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RESUMO

Nosso trabalho partiu das seguintes indagacdes: € possivel identificar uma
espiritualidade no mundo supercapitalista? Existe uma alternativa a essa
espiritualidade? Trabalhamos com a hipétese central de que existe a possibilidade
de uma espiritualidade a partir do momento em que existe uma possibilidade de
escolha humana. Portanto, a dissociedade atual é fruto de uma dindmica de vida e
de um quadro de valores construido por escolhas movidas pela maximizacdo do

interesse proprio e do utilitarismo.

No primeiro capitulo, analisaremos o0s conceitos de “espirito” e de
“espiritualidade”.

No segundo, analisamos a sociedade capitalista atual que chamamos de
supercapitalista, usando a terminologia de Robert Reich. Constataremos que ela nédo
é fruto de uma fatalidade, mas de uma construgéo resultante das escolhas de muitos

dos seus protagonistas.

No terceiro capitulo, analisamos a espiritualidade, considerada como uma
dindmica de vida, que anima essa sociedade supercapitalista. Constataremos que
essa dindmica se sustenta principalmente no exercicio do consumo e do culto da
performance. O resultado é a experiéncia cada vez mais compartilhada do “cansaco

de ser si mesmo”.

No quarto capitulo, analisamos o quadro de valores que sustentam o

capitalismo e a transformacéo da sociedade atual em dissociedade.

No quinto capitulo, consideramos uma possivel alternativa: o resgate da
experiéncia humana da consciéncia de ser criado e da vocagdo do humano a ser

criador.

Palavras-chave: Espiritualidade, supercapitalismo, dissociedade, criacdo



ABSTRACT

Our work was started with the following questions: is it possible to identify a
spirituality in the “super capitalist” world? Is there any alternative to this spirituality?
The central hypothesis of our research is: there is the possibility of spirituality from
the moment when there is a possibility of human choice. Thus the current dissociety
(“dissociété”) is the result of the life’'s dynamic and a framework of values built by
human choices moved by the values of maximizing the self interest and the
utilitarianism.

In the first chapter, we review the concepts of "spirit" and "spirituality”.

In the second chapter, we analyze the current capitalist society, that we call
super capitalist, by using the terminology of Robert Reich. We shall admit that it is not
the result of a fatality. It is being built by the choices of many of its protagonists.

In the third chapter, we look at spirituality, as concern as a dynamic of life,
which inspires this super capitalist society. We shall verify that this momentum is
supported mainly by the exercise of consumption and the cult of performance. The
result is the increasingly shared experience of being "tired of being himself."

In the fourth chapter, we analyze the framework of values that sustain the
capitalism and the transformation of current society in a dissociety.

In the fifth chapter, we will consider a possible alternative: the
redemption/rescue of the human experience consciousness of being created and

the human vocation of being a creator.

Key-words: Spirituality, supercapitalism, dissociety, criation
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INTRODUCAO

No mercado das numerosas ofertas religiosas disponiveis hoje, existem
varias propostas de reflexdo sobre a espiritualidade que se destinam a oferecer
técnicas ou métodos para ampliar a consciéncia, sentir um certo bem-estar e atingir
um maximo de eficicia e de produtividade no trabalho. No ambito das empresas, 0
tema espiritualidade adquiriu um prestigio proporcional a expectativa que ele
desperta de ter pessoas cada vez mais geniais, tranquilas, doceis e dedicadas a
alcancar os objetivos fixados por suas organizacdes. Varias vezes fui confrontado
com essa ambigiidade na minha atuagcdo como consultor e professor em escolas de

administracdo de empresas.

Por outro lado, a minha vida pessoal foi profundamente direcionada pela
busca de uma espiritualidade: isso tinha a ver com uma busca de sentido, dentro de
um ambiente de fé, que superasse uma perspectiva religiosa apoiada meramente
numa vida litirgica e numa adesao doutrinal. Isso me levou a fazer varias escolhas e

sentir na minha experiéncia direta o que significa luta espiritual e escolha de vida.

Por essa razdo, parece-me necessario indagar mais sistematicamente o
que significa espiritualidade, mudando para uma abordagem nédo funcionalista. A
espiritualidade € uma dimensao essencial da experiéncia humana, independente dos
“resultados” que ela possa produzir em termos de bem-estar, de relacionamento e...

de produtividade!

Depois de entender melhor o significado das palavras “espirito” e
“espiritualidade” e ter descrito 0 cenério atual do capitalismo, o objeto de nossa tese
sera construido a partir da analise, num primeiro momento, da dinAmica de vida e do
quadro de valores produzidos pelo modelo atual de sociedade capitalista. Num
segundo momento, consideraremos a possibilidade de uma alternativa: o resgate de

uma espiritualidade fundada na experiéncia do humano criado e criador.

As duas perguntas fundamentais as quais nossa tese tentara responder
sdo: é possivel identificar as caracteristicas de uma espiritualidade no mundo, de
viés eminentemente capitalista, que se constroi hoje? Existe a possibilidade de uma

alternativa a essa espiritualidade?



14

A hip6tese central de nossa pesquisa se desdobra em trés pontos

fundamentais:

- Nicolas Berdiaev apresenta a reflexdo filoséfica como um reflexo das

lutas do espirito. Segundo ele,

... as contradicbes que aparecem em qualquer sistema filoséfico sao as que
nascem da luta espiritual: sdo inerentes a prépria existéncia e ndo se deixam
dissimular por baixo de uma aparente unidade logica. A verdadeira unidade

do pensamento, de fato inseparavel da unidade da pessoa, € uma unidade

existencial, ndo logica. E a “existencialidade” é contraditoria™.

Essa existencialidade contraditéria impede de atribuir a crise atual
simplesmente a aspectos estruturais e sistémicos. Existe sempre a possibilidade de

uma escolha humana.

- A busca de auto-realizagao pessoal e profissional proposta pelo mundo
capitalista se apresenta como a oferta de um bem-estar baseado no consumo de
bens e de servicos, na competicdo e na busca do interesse proprio. Essa dinamica
de vida ndo é imposta. Embora a pressdo do ambiente seja forte, ela ndo se
substitui a liberdade de quem reproduz seus mecanismos. O resultado € uma
progressiva desintegracdo da pessoa, que cansa de uma existéncia onde ela nao

encontra mais sentido, e da sociedade, que se transforma numa dissociedade.

- A espiritualidade humana de quem se reconhece criado e responde a
vocacao de, ele mesmo, ser criador propde uma escolha diferente: ultrapassa o
mundo das respostas previsiveis e gerais dadas a partir de uma compreensao
atomizada do individuo e de uma compreensao dita “cientifica” da sociedade. Essa
“transcendéncia” é consequéncia da tomada de consciéncia e da aceitacdo ativa de
uma relacdo de interdependéncia, fundadora de um outro tipo de pertenca a Deus, a

si mesmo, aos outros e ao mundo.

Qual sera nossa metodologia? Seguindo o conselho de Charles Taylor,

! Nicolas BERDIAEV, De I'esclavage et de la liberté de 'homme, p. 12. A palavra “existencialité” é um
neologismo também em francés: transcrevi-o em portugués. (Traducdo nossa)
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... raciocinar em questdes morais, € sempre raciocinar com alguém. Vocé tem
um interlocutor, e comeca la onde ele se encontra ou a partir da diferenca que
se cava: vocé nao raciocina a partir do nada, como se vocé falasse com
alguém que ndo reconheceria a menor exigéncia moral.?

Se isso for verdade para as questdes morais, vale mais ainda tratando-se de
espiritualidade. A complexidade do assunto levou a trés escolhas metodoldgicas,

que se seguem:

- Embora reconhecendo o risco de dispersdo, ndo podiamos também
simplificar indevidamente nossa analise. E preciso analisar cuidadosamente o
cenario vivido para ressaltar o quanto ele é tecido por escolhas. Portanto,
precisaremos analisar as dimensdes econdmica, psicoldgica, filoséfica e ética que
orientam e sustentam essas escolhas. Se ndo fizermos isso, podemos ser vitimas de

um certo reducionismo.

- N&o podemos definir de anteméao o lado do bem e o lado do mal. Dai a
necessidade de uma abordagem aberta as correntes analisadas para evitar que
esse trabalho acabe caindo nas simplificagbes ideologicas que nada resolvem
porque prolongam antagonismos que impedem um dialogo mais aberto e mais

benevolente, no sentido etimolégico da palavra, de querer alcancar um bem.

