que, ao mesmo tempo, assim tanto se permite enquanto tal experiéncia genuina de
encontro, porque talvez saiba de maneira consciente sobre o efémero do espaco/tempo ao
qual esta se circunscreve muito pontualmente. Quero dizer, é o experimentar ao mesmo
tempo, da propria impossibilidade, que nos é inerente e talvez que nos proteja, e adiante
cuidarei para me estender melhor a este respeito, de permanecermos sempre no nivel do
entre, que emerge do real, verdadeiro e realizado encontro, cuja natureza é fortuita e cujo
nao deixar escapa-lo depende, portanto, de estarmos de fato presentes na experiéncia
concerta, e do qual deriva a possibilidade de (rel)acao. (Buber, 1969)

A ocasido da 5% Conferéncia Internacional sobre o Decrescimento, os seus outros trés
dias, entre a abertura e o encerramento, foram distribuidos, também como usualmente, em
dimensodes ou esferas tematicas maiores a partir das quais as suas atividades diarias foram
entdo agrupadas e definidas. As tematicas diarias, nesta ordem respectivamente, foram:
desafios, estratégias e aliancas. Cada um destes dias comportava plenarias proprias de
abertura e de fechamento, nas quais o enfoque maior estava direcionado a tematica diaria
em sua amplitude de alcance de questoes, reflexdes e debate. Entre estas plenarias estavam
distribuidas varias sessoes paralelas e simultaneas cujos enfoques faziam esmiucar e
pormenorizar em detalhes e conceitos, as vezes bastante precisos e diretos, o enfoque mais
geral e amplo daquela tematica diaria.

Ao contrario das outras Conferéncias sobre Decrescimento nas quais estive, estas
tematicas diarias nao eram por assim dizer tematicas de fato, como democracia, crise do
capitalismo, reproducao e trabalho, agricultura, dentre outros, por exemplo. Quero dizer,
nao eram temas de um lugar mais conceitual em relacao ao préprio debate do Movimento em
si, eram, na verdade, dimensodes ou esferas diretivas. Isso porque direcionavam as entao, e ai
sim, tematicas conceituais e praticas diversas, a partir de seu entendimento mais dimensional

concreto. Ou seja, poderiam ser tematicas que tratassem da dimensao de desafios, fossem
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eles do ou ao Movimento, das estratégias que vém sendo pensadas, construidas e realizadas
pelas transformacdes de fato pretendidas e, por fim, tematicas capazes de promover e
convocar aliancas.

Na dimensao direcionada aos desafios, tendo sido esta a diretiva do primeiro dia de
Conferéncia apos o dia de abertura, habitavam tematicas interessadas na critica em torno da
légica do crescimento e na denuncia dos obstaculos mais estruturantes a superacao desta,
tematicas interessadas nos oito “erres” propriamente do Movimento: como reavaliacbes de
normativas sociais de bem-estar, sucesso, inovacao, tecnologia, moeda; reconceituacées em
torno da nocao de producao, sustentabilidade, local e global, e reestruturacées de raiz sobre
consumo de energia, sobre consumo na infancia, sobre as possibilidades do suficiente e da
vida que retorna a terra.

Na dimensao das estratégias, havia temas tais como: permacultura, modelos
macroecondmicos ecoldgicos, perspectivas sociometabolicas da producdo, a conformacao de
redes e experiéncias de economias locais, as realidades das ecovilas e algumas das
perspectivas acerca do Rendimento Basico Incondicional ou Universal. Tematica estratégica
de saida e superacdo da nossa logica de producao e distribuicao de riqueza de forte e
destacavel viés sociopolitico, cuja presenca ja havia sido diferenciadamente percebida na
anterior Conferéncia Internacional sobre Decrescimento, em Leipzig, e a qual retornarei
adiante para falar também do que foi a apresentacao que empreendemos a respeito deste
debate, enquanto uma das atividades da Semana do Decrescimento. Por fim, a dimensao
diretiva das aliancas reuniu temas como: empoderamento dos “erres” do Decrescimento, a
convivialidade como uma medida para se atravessar o discurso do comunitario a pratica,
refugiados e as teorias pos-coloniais, novas instituicdes para novas tecnologias, a emergéncia
de cooperativas sociais e locais, justica ambiental, dentre outros.

Comparadas as outras Conferéncias, talvez, possa afirmar que, de fato, de todas elas,
esta foi aquela de uma postura mais direta, assertiva, nao do lugar da constituicao ou
formacao necessariamente de uma ideia ou proposta elementar e a universalizar-se, mas sim
do lugar de uma efetividade de acdes realizadas e experimentadas. Havia toda uma atmosfera
muito pratica que nos envolvia, desde o seu sentido mais literal até o seu sentido mais
figurado, que adjetiva, ou seja, daquilo que se faz simples, direto, exequivel e por isso
mesmo feito, forjado enquanto alternativa e possibilidade em curso, por exemplo. E desta
forma que esta Conferéncia traz, desde a sua intitulacdo, a provocacado dialdgica que faz
questionar o caminhar, ou nao, das mais verdadeiras margens ou contornos de
transformacoes, até toda uma semana de atividades e acdes propriamente decrescentistas em
conjunto com a Conferéncia e suas muitas possibilidades de atividades, reunides,
apresentacodes, debates e encontros.

Enquanto as plenarias diarias e as sessoes paralelas aconteciam nas manhas, seguiam
até o meio da tarde e, por fim, aconteciam, em um intervalo especifico a noite, as atividades

da Semana do Decrescimento, como ficou entao conhecido este intervalo efetivo de
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apresentacoes e acdes. Aconteciam majoritariamente entre a outra metade da tarde e até
que as atividades da noite, da Conferéncia propriamente, tivessem sido retomadas. A Semana
do Decrescimento ofereceu parcerias com outros espacos e ambientes para além da dimensao
da Universidade Corvinus de Budapeste, onde a maioria das atividades da Conferéncia se
concentrava.

Eram atividades e eventos sobre decrescimento, ou decrescentistas por eles mesmos,
por definicdo publicos e da ordem da mobilizacao e do engajamento coletivos deste e neste
dominio. Aconteciam a despeito de inscricbes ou registros, mais especificamente na
Conferéncia, e encontraram nesta uma boa oportunidade de se fazerem saber e conhecer.
Dispuseram-se a compor o programa de atividades da Conferéncia como um todo e
imprimiram aos dias de imersao neste debate um forte viés pratico e realizado.

Eram conduzidas, como mencionado, em diversos locais parceiros da iniciativa, que
eram propria e majoritariamente de configuracdes outsiders bastante expressivas, como
espacos de co-working, convivéncia, praticas biossustentaveis, agricultura familiar e local e
outros. Espacos onde os “erres” decrescentistas do reciclar e do reutilizar estavam
fortemente presentes e que, em muitos casos, se apropriaram de prédios abandonados e
fabricas antigas desativadas, os assim chamados ruined places em Budapeste.

Bem menor que a Conferéncia de Leipzig, quero dizer, ao menos duas vezes menor,
esta Conferéncia trouxe algo de muito particular: ter conseguido manter-se em termos
decrescentistas em tamanho de evento e volume presente de frequentadores diretos. O que
de saida me pareceu algo como "walk the talk", a pratica ou experiéncia mais diretamente
conduzida a partir do que se acredita e pretende por certas e para certas transformacées. Em
contrapartida, disponibilizou com maestria, até maior que nas outras Conferéncias, plenarias,
videos, palestras, que puderam ser acompanhadas por internet dos proprios locais parceiros
engajados juntamente as atividades e eventos propostos ao longo e pela Semana do
Decrescimento.

N&o por acaso, desde a terceira Conferéncia Internacional sobre Decrescimento, todas
as Conferéncias trazem em sua intitulacdo o trecho “para a sustentabilidade ecologica e a
equidade social”. Estas sdo, na verdade, as motivacdes tematicas mais primarias, aquelas que
desde as décadas de 60 e 80, por exemplo, reuniam em torno delas os pensadores e
pesquisadores, por assim dizer decrescentistas, mais remotos. Epoca em que surgiam mais
diretamente questdes da ordem de uma economia ecoldgica, uma bioeconomia e até uma
ecologia politica.

Nos termos da bioeconomia, por exemplo, a sustentabilidade ecologica é aquela que
depende de novos métodos a partir dos quais os processos econémicos possam interagir com
as suas proprias raizes biofisicas, assim apropriadamente reconhecidas, e com os valores e
enquadramentos institucionais. Os processos econémicos sao aqueles que classicamente veem
ser operacionalizada uma realidade em que as demandas sao consideradas como responsaveis

pela estimulacao da producao, que, por sua vez, é responsavel pela geracao de renda através
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da qual sera possivel investir no atendimento das novas e proximas demandas. Reconhecer a
estes processos econOmicos raizes que sejam fisicas e bioldgicas € o mesmo que
imediatamente entender que é preciso que estes sejam compativeis com a finitude dos
recursos e da energia disponiveis e que estes considerem a perda, portanto, irreversivel e
irreparavel de uma parcela destes recursos e desta energia a cada empreendimento
produtivo. (Bonaiuti, 2015)

Ou seja, que considerem os proprios termos da lei da entropia, que denuncia a
impossibilidade de que toda uma determinada fonte de energia seja transformada em outra,
sem que parte desta, durante o processo, tenha sido perdida, ou melhor, dispersada e nao se
subordine a reversibilidade. Ainda que possamos mensurar o volume de energia despendida na
transformacao, pela igualdade de volume de energia transferida ao novo ambiente. Tudo isto
faz da reversao, daquilo que resultou do processo de transformacdo, ao nivel da fonte
primaria de energia, impossivel e deixa explicitado que nenhuma fonte de energia pode ser
absolutamente renovavel. Ao contrario, ha uma perda irremediavel de parte desta energia,
que nao se renovara e que necessariamente, e por isso mesmo, se esgota a cada processo de
transformacao.

Deste contexto, dos processos econémicos que passam entdo a se verem
operacionalizados, inclusive deste seu lugar mais classico de definicao acerca das demandas e
da producdo, a partir destas raizes fisicas e biologicas, quero dizer, feito isto, a
sustentabilidade ecologica, segundo a metodologia proposta pela bioeconomia, dependera
ainda de que seja questionada toda a estrutura das instituicbes econdémicas, por elas mesmas.
Por outras palavras, o sentido mais antropoldgico e fundacional da propria economia de
mercado, o que precisaria extrapolar até mesmo a dimensao mais profunda e comprometida
das politicas de governanca em torno destas questdes e assim, muitas das vezes, sugeridas
pelos adeptos de uma entao reconhecida pratica de economia ecoldgica, mas que ainda nao
alcanca ou promove uma transformacao radical em toda a sua amplitude de sentido. Tratar-
se-ia da critica cultural e institucional a sociedade do crescimento e sua relacdo com o meio,
em definitivo. (Bonaiuti, 2015)

Nos termos, por sua vez, de uma politica ecossocial, segundo Gorz (2010), termo ja
mais recente e que pode ser utilizado para se pensar a prépria nocao mais critica de uma
ecologia politica, este debate em torno da sustentabilidade ecolodgica, faz destacar as
diferencas entre uma ecologia cientifica e uma ecologia politica, que na verdade termina
sendo apolitica. A primeira necessariamente implicada em determinar cientificamente os
limites e as condicdes nas quais as mais variadas técnicas de desenvolvimento devem ser
aplicadas e adotadas sem que sejam comprometidas as capacidades autorregeneradoras
fundamentais do ecossistema. A segunda necessariamente a compelir-se em torno da
governanca destas técnicas, que se organizam e se reconhecem em torno de uma Unica
racionalidade: a econémica - tal qual anteriormente desenvolvido, por exemplo, a partir de
Weber (2004).
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Com isso, uma governanca, na pratica, (a)politica ecoldgica, muitas vezes alinhada a
algumas das falacias daquela mesma “economia ecologica” que “ainda nao”, no seu sentido
temporal mais secular. Logo, medidas (a)politicas, por exemplo, seja de preservacdo e
limitacao da utilizacdo de recursos e da producao de residuos, seja de incentivo a reciclagem,
mas nenhuma delas em termos politicos de fato capazes de refletir narrativas agentes e
pensantes do proprio desejo e experiéncia de autolimitacdo e busca reconciliada e pacifica
para com a natureza em prol do suficiente apropriado e encontrado. Conceito este tal qual
anteriormente desenvolvido segundo Gorz (2010), cuja (implic)acdo conecta-se direta e
apropriadamente com uma praxis de equidade social, conforme mais adiante explorarei.

Segundo o autor (2010), o significado original do movimento ecolégico, que haveria
nascido antes mesmo que a deterioracao do nosso meio e da qualidade de vida nos colocasse
questdes da ordem da sobrevivéncia da humanidade, era aquele acerca de uma luta
empreendida pela preservacao e o combate a destruicao da cultura do cotidiano. Quer dizer,
todo aquele conjunto de saberes intuitivos, de habitos, normas e condutas usuais que serviam
para orientar os individuos permitindo-lhes interpretar o mundo que os cercava. Nao poderia
haver meio mais fundamentalmente “natural” do que aquele que era o proprio mundo vivido
das atividades e experiéncias. A natureza do movimento ecoldgico, originalmente, sempre foi
diferente daquela dos naturalistas e da ecologia cientifica, por exemplo. Tratava-se de um
meio onde suas estruturas e seu funcionamento estavam acessiveis a uma compreensao
intuitiva, ou seja, aquela que orienta pela interacado, pela comunicacdo espontanea.

A sustentabilidade ecoldgica implica-se necessariamente com a nocao e pratica de
uma economia solidaria, visando diversos desdobramentos como vidas e economias mais
locais, o proprio “erre” do relocalizar do Movimento, e convidando necessariamente a
expressoes de vida mais democraticas, de decisdes coletivas, de cooperacao. Isso porque
pressupde justamente uma ecologia politica de fato. Ja a equidade social implica-se
majoritariamente com a normativa do suficiente, aquela que, conforme o conceito entao,
propriamente desenvolvido pelo autor André Gorz, e tal qual anteriormente explorado nesta
pesquisa, diz respeito justamente a limitacdo voluntaria e coletiva da nossa relacao para com
a esfera da necessidade, aquilo que conformaria na pratica e mais diretamente a propria
dimensao de um comunitario, uma vez que empreenderia redistribuicao de recursos e
riquezas, reestruturaria nossa relacao para com o trabalho e sua funcao social capitalista,
reconceituaria gratuidade, dentre outros. E tudo isto a partir de uma praxis coletiva e comum
mais fundante que num a priori haveria se ocupado com as questées antecedentes a respeito
desta autolimitacao e, portanto, pretendida equidade social. Limitacao voluntaria e coletiva
tal que seria sintomaticamente responsavel pela nossa melhor e mais qualitativa autonomia,
na nossa igualmente partilhada esfera da liberdade. (Gorz, 2010)

E por isso que a equidade social implica-se ainda e muito diretamente com as
expressoes de governanca autogestionadas em torno daquilo que poderia ser uma praxis e

experiéncia de dotacdo incondicional de autonomia, por exemplo, que convergisse para com
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medidas de rendimento basico incondicional, ultrapassando-as inclusive. Trata-se de uma
implicacdo ética de corresponsabilidade sociopolitica, que possa, de novo, nos levar ao
encontro de uma economia da suficiéncia, portanto, autolimitada, e uma presenca nas
relacbes, quero dizer: pertenca, envolvimento empatico, uma espécie de relacdao Eu-Tu,
como nos coloca Buber (1969). Questdes estas, deste autor, como outras que aqui neste
topico ja apareceram, as quais muito diretamente retornarei quando do topico mais final
desta pesquisa. Uma relacao verdadeiramente politica, ou seja, na qual as narrativas estejam
ou possam estar em real consonancia com nossas representatividades subjetivas.

Em uma experiéncia de dotacdo incondicional de autonomia estaria assegurada,
portanto, nao apenas a concessao de um rendimento, ou de um equivalente monetario, igual
e propriamente incondicional. Isto é, rendimento este, que esta, por isso, desvinculado do
fato de se ocupar ou nao um posto de trabalho e que independe de qual este seja. E cuja
finalidade é a do reconhecimento da contribuicao de cada individuo a sociedade, através do
conjunto de suas atividades, incluidas as ndo mercantis. Pretende-se uma praxis e experiéncia
de dotacao incondicional de autonomia enquanto ferramenta econémica e social de transicao
democratica a sociedades sustentaveis e desejaveis baseadas no decrescimento. E tem por
objetivo dialogar e debater sobre o lugar e o conteldo dos servicos publicos, redefinindo-os
como bens comuns, que devem ser, portanto, geridos de maneira coletiva. A dotacao
incondicional de autonomia engloba questées em torno dos direitos fundamentais, da garantia
de acesso a produtos locais, por vias da reestruturacao da economia do entorno e de uma
pratica propriamente de um Buen Vivir, a partir da qual os individuos se transformam em
pessoas autonomas que podem se reapropriar de suas opcoes de vida. (Liegey et al., 2014)

Naquilo que diz respeito, portanto, mais especificamente ao chamado Rendimento

Basico Incondicional'®,

seguem agora alguns destaques que nos interessam mais
pontualmente. Inclusive, sob o prometido pretexto de poder explorar e trazer para esta
minha espécie de “diario de campo” da Conferéncia, aquilo que foi a apresentacdo que o
Professor Doutor André Barata, orientador desta pesquisa de doutoramento, e eu oferecemos
juntos enquanto uma das atividades de discussdo da Semana do Decrescimento'®.

Em um cenario, no qual os investimentos na producao sao de tal ordem que visam e
fazem produzir, na verdade, novas e mais demandas, justamente com a finalidade de
condicionar a experiéncia econdmica a novos ciclos necessariamente de producdo e seus
derivados lucros acumulados. Ou seja, uma experiéncia econdOmica propriamente de
produtivismo, onde toda producdo esta condicionada por demandas e toda finalidade
produtiva traduz-se pelo acimulo de oportunidades a fim de que se possa seguir produzindo e
acumulando, sejam os lucros, sejam as possibilidades de mais producao, aquilo que precisa

ser feito, para que se possa entao, liberar esta engrenagem desta falacia com a qual ela se

124 A este respeito gostaria de destacar e deixar aqui registrada a iniciativa e rede Basic Income Earth
Network (BIEN): <http://basicincome.org/>.

Programa da Semana do Decrescimento disponivel em <https://budapest.degrowth.org/wp-
content/uploads/sites/2/2016/08/2016-Budapest-Degrowth-Week-Programmes.pdf>.
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alinhou, depende de uma releitura do global em termos de local, de uma desaceleracao do
ritmo dos niveis de reproducao do ciclo do capital e de uma descontinuacao mais direta do
tempo. (Barata & Marinho, 2016)

Uma releitura do global em termos de local significa resgatar as possibilidades de
diversidade produtiva e implica em proximidade versus a sensacao de que o global, portanto,
interconectado, traz de estarmos todos mais proximos. Para tal, é preciso que o local seja
apropriadamente subsidiado, permitindo a proximidade direta, da qual se falava, entre os
produtores e suas fontes de demandas, sobretaxando a exploracdao de recursos que
extrapolem as disponibilidades especificamente locais e promovendo a comunitarizacao da
producdo. Por sua vez, uma desaceleracao do ritmo de reproducao do ciclo do capital
representa sintomaticamente uma desaceleracdo do proprio fendmeno do produtivismo,
acima brevemente descrito, e exige medidas, portanto, assim chamadas de pré-distributivas,
ou seja, apoiadas em uma renda basica, o estabelecer de tetos salariais maximos e uma
experiéncia de fato de heranca social.

Por fim, uma descontinuacdo do tempo simboliza o direito ao perdao e ao
esquecimento, cuja supressao propositada implica na existéncia e na perpetuacao, portanto,
de dividas e herancas. Uma descontinuacao capaz de resgatar justamente a entropia, da qual
falavamos anteriormente, na temporalidade humana. Isso porque, tal qual anteriormente
explorado acerca da lei da entropia, esta da a saber o irreversivel das perdas inevitaveis, por
elas mesmas. Adiante, conforme alguns dos apontamentos sobre a configuracao outsider de
uma comunidade de economia local em Minas Gerais/Belo Vale, a Comunidade Noiva do
Cordeiro, avancarei para pensar e explorar melhor, como isto do perdao, o préprio perder-se
grandemente em relacéo a algo ou alguma experiéncia, guarda uma capacidade intransferivel
de nos permitir descontinuar o tempo, remediando ao passado os irreversiveis do presente e
assegurando a possibilidade de se estabelecer novas promessas, portanto, novas acodes
(politicas).

E por isso que uma praxis de Rendimento Basico Incondicional se faz tdo necessaria e
oportuna, isso porque seria capaz de avancar para além dos termos de uma justica
redistributiva disfuncional para uma pratica de pré-distribuicao propriamente de riqueza;
seria capaz de esclarecer que, em uma sociedade emancipada, a possibilidade da experiéncia
de realizacao a partir do trabalho (work), por exemplo, deve independer da necessidade de
se dispor de uma renda basica, ou seja, onde trabalho (work) nao tenha sido comprimido em
trabalho (labour); e seria capaz de permitir a dissociacao entre trabalho (labour) e renda a
partir da existéncia entdo de uma quantidade cada vez menor de postos de trabalho da
sociedade do trabalho no capitalismo. Este Rendimento precisa ser, portanto, por ele mesmo
emancipatorio. (Barata & Marinho, 2016)

Um Rendimento Basico Incondicional, ou Universal, emancipatério é aquele que se
ocupa, ou deve se ocupar, antecedentemente a propria dissociacao do direito a uma renda

basica da exclusiva prerrogativa do trabalho (labour), especialmente em uma sociedade, que
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se argumenta como uma sociedade sem trabalho (labour), ou incapaz de oferecer mais, e
sempre mais, postos de trabalho (labour). Este Rendimento emancipatoério precisa contribuir
com as respostas que se fazem necessarias a uma visdao emancipada acerca do proprio
trabalho (labour) e a uma mais justa distribuicao de renda. Caso contrario, estaremos falando
e experimentando um rendimento basico incondicional, na verdade, em reafirmacao e
sustentacao das proprias bases ciclicas mais fundantes do produtivismo e das praticas do
neoliberalismo, por sua vez. (Barata & Marinho, 2016)

Isso porque estaremos, na pratica, desvinculando renda de trabalho (labour), projeto
este que esta também nos planos mais neoliberais, uma vez que o capitalismo produz, pois,
cada vez com menos trabalho e caminha para se transformar em uma sociedade propriamente
do pés-trabalho. Contudo, nao estaremos nos desvinculando da fungao social capitalista do
trabalho (labour), o que implicara, dentre outras coisas, que seguiremos nos assumindo e
realizando exclusivamente como uma sociedade de consumidores, que ja somos, e cujo
tempo liberado do tempo de trabalho (labour), por exemplo, nao sera utilizado, portanto,
para qualquer outra coisa, se nao consumir. E cuja renda para tal — independente do trabalho
que uma pessoa possa ter ou nao, ou seja, independente da capacidade sistémica de
conseguir gerar e assegurar trabalho a todos, para que todos tenham renda e possam
consumir — estara garantida pela pré-distribuicdo da medida, agora ndao mais sociopolitica e
de emancipagao, mas sim neoliberal, do Rendimento Basico Incondicional.

Isto significa que nao se tera cumprido por nés uma nova e emancipada relacao com o
trabalho (labour) que seja capaz de lhe descolonizar a funcao social capitalista e de lhe
(re)imprimir de maneira reavaliada, reconceituada e reestruturada a nocao propria de
cuidado e pertenca comum aos imperativos de manutencao da vida, de maneira, portanto,
coletiva, local e comunitaria, por exemplo, assim como que seja capaz de resgatar para o
trabalho (work), que precisaria igualmente estar desvinculado da dimensao do trabalho
enquanto labour, aquela na qual nos comprimimos enquanto possibilidade, a sua proposta
mais realizadora das nossas representacdes subjetivas, consonantes entdo a utilidade de fato
do nosso mundo fabricado para durar. (Barata & Marinho, 2016)

Um Rendimento Basico Incondicional emancipatério é aquele que responde a estas
questoes da propria emancipacdo, em sua mais realizada amplitude politica agente e,

portanto, sustentavel, criando também e, por exemplo:

“[...] espacos de autonomia nos quais o tempo liberado do trabalho possa
ser das autoproducdes de bens e servicos que reduzirdo sua dependéncia do
mercado, assim como da profissionalizacdo e da administracao deste,
permitindo reconstruir um tecido de solidariedade e de sociabilidades
vividas, feitas de redes de ajuda mutua, de troca de servicos, de
cooperativas informais. A liberacao do tempo, a liberacdao do trabalho
heteronomo, funcionalmente especializado, devem ser concebidos como
uma politica de conjunto que exige também que repensemos a arquitetura e
0 urbanismo, os equipamentos e servicos publicos, as relacdes cidade-
campo, de modo a descompartimentalizar as esferas da vida e da atividade,
e a favorecer as trocas autoorganizadas.” (Gorz, 2010, p. 37)
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“Em suma, € preciso repensar a sociedade em funcdo das aspiracdes que
nascem da crescente autonomia das pessoas, no lugar de pensa-la em
funcdo da necessidade que tem o capital de delas servir-se, submetendo ao
proprio capital esta autonomia. [...]. Entendamos bem: o assalariamento
deve desaparecer e, com ele, o capitalismo.” (Gorz, 2004, pp. 89 e 90)

Na sequéncia destas reflexdes, que denunciam as maneiras como o préprio sistema
capitalista neoliberal encontra para resistir e, portanto, para se apropriar a sua maneira de
medidas de saida e superacao e de alternativas, vale enfatizar que da mesma forma este
desafio esta, desde sempre, posto ao movimento do Decrescimento e suas politicas agentes,
isso porque as suas raizes estao diretamente ligadas aos debates acima desenvolvidos. As
ambivaléncias que acometem as possibilidades de realizacdo de uma economia politica ou
ecoldgica de fato, de um Rendimento Basico Incondicional, sdo as mesmas que acometem as
historicamente derivadas propostas de Decrescimento, cujos esforcos de ruptura dependerao
do quanto mais estas iniciativas conseguirem ser emancipadoras.

Quero dizer, o Decrescimento que nao se trata sob qualquer hipétese de um fato
historico, ou seja, nao se trata das fases de recessao das crises ciclicas do capitalismo quando
entao tipicamente decrescem-se os recursos de producao, os investimentos, os valores, os
salarios, o volume de trabalho ofertado, o consumo e etc., ainda provoca muitas vezes uma
contraprodutora estranheza. Ja, ou ainda, neste quinto evento foi preciso (re)forcar aquilo
sobre o que se esta falando, quando se fala sobre Decrescimento.

Ha uma discussao que ainda persiste em torno do frame decrescimento e que porque
persiste, além de torna-lo cada vez mais qualitativo por estar novamente (re)explicado e cuja
definicdo vem a destaque, torna sua experiéncia enquanto arena propriamente de debate
critico uma pratica em continuo refinamento. Com desejos, porém, de que nao se trate de
encalharmo-nos nesta discussao de nomenclatura e muito menos toma-la a partir da
atmosfera nada critica e reflexiva de uma antipraxis, quero dizer, em nada praxis de fato,
portanto, do politicamente correto, tais quais os desafios igual e anteriormente pontuados
sob alguns aspectos e termos na 4 Conferéncia Internacional sobre Decrescimento. Mas, sim,
permitirmo-nos avancar o pensamento, reconhecendo como estas questdes do nome fazem
revisitar definicoes conceituais e melhor compreender como elas se delineam na pratica, no
pos-crescimento.

A discussao em torno do frame decrescimento costuma, pois, estar habitada por dois
polos bastante opostos, porém, ambos organizados sob o argumento central da possibilidade
de que o movimento seja apropriadamente compreendido. Assim sendo, existe o polo que
aposta nas possibilidades de sua melhor compreensao justamente pelas vias do desconforto e
desacomodacao que tal nomenclatura pode suscitar, enquanto o outro polo aposta na
reformulacao desta intitulacdo do movimento visando superar as arestas de sua

incompreensao nos dialogos e nas relacdes ou mesmo visando romper com a inadequada
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margem de possibilidade de que este termo seja apropriado pela nocao de recessao do
capitalismo.

Em todas as suas trés Gltimas Conferéncias Internacionais foi preciso que o movimento
dedicasse tempo e espaco a se apresentar e se esclarecer deste lugar desta nomenclatura que
causa incomodo, explicando-se e se diferenciando entdo das recessdes das crises ciclicas
capitalistas, muitas das vezes apos perguntas diretamente da audiéncia a este respeito, por
exemplo. E, ao mesmo tempo, destacando e “mostrando que mostrava que mostrava o que

mostrava” '

em torno de todo este esforco de narrar-se deste lugar incomumente percebido
num exercicio propriamente epistemologico que permite e faz pensar o nome decrescimento
do lugar e proposito deste, que pensa sobre si mesmo e em torno de si mesmo, com a
finalidade de se dar a conhecer a partir de uma dialdgica autopercepcao e autodefinicao de si
enquanto movimento de saida e superacao do capitalismo e sua sociedade do crescimento
continuo e ilimitado.

Quando enfatizo mais diretamente, por sua vez, isto das perguntas de audiéncia,
inclusive e também sobre todo debate possivel acerca do frame do movimento, quero
destacar que o Decrescimento enquanto tal esta longe de ser do tipo que relne ou até reunira
consensualmente pensadores em torno de uma determinada tematica e cuja compreensao
esteja, por exemplo, acabada em definicao e até quem sabe em praxis. O movimento, ao
contrario, é bastante organico e dindmico, é inacabado e se movimenta em aberto relativo as
apropriacdes que se tomam dele, fato que, portanto, s6 faz reiterar o que persiste, e o
persistir de uma discussao, em torno de sua nomenclatura, por exemplo. Fato que de toda
forma e mesmo que diante de tao ténue linha ndo impossibilita que o movimento seja e se
saiba por definicdo, mas uma definicdo com, ou seja, definicdo que habita propriamente o
entre das relacdes. Isso porque s6 se percebe em unidade apds o dialogo, que
necessariamente havera de ter sido o do atravessar, a partir ou através propriamente da
expressao, por outras palavras, a etimologia propriamente da palavra dialogo, das
dialogisticas do intimo. E que talvez pudéssemos argumentar por: exercicio ou vivéncia de
autoconsciéncia nisto de uma existéncia que se sabe e acontece justamente nas suas proprias
tensdes e sendo-as. Concretizando, as possibilidades de presenca na realiz|alacao no e com o
mundo e nas (rel)acoes que estao justamente nas tensdes ou dialogisticas do intimo.

Um dos nomes presentes nesta discussao € o do grego, ambientalista e pesquisador

sobre economia ecoldgica, Giorgo Kallis. Em um de seus artigos'?’-, na esteira inclusive, e

126 Novamente, trecho que procura apropriar-se da ideia em torno do “Mostrai que mostrai” do poema
de Brecht (1998), assim como e também da experiéncia concreta em torno desta escolha possivel e sua
efetivacao.

27 pesde a 4° Conferéncia Internacional sobre Decrescimento, em Leipzig, em 2014, constituiu-se uma
plataforma virtual, também enquanto projeto consequente e resultante da Conferéncia, para reunir e
conectar os trabalhos e as producées em torno de toda esta discussao sobre Decrescimento:
<http://www.degrowth.de/en/>. Assim como ha o grupo de pesquisa, ou coletivo académico mais
especificamente, Research and Degrowth, cuja plataforma contém também varios documentos e
registros, implicadamente “praticotedricos” e vice versa, acerca deste debate: <http://degrowth.org/>.
Vale destacar que, tal como ja mencionado, este foi o coletivo direta e especificamente responsavel
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destacadamente, de uma postura de diadlogo inerente, presente e representativo ao
movimento do Decrescimento, ainda que muitas das vezes e sob alguns trechos mais
especificos disto de um através da expressao, estivesse furtada a sua mais ontologica
dialética e houvesse “entrelinhada” uma certa autoridade de argumento, que distancia nao so
a pluralidade condicionante da alteridade, como a propria alteridade, mais adiante me
estenderei melhor a este respeito, - 0 autor (2016) debateu sobre estas questées em torno do
frame do movimento com outra pesquisadora e economista, Kate Raworth, e enumerou
aquelas que seriam em sua opiniao algumas das razées pelas quais o termo decrescimento
deve continuar sendo aquele utilizado para se dizer deste movimento alternativo e suas
propostas ou policies que buscam empreender saidas e a propria superacao da logica da
producao e do crescimento do capitalismo.

Algumas de suas razoes seriam: o proprio debate em torno do frame que leva desde a
possibilidade de explicitacdo e esclarecimento sobre o movimento e suas politicas, até a
possibilidade de aprofundamento, assim como sua atual adesdo referencial e sua inevitavel
clareza. Para Kallis (2016), de toda forma, devemos ser criticos e autocriticos o suficiente
para estabelecermos até onde prosseguir parte, presente e agente, de um circulo proprio de
relacbes e debates, por exemplo, quando ja nao se avanca do lugar da discussdo e dialogo
sobre o frame conceitual, de qualquer que seja uma determinada questao a atravessar-se ao
entre das (rel)acdes pela expressao, e se esta persiste em afastar-se da possibilidade de
compreensao do movimento de fato e suas propostas, no caso, do movimento sociopolitico do
Decrescimento. Ou seja, para o autor (2016) nao se trataria necessariamente de encontrar
uma outra intitulacdo ao movimento, mas sim e a certa altura, talvez e quem sabe, outros
circulos na verdade de debates.

Sobre a inevitavel clareza do termo e a possibilidade de que este se estabeleca deste
lugar de compreensao e percepcao, Kallis (2106) argumenta que, na verdade, a questao é
muito mais do nosso imaginario colonizado em torno da maxima do crescimento do que da
nomenclatura. Esta, por sua vez, deixa bastante claro que o decrescimento, em seus termos
gramaticais mais verbais que diz daquilo que realmente se reduz, esta interessado em outros
niveis de acumulacdo, producao e, portanto, em outros indicadores socioecondémicos do que
como, por exemplo, os nUmeros e as estatisticas em torno do Produto Interno Bruto (PIB).

Dentre as variadas razbes, ha outra também bastante central e alinhada propriamente
ao Decrescimento enquanto conceito e movimento, a de que este termo, ainda que suscite a
partir do imaginario colonizado do crescimento - recessao, ndao pode ser cooptado pela logica
produtiva. Isso porque aquilo que o capitalismo nao quer e nao pode definitivamente fazer é
vender menos, ele pode inclusive vender tudo, ou seja, transformar tudo em mercadoria, mas

de menos, no seu sentido mais literalmente decrescentista, vender menos. (Kallis, 2016)

pela promocao da primeira Conferéncia Internacional sobre Decrescimento em Paris, em 2008, quando
seu frame Degrowth passou a ser entdo utilizado. Este coletivo foi também responsavel pela
organizacao e promocao de todas as outras Conferéncias que se seguiram.

196



Enquanto isso, aqueles que defendem a utilizacao de outro frame destacam, desde a
sua prépria base linguistica de negacao, estabelecida pelo uso do radical “de”, por exemplo,
que seria responsavel, na verdade, pelo possivel fortalecimento do conceito growth, ao qual
se tenta opor, assim como quando “comandos” ou mensagens negativas tendem “na verdade”
a nos remeter cognitivamente a concepcao que justamente quereriamos negar. Até as
dificuldades, como ja mencionado, de terminarmos centrados entdo, ou melhor dizendo, a
experimentar e a desfrutar as e das discussdes em torno das politicas do movimento a partir
de debates que terminam acontecendo apenas ao redor das questdes suscitadas por esta
nomenclatura.

Isso porque, a partir do conter do proprio contetudo a ser negado na propria palavra
de negacao, tem-se que a nossa percepcao em um momento logo seguinte, mas nao de
maneira afirmativa necessariamente, vé-se direcionada aquilo que se queria de fato negar, ou
seja, eliminar ou superar. Em geral, linguistas, como o mencionado George Lakoff por alguns
pensadores e seguidores do Movimento, se valem da ideia concreta em torno do comando do
not think of an elephant para exemplificar, na pratica, o impacto que comandos negativos
terminam por desempenhar. Conduzindo os envolvidos através da negacdao a pensarem
justamente em um elefante, por exemplo.

Desta forma, e pelo desfrute ainda mais epistemologico ilustrativo, pois pretendo que
seja esta segunda parte uma ilustracao de fato e propriamente da pesquisa como um todo,
sao do livro Degrowth: a vocabulary for a new era e da transcricao editada de um debate em
torno deste tema do frame acerca do Decrescimento — The vocabulary of Degrowth: a
roundtable debate - duas imagens bastante significativas de autoria da designer grafica e
ilustradora Barbara Castro Urio, que muito bem discutem e simbolizam esta questdo

diretamente a partir da sua ilustracao:
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DEGROWTH,
SiMPLY
DIFFERENT

MORE OF SAME of LESS of
THE SAME THE SAME THE SAME
GROWTH STATIONARY RECESSION

STATE

Imagem 16 — Sem titulo na Fonte

Fonte: Urio apud Chertkovskaya, 2016, s/p.

The elephant and the snail

Imagem 17 — The elephant and the snail

Fonte: Urio apud D’Alisa, Demaria, & Kallis, 2015, s/p.

Ainda sobre todas estas questdes de um framing constantemente submetido a
hermenéutica de sua real e genuina proposicao, ha intervencdes mais mediadoras que nem
fazem permanecer intacta a atual nomenclatura nem sugerem sua substituicao total. Destas a
que mais me chamou atencao foi a possivel intitulacao D.E.growth, especialmente por “D.E”

poder significar, em abreviatura, de-emphasize ou delight and equity. De toda forma, ao
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menos na escrita, seguiria intacta toda a problematica em torno de um radical de negacao,
fosse este o caso, digamos assim, a ser superado e atravessado. Quando nao, toda esta
problematica da negacao seguiria igualmente intacta uma vez que o radical “D.E” estaria
para de-emphasize, por exemplo. E mesmo estando para delight e equity, ainda assim exigiria
que fosse proposto deste lugar de compreensao. Porém, a sonoridade de muitas maneiras me
parece interessante caso o frame do movimento passasse a ser utilizado neste formato e uma
proposta tao central e fundante, como a da equidade, para o proprio conceito e sua iniciativa
enquanto movimento, estaria de partida, portanto, presente na nomenclatura. (Antal, 2016)

Desta discussdao toda me interessa também, e de maneira bastante pontualmente
alinhada com a discussdao de tese que se seguira na parte 3 acerca de significarmo-nos de
novo a respeito de nossa realiz|alacdo no mundo e para com e em nossas (rel)acdes, a
implicacao deliberada em torno de uma narrativa que seja e aconteca de fato e que,
portanto, seja representativa. Importa as narrativas que estas sejam genuinas para com a
“autopercebida” e sabida autenticidade da dialogistica do intimo circunstanciada na
pluralidade que condiciona os sujeitos. Quando o movimento do Decrescimento se ocupa com
a sua narrativa de maneira representativa em torno de sua nomenclatura, ele esta permitindo
que “se ocorra” (estou me furtando de dizer que se produza, isso porque quero evitar o termo
do seu lugar e imaginario cooptados pela logica do capitalismo, por exemplo) um entre das
relacbes, ou seja, que tenham sido dialogadas as dialogisticas dos intimos sobre estas
questoes e sobre o dialogar e o dialogistico intimo, por exemplo. Isto aqui por ora € uma
quase hipotese de tese, que adiante explorarei e analisarei apropriadamente em
argumentacao, sobre a narrativa representativa que se organiza a partir do entre das
relacbes, que, por sua vez, surge do dialogo que se empreende sobre e das dialogisticas do
intimo, como a promessa da politica.

Enquanto a 4* Conferéncia Internacional sobre o Decrescimento e muito da sua
atmosfera de amplitude propria me inquietava e provocava justamente do lugar de algumas
questdoes muito especificas, como uma possivel patrulha ideoldgica e o narcisismo das
pequenas diferencas, algo plenamente alinhado ao enfoque que intitulava a Conferéncia a
época, que era “[...] unindo movimentos e pesquisas”. Ou seja, nada mais desdobradamente
sintomatico a uma tentativa de unido do que alguns “cacoetes” de patrulha e referenciais
narcisicos, a 5% Conferéncia Internacional sobre o Decrescimento inquietou-me de dois outros
lugares muito pontuais, mas que de certa forma desdobram-se, sob certa medida, de
contextos também de patrulhas ideolégicas e narcisismos das pequenas diferencas, porém,
com alguns outros refinamentos, ou algumas outras arestas.

Um deles, a autoridade de argumento por nivel de engajamento pratico em curso, ou
seja, uma certa arrogancia de engajamento, que de muitas maneiras nao deixa de igualmente
patrulhar os outros niveis e modos, pretextos e objetivos de engajamento, ainda que desta
vez a dimensao fosse muito menos de controle e muito mais de debochada “superioridade”

pratica e engajada. O outro, a tolerancia das diferencas, que literalmente se suportam, mas
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nao se frequentam ou se relacionam, portanto, ndao se empatizam. Uma dimensao nao tanto
narcisica, mas sim desta vez mais invisibilizadora, uma questdo mais da ordem da
indiferenca. Novamente, no meu entendimento, algo bastante sintomaticamente desdobrado
de um esforco, titular propriamente, a questionar o caminhar ou nao justamente das mais
significativas transformacdes e o que se entende, portanto, por estas.

Tudo isto, na verdade, é que, em geral, estou cada vez mais provocada e
positivamente surpresa com o envolvimento presente de fato que toda experiéncia concreta
pressupdoe, no lugar de simplesmente irmos sendo, sentindo e pesando nosso eu
circunstanciado, nao a revelia literal desta, o que de fato seria impossivel, mas sim aos
moldes “subversivos” ou militantes, a muitos custos em relacdo a experiéncia concreta
propriamente e aos outros.

Isto tudo me parece fundamental para se estar politicamente envolvido com a
diferenca, no sentido mais arendtiano do discurso que traduz a acao. Quero dizer, narrarmo-
nos em, nao a partir de, exercicio de percepcao e “discriminacao”, ou, melhor dizendo,
avaliacao desta experiéncia concreta, em busca entao de integra-la e pertencer a ela pelas
vias do melhor angulo subjetivo, como numa imagem de caleidoscopio, algo plenamente
contingente, mas que queremos seja representativo.

A experiéncia concreta, aquela que ocorre real e de fato, acontecendo também por
ela mesma, existe num antes das ideias que possam lhe interpretar e que nos age. Uma
configuracdo outsider nao pode, portanto, “agredir” ou “aniquilar” a experiéncia concreta,
precisa saber desconstrui-la e reconstrui-la na direcao do que pretende e busca.

Penso que o que estou tentando dizer é que é justamente a experiéncia concreta, o
palco da vida propria e, obviamente, que nos une de muitas maneiras e permite a
experimentacao politica de fato das diferencas. A “verdadeira” acao politica esta em
estabelecer contato e envolvimento narrativo dialogistico com a diferenca prestando-nos
presenca nas realizacdes e realizando-as, quero dizer, habitar a diferenca no espaco do
entre.