- Na escolha dos interlocutores, privilegiamos trabalhos recentes de
autores que se colocam na perspectiva descrita acima: muitas obras citadas
pertencem ao seéculo XXI! A nossa origem e a nossa afinidade intelectual nos levou
a privilegiar autores franceses nem sempre conhecidos no nosso meio: é uma

oportunidade de ampliar o dialogo intercultural.

A andlise do conceito de espiritualidade proporcionara o fio de Ariadne que
conduzir-nos-a nos meandros dessa complexidade. Conforme dissemos no
enunciado da nossa hipoétese, é a escolha humana que harmoniza e da significado a
existéncia nessa luta espiritual em busca de realizacdo. E essa escolha humana
pode ser extremamente prejudicada pelo esquecimento de alguma das suas
dimensbes constitutivas. A separacdo entre economia, psicologia, filosofia e ética,
nao poucas vezes, é fonte da alienacdo responsavel pelo crescimento do numero

dos vendilnBes do templo! Na sua etimologia, a palavra aletheia talvez nos ensine

% Charles TAYLOR, Le malaise de la modernité, p.39. (Tadug&o nossa)
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que a busca da verdade comeca pela recusa de esquecer alguma dessas

dimensdes quando falamos da busca do sentido.
Dividiremos o trabalho em trés partes e cinco capitulos:

Primeira parte: desenhando o quadro de nossa reflexdo

1. Conceituando os termos “espirito” e “espiritualidade”
2. O “supercapitalismo”: fatalidade ou escolha?

Sequnda parte: A espiritualidade do supercapitalismo e a formacdo da

dissociedade.
3. Existe uma espiritualidade na sociedade supercapitalista?
4 Referenciais espirituais do supercapitalismo e da dissociedade.

Terceira parte: O resgate da espiritualidade do humano criado e criador

5. Experiéncia espiritual na Biblia: quando ser humano significa ser criado e

criador.
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PRIMEIRA PARTE: DESENHANDO O QUADRO DE NOSSA
REFLEXAQO

Nessa primeira parte, queremos desenhar o quadro de nossa reflexdo:
desenhando o quadro de nossa reflexdo. Qual é o significado da palavra
espiritualidade? Qual é o cenario novo do capitalismo que Robert Reich chama de

supercapitalismo? Essa primeira parte divide-se em dois capitulos:
1. Conceituando os termos “espirito e espiritualidade”

2. O “supercapitalismo”: fatalidade ou escolha?

CAPITULO I: CONCEITUANDO OS TERMOS ESPIRITO E
ESPIRITUALIDADE

Neste capitulo introdutorio, queremos entender um pouco melhor o significado
da palavra espiritualidade. A palavra esta na moda e ficamos confusos acerca do
seu significado. Vale a pena uma reflexdo que nos leve a uma melhor compreensao
tanto da palavra espiritualidade, quanto da palavra espirito, que esta na sua raiz.

O tedlogo Marcio Fabri dos Anjos propbde quatro abordagens da palavra

espiritualidade:

a) A espiritualidade é o fato de ser espiritual — um primeiro sentido de
espiritualidade tem um cunho ontol6gico ao se referir a uma determinada
caracteristica do ser.(...) Este sentido toma mais freqiientemente a forma do
adjetivo espiritual que aparece em expressbes como “a dimensédo espiritual
do ser humano”. (...) Essa forma adjetivada permite ver mais claramente
como se afirma uma caracteristica do ser, sem entrar na questdo de se
entender ou nao o préprio espirito como uma substancia em si. (...)

b) A espiritualidade é o conjunto de referenciais e de préaticas com que se
cultivam os valores do espirito — Este conceito expressa notadamente a acao
do ser espiritual, enquanto desenvolve esta sua caracteristica ontolégica.
Tomada neste sentido, a espiritualidade se da concretamente em uma
enorme variedade de espiritualidades. Diferentes concepg¢des antropoldgicas
e cosmicas, diversas formas de entender a relagdo corpo-espirito, diferentes
atribuicbes de valores, e semelhantes, contribuem para construir tal
variedade. Neste ambito, as espiritualidades acompanham as religides,
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enquanto estas oferecem um horizonte de sentidos e significados mais
abrangentes em vista da interpretacdo e compreensdo das realidades e
particularmente da vida humana. Mas dentro das préprias religibes se
estabelecem as diferengas, acompanhando os diferentes momentos culturais,
as diversas tendéncias e énfases que caracterizam grupos e comunidades.

(..)

c) A espiritualidade é uma disciplina que estuda as teorias e praticas
referentes ao cultivo do espirito — (...) Nesse caso, o termo espiritualidade é
usado também para se referir a uma disciplina académica que estuda o
conjunto de teorias e praticas referentes ao cultivo do espirito.(...)

d) A espiritualidade é o cultivo da dindmica — ou é a prépria dindmica — que
impulsiona o ser humano consciente em seus conhecimentos e escolhas
vitais. — Esta conceituacao nasce de uma énfase dada ao espirito vivificante,
pelo qual os seres ndo apenas tém vida, mas também vitalidade criativa. Kant
(1798) em seu tratado de antropologia, propunha o espirito como o poder
produtivo da razdo, ou a originalidade do pensamento. Indo além de uma
perspectiva apenas estética, compreendida nesta referéncia kantiana, a
espiritualidade aqui assumida coloca a pergunta sobre a qualidade moral da
vitalidade com que o ser humano age enquanto tal. Ndo se trata da
moralidade das préprias escolhas e dos seus conhecimentos, mas da
qualidade com que se alimenta o principio que os guia e anima. °

Neste capitulo e no conjunto da nossa reflexdo estaremos mais atentos ao

primeiro, ao terceiro e ao quarto enunciado.

Comecaremos, portanto, contextualizando o tema. Prosseguiremos com uma
analise do significado das palavras espirito e espiritualidade. Consideraremos a
relacdo da espiritualidade com a psicologia e teceremos algumas consideracgoes

finais.

1.1 - CONTEXTUALIZANDO O TEMA

Precisamos, primeiro, considerar qual seria a nova sensibilidade relativa ao
tema. Em seguida, falaremos rapidamente da Nova Era. E dificil abrir uma reflexéo
sobre espiritualidade sem considerar essa tendéncia. Finalmente, veremos como o

tema é tratado nas empresas brasileiras.

® Marcio FABRI DOS ANJOS, Para compreender a espiritualidade em bioética, Bioética, salde e
espiritualidade, p.158.
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1.1.1 - NOVA SENSIBILIDADE EM RELACAQO A ESPIRITUALIDADE

O Dicionario de Espiritualidade, no verbete “Espiritualidade contemporanea”,
mostra a relevancia do tema espiritualidade no nosso tempo®. Existe um fenémeno
de rejeicdo a uma certa espiritualidade transmitida no passado. Ao mesmo tempo,
nota-se uma nova sensibilidade em relacdo ao assunto, com um interesse maior
para as formas de espiritualidade asiatica, ndo excluindo, todavia, os misticos da
tradicao cristd. O autor do verbete prossegue apontando algumas tentativas “mais ou

menos acertadas” do homem moderno para reconquistar sua espiritualidade.

Recorrer ao ocultismo poderia representar uma tentativa de solucionar
problemas individuais ndo resolvidos pelo recurso a valores abandonados ha
séculos nem pelos seus sucedaneos, os valores burgueses. Diante da incapacidade
de gerar valores alternativos, o individuo volta a atividade magica e adivinhadora,
sempre inserida na necessidade humana de descobrir 0 que se esconde no mistério

do cosmo e da condi¢cdo humana.

O interesse pela meditagdo oriental traz consigo a ado¢do de antigas praticas
de concentracdo fisico-mental e a descoberta de importantes ensinamentos
espirituais como a néo violéncia e a for¢ca da alma. No homem da sociedade urbana-
industrial, que comeca a cansar da alienacdo consumista ou que vegeta na
mediocridade, o loga e 0 Zen reavivam a energia espiritual com uma disciplina que
pode ser fonte de verdadeira liberdade. A uma cultura hiper racionalista, a sabedoria
oriental oferece uma via intuitiva de contato com o Absoluto partindo da dimenséao

corporal.

Os movimentos religiosos comunitarios, surgidos principalmente no seio das
igrejas cristds, podem corresponder a uma exigéncia de comunicagcdo e de
seguranca do homem de hoje, amedrontado com o anonimato urbano; podem estar
inseridos num processo de consolidacdo e de cristalizacdo de valores em que se

acentuam as aspira¢gdes mais profundas, como a redescoberta de Deus.

Embora os modelos anteriores de transcendéncia, como a unido extatica com

Deus, tenham pouca audiéncia hoje, jA se vai criando uma abertura para o

transcendente, partindo do homem e de algumas de suas experiéncias. E

* Cf. Stefano DE FIORES, Verbete Espiritualidade contemporanea, in: Stefano DE FIORES; Tullo
GOFFI, Dicionério de Espiritualidade.
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caracteristica do nosso tempo a descoberta da transcendéncia na histéria cotidiana
e em seus elementos antes considerados como profanos. E muitas vezes descrita
como o sentimento de unido e de totalidade, saida de si mesmo, vida purificada e

renovada, satisfacdo e gozo.

1.1.2 - ENTENDENDO A NOVA ERA E SUAS POSSIVEIS RELACOES COM A
SOCIEDADE DE CONSUMO E OS EXECUTIVOS

Segundo Leila Amaral®, a chave espiritual da Nova Era esta na crenca de que
Deus ou a perfeicdo encontram-se no interior de cada individuo e na busca da
integracdo entre corpo, mente e espirito. A Nova Era seria herdeira do expressivismo
psicologico que emerge a partir do século XVIII, acoplado a duas modalidades do
individualismo: um individualismo humanista, cuja motivacdo bésica é liberdade e
igualdade, e um individualismo subjetivista que acrescenta a nocéo de liberdade, a
partir da nocdo de diferenca e complementaridade, a conotacao de individualidade

auténtica pelo cultivo interior e pela busca do auto-aprimoramento.

Um dos temas mais ligados a vida executiva seria o da transformacdo dos
paradigmas que deveriam levar na direcdo de um equilibrio ou de uma concepc¢ao
sistémica da realidade a partir do principio basico que é o holismo. O universo seria
um todo harmonioso e indivisivel e 0 homem seria mais integrado com o planeta e a

natureza.

Paul Heelas® é de parecer que existe uma lingua franca fundamental
empregada por todos aqueles que podem ser enquadrados na categoria Nova Era.
Nessa mesma direcao, William Bloom prop&e algumas caracteristicas dessa lingua

franca:
— Toda existéncia é manifestacdo do Espirito, do incognoscivel,

— O objetivo de toda existéncia € proporcionar a manifestacdo do Amor,

da Sabedoria, da lluminagéo;

— Todas as religides séo expressdes da mesma realidade interior;

® Cf. Leila AMARAL, Nova Era, um desafio para os cristdos, p.13-15.
® Cf. Paul HEELAS, A Nova Era no contexto cultural: Pré-Moderno, Moderno e Pés-Moderno, Religido
& Sociedade.
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— Toda vida, tal como a percebemos através dos cinco sentidos humanos
e dos instrumentos cientificos, € apenas o véu exterior de uma realidade invisivel,

interior e causal;

— Os seres humanos sao criaturas de natureza dupla com uma

personalidade temporaria externa e um ser interior multidimensional,
— A personalidade externa € limitada e tende ao materialismo;
— O ser interior € infinito e tende ao amor;

— Nossos mestres espirituais sdo espiritos que se libertaram da
necessidade de encarnar e que manifestam sabedoria, iluminacdo e amor
incondicional. Alguns sdo bem conhecidos, outros sdo desconhecidos e sua

atividade é invisivel;

— Toda vida, em suas diferentes formas e estados, consiste em energia

interligada;

— Embora facamos parte da dindmica do amor cOsmico, somos co-
responsaveis pelo estado dos nossos proprios “eus”, de nosso meio ambiente e de
todas as formas de vida existentes;

— No atual periodo, a evolucdo do planeta e da humanidade chegou a um
momento em que estamos vivendo uma mudanca espiritual fundamental na nossa

consciéncia individual e coletiva. E por isso que se fala em Nova Era.

A melhor maneira de encarar a Nova Era é vé-la como um conjunto de
caminhos, que representam variacoes - algumas muito diferentes - sobre o tema da
religiosidade do eu. Alguns caminhos enfatizam uma forma individualizada de
espiritualidade, de modo que o l6cus fundamental de Deus - ou da Deusa - é 0
interior do ser humano individual. Outros caminhos enfatizam a espiritualidade que
perpassa tudo que é natural e que, portanto, liga todas as pessoas a ordem césmica
das coisas. Outro ponto de divergéncia diz respeito a natureza da interioridade.
Bloom fala em “amor” e “sabedoria”; outros preferem a linguagem da “energia” e do

“poder”.
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O problema € examinar como o0s adeptos da Nova Era encaram as
instituicBes, particularmente o capitalismo. Segundo Heelas’, existe um “ndcleo
central”, contracultural da Nova Era. Para esses seguidores da religiosidade do Eu,
as coisas do coracao (termo que designa o que Bloom chama de “ser interior”)
prosperam de modo inversamente proporcional ao engajamento no mundo
capitalista. Acredita-se que a auto-realizagdo ou iluminagdo seja incompativel com
as tentacdes e o0s envolvimentos relacionados ao ego. Assim, muitos adeptos
contraculturais da Nova Era tentam libertar-se das instituicbes da modernidade, em

particular daquelas que acarretam um compromisso com os valores materiais.

A segunda vertente da Nova Era esta associada a modernidade de um modo
diverso. Com as profundas mudancas verificadas no capitalismo nos anos 80, um
contingente de adeptos da Nova Era passou a atuar no mundo das grandes
empresas. De modo geral, a lingua franca utilizada por eles é a da religiosidade do
Eu: fala-se de libertar o administrador dos hébitos dos quais ele se tornou
dependente (e que estariam relacionados ao ego), desse modo permitindo que seu
Eu entre em acdo. A natureza do Eu ndo é vista em termos contraculturais (amor,
tranquilidade etc.); a iluminacdo do administrador visa coisas como “afirmacao”,
“criatividade” ou “energizacdo”, tornando-o mais disposto a agir com
“responsabilidade” e “autonomia”. O executivo adquire também “sabedoria interior” e

acessa sua intuicao para ter sucesso nos negocios.

Um expressivo numero de empresarios adeptos da Nova Era acreditam que o
sucesso no mercado € compativel com o progresso espiritual. Para eles, a
prosperidade inclui o que ha de melhor em ambos os mundos. Isto significa que
existe um acentuado sabor de utilitarismo, na medida em que o Eu é acionado e
tratado como um meio para chegar a fins materiais e psicologicos. Assim, essas
doutrinas da prosperidade podem ser localizadas em termos de trajetéria central da
histéria cultural do Eu no Ocidente: o desenvolvimento da idéia de que ha algo
interior que pode ser explorado e aperfeicoado e, desse modo, pode ajudar o
individuo a atuar com mais sucesso no sentido de obter aquilo que o mundo tem a

oferecer.

" Cf. Paul HEELAS, A Nova Era no contexto cultural: Pré-Moderno, Moderno e Pés-Moderno, Religido
& Sociedade.
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Embora os executivos da Nova Era tenham os mesmos objetivos comerciais
gue os administradores convencionais, o eu utilitario é “espiritualizado”. Esse
aparente passo a frente ndo pode fazer esquecer uma veneranda tradicdo da
modernidade: a tendéncia a conceber a religido como instrumento utilitario. Essa
vertente esta intimamente ligada a dinamica utilitaria da modernidade capitalista. As
doutrinas da prosperidade propdem-se a combinar a busca interior com o valor
instrumental. E precisamente esse componente espiritual pela busca do “melhor dos
dois mundos” que diferencia a Nova Era da filosofia da globalizacao, caracteristica

da producéo e do consumo capitalista convencionais.

Leila Amaral®, por sua vez, assinala que, desde as décadas 70-80, expande-
se uma nova variante do movimento com menos énfase no holismo ou na critica ao
establishment e mais voltada a uma visdao hedonista e bem comportada do
individuo®.  Treinamentos s&o oferecidos para executivos de grandes empresas
capitalistas com o intuito de despertar a propria criatividade e os poderes e
competéncias ocultos. Tenta-se reconciliar no executivo a busca interior e a busca
exterior a fim de beneficiar-se do melhor dos dois mundos, espiritual e material. Cria-
se uma afinidade entre religiosidade interna e ideologia de progresso através do
cultivo de qualidades interiores de autonomia, poder, confianca e criatividade.

Confirma-se a conjugacéo perfeita do par liberdade — poder.