Nao basta dar a saber a diferenca a sua diferenca, mantendo-se a si préoprio e as
proprias diferencas, isto seria um agir politico puramente tautolégico. E preciso deslocarmo-
nos do nosso lugar de diferenca prépria quando, diante da diferenca, é preciso nos
envolvermos com ela, acolhendo-a, literalmente experimentando-a em noés, nao para nos
anularmos ou deixarmo-nos objetivar, mas para habitarmos de noés, do “lugar” de nos
proprios, a diferenca. E o mesmo que dizer: ir estar presente no entre das (rel)acées onde eu
sou porque vocé é (Ubuntu'®), ou seja, eu ajo a partir daquilo que experimento de mim no
envolvimento, na acolhida e no habitar da diferenca e ndo quando em respeito ou tolerancia,

a diferenca, simplesmente ajo na minha singularidade, reforcando as diferencas, seu espaco e

128 A palavra Ubuntu nao é traduzivel diretamente. Exprime a consciéncia da relacdo entre o individuo e
a comunidade. Na Africa do Sul, a nocdo Ubuntu esteve diretamente ligada a luta contra o Apartheid,
por exemplo. A palavra pertence as linguas faladas pelos povos da Africa Subsaariana e a sua filosofia
politica e ética estdo na pratica e no entendimento de que cada um é o que é gracas ao que todos sao.
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tempo de serem e estarem, mas nao agindo o politico do entre que surge das relacoes de
fato. Simplesmente aguentando as diferencas porque entendo que preciso assim lhes permitir
existir para que igualmente possa existir com a minha propria diferenca.

Ambos os contextos,e cujo emaranhado de elucubracdes, anteriormente recortadas,
desenvolverei e explorarei com profundidade, a seguir, quando da parte 3 desta pesquisa,
seja de uma partilha de experiéncias engajadas que se envaidecem de autoridade
realizadora, seja de uma presenca na experiéncia concreta das diferencas que, na verdade,
nao as frequenta fazem-me lembrar um poema, que cito a seguir, da poeta polonesa Wislawa
Szymborska, em outras oportunidades mencionada e citada nesta pesquisa, que reflete acerca
de uma vida que realmente acontece na hora que acontece e da maneira como o é, sem
ensaios. Assim sendo, acontece que a autoridade realizadora pesa a sua leveza de ser sobre a
propria autonomia da pluralidade que condiciona a acao, comprometendo a sustentabilidade
das diferencas no entre das relacdes e o proprio interesse das diferencas em assim o serem. E
a presenca que nao frequenta a diferenca, nao se deixa atravessar pela expressao - dialogo,
das dialogisticas mais intimas e representativas, do qual emerge o entre, que é prdprio destas
relacdes e no qual pode passar a habitar entdao uma unidade representativa do sujeito para
consigo, agora ja ndo mais e, portanto, em condicdo dialogistica propria e necessariamente
interna. Por outras palavras, a realiz|a|acao de fato de um encontro a partir do qual os
sujeitos sairdo com seus niveis de consciéncia “para si” alargados, exatamente aquilo que nos
torna mais qualitativamente livres para escolher diante dos eventos. Atravessarmo-nos ao
devir e encarnarmos a existencializacao de algumas marcas € o caminhar propriamente das

transformacodes que, portanto, sao as mais significativas.

A vida na hora

A vida na hora.

Cena sem ensaio.
Corpo sem medida.
Cabeca sem reflexao.

Ndo sei o papel que desempenho.
S6 sei que é meu, impermutdvel.

De que trata a peca
devo adivinhar jad em cena.

Despreparada para a honra de viver,

mal posso manter o ritmo que a peca impée.

Improviso embora me repugne a improvisacao.

Tropeco a cada passo no desconhecimento das coisas.

Meu jeito de ser cheira a provincia.

Meus instintos sGo amadorismo.

O pavor do palco, me explicando, é tanto mais humilhante.
As circunstancias atenuantes me parecem cruéis.

Ndo dd para retirar as palavras e os reflexos,
inacabada a contagem das estrelas,

o cardter como o casaco as presas abotoado -
eis os efeitos deplordveis desta urgéncia.
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Se eu pudesse ao menos praticar uma quarta-feira antes

ou ao menos repetir uma quinta-feira outra vez!

Mas jd se avizinha a sexta com um roteiro que ndo
[conheco.

Isso é justo - pergunto
(com a voz rouca
porque nem sequer me foi dado pigarrear nos bastidores).

E ilusério pensar que esta é sé uma prova rdpida
feita em acomodacées provisorias. Néo.

De pé em meio a cena vejo como é solida.

Me impressiona a precisd@o de cada acessorio.

O palco giratorio jd opera hd muito tempo.
Acenderam-se até as mais longinquas nebulosas.
Ah, ndo tenho duvida de que é uma estreia.

E o que quer que eu faca,

vai se transformar para sempre naquilo que fiz.

(Szymborska, 2011, pp. 63 e 64)

2.5 Configuracao Outsider: apontamentos.

“Cabe construir perspectivas em que o mundo se
ponha com suas fissuras e fendas a mostra.”
T. W. Adorno

Neste topico, pretendo cumprir as costuras prometidas para algumas das questoes
espalhadas em torno de uma abordagem do outsider, que vem sendo explorada e discutida ao
longo da pesquisa, mais propriamente desde a introducao, e pretendo apontar uma definicao
conceitual do termo e algumas possiveis reflexoes acerca da ideia, entdo, em torno do
comunismo e do comum do comunismo. E também destacar algumas experiéncias em curso,
por assim dizer, outsiders, como a comunidade de economia local Noiva do Cordeiro, em Belo
Vale, Minas Gerais, assim como, a iniciativa do Instituto Chao, em Sao Paulo, capital. Ambas
se localizam no Brasil, e as quais eu tive a oportunidade direta de visitar e conhecer em suas
praticas para além da pesquisa bibliografica conduzida a este respeito, incluindo a consulta a
um documentario em especifico sobre a Comunidade Noiva do Cordeiro. Assim como
enumerar pontualmente algumas outras experiéncias.

A medida que desenvolvia esta pesquisa, eu ia sentindo a necessidade de responder
para mim as seguintes perguntas: por que eu estou de fato implicada com os outsiders e por
que os estou pensando em relacao dialética para com a sociedade do trabalho no capitalismo?
Das tentativas de resposta a estas perguntas, que ainda nao haviam sido diretamente
colocadas como agora, eu fui espalhando, entao, reflexdes dialdgicas para com a dimensao e
abordagem outsider, como: uma identificacao ilustrativa para com os casos em estudo, ou
seja, casos que sdo por eles mesmos evidéncias, realizacées propriamente de expressoes ou

margens de saida e superacao da atual légica; uma declarada busca introdutéria por
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alternativas desejaveis e possiveis, e pela tomada de conhecimento acerca das possibilidades
de fissuras; e um convite a se pensar a conformacao e configuracao de um apds capitalismo,
do proprio lugar da tentativa e da (rel)acao desalienada outsider, muito mais do que lugar da
literatura sobre um pos-capitalismo, capitalista ainda e propriamente de nome, e que agora
costuro a partir das ideias e posicionamento a seguir.

Eu continuo olhando para os esforcos e as possibilidades de saidas, porque acredito
em alternativas, que sejam desejaveis e possiveis, e as prefiro como meios de significar
minha presenca nas (rel)acdes e de desfrutar o entre que delas emerge. Também, porque
reconheco a urgéncia e o irrefutavel de muitas de suas reflexdes e debates e porque é a
partir do envolvimento com aqueles que “ja sairam”, que mobilizo um esforco proprio,
portanto, singular, de saida também. Inquietada e provocada pelas contradicdes mais
internas desta logica do capitalismo, continuo seguindo movimentos como o do Decrescimento
e desdobrando-me deste, ou a partir deste seguir, em comprometimento e relacao para com
outros movimentos de igual desejo de saida e superacdo, como, por exemplo, Tamera, a
Cooperativa Integral Catalana e a moeda Eco, e o Instituto Chao.

A busca alternativa é por poder estar verdadeiramente condicionada pela diferenca,
agindo subjetividades acolhidas do lugar de suas singularidades mais plurais e nao apenas
comportando do lugar da pasteurizacao das massas. Ou seja, “agindo” a partir do viés da
forma hegemonica do individuo no capitalismo, que é Unico, a ultima parte em unidade do
divisivel, mas cuja medida subjetiva e de identidade é a propria anulacao desta pluralidade
individual, cujo valor e reconhecimento dependem de sua capacidade ou plasticidade a
formatacao em relacao ao discurso predominante.

Desde a introducado, tal qual mencionado, e sob o cuidado de explicitar e
compartilhar, por exemplo, a trajetoria de construcao do titulo desta pesquisa, algumas
questbes diretas e dialdgicas acerca da configuracdo e/ou experiéncia outsider foram
devidamente pontuadas sob a promessa, portanto, desta costura sendo aqui construida. Mais
especificamente do ponto, permitam-me o trocadilho, da minha titulacao, vale “arrematar”
que a configuracao outsider, seja do seu lugar mais conceitual, seja do lugar das suas praticas
em curso, é, portanto, uma das pontas ambivalentes, nas quais estou pensando, quando
penso nas rupturas que nos cercam. E uma das direcdes e significacdes possiveis das rupturas,
que sao ambivalentes, no meu entendimento, no que concernem os seus niveis possiveis de
desdobramentos promovidos ou a promover e no que concernem suas fontes, talvez seja este
inclusive o primeiro nivel de ambivaléncia.

No nivel das fontes das rupturas, temos aquelas que sao causadas ou desencadeadas
pelo proprio status quo, ou seja, pela propria dindmica do capitalismo. Estas rupturas sao
aquelas que fazem romper, na verdade, com tudo quanto possa se constituir como um
obstaculo ou empecilho para a realizacdo efetivamente do capitalismo e da sua logica. Nao
que sejam menos rupturas por isso, mas definitivamente nao sdo as rupturas de resisténcia

sobre as quais desejo falar deste lugar da configuracao propriamente outsider. Sobre estas
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rupturas cabe denuncia-las para que se exponham as contradicoes mais internas do
capitalismo, consciente e voluntariamente pensadas neste formato e promotoras de
desigualdades pelas vias do acumulo e da concentracdo de riqueza. Se olhadas de perto, as
rupturas deixam em descoberto os seus contornos e entregam o lado ou a ponta da
ambivaléncia que as constituem.

Ainda no nivel das fontes, ha aquelas rupturas que sao causadas ou desencadeadas
justamente e, entao, pelas configuracdes outsiders, aquelas que resistem ao status quo e que
engajam resisténcia em relacdo a este. Estas sdao as rupturas que me interessam pela
possibilidade de saida e superacdo da sociedade do trabalho no capitalismo. No nivel,
portanto, destas fontes de suas ambivaléncias, a primeira parte desta pesquisa procurou
denunciar as rupturas provocadas pelo capitalismo e por sua logica, em torno do nosso tecer e
tecido mais social e politico, aproximando a lente de aumento acerca de alguns de seus
contornos enraizados e naturalizados tais como o fim nele mesmo de um acimulo continuo,
crescente e ilimitado e a justificacao desta engrenagem secularizada e moderna, nela mesma
fundamentada. Quero dizer, fundamentada na vontade do homem de viver segundo e por esta
vontade de uso, enquanto finalidade e utilidade primeira e maxima, ou seja, utilitarismo, e
de dominacao.

Enquanto isto, esta segunda parte buscou evidenciar, deste nivel das fontes das
ambivaléncias, as rupturas outsiders, aquelas cuja lente de aumento sobre seus contornos
indica que as raizes da logica do capitalismo e suas dimensdes e discurso mais naturalizado
nao sao insuperaveis e irrepensaveis. O falar das rupturas enquanto outsiders denuncia
propriamente estas ambivaléncias existentes no nivel das fontes, isso porque elas remontam
necessariamente as rupturas que danificam nossas vidas, que, por sua vez, sao da fonte do
discurso ou da pratica predominante. E a0 mesmo tempo convoca a transformacoes,
superacao e convida a que pensemos e busquemos alternativas, no limite, saidas de fato.
Lados “de fora” que possam ser efetivamente construidos por dentro.

Ja nos niveis possiveis de desdobramentos promovidos ou a promover, a ambivaléncia
das rupturas é tal que as rupturas que o capitalismo e sua logica causam nao o aproxima,
muitas vezes, da sua sustentacdao mais qualitativa, produtora e positiva, ao contrario, o afasta
e estas suas rupturas com seus obstaculos desdobram-se em resisténcia contra a propria
légica agudizando as contradicdes de suas bases mais fundantes. E as rupturas outsiders, por
sua vez, nao fazem caminhar na direcao de saidas, se ndo oferecer recursos que
retroalimentam, mesmo que a contra gosto e intencao original de toda e qualquer alternativa
de saida e superacao, justamente as bases assim entendidas como fundantes da logica da
sociedade do capitalismo nesta pesquisa: o trabalho e o consumo.

Por exemplo, quantas vezes e de quantas maneiras ja vimos acontecer a
mercantilizacdo de ideais contraculturais, rupturas outsiders, em itens, portanto,
literalmente de troca e mercado, contaminando ou deteriorando a propria experiéncia

concreta destes ideais, quando nao no limite, levando-os a maxima da reificacdo e suas
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transformacodes. Por outro lado, de quantas maneiras ja sabemos que o desenvolvimento
inerente da produtividade capitalista faz romper, na verdade, com a propria funcao social do
trabalho nas nossas vidas e relacdes, posto que libera trabalho, mas da qual a légica do
capitalismo emana propriamente, pelas vias de muitos ndo acasos historicos e premeditada
relacdo que se quis que estabelecéssemos com o trabalho até que se naturalizasse enquanto
funcao social tal qual e como a conhecemos e concebemos.

Quer dizer, rupturas ambivalentes, seja no nivel de suas fontes, seja no nivel de seus
desdobramentos e cujos contornos além de darem a sustentacdo real a esta ambivaléncia em
niveis distintos, permitem refletir sobre os horizontes na direcdo dos quais caminhamos
através destas rupturas ou na direcao dos quais queremos realmente fazer estas rupturas
caminharem.

Segundo Becker (2008), todo comportamento outsider precisa ser encarado como
politico, isso porque pressupde a propria negociacao da possibilidade da diferenca coexistente
e implica em considerar que todo processo de julgamento em referéncia a acao do outro é
variavel. A dimensao outsider é sempre um dado a partir de uma relacdao de interacao e
depende de como as acdes e (re)acoes se desdobram. O esforco do autor (2008) esta em
denunciar que o conceito de outsider s6 pode ser compreendido em perspectiva e que todo
padrao comum, estabelecido como parametro, nem sempre avanca do lugar das analises
estatisticas.

A preocupacao politica conceitual com o termo pretende fazé-lo avancar do seu lugar
de desvio, cujas praticas sao, portanto, acomodadas em dados propriamente que
operacionalizam uma razao de desvio padrao referente a um determinado conjunto de
pressupostos que, em média, sdo mais comuns e frequentes. O autor (2008) ainda avanca em
suas consideracoes para dizer que, na verdade, todo desvio, ou iniciativa outsider, é criado,
ou assim compreendido, diretamente pela sociedade. Isso porque sdao os proprios grupos
sociais que decidem compor regras, cujas infracdes denominam, portanto, de desvio e nao
porque o outsider seja necessariamente um compelido desviante em funcao de sua situacao
ou fatores.

Ou seja, em uma sociedade que decidiu por regra que toda “prosperidade” depende e
esta diretamente relacionada ao crescimento, todos aqueles que decidem compreender
prosperidade e desenvolvimento de outras maneiras e, por isso, experimenta-las por outras
vias que nao a do crescimento, por exemplo, sao necessariamente desviantes, o mesmo que
dizer, outsiders. A questao politica que envolve toda iniciativa e esforco outsider é
justamente a possibilidade de nos perguntarmos quais serao as regras entao que terao
supremacia sobre outras, podendo-se a partir destas mediar o que sera ou nao de fato uma
infracao e, portanto, quem, e em quais situacoes, serao os desviantes. Muito menos para que
assim se os estipule e muito mais para que deste lugar possivel de compreensao possamos

repensar e melhor executar a propria tarefa da politica que é cuidar da coexisténcia das
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diferencas, por elas mesmas, simplesmente para que existam e para que a partir delas
continuemos nos sabendo agentes. (Becker, 2008)

Para Wilson (1985), a experimentacdo outsider é uma experiéncia bastante
fenomenoldgica, por ela mesma, ou seja, relativa a presenca que ocorre ao sujeito a partir
dos fatos da experiéncia concreta no mundo e nas suas relacoes. Para o autor (1985), o
outsider é por isso e justamente alguém que esta em busca de um caminho de volta a si
mesmo; &, sob a perspectiva da férma capitalista de sujeito, o préprio antissujeito. O
outsider é aquele que nao tem certeza de quem se &, justamente porque se experimenta
despertencido e irreconhecido, é aquele que ainda que nao sabendo quem se €&, sabe quem
nao se é e com isso e, portanto, busca a propria emancipacao voltando-se a si e a partir do
exercicio de si saber, e buscando maneiras visionarias de ser singularmente plural. Para o
autor (1985), é, por isso, que todo visionario é necessariamente um outsider. Ele esta
implicado com aquilo que aparentemente ainda é apenas devir e para o qual sera preciso
“forjar” uma experiéncia concreta propria, que, por sua vez, exigira esforco voluntario de
razao critica para resolver os proprios problemas, ou seja, é praticamente dizer, passar pela
experiéncia em devir por ela propriamente.

E de todo este lugar de uma inquietacdo e intencdo particularmente outsider, assim
definida diretamente em relacao e perspectiva ao capitalismo, assim como do lugar de sua
praxis, por exemplo, que precisamos nos reorganizar em consideracao ao que nos € comum.
Ou seja, aquilo que diz respeito a toda uma amplitude de recursos planetarios disponiveis e
ao proprio planeta Terra, e aquilo que diz respeito a toda uma amplitude de resultados da
mundanidade e acdées do homem como suas ideias, linguagem, afetos, criatividade, seu
trabalho enquanto labour e work, e etc. O comum esta para além das nocdes de privado e
publico quando aplicadas mais especificamente ao contexto daquilo que diz respeito a
propriedade, seja ela aquela em sua forma privada do capitalismo, ou aquela em sua forma
publica do socialismo. Enquanto o capitalismo faz a gestao da propriedade, portanto, privada,
a partir de mecanismos de desregulacao e justamente da privatizacao e da reducao das
estruturas de bem-estar social, como, por exemplo, o proprio Estado, o socialismo faz a
gestao da propriedade, portanto, publica, a partir de mecanismos diametralmente opostos. O
comunismo, por sua vez, resume-se a abolicdo da propria nocao social e politicamente
construida de propriedade. (Hardt, 2010)

Desta discussao interessa-me (re)pontuar, mais diretamente, que é, e continua sendo,
justamente da contradicdo mais interna do capitalismo: o seu proprio avanco dos
mecanismos, niveis e dimensdes de produtividade, que desponta o fortalecimento da esfera
do comum. O mesmo avanco da produtividade que faz liberar trabalho (labour), sob o
agravante de ja ndo mais reabsorvé-lo enquanto mao-de-labour, ou exército reserva de
trabalhadores, faz redefinir a relacao da producao capitalista para com a propriedade e o

préprio produto.

206



Segundo o Hardt (2010), a este respeito, a trajetoria do capitalismo ja passou por
entre os conflitos e as transicoes de uma propriedade imével, como as terras disponiveis, para
uma movel, como as mercadorias propriamente, até o estagio de uma propriedade material
versus imaterial, que reflete prontamente os préprios desafios dos avancos da producao e sua
produtividade em relacao a escassez e, portanto, ao que possa ser “realmente” reproduzido,
ou que seja da ordem do reproduzivel. O que faz o desafio do material e do imaterial passar a
ser um desafio, portanto, entre propriedades exclusivas e compartilhadas. Os desafios do
capitalismo, que sao também reflexos da contradicao do avanco da sua produtividade, que o
acompanha enquanto tal e assegura sua expansao, além de deixarem em aberto, como viemos
discutindo, fissuras que fazem repensar nossa relacao para com o trabalho (labour), e o
proprio tempo que nele passamos, quando, por exemplo, reduzem-se o volume de horas
trabalhadas, para que em diferentes horarios um mesmo trabalho possa ser executado por
mais de um individuo, garantia de “distribuicao” de renda em prol de um volume de consumo
desejado a ser, por exemplo, mantido e/ou até aumentado, deixam também em aberto
fissuras que fazem ou podem fazer repensar a nossa significacdo de comum e como nos
mediamos em relacao a ele.

Sobre um capitalismo que gravita em torno de uma economia do imaterial, ja vimos,
segundo Gorz (2005), que este fez tornar reproduzivel a prépria riqueza social, o imaterial, ou
seja, de muitas maneiras o comum, segundo Hardt (2010). SO que isto implica em tornar o
comum em propriedade, necessariamente privada, a Unica propriedade que o capitalismo
admite, e diretamente apta a ser controlada. Mas isto naquele amago das contradicées mais
internas do capitalismo faz justamente reduzir a produtividade e o alcance desta e seus
desdobrados lucros por parte dos bens comuns, da mesma maneira que liberar trabalho
(labour) é capaz de comprometer o volume de valor gerado. Por outro lado, a expansao do
comum, a despeito de uma relacao de controle para com os mecanismos do capitalismo,
enfraquece as relacées de propriedade, da qual o capitalismo depende, por sua vez,
diretamente.

Uma saida aos empreendimentos corporativos que expropriam o comum e o
transformam em propriedade, mesmo com todo o impacto que isto tem em sua dimensao e
alcance, literalmente mais produtivo, € que o capital consiga e possa permanecer do lado de
fora dos processos de producao do comum. Se anteriormente o capitalismo se reconfigurou do
lugar da renda para a experiéncia do lucro, e fez deste sua principal fonte de acimulo,
atualmente, o capitalismo gera renda diretamente a partir da renda propriamente, ou seja,
dinheiro que produz dinheiro. Um capitalismo conhecido por financeiro que expropria o
comum, desta sua condicao, e precisa deste enquanto propriedade para suas trocas, mas o
controla a distancia, sem, portanto, precisar interferir na producédo deste, que sempre requer
e resguarda inerentemente uma autonomia muito prépria e a fim de que seus melhores niveis
de produtividade, portanto, nao decrescam em relacao aos niveis anteriores, conforme o
avanco desta. (Hardt, 2010)
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Acontece que: “[...] o desenvolvimento do proprio capitalismo prové as ferramentas
para liberacao do capital, e especificamente aqui ele conduz ao aumento da autonomia do

»129 (Hardt, 2010, p. 139). E o mesmo que dizer que o

comum e seu circuito produtivo
desenvolvimento do capitalismo vem aumentando e fortalecendo de muitas maneiras o
proprio papel da cooperacdo e do comum, que, por sua vez, nos oferecem a contrapartida das
ferramentas que precisamos justamente para sair e superar a logica do capitalismo por ela
mesma, e constituem as inegaveis bases para uma sociedade e modo de producao
alternativos, ou seja, a possibilidade da experiéncia de um comunismo do comum. “[...] que
a producao capitalista cada vez mais se debruca sobre o comum e que a autonomia do comum
€ a esséncia do comunismo - indica que as condicdes e armas do projeto comunista estao
disponiveis hoje, mais que nunca.”’® (Hardt, 2010, p. 144) No limite, s6 depende de néds
organiza-lo.

Na esteira desta exploracao conceitual, permitir-me-ei, pois, avancar a respeito das
experiéncias outsiders que neste topico gostaria, portanto, de destacar e mencionar em
relacao a sua problematica e praxis, tal qual anteriormente explicitada. Iniciarei com algumas

analises e apresentacdes sobre a Comunidade Noiva do Cordeiro™’

. Os primeiros membros
desta comunidade, na verdade, podem ser datados do final do século XIX, algo em torno de
1880/1890. Sendo que toda a regido, do que é hoje o atual municipio de Belo Vale, ja possuia
certo papel econémico, em relacdo ao seu entorno, desde o século XVIII, época das
agriculturas e escravidao coloniais.

Os primeiros personagens do que viria a ser entdo a Comunidade Noiva do Cordeiro
foram: uma senhora brasileira e um trabalhador das fazendas da regiao. Ela havia abandonado
0 seu casamento anterior, que havia sido do tipo arranjado por familiares e posses, negocios e
politica. Esta senhora, a dona Maria Senhorinha de Lima era casada com um francés, Arthur
Pierre, que veio enriquecer em terras e fazendas brasileiras. Infeliz, porém, em seu
casamento e ainda sem filhos, ela se envolve com um dos trabalhadores da fazenda, o senhor
Francisco Fernandes de Aralijo e termina engravidando desta relacao. Contrariando e muito a
época, dona Senhorinha separa-se do marido, abandona a fazenda onde morava e segue com
Francisco de Aralijo para a casa de uma das suas irmas, onde termina tendo o seu primeiro
filho com Chico Fernandes, como era mais conhecido.

Dona Senhorinha e Chico Fernandes tiveram ao todo, e ao longo de sua historia, nove

filhos e juntos se instalaram em novas terras da regidao e recomecaram a vida do plantio e das

2 0 trecho correspondente no original € o seguinte: “[...] capital’s own development provides the tools
for liberation from capital, and specifically here it leads to the increased autonomy of the common and
its productive circuits.”

3% 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] that capitalist production increasingly relies
on the common and that the autonomy of the common is the essence of communism — indicates that the
conditions and weapons of a communist project are available today more than ever.”

131 As informacdes acerca da Comunidade Noiva do Cordeiro, tais quais se seguirdo, foram desenvolvidas
a partir de um documentario, gravado com a Comunidade pelo canal GNT, em 2013. Este se encontra
disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=cYmj1hORxso>. Acessado entre 2013-2015. E
também a partir das minhas anotacées de campo ap6s uma visita pessoal que tive a oportunidade de
fazer a Comunidade em novembro de 2013.
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fazendas. De toda forma, o percurso trilhado por ambos nao foi assim tdo linear e simples. A
época, Senhorinha e Chico foram duramente penalizados por adultério, foram excomungados
da Igreja Catolica, ficaram impossibilitados de celebrar novamente e entre eles o matrimonio
oficial da época, como de praxe o seria, e até muito recentemente ainda o era, para pessoas
separadas como no caso de Dona Senhorinha, e tiveram igualmente excomungadas, e
colocadas sob o mesmo julgo, suas outras quatro geracdes vindouras. Ou seja, os ainda hoje
trinetos de dona Senhorinha e senhor Chico convivem com esta realidade da excomunhao e
tudo mais quanto se pode desdobrar em preconceitos e discriminacao disto, por exemplo.

Com o passar do tempo sobre a familia de dona Senhorinha e Chico Fernandes recaiam
os estigmas sociais do adultério e da prostituicao, isto porque estas eram as mulheres com
quem geralmente a época tinha-se por habito praticar, entdo, o adultério. O casardao onde
toda a familia morava e vivia era considerado um prostibulo e as mulheres da Comunidade
quando iam aos entornos vizinhos eram pior tratadas e precisavam lidar com a ma fama de
prostitutas, adulteras e desonestas. Isso refletia inclusive na maneira como eram tratadas em
estabelecimentos comerciais da época e cada vez que tentavam ingressar em algum tipo de
emprego. Além disso, conforme excomunhao sofrida, a familia era também considerada uma
familia de perdidos e pecadores.

Foi por volta de 1930/1940 que o pastor evangélico, das diretrizes da Igreja Batista,
Anisio Pereira chegou a regiao e por la decidiu fundar sua propria Igreja, ainda mais rigorosa
que as proprias bases da frente Batista — A Noiva do Cordeiro -, que assim e, portanto,
terminou por dar o nome atual a Comunidade. Anisio, com 43 anos a época, casou-se com
Delina, que tinha apenas 16 anos. Ela era neta de dona Senhorinha, e assim como seus
irmaos, pais, tios e primos, (com)vivia com todo o isolamento e distanciamento social e
econdmico da comunidade em funcao de sua historia estigmatizada.

A Igreja Noiva do Cordeiro fez reforcar a partir de todos os seus rigores o isolamento e
a distancia desta comunidade de outras comunidades vizinhas, suas atividades, compromissos
econdmicos e sociais, alimentando o imaginario no entorno da regido a respeito desta, suas
mulheres e suas crencas religiosas. Antes, seus membros eram menosprezados como pessoas
da vida e pecadores. Uma vez instituida a Igreja Evangélica na comunidade, eles passaram a
ser considerados, especialmente em funcao da enorme influéncia e forca catolica da regiao,
como preguicosos e radicais, isso porque, sob os rigores da Igreja Noiva do Cordeiro,
precisavam dedicar de dois a trés momentos de oracdo por dia e praticar o jejum e a oracao
no templo duas a trés vezes na semana.

Com o passar do tempo, a Comunidade estava, entao, mergulhada em dificuldades,
sem poder evitar a natalidade e tendo que interromper o trabalho para cumprir, fosse com os
horarios de oracao diarios, fosse com as atividades de oracao diretamente no templo e dias
especificos de jejum. A Comunidade passou por fortes dificuldades de subsisténcia e esteve

exposta a uma vida muito precaria tanto do ponto de vista material quanto do ponto de vista
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social, isso porque, dentre outras coisas, a Comunidade nao podia ouvir o radio e
posteriormente nem ter acesso ou assistir a televisao, por exemplo.

Foi quando do casamento de uma das bisnetas de dona Senhorinha, filha de Delina,
para o qual ela pediu que houvesse excepcionalmente musica, que a Comunidade comecou a
(re)despertar para uma série de questionamentos sobre os sentidos e as sensacdes possiveis
da vida. O contato com a musica e, portanto, a danca na ocasido deste casamento
ressignificou o senso de bem-estar e “divindade” propriamente da Comunidade, que ja vinha
se questionando interiormente sobre os rigores inapropriados da entao Igreja: Noiva do
Cordeiro.

Aos poucos, a Comunidade abandona esta Igreja e vai se desligando de seus rigores,
mas sem perder, como eles mesmos gostam de destacar, o temor a Deus e a capacidade de
conviver pelo bem, pelo amor e pelos outros. Uma comunidade dedicada ao coletivo, ao bem-
estar comum e as praticas convivais, em harmonia de vontades e desejos, e sem brigas ou
discussdes, como ressalta Delina. Ela é ainda hoje a figura mais emblematica desta
Comunidade, uma referéncia na sua transformacao e posterior continuidade. Isto porque, sob
a iniciativa de Delina, seu casamento com Anisio Pereira se encerra e este, diante do
abandono dos membros da comunidade a sua Igreja e o fim de seu matrimonio, deixa a
regido. No antigo casardao, da época de sua avé dona Senhorinha, Delina e seus filhos
recomecaram com outros conceitos e com muita forca de trabalho (labour), de fato. E deste
episddio que se desdobraria todo o esforco germinal em torno da pratica de uma agricultura
familiar, que mais tarde reservaria a Comunidade a oportunidade de se conformar em
produtores de uma economia local.

As experiéncias e os episodios de discriminacdo, de toda forma, se estendiam, ora
eram pecadores excomungados, ora evangélicos fanaticos e preguicosos, ora sem Deus e
sempre mulheres da vida, desonestas e adulteras. E tudo isso a se prolongar por entre pelo
menos as quatro geracdes propriamente amaldicoadas pela crenca catdlica, que era
dominante e pelos outros moradores da regiao. Hoje, a quarta geracao de descendentes de
dona Senhorinha sdo as criancas e os pré-adolescentes de uma comunidade de pelo menos 200
pessoas.

Houve a época, desde familias que se desfizeram, porque os maridos e/ou pais ja nao
suportavam a vida de boatos ao lado da mulher escolhida, esposa e mae, de Noiva do
Cordeiro, o que ocasionou o regresso de muitas mulheres e seus filhos ao solo da Comunidade
propriamente, para voltar a viver, entao, no casarao com Delina, os filhos e netos que por ali
ainda estavam. Até a discrepancia de uma infraestrutura hospitalar precarizada, que assim
era oferecida sob a justificativa de ser uma pessoa de Noiva do Cordeiro a demandar o
atendimento ou servico, assim como o fato da infraestrutura escolar negada a Comunidade,
que viu a Prefeitura de Belo Vale cortar o transporte que a atendia e que levava as suas

criancas, mais especificamente, a escola. Nao por acaso, as mulheres sdo, portanto, maioria
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na comunidade, reflexo do isolamento ao qual foram sujeitadas e da rejeicao vinculada ao
estigma da prostituicao.

Toda a Comunidade Noiva do Cordeiro sempre foi forte e severamente
responsabilizada pelo ato de adultério dos seus trisavés. Enquanto um ato propriamente de
transgressao, este estabeleceu, e estabelece, sempre, portanto, um dano a outrem quando
da sua conducdo ou realizacao. Deste irreversivel dano emergiu, e emerge, uma inalienavel
responsabilidade agente em relacao ao ato, ou seja, a culpa, que termina por ser coletiva.
Além disso, € o dano que manteve e mantém um laco, por assim dizer, de divida entre o
agente e a sua vitima. (Barata, 2013)

A culpa é a evidéncia de responsabilidade perante si e o seu coletivo, a sua
comunidade, e a responsabilidade de seu coletivo perante vocé. A culpa de um ¢é distribuida
entre todos porque de alguma forma e sob os aspectos de uma ontologia fenomenologica, se
assim pudermos dizer, e aqui remontamos mais diretamente a um de seus principais

32 ela sempre estara de alguma forma circunstanciada, ela

pensadores, Jean Paul Sartre
sempre sera o produto daquilo que contrariar, na pratica, expectativas, desejos e
compromissos. E quando ha culpa em torno de algum feito é porque se reconhece a
responsabilidade de uma consciéncia livre perante suas escolhas e que termina por escolher
da pior maneira gerando danos e efeitos indesejados. SO que esta consciéncia culpada nao
escolheu sozinha, ela e suas circunstancias € que muitas vezes a levaram a determinada
escolha, e de suas circunstancias, ou da composicdo destas; participa invariavelmente todo o
seu coletivo, sua comunidade, logo e de muitas maneiras e em diferentes niveis de senso de
responsabilidade; o coletivo participa efetivamente da culpa do sujeito, por isso, além de
igualmente contribuir para com o ato a ser responsabilizado, sente a culpa, guardadas as

devidas proporcdes, tal qual o agente direto. (Barata, 2013)

“Em face da falta de um, todos os da comunidade sdo vitimas e todos os da
comunidade sdao chamados a resolucédo da falta, precisamente porque a vida
temporal de cada um nao é indiferente a dos outros, todas copertencentes a
uma mesma vida temporal comum.” (Barata, 2013, p. 144)

Tanto a culpa quanto a vergonha estdo situadas em experiéncias de coletividade,
acontece que a vergonha é uma instancia interior do sujeito para consigo e capaz ou

desejoso, ou nado, de refletir sobre si perante um determinado fato, dado ou acao, e que nao

132 Sartre, autor em outros momentos ja mencionado ao longo desta pesquisa, foi grande expoente do
movimento do “existencialismo”, tal como este ficou conhecido na Franca, especialmente apds a
Segunda Guerras Mundiais e no intervalo entre estas. Além de Sartre, autores como Albert Camus
estavam também conectados ao movimento, e mesmo com vastas diferencas entre os diversos assim
chamados entdo existencialistas franceses, eles estavam unidos em duas linhas principais de
consideracdes: o repudio ao que entendiam por espirito de seriedade do ser e dos sujeitos, assim como
igualmente do intelectual, e a recusa em aceitar o mundo enquanto tal como meio natural e
predestinado do homem. Para Sartre, uma vida tal qual e como ela é precisa estar distanciada das
pretensoes de suas funcdes que levam ao fingimento, para que se esteja livre para ser o que se é. Assim
como reconhece uma absurdidade em toda forma e expressao de existéncia pelo simples fato de nédo
haver a menor razdo para existir para além daquilo que nossa consciéncia, feita por nds mesmos, e,
portanto, de partida tendenciosa e circunstanciada, tenta conceber e explicar. (Arendt, 2008b)
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necessariamente tenha sido conduzido por ele proprio. Ou seja, a vergonha dialoga com
costumes morais, conceitos, valores, culturas, mas é experimentada na individualidade do
sujeito para com ele préprio, ainda que seja possivel envergonhar outras pessoas ou
envergonhar-se de outras pessoas, mas veja que ainda assim a vergonha sentida ela estara na
dimensao autocritica subjetiva de cada um. A culpa, por sua vez, € uma instancia
naturalmente de todos. (Barata, 2013)

A culpa sempre diria respeito aos desdobramentos nocivos de uma determinada acao
ou inacao e que, por si sO, ja operacionaliza a acao da escolha de nao agir, por exemplo. Ja a
vergonha seria um sentimento autorreflexivo do agente, do sujeito para consigo diante de
algo feito, mas nao necessariamente por ele, mas cujos desdobramentos o alcancam ou
mesmo cujos desdobramentos ele pode acompanhar enquanto espectador e testemunhar a
situacdo de vergonha, como que a tomando também e igualmente para si, por sua capacidade
mais ou menos empatica de se imaginar em tal ou semelhante situacao. (Barata, 2013)

Quando se estabelece esta divida, necessariamente entre um agente e uma vitima, a
culpa passa a depender nao de d(ex/es)culpas, mas sim de perdao - uma nocao sensivel e
temporal de grande perda, no proprio tempo, da divida em si, isto para que a retomada do
sujeito para consigo e para com sua comunidade, assim como a retomada de sua propria
comunidade para com ela e para com o agente, possa acontecer. D(ex/es)culpar seria ou
negar previamente a existéncia de uma culpa, ou remové-la justamente por reconhecer sua
nulidade desde sempre, desde um antes, do ato da contracdo da divida, por exemplo.
Desculpar é eximir de culpa, é reconhecer que nao houve responsabilidade subjetiva direta
diante do ato e seus desdobramentos. Ja o perdao é a disposicdo consciente psicologica, seja
do coletivo, seja do proprio agente para consigo, de remediar ao passado um irreversivel do
presente. Este tdao singelo ou pontual ato € aquele Unico capaz de libertar o culpado da
temporalidade de sua culpa, de estar no tempo preso ao ato e contexto que os
responsabilizam, entregando a responsabilidade ao tempo agora ja passado e permitindo a
consciéncia aprendiz e apreendida, o futuro de novas oportunidades e possibilidades de
realizar atos diferenciados daquele que anteriormente se mostrou inapropriado e inadequado

a sua manutencao ontologica, tal qual de seu coletivo, ou comunidade. (Barata, 2013)

“0 objeto do perdao é a propria perda de que a vitima foi vitima. Pedir-lhe
perdao é pedir-lhe que realize a perda, se permita abdicar do sofrimento de
sustentar o que perdeu e que, deixando de resistir a perda, transmute o
sofrimento da presenca da perda em sofrimento da memoria da perda. [...].
Permitir que a perda passe a dor da memoria ndo é esquecé-la, mas superar
o traumatismo do presente. Mas também é de certo modo esquecer, para
poder recordar e poder nao ressentir, [...].” (Barata, 2013, p. 133)

Tanto intuitiva quanto conscientemente é exatamente isto que ainda hoje a
Comunidade Noiva do Cordeiro vem procurando fazer: entregar ao passado o que foram as
“perdas geradas” e das quais foram agentes, em termos, uma vez que toda culpa é coletiva,

tal qual anteriormente explicitado, e ter das comunidades de seu entorno esta mesma
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entrega em relacao as “perdas sofridas” e em relacdo a Comunidade, para que possa seguir
adiante na temporalidade de sua existéncia e ontologia, perdoada, entédo, pelos atos de seus

antepassados naquele contexto de crencas e valores religiosos da época.

“Se nao fossemos perdoados, liberados das consequéncias daquilo que
fizemos, nossa capacidade de agir ficaria, por assim dizer, limitada a um
Unico ato do qual jamais nos recuperariamos. Seriamos para sempre vitimas
de suas consequéncias, a semelhanca do aprendiz de feiticeiro que nao
dispunha da férmula magica para desfazer o feitico.” (Arendt, 2013, pp.
295-296)

Mas, na verdade, o que parecia ter acontecido a Comunidade era de tal dimensao que
esta nao haveria sido nem perdoada, e, aparentemente, nem punida. A primeira vista, muito
menos porque de fato se tratasse de algo da ordem do imperdoavel, por exemplo, e muito
mais porque se tratava de uma espécie de vinganca a transgressao cometida por dona
Senhorinha e o senhor Chico Fernandes no formato de toda discriminacao, difamacao e
indiferenca, que aprisionavam a comunidade em isolamento e de muitas formas aprisionava o
préprio entorno.

“A alternativa do perddo, mas de modo algum seu oposto, € a punicdo, e ambos tém
em comum o fato de que tentam por fim a algo que, sem interferéncia alguma, poderia
prosseguir indefinidamente” (Arendt, 2013, pp. 300-301). E era exatamente isto tal qual
poderia ter acontecido na Comunidade Noiva do Cordeiro, sem o perdao e sem a punicao, o
fato que dizia respeito ao adultério dos trisavés da Comunidade prosseguiu indefinidamente
até os dias mais atuais, e de muitas maneiras ainda prossegue. Nao por acaso, a Comunidade
surge deste proprio indefinidamente do fato, marcado pela sustentacao do seu ressentir e,
portanto, reviver no presente, que se da pelas vias da vinganca da discriminacao, difamacao e
indiferenca, tal qual mencionado. Toda vinganca, que é o exato oposto do perdao, diz
respeito a uma reacdo, ou seja, a um automatismo irreversivel inerente a todo processo de
acao, que é propriamente o desencadear de (re)acbes, questdo, portanto, da ordem do
absolutamente calculavel e do previsivel. Ambos, agente e paciente, ou vitima, ficam presos,
confinados em um processo no automatico, por ele mesmo, e que, portanto, nao chega ao
fim. (Arendt, 2013)

De toda forma, é curioso pensar que, por outro lado, a Comunidade Noiva do Cordeiro
haveria, sim, sido punida, isso porque foram excomungados da Igreja Catodlica até sua quarta
geracao. Ou seja, nao faz sentido que nao tenham sido de fato perdoados e sigam sendo
“vingados.” Até porque “é [...], bastante significativo, um elemento estrutural no dominio
dos assuntos humanos, que os homens nao sejam capazes de perdoar aquilo que nao podem
punir, nem de punir o que se revelou imperdoavel” (Arendt, 2013, p. 301). Ou seja, restaria a
Comunidade Noiva do Cordeiro que o fato ou ato em questao fosse, portanto, e
paradoxalmente a sua punicao e todo o seu indefinidamente prosseguir, marcadamente

vingativo, da ordem, na verdade, do imperdoavel, a segunda vista.

213



Ou entao, e na verdade, estamos diante de um falacioso comportamento religioso que
mesmo punindo nao perdoa, e, portanto, nao resolve a questao da liberacao do tempo para
outros e novos atos. A verdade é que estamos diante de uma punicao que, por ela mesma,
praticamente prossegue indefinidamente, ou seja, uma excomunhao de quatro geracées. Por
isso, somente muito recente, a Comunidade Noiva do Cordeiro pode e vem conseguindo ser
perdoada, posto que esteja quase concluidamente punida. Quero dizer, o estara de fato
quando da chegada, finalmente da quinta geracdo. Sendo que sua quarta geracao, como ja
mencionado, € atualmente composta, ainda e no momento, apenas de criancas e
adolescentes. Sob este aspecto, o ato de seus trisavos segue “imperdoavel”, nao porque assim
o seja de fato, em sua natureza de ato, naquilo que se tornou uma marca distintiva das
ofensas como sendo um “mal radical”, mas sim porque ainda nao foi completamente
punido, claro.