1.1.3 - ESPIRITUALIDADE NO MUNDO EMPRESARIAL BRASILEIRO

Quando se faz uma busca na Internet pela expressao “espiritualidade nas
empresas”, aparecem 142 mil paginas pelo Google e 111 mil pelo Yahoo. E
consideravel. Varios sites dedicam-se a esse assunto. Um exemplo é o site ELOS,

Espiritualidade e Lideranca para Organizacfes Saudaveis, que se apresenta assim:

O ELOS é uma iniciativa transformadora, orientada por investigacdo
apreciativa, alicercada no resgate da espiritualidade e na esséncia positiva da
cultura e da alma brasileira. Voltada para a valorizacdo da vida e para a
prosperidade sustentavel do todo, € uma rede organica em constante
movimento evolutivo Respeitando e valorizando a diversidade e a incluséo,
concentra-se no desenvolvimento de lideres capazes de articular movimentos

® Cf. Leila AMARAL, Nova Era, um desafio para os cristdos, p.13-15.
® Ibid., p. 27.
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locais e globais que levem a criagdo de uma vida planetéaria mais saudavel
para as presentes e futuras geragoes. *°

Dois livros escritos no Brasil sobre espiritualidade na empresa chamam a
atencdo. O primeiro € de autoria de Alkindar de Oliveira, consultor de empresa e
fundador da Escola de Lideres. Ele mostra no livro Espiritualidade na empresa como
€ possivel despertar a espiritualidade no ambiente empresarial, desenvolvendo
conceitos bésicos para fundamentar a necessidade de implantad-la na empresa
moderna'’. O autor analisa as eras da Reengenharia, Qualidade Total, do
Conhecimento e das Habilidades, levando-nos a concluir que estamos caminhando
em direcdo a era da Espiritualidade. Insiste sobre a necessidade de buscar
alternativas e caminhos para viver em plenitude no ambiente empresarial, criando
assim um clima de trabalho, de cooperacdo, mais prazeroso e produtivo e que
colabore com o desenvolvimento das empresas, despertando a consciéncia do

homem-ser espiritual.

O segundo, Empresa com Alma'?, é de Francisco Gomes de Matos. A
empresa com alma pode ser definida como aquela que busca resultados por meio da
valorizacdo humana, explicitada através da competéncia e da espiritualidade.
Segundo o autor, ser competente é essencial, pois a incompeténcia, como matriz de
injustica social, acaba por desmoralizar a fé e gerar a aridez do espirito. Uma
empresa competente € a que tem consciéncia de sua alma, expressa pelos valores
existenciais que compf6em sua identidade cultural. S&o principios de acao
consensuais — verdades comuns — que integram e marcam a identidade empresarial.
Dai resulta o conceito de perpetuidade empresarial: nenhuma empresa nasce para
morrer. Nessa diretriz, a valorizacdo humana ganha relevancia estratégica. O
homem finito perpetua-se por suas obras: esse seria 0 grande segredo da
transcendéncia humana. A espiritualidade nédo é algo estranho, é a propria razdo de
ser do homem e, portanto, das organizagoes.

Mencionamos, também, dois consultores, com trabalhos representativos

sobre o significado dado habitualmente a palavra espiritualidade na literatura

1% hitp://www.elosbrasil.org.br. Acesso em: 19 mar 2008.
1 cf. Alkindar DE OLIVEIRA, Espiritualidade na empresa.
12 Cf. Francisco GOMES DE MATOS, Empresa com alma, espiritualidade nas organizacoes.
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empresarial: Gustavo Boog e Fernando Luzio.

Gustavo Boog, professor na Fundagdo Getllio Vargas, que escreveu junto
com Maysa Marin, as palavras de abertura da colecéo de livros Espiritualidade no

Trabalho, da Editora Gente, afirma o seguinte:

A espiritualidade no trabalho € um movimento amplo e crescente de busca de
estados mais elevados de consciéncia, que estimulem as pessoas, equipes e
as organizacdes a identificar e praticar ac6es visando tornar a empresa uma
cidada consciente em sua comunidade, regido e planeta. A espiritualidade no
trabalho tem implicagbes diretas na relagdo da empresa com os clientes,
visdo de resultados, lideranca, gerenciamento de pessoas, ecologia,
educacgdo, desenvolvimento e bem-estar fisico, emocional e espiritual. Com
isto se encorajam acgdes de transformacéo pessoal em seus relacionamentos
e em seu ambiente.™

Fernando Luzio, professor do Master Business Administration (MBA) da
Universidade de Sdo Paulo (USP) e da Fundacédo Getulio Vargas, quer introduzir sob
esse nome um conjunto de valores espirituais que servem de parametro para a
empresa pensar a evolucdo de seus funcionarios e, através disso, melhorar sua
competitividade. Ele considera que os funcionarios sdo o grande diferencial das

empresas em uma época na qual as vantagens comparativas sao tdo temporarias:

Sermos reconhecidos nacionalmente pela exceléncia na consultoria € no
treinamento para o desenvolvimento de estratégias que elevem a
competitividade das empresas e proporcionem a evolucdo humana e
espiritual de seus Colaboradores. Conquistaremos o0 estado da arte do
pensamento e da préatica pelo comprometimento com a evolugdo continua,
pelo comportamento ético e pela parceria construtiva entre nés e com nNossos
CIientes:14vanres fundamentais que constituem a base do sucesso da nossa
Misséo.

Logo, as empresas nas quais eles se sentem respeitados e valorizados sao
as que tém mais chance de se manter altamente rentaveis. Ele explica que, em

geral, h4 muitas empresas focadas em desenvolver a capacitacdo técnica - a mente

¥ Gustavo BOOG, Espiritualidade nas empresas, http://www.elosbrasil.org.br. Acesso em: 19 mar
2008.
4 Fernando LUZIO, Apresentacdo da consultoria, http://www.luzionet.com.br. Acesso em: 19 mar
2008
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- e proporcionar que seus funcionarios tenham um corpo saudavel. Contudo, a
empresa deve permitir que as pessoas se realizem pessoalmente e que a alma

delas esteja em evolugao.

A revista GV Executivo, da Fundacédo Getulio Vargas, publicou um caderno

especial sobre o tema em dezembro de 2007%°.

A espiritualidade aparece como um tema relevante, porém estudado segundo
0 ponto de vista de sua eficacia no processo empresarial e no desenvolvimento da
competéncia do executivo. Parece-nos que é necessario ir mais longe na reflexao
sobre esse assunto. Seria possivel olhar para a espiritualidade como uma dimenséo

nao funcionalista, mas essencial da experiéncia humana?

1.2 - O QUE ENTENDEMOS PELA PALAVRA ESPIRITO

Falar de espiritualidade significa encarar a grande pergunta que a
humanidade faz para si mesmo sobre o espirito e que a incomoda em todos os

ramos do saber.

Segundo Robert C. Solomon, a palavra espirito evoca muitas imagens®®.
Pode referir-se a disposi¢cdo de animo. Evoca também uma paix&o partilhada néo
mistica (espirito de equipe): é nesse sentido uma idéia caracteristicamente social
porque representa nossa sensacdo de participar e pertencer a uma humanidade e
um mundo muito maior do que nossos egos individuais. No seu emprego mais
dramatico, espirito pode referir-se a uma esfera que € sobrenatural. Segundo nosso
autor, Hegel e Nietzsche rejeitaram um conceito de alma que se afastasse sob
algum aspecto do terreno e do natural, mas nenhum dos dois podia tolerar um
mundo desprovido de alma, um mundo sem espirito e espiritualidade. Passando do
etéreo para o vulgar, espirito também se refere aquelas bebidas de alto teor
alcodlico que, pelo menos em seus efeitos iniciais, tendem a levantar energicamente
nosso animo. Hegel refere-se a isso como uma alegre folia de embriaguez, o que
significava deixar nossos pensamentos e sentimentos seguirem seu curso natural, o

qgue, pensava ele, levaria naturalmente ao reconhecimento de nés mesmos com 0s

1> cf. Caderno Espiritualidade e Gestdo, GV Executivo, p. 63-78.
'8 Cf. Robert C. SOLOMON, Espiritualidade para céticos, paix&o, verdade césmica e racionalidade no
século XXl, cap. I.
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outros e o mundo como Espirito. Para Nietzsche, que considera sua filosofia como

dionisiaca, o dionisiaco dizia respeito a libertagdo, a perder a nocdo de

individualidade racional e ganhar uma nog&o de unidade com o cosmo maior.

Desde sempre, as grandes tradicdoes religiosas, principalmente ocidentais,
procuraram entender a especificidade do homem frente aos outros seres vivos'’. O
gue pode caracterizar a natureza humana em relagdo aos mundos animal e vegetal,
ou mesmo ao mundo angelical e divino? Como veremos mais detalhadamente,
porque se interrogaram sobre a natureza especifica do homem em relagdo aos
outros seres vivos e sobre seu lugar no universo, as tradicdes religiosas elaboraram
varias concepc¢des antropoldgicas, distinguindo os componentes do ser humano.

Tais concepcoes estéo ligadas a trés interrogacdes sobre o ser humano:
— sua unidade e sua unicidade;
— sua margem de liberdade e sua responsabilidade moral;
— sua mortalidade.
Dessas reflexdes nascem dois modos de abordar a identidade humana:

— identidades fluidas, capazes de comunica¢gfes mais faceis com o que

ndo é humano, deus, espirito, animal e capazes de entrar mais facilmente em transe;

— identidades mais firmes em sistemas que permitiram que a noc¢ao de
individuo tomasse forma e fosse estruturada, buscando definir mais claramente o

gue € o humano e o que € o divino.

Queremos agora aprofundar algumas dessas concepg¢des: escolhemos as
que estdo mais diretamente na origem do pensamento ocidental. Falaremos da

Grécia, do judaismo e do cristianismo.

1.2.1 - GRECIA: O HOMEM E SUA ALMA'®

Segundo Joel Duhot, a definicdo do homemcomo “animal razoavel” atribuida

7 Cf. Introduction, La structure de I'étre humain, in: Frédéric LENOIR; Ysé T. MASQUELIER,
Encyclopédie des religions, volume Il, p.1675-1677.

8 A formula é de Joél DUHOT. E o titulo da sua contribuicdo sobre a Grécia em Frédéric LENOIR;
Ysé T. MASQUELIER, Encyclopédie des religions, volume II, p. 1683 ss. Acompanho a analise dele.



28

a Aristoteles procede de dois erros de traducéo®®. Os gregos ndo tém um termo que
opde o animal ao homem, a ndo ser o de fera selvagem. O que traduzimos por
animal (z6on), designa o ser vivo animado, incluindo o homem, por oposi¢cdo ao
vegetal e ao inerte. Em relacdo a palavra “razoavel”, ela decorre da palavra latina
rationale, transcricdo da palavra grega logicon, que significa dotado de logos, que
quer dizer ao mesmo tempo de linguagem e de razéo. Aristételes propde, portanto,
uma definicdo simples e incontestavel: o homem € um ser vivo que tem a

capacidade de falar e de raciocinar.

Costuma-se atribuir aos gregos uma visao dualista do homem, imputando a
eles a oposicdo da alma e do corpo, que marca profundamente nossa cultura.
Apesar do trocadilho soma sema (“o corpo é um tiumulo”), onde Platdo pela voz de
Socrates mostra efetivamente o corpo como uma prisdo da qual a morte nos liberta,
a oposicao dualista da alma e do corpo tem mais a ver com Descartes do que com
Platdo. De fato, embora o discipulo de Soécrates e seus herdeiros neoplaténicos
professem o desapego do corpo, 0s gregos nao tém um termo que corresponda ao
gue chamamos de alma. Estamos diante de uma decalagem semantica e conceitual
gue coloca problemas insoluveis de traducao para os textos filosoficos e para o Novo
Testamento. Traduzimos por “alma” a palavra psyché, que, por referéncia ao sopro,

designa a vida e o que faz com que um ser vivo seja animado®.

Os gregos ordenavam os seres segundo uma escala que ia dos corpos
inanimados até o divino. O homem faz parte dos vivos animados. Todavia, ele faz
parte do inerte pelos seus 0ssos e ao reino vegetal pelos seus cabelos! No dialogo
Fédon, a alma parece uma realidade transcendente exilada no corpo. E preciso,
porém, colocar essa afirmacdo no contexto do didlogo no qual Platdo ndo quer
explicar o que a alma €, mas provar que, longe de desaparecer quando morremos,
entramos na realidade verdadeira. Se ndo se contextualizar esse dialogo, colocamos
Platdo em contradicdo consigo mesmo porque, em outros dialogos, ele divide a alma
em trés partes hierarquizadas. A parte inferior tem a ver com desejos, a parte do
meio € consagrada a coragem e a ira e, na parte superior, encontra-se nossa

aspiracao para a ordem e a beleza, faculdade divina.

19 Uso aqui a palavra homem sem distincéo de género.
%0 Segundo Anatole BAILLY, Dictionnaire Grec Francais. O primeiro sentido da palavra psyché é
mesmo sopro, e depois sopro de vida.
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Diferentemente do que entendemos normalmente por alma, a psyché néo é
uma substancia una e separada; ela inclui tudo o que faz com que um ser esteja
Vivo: 0 movimento, a percepcao, a sensacgao, a reproducéo e, para o homem, as
faculdades superiores, a razdo e a intuicdo. O estudo da psyché esta relacionado
para os gregos, incluindo Platdo, com a biologia e a fisica. Trata-se de saber como o
ser vivo percebe, tem sensacdes, desejos, mantém-se vivo, comanda seus

movimentos e, de um modo geral, o que é a especificidade da vida.

A alma é comum para 0s homens e para os animais porque eles vivem e ela
assegura o funcionamento do corpo. Somente sua parte superior € propria do
homem, mas essa parte superior, 0 pensamento, é também complexa. Pode se
distinguir a sabedoria pratica, phronésis, a razao logica ou discursiva, dianoia, que
opera no logos, e o intelecto, nods, que representa a faculdade intuitiva. A relacéo
da psyché com o corpo conhece dois casos limites: o éxtase e a morte. No éxtase, 0
sono do corpo abre acesso a outros niveis de realidade. Na morte, o corpo esta
sempre aqui, mas se desintegra, 0 que mostra que a vida ndo é simplesmente um
amontoado de o6rgdos: ela pressupde um principio de integracdo e de unificacao,
que pode ser frequentemente achado no sopro (pneuma), que € naturalmente
associado com a vida. A imanéncia da alma (psyché) ao corpo é dada na evidéncia
do ser vivo. Para Aristoteles, a alma é o corpo em ato, por oposicdo a simples
matéria que € poténcia e ndo ato. A questdo € saber se a psyché é simplesmente o

corpo funcionando.

Existe um conhecimento ao mesmo tempo supremo e fundamental que, além
do raciocinio, remete & intuicdo. E esse conhecimento direto do ser que Platdo®
apresenta através das imagens extaticas da alma que sai da penumbra da caverna
para aceder a luz do real. A alma do homem tem, portanto, uma faculdade superior,
a visao direta do ser. Essa faculdade € o noQ(s que, por falta de melhor opcéo, &
traduzido por “intelecto”. Parte divina presente em nos, o intelecto €, para Aristoteles,
separavel do corpo, de modo que ele escapa da morte. Esse intelecto corresponde a
uma necessidade epistémica: € a faculdade de captar os principios; da conta
também do éxtase e da contemplacdo. Aristoteles vé na contemplacdo a maior

felicidade que o homem pode atingir. O éxtase que Socrates parece ter

L cf. PLATAO, A Republica livro VI.
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experimentado, seguindo a tradicdo xamanista grega, € confirmado seis séculos
depois por Plotino que atribui um papel fundamental para o intelecto, fazendo do
Nods a segunda hipdstase divina, depois do Uno. Nao deve ser desprezado o fato
de que os Antigos, incluindo a maioria dos filosofos, acreditavam em oraculos e
adivinhacoes, inspiracdes divinas e adverténcias em sonhos. Era, portanto, preciso
dar uma possibilidade teérica de contato com o divino. Se, no sono ou quando
conseguimos adormecer nossas outras faculdades, podemos receber palavras ou

imagens divinas, é porque existe em nés algo que € comum com a ordem divina.

1.2.2 - JUDAISMO: CORPO TERRESTRE E SOPRO DIVINO

A unidade da pessoa humana é toda ajuntada na nefesh, palavra que pode
ser traduzida por psyché ou, mais vagamente, por alma e que expressa a esséncia
dinamica de toda criatura viva (Gen. 2, 7) . O animal é assim dotado de nefesh,
mas sua alma estd no seu sangue, “porque o sangue, € a alma” nefesh (Gen. 9, 4;
Lev. 17, 11). No caso do homem, essa nefesh identifica-se a sua pessoa especifica
(Gen. 46, 26), ao seu “eu” (1 Sam. 1, 26; J6 16, 24). E o que confere ao homem uma
identidade. A nefesh néo representa uma essencialidade absoluta, descida pronta
do céu: é o resultado de um composto produzido pelo Criador quando Ele tira o
homem da terra e |Ihe insufla um sopro de vida, a neshama, termo que pode ser
traduzido mais exatamente por “respiro” (0 termo € préximo de neshima, a
respiracdo). Somente a nefesh do homem provém de uma neshama, porque 0s
outros seres vivos foram criados diretamente como nefesh haya “almas vivas”. E o
“respiro” (neshama) que, vindo de fora do homem, anima o barro que Deus formou
para fazé-lo; é insuflado num corpo j4 criado e que Ihe preexiste. Quando a
neshama penetra as narinas do homem, ele passa a gozar de uma identidade e de
um nome que o tiram do anonimato da natureza e da espécie. Esse individuo
desdobra-se no mundo da exterioridade com um corpo, mais exatamente uma
“carne”, um bassar (Gen. 2, 23-24). Nefesh e bassar sdo indissociaveis, os dois
rostos de uma mesma realidade. A pessoa humana €, portanto, “carne” e nefesh

(psyché), mas ambas tiram sua existéncia de um elemento externo, vindo de Deus, a

?2 Shmuel TRIGANO, Judaisme, corps terrestre et souffle divin, in: Ysé T. MASQUELIER,
Encyclopédie des religions, volume Il, p.1688-1691.
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neshama.