Sob esta maxima de um ainda “imperdoavel” que paira sobre a Comunidade,
portanto, uma culpa ainda “perpétua”, quer dizer que aquilo que nao sera ou estara
completamente punido e, portanto, finalmente remediado ao passado, logo perdoado, sera
ressentido no presente; ndo abandonara o passado; fara o tempo presente viver em fungao
deste passado e averiguara a cada exercicio de ressentir a quem pertence a culpa, a
responsabilidade pelo ato ou fato ocorrido, avivando a culpa ela prépria, a vergonha deste
reconhecimento ou cair-se em si, fazendo da ocasido algo também e igualmente
indesculpavel. Tudo isso para que se possa reviver propriamente a culpa sem qualquer
margem de chance de se entregar a perda desdobrada da ocasiao, ou seja, um circulo vicioso
e atemporalizante entre o que nao se perdoa (perde), logo ndao se puni ou esta punido por
completo (corrigido a responsabilidade para um novo ato, posto que ndao ha tempo presente

para novos atos) e sobretudo segue-se culpando (ressentindo a responsabilidade do passado).

“Em Macbeth, como, talvez, em nenhuma outra obra literaria, Shakespeare
apresenta o tempo como o nucleo problematico da dramatizacdo do
sentimento de culpa. O crime perpetrado pelo casal Macbeth é evidenciado
ao longo da peca como o acontecimento que prende o tempo, nao apenas o
tempo tal como é vivido por ambas as personagens envolvidas no regicidio, e
que acabara por as vitimar, mas o tempo de toda a comunidade, o tempo
existencial do proprio reino. No momento da morte de Macbeth, no
desenlace da peca, Macduff, empunhando a cabeca do tirano, exclama a
frase sintese de toda a trama: ‘Time is free!’ (Acto V, cena VIII). [...] A
restauracdo do equilibrio das relagdes humanas resolve-se exatamente
através da libertacao do tempo que a culpa havia enredado.” (Barata, 2013,
p. 144)

Quando estive na Comunidade para uma visita, em novembro de 2013, foi exatamente
deste lugar de toda esta sua historia que as apresentacdes e conversas se iniciaram. Uma

espécie de atitude de elaboracao deliberada e necessidade de esclarecimento, e, ao mesmo

133 Segundo Arendt (2013), desde Kant, o “mal radical” marca distintivamente aquelas ofensas que
transcendem o dominio daqueles que seriam os assuntos propriamente humanos, como a punicao e o
perdao, e as potencialidades de seu poder igualmente humano, destruindo-os, portanto, radicalmente,
em suas raizes, sempre que ocorrem.
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tempo, uma (narr)acdo completamente circunstanciada, representativa e significativa, do
alcance da Comunidade enquanto experiéncia propriamente de economia local. Aos moldes
do isolamento histérico socioecondmico imposto a ela, suas praticas de subsisténcia foram
durante a maior parte do tempo a Unica e melhor alternativa.

De toda forma, a Comunidade atualmente ja chega inclusive a abastecer o CEASA™*
propriamente da regiao, por exemplo, e, aos poucos, muito sintomaticamente, vem se
especializando na monocultura de pimentdes. O que passou a implicar que, em seguida, com
a renda desta producao, compra, neste mesmo CEASA, algumas das outras qualidades de
verduras, legumes e frutas, que ela mesma cultivava antes em sua pratica de agricultura
familiar e economia realmente local, e nao mais uma economia do local a produzir
especializadamente algum tipo, portanto, especifico de produto. Por isso, o que ainda
importa discutir e perceber é que o verdadeiro e mais real desejo da Comunidade e seus
membros é justamente o de insercao e pertencimento as mais variadas dimensdes e contextos
de possibilidades da logica social e econdmica dominante. A Comunidade Noiva do Cordeiro
ndo se constituiu outsider por vias de uma fundacdo de resisténcia ou engajamento
anticapitalista.

Na verdade, a Comunidade foi marginalizada, mas nem por isso se desdobrou outsider
de entendimento e por projeto. Ainda que em disparado, do isolamento socioeconémico que
sofreu, tenha se realizado muito significativamente em torno dos aspectos que outras
iniciativas outsiders ainda tanto lutam e se debatem entre seus membros para conseguir
resgatar e, entao, mobilizar como: uma vida local dimensionada apenas a partir do suficiente,
onde o trabalho implica cuidado e corresponsabilidade de todos para com todos na lavoura
subsistente, na criacdo dos filhos, na cozinha e tecelagem, onde a fabricacdo de existéncia
(presenca) é livre e singular, ha os que prefiram bordar, os que prefiram cantar e dancar, os
que prefiram escrever, ler, e, inclusive, nada fazer. Ha os que prefiram refinar suas técnicas
de pescaria, os que prefiram desenhar, fabricar instrumentos e improvisar. E onde a acao
implica em dialogo das coisas (dialogisticas) que se traz por dentro (intimo).

A Comunidade Noiva do Cordeiro talvez ainda nao o saiba muito claramente e talvez
ainda precise estar exposta e em dialogo com os desdobramentos mais alienantes de uma
vida, que de muitas maneiras podera se comprimir também para eles em trabalho (labour)
exclusivamente. E na qual tudo mais, igualmente de muitas maneiras, passara a se organizar
em prol de produzir mercadorias para comprar mercadorias, a partir das quais serao
automaticamente convidados, quase como que convocados, a assegurar toda a sua presenca e
mediacao com o mundo, que anteriormente eram, na verdade, conduzidas do lugar de seus

modos mais genuinos e proprios de fato.

134 O0s CEASAS no Brasil sao Centrais de Abastecimento, do tipo de economia mista, ou seja, compostos
nao apenas pelo capital publico, e supervisionados pelo Ministério da Agricultura. Sao mercados
atacadistas de géneros alimenticios e nao alimenticios industrializados. Sao unidades centrais de
abastecimento, bastante diversificadas.
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De modo algum eu deixei a Comunidade, apo6s aquele dia de visitacdo, com qualquer
intencao preditiva a este respeito, assim como nao se trata de ser o caso agora, mas
seguramente sigo implicada e conectada com aquilo que julguei ter sido uma experimentacao
muito direta em torno do que sdao os proprios debates geopoliticos do movimento do
Decrescimento, majoritariamente em relacao ao Sul, ou aos contextos de Decrescimento nas

'35 tais quais venho acompanhando nas Conferéncias. Quero dizer,

semiperiferias e periferias
diante daquilo que vi mais de perto a respeito da Comunidade Noiva do Cordeiro, inquieta-me
perceber primeiramente que, de fato e nao havendo um “lado de fora” propriamente,
aqueles ou aquelas regides, cumprindo o papel ou desempenhando a funcao das margens,
sempre empreenderao, em um momento seguinte, na mais e maior literalidade da dimensao e
pratica propriamente empreendedora do capitalismo, esforcos para sair e superar, nao esta
engrenagem propriamente e seus fundamentos, mas, sim, este lugar na estrutura de
desigualdades que ocupam. Tentando subverter a realidade, com as ferramentas dela prépria,
de que seja este o lugar que lhes reste, de fato, e em busca de alcancar os niveis de
desenvolvimento, aos seus mesmos moldes, dos centros.

Guardadas todas as devidas proporcdes e nao que este seja de fato o caso da
Comunidade Noiva do Cordeiro em todos os seus aspectos, isso porque a propria experiéncia
de marginalizacao da Comunidade se deu por outras razées que uma configuracao interessada
necessariamente em exploracao e expansionismo entre centros e periferias, por assim dizer,
por exemplo, mas cuja necessidade de pertencimento a Unica engrenagem, do “lado de
dentro”, posta como possivel e desejavel é inegavel e irrefutavelmente um aspecto que
também acomete, neste contexto, a Comunidade Noiva do Cordeiro. E deste aspecto
desdobra-se um outro também, a impossibilidade, portanto, da realizacdo do lugar de uma
multiplicidade de possiveis, a partir dos quais ndao haja nem fora e, portanto, nem dentro,
onde tudo sejam apenas maneiras alternativas e desejaveis, passiveis, por elas mesmas, de
realizacdo e, entdo, experimentadas em consonancia para com o entendimento e o
reconhecimento de que nossa liberdade, por sua vez, s6 pode existir no singular espaco
intermediario da politica, que diz respeito justamente a coexisténcia de fato e associacao
destas diferencas. (Arendt, 2008)

135 A ocasido do topico acerca da 5% Conferéncia Internacional sobre Decrescimento, acabei nao
destacando apropriadamente que a utilizacao dos termos “semiperiferia” e “periferia”, especialmente
quando da abordagem acerca da geopolitica do Movimento, ndo escapa ilesa de diversas discussdes e
problematicas, e muitos preferem e elegem evita-la. De toda forma, me permito a utilizacao destes ao
longo da pesquisa, primeiramente em consonancia com sua igual utilizacdo por alguns dos autores e
economistas citados, como Giorgos Kallis, e, segundo, de um lugar de denlncia das préprias falacias do
“desigual combinado” da logica capitalista, que estes termos de saida dao a saber. Trata-se de um uso
que pretende esgarcar contradicées e questionar paradigmas justamente acerca das atuais praticas de
concentracao e distribuicao de riqueza, aproveitando para apontar que todo o reforco negativo que
estes significantes podem carregar consigo a respeito das proprias teorias coloniais, por exemplo, ndo
depende apenas de que eles sejam substituidos por outros, até porque o devir realizado dos outros
termos que sejam definitivamente ainda nao se cumpriu por nds. Ha ainda muitas marcas para as quais
deveremos encarnar existencializacao, tal qual gosto de tomar emprestado da autora Suely Rolnik
(1993) para que este devir emerja do entre das nossas relacées.
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Aquilo que verdadeiramente me inquieta é o fato de que a Comunidade, que traz e
tem nela mesma um desfrute totalmente fenomenoldgico e realizado deste lugar, da
cooperacao, da autogestao e da sensibilidade em torno do idiorritmo'*® de cada sujeito,
precisa arriscar esta genuinidade e espontaneidade a formatacao da engrenagem e ldgica
dominante, simplesmente porque, e independente de qual tenha sido a causa ou razao da sua
mais originaria marginalizacdo, esta Comunidade ndao pode seguir existindo a maneira que o
seja. E preciso ir habitar e ir ser “presenca” (que na verdade exige auséncia subjetiva e
plural) na forma exclusiva de possibilidade de medi-acdo (subtraida justamente e mais uma
vez toda a acdo) com o mundo, fundamentada e conf(6)rmada a partir do capitalismo.

O movimento de pertencimento e reconhecimento que a Comunidade Noiva do
Cordeiro empreende para que possa de fato existir para si, seu entorno e as outras
comunidades, a partir do modelo dominante de medi(-)acdo para com o mundo e os outros,
reflete em sua dimensao mais local e micro aquilo que na dimensao mais macro das
geopoliticas das relacoes experimenta-se, seja entre Norte e Sul, ou Oeste e Leste, em um
contexto propriamente engrenado de desigualdades. Quero dizer, estamos imersos em um
fractal'® cujas maximas fundantes de uma vida comprimida em trabalho (labour) e, portanto,
consumo se realiza e se reproduz em todos os niveis de relacdes, das mais locais as mais
globais.

A discussao geopolitica de movimentos como o do Decrescimento, que quer incentivar
e aprender com as alternativas do Sul, por exemplo, enquanto possibilidades de devires de
mobilizacdo e acao politica prépria, na expectativa e, talvez, até utopia partilhada de que
possam seguir e realizar outros caminhos e propostas, € ao mesmo tempo a discussao que se
pode considerar a partir de alguns dos cantinhos mais locais das experiéncias socioeconémicas
e politicas de realiz|alacao. E o desafio, também fractado, que, portanto, se coloca € o de
como encorajar o “fora” estando “dentro”, como sugerir-lhe o esforco outsider
propriamente, do lugar de quem ja desfruta das “recompensas” de uma experiéncia de
desenvolvimento, ainda que esta seja verdadeiramente falaciosa e apenas possivel,
justamente porque é desigual e cujo dominio politico se transformou em algo da ordem, no
qual a politica apenas “organiza os absolutamente diferentes, tendo em vista a sua relativa
igualdade e em contraposicao as suas relativas diferencas” (Arendt, 2008a, p. 147).

A questao é como estabelecer a significacao apropriada e justa de um decrescimento

ou esforco outsider, para quem e como? Questao esta, confesso, que reverbera em torno das

138 |diorritmo ou idiorritmia, tal qual anteriormente mencionado na introducao a partir do autor Roland
Barthes (2013). Esta questao sera finalmente pesquisada em profundidade na parte a seguir.

137 Um fractal é um objeto geométrico que pode ser dividido em varias partes, cada uma das quais
semelhantes ao objeto original, e a geometria fractal, propriamente, € um ramo da Matematica. Deste
contexto o que quero dizer e, portanto, inferir é que em todas as partes, ou niveis de analise (divisdo,
por assim dizer) das praticas do capitalismo, encontramos sua estrutura primaria e mais fundante, e
formacional, sendo e funcionando identicamente a sua dimensao, por assim dizer, mais macro e
dominante. Ou seja, uma reproducdo da sua figura maior e generalizada. Desde a experiéncia de
economia mais local a Organizacdo Mundial do Comércio (OMC), por exemplo, podemos encontrar a
mesma estrutura e f(6)rma de figura geométrica do capitalismo em comportamento (para nao dizer em
acao, posto que seria um oximoro).
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minhas pesquisas, desde a minha experiéncia de mestrado. E que a época me alcancou a
partir de um dialogo de interlocucao. Ou seja, como dizer aos “foras” que eles podem e
devem “empreender” outros devires, se de fato nao podem e se de fato dependem de estar
“dentro” para pertencerem e serem reconhecidos? Mas, ao mesmo tempo, so lhes é dado
estar “dentro” do lugar de uma experiéncia precarizada deste préprio “dentro”, o que
assegura uma experiéncia plena a outros, cuja plenitude depende justamente de um mais ter,
acumular e gerar, crescente, continuo e ilimitado. Cada vez que as margens empreendem em
direcao a esta mesma plenitude fazem esgarcar o proprio lugar precario, fragmentando esta
“conquista” de uma experiéncia mais plena do “dentro” entre eles mesmos, e reforcam o
estreitamento da faixa disponivel a esta experiéncia de plenitude, que é por ela mesma uma
distopia naturalizada.

Anos mais tarde, aquela que foi uma das plenarias de abertura da 5% Conferéncia
Internacional sobre o Decrescimento, justamente a que pensava e discutia o Decrescimento
no contexto das semiperiferias, permitiu-me compreender as muitas vulnerabilidades de todo
e qualquer esforco outsider, seja por fundacdao propria, ou esteja simplesmente
circunstanciado. Na verdade, é a saida e superacdo da logica do capitalismo, enquanto
movimento, iniciativa e realidade, que nao vai poder deixar nada nem ninguém de fora, deste
seu dentro, enquanto utopia coletiva.

A Comunidade Noiva do Cordeiro hoje ja tem muito mais que uma Associacao de
Moradores legalmente constituida e uma escola de informatica a sua disposicao. Ela conseguiu
eleger, em 2012, uma vereadora para a regiao de Belo Vale, ja possui uma marca propria de
geleias e produtos artesanais alimenticios, todos provenientes de sua continuada pratica
agricola, sob alguns aspectos, ainda familiar e de muitas maneiras subsistente, o que muito
produtora e positivamente resiste e resguarda a Comunidade dos riscos e desafios de uma
possivel e muito bem engendrada pratica exclusiva de monocultura com finalidades de
fornecimento e venda ao CEASA, por exemplo, tal qual anteriormente questionado, e que, de
fato, ja a empreendem também. Isso porque isto implica necessariamente em precisar ceder
parte das terras e do cultivo apenas a monocultura, por exemplo.

Os produtos sdao todos vendidos em feiras artesanais nas quais ha o incentivo a este
tipo de agricultura e relacao cooperativa local de producao. E as quais marcam, a partir da
presenca da Comunidade nas Feiras, e mais especificamente de suas mulheres, a superacao
justamente de uma histéria de estigmatizacdo em relacédo a elas. A Comunidade costura moda

138

téxtil e vende para o entorno, esta nas redes sociais'*°, e nas artes passaram a poder

compartilhar seus interesses e dons que traduzem a partir de um grupo de teatro amador

138 | ink de acesso para a pagina da Comunidade: <https://pt-br.facebook.com/noivadocordeiro/>.
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proprio, uma iniciativa cover da cantora e dancarina Lady Gaga'’ e uma dupla de cantores de
um estilo conhecido no Brasil como Sertanejo'®.

Acontece que todo este estar “dentro” nao permite, do lugar da légica, que algumas
variaveis sejam deixadas literalmente de fora, com isso, e diante de todo este contexto, uma
decisao chamou-me fortemente a atencao: a de vender, obvia e irremediavelmente, junto
com os produtos da Comunidade, todo o simbolico que sabemos que existe por detras da
imagem da mulher. Nao necessariamente porque se trata da imagem da mulher, ainda que
seja esta aquela que melhor esteja disponivel no contexto da Comunidade, que é
praticamente composta por mulheres, e sim porque, como vimos, é disto que o capitalismo,
desde sua configuracao mais imaterial, depende: de vender simbolos, conteldos realmente
imateriais, para os quais os produtos sao majoritariamente vetores. A marca de produtos da
economia local de Noiva do Cordeiro chama-se, seguramente nao por acaso, “Mulheres de
peito”. Para divulgacdo desta, as agricultoras mais diretamente responsaveis pela lavoura das
matérias-primas dos produtos fizeram um ensaio bastante sensual a decotar o quanto sao
realmente mulheres de peito. As geleias vém estampadas com as fotos destas agricultoras
completamente produzidas e com os trajes das atividades de lavoura propriamente
customizados para deixarem partes do corpo a mostra.

O representante de vendas da Comunidade nao pode estar mais que interessado no
volume propriamente de vendas e possibilidades de lucro. Escolha arriscada, que muito
provavelmente fora justificada para a Comunidade, eu imagino, do lugar de um discurso de
empoderamento do feminino que lhe permite a producdo estética e de beleza que seja,
somada as roupas livremente escolhidas, sem que qualquer mulher, em qualquer contexto,
seja, portanto, e por estas questoes, julgada a partir de qualquer lugar ou conceito, que nao
ela sendo ela prépria e subjetiva. Acontece que o capital nao se preocupa de fato com esta
falsa justificacao, ele se preocupa apenas em vender mais, inclusive, a partir de questodes,
entao, nao resolvidas, ou mal resolvidas, em nossos dominios pUblicos nada politicos. Isso
porque para estas ha uma multiplicidade possivel de simbolos a serem cada hora e cada qual
vendidos a partir dos produtos vetores e a medida que a demanda reage a estes. Nao sao
casos simbdlicos encerrados, estdo em aberto e por isso mesmo oferecem muitas

possibilidades de contetdo imaterial.

139 | ady Gaga é o nome artistico de uma cantora e compositora estadunidense, dentre outras atividades
que também desenvolve, dos géneros musicais, majoritariamente, Pop e Dance.

0 0 Sertanejo é um género musical do inicio do século XX, tipicamente brasileiro, originado a partir das
conhecidas, e assim anteriormente chamadas, mUsicas caipiras, nas quais se cantava majoritariamente
os temas do sertdo e da vida no campo, especialmente em letras tristes e melodias onde faziam
prevalecer o som de violas. Com o tempo, o Sertanejo configurou-se enquanto género propriamente e
avancou do cenario da musica caipira, passando a ser largamente divulgado e ouvido nos meios e
centros urbanos também. Os temas de suas letras foram, portanto, se alterando e outros instrumentos
vieram a compor o quadro de seus sons. Atualmente, é um dos géneros mais ouvidos no Brasil e estaria
em sua quarta fase musical, ja tendo atravessado pela fase mais originaria, alcancado o estagio
propriamente Sertanejo, como o conhecemos, tendo havido em seguida uma fase assim chamada de
mais “romantica”, até o nomeado Sertanejo Universitario dos dias mais atuais, cujos temas se
aproximaram ainda mais das questdées que envolvem as relacdes da juventude nas grandes cidades e
cujos sons de instrumentos como guitarra elétrica ficaram ainda mais marcantes.
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Enquanto isso, a Comunidade acredita que, desta forma, é livre para ser e estar
liberta de julgamentos que possam ser desencadeados do “simples” fato de que seja uma
maioria de mulheres, muito bonitas, esteticamente produzidas e vestidas. E isto nao deixa de
ser uma absoluta e inegociavel verdade. Acontece que, nao mais, quando apesar de todo este
discurso, é justamente o simbolo da mulher enquanto simbolo sexual que esta sendo vendido
e nao o produto em si e a sua filosofia de producao local, cooperativa, autogestionada,
sustentavel e outros. Sob a interferéncia e os mandos da logica da acumulacao, a Comunidade
ainda nao refinou seu discurso narrativo de representacdo e os seus produtos estao
atravessados por algo como que uma outra ponta de uma mesma estigmatizacao que acomete
a todas nés mulheres em muitas situacoes.

A meu ver, a Comunidade deveria estar cuidando de excluir e até denunciar todo tipo
de comentario disposto nas postagens em sua rede social, que muito explicitamente s6 fazem
reforcar seu estigma historico. Homens, em sua imensa maioria, comentam as postagens,
especialmente aquelas onde as mulheres da Noiva do Cordeiro aparecem, deixando seus
numeros de telefone, insinuacdes de possibilidades de relacionamento e “galanteios”, que
traduzem com clareza toda a nossa heranca machista.

Eu fico imaginando como se dara um certo “rito de regresso” da Comunidade que
estava fora, apenas nos moldes da logica dominante, pois o que ela guarda em termos de
convivialidade é melhor que qualquer experiéncia de “dentro”, e veio para o dentro, nos
moldes da légica entao, propriamente, e em seguida precisara regressar ao seu lado fora mais
outsider representativo e verdadeiramente agente. Espero que isto, quem sabe, venha a
fissurar as contradicdes mais internas da logica com bastante énfase consciente sociopolitica.

A Comunidade tem em seu horizonte préximo o desafio de estar parte da logica da
sociedade do capitalismo e sua funcao social do trabalho (labour), pela realizacao subjetiva
de uma insercdo e um pertencimento social e econémico ha muito desejado, mas sem se
transformar ou passar a ser tal qual e como a logica. Seguramente a utopistica’' que me
cativa é imaginar que a Comunidade podera despertar nossas parcelas alienadas e nos sugerir
um (re)inaugurar de uma nova ética das convivéncias e presenca subjetiva no mundo. A
oportunidade de um rito de regresso, que, portanto deve ser nosso também, quem sabe
espelhado nesta praxis que assim se faria afinal e deliberadamente outsider, agora com todo
0 seu conhecimento de causa.

Para falar entdao mais especificamente deste lugar de um possivel conhecimento de
causa, planejadamente alternativo e outsider, por assim dizer, gostaria agora de apontar

algumas analises e apresentacdes a respeito da iniciativa do Instituto Chao'?, em Sao Paulo.

! Ibdem, 35.

2 |ink para pagina oficial da Instituto Ch&o: <http://www.institutochao.org/>. Assim como seu
endereco nas redes sociais: <https://pt-br.facebook.com/institutochao/>, e o endereco de um episddio,
gravado com o Instituto, para o programa “Venca do Jeito Certo” promovido pela marca de whisky
Chivas: <http://www.chivalryclub.com.br/venca-do-jeito-certo/venca-do-jeito-certo-paola-carosella-x-
instituto-chao>. O programa foi uma iniciativa construida pela marca de whisky Chivas, interessada
também em oferecer a oportunidade de contato e troca entre aqueles que criam e desenvolvem seus
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O Instituto é uma iniciativa de Economia Solidaria e comércio justo que organizou um espaco
proprio e livremente associativo para formar e receber uma rede de produtores organicos e
artesanais, preferencialmente locais, e libertos de tradicionais arranjos de exploracao da mao
de obra. Quando comecaram, em maio de 2015, estavam interligados a mais ou menos 50
fornecedores, todos produtores provenientes de assentamentos rurais e cooperativas de
agricultura familiar. Hoje, ja sao cerca de 100 fornecedores distribuidos por entre pelo menos
10 fazendas e 15 cooperativas.

A iniciativa é bastante convidativa ao produtor que estabelece o préoprio preco de
venda, ndo tendo adicionado a este os custos finais relativos ao estabelecimento, e vé-se livre
de ter que lidar com os mecanismos de consignagéo143 e de padronizacao do formato e cores
dos vegetais, assim estabelecidos pelos grandes varejistas, por exemplo. Os frequentadores
do estabelecimento também ganham comprando a custo de producéo, isso porque desfrutam
de precos mais baixos para produtos necessariamente organicos, locais, artesanais e,
portanto, verdadeiramente sustentaveis e de comprovada viabilidade econémica real. Além
de poderem desfrutar da experiéncia de engajar uma pratica de comércio justo.

A iniciativa foi uma ideia mais direta de dois amigos de infancia, Thiago Guardia, que
estudou Marketing, e Fabio Mendes, que estudou Filosofia, depois da impossibilidade de
conseguirem levar propostas mais alternativas e outsiders a clinica de salde mental na qual
trabalhavam juntos e que gostariam de ter transformado em uma associacao sem fins
lucrativos, por exemplo. Fora da clinica, o desafio seguinte foi encontrar um novo ramo e um
bom espaco. O ramo escolhido foi entdo o de alimentos por reconhecerem a historica relacao
de ma remuneracao do pequeno produtor e uma crescente demanda pro-organicos. Feito isso,
0 espaco veio do pai e arquiteto de Vladimir Paternostro, engenheiro ambiental, amigo de
Thiago e Fabio, que se uniu, ainda bem no comeco, ao projeto. Seu pai possuia um imével, o
qual foi reformado para receber a iniciativa do Instituto e cuja participacdao propria na
iniciativa, digamos assim, foi lhes conceder seis meses de caréncia, ou seja, sem que eles
precisassem pagar o aluguel do espaco. Nao muito tempo depois, os sécios da iniciativa ja
somavam sete pessoas, contando com formacdes desde a Psicologia e as Ciéncias Sociais, até
Letras e Engenharia Metallrgica.

O Instituto™ ¢é uma associacdo sem fins lucrativos, que se traduz

representativamente pelas relacdes de horizontalidade e autogestao de suas tarefas, vende

proprios negocios a partir de causas e ativismos afins, como a troca e o aprendizado que se deu, entao,
entre a cozinheira e chef de cozinha Paola Carosella, que vem de uma familia de imigrantes italianos,
nasceu na Argentina e ha alguns anos vive no Brasil, em Sao Paulo, e o Instituto Chao, naquilo que diz
respeito ao mercado dos organicos, e neste caso, sendo desfrutado mais diretamente, portanto, em uma
experiéncia de Economia Solidaria e comércio justo.

3 A consignacao estabelece, por exemplo, que um determinado fornecedor, ao abastecer um
estabelecimento com as suas mercadorias, recebera pelo valor delas, apenas e se estas forem vendidas.
Podendo o estabelecimento, caso nao as venda, devolvé-las ao préprio fornecedor, nao tendo que pagar
diretamente por elas como se as tivessem comprado para o préprio e independente esforco de revenda.
44 Os paragrafos a seguir foram desenvolvidos com base em minhas anotacdes de campo de quando fui
visitar o Instituto Chao e também com base em duas reportagens da plataforma Draft Academia, base
online que relne, dentre variados outros debates, as tematicas do Projeto Draft, que acompanha
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tudo a custo de producao estabelecido pelo produtor organico da rede, para a qual sdo um
espaco, portanto, e tal como mencionado, de formacao, fomento e realizacao de fato; esta
completamente aberto a gestdao coparticipativa para com seus frequentadores; e se mantém
justamente a partir da contribuicdo voluntaria destes. Como os associados costumam dizer:
sdo os proéprios frequentadores do Instituto Chdo que decidem, portanto, se ele abrira as
portas ou ndao no més seguinte. Ou seja, se tera conseguido arrecadar o suficiente para a
manutencao de seus custos e, portanto, para seguirem viabilizando o acontecer de uma real
praxis de outra experiéncia economica e, portanto, sociopolitica. Experiéncias estas de todo o
seu lugar da possibilidade de uma outra narrativa de representatividade das nossas liberdades
sociais, dos nossos condicionantes a acdo, da nossa relacdao para com a manutencao da vida, o
tempo livre e as necessidades a partir da experiéncia do suficiente, e das nossas (rel)acoes e
dialogo enquanto experiéncia de discurso genuinamente politico.

Cada frequentador pode escolher a porcentagem de contribuicao voluntaria que
deixara ao Instituto no ato de suas compras, assim como se nao deixara contribuicao alguma.
Os calculos que envolvem o custo de manutencao do local, que ficam expostos em um quadro
negro acima do caixa, sugerem que sob o valor total de cada compra deveria ser deixada uma
contribuicao geralmente de 30% em relacao a este valor. Inicialmente, este foi o desafio de
saida: dar conta de comunicar a verdadeira politica economica da iniciativa do Instituto a fim
de que as pessoas contribuissem.

Dentre outras questdes, a possibilidade de uma contribuicao associativa mensal ao
estabelecimento, no valor de R$60,00 reais, por exemplo, denunciou o quanto de ruido de
comunic-acao ainda havia a respeito desta praxis de Economia Solidaria. Isso porque muitos
dos associados entenderam que, uma vez tendo contribuido mensalmente com o valor
determinado, poderiam eximir-se da proépria légica da contribuicdo voluntaria a cada volume
e valor de compra, que, por sua vez, financiavam a partir de sua contribuicao mensal. Algo
um tanto quanto paradoxal, se nao sintomatico de um imaginario colonizado para acumular
ganhos. Ou seja, ndo basta pagar R$1,50 no café expresso, R$0,80 centavos na torrada
integral ou até menos de R$3,00 reais no quilo da banana organica e contribuir, se quiser,
com apenas 30% deste valor total no ato da compra, se o associado, que ja pagou sua cota,
entende que, portanto, aos ganhos acima destacados deve necessariamente somar um ganho
de consumo livre em volume e liberado de “nova” contribuicao voluntaria. Ainda assim, o
Instituto nao deixou de abrir as portas nem um més desde sua primeira abertura, ainda que
tenha encerrado, por ora, a opcao em torno desta contribuicao associativa mensal.

Para o ano que se seguiu ao do seu inicio, em 2015, ou seja, em 2016, o desafio foi e

ainda o é, como me explicaram seus membros quando eu estive la para uma visita, em

iniciativas alternativas de atividades econémicas que inspiram e convidam a outras modalidades. O
conteudo esta disponivel em <http://projetodraft.com/organicos-pelo-preco-do-produtor-vendidos-sem-
o-lucro-da-loja-todos-querem-conhecer-o-instituto-chao/>. Acesso em fevereiro de 2017.

E também em < http://projetodraft.com/draft-ano-2-o-instituto-chao-ainda-vende-organicos-sem-taxa-
de-lucro-mas-falta-tempo-para-a-politica/>. Acesso em fevereiro de 2017.
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fevereiro de 2017, conseguir tempo livre de toda demanda mais operacional em geral e da
comunicacao, que, aos poucos, ja ndo se faz tanto quanto antes enquanto um desafio, ainda
que seja sempre uma demanda, para uma experiéncia e pratica politica. O Chao, como
abreviadamente o chamam, exige de todos o engajamento em mdultiplas tarefas de logistica e
de distribuicdo, como: o descarregamento dos caminhdes de produtos, a reposicao de
prateleiras, a disposicao das caixas de feira no espaco, dentre outros. Até o lidar com o
publico mais diretamente, a operacionalizacdo das vendas, onde sao vendidas verduras,
legumes, frutas, carne, graos; na verdade, uma variedade de produtos que chega a
ultrapassar 1200 tipos, o comunicar da praxis de Economia Solidaria propriamente da
iniciativa e o fato de que seja uma associacao sem fins lucrativos, o cuidar de fornecedores e,
em meio a tudo isso, encontrar tempo para seguir construindo um modelo alternativo
outsider ao que chamam de capitalismo predatorio.

De muitas maneiras, a tarefa incessante do Chao, em comunicar aquilo no que se
traduz representativamente, em muito, fez-me lembrar a tarefa do Movimento do
Decrescimento, ainda hoje, e acredito que sempre, em torno do seu préprio frame. Além
disso, fiquei inquietada em torno da ideia de que, de muitas maneiras, esta tarefa que
discursa a narrativa mais representativa do Chao, comunicando e explicando-o, enquanto uma
iniciativa alternativa e outsider em relacao aos ditames dominantes do capitalismo, ja o é,
em meu entendimento, uma pratica genuinamente politica. De toda forma, entendo que os
membros do Instituto estejam interessados em promover debates, encontros, desenhar
projetos de intervencao sociopolitica de fato, mobilizar-se e tomar literalmente partes.

Eles reconhecem que, tal como temiam, terminaram bastante engolidos pela
operacao, mas que, ao mesmo tempo, é sustentando a dindmica da pratica de uma
experiéncia de Economia Solidaria, que ja se viu pode funcionar e dar muito certo,
carregando-se, por isso e inclusive, muitas caixas para que a feira possa de fato acontecer
pela rede de produtores e frequentadores, que se instaura o bom pretexto para todo o debate
politico. E que nao faria qualquer sentido que parte dos membros e socios estivessem
dedicados as atividades mais bracais, enquanto outros as atividades mais intelectuais, por
exemplo. Atualmente, inclusive ja sao doze os membros ou sdcios da iniciativa que comecou
com sete fundadores, seis novas pessoas vieram somar ao grupo e um dos fundadores acabou
se desligando da iniciativa por ocasiao de ter ido viver em Portugal.

Em ambos os sentidos, e ao que tudo indica, é s6 uma questao de tempo até que os
resultados de um conjunto de tarefas cada vez mais e melhor organizadas, compreendidas e
distribuidas entre os integrantes, possam liberar tempo qualitativo para toda a praxis politica
que a iniciativa intenciona. De toda forma, a face mais politica desta realiz|a|acao outsider
ja age a partir do apoio que concedem a causas, como as dos Direitos Humanos, permitindo
que seus Movimentos exponham suas campanhas e frequentem suas militancias no

estabelecimento.
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0 Chao reconhece também que, enquanto experiéncia e pratica de Economia
Solidaria, o ramo alimenticio pro-organicos é um grande favorecedor do processo, assim como
0s precos que se tornam bem mais baratos, quando os produtos sao vendidos exclusivamente
ao custo da producdo. Atrativos que inclusive explicam os picos de demanda desde que
abriram as portas, o que implicou em passarem a abrir de terca a sabado e nao apenas de
quarta a sabado, e o volume de tarefas operacionais. E justamente neste ponto e sob esta
medida que entra a face mais politica do projeto do Chao, a meu ver: poder dimensionar suas
atividades enquanto feira e mercearia de organicos muito mais do lugar de ser um incentivo a
outras iniciativas, em varios outros ramos, que sejam de pratica de Economia Solidaria e
colaborativa, do que crescer continuamente enquanto feira e mercearia, especialmente
porque neste caso nao se trata de buscar o lucro.

Todos os membros outsiders deste projeto ja entenderam que enquanto seguirem,
como gostam de declarar, escravos da balanca, quando chegam entao a pesar por dia, a partir
da rotina de vendas que eles mesmos operacionalizam, cerca de 600 compras, ndao sobrara
tempo para respirar e pensar melhor. A iniciativa ja entendeu que uma economia
colaborativa funciona e é possivel, e agora querem agir sua face e mensagem politica mais

emancipatoria:

“[...] queremos que a galera va |4, abra uma loja de material de construcao
em formato colaborativo, uma de roupa, sei la, quanto mais diversificado
melhor. Elimina intermediarios, abre os custos, abre mao do lucro. Bota
uma margem boa, se quiser, mas abre mao do lucro. Vive bem do seu
trabalho. Se isso der certo, podemos ter uma fatia cada vez maior da
economia que funciona sem exploracao. Pense a respeito.” (Paternostro
apud Alves, 2016, s/p.)”

Na esteira destas praxis outsiders que tive a oportunidade de visitar e, portanto,
conhecer pessoalmente, gostaria de enumerar, muito mais pontual e brevemente, trés outras
experiéncias outsiders'”, sob a énfase de alguns destaques especificos, para amarrar as
pontas e finalizar aquilo que havia prometido sobre estas questdes, a medida que as
espalhava dialogicamente para com o debate desta pesquisa. Estas experiéncias sao,
portanto, as comunidades sustentaveis e autossuficientes de Cabrum e Tamera, em Portugal,
e a Cooperativa Integral Catalana em Barcelona, na Espanha.

Sobre a comunidade de Cabrum, aquilo que mais me chama a atencdao é a
possibilidade e oportunidade de desfrute e realizacdo de um espaco/tempo autonomo que
envolve as (rel)acdes e convivéncias, todas de um lugar muito sensivel e autorreflexionado,
necessariamente. Um trago muito marcante da comunidade traduz-se neste reencontro das
pessoas, destacado em seus depoimentos, para com as experiéncias autorreflexionadas de

suas narrativas mais representativas que buscam, entre elas, justamente um viver junto e as

45 «Que estranha forma de vida” de Pedro Serra e Laura Pazo é o titulo do documentario através do
qual tive a oportunidade de melhor conhecer estas iniciativas outsiders e suas especificidades
alternativas. O premiado documentario encontra-se disponivel no link <https://vimeo.com/122685684>
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melhores maneiras de como realizar isto. Ou que, na verdade, buscam o entre delas, o entre
destas narrativas que realizam justamente a acdo de presenca nas relacdes através da
expressao (dialogo), capaz de dar a saber a Unica estrutura humana que realmente temos em
comum: a diferenca.

Enquanto isso, o traco que mais me cativa e provoca sobre a Cooperativa Integral

Catalana'®

é o fato de possuirem uma moeda propria. Nas (rel)acoes da Cooperativa, a
prioridade é nao precisar de utilizar o Euro e o principal objetivo é comprovar e denunciar a
possibilidade em torno da realizacdo de uma iniciativa de autogestao outsider, também em
meios urbanos. Eles sdao uma rede de cooperacdo na qual varias atividades como a
permacultura, aulas de informatica e outras, e prestacoes de servicos, como aconselhamentos
juridicos, sao oferecidas e trocadas.

A Cooperativa faz-se e se reconhece enquanto uma ferramenta de contrapoder,
propriamente, na qual a pratica da autogestdao e organizacdo, assim como a democracia
direta sao pilares fundantes. O Eco, nome que deram a moeda propria da Cooperativa, é, na
verdade, uma experiéncia de moeda social, ou seja, € um fator contabil relativo a partir do
qual os valores sdo comunitariamente acordados e passam a operacionalizar o intercambio de
produtos e/ou servicos e até mesmo produtos por servicos e vice-versa. A moeda social é
aquela que operacionaliza uma economia real, nao especulativa. E esta obviamente
desvinculada das instituicdes bancarias e do governo.

A operacionalizacao, por sua vez, desta economia, se da através de uma plataforma
virtual a partir da qual as trocas, os valores acordados e as dimensionadas logisticas
acontecem e sao autogeridas e organizadas. O sistema de registro das operacdes desta
economia, ainda que desfrute e se valha do avanco da tecnologia da informacao e seja
propriamente uma plataforma virtual, esta operacionalizando uma economia de fato real,
cuja operacionalizacao virtual faz se valer muito qualitativa e positivamente das ferramentas
de comunicao e conexao. A proposta nao perde por isso sua dimensao autogerida e organizada
e nao faz especular a partir de formulas ou algoritmos proprios que sejam, por exemplo, os
valores e muito menos influenciam na negociacdo como um fator adicional externo com
finalidade propria.

A plataforma é uma base que reline a experiéncia de fabricacdo por ela mesma, assim
como de (valor)acdo. Na qual as trocas tracam os primeiros germens de um espaco publico
para se ver e ouvir e as acdes confirmam o tempo liberado para a politica, ndo concedido,
portanto a geracao e acumulacdo de moeda e renda, por sua vez, na economia nada
convencional e por ela mesma virtual, ou seja, “irreal”, ou bastante real apenas para as
engrenagens da ldgica da concentracao do capitalismo.

A plataforma utilizada pela Cooperativa Integral Catalana é conhecida como Sistema

de troca Comunitario (Community Exchange System — CES)'". Ela surgiu em 2003, na Cidade

146 pagina oficial da Cooperativa Integral Catalana disponivel em <https://cooperativa.cat/es>
7 | ink para pagina oficial da plataforma CES: <https://www.community-exchange.org/home/>
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do Cabo, Africa do Sul. Hoje, juntamente com outros recursos e especialmente naquilo que
concernem os servicos oferecidos, que podem ser desenvolvidos majoritariamente online, por
exemplo, esta plataforma permite que sejam operacionalizadas trocas em niveis mundiais
para além da operacionalizacao regularmente mais local da proposta economica das proprias
cooperativas. Isso porque passou a integrar e compor variadas iniciativas cooperadas em suas
praticas de autogestao e organizacdo econdmica em pelo menos outros 79 paises. A moeda
social, enquanto conceito propriamente, e a sua plataforma partilhada de autogestao sao,
portanto, um sistema proprio de intercambio. A CES ndo é a Unica plataforma
operacionalizando este tipo de experiéncia, existem outras como o Sistema de Negociacao de
Trocas Locais (Local Exchange Trading System - LETS), o Crédito Mltuo (Mutual Credit),
dentre outros.

A moeda social esta sempre para algum produto ja produzido ou algum servico ja
oferecido, ela ndo se cria a partir de créditos que apostam na producao ou oferta futuras, seu
saldo positivo ou negativo nao se multiplica por ele mesmo e a condicao negativa nao
estabelece uma relacdo de divida, apenas sinaliza que em algum momento devera ser
oferecido algum produto ou servico para que se compense este saldo, mas cujo prazo para tal
determina-se apenas conforme e partir das necessidades de cada um. A moeda social esta
dispensada da pratica do acimulo porque ela pode ser gerada por qualquer um e a qualquer
momento, perde-se o sentido acumula-la, basta gera-la quando da realizacao da relacao
econdmica em cena e questdo. Acima de tudo, a moeda social fomenta a economia local,
aproxima o entorno e fortalece as (rel)acbes de confianca entre as pessoas. Implica na
convivialidade e exp6e a comunidade a uma construcao coletiva, autogerida e organizada, em
torno das préprias necessidades de cada um, que, por isso mesmo, sdo autorreflexionadas e
contribuem para com uma praxis do suficiente e da autolimitacdo sob muitos aspectos.

Dentre as trés iniciativas, Tamera €, por sua vez, a mais antiga. A comunidade ja tem
mais de 20 anos e se instalou em Portugal, em 1995, no concelho de Odemira, freguesia de
Colos. O seu projeto mais diretamente fundante, assim como outros projetos e debates afins,
foi anteriormente, e igualmente durante muitos anos, conduzido na Alemanha. O projeto de
Tamera foi fundado em 1978. Trata-se de uma comunidade, tal como a iniciativa de Cabrum,
ecologicamente sustentavel e autossuficiente, que se traduz e se realiza propriamente como
um bidtopo de cura. Quero dizer, um modelo, em movimento e construcdao, de e para as
sociedades futuras, onde solucdes para as questdes da guerra e da violéncia, mais
especificamente, sdo pesquisadas e experimentadas nas suas praticas e onde a cura para as
causas destes problemas é epicentral e, portanto, capaz de criar reverberacoes, de alcance
geral, que se esperam e acreditam positivas e produtoras.

A humanidade, enquanto comunidade global, e o amor estao, para Tamera, no centro
destas questdes. Enquanto biotopo de cura, a Comunidade tem por principio a cooperacao e
resiliéncia na mediacdo de suas relacdes para com outros seres humanos, com os animais e

com a natureza. E estas se propéem justamente do lugar da vivéncia e dos encontros de fato,
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portanto, com um amor, que é propriamente e senao outro que o amor mundi expressado,
por exemplo, e no meu entendimento, por Arendt (2006). E exatamente deste amor que
resulta uma corresponsabilidade reconciliada para com a realidade, ou seja, literalmente
curativa, e que é independente de qualquer possibilidade. Esta é primordial a vida
sociopolitica que se organiza em torno de um comum e comunitario.

Mais adiante retomarei este argumento como um todo, a fim de desenvolvé-lo
apropriadamente e me estender de um lugar ja mais “conclusivo” e destacadamente
correlacionado com Tamera propriamente e também com a Comunidade Noiva do Cordeiro,
por exemplo. Por ora, e conforme os fins de recorte deste topico, deixarei este ponto meio
que solto, estabelecendo nova promessa, quase politica, de futuro arremate. Praticamente,
uma pista de para onde estamos indo necessariamente com a expectativa de devolucao do
carater politico ao nosso dominio plblico a partir dos nossos dialogos de fato e, portanto,
acerca das dialogisticas intimas: um reinventar propriamente do amor, conforme nos colocam
Badiou e Truong (2013), das nossas (rel)acées para com as nossas vulnerabilidades e,
portanto, da experiéncia da diferenca. Que é a propria condicionante de partida para tudo
isto, posto que é a pluralidade que condiciona a acao, que, de toda forma, se relativiza e se
frequenta no entre que emerge do dialogo destas dialogisticas e no qual habita a unidade,
que nao faz universalizar outra coisa, se nao esta prépria percepcao “fenomenoldgica” de
todo este processo como um todo, quero dizer, percepcao dos acontecimentos da diferenca,
por eles mesmos. Ou seja, os proprios incidentes da experiéncia viva e dos quais, por sua vez,
emergira entdo, o pensamento politico. (Arendt,1979 apud Duarte, 2000)

Atualmente, e muito para além das iniciativas e bases mais originarias da
Comunidade, organizada primariamente em torno da resiliéncia, enquanto o seu projeto
primeiro de um plano teorico e pratico de conformacao e constituicao de um biotopo de cura,
a Comunidade realiza e conduz variados projetos ecologicos e tecnoldgicos de captacdo e
reserva de agua, e geracao de energia limpa, por exemplo; realiza e conduz projetos de
educacao, artes, politica; e compds um instituto proprio de trabalhos e atividades acerca das
questdes em torno da paz global. Tamera é uma experiéncia concreta, por ela mesma, de
uma utopia realista, literalmente modelando um devir possivel, capaz de nos liberar do mais
indesejavel e atual do real, a partir do convite para que finalmente encarnemos a
existencializacao de algumas marcas dialégicas e dialéticas daquilo que estamos fazendo e
agindo enquanto “humanidade”. Tamera, talvez, responda bem a pergunta mais atemporal de
Arendt (2013) sobre aquilo que estamos fazendo realmente e de fato.

Quando eu decidi por realizar alguns apontamentos acerca da configuracao outsider,
sua dimensao mais conceitual e pratica, destacando, portanto, as experiéncias com as quais
havia podido me envolver mais de perto, assim como enumerando aquelas que acompanhei
através de pesquisa bibliografica, confesso que eu estava em busca de responder a uma outra
questdo, que, portanto, se seguia em relacdo as duas questdes anteriores, tais quais

explicitadas, e a qual eu passava a me colocar: por que e como estas alternativas/fissuras
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atuais, aqui elegidas, e mais diretamente em curso, representam ou simbolizam possiveis
expressoes de saida e superacao do homem da sociedade do trabalho no capitalismo, e se o
fazem de fato?

Percebo com muita clareza agora que, de muitas maneiras, sim, estas sao possiveis
expressoes de saida e superacao do homem da sociedade do trabalho no capitalismo, o que
em nada quer dizer que estejam liberadas do trabalho por ele mesmo e/ou plenamente
libertas da dominancia de sua engrenagem enquanto funcdo social. Mas que, talvez, estas
expressoes ja estejam despertas e conscientes acerca desta funcionalidade social capitalista
imprimida ao esforco de manutencao de vida que passa, portanto, a ser trabalho (labour), ou
seja, que ja sabemos surgiu enquanto tal propriamente, e inclusive, a partir desta légica, e ja
nao se alienem das outras dimensdes da vida ativa a partir de uma dedicacao exclusiva a este
trabalho. Ou seja, ja compreenderam que a nossa representatividade depende daquilo que
fazemos e naquilo que agimos em um momento seguinte e ap6s o necessario esforco de
manutencao da prépria vida.

A verdadeira emancipacao que realizam é a da descolonizacdo do préprio imaginario
em torno dos nossos nao acasos histdricos mais seculares que fizeram espelhar as outras
dimensdes da vida a alienacao que, na verdade, é propria de todo esforco repetitivo de vida,
isso porque assentaram-se no mito de que a nossa realizacao de mundanidade e narracao era
aquela tal qual aconteceria justamente pelas vias do trabalho e de toda a racionalidade
instrumental de dominacao e estabilizacao do meio que nos cerca. Como se nao fosse o
trabalho (labour), tal qual anteriormente destacado por Arendt apud Marramao (1998), que
nos alienasse do mundo - (fabric)acao e acao propriamente -, mas, sim, que estariamos
alienados do mundo fora da nossa “fabricacao” de mundo e “acao”, que nao fossem pelas vias
deste mesmo trabalho (labour).

No limite, as experiéncias outsiders exploradas neste topico, que realizam esforcos
reais de saida e superacao da légica do capitalismo e sua sociedade do trabalho, por exemplo,
e sob muitos aspectos as alcancam de fato, sao um esforco ainda mais real e concretamente
realizado de desobediéncia. A desobediéncia civil age politicamente pela viabilizacao e
realiz|alacao das narrativas dos sujeitos de seus lugares mais representativos e diz respeito
justamente a possibilidade de acao direta livre e democratica, mas que dispensa, por
exemplo, representantes eleitos para agir em prol destas narrativas, ou seja, a desobediéncia
civil age por ela mesma, e também diz respeito a um movimento de objecao consciente, ou
seja, de nao cooperacao. Este agir por ela mesma fundamenta-se na busca por lidar
diretamente com as mais variadas questées e suas origens, significa estar com a propria
presenca nas (rel)acoes e experiéncia concreta que é inerentemente contingente, posto que
nos condiciona a partir de nossas pluralidades. A desobediéncia civil enquanto ato politico é
necessariamente nao violenta e nao precisa violar propriamente nenhuma lei para que se

realize. (Renou, 2015)
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Os outsiders desta pesquisa sao, prontamente, desobedientes. E com seus atos fazem
provar que é possivel (desejavel e necessario), primeiramente, resistir, ou seja, preferir nao
cooperar. A resisténcia € justamente aquele erre central contido em de todos os outros erres
do movimento do Decrescimento, que assim me foi provocadoramente apontado em exercicio
de interlocucao com a Professora Doutora Ariane Ewald, tal qual anteriormente destacado ao
longo das analises e relatos sobre este Movimento nesta pesquisa. E, em seguida, estes
mesmos desobedientes e seus atos fazem provar que é possivel, portanto, realizar
alternativas de fato.

E, desde que a resisténcia ou o ndao cooperar sejam cada vez mais generalizados e
acontecam a partir de todos, coletivamente, exatamente tal qual sugerido por um dos
fundadores do Instituto Chao, do lugar, entao, de todas as suas possibilidades mais plurais, a
despeito de qualquer programa politico fechado a este respeito e inclusive para além desta
tradicao que pressupde se estabeleca um programa assim, mais outsiders, em relacao a logica
dominante capitalista, serao estas alternativas. Isso porque, elas estarao devolvendo, a cada
ato, na sua mais redundante dimensdao da acao, ao dominio publico, justamente a sua
realiz|a|acao politica mais originaria, na qual a novidade e o novo comeco sao, portanto, a
dignidade propriamente desta politica.

Tal qual Arendt apud Duarte (2000) pensa, as rupturas nao sao a re(o)corréncia de
uma linearidade intermitente historica, que dentre outros momentos, apresentaria estes
também, por exemplo, sempre em prol do avanco e de um cumprir, nao de promessas livres e
realmente politicas, ou seja, por isso mesmo, de possibilidades plurais, mas, sim, um avanco
em direcao a um determinismo historico. As rupturas precisam ser convites, primeiramente,
para que se rompa com os pensamentos mais tradicionais de suas épocas, como a ocasiao de
Arendt para com as experiéncias totalitarias, ou seja, o proprio romper com a tradicao de
uma historia que vislumbrava o passado como um “peso morto”, o presente como um
acumulado de “agoras”, e o futuro como um “ainda nao” propria e redundantemente
bastante secular.

Em seguida, as rupturas precisam, portanto, reavaliar e reconceituar as questdes com
as quais rompeu e sua relacdo para com elas. S assim decidiremos deliberadamente sobre os
contornos que sabe(re)mos e queremos para nossas rupturas, ja que mesmo rupturas nao
podem nem devem desfazer-se de tudo ao mesmo tempo - agua suja, bacia e bebé -, por
isso, contornos que delimitam propriamente, e ao mesmo tempo e sob mesma medida,
contornos que sao o emergir literalmente trans(figura)do de arranjos de complexidades e
profundidades envolvidos, portanto, entre um passado de possibilidades politicas, um instante
contingente que é propriamente o presente e um futuro, que sabe(re)mos pelas promessas e
os perddes deste mesmo passado. Assim, os contornos tornam-se mais nitidos em relacao a
ambivaléncia destas rupturas e, ao mesmo tempo, ressiginifica-se esta sua propria ineréncia,
nao para que desapareca, mas para que finalmente se rompa de fato e a partir de origens e

raizes.
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PARTE 3 — CONCEITUACAO APLICADA: um

exercicio de filosofia e politica.
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3. AS POSSIBILIDADES DE INAUGURACAO
DE NOVO DE UMA NOVA ETICA DA
EXISTENCIA - PRESENCA DO SER NO

MUNDO

3.1 Uma nova ética da existéncia - presenca do ser no mundo:

significar de novo o humanidade em torno da sua

realiz|alacao/mediacao no/com o mundo e em suas (rel)acoes.

Quem da sombra nada sabe

quer a estranheza transparente

pele de vidro sobre o corpo

quer o rosto posto nas palavras

quer nas palavras a luz das palavras so6
quem da sombra nada sabe.

Antoénio Pedro Pita

0 exercicio de filosofia e politica, e ndo de filosofia politica, ao qual me proponho
nesta terceira e ultima parte da pesquisa, aquela que, portanto, reunira propriamente todas
as pistas, por assim dizer, e os ensaios de questdes em torno da tese, tais quais distribuidos
ao longo desta, e do qual me valho destacadamente para introduzir esta parte final, quer
justamente resgatar, ainda que de modo mais pontual e breve, a historicidade em torno da
composicao da tradicao do pensamento filosofico que, desde a sua prépria constituicao,
hostiliza a politica e lhe subtrai a dignidade propria. Isso porque, para falar da tese, que
sugere que o carater politico do nosso dominio publico poderia ser assim recuperado a partir
do dialogo das dialogisticas intimas dos sujeitos, é preciso compreender como justamente
estes assuntos humanos perderam a propriedade, por eles e neles mesmos. E, portanto, do
que estamos falando quando falamos de politica, uma vez que esta passou a ser,
paradoxalmente, uma porta de saida das questdes do dominio pUblico e comum.

A tradicao do pensamento filoséfico, ainda que a filosofia e a politica jamais tenham
experimentado certa irmandade propriamente, alcanca sua nevralgia de hostilidade, de uma
em relacdo a outra, quando do episédio da morte de Socrates cuja exposicao de sua propria
opinido rende-o a submissdao desta a um conjunto de outras opinides, cuja democracia da

maioria vota e decide entao por suplanta-la, ou seja, por condenar a morte diretamente o
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proprio Socrates. Desde entdo, a filosofia passou a separar a acao do discurso e o pensamento
da acao. E isto significou que a acao deixava justamente de ser acao (politica), pois uma acao
muda seria uma acao sem ator e, portanto, aquela que nao poderia ser revelada em palavras,
nao podendo ser compreendida para além de seu aparecimento fisico bruto, ou seja, nao
podendo ser de fato revelada humanamente. E significou também o desejo de subordina-la a
previsibilidade técnica, por exemplo, afastando-a da liberdade de (cri)acao. (Arendt, 2013)

A acao subordinou-se ao pensamento de maneira exclusivamente metafisica e aquilo
que passa a ser a questao central da filosofia dizia respeito justamente a como esta poderia
se proteger e libertar dos assuntos humanos e, portanto, quais seriam as melhores condicoes
sob as quais estes assuntos precisariam estar governados para que se preservasse a atividade
filosofica de investigacao e reflexao contemplativa propriamente. (Duarte, 2000)

A filosofia politica, enquanto um ramo da filosofia, era, na verdade, uma resposta
hostil ou a hostilizar as inerentes: instabilidade, inseguranca e imprevisibilidade, proprias do
dominio dos assuntos humanos, que sao, por sua vez, as atividades (acdes) que concernem
justamente a este ambito do comum e do publico, que por ele mesmo se instaura sempre e
onde quer que os homens vivam e (com)vivam em conjunto. E este hostilizar era a recusa
propriamente da politica em suas determinacdes democraticas fundamentais, posto que
somente a partir destas ineréncias o impulso do agir se condiciona e posto que a tarefa da
politica seria permitir o acontecer e o coexistir destas, do lugar do entendimento entao da
diferenca ou da pluralidade propriamente e comum a todos. Pluralidade esta que, portanto,
seria naturalmente livre, por isso essencialmente compartilhada, ou seja, passivel de estar ao
alcance da realizacdo de todos. Ou seja, o agir, mesmo com todas estas ineréncias ou
justamente por causa delas, uma vez que toda acao € o livre inicio de uma coisa nova ou um
novo comeco, precisa estar politicamente disponivel a todos. (Ibidem, 2000)

A génese da tradicdo da filosofia politica ocidental ficou irrefutavelmente marcada
pela tradicao do pensamento filoséfico que se conformou posterior ao caso de Socrates e mais
especificamente a partir de Platdao. Ja a partir dele a politica havia deixado de ser concebida
como um campo de experiéncia que teria a sua dignidade propria, passando a mera
subsidiaria a vida dedicada a contemplacao e convertendo-se em praticas necessariamente
submetidas ao governo tirdnico da razao. A politica deixava de ser o entre que emerge das
(rel)acoes dos sujeitos perante seu ambito comum-publico, propriamente desalienado, e
passava paradoxalmente a ser compreendida como uma experiéncia derivada justamente da
necessidade, que, portanto, segundo a tradicao, constrangeria o homem a viver junto. Mas,
aquilo que deriva da necessidade, ja sabemos, nao seria acao ou atividade em torno dos
“assuntos humanos”, especialmente porque nao se tratam de assuntos propria e unicamente,
portanto, humanos. Nao é a nossa necessidade de sobrevivéncia que nos distingue de
qualquer outro ser vivo, enquanto humanos especificamente, e nao seriam estes, portanto, os

assuntos diretamente humanos.
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A experiéncia que deriva de fato da necessidade sdo os cuidados, comunitarios e
necessariamente coletivos, isso porque pressupdéem cooperacao em torno, entdao, da nossa
manutencéo viva. Cuidados estes que - mais tarde, a partir do fenomeno da secularizacéo
socioeconomica e politica, que talvez tenha sido, por isso, tdo platonico quanto a propria
conformacao da tradicao do pensamento filosofico que compods a experiéncia do capitalismo e
da sua racionalidade econdmica, e institucionalizou o esforco de manutencdo da vida
enquanto funcao social — foram, portanto, colonizados pela forma: trabalho (labour).

Nao é a necessidade que nos condiciona a viver juntos, ainda que nos condicione a
cuidar, trabalhar “juntos”, ou, melhor, trabalharmos todos. E, por isso, do viver junto deste
lugar do esforco em torno da necessidade nao derivaria uma politica que se ocuparia com o
ambito do nosso mundo comum da diferenca, nao derivaria nada, além da repeticdo em torno
deste esforco por ela mesma. Somente a pluralidade nos condiciona a viver juntos porque
impulsiona a acdo/politica que, portanto, instaura o ambito propriamente comum-publico,
deste viver, a partir da diferenca. Para Wolf (1982) apud Duarte (2000), a filosofia teria sido
certamente filha da democracia, uma filha tardia e rebelde, que teria cumprido um destino
praticamente edipiano em relacao a seus pais, a democracia propriamente e Logos, ou seja,

tendo “assassinado” aquela e desposado este.

“A acdo perdeu a dignidade do pensamento e do discurso humanos (a
verdade como diz Platdo adere mais a lexis do que a prdxis, mais ao
discurso do que a acao); o discurso, na medida em que era primariamente
um falar com os outros, perdeu sua dignidade para a pura contemplacao
sem palavras, e foi degradado em falatério irresponsavel e arbitrario que
expressa opinides (doxa); finalmente o pensamento, separado do discurso e
da acdo, tornou-se um modo de vida ineficiente e nao pratico no bios
theorétikos.” (Duarte, 2000, p. 164)

E por isso que, ndo por acaso, e tal qual desenvolvido a partir da argumentacéo de
Arendt ao longo de toda esta pesquisa, a politica passa a ser, ela também, concebida a partir
do modelo da fabricacdo. Ou seja, a producao de artefatos duradouros e estaveis, que assim
como a propria fabricacdo ja estaria num a priori, a esta altura, subordinada a finalidade do
homem de ser a finalidade em si mesmo em prol da supressao e/ou do dominio e controle das
suas necessidades, por outras palavras, o transcorrer propriamente da compressao da vida
ativa, tal qual vem sendo explicitado. Na dimensao da obra e sua fabricacao, este movimento
resulta na exacerbacao do utilitarismo da racionalidade instrumental, enquanto que na
dimensdo da acdo e sua experiéncia politica, este movimento resulta na tentativa de se
estabilizar o ambito do comum-plblico que se instaura a partir dos assuntos humanos,
imprimindo-lhes maior garantia de previsibilidade.

A politica enquanto mais uma técnica mobilizavel disponivel, e completamente
alinhada com as concepcdes mais fundamentais do pensamento de Platao, por exemplo, como
a substituicdo da opinido em favor do conhecimento de uma verdade que pudesse ser Unica,
sendo esta, portanto, aquela que deveria, orientar a experiéncia de governo politico e a

aplicacdo desta mesma doutrina verdadeira das ideias ao dominio publico politico,
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transformando-as assim em parametros ou medidas capazes de neutralizar toda e qualquer
imprevisibilidade ou instabilidade da acao. Praticamente a supressao dos assuntos humanos
por eles mesmos, que estarao, portanto, mascarados, em atividades comportamentais
programadas e assim orientadas e ndao em acdes propriamente.

E isto quer dizer da perda da dignidade propria da atividade politica, que seria
exatamente tratar dos assuntos realmente humanos, dos incidentes da experiéncia viva que
habita o entre das (rel)acdes no dominio piblico, que pode nao ser nada politico, cada vez
que as acdes dos sujeitos ndo nos apresentam enquanto membros de um mundo que lhes é
comum pelo fato mais imediato de que a todos cabe se apresentarem através de suas acoes (e
discurso), uma vez que somos plurais.

Arendt (1993) prossegue a este respeito considerando que uma espécie de tirania da
verdade de Platao refletia seu adquirido desprezo pelas opinides, quer dizer, praticamente, o
discurso das diferencas, e a sua ansia por padrdes absolutos, a partir dos quais os atos
humanos poderiam, entao, ser julgados e através dos quais o pensamento poderia alcancar
algum grau de confiabilidade. Uma doutrina cuja filosofia era genuinamente a das ideias,
praticamente aquela que era a esfera contemplativa, e que trazia para o conceito destas o
préoprio conceito de padroes e medidas, assim como, pela primeira vez, as ideias passavam,
entdo, a ser utilizadas para fins politicos. Ou seja, Platdo foi o primeiro “a introduzir padroes
absolutos na esfera dos assuntos humanos” (Arendt, 1993, p. 92).

De toda forma, para a autora (1993), tanto Socrates quanto Platdo, na verdade,
reivindicavam um outro “papel politico” ou uma outra possibilidade de participacao politica a
propria filosofia. Era a assim chamada polis que considerava a sabedoria dos fildsofos como
uma implicacao exclusivamente dedicada aos assuntos necessariamente externos as questoes
da polis propriamente. Em analogia a estas questdes, Arendt (1993) destaca que os fildsofos
eram tais como aqueles que se ocupavam com as questdes da eternidade, enquanto que o
mundo comum-publico da polis precisava encontrar maneiras de nos proteger da nossa
imortalidade. Do lugar do dominio publico politico, o filosofo era como se fosse um inutil e
sua sabedoria distinguia-se da capacidade de compreensao acerca dos assuntos humanos, o
que poderia melhor qualificar seus lideres. Ainda sim, Sécrates e Platao entendiam que isso
nao significava uma melhor capacidade ou possibilidade de governo, a despeito de
reconhecerem que nao seria tao pouco papel do filosofo o de governar a cidade.

Enquanto que para Socrates a filosofia poderia contribuir com tornar os cidadaos mais
verdadeiros através da discussdao dialética, que de muitas maneiras seria um dialogar das
nossas dialogisticas intimas responsaveis pelo nosso autoconhecimento, ou seja, o proprio
“conhece a ti mesmo” socratico, de maneira que eles dariam a luz (maiéutica) ao que
pensavam, descobrindo, entdo, a propria verdade em suas opinides, Platao considerava que
apenas o filosofo enxergava de fato a ideia de bem, ou seja, daquilo que pudesse ser benéfico

e util. Isto € o mesmo que dizer que, sob certa medida, ambos combatiam e se opunham a
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polis quanto a inutilidade dos filosofos e da filosofia aos assuntos humanos, portanto,
propriamente politicos. (Ibidem)

Para Socrates, as opinides, no lugar de serem consideradas apenas uma fantasia
subjetiva ou uma arbitrariedade, eram, na verdade, a formulacao daquilo que aparecia aos
cidadaos a partir de um mundo comum, ou aquelas as quais a verdade invariavelmente
aderia. Ainda que o mundo comum-puUblico, aquele que se instaura a partir do carater politico
do proéprio dominio publico, apareca ou se abra de modo diferente para cada sujeito, é
justamente a capacidade de ter isso em consideracdao que se configura enquanto uma
compreensao e um exercicio politico por exceléncia. E, de toda forma, para Socrates era
justamente nas diferencas de opinides que residia a possibilidade de uma discussao até o fim,
ou seja, a propria dialética enquanto método, que “nao extrai a verdade pela destruicao da
doxa, ou opinido, mas, ao contrario, revela a doxa em sua verdade” (Ibidem, p. 97).

Acontece que, para Platao, estas opinides deveriam, na verdade, estar subjugadas a
ideia, enquanto verdade eterna, de que os homens, de fato, nao podem ser persuadidos, logo
as leis da polis precisavam proteger e resguardar a liberdade possivel da dialética. As opinides
deveriam ser governadas pela persuasao, que, para Platao, era apenas uma outra forma de se
governar pela violéncia e representava a capacidade de se impor a propria opinido em meio
as multiplas opinides de uma multidao. A dialética, ao contrario do que pensava Socrates,
deveria, para Platao, acontecer e pertencer apenas ao que fosse da ordem do encontro, o
didlogo a dois. O que Soécrates, para Platdao, haveria feito foi acreditar no dialogo
“indiferenciado” ou indiscriminado - ou seja, que literalmente nao fez contar com a
diferenca da “funcdo” entre um discurso politico e uma experiéncia de dialogo entre amigos,
por exemplo - desta dialética, como uma ferramenta politica. (Ibidem)

Inegavelmente, esta tese é, de muitas maneiras, mais socratica, e quica até
aristotélica, que platonica naquilo que concerne ao dialogar das dialogisticas intimas, no
dominio publico e sé assim propriamente politico, como uma discussao dialética por definicao

e a qual deveria habitar invariavelmente todo discurso politico.

“E 6bvio que este tipo de didlogo, que nao precisa de uma conclusio para
ter significado, é mais adequado aos amigos e mais amilde por eles
mantido. [...] Em outras palavras, Socrates tentou tornar amigos os cidadaos
de Atenas, [...]. O elemento politico, na amizade, reside no fato de que, no
verdadeiro dialogo, cada um dos amigos pode compreender a verdade
inerente a opinido do outro. [...] ndo significa, naturalmente, que os amigos
se tornem os mesmos, ou sejam iguais entre si, mas, antes, que se tornem
parceiros iguais em um mundo comum - que, juntos, constituam uma
comunidade.” (Ibidem, p. 99)

Neste contexto, trata-se de um inaugurar de novo uma nova ética da presenca do ser
no mundo e em suas relacdes que seria, por isso, devolver ao ambito pUblico todas as suas
ineréncias de imprevisibilidade e possibilidades contingentes, recuperando por ele sua

atmosfera e mundo comum(ente) assim dado e estabelecido para seus agentes, que,
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portanto, precisarao ser igualmente livres e cujo conjunto de atividades que realizarao a
partir deste contexto serao suas acoes politicas diretamente.

Por sua vez, e avancando um pouco do lugar desta questao em torno da filosofia
politica e do exercicio aqui apropriadamente, e por isso de filosofia e politica, mas sem
perder ou desconectar a argumentacao a seguir das nuances que este debate provoca, esta
inauguracao, portanto, de novo, de uma nova ética da nossa existéncia - significante, tal qual
anteriormente explicitado, que estou substituindo e entendendo por presenca do ser no
mundo e em suas relacdes - quer significar por ela mesma o desejo e a alternativa de
resgatarmos para as nossas (rel)acées a possibilidade propriamente do encontro: aquele
momento genuino e fortuito onde desponta uma presenca imediata e, portanto, exclusiva e
mais total de cada um, ou seja, o ser por inteiro e Unico, conforme compreende Buber
(1969).

Todo encontro ultrapassa o nivel que seria apenas da “experiéncia”, porém, sem
negligenciar ou descartar seus elementos, posto que no encontro a manifestacdo é de
totalidade, e acontece no nivel necessariamente do relacional. Esta presenca imediata, por
sua vez, que desponta em todo encontro seria a propria revelacao de cada “quem” de cada
um, nos termos de Arendt (2013), que aparece no mundo justamente quando os homens agem
e falam.

Para Buber (1969), o homem perceberia o mundo a partir de duas posturas possiveis
em referéncia a este, sendo a propria percepcao do homem sempre e, portanto, referencial.
Uma das referéncias seria o mundo das coisas, o mundo do “Isso” e a outra o mundo com o
outro, o mundo do “Tu”. E ambas as referéncias estariam sempre coladas a uma experiéncia
propria do Eu, sendo o eu de cada referéncia diferente e, portanto, sendo um eu de partida
duplo. O autor alude a estas referéncias ou atitudes para com o mundo a partir daquilo que
denomina por palavras primordiais e as quais seriam as experiéncias nelas mesmas cada vez
que pronunciadas: o “Eu-Isso” e o “Eu-Tu”.

O Eu, da postura ou experiéncia do Eu-Isso, jamais pode dizer que a habita por
inteiro, posto que a partir desta atitude o Eu nao participa em absoluto do mundo. Isso
porque a experiéncia do Eu-Isso acontece no Eu e nao entre o Eu e o mundo. Ela compreende
uma experimentacao das coisas, que dela extrai um saber sempre relativo. Esta
experimentacao das coisas permite ao homem aceder aquilo que a elas pertence, mas nao
aceder a coisa propriamente, especialmente porque o “Isso” assim o deixa de ser fora da
relatividade da compreensao experimentada por cada Eu-Isso. De toda forma, é deste nao
aceder a “coisa” propriamente de cada “Isso”, na experiéncia Eu-lsso, que se desdobra a
oportunidade de que toda atitude em um momento posterior a este referencial, mais
especificamente, possa vir a ser e acontecer entao enquanto (rel)acao Eu-Tu. O “Isso” por ele
mesmo nao toma parte na experiéncia, ele apenas se deixa experimentar, sem se
comprometer. A ele, propriamente, a experiéncia nada agrega e nem agrega a experiéncia

em si.
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O Eu, por sua vez, da postura ou experiéncia do Eu-Tu, ndo é apenas um Eu
referencial, dada a ineréncia primordial destas atitudes enquanto pares necessariamente, é
um Eu especificamente relacional. Enquanto na palavra primordial Eu-lsso, o Eu é
praticamente uma experiéncia que racionaliza a apreensao deste referencial a constituir-se,
sem, justamente por isso, apreendé-lo em seu absoluto. Ou seja, apreendé-lo a despeito
desta mediacao tedrica explicativa, na palavra primordial Eu-Tu, o Eu é o desfrutar em
movimento, é o proprio desfrutando, é o gerindio que acontece do traco de totalidade do
“Tu” (eterno), no Eu-Tu, em um lampejo. O Eu, da palavra primordial Eu-Tu, é a capacidade
sensorial e sensivel de dizer, ou seja, nos termos de Arendt (2013), de, portanto, agir
politicamente, um “eu te vejo” propriamente. O “Isso” é uma construcdo, o “Tu” é o que
existe, é presenca.

Esta experimentacao, por assim dizer, Eu-Tu “te vejo”, corresponde, na verdade, a
saudacdo ou aos cumprimentos na lingua utilizada entre alguns dos povos da Africa do Sul e
também outros paises do continente. Para o autor (1969), é uma maneira propriamente
encontrada - no sentido de um encontro, portanto, realizado desde partida — pelos povos em
seu discurso, ou seja, acao politica, bastante sapiente de estar diretamente presente na
relacdo com o outro, do lugar de uma atitude voluntaria que se abre a manifestacao do Eu-
Tu, buscando desfrutar a sua totalidade agente. E, por isso, e tal qual mencionado, a propria
disposicao consciente de ir ao encontro, literalmente, da acao Eu-Tu que, portanto, nos
atravessa ao corpo, acontecendo e sendo-nos em plenitude. E também uma disposicao
consciente de preservar, a partir do que resta: a lingua, por exemplo, a possibilidade de
(rel)acao Eu-Tu por ela mesma, para além da vida natural parcialmente apreendida que faz
irremediavelmente exigir a experiéncia Eu-Isso.

Isso lembra justamente a entrevista de Arendt (2008b) concedida a Giinters Gaus -
“Resta a lingua [...]” -, guardadas claro as devidas proporcdes, mas sem deixar de me fazer
pensar que de fato a expressao (lingua) e o através da expressao (dialogo) sao mais do que
aquilo que restam, sao aquilo que sempre estiveram em prol das nossas (rel)acées, podendo
realiza-las, mais ou menos de fato, e de maneira mais ou menos representativa. E, por sua
vez, deste momentum de acao Eu-Tu que emerge o entre das relacdes, capaz de, mais que
transparecer a relatividade das diferencas em funcao do pleno manifestado, fazer alargar a
consciéncia dos sujeitos “para si” a propodsito do que haveria sido este instante contingente,
habitado na experimentacao de um “em si”, ou seja, o préprio referencial primordial Eu-Tu.

Este alargamento das nossas consciéncias, a partir de todo este movimento, interessa

enquanto enacts'®

(para nao precisar utilizar as palavras: motor, engrenagem, meio,
instrumento, ferramenta, etc.) possivel as nossas transformacdes morais desejadas. E todo
este movimento, por sua vez, no entendimento desta tese, realiza-se a partir justamente do
dialogo, ou seja, e tal qual anteriormente destacado, um através da expressao — que deve ser

muito bem escolhida, como o caso do “te vejo” - das dialogisticas intimas, ou seja, dos

8 Ibidem, 19.
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assuntos particularmente humanos. Os Unicos, por sua vez, capazes de nos predispor a
(manifest)acdo do Eu-Tu, caso contrario ficamos colonizados na manifest(-)acdo do Eu-Isso.

Acontece que o mundo do Eu-Isso nao extrapola o mundo das coisas interpretadas em
parcialidade. E esse mundo, o capitalismo e sua sociedade do trabalho no capitalismo, por
exemplo, ja fizeram muito bem conformar, institucionalizar e naturalizar, logo, exacerbar.
Segundo Buber (1969), ainda que ndo nos seja de fato possivel permanecer invariavelmente
apenas na (rel)acdao Eu-Tu, aquilo que nao se quer, porém, & exatamente o reverso,
permanecer invariavelmente na experiéncia do Eu-Isso. Quero dizer, o homem se condena a
pendular ou alternar entre a experiéncia do Eu-Isso e a (rel)acdo Eu-Tu. Isso porque depende
da racionalizacao por meio da descricdo, da decomposicao e da classificacao, por exemplo,
conforme seus niveis de alcance conscientes sempre parciais, para organizar e realizar a
propria manutencao viva e fabricacdo, ou seja, durabilidade.

E como se de saida todo “Tu”, em uma condicdo ex nunc de realiz(-)acdo da (rel)acdo
Eu-Tu de fato, estivesse fadado a objetificacdo da experiéncia Eu-lsso, ou seja, fadado a
mediacao a partir das coisas, como nosso mais primario método consciente de apreensao das
caracteristicas daquilo que passaremos a tratar e tomar por realidade, concomitante a
projecdo da nossa propria realidade em criacdo, ou seja, uma apreensao autoconsciente e
autorreflexiva que é preferencialmente instrumental e utilitaria. Isso porque, segundo Arendt
(2013), nao conseguimos dizer o que uma coisa € sem distingui-la de outra e ndo conseguimos
apreender e compreender a coisa “por ela mesma” sem dizé-la. Ainda que isto represente
que dela acessamos apenas uma parte, inclusive por questées de uma linguagem plena que
ndo nos alcanca, havendo sempre algo da ordem do indizivel, portanto, incomunicavel. Nao
porque nao haja a permissao para que seja dito, mas porque nao ha palavras em possibilidade
de significacao que revelem e traduzam de fato e realmente aquilo que se pretende.

Isto ndo quer dizer, porém, que a experiéncia Eu-lsso comprometa propriamente o
“Tu”, inclusive porque ndao o acessa de fato, o que faz é justamente por ndo acessa-lo
diretamente e o homem, nao o sabendo em totalidade de possibilidade de relacao para com
ele, julga que se realiza e maximiza justamente na experiéncia Eu-Isso. Todo “Tu”, por ele
mesmo, ainda que contaminado pela mediacao do “Isso”, pode voltar a se apresentar e a
aparecer em totalidade e manifestacao puramente de acao reciproca, nas relacdes a partir
dos encontros. Quando nao, muitas vezes, guardara na condicao de “Isso” sempre um carater
de objeto principal, o objeto entre os objetos, por exemplo. Para o autor (1969), a nossa
verdadeira melancolia residiria justamente nesta impossibilidade de permanecermos
invariavelmente nas relacées Eu-Tu, ou seja, de nos mantermos na imediatez da (rel)acao,
uma espécie de nostalgia do “Tu”, cujo desenvolvimento estaria especificamente atrelado ao
nosso “desenvolvimento” a partir do “Isso”. Ao contrario, acontecemos justamente sob a
alternancia do exposto, do presente, aos nossos moldes apreendido, e do latente, daquilo que

€, necessariamente.
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A relacdo Eu-Tu na vida com a natureza, com os homens e com a comunicacao, com
aquilo que o autor (1969) denomina por formas inteligiveis, € uma manifestacao empirica que
nos encontra em sua maxima claridade, é uma revelacao propriamente, é nada mais se nao
presenca plena de fato, € aquela que da a saber de um consciente total, que é a propria vida
verdadeira cuja dimensdo ativa ou agente esta para o pleno, do que quando comparada a
qualquer experiéncia do Eu-Isso. O “Tu” é o aparecer, portanto, em dominio publico, porque
é aquele que guarda naturalmente a possibilidade da (rel)acdo do ser visto e ouvido, na
plenitude da sua forma corporizada. Nos termos de Rolnik'* (1993), é a propria
existencializacao encarnada, feita corpo, das marcas, ou seja, dos encontros — presenca Eu-
Tu diante da vida verdadeira. E, de novo, nos termos de Arendt (2013), é o aparecer e o
revelar do proprio “quem” que age.

O “quem” que age haveria de ser por isso uma fracao a acontecer e se manifestar da
(rel)acao Eu-Tu, quero dizer, lampejos de uma unicidade presente a expor propriamente uma
laténcia contingente. E cuja unicidade é justamente aquilo no que se torna o homem a partir
da distincao que necessariamente partilha com tudo o que vive, ou seja, a partir do fato de
que os homens sao singularmente plurais e, portanto, sob o desejo de que possam ser
compreendidos e compreender uns aos outros, revelam e traduzem, em palavras e atos, suas
identidades pessoais Unicas, e, assim, aparecem como homens, uns para os outros, no mundo
humano, em contraposicdo a uma mera existéncia corporea, por exemplo. “[...] Assim, nada
age, a menos que [ao agir] torne patente seu si-mesmo latente.” (Dante apud Arendt, 2013,
p. 219)

Arendt (2013) reconhece que a nossa insercao no mundo, através da acao e do
discurso, € como um segundo nascimento, diretamente correspondente, por sua vez, para
com o impulso da iniciativa em prol do algo novo que todo inicio, marcado pelos nossos
nascimentos bioldgicos de fato, traz consigo, e do qual o homem nao poderia se abster sem

deixar de ser humano.

“Uma vida sem discurso e sem acao — e esse € o Unico modo de vida em que
ha sincera renuncia de toda aparéncia e de toda vaidade, na acepc¢ao biblica
da palavra — é literalmente morta para o mundo; deixa de ser uma vida
humana, uma vez que nao é vivida entre os homens.” (Arendt, 2013, p. 221)

A acao e o discurso sao, portanto, o comecar de um mundo propriamente humano e
de seus assuntos, e a acdo, por sua vez, depende do discurso para nao perder o seu carater
revelador. E o discurso do “quem” que age que o apresenta e o revela e que apresenta e

revela os seus feitos. Toda acao é humanamente revelada pela palavra e busca

19 A encarnacao da existencializacdo das marcas é um termo assim proposto pela autora Suely Rolnik

em seu texto Pensamento, corpo e devir: Uma perspectiva ético/estético/politica no trabalho
académico (1993), que sugere um fazer-se existencial em corpo e “emocoes que nos fabricam” (Despret,
2004), em mente e em discurso, das marcas, muito mais que memorias, que nos compdéem e que nos
atravessam.
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necessariamente identificar seu ato, fazendo-o aparecer propositadamente enquanto assunto
humano e deste lugar, com o seu agente. “Nenhuma outra realizacao humana precisa tanto
do discurso quanto a acao.” (Ibidem, p. 224)

0O “quem” que se desvela no feito ou na palavra, ou seja, o Eu da possibilidade de
relacao Eu-Tu, que se abre entao a fortuidade do encontro e se faz disponivel para tal, nao
tem qualquer controle prévio e ndo dimensiona ou conhece a priori o proprio “quem” que se
revelara. Ou seja, o proprio Eu-Tu acontecendo em presenca, o momentum da
experimentacao da (rel)acao com o outro, a concretizacao diretamente do encontro ao qual o
“quem” anteriormente se abriu se desvelando em feito e palavra.

E pode ser que o “quem”, que aparece muito claro e inconfundivel para outros,
permaneca oculto para a propria pessoa, exatamente como quando Buber (1969) ressalta que
é possivel experimentar uma (rel)acao Eu-Tu, sem que o outro da relacdo assim perceba ou se
dé conta daquela manifestacdo “Tu” que alcanca o meu Eu disponivel, ou seja, sem que o
outro a “quem” eu digo “Tu” reconheca esta (rel)acao. Porque o “Tu” é justamente mais do
que o outro conhece e o0 “Tu” é mais agente e alcanca experiéncias sobre as quais o outro nao
tem consciéncia de fato. Assim como quando Arendt (2013) diz do daimon (daimén) da
religiao grega, um acompanhante de cada homem durante toda a sua vida, mas que por estar
sempre a observar aquele “quem” que acompanha, por tras ou por cima dos seus ombros, s6
aparece e esta visivel para aquele com “quem” ele encontra — de novo, no seu sentido mais
buberiano do encontro.

Acontece que a acao (politica) deixou de ser acdo. Isso porque ja nao faz comecar o
mundo humano de fato, posto que foi afastada de seus assuntos propriamente humanos cujo
carater é justamente aquele da surpreendente impresciéncia de todo inicio, o que
corresponde diretamente ao milagre dos nossos nascimentos, que se revelam e se traduzem
em pluralidade de possibilidades. E deixou de ser politica porque ja nao faz desvelar o agente
através do discurso, posto que este foi subtraido das nossas relacées cuja proposta era uma
narrativa de representatividade subjetiva. A acdo (politica) comporta-se e se transforma em
“ato” técnico mobilizavel, orientado e programado. A acao (politica) iguala-se a outro feito
qualquer, passa a ser apenas, ou mais um, meio para se atingir um fim. E a politica, o
discurso do “quem” que age sobre si e seus feitos, nao avanca do lugar de uma verborragia,
aquele falatorio, tal qual antes explicitado.

0 estar junto dos homens depende do desvelamento do agente no ato, que é também
e, portanto, (fal)acdo. As Unicas acdes que nao se devem traduzir em palavras, ou seja,
revelarem-se propriamente enquanto assuntos humanos a partir da aparicao assim dita da
identidade Unica e distinta de seus agentes, sao as boas acdes e os crimes. Estas e seus
agentes estao fora do intercurso humano e sao figuras, portanto, politicamente marginais,
isso porque violam a premissa de todo estar junto dos homens que diz respeito ao estar com
os outros, nem a favor nem contra eles. A boa acdo é a favor de todos os homens e o crime

contra. (Ibidem)
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Nao por acaso, e tal qual anteriormente explorado nesta pesquisa, a boa acao foi
imputado o paradoxo secularizado de ser a “acdo (politica)”, disponivel e possivel, do nosso
dominio publico (a)politico, responsavel, ainda e por sua vez, por assegurar que se instaurasse
por nds aquele mundo comum-publico. A este, desta forma, restava recorrer, portanto, ao
paradoxal desvelar justamente do “quem” da boa acdo, “acao” que havia permanecido no
dominio publico sem ter sido desvalorizada enquanto tal, justamente porque nado se trata de
uma acao (politica) de fato. A boa acado, ao contrario, nao tem nada de milagre, nao esta
aberta ao inesperado ou imprevisivel, é programada para estar a favor de todos os homens e
servi-los.

Isso porque, sem mundo comum de fato, ja que este passou a estar subtraido dos
assuntos humanos, a Unica coisa - em uma dimensao referencial destacadamente Eu-Isso das
experiéncias — que nos mantinha unidos - quero dizer, distantes do aniquilamento das
diferencas pelas vias da violéncia, papel este, que seria realmente da politica, uma vez que
sua proposta é realizar a coexisténcia das diferencas - era a grande familia cristd e nossa
partilhada irmandade dada a ser vista e ouvida no dominio publico a partir da “politica” do
advento do social, e, portanto, suas boas acées. (Ibidem)

A partir de todo o contexto tedrico e evidencial, explorado e desenvolvido, portanto,
ao longo da pesquisa, a tese vem sugerir que residiria no dialogo das dialogisticas do intimo a
possibilidade de significarmos de novo “o humanidade”. Quero dizer, 0 nosso mundo comum e
préprio, portanto, politico, que desvela-se em atos e palavras, em torno da nossa
realiz|alacao/mediacao no/com o mundo e em nossas (rel)acoes.