A ruah, o sopro, o vento, que designa o poder de vida e de animag&o na sua
propria fonte divina (Ex. 35, 21; Is. 31, 3) é mais freqlientemente assimilada a
Divindade. E a ruah de Deus “que paira sobre as aguas” e é ela que inspira o
homem escolhido, “0 homem que tem a ruah de Elohim nele”®® (Gen. 41, 38). A ruah
€ assim préxima da neshama, mas parece ser espiritualmente superior: age, inspira
e impulsiona a mobilidade. Fala-se assim do “espirito de santidade”, a ruah
hakodesh. Pode-se supor que a neshama provém da ruah comportando, portanto,
uma marca da ruah. Ruah, nefesh, neshama designam o elemento volatil: todos

esses termos sdo declinacdes do “sopro”.

Apesar do carater composto do homem, corpo terrestre e sopro divino, ndo
existe dualismo antropolégico opondo o corpo e a alma no judaismo biblico.
Contudo, o pensamento rabinico ndo foi sistematico nessa matéria. E claro que,
segundo seu ponto de vista, a neshama se distingue claramente da carne: Deus
insuflou o respiro no corpo do homem. E a propésito da morte e da imortalidade que
o Talmude interessa-se pelo problema: quando da morte, a “alma” deixa a carne (e a
nefesh), que se tornou “corpo” inerte, po, ao qual ela unir-se-a de novo quando da
ressurreicdo. A “alma” é suscetivel de viver uma vida consciente independente do
“corpo” depois da morte, porque ela é pura e sua introdugdo no embrido humano é
um ato que se inscreve na criacdo continua do mundo por Deus. A pureza e a
origem divina tornam a alma responsavel pelo pecado. Ele a corrompe. A “alma”
pertence a Deus e € em funcéo desse principio que Ele a julgara. A “carne” é téo

pura quanto a nefesh. Para o Midrash, o cuidado do corpo € um dever religioso.

N&o se deve entender por “carne” o que se entende por “corpo”. O “corpo”
hebraico faz referéncia ao “volume”. E a interpretacéo da palavra guf, que nomeia o
“corpo”. Varios termos designam o corpo nas suas diferentes “situacfes”: peger, 0
cadaver, erva, a nudez na sua dimensdo sexual. O termo bassar (que designa
também a carne como comida), aponta particularmente para a fraqueza moral no
homem em relacdo a ruah, principio que se opée a um mundo governado pelo

bassar, um mundo que iria pelo mau caminho e corromper-se-ia.

? Shmuel TRIGANO, Judaisme, corps terrestre et souffle divin, in: Ysé T. MASQUELIER,
Encyclopédie des religions, volume I, p. 1698.
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Por numerosos aspectos, a nefesh dos individuos é parte integrante da
nefesh de todo Israel. Em certos textos do Talmude, é por ela que a nefesh
individual conhece a imortalidade. E certo, em todo caso, que ela esta em ligag&o
direta com a alma coletiva. Todas as almas séo, de fato, criadas no momento da
criacdo do mundo e elas estdo prontas no “tesouro”, “debaixo do trono da gléria” da
Divindade, de onde descem no mundo cada vez que uma crianca é concebida. Trés
seres participam da criacdo de uma crianca: o homem, a mulher e Deus. Deus,
especificamente, segundo o pensamento biblico-talmadico, contribui com o sopro, a
alma, a expressao do rosto, a visdo, o ouvido, a palavra, o tocar, 0 bom senso, o
discernimento e a compreensdo. Existe, segundo esse pensamento, toda uma

tipologia dos érgados humanos que acabam sendo vistos como um microcosmo.

Na concepcao biblica, certos 6rgdos abrigam alguns atributos psicol6gicos.
Assim, o coracao é o lugar do pensamento e da consciéncia. Os rins sdo a sede da
emocao e do desejo. O Deus que sonda “os rins e 0s coracfes” sonda neles o

fundamento mesmo da consciéncia humana.

1.2.3 - CRISTIANISMO

1.2.3.1 - A UNIDADE SUBSTANCIAL DA ALMA E DO CORPO

A guestdo do ser humano, da unidade da alma e do corpo e do estatuto da
pessoa remete o cristdo ao mesmo tempo a experiéncia humana e a uma tentativa

de compreens&o da revelacao biblica*.

Em relacdo a concepcao biblica, os escritos em grego e a traducdo dos
“Setenta” introduziram algumas distingdes que influenciaram os textos do Novo
Testamento. Psyché (anima em latim), “alma”, designa a unidade vital do homem e o
que anima e faz viver a carne. Pneuma (spiritus), “espirito”, sem estar separado da
psyché, designa sua “fina ponta”; € por e no espirito que o homem €& docil em
relacdo a Deus, vive dele e inaugura a vida eterna. Soma (corpus), “corpo” ou sarx
(caro), “carne”, que sdo também o proprio homem, o servem ou 0 desservem

dependendo de sua submissdo ou sua rebeldia em relacdo a alma e ao espirito no

4 Cf. Samuel ROUVILLOIS, Christianisme: I'unité substantielle de 'ame et du corpos, in: Ysé T.
MASQUELIER, Encyclopédie des religions, volume Il, p. 1693-1696.
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exercicio da vida moral e espiritual. A distingdo entre corpo, alma e espirito remete a
uma diferenciacdo pratica entre os atos determinados pela matéria corporal, os que
sédo determinados pelo psiquismo e 0s que se referem a uma orientacao positiva ou
negativa em relacdo a Deus. Sem constituir uma definicdo metafisica, esse jogo
conceitual permite entender o desdobramento e a arquitetura do vivente humano e
de entrar no olhar antropoldgico proposto pelas cartas de Paulo, pelos escritos

joaninos e os livros sapienciais.

A partir desses dados fundamentais, varias tentativas foram feitas durante a
era crista para trazer precisdo e complementos a questdes essenciais: a origem da
alma, sua natureza, sua unidade, sua identidade para todo o género humano, sua
imortalidade, seu carater criado e divino. A partir dos eixos fundadores dados por
Irineu de Lyon (ndo-preexisténcia, nao-divindade do homem, identidade individual,
imortalidade), um corpo de doutrina € elaborado a partir da riqueza de
desenvolvimentos de Origenes, de Tertuliano, de Gregdrio de Nissa (Da formacao
do homem), de Agostinho e de Maximo, o Confessor (De anima). Esse corpo de
doutrina servird de base aos trabalhos posteriores das escolasticas ocidental e

oriental. Como resumir essa visao do homem centrada no dado biblico?

A palavra “alma” qualifica o principio de vida da pessoa e, portanto, ndo €&
uma substancia distinta do corpo; mais exatamente, ela constitui com ele um ser vivo
substancial. Essa alma € espiritual no sentido em que sua atividade, a mais
profunda, € a do espirito através do amor ligado a vontade e do conhecimento ligado
a inteligéncia. Assim, a adoracdo e a contemplacdo remetem a vida mais intima do
homem e seu vinculo, “na graga”, com Deus. Vinculo que é recebido e vivido na

alma espiritual, substancialmente unida ao corpo no seu exercicio.