Isso porque, este dialogo faria aparecer de novo o “quem” que age e daria a saber a
instauracao propriamente de um dominio comum-publico, aquele que emerge enquanto entre
das (rel)acdes, justamente da convivéncia dos homens. O “quem” da acao politica assim se
impele para com o impulso do ato e da (fal)acao porque sendo Unico, ou seja, representando
um novo comeco sempre singularmente plural, quer entao se revelar, entendendo que
justamente nestas revelacdes estdao contidos os assuntos humanos propriamente que nos
habitam, em um a priori das (rel)acées/encontros, enquanto dialogisticas intimas.

Estas dialogisticas intimas seriam o proprio dialogo infinito entre os tracos do pensar
que trazemos por dentro e cuja natureza dialogistica, ou seja, dual, implica, por definicao
em divida. E a dlvida que faz manter as possibilidades do dual nos niveis ora da (in)diferenca
ora da indecisado e, entre eles, vai e vem um dialogo, até que deste surjam algumas lascas ou
tracos deste pensar. Quero dizer, os pensamentos que, por sua vez, sao sempre apenas tracos
daquilo que nos resta em memoria, ou daquilo que conseguimos reter, apos a atividade pura
do pensar, que subitamente se esclarece por ela mesma e que seria a Unica atividade

realmente pura que conhecemos, ou seja, imediata - despojada de qualquer objeto. “[...]
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pensar € o mesmo que a capacidade de se mover e se orientar de modo real e originario no
ambito daquilo que nao se pode saber.”' (Arendt, 2006, p. 251)

As dialogisticas intimas, fundadas na disponibilidade de terem se encontrado com a
atividade pura do pensar, estao dialogando em siléncio os pensamentos, em busca justamente
de superar a (in)diferenca e/ou a indecisao. Ou seja, de se permitir relacionar de fato com o
inesperado e a diferenca realmente, que é, por sua vez, a estrutura propriamente humana e
comum - aquela da relativizacao, entdo, direta da diferenca, que aparece no entre que
emerge das (rel)acoes que se realizam a partir da acao e da falacao - que da ao pensar toda a
sua possibilidade ativa. Isso porque instaura, a partir de si, o0 ambito do que nunca podera ser
sabido propriamente, a nao ser, (com)vivido, a nao ser, deixado literalmente ser e estar
presente sem paralisar, por isso, atos e palavras. Ao contrario, potencializando a propria
atividade pura do pensar que dara conta deste movermo-nos e nos orientarmos
originariamente deste lugar do nao saber.

O diadlogo das dialogisticas intimas seria aquele que, sendo acao politica
propriamente, seria capaz de enunciar a diferenca, enunciando sua trajetéria dialogistica
intima de fundacao, libertando-a de ser sabida e permitindo-a ser comumente vivida deste
lugar de que o que temos em comum é a distincdo de partida. A verdadeira liberdade da acao
politica esta, portanto, em coexistirmos enquanto agentes plurais que enunciam suas
diferencas alargando ndo “o que sabemos” de fato sobre elas e, sim, sobre sabé-las.

Contudo, aquilo que menos enunciamos sao as nossas diferencas. Ou seja, a nossa
prépria narrativa representativa em subjetividade que nos é Unica. Essas, em geral foram
todas relegadas a condicao de sombras no plano do intimo. E as sombras trazem com elas, na
maioria das vezes, uma heranca, por exemplo, Iluminista, de dimensao das trevas, de algo
ruim que devera ser combatido ou reprimido. Uma dimensao a qual relegamos aquilo que nao
revelaremos na convivéncia ou rel(-)acdo com o outro.

Se no “acolhimento” das sombras foram “repousar” nossos assuntos propriamente
humanos, é porque atributos como o inesperado, o imprevisivel, o incalculavel foram
classificados como atributos diametralmente opostos aos nossos niveis de Ilumin(-)acao,
civiliz(-)acao e, portanto, desenvolvimento estabilizado e controlado em torno da maxima
finalidade de sempre desenvolver até eliminar por completo qualquer margem de
possibilidade de desvio, ou seja, os novos comecos outsiders — a vida verdadeira acontecendo
em liberdade de realiz|a|acao.

Desta forma, o que fazemos € enunciar nossas “igualdades”, que nunca sao iguais de
fato, posto que serao sempre experimentadas do lugar da singularidade plural de cada um.
Nenhuma experiéncia pode ser apenas criada enquanto tal, enquanto uma narrativa
generalizada do comunitario, é sempre preciso ter passado por ela a partir da nossa

individualidade subjetiva - o que em nada quer dizer individualmente. E deste contexto que a

1% 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] pensar, es decir, la capacidad de moverse y
orientarse real y originariamente en el ambito de lo que no puede saberse.”
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nossa (fal)acao, possibilidade livre e genuina do “quem” que age, se transforma em falatorio,
ou narrativas pré-moldadas, esvaziadas dos elementos mais fundacionais da diferenca, ou
seja, as dialogisticas intimas, que compdem os assuntos humanos propriamente porque
revelam de muitas maneiras o “quem” que age. O filme Precisamos falar sobre Kevin, direcao
de Lynne Ramsay, do ano de 2012, é, guardadas as devidas proporcdes, analogo ao que a tese

sugere, ou seja, precisamos falar sobre as “emocdes que nos fabricam”'’

politicamente, o governar destas'2.

e agir, portanto,

Doutrinamos as nossas diferencas para serem “iguais” ou ao menos se apresentarem
como se fossemos uma identidade comum e totalmente igual a se universalizar. Para isso
abafamos as diferencas no siléncio da dimensao da intimidade, que surge a partir da ordem
do advento social, cuja proposta é justamente recolher o discurso do intimo e suas
dialogisticas, que realizam a (fal)acao capaz de instaurar o entre da (rel)acao e dar a saber a
unicidade do comum da diferenca, do dominio plblico. Isso significa tolerarmos as diferencas,
enquanto lhes prestamos pontes que as atravessarao para a igualdade formatada, do lugar do
bom senso de uma igualdade comportamental prevista e programada, sendo constituida
como, inclusive, sinal sintoma de nosso avanco civilizacional e moral. Quando ja nao podemos
mais tolerar, literalmente suportar as diferencas, as indiferenciamos. (Arendt, 2013)

Porém, no lugar disso era preciso, na verdade e também por outras palavras, uma
espécie de antropofagia da diferenca. Uma manifestada e voluntaria encorporacdo da
diferenca ainda que na parcialidade a partir de um “para si” de cada um diante do “para si”
do outro que pode nos revelar um “em si” presente. O encontro é uma ocasiao fortuita que
requer a disponibilidade do Eu para se implicar de fato com a diferenca, ou seja, realizar
genuinamente as condicées para sua narracao, o que significa revelar em ato e palavra
propria uma escutacao que traduz também em discurso e a seu tempo uma presenca que da a
saber o movimento daquilo que assim somos porque os outros, por sua vez, as suas maneiras,
sdo também (Ubuntu)'.

E significa também narrar-se, acolhendo propriamente a dialogacao, das dialogisticas
intimas, a se estabelecer e emergir enquanto unicidade dos pensamentos no entre desta
(rel)acado, a partir da polaridade presente em nds e analoga a “falta”, agora literalmente
aparente, que a diferenca nos apresenta, ou seja, frequentar o outro com a presenca da
nossa “falta”, permitindo as polaridades revelarem-se enquanto totalidades interiores, igual e
comumente disponiveis, e nao exteriores. O que no limite é curioso pensar que, se assim o
fossem, estas polaridades exigiriam uma antropofagia de fato e, por isso mesmo, em seus
termos e praticas mais tradicionais. Portanto, uma antropofagia que obviamente além de
simbolica esta justamente interessada na polaridade presente analoga a “falta” posto que a

partir dela, a “falta”, pode ensaiar uma narrativa propria enquanto devir. Desdobra-se desse

" Ibidem, 85.

132 |nspirado no livro da autora Victoria Camps, El gobierno de las emociones. Avancarei acerca desta
tematica sob o pretexto de algumas ideias mais conclusivas no topico seguinte.

'3 Ibidem, 127.
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movimento e seus significados o alargamento consciente que nos interessa do lugar da
possibilidade de justa e igualmente significarmos de novo a nossa ética da presenca nas
(rel)acées.

Uma antropofagia da diferenca que deve estar, portanto, afastada da finalidade
secularizada de um intimo perfeito, ou seja, de uma busca por um perfeccionismo das
emocodes e da racionalidade da acdo, e também da maxima de que a igualdade é que é
preferencialmente aceita. Uma antropofagia da diferenca que da a sabé-la e que da a saber a
ineréncia, portanto, agente, a partir da revelacdo, de nossas “faltas”. Sermos presenca com
elas e sem preenché-las necessariamente com algo se ndo o proprio conte(ido desta “falta”.
Que nao necessariamente nos vulnerabiliza por ela mesma, mas, sim, 0 seu outro,
literalmente, lado onde habita aquilo que entdo trazemos por dentro em correspondéncia
“analoga” a falta.

Uma implicacao de estar junto com o outro, enquanto sua narrativa representativa,
que seria propriamente como uma espécie de atitude de “desbanalizacao do banal” no entre
que necessariamente e, por isso, emerge de um nos a partir do nosso agir através da
expressao (dialogar) dos assuntos, entao, sim e “finalmente” humanos. A expressao:
“desbanalizacdo do banal” é de uso recorrente do filésofo brasileiro Paulo Ghiraldelli Junior
em seus textos e entrevistas em (re)leitura a outros filésofos tais como Richard Rorty e Peter
Sloterdijk.

Em geral, compreende-se por banal aquilo de mais cotidiano ou corriqueiro das
atividades e das relacbes em suas praticas diarias, algo que por ser ordinario passaria a
insignificante, dispensando nossa atencao e conversacao a respeito. O argumento do autor
(2011), por sua vez, é o de que sendo a filosofia este exercicio propriamente de (convers)acao
que marca uma (inter)acdo humana que é eminentemente verbal, esta narrativa deveria
ocupar-se, a despeito de qualquer tentativa vanguardista, por exemplo, de enxergar para um
além ou por um detras de uma iluséria realidade, justamente com tudo aquilo para o que
estamos olhando e vendo de fato, de maneira critica. “[...] sabemos que o banal perdeu sua
banalidade quando a narrativa que produzimos faz com que possamos nos sentir estranhos,
fora do mundo, mesmo estando vivendo no mais corriqueiro e bem conhecido mundo em que
sempre vivemos.” (Giraldelli Junior, 2011, s/p.)

Esta atitude possivel de um “desbanalizar o banal” a partir das nossas mais
representativas narrativas, atitude que justamente permitira que estas assim sejam de fato
narrativas em realiz|alacdo de conversacdao ou discurso da acado politica, é por outras
palavras a propria proposta de um dialogar das nossas dialogisticas intimas que, por sua vez, é
“a ponte que nos reline enquanto passagem que atravessa”’>* (Bhabha, 1998, p. 24) para a

possibilidade de uma verdadeira implicacao do estar junto com o outro na diferenca, na

14 Expressao utilizada pelo fildsofo e pesquisador indiano Homi K. Bhabha naquilo que concernem suas
discussoes, criticas a modernidade, acerca da experiéncia das fronteiras e um “entre-lugar”, que, na
verdade, representa a possibilidade de reunido e, portanto, interacao das diferencas culturais a se
atravessarem, entao, para a ocasidao de um algo novo, que comeca a se fazer presente.
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pluralidade. Mas, ao contrario, nés banalizamos nossas vulnerabilidades e nosso dialogo, logo
j& ndo estranhamos mais aquilo da “ordem” (ou caos) das “emocées que nos fabricam”'*,
como nos relacionamos com elas e com os outros e ja nao estranhamos mais que nosso dialogo
nao nos comunica de fato e nao faz aparecer nosso “quem” que age, nem revela-lo ou narra-
lo em representatividade plural e livre.

Nas rel(-)acoes do dominio privado (doméstico), que terminam sendo menos acoes de
fato dada a natureza deste dominio, sua funcionalidade hierarquica de sobrevivéncia e
manutencao da vida, e nas (rel)“acdes” do dominio plblico (politico), que terminam sendo
“acodes”, estando, portanto, alienadas de sua originaria poténcia realizadora, a intimidade -
tal qual anteriormente mencionado neste topico, e ao longo desta pesquisa, e sobre a qual
gostaria de avancar e elaborar ainda algumas questdes — sequestrou o intimo do dominio
publico, mas tao pouco consegue permitir que este aconteca nesta sua dimensao que,
portanto, literalmente o priva(da).

A intimidade foi a maneira que a “vida politica” do advento do social no dominio
publico (a)politico encontrou para subtrair-lhe o intimo dialogado, isso porque a marca da
intimidade é o siléncio publico, um dialogo, que se for o caso, que se resguarde ao doméstico.
De toda forma, o conteldo da intimidade ndo contém necessariamente o conteudo do intimo,
este, ao contrario, extrapola os assuntos das privacdes da e na intimidade. No nosso intimo
habitam os assuntos propriamente humanos enquanto estrutura comum.

E estes, por sua vez, estao majoritariamente colonizados por diversos mitos, que sao,
na verdade, ferramentas de controle sobre o dialogar e o conteldo do dialogar deste intimo,
caso ele venha a aparecer e acontecer em publico, ainda que de toda forma se espere ele
esteja guardado no silenciar da intimidade. Mitos que em nada se comprometem com a
proposta dos mitos utilizados pelos povos gregos, que era a de narrar fatos da realidade e
fendmenos da natureza justamente enquanto pensamentos de uma atividade pura do pensar
que fosse um mover-se originariamente por entre um nao saber. (Arendt, 2006)

Ao contrario, nossos mitos sao ideias, supostamente derivadas de pensamentos
enquanto uma atividade pura do pensar, mas que nao ultrapassam os saltos indutivos de
ideais, que, portanto, naturalizam padroes absolutos e irremediaveis a serem seguidos e
cumpridos. Como, por exemplo, o mito do crescimento continuo e ilimitado, o mito da
acumulacao e da geracao de valor, o mito da prosperidade atrelada necessariamente ao
crescimento, o mito da felicidade alcancavel, da realiz(-)acao através do trabalho (labour),
da fabric(-)acao ilimitada que corrompe justamente a sua proposta de durabilidade, do amor
romantico, da paz pelas vias dos nao-conflitos e tensdes, de uma igualdade universal que
aniquila a diferenca dentre outros.

Na verdade, na atitude ou praxis de uma intimidade de um verdadeiro intimo, e se
esta desbanalizasse o banal da intimidade por ela mesma, ou seja, a estranhasse

propriamente, residiria um convite, quase a acao (politica) de uma ode ou literal exclamacao

55 bidem, 85.
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de um: “[...] conheces-me! eis a exclamacdao que nos da a razao para prosseguirmos a
tentativa de intimidade [intimo].” (Barata, 2014, p. 25)

Desimplicados, porém, do estar com o outro na diferenca e sua analoga “falta”
presente em nos na polaridade que é alteridade interior por ela mesma, ndao suportamos nao
a diferenca em si, que tanto esforcarmos em tolerar sob a maxima de variados dogmas das
convivéncias secularizados, mas sim o “mal” que as nossas “faltas” nos ocasionam. Isso
porque elas nos denunciam partes e nao todo em um mundo onde apenas o perfeito e a
totalidade sao aceitos e onde estes atributos sao meritocraticamente perseguidos e inclusive
sao ou estao passiveis de serem consumidos para que possamos pertencer apropriadamente
em nossas rel(-)acées. Duvidamos de que: “Se fossemos absolutamente intimos, conhecerias
todas as possibilidades de me fazer mal, conhecé-las-ias mas ndo farias uso desse
conhecimento, nao tirarias partido. [...].” (Ibidem, p. 25)

Se queremos a diferenca, e devolver, portanto, ao nosso dominio publico seu carater
politico, temos que admitir que as diferencas sao propriamente os assuntos humanos,
especialmente com toda sua imprevisibilidade e inesperado. Dar a sabé-las enquanto
possibilidades fara desuniversalizar dogmas, doutrinas/mitos, por eles mesmos, assim como a
propria proposta, um tanto secularizada, de universaliz(-)agao.

SO que falar destas diferencas feitas sombras, tal qual vem sendo explicitado, seria
como falar de fato de vulnerabilidades comuns, as quais exigiriam de nos que nos
reconciliassemos com o mundo a partir de uma atitude de corresponsabilidade para com o
outro no instaurado comum-publico das (rel)acoes e convivéncias. No mundo dos individuos
completos, portanto, autossuficientes, e perfeitos do capitalismo, ndo ha interesse (politico)
nisso.

Para Arendt (2006), a nossa reconciliacao para com o mundo e a realidade que nos
acontece representa um ato deliberado de pertencimento ao comum do mundo humano e
seus assuntos propriamente, o que significa assumi-los enquanto uma missao que nos alcanca
e a respeito da qual precisaremos manifestar juizos sobre suas possiveis injusticas, elegendo o
qué acompanhar e ao que passar ao largo, despedindo-nos de seus fatos. A reconciliacdo nos
exige gratidao para com a contingéncia do que nos pode alcancar sem tornar este contingente
um igual possivel por todo “quem” que age e sua acdo, sendo o fato um passivel da acao de
todos por igual, por exemplo, mas reconhecendo que a nossa Unica igualdade é a de que
somos todos juizes diante do contingente, o que quer dizer que somos conjuntamente
responsaveis pela realidade enquanto decisores sobre aquilo que acolhemos ou nao e,
portanto, realizamos. Ha, por isso, uma genuina solidariedade que é propria e resultado da
reconciliacdo, que nos realiza a partir de uma consciéncia alargada e presenca de fato nas

(rel)acdes'™®.

1% Ha no entorno destas questées um conjunto muito proprio de bases teédricas kantianas, as quais
Arendt recorre, especialmente naquilo que diz respeito ao que foram suas conferéncias e ensaios que
chegaram a abordar a questdo do juizo (politico). Discussdo esta, “O julgar”, que Arendt pretendia ter
levado adiante na terceira parte do seu trabalho, A vida do Espirito, antecedida pelas partes de “O
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0 “discurso”, ou a fal(-)acdo, que o advento do social conforma ja nao diz mais sobre
0 sujeito condicionado pela pluralidade e sim sobre o sujeito a massificar-se e a fazer deste
processo de massificacdo algo naturalizado e naturalizante. O “discurso” ja nao ensaia mais a
possibilidade de acao e seus inesperados, mas, sim, sustenta comportamentos e termina como
um exercicio de retorica descolado e deslocado das verdades de fato de cada “para si” em
apreensao singular, por isso, plural, a partir do estar junto com o outro e dos entres das
relacdes que se estabelecem, ou seja, do “em si” presenca e encontro. E, logo, o “discurso”
se faz apolitico, isso porque nao narra um mundo implicado com seus sujeitos coletivamente,
implicados uns com os outros em suas particularidades que pluralizam a vida das relacodes.
(Arendt, 2013)

As nossas possibilidades de transformacao moral (habitos, costumes, cultura), ou seja,
a experiéncia relacional de encontro com a contingéncia, ou o reunir e realizar da
possibilidade de um alargamento tanto quantitativo quanto qualitativo da consciéncia do
sujeito “para si” cada vez mais disponivel a ser atravessado pela plenitude da consciéncia do
sujeito “em si” residem no dialogo destas dialogisticas dos nossos intimos.

Ha muita poténcia (politica) — possibilidade presente e acontecendo que alarga a
consciéncia do sujeito “para si” acerca da diferenca, que polariza a “falta” e lampeja a
totalidade no relativo de toda apreensao parcial — na unicidade reveladora que habita o entre
desvelador que emerge das relacdes a partir do dialogar daquilo que trazemos por dentro
enquanto dialogistica propriamente apropriada - intimo.

Para tal subentende-se devolver ao dominio pUblico o espaco/tempo das (rel)acoes
em prol, portanto, do dialogo da dialogistica dos intimos, que passardo a atravessar, entao, os
sujeitos a uma condicao diferenciada para com esta dialogistica prépria, que se reconhece
necessariamente no entre das (rel)acdes onde ela se condensa em unidade de sentido e ser e
a partir dessa narra sua representatividade subjetiva. Posteriormente, é deste entre de
sentidos e presenca com todo ser nas (rel)acdes que emergira propriamente a experiéncia

desalienada do labour e do faber, quando o “quem” que age acontece de fato no mundo

pensar” e “O querer”. Uma analogia a prépria trilogia da Vita Activa e suas partes: Trabalho (labour),
Obra (work) e Acao (politica), sendo que, ndo por acaso, A vida do Espirito trazia a respectiva
correspondéncia de ser o estudo, por sua vez, da vida contemplativa, guardadas suas devidas
proporcdes, porém, a remissao necessariamente ao habito contemplativo, por exceléncia e tradicional,
referente a uma vida filosofica muito propria e da metafisica. As questdes em torno do juizo (politico)
interessam a esta pesquisa enquanto entendimento a partir do qual poderei alargar a discussao acerca
da verdade e do politico. Um alinhamento com a proposta primeira de que este topico e a conclusdo a
seguir sejam, por exemplo, um exercicio de filosofia e politica em dialética para com algumas das raizes
do nosso proprio pensamento moderno, tal qual a venho desenvolvendo ao longo da pesquisa como um
todo, a respeito deste. Portanto, nao esta despercebida a carga conceitual, e o proprio compromisso
que esta exige, que esta discussao traz consigo quando me refiro a um alargamento de um pensamento
que seria por ele mesmo representativo, naquilo que os proprios autores, Arendt e Kant, estdo
considerando por “mentalidades alargadas”, assim como quando me refiro ao juizo enquanto
diferenciada capacidade politica. Ainda que a proposta desta pesquisa ndao seja avancar mais
diretamente sobre uma teoria de fato do juizo especificamente e proépria do lugar que segue, por
exemplo, enquanto discussao aberta a partir do trabalho ndo concluido por Arendt mais nomeadamente
a este respeito.
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enquanto humanidade que, por sua vez, depende deste espaco/tempo do convivial, portanto,
coletivo, para que a sua pluralidade aconteca e seja de maneira politica.

Ha uma espécie de dobradura entre estas questdes todas, tal qual evidenciada ao
longo da pesquisa, que sinaliza para o fato de que quando os assuntos humanos, ou seja,
nossas dialogisticas intimas, foram direcionados ao dominio privado, ou doméstico, fazendo
surgir, entdo, aquela propria dimensdao da intimidade por ela mesma, eles terminaram
“silenciados”. Quero dizer, foram condicionados ao incomunicado (da diferenca) quando do
estar junto com o outro, impedindo a instaur(-)acao do nosso mundo comum-publico de fato,
a partir de nossas convivéncias e (rel)acoes.

Mas de muitas maneiras estes assuntos permaneceram, ainda que em um siléncio
convencionado, parte de um “dialogo”, entao, apenas intimo e, por isso, infindavelmente
dialogistico. E quica tenham permanecido nos enunciados que competem ao dominio privado,
mas que, por sua vez, sdo muito pouco dialdgicos, por eles mesmos. A hierarquia do ambito
doméstico, tal qual anteriormente mencionada, é uma esfera muito pouco democratica, por
assim dizer, ou seja, entregue a experiéncia naturalmente publica do ser visto e ouvido, ver e
ouvir, isso porque precisa dar conta, a despeito de qualquer elucubracdo politico
autorreflexiva e discurso atemporal, da irremediavel e inadiavel necessidade de manutencao
da vida e da sobrevivéncia que, por sua vez, se repete irrefutavelmente no tempo.

E este é o ponto exato da dobradura entre estas questdes, isso porque, assim, passou
também a agir o nosso dominio publico, entdo, apolitico. Esse dominio passou a se ocupar
com o universo das nossas necessidades de manutencdo viva em extensdo a ocupacao do
proprio dominio privado e no lugar de instaurar uma experiéncia do comum-politico,
instaurou o proprio advento do social. (Ibidem)

Os assuntos humanos foram recolhidos, portanto, do dominio publico, deram lugar aos
enunciados hierarquicos de sobrevivéncia e gestdo da repeticdo da vida, e foram
condicionados aquela ordem do incomunicado do dominio privado até se transformarem em
assuntos realmente incomunicaveis pelas vias do distanciamento e nossa desimpli(-)acdo para
com as suas harrativas. Muito sintomaticamente isso se alinha ao “discurso” do “senso
comum” que diz, mas sem atravessar qualquer pluralidade em representacdo, que politica, na
verdade, nao se discute.

Os dialogos das nossas dialogisticas intimas sdao aqueles capazes de comunicar a nossa
“leveza de ser”™’. A narrativa dialogistica do intimo diz respeito ao “idios” (do grego - do
proprio) da consciéncia do sujeito que se alarga e se torna mais qualitativa e apta a uma
pluralidade maior de escolhas diante do evento quando autorreflexiona sobre sua consciéncia
do sujeito “para si”, aquela que se revela fragmentariamente a partir do “em si”
experenciado (diferente de experimentado), através da ontologia do fenémeno. Esta é o

nosso assunto mais propriamente humano. E a politica realiza-se em possibilitar que as nossas

157 Expressao retirada diretamente do romance de Milan Kundera: A Insustentdvel leveza de ser (1983).
O desenvolvimento das ideias que seguiram foi propriamente inspirado neste romance, ao qual deixo o
devido crédito também destacado ao longo do préprio texto.
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“levezas de ser”, ainda que pesem ao outro quando das nossas (rel)acdes e (com)vivéncias,
nao sejam insustentaveis.

Isto € o mesmo que dizer que em um mundo, que nao é aquele como projetamos a
partir de um devir, sendo apenas como o é, e, nao sendo ele aquele que entra em nossas
ideias conformando-se necessariamente a partir delas e sim as nossas ideias é que sdao aquelas
que contribuirdo e nos permitirdo viver no mundo como queremos, cabe a “leveza de ser” de
cada experiéncia Eu-lsso e atitude Eu-Tu integrar-se a experiéncia concreta, discriminando-a
enquanto contingéncia de possibilidades, como o possivel presente a realizar-se e a acontecer
de fato. A partir desta integracao também aconteceremos e precisaremos encontrar, no seu
sentido mais buberiano de estarmos disponiveis ao inesperado da totalidade, a fracdao, uma
espécie de imagem caleidoscopica, que genuinamente seja a representatividade do nosso
“para si” e deste lugar propriamente desvelaremos nosso “quem” que age em narrativa.
Quero dizer, uma espécie propriamente, entao, de (idio)rritmo de presenca nas (rel)acoes.

A idiorritmia, tal qual enunciada na introducao e aplicada ao longo desta pesquisa, e
a qual agora retorno, portanto, para alguns aprofundamentos, € aquela tal qual Barthes
(2013) se refere como sendo a sua propria fantasia do “Viver-Junto”. Primeiramente, uma
fantasia, porque o autor (2013) destacadamente nado esta interessado e nao pretende
decantar do seu esforco de pesquisa e ciéncia aquilo que sejam, por sua vez, imagens,
metaforas e analogias. Uma fantasia que é propriamente “[...] uma volta de desejos, de
imagens, que rondam, que se buscam em nos, por vezes durante uma vida toda, e
frequentemente so se cristalizam através de uma palavra” (Barthes, 2013, p.12). A palavra
idiorritmia foi aquela que justamente fez a fantasia do autor trabalhar, “foi a palavra que
transmutou a [sua] fantasia em campo de saber. Por esta palavra [...] [ele] acedia a coisas
que podem ser aprendidas” (Ibidem, p. 14).

Para o autor (2013), a palavra ritmo haveria se perdido de sua origem etimologica
quando ainda nao significava o “movimento regular das ondas”, por exemplo, quando ainda se
ligava ao sentido de escorrer e fluir, forma distintiva, porém, improvisada e modificavel. O
ritmo era um modelo que se constituia a partir de um elemento fluido, era uma fluéncia, uma
“[...] configuracao sem fixidez nem necessidade natural” (lbidem, p. 16). Foi preciso
acrescentar-lhe “idio”, para devolver-lhe a particularidade prépria e Unica. A idiorritmia
enquanto fantasia do “Viver-Junto” é propriamente “[...] uma solidao interrompida de modo
regrado: [...], a aporia de uma partilha das distancias - [...]” (Ibidem, p. 13).

Historicamente, assim como a contingéncia (politica) do imprevisivel e a instabilidade
(igualmente politica) dos assuntos humanos, os encontros genuinos das experiéncias Eu-Tu e
sua, portanto, fortuidade, e o dialogar das dialogisticas intimas, esta idiorritmia possivel de
presenca nas (rel)acdes viu-se igualmente colonizada pela logica dos padrdes absolutos e a
universalizarem-se pela finalidade nela mesma de se estabelecer a seguranca e a

confiabilidade de um universal enquanto “praxis”.
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A idiorritmia, segundo Barthes (2013), viu-se marginalizada, por uma tensao secular, a
partir da outra, ndao menos, margem, por isso — tal qual explorado a partir dos apontamentos
acerca da configuracao outsider e sua definicao a partir dos autores Colin Wilson e Howard
Becker, que estabelecia, portanto, aquilo que era da ordem, literalmente, do comum, aquilo
que se configurava como norma(l) a comunidade. As multiplas possibilidades de idiorritmia
passam a ser vistas como, na verdade, insustentaveis “levezas de ser” (excentricidades). Isso

porque as sutilezas do poder criam, na verdade, profundos distlrbios em ritmos diferentes.

“Para terminar esta primeira apresentacao da idiorritmia, vou apresentar
um traco que me parece caracterizar o problema de modo tépico. De minha
janela (1° de dezembro de 1976), vejo [a partir justamente de uma atitude
propriamente de “desbanalizacao do banal”] uma mae segurando o filho
pequeno pela mao e empurrando o carrinho vazio a sua frente. Ela ia
imperturbavelmente em seu passo, o garoto era puxado, sacudido, obrigado
a correr o tempo todo, como um animal ou uma vitima sadiana chicoteada.
Ela vai em seu ritmo, sem saber que o ritmo do garoto é outro. E, no
entanto, € a sua mae! O poder - a sutileza do poder - passa pela disrritmia,
a heterorritmia.” (Barthes, 2013, p. 19)

Se através do dialogar das nossas dialogisticas intimas poderiamos devolver ao nosso
dominio pulblico o seu carater verdadeiramente politico, a utopistica'® de uma idiorritmia
seria por definicao nosso novo significado ético de um “Viver-Junto”, a prépria presenca do
ser no mundo em torno de sua realiz|a|acao/mediacdo no/com este mundo e em suas
(rel)acdes, concretizada a partir de “[...] uma distancia que nao [quebra] o afeto [...]”, e
cujo valor proprio é a delicadeza. Ou seja, uma atitude de afetacdo que nao aliena, ao
contrario, da a saber o outro sem qualquer movimento de anulacdo. “[...]. Delicadeza seria:
distancia e cuidado, auséncia de peso na relacao, e, entretanto, calor intenso dessa relacéo.
O principio seria: lidar com o outro, os outros, nao manipula-los, renunciar ativamente as
imagens (de uns, de outros), evitar tudo o que pode alimentar o imaginario da relacao [...].”
(Ibidem, p. 260)

Devo discordar de Barthes (2013) quando ele diz da auséncia de peso na (rel)acéao,
pois prefiro a compreensao em torno do fendmeno de fato de que toda “leveza de ser”, como
nos coloca Kundera (1983), pesa sob alguma medida que seja, a idiorritmia cuida para que
esta ndo se torne por sua vez insustentavel. Até porque, no limite, é deste pesar inerente as
“levezas de ser” que nos sabemos sendo realmente e estando junto com o outro.

E entendo com muita clareza, a partir do trecho citado acima, porque o autor (2013)
termina por declarar que sua fantasia da idiorritmia nao seria, na verdade, uma utopia social
se nao uma espécie de uma utopia doméstica, caso existisse tal utopia, a partir da qual ele
sempre quis “[...] escrever: um modo ideal (feliz) de figurar, de predizer a boa relacao do
sujeito com o afeto, com o simbolo” (lbidem, p. 256). Assim, e nao havendo, compreendo
porque o principio de toda delicadeza enquanto valor inerente de toda idiorritmia seria

justamente o de evitar tudo quanto pudesse alimentar o imaginario da relacdao. Que

58 bidem, 35.
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igualmente nao sendo possivel exige de nds, portanto, dialogo representativo e de
apresentacdo do “quem” que age, e dialética.

Um dialogar das dialogisticas intimas que seria o préprio reflexo de termos devolvido
ao dominio publico a disponibilidade contingente de seus atributos inerentemente politicos,
como a imprevisibilidade e o inesperado da acao, pelas vias, entao, de uma implicacao
genuina para com o estar junto com o outro, através da expressao, no encontro das
diferencas, enquanto nossa estrutura comum e nossos assuntos propriamente humanos. A
propria possibilidade de experimentarmos aquilo que Barthes (2013) entende por Um
integrado e nao Um desintegrado, ou seja, o proprio esforco de reconstituicao do par no Uno,
isso porque toda verdadeira Unidade é, na verdade e de fato, dual.

Vale destacar que a tese de que o dialogar das nossas dialogisticas intimas podera
devolver o carater politico ao nosso dominio publico ndo esta para a instaur(-)acdo de uma
nova margem, que, portanto, ditaria o que estaria dentro ou seria outsider, de doutrin(-)acao
a se universalizar, sé que agora pelas vias de uma irremediavel comunicacao de um tudo a ser
necessariamente dito e na forma de palavras enquanto linguagem.

A comunicacdo nao quer suprimir um incomunicavel também proprio do entre das
relacbes, nao apenas porque nao seria realmente possivel, posto que nossas presencas nas
(rel)acées nao acontecem em totalidade de consciéncia para com o estar junto com a
realidade, com o nosso “quem” que age e se revela, e com o outro, mas também porque isto
seria a propria corrosao da dimensao da acdo. Estamos e acontecemos sempre por partes, e
ainda que nossas presencas nas (rel)acées acontecessem em totalidade, ainda assim,

poderiamos argumentar se nao seriamos de fato como ménadas'”’

, cujas unicidades e
simplicidades jamais sao plenamente alcancaveis umas pelas e entre as outras. A verdadeira
emancipacdo da nossa acao (politica) requer que ela aconteca para além de qualquer
finalidade ou instrumentalidade da racionalidade propriamente da acao, mesmo que esta
fosse a busca por uma totalidade. E isso o que impede que ela se transforme em finalidade
nela mesma e lhe permite o novo comeco por completo a cada acao.

Esta comunicacao deve ser também um exercicio assim epistemologico em torno de si
e querer possibilitar aos entres das (rel)acdes um alargamento da consciéncia “para si” em
reflexdo a consciéncia do “em si” e a propria praxis da acdo politica condicionada pela
pluralidade entao descortinada e fazedora da natureza e virtudes do dominio publico politico
enquanto tal, hum pertencimento e reconhecimento maior e mais coletivo do mundo humano

comum.

1% Esta ideia em torno das monadas sugere que, em realidade, nenhum ente particular sabe qualquer
coisa sobre outro ente particular. Os individuos ndo alcancam saber coisa alguma uns acerca dos outros.
(Anders, 2013). Isto inclusive me faz lembrar que disto surgem propriamente as “palavras
incompreendidas” as quais Kundera (1983) refere-se em seu romance, posto que de fato ndo sendo
possivel sabermo-nos em plenitude, havera sempre um incomunicado a habitar o entre das nossas
(rel)acdes, a despeito de toda qualquer comunicacdo, ou seja, algo que permanecera incomunicavel.
Sobre as ménadas, gostaria ainda de destacar que pude me aproximar mais pontual e especificamente
desta discussao através do livro La batalla de las cerezas, que é propriamente um dialogo entre Hannah
Arendt e Gunter Anders, seu primeiro esposo.

253



A tese nao pretende estabelecer para o dialogo da dialogistica do intimo, ou a
dialogistica do intimo a dialogar-se, um projeto igualmente secularizado, quando comparado
aos Nnossos nao acasos histéricos, do tipo em busca de unidades e universalizacdes que
resolvam nossas ambiguidades, tensées e o que temos e trazemos de inacabado, de uma vez
por todas.

Ha, na verdade e também, o dialogo, a partir do qual se nutre propriamente a
dialogistica do intimo dialogado. Ha dialogos que nao sao necessariamente da dialogistica do
intimo ou de um intimo especificamente e a partir do qual “novas” e outras dialogisticas
intimas podem entao nos surgir e ocorrer, assim como novos dialogares das dialogisticas do
intimo. Um dialogo da dialogistica do intimo, que € necessariamente de uma parte do intimo.
Ou seja, dialogos que nutrem dialogisticas e ndao so e apenas dialogisticas que se dialogam em
busca de unidade ou mesmo em busca de um alargamento de consciéncia.

De toda forma, ndo é a auséncia de narrativa que faz, por sua vez, assegurar o entre
possivel das (rel)acbes a partir da presenca da leveza do ser nestas. Ao contrario, faz
denunciar o quanto ela é sintomaticamente indiferenciada, posto que é justamente passivel
de ser e se tornar pluralmente insustentavel, se experimentada do lugar da intimidade, que
nao adjetiva de fato o intimo. Ao contrario, o banaliza assim como banaliza o dialogo, se, e
enquanto, desdobramento da maxima de um advento social literalmente agente (“quem” que
age naturalizado e cujo encarnar de existenciali(-)acao € institucional) do dominio publico
(a)politico em questao e do dominio doméstico projetado, entdo, para dentro e diante desse
dominio publico, agora de outras aparéncias esperadas e até exigidas.

Esta intimidade que nao adjetiva, portanto, o intimo de fato, sabe-se dialogicamente
apenas a partir da finalidade das “acdes” enquanto calculos hierarquicos de interesses acerca
das possibilidades, por exemplo, de dominio e controle de recursos disponiveis a manutencao
da experiéncia viva, especificamente consumidora de matéria. Nao por acaso, deste
contexto, emergimos, também e principalmente, enquanto aquela sociedade, cuja
represent(-)acao esta exclusiva e necessariamente fundada no trabalho e no consumo, sendo
este naturalmente destruidor. Uma auséncia e até pré-seletiva deliberada das “narrativas”,
despojadas, portanto, do traduzir as dialogisticas intimas propriamente.

Ou seja, uma narrativa, cuja praxis ou ontologia encontra-se em situacao e condicao
de “nulidade desde sempre”, ex nunc, comprometendo a traducao e representatividade mais
transparente que se da a conhecer para seus sujeitos na, entdo, pratica e experiéncia do
entre das (rel)acdes. Se esta o é sincera e honesta, ou nao, com os calculos e interesses
daquela intimidade que articula as melhores maneiras frente o mundo publico (a)politico da
vida e demandas domésticas, isto € uma coisa, mas que nao permite ao sujeito transparéncia
espontanea e posterior lampejo de unidade, posto que interfere a priori na pureza da
experiéncia da dialogistica do pensamento do sujeito, enquanto o préprio pensar como esta

atividade pura, isto nao permite.
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Quero dizer, uma cisdao especificamente entre a acdo politica e sua traducdo
narrativa, ou discurso, e o pensamento (juizo) critico politico, cuja essencialidade, segundo
Arendt (1972) apud Beiner (1994), esta atravessada tanto pela reflexao e representacao
quanto pela oportunidade espectadora do retrospectivo, e cuja pratica seria elementar a
acao politica propriamente. Uma reflexao que, por sua vez, implica que um universal prévio,
ao qual incluir uma apreensao particular, estara ausente ou em suspensao, ou seja, para a
qual um “universal” préprio precisara ser, entao, forjado, e uma representacdo que implica

que:

“Quanto mais numerosas forem as posicées das pessoas que trouxer ao
espirito quando reflito sobre uma questdo dada, tanto mais posso imaginar
como me sentiria e pensaria se estivesse no seu lugar, mais forte sera a
minha capacidade de pensamento representativa [juizo] e mais validas serao
as minhas conclusdes finais, minha opinido. (E esta aptiddo para uma
‘mentalidade alargada’ que torna os homens capazes de julgar; [...])”
(Arendt, 1995, p. 29)

Sobre a condicao espectadora e retrospectiva do juizo, a autora (1995) entende que o
juizo é propriamente historico, ou seja, ele olha para o passado e dele deriva, enquanto
pensamento critico em interminavel exercicio de compreensao, uma imaginacao que ¢é aquela
que nos permite a necessaria distancia para julgar e ao mesmo tempo a necessaria
proximidade, tomando os assuntos como nossos também, para, entdao, compreendé-los.

E a distAncia propriamente espectadora do julgamento que lhe assegura o
desinteresse necessario, ou seja, “estar liberto dos [...] interesses privados” (Ibidem, p. 29) e
de interesses morais, para que este se cumpra enquanto pensamento representativo, ou seja,
“mentalidade alargada”. Sem esta liberacdo o proprio esforco de imaginacao fica
comprometido. Por sua vez, a compreensao que resulta da proximidade realizada pela
imaginacao é aquela que reflete nossa capacidade de pensarmos no lugar do outro “quem”
que age, compartilhando com ele um mundo comum carregado de objetos e o lugar que ele
ocupa diante da aparéncia dos fatos e assuntos humanos, que é necessariamente distinto do
Nosso.

E também de todo este contexto que, inclusive, emerge sendo uma transicdo por
completo, um investigativo pendular do entendimento de Arendt, deixado relativamente em
aberto, acerca da experiéncia do juizo, fosse como consideracéo a partir da vida ativa, fosse
como consider(-)acao a partir da vida do espirito. Isso porque ainda que a experiéncia do
julgar seja uma efetiva capacidade politica porque acontece no dominio do comum-publico ou
em (rel)acao a ele, ndo é uma acao (politica) propriamente, ou seja, nao estaria inserido na
condicao da vida ativa e sim, e muito mais, na condicao da vida contemplativa. O julgar é
uma contemplacdo solitaria e a acdo (politica) é necessariamente nao solitaria. Devo
destacar, ainda na esteira destas pontuacdes, e a fim de aceder a elas em melhor

completude, as quais retornarei em maior e melhor desenvolvimento final para e na
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“conclusao”'® desta pesquisa, que, por sua vez, a vontade do espirito seria aquela que olha
para o futuro e o seu pensamento aquele que esta no presente. (Arendt, 1972 apud Beiner,
1994)

E desta cisdo entre acdo (politica) e juizo, a independer, neste contexto, se ele
compode nossas acoes do lugar ou momentum da nossa contemplacédo e, portanto, do dialogo
justamente interno do nosso pensar, ou se ele é a traducdo propriamente da acao politica
narrativa acontecendo nela e por ela mesma a partir deste julgar, que nos perdemos da
dimensao de nossas dialogisticas intimas enquanto “essas emocdes que nos fabricam”. Isso
porque nao sao elas mais que compdem nosso dialogo interno, e, portanto, da nossa narrativa
de representacao realmente politica, ou seja, aquela que se ocupa com os assuntos direta e
propriamente humanos: aquilo que trazemos por dentro, que se desvela a partir do “quem”
que age no dominio comum-publico e nos da a saber humanidade.

Reconheco, porém, que Arendt apud Young-Bruehl (1997), primeiramente nao
acreditava, no limite, que todo dialogo interno do pensar e, portanto, seu juizo (politico),
tinha necessidade de vir a publico. A vinda do dialogo interno do pensar (dialogo das
dialogisticas intimas) a publico € uma narrativa da trajetéria acerca da construcao do
pensamento em formacao, de toda forma, no limite, ndo teria que vir a publico junto com o
proprio pensamento, enquanto acdo politica. Em seguida, que ainda que este dialogo interno
do pensar trouxesse em si 0 impulso do comunicar-se, este deveria estar praticamente como
que reservado aqueles que compreendessem, fosse deste didlogo que nos acontece
propriamente e que é parte, antes e depois da dialogacdo de fato, da nossa experiéncia
“junto a si mesmo”, fosse de seus conteldos, inclusive ou mais diretamente.

Quero dizer, um impulso que termina, portanto, por compreender e discriminar
concretamente a possibilidade de um comunicar com aqueles que compreendem, com tudo
de reflexivo e representativo que ha em uma genuina compreensao/imaginacao, ou que se
realizam propriamente a partir do acontecer do processo do dialogar das nossas dialogisticas
mais intimas, além dos conteldos especificos que realmente narram e comunicam do lugar
dos pensamentos derivados ou lampejados deste proprio dialogo interno do pensar.

A proposta desta tese - e sobre a qual terminarei de avancar, entdo, nas
consideracdes finais — &, pois, a de que este cenario, por exemplo, seja relativa e
minimamente colocado em suspensao a fim de recuperarmos as nossas (rel)acdes a
autenticidade do dialogo enquanto um acontecer-nos “através da expressao”,
desbanalizando-o a partir do dialogado, do que ha de mais comumente intimo no dialogo
interno das “emocdes que nos fabricam”, e que este seja, por isso, a narrativa de nossas
dialogisticas intimas de fato enquanto nossos assuntos propriamente humanos. Ou seja,
devolvermo-nos o habito politico da realiz|alacdo emancipada da “leveza de ser”, da
diferenca, ao nosso dominio comum-publico. Colocar este cenario em relativa suspensao seria

0 mesmo que vir a publico com todo dialogo interno do pensar, discriminando a experiéncia

%0 tbidem, 3.
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concreta majoritariamente, ainda que sem experimentar uma atitude anarquica, por assim
dizer, as avessas, do lugar da gravidade em recuperarmos para o nosso dominio comum-
publico a acdo (politica) propriamente, ou seja, a revelacao do “quem” que age (re)disposto

a aceder a esta presenca, e encontro, realmente ética nas (rel)acoes.
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E SE TUDO PUDESSE SER DITO: A
CONTINGENCIA DO INSTANTE SINGULAR

[...]

o escritor é uma sombra de uma sombra
o que fala pée-o fora de si

e de tudo o que ndo existe.

Aquele que quer saber
tem o coracdo pronto para o
roubo e a violéncia

e a alma pronta para o esquecimento.

Manuel Antonio Pina

Esta é, por fim, a parte conclusiva desta pesquisa, a qual preferi nao intitular
diretamente pelo uso do termo conclusao e para qual fabriquei cuidadosamente uma outra
denominacao. Especialmente por compreender que nao se trata de concluir de fato um
conjunto de analises que se fechariam, entdao, em torno das discussdes propostas, mas sim de
apontar as lacunas e fissuras de pensamento e compreensao que estas discussoes deixaram
enquanto possibilidades para outros novos comecos. De toda forma, esta parte tratara,
inegavelmente, dos apontamentos mais finais acerca das reflexdes construidas ao longo desta
realiz|alacao propriamente — para nao dizer, trabalho.

Sobre a cuidadosa titulacao desta parte, foi proposital o uso de um subjuntivo poder
(e se tudo pudesse), que se sabe tanto impossivel de fato, quanto nao permissivel ao
idiorritmo das (rel)acbes para com as experiéncias concretas e os outros. E uma contingéncia
do instante singular que é a propria manifestacdo, que nos acontece, da experiéncia -
enquanto dimensao puramente fenomenologica - do encontro, aquele conforme nos descreve
Buber.

Por isso, um subjuntivo que propositadamente carrega consigo o cenario em
suspensao dos dialogos internos, que nao necessariamente precisam vir a publico, e da
discriminacdo irremediavel das experiéncias de dialogos realmente possiveis e encontros
literalmente disponiveis. Um discriminar que nos recorda da melancolia da impossibilidade de
permanecermos na experiéncia Eu-Tu, mas que ao mesmo tempo compée a idiorritmia das
(rel)acoes e lhes resguarda a imaginacdo enquanto interminavel exercicio de compreensao,

regulando proximidades e distancias. Isso porque assegura ao devir presenca nas (rel)acoes
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um juizo propriamente critico, ou seja, um pensamento reflexivo e representativo capaz de
nos mediar (est)eticamente em nossas experiéncias, e cuja compreensdo produz os
significados que nos permitem constante elaboracao e refinamento de nossas escolhas.

Quero dizer, regulando as afetacdes capazes de permitir que as diferencas sejam e,
portanto, acontecam politicamente, nao na atitude de um dialogo de alcance por assim dizer
geral, mas na atitude de um dialogo presente e selecionado, e despretensiado de uma
finalidade, por assim dizer pré-estabelecida, de alargamento de mentalidades, enquanto a
propria irrefutavel evolucao totalizante do humanidade como um projeto, mas, sim,
conectado com a (implic)acdo (est)ética propriamente do possivel, enquanto possibilidade de
fato, e nao doutrin(-)acdo de uma caminhada histérica de avanco e necessario
aperfeicoamento premeditado.

Discriminacdo esta que nos resguarda de nos aniquilarmos contra a experiéncia
concreta, como que em um movimento ou atitude de uma anarquia, ou um esforco outsider,
que sob estes aspectos se realizaria como uma espécie de anarquia as avessas. Por outras
palavras, um esforco de transform(-)acdo, que seria praticamente pré-reflexivo, afastado do
momentum da retrospeccdo espectadora do juizo capaz de ir refinando os sentidos e
significados que reunimos na, e para a, presenca nas (rel)acées. Isso porque terminaria por
nos “matar”, nao reconciliar, diante do real das coisas como elas sao para além do necessario
e dificultaria que “renascéssemos [de fato outsiders] com o tanto que se preservou”.'®! Eis o
segredo da nossa (reconcili)acao para com as coisas como elas realmente sao: “[...] Morrer
apenas o estritamente necessario, sem ultrapassar a medida. Renascer o tanto preciso a
partir do resto que se preservou.”(Szymborska, 2001, p. 106)

De toda forma, jamais chega aquele instante singular no qual todo o contingente se
nos revela e acontece, havera sempre lacunas, por assim dizer, em estagios pré-reflexivos
quando da experiéncia de acdes e (rel)acdes do “quem” que age; por isso, um juizo critico
que habita muito mais a dimensao do pensar enquanto atividade do espirito do que
necessariamente a dimensao da acao politica enquanto vida ativa, porque ha sempre um
hiato entre o fendmeno e a reflexdo, sem a capacidade onisciente ndo podemos ser ator e
espectador literalmente ao mesmo tempo de maneira consciente. Assim sendo, Beiner (1994),
ao refletir sobre o julgar a partir de Arendt, considera que: “O problema é que essa
expectativa de espontaneidade absoluta, de comeco absoluto, ndo é exatamente facil de se
enfrentar com coragem. Tampouco é algo que os homens possam aceitar comodamente.”
(Beiner, 1994, p. 109)

Ainda assim, e sendo o pensar, segundo o autor (1994), “[...] socratico, o que quer
dizer, negativo. Ele destroi suposicoes nao examinadas, mais do que dissolve verdades.”
(Ibidem, p. 108). “O pensar, é-nos dito, ‘nao cria valores; ele nao encontrara o que é ‘o bem’

’r »

de uma vez por todas; ele ndo confirma regras de conduta; ao contrario, dissolve-as’.

181 Esta é uma parafrase, seguida da citacao direta propriamente, acerca do poema Autotomia da poeta
Wislawa Szymborska (2001).

260



(Arendt, 1971 apud Beiner, 1994) E o juizo que consegue discriminar uma compreensdo
significadora acerca dos fenomenos que aparecem no mundo comum-publico e que interage
com a revelacdo enquanto natureza politica propriamente.

No limite, a tese construida e desenvolvida ao longo desta pesquisa ndao € uma
apologia, portanto, ao dialogo puramente, mas, sim, uma denuncia de que nossos dialogos ja
nao comunicam ou revelam o “quem” que age e estao banalizados e afastados da narrativa
das nossas dialogisticas intimas, enquanto nossos assuntos humanos propriamente e enquanto
atitude de comunicacao, mesmo, ou talvez até por isso, em uma época de incontestaveis
avancos e alcances dos meios de comunic(-)acao.

Nestes casos, seja como causa ou efeito do primeiro fato, perdemos nossa capacidade
de nos comprometermos - furtamo-nos do compromisso politico da (reconcili)acao
corresponsavel para com as coisas como elas sao e, portanto, nos furtamos da reflexao e das
habilidades do pensamento propriamente representativo, sem o qual nossa capacidade de
compreensao e de nos havermos com aquilo que nos aparece e nos alcanca fica propriamente
prejudicada.

E o dialogado que nos convoca, ndo a permanéncia perene no didlogo como
irrefutavel ocasidao de unicidade do entre, mas sim ao alargamento das nossas mentalidades
ou consciéncias a partir do (re)pendular, entdo, ao dialogo interno do nosso pensar, ao

retornarmos a nossa atitude “junto a si mesmo” e ao juizo. Isso porque

“[...] o pensamento - o dois-em-um do didlogo sem som - realiza a
diferenca inerente a nossa identidade, tal como é dada a consciéncia,
resultando, assim, na consciéncia moral como seu derivado, entédo o juizo, o
derivado do efeito liberador do pensamento, realiza o préprio pensamento,
tornando-o manifesto no mundo das aparéncias, onde eu nunca estou so [,
mas] estou sempre muito ocupado para poder pensar.” (Arendt, 1992 apud
Beiner, 1994, p. 103)

Tudo isso, sem precisarmos aniquilar a diferenca, deixando-a ser em expressao Unica e
propria, que se confiou a (dialog)acao para também se alargar e sendo igualmente Unica e
propria. H4 muita poténcia politica em tudo isso; sem nos revelarmos, ndo somos, e ao nos
aniquilarmos desencorajamos a revelacao.

Uma vez tendo se cumprido o dialogado, o ndo se furtar do compromisso politico,
portanto, corresponsavel e reconciliado com as coisas como elas sdo, implica em reconhecer
e acolher a missao de que, como nos coloca Arendt (2006), a realidade nao volta a ser
possibilidade. Ainda que, de repente, o dialogado poderia assim nao ter sido, ou seja, poderia
ter sido evitada uma certa disposicao e exposicao do peso da “leveza de ser”, tanto porque
nem todo didlogo interno precisa vir a publico, quanto porque é a discriminacao da
experiéncia concreta que nos cerca que termina por orientar esta escolha — que geralmente
se assenta em atitudes de juizo retrospectivo, mas uma vez feito, nao se pode, por isso,
furtar do compromisso politico, insustentabilizando a leveza de ser que emerge de toda
revelacdo e banalizando o dialogo ou penalizando-o por ele mesmo.
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“Moral e até politicamente falando, essa indiferenca [diante da acao
politica manifestada, ou seja, revelada em narracdo] embora bastante
comum, é o maior perigo. [...]. Em funcdo da falta de vontade ou
inabilidade para escolher o exemplo ou companhia de alguém [furtar-se o
compromisso do estar junto com o outro, da relacdo propriamente], e em
funcdo da falta de vontade ou inabilidade para [,portanto,] relacionar-se
com outros por meio do juizo, surgem os verdadeiros skandala, os
verdadeiros obstaculos que os poderes humanos nao conseguem remover
[...].” (Arendt, 1965 e 1978 apud Beiner, 1994, p. 105)

A tese de que o dialogar das nossas dialogisticas intimas acolhe a devolucao do
carater politico ao nosso dominio comum-pUblico da-se e se fundamenta justamente na
atmosfera deste compromisso corresponsavel que se instaura, entdo, a partir deste dialogar
que necessariamente nos revela e narra de fato do lugar dos nossos assuntos propriamente
humanos, ou seja, as “emocodes que nos fabricam”, igualmente.

A narrativa do “quem” que age, enquanto propriamente sua acdo politica de
revelacdo representativa, e pela possibilidade de atmosfera do compromisso corresponsavel,
depende de ter estado fundada em um assim consciente dialogo interno do pensar
propriamente, que é também singularmente subjetivo a cada individuo em atitude de se
saber e conhecer. E que, para os propositos daquela devolucdo ou resgate do nosso carater
politico, precisa ser, entdo, enquanto trajetéria de fundagao, igualmente dialogado. Isso
porque é a poténcia de uma presenca genuina nas nossas (rel)acées, que habita o dialogar das
dialogisticas intimas, que nos permite a autenticidade de toda uma “leveza de ser” a
acontecer em disponibilidade ao encontro e que realmente representa-nos a partir, por
exemplo, da intimidade de nossas iguais vulnerabilidades.

Ha, por isso, mais de um nivel de questbes circunscrevendo este entendimento, um
deles diz respeito primeiramente ao fato de que nos afastamos do nosso dialogo interno do
pensar, ou seja, ja nao assumimos atitudes de juizo critico representativo em rel(-)acao a
nossa presenca realizada no mundo comum-publico. Nossas dialogisticas intimas estao
silenciadas, para conosco e o publico, em uma falaciosa atitude de intimidade, que nos
condena ao aperfeicoamento e otimizacao subjetiva secular a partir de exterioridades,
fazendo-nos nao igualmente comprometidos a corresponsabilidade das coisas como elas sao,
mas sim igualmente culpaveis.

Isso nos condiciona a uma igualdade de possibilidades perante ao contingente da
acao, que deve, portanto, definir e orientar - institucionalizando e legislando - as acdes
possiveis desejaveis e esperadas, violando por isso mesmo a promessa e o perdao, enquanto
assuntos humanos politicos propriamente, no lugar de nos condicionar a uma igual
contingéncia de acdo. (Arendt, 2006) E segundo, banalizamos, portanto, nossas narrativas e
seus conteldos, que ja nao nos representam em autenticidade, pois nos desconhecemos de
fato e reproduzimos aquelas exterioridades “interiorizadas”. (Han, 2014)

Dentre as variadas exterioridades convencionadas — que muitas vezes sao tratadas

como verdadeiros “mitos”, a partir das quais, entao, sob o julgo das mais variadas
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“experiéncias” por elas mesmas assim definidas e a partir delas compreendidas, deveriamos
nos orientar e narrar - ha algumas mais flagrantes, tais quais anteriormente mencionadas,
como aquelas convencdes e mitos que dizem respeito ao crescimento continuo e ilimitado, a
realiz(-)acao e elabor(-)acao de subjetividade e representacao pelo consumo e, consequente
e exclusivamente, pelo trabalho (labour), ao amor romantico, a acumulacdo enquanto
necessario meio de prosperidade, dentre outras.

Aquilo ao que estas convencdes e mitos majoritariamente acedem diz respeito a
ideais de seguranca, estabilidade, realizacao, amor, felicidade e outros. Eles sao assim
(re)construidos como bens de consumo, cuja projecdo captura a realizacao representativa das
nossas proprias emocdes intimas acerca destas mais variadas questdes das (rel)acdes e
convivéncias em um mundo comum e publico, porém, todas elas agora devidamente rotuladas
com suas instrucoes de “praxis” possivel e vivéncia. Na verdade, um pretendido e pretensioso
know-how, ou seja, todas elas afastadas da singularidade de nossas dialogisticas intimas e
daquilo que lhes diz respeito e, portanto, “narradas” de um lugar do dialogo exteriormente
construido para dizé-las conforme estas suas rotul(-)acdes e esvaziadas de uma possivel
representacao subjetiva.

Ha um estudo, de 1997, que melhor veio as manchetes em 2015, realizado pelo
psicologo social Arthur Aron, assim como pesquisas da escritora especializada em
relacionamentos, Regina Navarro, que discutem'® que as “narrativas” as quais nos propomos
em nossas rel(-)acées amorosas, por exemplo, a partir da convencao ou do mito do amor
ideal, arruinam com a nossa real possibilidade de proximidade e intimidade de fato, enquanto
significante que realmente adjetiva intimo, a partir justamente da nao (narr)acdo auténtica
de nossas vulnerabilidades. Uma intimidade de fato que “[...] é o oculto, do qual nao nos
avergonhamos, ou que em publico nao significa vergonha. Portanto: [...] D. Intimidade: amor
e amizade. [...].”"® (Arendt, 2006, p. 514)

Em geral, os mitos em busca de alcancar ideais nos compelem a uma tentativa de
esclarecimento e resolucdo em definitivo dos nossos conflitos de existéncia e realizacao, sao
modelos aos quais devemos subordinar nosso merecimento, de maneira otimizada, ao
acontecer por nés e em n6s uma manifestada predestin(-)acdo de completude, de “praxis” de
uma totalidade de fato, o proprio fim das (polariz)acdes. Acontece que nada disso é
realmente possivel, se quer verdadeiramente desejavel. A maneira de nos orientarmos pelas
vias da construcao de ideais, que s6 fazem salientar uma perseguicao as dicotomias,
prejudica nossa reconciliacao corresponsavel e comprometida politicamente para com as
coisas como elas sao.

Com o passar do tempo, estes ideais foram inclusive naturalizados em instituicoes

sociais e “politicas” proprias, como, por exemplo, o casamento, que, mais tarde, passou a ser

162 Disponivel em  <https://www.nexojornal.com.br/expresso/2016/06/12/Como-o0-mito-do-amor-

rom%C3%A2ntico-pode-arruinar-sua-vida-amorosa>
1830 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] es lo oculto, de lo que no nos avergonzamos,
0 que en publico no significa vergiienza. Por tanto: [...] D. Intimidad: amor y amistad. [...].”
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a instituicao responsavel por reunir ao mesmo tempo o direito a um amor de alma, ao qual
estariamos predestinados, o sexo, que ja nao precisaria ser, entdao, uma atitude praticada por
competicao egoista ou vaidade, e a felicidade da conformacao, por assim dizer, de um nucleo
ético e altruista de relacdes e convivéncias, a familia. Acreditava-se que “[...] a constituicao
de uma familia baseada no amor romantico - era o Unico caminho para que individuos se
dispusessem a sacrificar os proprios interesses para o beneficio comum, resultando em uma
sociedade melhor.” (Freitas, 2016, s/p.)

Se o fim do mito do amor romantico, por exemplo, e por sua vez, como cultura de
massa, é fundamental para que as pessoas sejam mais felizes e literalmente mais realizadas
com a sua vida amorosa, como nos colocam os autores dos estudos e pesquisas em questdo'®,
o fim daqueles que sao alguns dos mitos fundantes do capitalismo é fundamental para a
emancipacdo da nossa experiéncia econdmica da maxima do crescimento continuo e ilimitado
e da nossa experiéncia politica das represent(-)acdes narrativas do advento do social.

E isto se dara justamente a partir do momento em que nos apresentarmos, ou
desvelarmos, do lugar das nossas vulnerabilidades mais reais e comumente estruturantes do
que do lugar de um ideal de amor, que justamente é sempre e apenas um ideal, e por uma
intimidade de fato da presenca genuina da “leveza de ser” singular de cada individuo, cujo
compromisso reconciliado corresponsavel para com estas nossas (rel)acoes € justamente a
possibilidade idiorritmica de (sustent)acao do seu peso.

O fim do mito da sociedade do desenvolvimento e do crescimento no capitalismo é
fundamental para que as pessoas possam se emancipar da funcao social capitalista do
trabalho (labour) - transferindo a manutencao da vida a dimensao do cuidado comunitario,
local e convivial. Possam ressignificar a realiz|a|acao da utilidade da (fabric)acao - trabalho
(work) enquanto atitude e escolha por suficiéncia e sustentabilidade. E possam resgatar para
sua vida ativa, descomprimindo-a, a dimensdao propriamente da acao (politica) enquanto
(revel)acao do “quem” que age, que se conhece e reconhece na dialogistica intima do proprio
pensar, pela realiz|alacao da diferenca representativa enquanto mundo comum-publico. Ou
seja, atitude de significacao das coisas como sao e nos acontecem como resultado de um
esforco consciente e voluntario de interminavel compreensao - atitude de presenca ética nas
nossas (rel)acoes.

E isto se dara justamente a partir do momento em que nos narrarmos
representativamente (acao politica) do lugar e conteldo das nossas dialogisticas intimas, seja
enquanto traducao de um movimento ou trajetéria que é propriamente fundacional a
(revel)acao genuina: o dialogo interno do pensar, que é praticamente um acordo potencial de
corresponsabilidade de consciéncia moral ajuizada para com os outros e o mundo comum-
publico, isso porque se compromete a levar em conta as demais opinides, fazendo-se, por
isso, um pensamento caracteristico e estritamente politico. Seja enquanto o conteldo

diretamente dessas “emocdes que nos fabricam” propriamente, mais reais e comumente

4 Ibidem, 148.
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estruturantes, do que do lugar de um ideal da coexisténcia e convivéncia das diferencas, que
as gere necessariamente a partir de exterioridades que conformam e homogeneizam
“narrativas” em comportamentos, em contraposicao justamente a pluralidade contingente
das acoes e a fortuidade dos encontros.

E neste contexto, e ndo por acaso, que a comunidade outsider de Tamera,
apresentada ao longo desta pesquisa, realiza a praxis da presenca dialogistica dialogada em
suas (rel)acoes. Do lugar, nao sé de um outro entendimento acerca do cuidado enquanto
esforco de manutencao viva, e nao trabalho (labour), que resulta, por isso, em tempo livre
convivial e de narrativas — oportunidade, portanto, realmente sustentavel de (fabric)acao e
acao singular de representacao (politica), respectivamente —, assim como do lugar de um
amor realmente (re)iventado. Uma praxis que, de muitas maneiras, realiza concretamente
uma experiéncia de Amor Mundi, tal qual inimeras vezes assim destacado por este
significante e denominacao, por Hannah Arendt, que inclusive nos deixou a seguinte pergunta
em seus diarios filosoficos: “[...] por que é tao dificil amar o mundo?”'®® (Arendt, 2006, p.
505).

Este amor (re)inventado é aquele que, segundo Badiou e Truong (2013), reconhece a
tensdo e o drama que habita a atitude de amor enquanto uma experiéncia de conflito
propriamente, entre a identidade do Um e a diferenca do Dois. Longe do mito do amor ideal
ou do moralismo em torno do amor, naturalizado e institucionalizado, na forma da familia,
por exemplo, o amor (re)inventado para estes autores, que de muitas maneiras € também o
Amor Mundi de Hannah Arendt, é aquele capaz “de assumir a diferenca e torna-la criativa”.
(Badiou & Truong, 2013, p. 37) Para os autores (2013), a experiéncia do amor nao pode se
confundir com a finalidade social e até politicamente construida em torno deste, “[...], no
amor, o objetivo é experimentar o mundo, ponto por ponto, a partir da diferenca, nao é [,por
exemplo,] assegurar a reproducao da espécie.” (Ibidem, p. 38)

A comunidade outsider de Tamera assume na e para a sua pratica uma atitude
também politica para com a experiéncia do amor e o estar propriamente junto com esta
experiéncia e o outro. Na esteira daquilo que os autores (2013) discutem, por exemplo, sobre
amor e politica, Tamera desconstituiu na pratica a experiment(-)acdao da familia enquanto
form(-)acao exclusiva das possibilidades de (rel)acoes e experiéncias de intimidade de fato,
seja naquilo que concernem os pontos a pontos do experimentar o mundo a partir da
diferenca, tanto sob o aspecto dos cuidados, da manutencao, do convivio e da autogestao
participativa, quanto sob o aspecto das relacées sexuais.

Estas, ao que pode parecer, no lugar de estarem desvinculadas do “amor”, enquanto
praticas livres de desejo puramente, por exemplo, estdo, na verdade, vinculadas a liberdade
da manifestacdo do amor - leia-se um amor reinventado, ndo o ideal de amor romantico
secularizado e majoritariamente percebido por nds enquanto convencao - nas (rel)acoes e

fortuidade dos genuinos encontros. Tamera define-se como uma comunidade do amor livre,

165 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “[...] ;por qué es tan dificil amar el mundo?”
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talvez a espécie de medida exata de aproximacao entre politica e amor, mas emancipada de
cair no, assim chamado pelos autores (2013), moralismo de uma, por assim dizer, “politica do
amor”.

Este amor livre e, portanto, (re)inventado de Tamera estd interessado na
disponibilidade de presenca genuina ao encontro fortuito, esta dedicado a que aprendamos
que “[...] o amor é, com certeza, uma confianca [, por isso, politica] no acaso. Ele nos
conduz ao campo de uma experiéncia fundamental daquilo que é a diferenca e, no fundo, a
ideia de que é possivel experimentar o mundo a partir da diferenca.” (Ibidem, p. 17)

Um amor propriamente livre, e (politico), porque denuncia a partir de suas narrativas,
concretamente realizadas enquanto tais, conforme o dialogar fundado de fato nas
dialogisticas intimas que trazemos subjetivamente, as convencdes e o, por assim dizer,
institucionalizado, que nos aliena do discurso enquanto acao politica propriamente e nos
aliena de seus conteldos ou assuntos humanos.

Ou seja, que nos afasta da diferenca, transformando os inimigos da politica - que sao
uma parte essencial desta, sendo a luta (enquanto esforco de reconciliacdo corresponsavel
com aquilo que nos aparece, alcanca e esta dado, contra o inimigo) algo propriamente
constitutivo da acao (politica), e o inimigo aquele em relacao ao qual sera preciso passar ao
largo, elegendo, pelas vias do juizo, ndo acompanha-lo, por exemplo, e desta diferenca criar
algo novo -, por analogia, em rivais do amor - uma cristalizacao externa, uma projecao em
terceiros, das imanentes contradicdes intrinsecas nao assumidas na cena do Dois, por egoismo
de identidade, quando todos, sendo assim, terminam por sucumbir a aniquil(-)acao, muitas
vezes, e inclusive, literal. (Arendt, 2006) (Badiou & Troung, 2013)

A comunidade de Tamera compreendeu com clareza aquilo que os autores (2013)
comparam entre a familia e o Estado, ou seja, entre o “amor” e a “politica”. Tanto a familia
quanto o Estado corrompem o originario do projeto do amor e da politica, respectivamente. A
familia e o Estado decepcionam as esperancas do amor e da politica, isso porque a familia
presta-se a gestao da experiment(-)acao do ponto a ponto do mundo a partir da diferenca,
mas com isso, muitas vezes, corrdi sua criatividade e estabelece padrdoes de conduta e
comportamentos que, por reiter(-)acdo da experiéncia, a partir de um juizo retrospectivo,
mas em nada critico - pensante - ou representativo, levara a melhor e mais otimizada
experiment(-)acao de todos estes pontos do mundo a partir da “diferenca”. Estes, por sua
vez, também sao de partida, previamente, selecionados e discriminados, perdendo seu
carater mais contingente de possibilidade.

E o Estado presta-se a gestdo enquanto normaliz(-)acao, ou seja, reveste-se de
autoridade e poder, legitimando-os pela detencao exclusiva do uso redundantemente legitimo
e autorizado da forca, por exemplo, quanto as tomadas de decisdes que operacionalizarao,
ainda que sem realizar representativamente, as respostas para a esséncia da politica que
estaria na pergunta: “[...] do que sdo capazes os individuos a partir do momento em que se

relnem, se organizam, pensam e decidem?” (Badiou & Troung, 2013, p. 37) Quero dizer, o
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Estado é uma tentativa relativamente pretensa de controlar a contingéncia da acado. De toda
forma, os autores (2013) (ainda) consideram que “a politica provavelmente ndao pode se
realizar sem o Estado, mas isso nao significa que seu objetivo seja o poder. Seu objetivo nado é
o poder, e sim saber do que o coletivo é capaz.” (Ibidem, p. 38)

Aquilo que os autores (2013) discutem e que Tamera, por sua vez, se esforca para
realizar, para trazer a experiéncia possivel, é justamente a transposicio de pontos de
impossibilidade, nos quais as “levezas de ser” teriam seus pesos insustentabilizados e as
rel(-)acées nao nos aconteceriam em presencas de fato. O Amor Mundi e o amor livre de
Tamera sao aqueles cuja superacdao de uma impossibilidade marca o seu proprio comeco. E
isso, sem que esta “impossibilidade” seja necessariamente superada em um outro cenario do
Dois, por exemplo, aquele que, por sua vez, seria o da transcendéncia — o de um outro
mundo, o mundo da salvacao -, mas, sim, uma “impossibilidade” que é a prépria margem de
criatividade a partir da diferenca e do novo do estar junto com o outro, cuja (rel)acao é
imanente a este amor, propriamente terreno, humano.

A Comunidade Noiva do Cordeiro, por sua vez, viu algumas de suas possibilidades de
transposicao e superacao do impossivel para a sua época — um divércio e um novo casamento
-, a despeito de arranjos socioecondmicos e politicos, por exemplo, através de uma praxis de
Amor Mundi, serem condenadas a dimensao (politica) do irreconciliavel. Ou seja, no lugar da
transposicao do que ainda era “impossivel”, pelas vias de um amor emancipado para com a
contingéncia de toda acao (politica), deu-se, na verdade, a conform(-)acdo de um inimigo
propriamente. E quando se conformam inimigos, a luta politica, que neste ou deste contexto

emerge, ja ndo é mais uma experiéncia de amor e sim de édio.

“0O problema politico é o problema [, na verdade,] do controle do 64dio, e
ndo do amor. E o 6dio é uma paixao que desencadeia quase inevitavelmente
a questdo do inimigo. Diremos, portanto: na politica, na qual existem
inimigos, um dos papéis da organizacdo, seja ela qual for, é controlar ou
mesmo anular qualquer efeito de édio. O que néo significa de modo algum
‘pregar o amor’ e sim - e esse € um problema intelectual de suma
importancia -, dar a definicdo do inimigo politico mais precisa e estrita
possivel. E ndo, como ocorreu em praticamente todo o século passado, a
definicdo mais vaga e ampla possivel.” (Badiou & Troung, 2013, p.46)

Ha em cena, portanto, algumas questbes fundamentais das quais este amor
(re)inventado deve escapar e sobre as quais precisa deixar clara a sua dendncia. A primeira
delas, a questao em torno de um possivel moralismo de uma “politica do amor”, visto que
amor e politica tém, portanto, objetivos muito distintos, ainda que ambos estejam
propriamente fundados na diferenca. O primeiro é a praxis de uma imanéncia de (cri)acdo a
partir da diferenca, cujas “impossibilidades” sao transpostas sob o fundamento est(ético) do
novo, que é essencialmente livre e, portanto, contingente, e a segunda é a realiz|a|acao
pratica e convivial da contingéncia sob o fundamento de que somos todos igualmente

diferentes. O amor cria a partir da diferenca e a politica realiza a convivéncia a partir da
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igualdade que estabelece que somos todos diferentes, e que deve, como tal, ser garantida
enquanto possibilidade de (revel)acao da proépria diferenca.

A segunda das questdes, que deriva, sem duavida, da primeira, diz respeito a
necessidade do amor de escapar do projeto propriamente politico e de Estado, do
Cristianismo. Quero dizer, subtrair do proposito de realizacao do amor a utilidade final do
nosso (re)encontro, em formato de salv(-)acao, com uma fonte primaria e total de amor em
um mundo que por nos transcender é capaz, portanto, e exclusivamente, de transpor todas as
impossibilidades de fato das convivéncias e (rel)acées. O amor é, na verdade, uma
experiéncia afirmativa e criadora da diferenca, o amor é como um “[...] combatente, [...],
[(cri)acao] terrena do surgimento diferenciado de um mundo, felicidade conquistada ponto a
ponto, o cristianismo [o] substituiu por um amor passivo, devoto, curvado. Um amor
ajoelhado, para mim, nao é amor, [...].” (Ibidem, pp. 43 e 44, grifo proprio)

Por fim, um amor (re)inventado cuja medida de conceituacao politica é aquela que
diz respeito a um “comunismo” — comunitario e a fraternidade, sob uma outra hermenéutica,
que a do cristianismo necessariamente. No comunismo reside a ideia de que um coletivo é
capaz de integrar a si qualquer diferenca extrapolitica. Os lugares de onde os individuos vém,
as linguas que falam, as culturas que carregam, por exemplo, ndao podem ser impeditivo para
a participacao politica. Assim como as identidades nao devem ser por elas mesmas obstaculos
a criacao amorosa. Na fraternidade, por sua vez, reside a capacidade de assegurar ao
processo politico uma presenca amigavel as diferencas, assim como, no limite, o debate com
o “inimigo”. E enquanto isso, Tamera é um esforco outsider propriamente em vias de
realiz|alacao deste amor (re)inventado.

Dialogar, portanto, as nossas dialogisticas intimas, enquanto acdo politica, é fazer
uma passagem possivel do dialogo que tem de participar da acao politica para o dialogo do
dialogado intimamente - os assuntos propriamente humanos, na politica. Isso porque é deste
que poderemos, no atual cenario das nossas rel(-)acoes sociopoliticas e encontros ou
presencas, recuperar a consciéncia livre de nossa representacao e diferenca, a Unica, que,
por sua vez, nos iguala enquanto estrutura realmente comum. Ou seja, resgatar para conosco
nosso pensar critico e ajuizado, e recuperar as nossas narrativas, portanto, sua verdadeira
implicacdo de revelacdo, que instaura por nés um entre do estar junto com o outro, que
acolhe em unidade nossas dialogisticas, e sua realizada possibilidade de comprometimento
reconciliado e corresponsavel para com aquilo que nos aparece, alargando nossas
mentalidades.

O dialogar das dialogisticas intimas seria experiéncias de comunicacdo de fato a se
emancipar de um capitalismo, por assim dizer, e, justamente e ndo por acaso, das emocoes.
Aquele cuja medida de controle e manutencao da disciplina de seus sujeitos se da pela
interferéncia emotiva, que causa na psique, a partir da disponibiliz(-)acao das nossas proprias
emocdes ao consumo. Ou seja, uma gestdao que estabiliza as polaridades contingentes da
acao. (Han, 2014)
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Isso porque se toda emocao é performativa, quer dizer, toda emocao evoca acoes
(politicas), carregando em si o fundamento sensivel a acao, a possibilidade de consumirmos
todo tipo de emocao estabiliza, a partir de uma forjada perspectiva de “totalidade” da
experimenta(-)acao das “emocoes que nos fabricam”, a espécie de falta ontoldgica que nos
singulariza e/ou polariza e que, por sua vez, era a responsavel pela demarcacao das
diferencas que realizam a acao, e condiciona nossas acdes pelas vias das emocodes
convencionadas. (/bidem)

Vale destacar que esta perseguida perspectiva de “totalidade” ja o é propria e
praticamente pos-secular, nao visa mais a uma realizacao espiritual de sentido histérico em
busca de pertencer ao todo, ou ja nem precisa mais justificar a ética das nossas relacées no
mundo enquanto humanidade a partir disso. Esta perspectiva é reflexo sintomatico de um
desajuizamento - habilidade de pensamento critico representativo — corresponsavel politico
que, portanto, nos convoca e autoriza a maximiz(-)acdo crescente, continua e ilimitada, seja
das possibilidades de experiment(-)acao, seja da experiment(-)acao por ela mesma, das
nossas emocoes, cujas performances passam a independer da interiorizacao - dialogisticas
intimas e a narrar uma represent(-)acao forjada no consumo daquilo que queremos parecer
ser, basta consumirmos a aparéncia emotiva com a qual queremos aparecer no dominio
comum-publico. (Ibidem)

Fica assim dispensado aquele interminavel esforco de autoconhecimento e
compreensao pelas vias do pensamento “junto a si mesmo”, e a reflexao, para que um
“gquem” que age possa se revelar, entdo, publicamente, realizando presenca ética de
consciéncia moral a alargar-se no mundo comum. A esta metodologia de poder deste
capitalismo das emocdes o autor (2014) chamou de psicopolitica. Sua estratégia produtivista,
finalidade maxima do capitalismo e cuja utilidade é a execucao utilitarista desta finalidade
enquanto fim em si mesmo, é uma motiv(-)acao alinhada a oportunidade bonus de desfrutar
também daquela e daquela outra “experiéncia” emocional em ritmo e escala ininterruptos de
uma pretensa presenca nas rel(-)acoes e suas enfetichizadas categorias de aperfeicoamento e
otimiz(-)acao.

Neste contexto, toda uma comunic(-)acao - cuja grafia tem o intuito de denuncia-la

menos (-) agente'

-, por isso, marcadamente a dos tempos atuais, que se realiza
majoritariamente a partir de plataformas das assim chamadas Big Datas, cuja espécie de
ditadura da transparéncia impde e forja a revel(-)acdo do “quem” que “age” com base em um
catalogo de exterioridades representativas do “intimo”, e exclusivamente a partir de seus
conteldos priorizados. Esta comunic(-)acao compromete a prépria narrativa e também o

nosso exercicio do julgar. (Ibidem)

166 vale ressalientar, tal qual venho me apropriando ao longo desta pesquisa, que aos casos grafados por
entre o sinal (-) pretendo atribuir-lhes, na verdade, uma propriedade de subtr(-)acdo da propria
experiéncia da acao, denunciando seu esvaziamento mais fundacional.
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Ela compromete uma legitimidade representativa versus o protagonismo otimizado
nas narrativas, que passou a ser o epicentro da represent(-)acao; compromete o proprio
“falar com” através da atividade do espirito de julgar, inclusive, o que ele proprio narra,
banalizando a real comunicacdo da (narr)acao. Esta real comunicacdo € se nao a verdade
subjetiva, o intimo moral, ndo a “intimidade”; é propriamente o pUblico das “emocdes que
nos fabricam”. Faz-se necessario devolver as nossas narrativas o mundo politico que traduz o
ser na sua dialogistica muito menos pelo universal e muito mais pelo entre, ou seja, o proprio
condicionante fundacional da politica em si. A convivéncia em continuo movimento de
(reconcili)acao é aquela que garante a realiz|a|acao da diferenca.

O resgate da dimensdo da acdo (politica) permite-nos a praxis da experiéncia do
encontro com o outro, acolhidos por um dominio verdadeiramente comum-publico, no qual
estejamos despojados da exclusividade do que se transformou nosso dominio privado, ou
doméstico, e onde o tempo esta, entdo, e necessariamente, liberado das necessidades ou de
toda intencdo utilitaria e da finalidade da fabricacdo, por exemplo. Onde podemos nos
presencar (fazermo-nos presentes), e presenciar, realmente emancipados, portanto,
irrefutavelmente contingentes.

E preciso devolver ao dominio publico, através justamente deste didlogo da
dialogistica do nosso intimo, ou seja, uma narrativa propriamente de nossas vulnerabilidades,
a sua dimensao mais politica, aquela na qual agir significa narrar-se representativamente do
lugar mais genuino de cada “leveza de ser”, sendo. Afinal de contas, a politica faz isso, ela
da conta da coexisténcia e do como “Viver-Junto” das diferencas. Até porque sao estas que
condicionam o nosso agir naquilo que ha de mais radical a este respeito, ou seja, o
inesperado. Somente de um sujeito aculturado, ou seja, literalmente massificado, se pode
prever a acao, que, portanto, ja nao assim mais o &, trata-se apenas de comportamento.

Quando voltarmos a entrar em contato genuino com as nossas dialogisticas, que
muitas vezes foram aculturadas na condicao de sombras, as quais devem vir a Wz'’, ou seja,
quando simplesmente colocarmos luz sobre as sombras dando-as a saber, inclusive, enquanto
estrutura comum, literalmente, entre todos nos, poderemos a partir do dialogo - aquilo que
nos atravessa pela expressao - experimentarmos toda esta dialogistica, justamente do lugar
de uma unidade propria e presente. E do didlogo das dialogisticas do intimo que emerge este
entre das (rel)acdes onde habita esta unidade. E ndao que a proposta desta unidade do sujeito
que agora se sabe seja uma nova universalizacao, mas sim o alargamento consciente deste
sujeito para consigo a partir de um exercicio de atravessamento pela expressao que nos da a
saber a nos e aos outros.

Este narrarmo-nos representativamente do lugar das nossas vulnerabilidades significa
estar voluntariamente disponivel para o encontro fortuito com o outro, do lugar da presenca e

da “leveza de ser”, sem que isto se insustentabilize, ao contrario, que isto permita dialogo,

167 £ de Fernando Pessoa a anotacdo que diz que: “[aquilo] que d& ao obscuro uma expressao l(cida nao
o torna claro, mas torna-lhe clara a obscuridade.” (Revista Circulo de Giz, 2015, p. 9)
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entre e unidade, justamente aquela que relativiza a diferenca, para além das propostas
convencionadas que a dispéem em condicao de tolerancia ou anul(-)acdo. Relativizar uma
diferenca é encarna-la em si a partir do experimenta-la no dialogo, buscando saber de si a
partir da diferenca, o que também nao é buscar em si aquilo que também tenha de igual para
com a diferenca. E alargar-se em consciéncia da diferenca em (rel)acdo a contingéncia de
possibilidades. Uma mentalidade alargada estara para os eventos e a escolha sempre de
maneira mais qualitativa.

O imperativo da comunic(-)acao que hoje ndao nos comunica — e enquanto imperativo
faz apenas assegurar a logica da produtividade do capitalismo o consumo infinito das
emocodes, que, diferentemente das coisas materiais, assim podem ser consumidas
indefinidamente - é, ao mesmo tempo, a partir dos mais variados meios de comunicacao que
foram desenvolvidos tecnologicamente, por exemplo, em torno deste imperativo, aquela
margem que, segundo Hardt (2010), evidencia que os atributos disponiveis e disponibilizados
do capitalismo imaterial das emocdes, cuja psicopolitica é o método de poder, por sua vez,
tém raizes comuns para com o comunismo e logo potencialmente as mesmas chances de
realiz|alacao de fato.

Poderia ser uma espécie de fissura ou brecha para aproveitarmos do “sistema” contra
ele mesmo, virmos a publico com todo nosso dialogo a partir das nossas dialogisticas intimas,
(re)visitadas em esforco de compreensdo e autoconhecimento, discriminando a experiéncia
concreta, majoritariamente, do lugar desta urgéncia de resgatarmos ao nosso dominio
comum-publico as nossas narrativas de representacao de fato, onde falaremos, entdo, e
finalmente, do possivel e desejavel de uma outra vida ativa: emancipada da funcédo social do
trabalho no capitalismo, reestruturada, redistribuida, relocalizada a partir da experiéncia
realizada do suficiente e da utilidade contemplada da fabricacdo e reveladora dos nossos
assuntos propriamente humanos - as “emocbes que nos fabricam” e que trazemos
intimamente por dentro. “Por fugirmos da politica arrastamos o deserto a todas as partes:

religido, filosofia e arte. Arruinamos os oasis.”'®® (Arendt, 2006, p. 508)

168 0 trecho correspondente no original é o seguinte: “Por la huida de la politica arrastramos el desierto
a todas partes: religion, filosofia, arte. Arruinamos los oasis.”
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POSFACIO

Desculpem-me ter sido [longa]; néo tive tempo
de ser breve.

Antdnio Padre Vieira

AQUI

Aqui, deposta enfim a minha imagem,
Tudo o que é jogo e tudo o que é passagem,
No interior das coisas canto nua.

Aqui livre sou eu — eco da lua

E dos jardins, os gestos recebidos

E o tumulto dos gestos pressentidos,
Aqui sou eu em tudo quanto amei.

Néo por aquilo que sé atravessei,
Néo pelo meu rumor que so perdi,
Ndo pelos incertos actos que vivi,

Mas por tudo de quanto ressoei
E em cujo amor de amor me eternizei.