Em razdo dessa dignidade espiritual, a alma é imortal, capaz de subsistir
depois da morte sem que sejam claramente precisados os tipos de atos vitais
possiveis para além da morte. A alma nédo é olhada como potencialmente separada,
mas sim como ndo destruida em sua vida espiritual pela morte. A separacédo da alma
e da matéria corporal ndo é, como tal, uma libertacéo: ela representa uma provacao
para unidade da pessoa. A libertacdo esta ligada ao fato de chegar ao termo da
vocagdo humana: entrar na presenca definitiva de Deus e viver plenamente sua
Vida. O estado de separacao do corpo é o momento escolhido livremente por Deus

para introduzir um encontro pleno na Alianca pela graca.
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Na luz dessa beatitude post mortem, mas também do mistério da Encarnacéao
(Deus que assume positivamente a natureza corporal e terrestre dos homens), pode
se precisar que, atras dessa definicAdo do homem composto de alma e de corpo
numa unidade ontoldgica, desenvolveu-se toda uma reflexdo sobre o status da
corporeidade humana. Depois de muitas hesitacbes — sem duvida ligadas ao
estoicismo e ao neoplatonismo sempre presentes no coragdo da civilizagéo ocidental
— a corporeidade espiritual do homem € considerada como uma bencéo divina e
ndo, primeiramente, como um lugar de provacdo. Essa unidade alma-corpo é
orientada para se cumprir totalmente na escatologia. A esperanca cristd na
ressurreicdo da carne finaliza, de fato, a maneira de viver a alma incorporada ou o
corpo animado mais ainda do que a provacao da morte, porque a corporeidade é

ultimamente destinada a manifestar a beleza divina.

1.2.3.2 - 0 SIMBOLO DO CORACAQO

A palavra “coracdo” esta por demais presente tanto na Biblia quanto na
literatura espiritual cristd para que possamos evitar falar dela nessa introducéo sobre

espiritualidade.

O Antigo Testamento usa cerca de 853 vezes a palavra “coracdo” (leb ou
lebab)?®. Muito raramente, a palavra é usada para designar o 6rgdo corporal. Quase
metade dos usos dessa palavra refere-se a literatura sapiencial e, portanto, a um
significado simbdlico. Existem correspondéncias tipicamente hebraicas que o
paralelismo estilistico estabelece entre o coracdo e cada um das partes do corpo
que |he s&@o acopladas®. Essa progressdo em sistema binario deixa
progressivamente emergir o conjunto das coordenadas do “coracao” designadas por
uma dupla bipolaridade simbodlica. Uma das mais usadas é “Deus sonda o0s rins e 0
coracao”, onde a interioridade dos rins parece complementar da interioridade mais
espiritual do coracao, representando assim o polo das pulsfes mais instintivas da

sensibilidade. A expressao mostra, assim, a imbricacado das duas fontes, psiquica e

2 Acompanharemos os desenvolvimentos do capitulo do livro: Edouard GLOTIN, La Bible du Coeur
de Jésus, 2007.

% «por paralelismo estilistico, entende-se um procedimento fundamental da Biblia, principalmente
evidenciado na poesia onde as duas partes de um verso repetem o0 mesmo pensamento, variando
somente os termos da expressdo que podem ser colocados em paralelo. Por exemplo ‘minha alma
exalta o Senhor, exulta meu espirito em Deus meu Salvador™. Ibid., p. 732.
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espiritual, do dinamismo da personalidade, dependendo do que o fiel descobria a
partir de sua experiéncia de Deus, criador e juiz, de quem nada escapa. O coragao
designa entdo, para o hebreu, a polaridade consciente do psiquismo humano, onde,
de modo refletido, o ser humano assume sua identidade verdadeira. Significa
também o lugar onde a pessoa se abre, interiormente, a sedu¢cdo do amor, mediante
uma decisdo responsavel. Na sua relacdo com o sopro (ruah), o coragdo simboliza a

responsabilidade pessoal enquanto o sopro remete a agao divina.

Segundo Olivier Clément, na tradicdo monastica antiga, duas antropologias se
mesclam?’. Da tradicdo grega fica a divisdo espirito — alma — corpo: o nous, quer
dizer a cabeca, o intelecto; o thymos, quer dizer o ardor, o peito; e a dianoia, as
entranhas. A antropologia biblica identifica o coracdo como centro onde o0 homem
inteiro se recolhe e se abre para o alto:

O coracgao € o centro mais central do homem, sua interioridade mais interior,
onde o homem é chamado a unificar-se e superar-se, numa luz que é uma
transparéncia.(...) Ele poderia ser designado como “supra-consciente” ou
“trans-consciente” (...) Existe um inconsciente espiritual onde domina néo
mais o principio de prazer mas sim o desejo de sentido, onde o homem acha-
se religado a Deus, onde reside sua irredutivel liberdade. (...) Por outro lado,
0 coracgao designa, na tradicao ascética, um subconsciente perseguido pelas
forca das trevas. Subconsciente individual, mas também coletiva e, sem
davida também, césmico. A tradicdo ascética estima tanto nossa verdadeira
natureza, e todo o ser criado, que ela precisa, para explicar o estado atual do
homem e do mundo, da intervencéo de forgas estranhas e dos seus sombrios
encantos. O diabo (diabolos, aquele que separa, é o contrario de symbolon, o
gue une) € ao mesmo tempo nos mesmos e fora de nos mesmos, NOSSO
dobro que nos decompde, sendo ‘legido’, assim que ele se confessa ao Cristo
quando ele é expulso do possesso gergesénio.(...) Sdo esses lampejos
diabdlicos, expressbes de nossa cumplicidade, de nosso narcisismo, da
nossa divisao interna, que fazem implodir tanto nosso destino pessoal quanto
o da humanidade e do cosmos. %

Essas duas antropologias acabam se fundindo na teméatica hesicasta ou
filocalica. Existe um dualismo no sentido de que o homem é, ao mesmo tempo,
encarnado e espiritual. E um nethorion, quer dizer um “ser fronteira”, como dizem os

Padres da Igrejae porisso, segundo eles,o0 serhumano, pela sua propria

2T cf. Olivier CLEMENT, Mémoires d’espérance, p. 202.
8 IDEM, La vérité vous rendra libre, entretiens avec le Patriarche oecuménique Bartholomée ler, p.
121-123.
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constituicdo, anuncia o Cristo.

1.2.4 - A PESSOA E O CRISTIANISMO

Precisamos, para concluir essa reflexdo sobre a constituicdo do humano, falar
da pessoa. Vejamos, sinteticamente, a origem da palavra e do conceito. O que
significa pessoa na experiéncia judeu-crista. Concluiremos com algumas reflexdes

sobre o personalismo.

1.2.4.1 - ORIGEM DA PALAVRA E DO CONCEITO

A palavra “pessoa” deriva do latim persona (o ator mascarado), o que tem um
papel na organizagdo social e juridica porque sujeito ao direito que regra a vida em
comum?®. E pelo caminho da personalidade juridica e da responsabilidade moral e

religiosa que se desenvolveu a nocao de pessoa.

Desde o primeiro milénio antes de Cristo, aparece nas sociedades
mesopotamicas a relacdo entre o pecado e a responsabilidade individual que
constitui um dos fundamentos da nocdo de pessoa. Antes mesmo que aparecga essa
idéia de responsabilidade, a nocdo de pessoa decorre da percepcao pelo homem de
uma oposicao entre o corpo e a alma, ou pelo menos de uma dualidade. A auséncia
de oposi¢cdo entre o corpo e a alma explica que sejam vivenciados e percebidos
somente dois estados sucessivos: o0 vivente, onde o homem € um todo, e 0 morto,
que € uma marca “por defeito” da pessoa. Tudo fica modificado quando o individuo
elabora uma representacado sobrenatural desse “eu” mais intimo, dessa centelha de
vida propria a cada um, que da a cada ser animado seu aspecto particular, feito de
um conjunto de qualidades, de tracos de carater, de comportamentos concebidos

como dons da divindade.

E também pelo seu papel nos rituais religiosos que o homem das sociedades
tradicionais parece dotado de uma autonomia particular nas suas relagées com o

divino. A valorizag&o de provagodes individuais durante ritos de iniciagdo e o0 recurso

9 Cf. Michel MESLIN, Christianisme: la notion de personne, in: Ysé T. MASQUELIER, Encyclopédie
des religions, volume I, p. 1697-1700.
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a praticas adivinhatorias, pelas quais ele interroga o deus sobre seu futuro,

valorizaram certamente uma concep¢ao mais pessoal do individuo.

E evidente que para construir uma relagio entre o homem e a divindade, é
preciso acrescentar ao Deus criador uma providéncia que aceite inserir-se na
criacdo numa total imanéncia, para que possam ser instauradas interacées pessoais

entre Ele e os homens.