(Andresen, 2015, p. 182, grifo proprio)

Foi lendo o livro Carta a D., do autor André Gorz, que me deixei povoar pela vontade
de escrever sobre o meu proéprio desejo de autorrealizacdo e suas margens praticas que me
convocam mais imediatamente agora ao final da tese, assim como o fazermo-nos (fazer-me)
no mundo conforme nossas (minhas) obras, nosso (meu) trabalho (work).

Decidi entao que a melhor maneira para ainda dispor algumas destas reflexdes e
ideias nesta pesquisa, seria assim: em um posfacio, um texto explicativo ou uma “adverténcia
posta no fim de um livro” (Cunha, 1999, p. 625).

Talvez este seja mesmo o melhor modo de perceber e/ou tomar estas palavras poés-
fim: elas advertem; advertem-me de que é tempo pessoal e intransferivel de conseguir
estabelecer minha propria configuracdo outsider, encontrar e estar presente em experiéncias
verdadeiramente plurais e que cumpram entre si toda uma promessa politica, produzir e
desfrutar de um mundo comum ou, num outro majoritariamente extremo exclusivista,
pertencer a sociedade do trabalho no capitalismo, ela mesma e das maneiras como ela
acontece conforme sua propria pratica, e sobre a qual busquei compreender as margens
possiveis de saida e superacao.

[In(segura)]mente este sera o caso: ingressar na sociedade do trabalho no capitalismo,
especialmente porque nao pretendo (muito) me mudar para uma ilha deserta e inaugurar um
mundo novo, como costuma destacar meu coorientador, quero dizer, ndo ha (ainda nao) um
fora da logica. Depois sabemos que nao é disto que se trata: estar ou nao fora da logica,
trata-se de para além desta logica podermos nos mobilizar por outras afetacdes, emocoes e
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crencas e assim “irmos passando” a resultar em algo diferente do que resultamos e
configuramos atualmente.

Qualquer configuracao outsider também precisa de seu tempo alienado em torno do
trabalho (labour) para que possa inclusive existir enquanto expressao viva. Acontece que este
esta, todavia e por completo, capturado no nosso periodo historico representativo pela logica
da sociedade do valor e suas premissas, ou seja, somos “catapultados” para dentro da
sociedade do trabalho no capitalismo, onde teremos que significar toda a nossa vida apenas
pelas vias deste trabalho (labour). Nao que isto seja possivel, mas é sO isto que resta:
trabalho (labour). Confesso que isto inclusive me aborrece profundamente.

A medida que lia o livro de Gorz (2015), cuja carta ele escreveu em meados de 2006,
encantava-me perceber que tudo mais, que ele e sua esposa Dorine realizaram ao longo de
suas irrevogaveis experiéncias de trabalho (labour) e suas singulares trajetoérias, ocupava em
suas rotinas o papel que lhe cabia: a manutencao da vida. O que acontecia depois, havendo
tempo e espaco para este depois, e até mesmo havendo tempo e espaco para este depois no
durante coincidente muitas vezes do trabalho (labour/work): a arte, a escrita e a filosofia,
era o que de fato lhes significava a presenca nas (rel)acées, era inclusive aquilo que lhes
mantinha inalienaveis de qualquer expectativa de que seria possivel autorrealizar-se nas
rotinas e expressoes praticas do que se organizava em torno dos imperativos organicos.

Depois eles tiveram momentos auténticos e satisfatorios quando sob certa medida
lhes foi possivel fazer coincidir a manutencao da vida com suas obras. Momentos em que,
como em um encadeamento, transita-se com naturalidade e espontaneidade entre a
manutencao da vida e a representatividade do sujeito nesta, a partir muitas vezes de um
mesmo conjunto especifico de atividades, a nao ser quando Gorz se via diante de situacoes
tais como: “[...] o trabalho consistia em andar de porta em porta a baratinar uns desgracados
para lhes fazer assinar um contrato” (Gorz, 2015, p. 38). Tratava-se de um recrutamento de
angariadores de seguros!

Cativa-me muito sentir, que aquela época, pelos idos das décadas de 60 a 80,
conforme diversos trechos de suas historias, e assim e igualmente espero e desejo que
tenham sido as historias de muitos outros, a vida que se formava e organizava em torno da
sociedade do valor, da mercadoria, do dinheiro e do trabalho era alvo de dialética, protestos,
(des)enganos e resisténcia. A abundancia crescente, continua e ilimitada era vista com certa
desconfianca e as vidas relutavam pelo espaco e direito a se manterem em torno do
necessario apenas, a terem que se render a precariedade das praticas na sociedade do
trabalho no capitalismo, em torno das quais havia inclusive toda a conformacao e
configuracdao da luta proletaria, e questionavam quando eram consideradas a partir delas
mesmas, como precarias, sendo na verdade e justamente vidas simples: descomplicadas
(descompiladas) em torno do proprio trabalho (labour) enquanto categoria social.

Sigo inquieta e me pergunto onde estarao hoje os “Jornais dos Tempos Modernos”, os

“Sartres” e as “Simones”, com quem aglutinar em torno da oportunidade auténtica de
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experimentar a autorrealizacao que me ocorre através da pesquisa e da escrita? De quantas
maneiras contornar a tao naturalizada sociedade do valor que aquela época era tao
questionada, e até hostilizada por diversos movimentos, de fato politicos? Como desta vez
conseguir ir a raiz das questdes a fim de podermos ultrapassar literalmente esta configuracao
do trabalho que em nada nos representa, que nao nos emancipara, que se emancipou, por ela
prépria, quando foi considerada, dentre outras coisas, direito e que precisa estar
fundamentada para além do conceito social do valor? Quais serdao as variaveis geopoliticas
mais importantes e significativas a destacar considerando o ponto de partida geografico
destas perguntas: o hemisfério Sul, Brasil?

(De certa forma a tese procurou sob muitas medidas as respostas para estas diversas
questoes, talvez e de variadas maneiras as tenha encontrado e as podido analisar e
problematizar. Acontece, porém, que é tempo de po-las a pratica.)

A dimensdo semantica da expressdo: guardadas as devidas proporcdes nunca fez tanto
sentido, quero dizer, guardadas estas proporcdes, e nossas sociedades contemporaneas tém
pela frente um desafio complexo e profundo posto que o tempo histérico no qual temos
permanecido sob o funcionamento, a funcionalidade e as funcdes desta logica e se
considerarmos a passada década de 60, e ja se transcorreu mais de meio século, todas as
raizes desta logica naturalizada estdo ainda mais profundas, talvez até muito mais
fortalecidas em nossos imaginarios. Mesmo diante das contradicdes internas desta légica que
a deterioram de dentro para fora, ndo somos capazes de muitas maneiras de supera-la e
coloca-la em questao.

Se a época das trajetorias de Gorz e Dorine havia tempo e espaco para variadas
dimensdes, experiéncias e presencas inalienaveis, para o essencial em torno da vida e do
trabalho, atualmente tudo nos compele a viver e significar este viver pelas vias
necessariamente e exclusivamente do trabalho (labour), que efémero tanto quanto sua
producdo nao nos satisfaz de maneira permanente e nao se estabiliza. Talvez eu esteja um
pouco pessimista demais no momento.

Eis meu desafio, cumprir com a minha manutencao da vida me relacionando com o
trabalho (nem labour, nem work) de outra maneira e experimentar em um além, e apos
satisfacdo dos imperativos organicos e tempo alienado a tal, a representatividade plural e
singular no mundo, uma presenca em autorrealizacao que signifique mundo comum, que seja
sintropico e valorize a pluralidade e incentive a vida politica traduzida nos discursos, tao
politica e tdao discurso como quanto ainda os queremos experimentar e experienciar.

Sei que encontrarei severas determinacdes produtivistas nos mais diversos e
nuMerosos (ex)pacos cujos projetos originais se perderam ha tempos e cujos propdsitos atuais
sdo majoritariamente a manutencao da logica. Mas nem tudo é distopia, se assim fosse nem
mesmo esta pesquisa teria sido passivel de desenvolvimento. Isto, na verdade, sou eu em

exercicio dialogistico.
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Minha utopia latente é poder escolher um estilo, uma filosofia, e desfrutar e
experienciar de fato a vida por inteiro a partir disto, meu desejo recorrente é poder regressar
a terra, explicar, desenvolver e empreender a agricultura familiar organica, quica

agroflorestal nos moldes do pesquisador suico Ernst Gotsch'®

, por exemplo; fomentar redes
entre fornecedores/produtores e locais estruturados em prol da revenda a custo de producao,
como por exemplo a iniciativa outsider do Instituto Chao, em Sao Paulo, pelo custo real do
tempo de vida gasto em torno da manutencao da vida e para sobrar vida e tempo para outros
propositos. E poder ser um destes espacos e ter nele um instituto de pesquisa sobre estas
questoes enumeradas e desfrutar e viver implicada nelas na pratica.

A tese se encerra, mas para mim esta s6 comecando o tempo que sera aquele no qual
buscarei com afinco viver, fazer-me e agir para um além e apds sociedade do trabalho no
capitalismo, o que implica para um além e apds capitalismo, producdo, acumulo, consumo,

dinheiro e valor.

Utopia

Itha onde tudo se esclarece.

Aqui se pode pisar no sélido das provas.

Ndo hd estradas sendo as de chegada.

Os arbustos até vergam sob o peso das respostas.

Cresce aqui a drvore da Suposicdo Justa
de galhos desenredados desde antanho.

A drvore do Entendimento, fascinantemente simples
junto a fonte que se chama Ah, Entdo E Isso.

Quanto mais denso o bosque, mais larga a vista
do Vale da Evidéncia.

Se hd alguma duvida, o vento a dispersa.

O eco toma a palavra sem ser chamado
e de bom grado desvenda os segredos dos mundos.

Do lado direito uma caverna onde mora o sentido.

Do lado esquerdo o lago da Conviccédo Profunda.
A verdade surge do fundo e suave vem a tona.

Domina o vale a Inabaldvel Certeza.
Do seu cume se descortina a Esséncia das Coisas.

169 Ernst Gotsch é um cientista da agricultura sintropica que vive na regido do Estado da Bahia, no Brasil,
desde a década de 80, de onde empreende o desenvolvimento daquilo que chama e entende por
praticas de agrofloresta, ou seja, atividade agricola que se conduz e desenvolve a partir do
(re)florestamento e as préprias atividades vivas e realmente organicas do sistema inteligente da
floresta. Tudo isso majoritariamente através do exercicio, por exemplo, da poda que estimula
crescimento, fotossintese, captura de gas carbdnico e energia solar, os desdobramentos disto, dentre
outros, melhor purificaciko do ar e arrefecimento do ambiente. Disponivel em
<http://agendagotsch.com/>
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Apesar dos encantos a ilha é deserta
e as pegadas miudas vistas ao longo das praias
se voltam sem excec¢do para o mar.

Como se daqui so se saisse
e sem voltar submergisse nas profundezas.

Na vida imponderdvel."®

70 szymborska, W. (2011). Utopia. In Poemas. Sao Paulo: Companhia das Letras.
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ANEXO A - Entrevista realizada por Eliane Brum com os pensadores Eduardo de Castro e
Déborah Danowski, sobre as questdes também acerca do debate em torno da teoria do
Antropoceno conforme anteriormente mencionado em analise sobre conceitos e debates de
Zizek (2009), como por exemplo: a pluralidade e o universalismo, no primeiro topico do
capitulo 1 desta pesquisa mais centralmente sobre as questoes da secularizacao, o espirito do
capitalismo e a sociedade do trabalho. Material de interlocucdo que alcanca esta pesquisa por
via de seus canais de comunicacao, e que com ela em muito dialoga porque aponta na direcao
de visiveis fissuras da atual ordem e légica socioeconémica produtiva, reflete acerca deste
periodo planetario tipicamente humano, suas acdes e seus impactos. Ou seja, o antropoceno,
agudizando criticamente limites ja em muito ultrapassados de maneira incontestavelmente
prejudicial a vida e organicidade de todo planeta, e majoritariamente em nome ou sob o viés
daquilo no que a organizacao das nossas vidas se transformou: acUmulo de valor. O que
necessariamente pressupde acreditar que nossa mediacao e representatividade no mundo
deriva deste e seus totens, as mercadorias, quero dizer em breve, considerando que até as
transformacdes ambientais mais lentas estao cada vez mais aceleradas, e teremos extinguido
aquilo que condiciona o homem ao trabalho: a prépria vida, ironicamente saberemos entao
que nos emancipamos de vez deste. Mas ha alternativas, ha saidas possiveis e estas também
estao contextualizadas nesta entrevista em consonancia com esta pesquisa, especialmente
naquilo que concerne e valoriza as possibilidades, por exemplo, de retorno do homem a terra

e o resgate do cuidado e do pertencimento.

Didlogos sobre o fim do mundo

Do Antropoceno a Idade da Terra, de Dilma Rousseff a Marina Silva, o antropdlogo
Eduardo Viveiros de Castro e a filésofa Déborah Danowski pensam o planeta e o Brasil a partir
da degradacéo da vida causada pela mudanca climatica.

Se alguns, entre os milhares que passaram pela calcada da Casa de Rui Barbosa, na
semana de 15 a 19 de setembro, por um momento tivessem o impeto de entrar, talvez
levassem um susto. Ou até se desesperassem. Durante cinco dias, debateu-se ali, no bairro de
Botafogo, no Rio de Janeiro, algo que, apesar dos sinais cada vez mais evidentes, ainda
parece distante das preocupacdes da maioria: a progressiva e cada vez mais rapida
degradacao da vida a partir da mudanca climatica. Pensadores de diversas areas e de
diferentes regides do mundo discutiram o conceito de Antropoceno — 0 momento em que o
homem deixa de ser agente bioldgico para se tornar uma forca geoldgica, capaz de alterar a
paisagem do planeta e comprometer sua propria sobrevivéncia como espécie e a dos outros
seres vivos. Ou, dito de outro modo, o ponto de virada em que os humanos deixam de apenas
temer a catastrofe para se tornar a catastrofe.

Com o titulo “Os mil nomes de Gaia - do Antropoceno a Idade da Terra”, o encontro
foi concebido pelo francés Bruno Latour, uma das estrelas internacionais desse debate, e dois

dos pensadores mais originais do Brasil atual, Eduardo Viveiros de Castro e Déborah Danowski.
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Na mesma semana, Eduardo e Déborah lancaram o livro que escreveram juntos: Hd mundo por
vir? - ensaio sobre os medos e os fins (Editora Cultura e Barbarie).

Na obra, abordam as varias teorias, assim como as incursdoes da literatura e do
cinema, sobre esse momento em que a arrogancia e o otimismo da modernidade encontram
uma barreira. O homem ¢é entdo lancado no incontrolavel e até na desesperanca, no territério
de Gaia, o planeta ao mesmo tempo exiguo e implacavel. Como escrevem logo no inicio do
livro, com deliciosa ironia: “O fim do mundo é um tema aparentemente interminavel - pelo
menos, é claro, até que ele aconteca”.

Déborah é fildsofa, professora da pos-graduacao da PUC do Rio de Janeiro. Pesquisa a
metafisica moderna e, ultimamente, o pensamento ecoldgico. Eduardo é etndlogo, professor
do Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro. E autor do “perspectivismo
amerindio”, contribuicdo que impactou a antropologia e o colocou entre os maiores
antropologos do mundo. Como disse Latour, Déborah é uma “filésofa meio ecologista”,
Eduardo um “antropélogo meio filésofo”.

Eduardo e Déborah sao marido e mulher e pais de Irene, a quem o livro é dedicado.
Além da casa, os dois compartilham a capacidade bastante rara de dialogar com os varios
campos de conhecimento e da cultura sem escapar de refletir também sobre a politica - para
muito além de partidos e eleicbes, mas também sobre partidos e eleicées. Ambos tém uma
acao bastante ativa nas redes sociais. Como diz Eduardo, o Twitter € onde ele pensa.

A entrevista a seguir contém alguns dos momentos mais interessantes de cinco horas
de conversa - trés horas e meia no apartamento deles, em Botafogo, no sabado apods o
coléquio, e uma hora e meia por Skype, dias depois. Entre os dois encontros, 400.000 pessoas,
segundo os organizadores, participaram da Marcha dos Povos pelo Clima, em Nova York, e
4.000 no Rio de Janeiro; Barack Obama afirmou que “o clima estda mudando mais rapido do
que as acoes para lidar com a questao” e que nenhum pais ficara imune; e o Brasil recusou-se
a assinar o compromisso de desmatamento zero até 2030.

Ainda que tenham sido dias intensos, é possivel afirmar que para muitos parece mais
facil aderir a ameacas de fim de mundo, como a suposta profecia maia, de 21 de dezembro
de 2012, do que acreditar que a deterioracao da vida que sentem (e como sentem!), objetiva
e subjetivamente, no seu cotidiano - e que em Sao Paulo chega a niveis inéditos com a seca e
a ameaca de faltar agua para milhdes - é resultado da acdo do homem sobre o planeta. E
mais facil crer na ficcao, que ao final se revela como ficcao, salvando a todos, do que
enfrentar o abismo da realidade, em que nosso primeiro pé ja encontrou o nada.

E sobre isso que se fala nesta entrevista. Mas também sobre pobres e sobre indios, e
sobre indios convertidos em pobres; sobre esquerda e sobre direita; sobre capitalismo e sobre
o fim do capitalismo; sobre Lula, Dilma Rousseff e Marina Silva. Sobre como nos tornamos
“drones”, ao dissociar acdo e consequéncia. E como todos estes sdo temas da mudanca
climatica - e ndo estao distantes, mas perto, bem perto de nos. Mais préoximos do que a mesa
de cabeceira onde desligamos o despertador que nos acorda para uma vida que nos escapa. O
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problema é que o que nos acorda nem sempre nos desperta. Talvez seja hora de aprender,
como fazem diferentes povos indigenas, a dancar para que o céu nao caia sobre a nossa
cabeca.

A antropologa sul-africana Lesley Green referiu-se, em sua exposi¢do no coléquio,
ao momento de paises como Africa do Sul e Brasil, paises em que uma parcela da
populacdo que historicamente estava fora do mundo do consumo passa a ter acesso ao
mundo do consumo. No Brasil, estamos falando da chamada Classe C ou “nova classe
média”. Me parece que esse é quase um dogma no Brasil de hoje, algo que poucos tém a
coragem de confrontar. Como dar essa ma noticia, a de que agora que podem consumir,
de fato ndo podem, porque as elites exauriram o planeta nos ultimos séculos? E como
dizer isso no Brasil, em que todo o processo de inclusdo passa pelo consumo?

“0 capitalismo esta fundado no principio da producao de riqueza, mas a questao num
planeta finito é redistribuir a riqueza”

Eduardo Viveiros de Castro - Essa é uma grande questao em paises como o Brasil. E
totalmente legitima. O que esta em jogo ai € a questdo da igualdade. Até certo ponto é muito
mais facil vocé dar um carro para o pobre do que tirar o carro do rico. E talvez fosse muito
mais facil para o pobre aceitar que ele nao pode ter um carro se o rico parasse de ter carro
também. Dizendo, de fato: “Olha, lamento, vocé ndo pode mais usar, mas eu também nao”. E
claro que enquanto vocé ficar dizendo para o pobre — “Vocé nao pode ter e eu tenho” - nao
da. Ele vai dizer: “Por que vocés podem continuar a consumir seis planetas Terra e eu nao
posso comprar o meu carrinho?”. E preciso dissociar crescimento de igualdade, como afirma o
Rodrigo Nunes (professor do Departamento de Filosofia da PUC-Rio). E sobretudo vocé tem
que parar de superdesenvolver os paises superdesenvolvidos. E a palavra tem que ser
"superdesenvolvido”. Porque a gente fala muito em sociedades desenvolvidas e
subdesenvolvidas, como antigamente - paises subdesenvolvidos, paises em vias de
desenvolvimento, paises desenvolvidos. Nunca ninguém falou que existem paises
superdesenvolvidos, isto é, excessivamente desenvolvidos. E o caso dos Estados Unidos, onde
um cidadao americano médio gasta o equivalente a 32 cidaddos do Quénia ou da Etidpia. A
relacdo que sempre se faz é que, para tirar as populacdes da pobreza, é preciso crescer
economicamente. E ai vocé tem um dilema: se vocé cresce economicamente, com uso
crescente de energia fortemente poluente, como petréleo e carvao, nés vamos destruir o
planeta. Assim, a luta pela igualdade nao pode depender do nosso modelo de crescimento
econdmico mundial, do qual o Brasil, india e China sdo s6 as pontas mais histéricas, porque
querem crescer muito rapido. O jeito como o mundo esta andando nao pode continuar porque
se baseia nhuma ideia de que o crescimento pode ser infinito, quando a gente sabe que mora
num mundo finito, com recursos finitos. Entretanto, eu nunca vi ninguém falar: “O
crescimento vai ter que parar aqui”. Vocé vai ser preso se vocé disser isso em qualquer lugar
do mundo. Eu nao acho que o Brasil tenha que parar de crescer, no sentido de crescimento

zero. O que o Brasil precisa, como o mundo precisa, é de uma redistribuicdo radical da
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riqueza. Quanto mais vocé redistribui, menos precisa crescer, no sentido de aumentar a
producdo. A economia capitalista esta fundada no principio de que viver economicamente é
produzir riqueza, quando a questao realmente critica é redistribuir a riqueza existente.

Mas ai vocé toca na parte mais dificil, os privilégios... E a mudanca parece ainda
mais distante, quase impossivel.

Eduardo - E verdade. Os grandes produtores de petroleo tém todo interesse em tirar
até a ultima gota de petréleo do chao, mas eles também nao sao completamente imbecis. E
estao se preparando para monopolizar outras riquezas no futuro que possam vir a ser a
mercadoria realmente importante. Por exemplo, agua. Eu ndo tenho a menor dlvida de que
existem planos estratégicos das grandes companhias petroliferas para a passagem de
produtoras de petroleo a produtoras de agua, que sera a mercadoria escassa. Vocé pode viver
sem petroleo, vocé pode viver sem luz, inclusive, mas vocé ndo pode sobreviver sem agua. A
minha impressao é que, assim que passar a eleicao, Sao Paulo vai entrar numa vida de science
fiction. O que é uma megalépole sem agua?

Acho que saberemos em breve...

“Sao Paulo é uma espécie de laboratorio do mundo. Tudo estd acontecendo de
maneira acelerada”

Eduardo - E mais facil vocé dizer que a culpa é do (Geraldo) Alckmin (governador de
Sao Paulo, pelo PSDB), que ndo tomou as medidas necessarias. E mais facil do que dizer: isso
ai é o efeito de Sao Paulo ter cimentado todo o seu territério, se transformado num captor
térmico gigantesco, s6 com cimento, asfalto e carro jogando gas carbonico. Desapareceu a
garoa, nao existe mais a garoa em Sao Paulo. A Amazodnia foi e esta sendo desmatada por
empresarios paulistas. Sao Paulo é uma metafora, mas nao é s6 uma metafora. Sao Paulo esta
destruindo a Amazonia e esta sofrendo as consequéncias disso. Acho que Sao Paulo é um
laboratério espetacular, no sentido ndo positivo da palavra. E como se estivesse passando
em fast forward, acelerado, tudo o que esta acontecendo no mundo. Explodiu a quantidade
de carros, explodiu a poluicdo, explodiu a falta de agua, explodiu a violéncia, explodiu a
desigualdade. Em suma, Sao Paulo é uma espécie de laboratério do mundo, neste sentido.
Nao so6 Sao Paulo, ha outras cidades iguais, mas Sao Paulo é a mais proxima de néds, e estamos
vendo o que esta acontecendo.

E por que as pessoas ndo conseguem fazer a conexao, por exemplo, entre a seca
em Sao Paulo e o desmatamento na Amazonia?

Eduardo - Porque é muito grande a coisa. Had um pensador alemao, o Glinther Anders,
que foi o primeiro marido da Hannah Arendt. Ele fugiu do nazismo e virou um militante
antinuclear, especialmente entre o fim da década de 40 e os anos 70. Ele diz que a arma
nuclear é uma prova de que aconteceu alguma coisa com a humanidade, na medida em que
ela se tornou incapaz de imaginar o que é capaz de fazer. E uma situacdo antiutépica. O que
€ um utopista? Um utopista é uma pessoa que consegue imaginar um mundo melhor, mas nao

consegue fazer, ndao conhece os meios nem sabe como. E nos estamos virando o contrario. Nos

292



somos capazes tecnicamente de fazer coisas que nao somos nem capazes de imaginar. A
gente sabe fazer a bomba atoémica, mas nao sabe pensar a bomba atéomica. O Giinther Anders
usa uma imagem interessante, a de que existe essa ideia em biologia da percepcao de
fendmenos subliminares, abaixo da linha de percepcao. Tem aquela coisa que € tao baixinha,
que vocé ouve mas nao sabe que ouviu; vocé vé, mas nao sabe que viu; como pequenas
distinces de cores. Sdo fenomenos literalmente subliminares, abaixo do limite da sua
percepcao. Nos, segundo ele, estamos criando uma outra coisa agora que nao existia, o
supraliminar. Ou seja, é tdo grande, que vocé nao consegue ver nem imaginar. A crise
climatica é uma dessas coisas. Como é que vocé vai imaginar um troco que depende de
milhares de parametros, que € um transatlantico que esta andando e tem uma massa inercial
gigantesca? As pessoas ficam paralisadas. Da uma espécie de paralisia cognitiva. Entdo as
pessoas falam: "Nao posso pensar nisso. Se eu pensar nisso, como € que eu vou dar conta?
Vocé esta dizendo que o mundo vai aquecer quatro graus... E o que vai acontecer? Entao é
melhor nao pensar”. Bem, a gente acha que tem que pensar.

Déborah Danowski - Os indigenas, os pequenos agricultores, eles estdao percebendo
no contato com as plantas, com os animais, que algo estd acontecendo. Eles tém uma
percepcao muito mais apurada do que a gente.

Eduardo - Como eles veem que o clima esta mudando? No calendario agricola de uma
tribo indigena vocé sabe que esta na hora de plantar porque ha varios sinais da natureza. Por
exemplo, o rio chegou até tal nivel, o passarinho tal comecou a cantar, a arvore tal comecou
a dar flor. E a formiga tal comecou a fazer nao-sei-o-qué. O que eles estdo dizendo agora é
que esses sinais dessincronizaram. O rio esta chegando a um nivel antes de o passarinho
comecar a cantar. E o passarinho estd cantando muito antes de aquela arvore dar flor. E
como se a natureza tivesse saido de eixo. E isso todos eles estao dizendo. As espécies estdo se
extinguindo, e a humanidade parece que continua andando para um abismo. O mundo vai, de
fato, piorar para muita gente, para todo mundo. S6 o que vai melhorar é a taxa de lucro de
algumas empresas, € mesmo 0s acionistas delas vao ter que talvez tirar a casa de luxo que
eles tém na Califdrnia e jogar para outro lugar, porque ali vai ter pegado fogo. Se houver uma
epidemia, um virus, uma pandemia letal, violenta, tipo ebola, pode pegar todo mundo.
Enquanto os sujeitos tém corpo de carne e 0sso, ninguém esta realmente livre, por mais rico
que seja, do que vai acontecer. Mas é evidente que quem vai primeiro socobrar serdao os
pobres, os danados da Terra, os condenados da Terra. Algumas pessoas estao comecando a se
preocupar, mas nao conseguem fazer parar, porque todas as outras estdo empurrando. E vocé
diz: "para, para, para!". E vocé nao consegue. Mas ha muitas iniciativas pelo mundo de gente
que percebeu que os estados nacionais, ou que as grandes tecnologias gigantescas, heroicas e
épicas, nao vao nos salvar. E que esta nas nossas maos nos salvarmos. Nao esta nas maos dos
nossos responsaveis. Nao temos responsaveis. A ideia de que o governo é responsavel por nos,

a gente ja viu que nao é. Ele é irresponsavel. Ele toma decisdes irresponsaveis, destroi
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riquezas que ele ndo pode substituir, e, portanto, ha um descrédito fortissimo nas formas de
representacao.

Como os protestos de junho de 2013...

Eduardo - As crises de junho sdo crises de "nao nos representa”. Isso nao é sé no
Brasil. E como se tivesse havido uma espécie de fissura. E uma outra geracdo. Nao deixa de
ser parecido com 68, de certa maneira. S6 que agora nao € em torno de novas lutas, como
género, sexualidade, etnia. Tudo isso continua, mas ha uma outra coisa muito maior por
cima: o que estamos fazendo com a Terra onde a gente vive? Vamos continuar comendo
transgénico? Vamos continuar nos envenenando? Vamos continuar destruindo o planeta?
Vamos continuar mudando a temperatura?

Pegando como gancho a nossa situacdo aqui no Brasil, com um governo
desenvolvimentista, com grandes obras na Amazoénia, transposicdao do rio Sao Francisco
etc., gostaria que vocés falassem sobre a questdo do pobre. Vocé afirma, de uma maneira
muito original, Eduardo, que o pobre é um "nés" de segunda classe. A grande promessa
seria tira-lo da pobreza para ficar mais parecido com a unica forma desejavel de ser, a
nossa. E o indio problematiza isso e, portanto, se torna um problema. O indio nao se
interessa em ser "nés". Entdo eu queria que vocés explicassem melhor essa ideia e a
situassem na politica do atual governo para os pobres e para os indios.

“A historia do Brasil € um processo de conversdao do indio em pobre. E o que esta
acontecendo na Amazonia agora”

Eduardo - O capitalismo é uma maquina de fazer pobres. Inclusive na Europa. Os
pobres ndo estao aqui, so. O pobre é parte integrante do sistema de crescimento. As pessoas
acham que o crescimento diminui a pobreza. O crescimento, na verdade, produz e reproduz a
pobreza. Na medida em que ele tira gente da pobreza, ele tem que criar outros pobres no
lugar. O capitalismo conseguiu melhorar a condicao de vida do operariado europeu porque
jogou para o Terceiro Mundo as condicdes miseraveis. Entdao, era o operario daqui sendo
explorado para que os pobres operarios de la fossem menos explorados. Essa oposicao que eu
fiz entre indio e pobre é, na verdade, uma critica direta, explicita, a uma boa parte da
esquerda, a esquerda tradicional, a velha esquerda que esta no poder, que divide o poder por
concessao da direita, dos militares e tal, e € muito voltada para a ideia de desenvolvimento.
Uma coisa era o desenvolvimentismo do Celso Furtado, naquela época. Acho, inclusive, um
insulto a memoria dele. O Celso Furtado estava vivendo uma outra época, um outro mundo,
um outro modelo. E as pessoas hoje continuam a falar essas palavras de ordem que tém 40,
50, 60 anos, como se fosse a mesma coisa. Mas, qual é o problema? O problema é que a
esquerda de classe média, o intelectual de esquerda, vé o seu Outro essencialmente como um
pobre. Pobre é uma categoria negativa, né? Pobre é alguém que se define pelo que nao tem.
Nao tem dinheiro, ndo tem educacao, nao tem oportunidade. Entdao, a atitude natural em
relacao ao pobre, e isso ndao é uma critica, € o ver natural, é que o pobre tem que deixar de

ser aquilo. Para ele poder ser alguma coisa, ele tem que deixar de ser pobre. Entao a atitude
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natural é vocé libertar o pobre, emancipar o pobre das suas condicdes. Tira-lo do trabalho
escravo, dar a ele educacao, moradia digna. Mas, invariavelmente, esse movimento tem vocé
mesmo como padrdo. Vocé nao se modifica, vocé modifica o pobre. Vocé traz o pobre para a
sua altura, o que ja sugere que vocé esta por cima do pobre. Ao mesmo tempo, vocé torna o
pobre homogéneo. Sim, porque se o pobre é definido por alguém que ndo tem algo, entao é
todo mundo igual.

E o que é um indio?

Eduardo - O indio, ao contrario, é uma palavra que acho que sé existe no plural.
indio, para mim, é indios. E justamente o contrario do pobre. Eles se definem pelo que tém
de diferente, uns dos outros e eles todos de nos, e por alguém cuja razao de ser é continuar
sendo o que é. Mesmo que adotando coisas da gente, mesmo que querendo também a sua
motocicleta, o seu radio, o seu Ipad, seja o que for, ele quer isso sem que lhe tirem o que ele
ja tem e sempre teve. E alguns ndo querem isso, ndo estdo interessados. Nao é todo mundo
que quer ser igual ao branco. O que aconteceu com a historia do Brasil é que foi um processo
circular de transformacao de indio em pobre. Tira a terra, tira a lingua, tira a religido. Ai o
cara fica com o qué? Com a forca de trabalho. Virou pobre. Qual foi sempre o trugue da
mesticagem brasileira? Tiravam tudo, convertiam e diziam: agora, se vocés se comportarem
bem, daqui a 200, 300, 400 anos, vocés vao virar brancos. Eles deixam de ser indios, mas nao
conseguem chegar a ser brancos. Pessoal, vocés precisam misturar para virar branco. Se vocés
se esforcarem, melhorarem a raca, melhorarem o sangue, vai virar branco. O que chamam de
mesticagem é uma fraude. O nome é branqueamento. E é o que estdo fazendo na Amazonia.
E re-colonizacdo. O Brasil estd sendo recolonizado por ele mesmo com esse modelo
sulista/europeu/americano. Essa cultura country que esta invadindo a Amazonia junto com a
soja, junto com o boi. E ao mesmo tempo transformando quem mora ali em pobre. E
produzindo a pobreza. O ribeirinho vira pobre, o quilombola vira pobre, o indio vai virando
pobre. Atras da colheitadeira, atras do boi, vem o programa de governo, vem o Bolsa Familia,
vem tudo para ir reciclando esse lixo humano que vai sendo pisoteado pela boiada.
Reciclando ele em “pobre bom cidadao”. E ai a Amazonica fica liberada...

Como enfrentar isso?

“Qual foi a grande carta de alforria que o governo Dilma deu ao pobre? O cartao de
crédito”

Eduardo - Se vocé olhar a composicdo étnica, cultural, da pobreza brasileira, vocé
vai ver quem é o pobre. Basicamente indios, negros. O que eu chamo de indios inclui
africanos. Inclui os imigrantes que nao deram certo. Esse pessoal é essa mistura: é indio, é
negro, é imigrante pobre, é brasileiro livre, é o caboclo, é o mestico, € o filho da empregada
com o patrao, filho da escrava com o patrao. O inconsciente cultural destes pobres brasileiros
é indio, em larga medida. Tem um componente ndo branco. E aquela frase que eu inventei:
no Brasil todo mundo ¢é indio, exceto quem nao é. Entao, em vez de fazer o pobre ficar mais

parecido com vocé, vocé tem que ajudar o pobre a ficar mais parecido com ele mesmo. O que
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€ o pobre positivado? Nao mais transformado em algo parecido comigo, mas transformado em
algo que ele sempre foi, mas que impedem ele de ser ao torna-lo pobre. O qué? indio. Temos
de ajuda-los a lutar para que eles mesmos definam seu proprio rumo, em vez de nos
colocarmos na posicao governamental de: “Olha, eu vou tirar vocés da pobreza”. E fazendo o
qué? Dando para eles consumo, consumo, consumo.

Déborah - Fora a divida, né.

Eduardo - Endividando, no cartao de crédito. Qual foi a grande carta de alforria que
o governo Dilma deu ao pobre? O cartdo de crédito. Hoje pobre tem cartao de crédito. Legal?
Muito legal, sobretudo para as firmas que vendem as mercadorias que os pobres compram no
cartao de crédito. Porque a Brastemp esta adorando o cartao de crédito para pobre. As Casas
Bahia estao nas nuvens. Porque o pobre agora pode se endividar.

E ai vém os elogios a honestidade do pobre...

Eduardo - Eles, sim, pagam as dividas, porque rico ndo paga. Eike Batista ndo paga
divida, mas a empregada morre de trabalhar para pagar o cartao de crédito. Eu provocava a
esquerda, dizendo: “O que vocés nado estdo entendendo é o seguinte. Enquanto vocés
tratarem o Outro como pobre, e portanto como alguém que tem que ser melhorado, educado,
civilizado - porque no fundo é isso, civilizar o pobre! —, vocés vao estar sendo cimplices de
todo esse sistema de destruicao do planeta que permitiu aos ricos serem ricos”.

Vocés afirmam que os indios sdo especialistas em fim do mundo. E que vamos
precisar aprender com eles. No livro, ha até uma analogia com o filme de Lars Von Trier,
no qual um planeta chamado Melancolia atinge a Terra. Vocés dizem que, em 1492, o
Velho Mundo atingiu o Novo Mundo, como um planeta que vocés chamam ironicamente de
Mercadoria. O que os indios podem nos ensinar sobre sobreviver ao fim do mundo?

Eduardo - Eles podem nos ensinar a viver num mundo que foi invadido, saqueado,
devastado pelos homens. Isto &, ironicamente, num mundo destruido por nds mesmos,
cidadaos do mundo globalizado, padronizado, saturado de objetos in(teis, alimentado a custa
de pesticidas e agrotoxicos e da miséria alheia. Nds, cidadaos obesos de tanto consumir lixo e
sufocados de tanto produzir lixo. A gente invadiu a nds mesmos como se tivéssemos nos
travestidos de alienigenas que trataram todo o planeta como nés, europeus, tratamos o Novo
Mundo a partir de 1492. Digo "nés", porque eu acho que a classe média brasileira, os brancos,
no sentido social da palavra, nao sao europeus para 0S europeus, mas Sao europeus para
dentro do Brasil. Nos, entdao, nos vemos como alienigenas em relacdo ao mundo. Como se a
gente tivesse uma relacao com o mundo diferente da relacdo dos outros seres vivos, como se
os humanos fossem especiais. Nao deixa de ser uma coisa importante na tradicao do
catolicismo e do cristianismo. O homem tem um lado que ndo é mundano, um destino fora do
mundo. Isso faz com que ele trate o mundo como se fosse feito para ser pilhado, saqueado,
apropriado. E a gente acaba tratando a no6s mesmos como nds tratamos os povos que

habitavam aqui no Novo Mundo. Ou seja, como gente a explorar, a escravizar, a catequizar e
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a reduzir. Esta é a primeira coisa que eu acho que os indios podem nos ensinar: a viver num
mundo que foi de alguma maneira roubado por n6s mesmos de nos.

E a segunda?

“Os indios sdao especialistas em fim do mundo, eles podem nos ensinar a viver melhor
num mundo pior.”

Eduardo - Acho que os indios podem nos ensinar a repensar a relacdo com o mundo
material, uma relacdo que seja menos fortemente mediada por um sistema econdémico
baseado na obsolescéncia planejada e, portanto, na acumulacdo de lixo como principal
produto. Eles podem nos ensinar a voltar a Terra como lugar do qual depende toda a
autonomia politica, economica e existencial. Em outras palavras: os indios podem nos ensinar
a viver melhor em um mundo pior. Porque o mundo vai piorar. E os indios podem nos ensinar
a viver com pouco, a viver portatil, e a ser tecnologicamente polivalente e flexivel, em vez
de depender de megamaquinas de producao de energia e de consumo de energia como nés.
Quando eu falo indio é indio aqui, na Australia, o pessoal da Nova Guiné, esquimo... Para
mim, indio sdo todas as grandes minorias que estdao fora, de alguma maneira, dessa
megamaquina do capitalismo, do consumo, da producao, do trabalho 24 horas por dia, sete
dias por semana. Esses indios planetarios nos ensinam a dispensar a existéncia das gigantescas
maquinas de transcendéncia que sdo o Estado, de um lado, e o sistema do espetaculo do
outro, o mercado transformado em imagem. Eu acho que os indios podem também nos ensinar
a aceitar os imponderaveis, os imprevistos e os desastres da vida com o “pessimismo alegre”
(expressao usada originalmente pelo filésofo francés Francois Zourabichvili, com relacédo a
Deleuze, mas que aqui ganha outros sentidos). O pessimismo alegre caracteriza a atitude vital
dos indios e demais povos que vivem a margem da civilizacao bipolar que € a nossa, que esta
sempre oscilando entre um otimismo maniaco e um desespero melancoélico. Os indios aceitam
que nods somos mortais e que do mundo nada se leva. Em muitos povos indigenas do Brasil, e
em outras partes do mundo, os bens do defunto sao inclusive queimados, sdao destruidos no
funeral. A pessoa morre e tudo o que ela tem é destruido para que a memoria dela nao cause
dor aos sobreviventes. Acho que essas sdao as coisas que os indios poderiam nos ensinar, mas
que eu resumiria nesta frase: os indios podem nos ensinar a viver melhor num mundo pior.

Como é um “pessimismo alegre”?

Eduardo - Acho que o pessimismo alegre é o que vocé encontra na favela carioca. E o
que vocé encontra no meio das populacdes que vivem no semiarido brasileiro. E a mesma
coisa que vocé encontra, em geral, nas camadas mais pobres da populacdo. O fato de que
vocé vive em condicées que qualquer um de nds, da classe média para cima, consideraria
materialmente intoleraveis. Mas isso ndo os torna seres desesperados, tristes, melancolicos,
etc. Muito pelo contrario. E claro que eu nao estou falando de situacées dramaticas, de gente
morrendo de fome. Isso ai ndo ha ninguém que aguente. Mas, se vocé perguntar para o indio,
ele vai dizer: estamos todos fritos, um dia o mundo vai acabar caindo na nossa cabeca, mas

isso nao impede que vocé se distraia, que se divirta, que ria um pouco dessa condicdo meio
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patética que é a de todo ser humano, em que ele vive como se fosse imortal e ao mesmo
tempo sabe que vai morrer. Os indios ndo acham que o futuro vai ser melhor do que o
presente, como noés, e portanto ndo se desesperam porque o futuro nao vai ser melhor do que
o presente, como a gente esta descobrindo. Eles acham que o futuro vai ser ou igual ou pior
do que agora, mas isso nao impede que eles considerem isso com pessimismo alegre, que é o
contrario do otimismo desencantado, que é um pouco o nosso. Do tipo estamos mal, mas vai
dar tudo certo, a tecnologia vai nos salvar, ou o homem vai finalmente chegar ao socialismo.
Os indios acham que tudo vai para as cucuias, mesmo. Mas isso nao lhes tira o sono, porque
viver é uma coisa que vocé tem que fazer de minuto a minuto, tem que viver o presente. E
nos temos um problema, que é a dificuldade imensa em viver o presente. Os indios sao
pessoas que de fato vivem no presente no melhor sentido possivel. Vamos tratar de viver o
presente tal como ele é, enfrentando as dificuldades que ele apresenta, mas sem imaginar
que a gente tem poderes messianicos, demilrgicos de salvar o planeta. Essa é um pouco a
minha sensacao. O pessimismo alegre é uma atitude que eu sinto como caracteristica de
quem tem que viver, e nao simplesmente gente que acha que é a palmatoria do mundo, que
tem que pensar pelo mundo todo.

“Como é que a Dilma Rousseff pode dar Bolsa Familia e ao mesmo tempo tornar a vida
da Katia Abreu cada vez mais facil? Porque o dinheiro ndo sai do bolso dos ricos, mas da
natureza.”

Déborah - Acho que sobretudo depende da criacao de relacoes com as outras
pessoas. Em vez de vocé confiar na acumulacdo, que nos torna sempre tristes, porque esta
sempre faltando alguma coisa, precisamos sempre obter mais, acumular mais, etc., nos
criamos relacbes com as pessoas que estdo a nossa volta, com os outros seres, no meio dos
quais nos vivemos.

Parece que ha uma cegueira de parte do que se denomina esquerda, hoje, para
compreender outras formas de estar no mundo, assim como para compreender desafios
como os impostos pela mudanca climatica, como vemos no Brasil, mas ndo s6 no Brasil.
Aqui, estamos num momento bem sensivel do pais, com Belo Monte e as grandes
barragens previstas para o Tapajos. Supostamente, teriamos hoje duas candidatas de
esquerda (Dilma Rousseff e Marina Silva) nos primeiros lugares da disputa eleitoral para a
presidéncia, mas as questdes socioambientais pouco sdo tocadas. Qual é a dificuldade?

Eduardo - Vocé tem pelo menos duas esquerdas, como se vé até pelas candidaturas.
SO que, infelizmente, uma esquerda muito bem caracterizada, que é a da Dilma, e outra
esquerda, representada pela Marina, em que falta capacidade para formular com clareza o
que diferencia ela da outra. Essas duas esquerdas, de certa maneira, sempre existiram. La no
inicio, na Primeira Internacional, essa fratura correspondeu a distincao entre os anarquistas e
os comunistas. Mas hoje eu diria que vocé tem duas posicoes dentro da esquerda. Uma
posicao que a gente poderia chamar de “crescimentista”, centralista, que acha que a solucao

é tomar o controle do aparelho do Estado para implementar uma politica de despauperizacao
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do povo brasileiro, dentro da qual a questao do meio ambiente nao tem nenhuma
importancia. A Dilma chegou a cometer aquele famoso ato falho l& em Copenhagen (em
12/2009, quando era ministra-chefe da Casa Civil do governo Lula), ao dizer: "O meio
ambiente é, sem dlvida nenhuma, uma ameaca ao desenvolvimento sustentavel". Ato falho.
Nao era isso o que ela queria dizer, mas disse. Essa esquerda tem zero de sensibilidade
ambiental. Ela poderia perceber que uma outra maneira de falar “ambiente” é falar
“condicoes materiais de existéncia”. Falta de esgoto na favela é problema ambiental do
mesmo jeito que desmatamento na Amazonia é problema ambiental. Nao é de outro jeito, é
do mesmo jeito. Mas, para essa esquerda, ar, agua, planta, bicho ndo faz parte do mundo.
Sao pessoas completamente antropocéntricas, que veem o mundo a disposicdo dos homens,
para ser dominado, controlado e escravizado. Essa esquerda, que € a esquerda da Dilma, é
uma esquerda velha, no sentido de que é uma esquerda que, na verdade, pensa como se 1968
nao tivesse acontecido. E alguém com uma espécie de nostalgia da Unido Soviética...

Déborah - Com nostalgia do que nunca aconteceu.

Eduardo - Soviet mais eletricidade, a famosa féormula do Lenin. O que é o
comunismo? O comunismo sao os soviets, que sdao os conselhos operarios, mais eletricidade,
isto €, mais tecnologia. Ai eu brincava, quando a Dilma tomou o poder: “A Dilma é isso, s6
que sem o soviet”. E so eletricidade... Ou seja, capitalismo. O que distinguia o socialismo
comunista do Lenin era a tecnologia moderna mais a organizacao social comunista. Se vocé
tira a organizacao comunista so6 sobra o capitalismo. Entdao essa esquerda é uma esquerda
socia do capitalismo. Acha que é preciso levar o capitalismo até o fim, para que ele se
complete, para que a industrializacao se complete, para que a transformacao de todos os
indios do mundo em pobres se complete. Para que vocé entdo transforme o pobre em
proletario, o proletario em classe revolucionaria, ou seja, € uma historinha de fadas. Como se
pudesse separar a parte boa da parte ruim do capitalismo. Como se fosse possivel: isso aqui
eu quero, isso aqui eu nao quero. Outra coisa, essa esquerda fez um pacto satanico com a
direita, que é o seguinte: a gente gosta dos pobres, quer melhorar a vida deles, quer
melhorar o nivel de renda deles, mas ndo vai tocar no bolso de vocés, fiquem tranquilos. E o
que esta dito na Carta ao Povo Brasileiro (documento escrito por Lula na campanha eleitoral
de 2002). Pode deixar, que a gente nao vai fazer a revolucdo, nao vai ser Robin Hood, ao
contrario. E foi exatamente isso o que aconteceu. Ou seja, os bancos nunca lucraram tanto. O
Brasil optou por se transformar num exportador de commoditiese virar uma
verdadeira plantation, como ele era desde o comeco. Era exportador de matéria-prima para o
centro do império, agora para a China. Mas o pacto foi esse: a gente governa se, primeiro,
nao prender os militares, nao acertar as contas com a ditadura; e, segundo, nao mexer no
bolso dos ricos, nao tocar na estrutura do capital. Veja o tamanho das algemas que a
esquerda se pos. De onde é que vai vir, entao, a grana para melhorar a vida dos pobres? SO
tem um lugar. Da natureza. Entdao vocé superexplora, vocé queima os moveis da casa.

Aumentou o dinheiro disponivel para dar umas migalhas para os pobres, o bolo cresceu. Nao é
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por acaso que o Delfim Netto (ministro da Fazenda no periodo do chamado “Milagre
Econ6mico Brasileiro”, na ditadura civil-militar) é um grande conselheiro do Lula. Primeiro é
preciso crescer para depois distribuir. Esta crescendo, esta dando renda para os pobres, mas
esse dinheiro nao esta saindo do bolso dos ricos. Esta saindo da natureza, da floresta
destruida. E da 4gua que a gente esta exportando para a China sob a forma de boi, de carne e
de soja. Estamos comendo o principal para nao tocar no bolso dos ricos. E assim a Dilma sai
passeando com a Katia Abreu (senadora pelo PMDB, representante do agronegocio e a
principal lider da bancada ruralista do Congresso) e da Bolsa Familia. Como é que a Dilma
consegue ao mesmo tempo dar Bolsa Familia e tornar a vida da Katia Abreu cada vez mais
facil? O dinheiro tem que sair de algum lugar. Nao esta saindo de empréstimo internacional,
mas esta saindo de empréstimo natural. Esse empréstimo nao da para pagar. Quando a
natureza vier cobrar, estaremos fritos. E a natureza esta cobrando de que forma? Seca, tufao,
furacao, enchente... E no Brasil ainda nao chegou a barra pesada. Outro problema desta
esquerda é que ela nao tem nenhuma nocao de mundo, de planeta. Ela pensa o Brasil. Ela é
nacionalista em todos os sentidos. Vé curto. Ela vé o Brasil no mundo quando se trata do
mercado. Agora, quando se trata do planeta, enquanto casa das espécies, lugar onde nos
moramos, ela ndo estd nem ai. O fato de que o Artico estd derretendo ndo é um problema
para o Brasil. Pré-Sal ser um problema para o planeta? Nao queremos saber. E uma esquerda
xenofoba, neste sentido. Ela ndo percebe que o Brasil é grande, mas o mundo é pequeno. A
Dilma, para mim, é um féssil. Tem pensamento fossilizado. Ela nao esta nem no século 20, ela
esta no século 19.

E a esquerda que a Marina representaria?

“A Marina Silva representaria uma esquerda poés-68, mais democratica e menos
vertical, mas ela perdeu o rumo.”

Eduardo - Essa é uma esquerda pds-68, que incorporou aquilo que apareceu em 1968,
de que dentro da luta de classes ha muitas outras lutas. Ha a luta das mulheres, a luta dos
indios, a luta dos homossexuais... Enfim, todas essas outras formas de pensar as diferencas
sociais que nao se reduz a questdo dos ricos e dos pobres. A pobreza nao ¢ uma categoria
econdmica, mas uma categoria existencial que envolve justica. E a justica ndo é so dar
dinheiro para o pobre, mas reconhecer todas essas diferencas que sao ignoradas e que
explodiram em 1968. A politica mudou porque, primeiro, em 68, o socialismo comecou a se
desacreditar. Nao esquecamos que o Partido Comunista Francés foi contra 1968. Apoiou a
repressao policial exatamente como a esquerda oficial apoiou baixar a porrada nos
manifestantes de junho de 2013. Ela apoiou a repressao policial a revolta de 68, que nao foi
francesa, foi mundial. Em 1968 foi a Marcha dos 100.000 aqui, foi a revolta contra a guerra do
Vietna nos Estados Unidos, foi a revolta propriamente dita na Franca, na Italia e em outros
paises. Ou seja, foi uma revolucdo mundial. E ndés estamos vivendo, de la até hoje, a
contrarrevolucao mundial. A direita retomou o poder e falou: “Temos que impedir que isso

aconteca de novo”.
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E como a Marina representaria essa esquerda p6s-68?

Eduardo - E uma esquerda em que o pobre urbano operario ndo é mais o personagem
tipico. Mas é quem? E o indio, o seringueiro, é a mulher, é o negro. A Marina acumula varias
identidades...

Déborah - Como vocé escreveu, Eliane, no seu artigo sobre as diferencas entre os
Silvas...

Eduardo - Isso. O Lula é o representante do sonho brasileiro de ser como o norte do
planeta, os Estados Unidos. Como diz o (antropoélogo) Beto Ricardo (um dos fundadores do
Instituto Socioambiental), o Brasil € como se fosse dividido entre uma grande Sao Bernardo e
uma grande Barretos. Quer dizer, a zona rural vai ser como Barretos (cidade do interior
paulista onde se faz a maior festa country do pais): gado, rodeio, bota, chapéu e 4X4. E a
parte urbana vai ser uma grande Sao Bernardo (cidade do chamado ABC Paulista, onde Lula se
tornou lider sindical metallirgico nas grandes greves da virada dos anos 70 para os 80):
fabricas, metalurgia, motores, carros. A Marina representaria o outro lado. Essa outra
esquerda, muito mais democratica, que aposta menos na organizacdo vertical, autoritaria,
centralista, classica dos partidos de esquerda comunista. Embora o PT nao seja um partido
comunista, nem de longe, é um partido que incorporou varios ex-comunistas, varias pessoas
que tém a concepcao de que é preciso tomar o Estado, o poder central, para instalar o
socialismo, digamos.

E a Marina consegue representar essa outra esquerda?

“0 centro do Brasil nao é Sao Paulo, mas a Amazonia.”

Eduardo - A Marina estd numa posicao equivoca, porque ela representa um tipo de
pensamento que deveria estar nas ruas, e nao no Estado. Deveria estar mobilizando a
populacdo, a chamada sociedade civil, e ndo disputando a presidéncia num sistema politico
corrupto, que é praticamente impossivel de mexer. Acho que estamos num sistema politico
com um noé cego e sO sairiamos disso ai, literalmente, com uma insurreicdo popular que
forcasse o poder a se auto-reformar. Nestas condicées, o governo da Marina é um governo
impossivel, sob certo ponto de vista. Na minha opinido, depois que ela saiu daquela primeira
eleicdo em 2010 com 20 milhdes de votos, tinha que ter saido da logica da politica partidaria
e se transformado numa lider de movimento social. Uma pessoa capaz de exprimir todo esse
jogo de diferencas que tem no Brasil. Ela era lider seringueira, do povo da floresta. Estava
lutando pelo ambiente. Essas questées foram sumindo e, quando houve a tentativa de
pendurar na campanha dela essas outras lutas para as quais ela pessoalmente nao estava
preparada - aborto, direitos da mulher, direitos dos LGBT (Lésbicas, Gays, Bissexuais,
Transexuais, Travestis e Transgéneros) —, ai ela ficou travada por toda a outra composicao
dela, que é com o eleitorado evangélico. Entao ela também tem o seu problema por ali. Mas o
problema principal ndo é esse. Eu acho que a Marina representa a outra esquerda, a esquerda
horizontalista, localista, ambientalista, que entende que é de baixo para cima que as coisas
se organizam, mas ela esta envolvida num processo eleitoral que é todo o contrario disso.
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Eleicao € um momento de lazer, no sentido de que a populacao pensa que tem poder, porque
pode escolher seus governantes, e depois da eleicdo volta a posicao passiva. Se vocé tenta
sair da posicao passiva fora do periodo eleitoral, a policia vem e bate em vocé. Vocé sé pode
se manifestar durante as eleicdes, o povo s6 pode ser politico durante as eleices. Hoje sé ha
dois tipos de cidadao no Brasil: o eleitor e o vandalo. O eleitor s6 tem uma vez a cada dois,
quatro anos, e o resto do tempo vocé tem que ser vandalo. Ou ficar quietinho em casa,
pegando propaganda, sonhando com seu carro e juntando dinheiro para ir para Miami. Acho
que a Marina perdeu o rumo. Tenho uma admiracdo imensa por ela, pessoal, coisa que eu nao
tenho por nenhum outro. Tenho uma admiracdo pelo Lula, em outro sentido. Esse cara é
incrivel, tem um carisma politico, mas ndao o conheco pessoalmente. A Marina, que eu
conheco pessoalmente, é uma pessoa fantastica. Inteligentissima. E é uma pessoa de enorme
elegancia, no amplo sentido da palavra. Mas ela tem que agradar todo mundo, o que é
impossivel. Se ela for presidente, espero que ela tenha contado a mentira certa. Isto €, que
ela engane, que ela traia, quem merece ser traido. E ndo, como fez a Dilma, trair quem nao
merecia ser traido. A Marina ndo aproveitou a oportunidade para se colocar como uma
candidata realmente alternativa. Eu nao entendi ainda o que ela esta dizendo que seja
diferente da Dilma. Nao entendi.

Déborah, em sua exposicdo no coloquio, vocé falou sobre a esquerda e a direita, a
partir de (Gilles) Deleuze (filé6sofo francés), de uma forma muito interessante...

Déborah - Na verdade, isso é uma definicao dele num video que se chama
Abecedario. Ele tem outras definicoes de esquerda, como, por exemplo, que o papel da
esquerda é pensar; e que a esquerda coloca questdes que a direita quer a todo custo
esconder. Essa da percepcdo € uma que gosto especialmente porque me ajuda a reconhecer
posicoes de direita ou de esquerda. Ser de esquerda é até mais uma questdo de percepcao do
que de conceito. O ser de direita é sempre perceber as coisas a partir de si mesmo, como
num endereco postal. Assim: eu, aqui, neste lugar, na minha casa, na rua tal, na praia de
Botafogo, Flamengo, Rio de Janeiro, América do Sul. E vocé pensa o mundo, ali, como uma
extensdo de si mesmo. E cada vez que vocé se afasta, vai perdendo interesse, a coisa vai
decaindo de valor. E ser de esquerda é o contrario: vai do horizonte até a casa.

Eduardo - Esse pensar a partir de si mesmo significa: como é que eu posso me manter
onde estou e nao perder nada? Como é que eu posso preservar os meus privilégios, mexer no
mundo sem mexer em mim?

Déborah - Acho que a Dilma, o PT, tém sido de direita nesse sentido. O que importa é
estender seus proprios privilégios aos outros, trazer os outros para si mesmo, mas pensando a
partir de si mesmo. O que eu sou € o que eles devem ser também. Eu continuo a ser o que eu
era e dou aos outros um pouco do que eu sou, e no melhor dos mundos eles vao acabar sendo
iguais a mim. E a Marina é - ou seria - essa outra maneira de pensar, a partir da floresta, a
partir desses outros povos, seria pensar nas outras possibilidades de ser diferente.

“Para imaginar o ndo fim do mundo é preciso imaginar o fim do capitalismo.”

302



Eduardo - E pensar que o centro do Brasil é a Amazdnia, e ndo Sao Paulo. No sentido
de que é l& que esta se decidindo o futuro do Brasil, ndo em Sdo Paulo. E o que a gente fizer
&, com as pessoas de la, que vai definir o que o Brasil vai ser. O Brasil vai ser todo Sao Paulo?
Igual a Sao Paulo? E isso o que a gente quer? Uma grande Sao Paulo? Ou a gente quer, ao
contrario, que o Brasil se "amazonize", que o que resta de Amazonia no Brasil possa
contaminar o Brasil que se “desamazonizou”. A Mata Atlantica sumiu. A gente nao quer voltar
tudo, mas a gente quer que a Amazonia nos ensine a voltar a ser Mata Atlantica. A gente quer
que a Amazonia nos ensine como os pobres da cidade podem voltar a ser um pouco indios. E a
gente sabe que, do ponto de vista geopolitico, historico, a Amazénia € o centro do Brasil. E 4
que esta rolando tudo. E o pessoal fica discutindo a eleicdo em Sao Paulo. E bom que discuta.
Tem que discutir a agua de Sao Paulo, é claro. Mas como é que se discute a agua de Sao
Paulo? E por causa da Amazdnia que esta faltando adgua em Sao Paulo. E por causa do que
estamos fazendo na Amazonia que estamos sofrendo falta de agua aqui. Ah, mas a ligacao nao
é direta. Claro que nao é direta. Mas existe, e é por ela que a coisa passa. A plataforma da
Dilma, no fundo, é isso. Vocé olha a partir de Sao Paulo, Brasilia, Rio... Vocé olha a Amazénia
a partir de onde vocé esta e vé a Amazonia la no fundo. Ou entao vocé pode olhar o Brasil a
partir da Amazonia e se perguntar o que isso significa. Isso € sair de onde eu estou, é mudar
minha posicao.

Acho que foi a Isabelle Stengers (filosofa belga) que disse que “o capitalismo pode
ndo se preocupar com a atmosfera, mas é muito mais grave que a atmosfera ndo se
preocupe com o capitalismo”. Vocé, Eduardo, afirma que é mais facil imaginar o fim do
capitalismo do que o fim do mundo, mas que teremos de imaginar os dois. Mas quem fala
no fim do capitalismo é visto como alguém que esta viajando, que esta fora da realidade.
Se essa é também uma crise de imaginacdao, como fazer isso, na medida em que seria
imaginacdo contra poder?

Eduardo - O ambiente, o clima, a atmosfera estao mudando mais depressa do que o
capitalismo, do que a sociedade. O Obama falou isso agora. A gente sempre imaginou a
sociedade mudando num ritmo muito mais rapido do que a natureza, que era um pano de
fundo imoével para a historia do homem. O fato de que o capitalismo nao acaba é a razao pela
qual o mundo esta acabando, vamos dizer assim. O capitalismo - esse sistema socioecondomico
e técnico, instalado desde o comeco da modernidade, com a invasdo da América, alteracoes
no sistema de propriedade, mudancas técnicas que sobrevieram na Europa ali no comeco do
século 16, acentuando-se de maneira dramatica com a industrializacdo e o uso de
combustiveis fosseis no século 18 — é o responsavel pelo estado presente do mundo. Ou seja,
para imaginar o ndao fim do mundo, nos temos que imaginar o fim do capitalismo. E isso é
extremamente dificil. Porque a questdao do capitalismo nunca foi substituir, mas somar,
sobrepor. Entdo nds temos hoje o qué? Nunca se consumiu tanto carvao quanto se consome
agora. Entao essa coisa de que o petroleo iria substituir o carvao, porque o petroleo é menos

poluente do que o carvao, nao é verdade. Esta se consumindo mais carvao do que petroleo.
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Agora esta se usando energia nuclear, energia eodlica, energia solar. Isso nao baixou o
consumo de petroleo. O que esta acontecendo € que nds estamos acrescentando fontes de
energia, ou seja, nao para nunca. Quanto mais melhor.

E como se imaginaria o fim do capitalismo?

Eduardo - O fim do capitalismo, provavelmente, nao vira do esgotamento das fontes
energéticas. Ele vira de outro lugar. Ele vira, provavelmente, de catastrofes climaticas,
sociais, politicas. Ai ja me permito sonhar um pouco. Com uma certa capacidade de a
populacao planetaria pouco a pouco ir criando pequenos bolsoes alternativos de desercao.
Enfim, uma certa "indianizacdo” da populacao, na tentativa de se tornar independente das
fontes globais de mercadoria, dos sistemas globais de transporte e de energia e lutar pelo
minimo de autossuficiéncia local, como ja vem acontecendo em muitos lugares do planeta.
Com énfase no municipio, na comunidade, nos governos locais, nos arranjos locais, no
transporte de curta distancia, no consumo de produtos produzidos ndo muito longe de casa.
Acho que vai haver uma certa contracdao da economia, porque é muito possivel que essas
crises afetem os sistemas mundiais de distribuicao de energia. Veja essa seca de Sao Paulo. O
que é isso? Isso significa que, enfim, essas cidades gigantescas que dependem de redes
gigantescas de aprovisionamento de energia, de agua, de eletricidade, etc., vao se tornar
inviaveis. Acho que nés tendemos a um mundo de bairros, mais do que a um mundo de
megaldpoles. A tendéncia vai ser vocé criar um mundo onde as relacdées de vizinhanca, a
usina solar local, as hortas comunitarias, os governos de vereanca local vao se tornar cada vez
mais importantes. Acho que vai haver uma inversao da politica, cada vez mais de baixo para
cima do que de cima para baixo. Ou, pelo menos, a pressao de baixo para cima vai tender a
contrabalancar a pressao de cima para baixo exercida pelas grandes companhias de petréleo,
pelos governos nacionais, pelos grandes tomadores de decisao do mundo. Eles vao comecar a
se defrontar com uma multiplicacao de acdes locais, uma multiplicacao de iniciativas cidadas,
se vocé quiser, que vao se parecer mais com o indio do que com o turista globetrotter que
atravessa o planeta como se tivesse sempre no mesmo lugar em toda a parte. Acho que essa é
uma maneira de imaginar o fim do capitalismo.

Déborah - Mas acho que isso ndao basta, porque sera necessario um enfrentamento.
Senado fica parecendo que cada um saindo para por em pratica sua acdo local seria o
suficiente...

Eduardo - Vai haver sangue, como se diz. Lembremos que a Primavera Arabe teve
como um dos fatores fundamentais uma crise brutal de abastecimento alimentar. De pao,
particularmente. De trigo. O governo chinés tem tomado medidas dramaticas de reducao da
poluicdo e de tentativa de baixar um pouco a bola, porque esta havendo uma grande
quantidade de revoltas populares, de motins, dessas coisas que a gente nao sabe, porque a
Muralha na China é altissima em termos de censura. Mas estd havendo uma reacdo das

populacées locais, que estao brigando com os governos e pressionando para que ele tome
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medidas. O futuro nos reserva grandes acontecimentos ruins em termos de catastrofes
climaticas, de fome, de seca...

Para vocés, qualquer saida, se ha saida, passa pela recusa do excepcionalismo
humano. Apareceu varias vezes no coléquio esse mundo de humanos e ndao humanos
horizontalizados. Como seria esse mundo e como mudar uma forma de funcionar, na qual
a visdo de si mesmo como centro esta confundida com a propria identidade do que é ser
um humano?

“O simbolo de nossa relacao com o mundo é o drone. Somos todos drones.”

Eduardo - Tem uma frase que o Lévi-Strauss escreveu certa vez, que € muito bonita.
Ele diz que nds comecamos por nos considerarmos especiais em relacao aos outros seres
vivos. Isso foi sO o primeiro passo para, em seguida, alguns de nds comecar a se achar
melhores do que os outros seres humanos. E nisso comecou uma histéria maldita em que vocé
vai cada vez excluindo mais. Vocé comecou por excluir os outros seres vivos da esfera do
mundo moral, tornando-os seres em relacdo aos quais vocé pode fazer qualquer coisa, porque
eles nao teriam alma. Esse € o primeiro passo para vocé achar que alguns seres humanos nao
eram tao humanos assim. O excepcionalismo humano é um processo de monopolizacdao do
valor. E o excepcionalismo humano, depois o excepcionalismo dos brancos, dos cristdos, dos
ocidentais... Vocé vai excluindo, excluindo, excluindo... Até acabar sozinho, se olhando no
espelho da sua casa. O verdadeiro humanismo, para Lévi-Strauss, seria aquele no qual vocé
estende a toda a esfera do vivente um valor intrinseco. Nao quer dizer que sdo todos iguais a
vocé. Sao todos diferentes, como vocé. Restituir o valor significa restituir a capacidade de
diferir, de ser diferente, sem ser desigual. E ndo confundir nunca diferenca e desigualdade.
Nao é por acaso que todas as minorias exigem respeito. Respeitar significa reconhecer a
distancia, aceitar a diferenca, e nao simplesmente ir 4, tirar os pobrezinhos daquela miséria
em que eles estdo. Respeitar quer dizer: aceite que nem todo mundo quer viver como vocé
vive.

O atual governo, por exemplo, assim como setores da sociedade brasileira,
parecem ter dificuldade de reconhecer os indios, os ribeirinhos e os quilombolas no
caminho das grandes obras como gente. Se isso é dificil quando se trata de humanos, é
imensamente mais dificil respeitar as diferencas dos animais ou das arvores, que, nesse
conceito de excepcionalidade que atravessa a nossa forma de enxergar o mundo - e nés
no mundo - estdo a servico dos humanos...

Eduardo - Uma coisa é vocé dizer que os animais sdo humanos, no sentido de direitos
humanos. Outra coisa é dizer que os animais sdo pessoas, isto €, sdo seres que tém valor
intrinseco. E isso o que significa ser pessoa. Reconhecer direitos aos demais viventes ndo é
reconhecer direitos humanos aos demais viventes. E reconhecer direitos caracteristicos e
proprios daquelas diferentes formas de vida. Os direitos de uma arvore nao sdao os mesmos
direitos de um cidadao brasileiro da espécie homo sapiens. O que nao quer dizer, entretanto,

que ela nao tenha direitos. Por exemplo, o direito a existéncia, que so pode ser negado sob
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condicoes que exigem reflexao. Os indios nao acham que as arvores sao iguais a eles. O que
eles acham simplesmente é que vocé nao faz nada impunemente. Todo ser vivo, com excecao
dos vegetais, tem que tirar a vida de um outro ser vivo para sobreviver. A diferenca esta no
fato de que os indios sabem disso. E sabem que isso é algo sério. Nos estamos acostumados a
fazer a nossa caca nos supermercados, ndao somos mais capazes de olhar de frente uma
galinha antes de mata-la para comer. Assim, perdemos a consciéncia de que nds vivemos num
mundo em que viver & perigoso e traz consequéncias. E que comer tem consequéncias. Os
animais seriam pessoas no sentido de que eles possuem valor intrinseco, eles tém direito a
vida, e s6 podemos tirar a vida deles quando a nossa vida depende disso. Isso € uma coisa
que, para os indios, é absolutamente claro. Se vocé matar a toa, vocé vai ter problemas. Eles
nao estao dizendo que é tudo igual. Eles estdao dizendo que tudo possui um valor intrinseco e
que mexer com isso envolve vocé mesmo. Acho que o simbolo da nossa relacdo com o mundo,
hoje, é o tipo de guerra que os Estados Unidos fazem com os drones, aqueles avides nao
tripulados, ou apertando um botdo. Ou seja, vocé nem vé a desgraca que vocé esta
produzindo. Nos todos, hoje, estamos numa relacdo com o mundo cujo simbolo seria o drone.
A pessoa esta la nos Estados Unidos apertando um botdao num computador, aquilo vai la para o
Paquistao, joga uma bomba em cima de uma escola, e a pessoa que apertou o botao nao esta
nem sabendo o que esta acontecendo. Ou seja, nos estamos distantes. As consequéncias de

nossas acoes estao cada vez mais separadas das nossas acoes.

Perderam-se os sentidos e as conexdes entre morrer e matar...

Eduardo - Exatamente. Ou seja, o indio que vai para o mato e tem que flechar o
inimigo, ele tem que arcar com as consequéncias psicologicas, morais, simbodlicas disso.
Aquele soldadinho americano que esta num quartel nos Estados Unidos, apertando um botao,
ele nem sabe o que esta fazendo. Porque ele esta longe. Vocé cada vez mais distancia os
efeitos das suas acoes de vocé mesmo. Entao nds somos todos drones nesse sentido. A gente
compra carne no supermercado quadradinha, bem embaladinha, refrigeradinha, sem cara de
bicho. E vocé esta o mais longe possivel daquela coisa horrorosa que é o matadouro. Daquela
coisa horrorosa que sao as fazendas em que as galinhas estao enfiadas em gaiolas apertadas.
Se o pessoal lembrar que 50% das galinhas que nascem sao galos e que esses 50% que nascem
sao triturados ao nascer para virar racao animal porque nao colocam ovos, talvez nao
conseguissem comer galinhas. Se vocé mostrasse que metade dos pintinhos vao todos vivos
para uma maquina que tritura, talvez melhorasse um pouco. Mas as pessoas nao querem saber
disso. Nisso, nés somos iguaizinhos ao soldado americano que aperta o botdao para matar
inocentes no Paquistdao. Nos fazemos a mesma coisa com as galinhas. Nos somos todos drones.
Temos uma relacao com o mundo igual a que os Estados Unidos tem com suas maquinas de
guerra. Somos como os pilotos da bomba atomica que nao sabiam bem o que estavam fazendo
quando soltaram a bomba atomica em cima de Hiroshima. Dissociacdo mental. Essa coisa de

nao se dar conta do que a gente esta fazendo, por um lado esta aumentando. Mas, por outro
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lado, com a mudanca climatica, as pessoas estdo comecado a perceber que o que elas estao
fazendo esta influenciando o mundo. Estamos num momento crucial: por um lado, o aumento
brutal do modelo drone, com tudo cada vez mais distante, e, por outro, as catastrofes
batendo na sua porta. O mar esta subindo, o furacao esta chegando, a seca esta vindo.

Eu queria terminar perguntando o seguinte: vocés escrevem que tudo o que pode
ser dito sobre a mudanca climatica se torna anacronico e tudo o que se pode fazer a
respeito é necessariamente pouco e tarde demais. Entdo, o que fazer? Como sonhar
outros sonhos, como diz Isabelle Stengers? Ou como dancar para que o céu nao caia na
nossa cabeca, como fazem os indios?

Déborah - E tarde demais para algumas coisas, mas ndo para outras. Disso a gente
nao pode esquecer nunca. Por exemplo: nds nao podemos fazer sumir em curto, médio ou
longo prazo com esses gases de efeito estufa. E nem com o forte desequilibrio energético que
nos ja causamos, ja imprimimos ao sistema climatico da Terra. E como as emissdes continuam
aumentando, acho que nao seria razoavel esperar, politicamente, que essas emissdoes sejam
estancadas de uma hora para outra.

Eduardo - O mundo esta esquentando e nao vai parar de esquentar mesmo se a gente
parar agora. Ja comecou um processo que é irreversivel, até certo ponto.

Déborah - Entao, uma parte do que vai acontecer nao depende mais das nossas
decisdes e acdes presentes. Ja € passado. Mas existe uma diferenca enorme entre um
aquecimento de dois graus e um aquecimento de, sei la, quatro e seis graus. Essa diferenca é
a diferenca entre um mundo dificil e um mundo hostil a espécie humana e a varias outras
espécies. Quer dizer, a diferenca se traduz entre milhares de mortes por ano em virtude de
eventos extremos e milhdes de flagelados do clima, de vitimas fatais, talvez centenas de
milhdes, até, como alguns chegam a dizer. Isso sem contar as outras espécies. Entao, nao
podemos nos dar ao luxo de nos desesperarmos, eu acho.

O desespero é um luxo?

Déborah - E, o desespero seria um luxo. Se a gente pensa em nds mesmos, NOS NOSSOS
filhos, e nos outros viventes que existem e que vao existir, se desesperar nao é uma opgao.
Entao, por um lado a gente tem que fazer o que puder para mitigar essas emissdes, para criar
também condicoes de adaptacdo das diferentes populacoes, dos ecossistemas, aos efeitos do
aquecimento global. Isso em relacao ao que ja foi e ao que ainda vai ser, que nao poderemos
evitar. E, por outro lado, nds temos que fazer, como diz Donna Haraway (filésofa americana),
numa expressdo que € muito boa, mas que ndo da muito para traduzir em portugués: stay
with the trouble. Ficar, viver com o problema. Aguentar. Nao é s6 aguentar o tranco. E: sim,
temos esse mundo empobrecido, mas nos vamos viver com ele. O que significa viver como a
grande maioria das pessoas ja vive. Pessoas que nao podem se proteger desse mundo que a
gente criou, ou acha que criou. Ha uma porcao de populacdes que stay with the trouble ha

muito tempo, e a gente vai ter que aprender com elas.
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Eduardo - A gente vai ter que aprender a ter sociedades com capacidade de mudar
de escala. Imagina uma aldeia indigena, numa ilha, em que o mar sobe um metro. Sera
necessario mudar a aldeia de lugar porque o mar subiu um metro. Vai ter que entrar mais
para dentro da costa. E chato, tal, mas ela muda de lugar. Agora, imagina Nova York. Os
caras nao vao conseguir tirar o Empire State do lugar. Ou seja, tem modos de vida em que é
muito mais facil se adaptar ao que vem por ai. Por um lado, a gente fala: quem vai se dar mal
primeiro? Quem vai se dar mal primeiro com as mudancas climaticas vao ser os pobres. Eles é
que vao ser os primeiros a sofrer. E verdade. Por outro lado, eu desconfio que eles vao ser os
primeiros a sofrer e os primeiros a se virar.

Autor: Eliana Brum

Disponivel em
http://brasil.elpais.com/brasil/2014/09/29/0opinion/1412000283_365191.html

Acessado em 29 de setembro de 2014.
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ANEXO B - alguns apontamentos apds encontro interlocutivo em Paris, janeiro de 2015, com
Serge Latouche e Anselm Jappe, a respeito das questées da sociedade do trabalho no
capitalismo e o movimento do Decrescimento, também conforme as intencoes investigativas
deste material.

Apos as devidas apresentacdes e exposicao de algumas de nossas trajetorias de
reflexao, dentre outras questées quis saber das impressdes mais diretas e imediatas do autor,
Serge latouche, a respeito do que haveria entdo sido a 4* Conferéncia Internacional sobre
Decrescimento na Alemanha em 2014, também porque ndo o havia visto por ali mais
diretamente, tal como na 32 Conferéncia Internacional sobre o Decrescimento em Veneza, em
2013, e porque definitivamente sentia a necessidade de ouvi-lo mais diretamente acerca de
algumas das minhas préprias impressoes e meus proprios questionamentos, tais quais
expostos, analisados e problematizados em topico proprio sobre a Conferéncia do
Decrescimento.

Dizer-me a ocasidao que ele ndo compareceu a Conferéncia, em Leipzig, por nao
acreditar, (e aqui talvez devesse dizer gostar de eventos e de comparecer a eventos de tal
porte e do tipo que atingem tal tamanho), na possibilidade da manutencao qualitativa
originaria de debates e ideias em circunstancias que atingem tamanha magnitude e contexto
e volume e até diversidade de atividades e nUmero de pessoas e participantes, soou-me
duplamente interessante, mais de imediato e primeiramente porque me fez pensar que de
certa forma Latouche dizia o que dizia por saber dos inconvenientes as proprias ideias a
serem debatidas e analisadas e que eventos de tal magnitude podem trazer consigo, como,
por exemplo, as implicitas sensacdes patrulheiras e das pequenas diferencas que evidenciam
que muitas das ideias ainda habitam apenas o plano destas e que uma superacao introspectiva
e subjetiva de cada ser em direcao aquilo que se fazem enquanto propostas em condicoes e
atmosferas como estas e em ocasides de reuniao de movimentos como estes, como o do
Decrescimento, é um projeto tao coletivo quanto como basicamente individual.

Latouche acrescentou que, de certa forma, eventos desta dimensao e destes niveis de
alcance contradizeriam em parte o préoprio entendimento do movimento em torno do seu erre
o relocalizar, por expressoes, atividades e vidas mais locais, mas ao mesmo tempo estaria em
cena a tensao entre o global e o local, entre o individual e o coletivo. Quer dizer, nao para
que fosse ideia e iniciativa local exclusiva francesa, o movimento do Decrescimento, mas cujo
compartilhamento resultasse em expressoes livres e proprias, alternativas por este desejo em
si de se buscar alternativas e saidas e nao por uma coletivizacdo em torno do Decrescimento
enquanto denominador necessariamente a se fazer comum, e de pleno e consensual acordo e
entendimento por parte de todos do que seria necessariamente Decrescimento e alternativas.

Ao mesmo tempo e por isso disse acima que me parecia duplamente interessante tudo
quanto Latouche me dizia a este respeito do seu ndo comparecimento a 4* Conferéncia
Internacional sobre o Decrescimento, pois sob certa medida e a contrapartida da primeira

impressdo originaria e resguardadora das intencdes e da esséncia do proprio movimento e de
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sua arena de debate, protegendo-a daquilo que ainda nao conseguimos desfrutar
unipluriversalmente, como se tivéssemos um limite quase espacial, geométrico de conjuntos
de diferencas as quais estariamos aptos a convivéncia, acdo, discurso e autogestdo, fica a
sensacao de que, pelas mesmas razdes a partir das quais teme grandes reunides, seus
narcisismos neste nosso limite ético existencial diante das multiplas diferencas reunidas em
um soé intervalo de tempo e espaco, e suas patrulhas; pelas mesmas razoes, como se alegasse
para si, portanto, o entendimento entao devido e apropriado em torno do que seria de fato
Decrescimento, suas propostas e sua praxis, acreditaria em expressdes mais locais do
Movimento e suas menores e mais localizadas reunides, talvez por igualmente atribuir a si
este lugar também do verdadeiro Decrescentista, daquele entdo condizente com o
entendimento e apropriacao esperados acerca do Movimento.

Seja sob a primeira ou derivadas e desdobradas impressées acerca destas questoes
algo independentemente pontual esta posto a partir de, e neste contexto, como coletivizar
mudancas e transformacoes nas direcées que acreditamos da revolucao radical (raiz), acerca
desta estabelecida tal qual e como conhecemos e concebemos sociedade do valor? E de
quantas maneiras esta coletivizacdo poderia e deveria acontecer? E por que seria necessario e
até urgente este desejo de coletivizacdo? O que ha por detras destas intencdes plurais,
cooperativas, autogestionadas “globais”, se nao um desejo maior de humanidade, de cuidado
(caring work), de politica (caring democracy), de uma existéncia em rede, de reconhecimento
e pertencimento realmente coletivo do ponto de vista das diferencas que agrega antes
daquilo que universaliza ou pretende e deseja naturalizar. Ou seja, as trilhas da transicao, as
maneiras pelas quais esta podera e devera alcancar a todos mais ou menos coletivamente,
aquilo que resultara em medidas mais ou menos convivialistas, para estas questdes, estes
autores nao tém claras respostas.

Para Latouche inclusive os Convivialistas'”

seriam sob estes aspectos mais radicais
que os decrescentistas e estariam até mesmo mais interessados na militancia, o
Decrescimento visa mais centradamente ser uma arena critica de debates revisando e
analisando a nossa atual sociedade contemporanea, mas dai os desdobramentos praticos
especificos disso ja nao pertenceriam ao movimento e sim as iniciativas de cada um, ha algo
meio anarquico nas intencdes decrescentistas, algo da superacdo de suas instituicoes,
emancipacdo do sujeito, mas que nem eles vislumbram muito bem isto concretamente para ja
na pratica. Até porque o objetivo nao é que haja uma pratica novamente hegemonizadora,
mas ha que haver praticas e nisto ha ainda vasto campo seja intelectual, seja militante a ser
(com)formado.

Quando estes autores dizem que nao sabem para onde vamos com isso ho que

concerne a mais profunda superacao das bases da logica do capitalismo, incluindo a propria

7' Movimento sociopolitico alternativo também originario na Franca, sob as reflexdes mais diretas e
centrais do socidlogo e economista francés Alain Caillé e tal qual apresentado e destacado ao longo
desta pesquisa, assim como seu material produzido e referéncias sejam bibliograficas e/ou digitais
disponibilizadas acerca do movimento, da iniciativa e seus autores e pensadores.
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sociedade do trabalho e que ndo sabem como isto podera se dar coletivamente, fico com o
desejo utdépico de uma nova humanidade do seu ponto de vista mais ético e existencial
possivel, mas, para além disso, fico com a certeza de que o espaco esta livre, aberto e
pronto, quica desejoso de receber, acolher, pertencer a muitas outras alternativas e que a
caminhada intelectual em torno destas reflexdes esta sO comecando e ha muito o que se
investigar, propor, ousar, refletir.

Tudo isto so fez potencializar a tensdao do meu Gltimo capitulo da Tese. Alias, a Tese
em si, de que precisamos reinaugurar nossa ética da existéncia (presenca do ser no mundo e
nas (rel)acdes, mas entre chegarmos a esta constatacao, apontarmos as criticas ao atual
sistema e sociedade e operacionalizarmos mudancas reais que realmente superem as
contradicoes das bases anteriores, reside uma distancia, ja que ainda nao se tem uma ideia
totalmente clara de como seria ou sera isso. Aos poucos, comeco a me perguntar de fato o
que seria, portanto, ter alguma ideia ao fim e ao cabo sobre isto, e se este € o momento de
buscar mesmo ter esta ideia ou se é preciso deixarmos fluir num plano literalmente dos
planos, e entao possivelmente maiores e mais gerais todas estas ideias para pensarmos um
amplo escopo de desejos de transformacao e mudancas e s6 depois e bastante impregnados
pelos planos nos moldes dos novos desejos regressarmos ao plano da existéncia mais imediata
e concreta para um mapear das ferramentas e instrumentos entao a serem utilizados em prol
do alcance deste planejar.

Segundo André Barata, orientador e interlocutor desta pesquisa, é tempo de primeiro
deixar fluir um pensar grande, em larga escala de transformacao, imaginar o novo, inventar
possibilidades e entao, posto isto, “sonhado” o novo mundo e a seguir construir sua praxis, o
que se tem e se quer dizer é que a despeito daquilo que ainda ndo sabemos como faremos
nao se deve por isso, principalmente, deixar de se pensar que algo é preciso ser feito, e
acima de tudo reunir muitos que assim também o reconhecam. De toda forma, ainda nos
caberiam alguns questionamentos nesta dialética, tais como: como transcender finalmente a
subjetividade nisto de mediarmo-nos no mundo, superando antigas dicotomias da propria
racionalidade da acao, avancando na direcao de uma razdo sensivel finalmente capaz de
exprimir ideias de fato, ou seja, elementos introspectivos de autorreflexao retornados ou
regressos a existéncia social e coletiva pelas vias do discurso na acao politica, por exemplo,
valorizando a pluralidade que nos condiciona?

0O que estou tentando dizer é que saber que nds ndo teriamos ou chegariamos, ali
juntos, neste encontro interlocutivo entre mim, Jappe e Latouche, a uma solucao magica do
para onde vamos com tudo isso, eu ja sabia, o que eu queria era saber o que fazer entao
diante do fato de nao termos a solucao magica. E foi nesta direcao e com esta intencao que
fiz algumas das perguntas que fiz, como acima destacadas, como se quisesse dizer, ja que nao
temos uma receita pluriuniversal, e talvez assim nao a devamos querer ter. O que é que
fazemos entao pelas mudancas e transformacgdes que urgem e ai sim a surpresa: eles também

nao "sabem o que fazer" do ponto de vista mais fundamental e capaz de superar as bases mais
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profundas da logica em questao, e eles acham que é tempo de debater mais estas questoes,
inclusive as de que nao se sabe como sera isso de um unipluriversalismo, como nos colocam os
Convivialistas, se até mesmo de dentro para fora, nisto da problematica das autorreflexoes e
exercicios de introspeccao acima destacados, os homens ainda sao produtores éticos e

existenciais da atual logica, reitero: na forma como a conhecemos e concebemos.
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