1.2.4.2 - A PESSOA NO MONOTEISMO JUDEU-CRISTAO

O monoteismo biblico distingue-se das outras religibes pela sua doutrina da
criacdo plenamente acabada na encarnacdo da palavra divina na pessoa de Jesus
Cristo. A nocao de encarnagao inscreve na histéria dos homens um Deus presente
que age por meio de outras pessoas e estabelece com elas relacdes particulares.

Paul Evdokimov, tedlogo ortodoxo russo radicado na Franga, escreve:

A pessoa humana escapa de toda definicdo racional e somente pode ser
percebida por uma apreensao intuitiva ou uma revelagédo mistica. E por ela
gue o homem também é o “Unico” com poder de superacao de si em direcéo
do Infig(i)to gue é Deus. A pessoa se constitui transcendendo-se em direcéo a
Deus.

Evdokimov prossegue a analise mostrando que, embora a elaboracdo da
doutrina sobre a unidade e a distingdo alma-corpo tenha sido elaborada a partir de
uma confrontacdo do dado revelado com a experiéncia humana, a questdao da
pessoa situa-se no coracao da revelacdo cristd. Se ela ndo aparece como tal na
Biblia, essa dignidade do sujeito livre que caracterizara a nocdo de pessoa ja esta
presente desde a Alianga com Abrado e Moisés. Que o homem ligado ao povo, e
depois além do povo, seja sujeito de alianca, quer dizer um “tu” ao qual Deus se
dirige “de igual para igual” (sem que nada de sua transcendéncia seja negado), isso
constitui 0 acontecimento fundamental que faz aparecer a dignidade Unica do
individuo e sua irredutibilidade absoluta ao universo ou ao devir da historia.

Imanente ao cosmos —e recapitulando-o em simesmo —e ao devir histérico, o

% paul EVDOKIMOV, La connaissance de Dieu selon la tradition orientale, p. 30. (Traduc&o nossa)
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homem como sujeito da Alianca descobre-se participante da transcendéncia divina.
Assim, a historia cristd da no¢ao de pessoa vai constituir e reafirmar essa dignidade

e essa participagéo.

E tentando dizer como, em Deus, podia, numa Unica natureza (ousia —
natura), existir trés pessoas (hypostasis — persona), que os padres da igreja, gregos
e latinos, atribuirdo progressivamente o termo prosopon-persona aos “trés” em Deus
e ao Cristo, considerado como uma hipdstase ou pessoa (divina), na qual existem
duas naturezas. Contudo, é somente com Gregdrio, o Grande, e Boécio que aparece
a definicdo de pessoa que pode ser atribuida tanto a Trindade quanto ao homem.
Tomas de Aquino define a pessoa pela sua dignidade e sua incomunicabilidade, ao
mesmo tempo pelo seu carater espiritual e sua capacidade autbnoma de agir que
permitem que o homem participe de maneira vital da propria natureza de Deus.
Assim, além da consideracdo sobre a unidade alma-corpo, o olhar sobre a
singularidade do sujeito humano concreto e sobre a inefavel dignidade em relacéo

ao designio de Deus se concretiza através da nogéo de pessoa.

Na sequéncia, segundo Meslin, o Renascimento e a Reforma ficaram mais
especialmente ligados ao individuo responsavel®’. No campo das igrejas
reformadas, a importancia do pietismo quer dizer um estilo de vida muito individual
sempre aliado a um rigorismo moral, na busca de um contato intimo com Deus sem
a mediacao de qualquer ministério. Oracdo, ascese e introspec¢do sao 0s caminhos
espirituais do desenvolvimento da pessoa responsavel. Esse ser humano, tomado
na sua particularidade pessoal, com seus sentimentos, seu imaginario e sua
experiéncia vivida, torna-se o ponto de partida e de chegada de toda a procura

romantica.

1.2.4.3 - A PESSOA... E O PERSONALISMO!

Com o personalismo de Emmanuel Mounier, a perspectiva muda porgue 0s
personalistas procuraram entender como essa imagem e semelhanca de Deus
podiam e deviam manifestar-se por meio dos individuos. Eles entendem que,

discipulos de um Deus Unico em trés pessoas, 0s cristdos estdo encarregados de

%1 Cf. Michel MESLIN, Christianisme: la notion de personne, in: Ysé T. MASQUELIER, Encyclopédie
des religions, volume I, p. 1697-1700.
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cuidar da pessoa que nao existe sozinha, que ndo pode bastar a si mesma porque

s6 pode viver em sociedade. Assim, conclui Meslin, para os personalistas,

... a pessoa € um ser consciente de si mesmo, que quer ser responsavel de
seus atos e que deita raizes numa histéria particular. “E o modo propriamente
humano da existéncia”, dizia Mounier. Ora, a tomada de consciéncia de si s6
pode desabrochar na admissao de um ser finito e limitado; aceitar o outro é o
Unico meio de expressar totalmente a propria existéncia. *

Nicolas Berdiaev, também personalista e existencialista, ressalta ainda mais a

dimensao espiritual da pessoa:

. a doutrina do homem &, antes de tudo, a da pessoa. (...) E a questao
fundamental é a seguinte: como entender as relacfes entre a pessoa € 0

7

individuo, entre o personalismo e o individualismo? (...) O individuo é uma
parte da espécie, ele saiu dela, embora ele possa isolar-se em relacao a ela,
opor-se a ela e engajar uma luta contra ela. Ele € gerado por um processo
biolégico e genérico. Ele nasce e morre. A pessoa, ela, ndo nasce, ela é
criada por Deus; ela é a idéia, o designio de Deus aparecida na eternidade;
ela representa para o individuo natural uma tarefa a ser realizada.*®

A pessoa, portanto, constitui precisamente a imagem de Deus no homem e,
por causa disso, eleva-se acima da vida natural. N&o pode ser pensada a partir da
biologia, da psicologia ou da sociologia. Ela é espiritual e implica a existéncia do

mundo do espirito.

Ele prossegue introduzindo um ponto importante: a idéia do valor pessoal
supde a existéncia de valores suprapessoais e a pessoa representa, ela mesma, um
valor absoluto e supremo, uma condicéo reveladora de que esses valores superiores

realmente existem:

Isso significa reconhecer que a existéncia da pessoa implica a existéncia de
Deus, seu valor — o valor supremo de Deus. Em outros termos, se Deus néo
existir como fonte dos valores suprapessoais, o valor da pessoa desaparece

%2 Michel MESLIN, Christianisme: la notion de personne, in: Ysé T. MASQUELIER, Encyclopédie des
religions, volume I, p. 1700.
* Nicolas BERDIAEV, De la destination de 'homme, essai d’éthique paradoxale, p. 79.
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igualmente: so6 subsiste o individuo submisso a vida genérica e natural. (...) A
pessoa é criada pela idéia de Deus e a liberdade do homem. **

A pessoa sup0e a existéncia de outras pessoas e uma comunhdo com elas. A

pessoa deve sair de si mesma, superar a si mesma: “... seu isolamento € sempre o

135

indicio do seu fim préximo™.

Assim, toda a complexidade do homem resulta do fato que ele € ao mesmo

tempo um individuo, uma parte da espécie, e uma pessoa, um ser espiritual.

Berdiaev prossegue mostrando como a consciéncia moral primitiva da

humanidade estava debaixo do dominio mistico da espécie. O homem era obrigado

a sustentar uma luta herdica para libertar-se do seu jugo, do poder da sua béncao

ou de sua maldicdo. Na realidade

. 0 despertar da responsabilidade moral e pessoal corresponde a um
processo fundamental da humanidade, que desengaja precisamente o
fenbmeno moral do poder da sociedade e da competéncia da sociologia. E é
com grande esforco que o homem diferencia a responsabilidade pessoal e a
responsabilidade genérica. (...) A distincdo entre o individuo e a espécie, a
pessoa e o0 coletivo social necessita no homem de um esforco espiritual
supremo. %

Podemos concluir essa rapida reflexdo sobre o conceito de pessoa, que

ocupa um lugar fundamental na teologia, apoiados em alguns textos oficiais da

Igreja Catolica, como a Constituicdo Gaudium et Spes do Concilio Vaticano II:

O homem, ser uno, composto de corpo e alma, sintetiza em si mesmo, pela
sua natureza corporal, os elementos do mundo material, os quais, por meio
dele, atingem a sua maxima elevacédo e louvam diretamente o Criador.(...)
Pela sua interioridade, transcende o universo das coisas: tal é o
conhecimento profundo que ele alcanca quando reentra no seu interior, onde
Deus, que perscruta os coracdes o espera, e onde ele, sob o olhar do Senhor,
decide a propria sorte.*’

* Nicolas BERDIAEV, De la destination de 'homme, essai d’éthique paradoxale, p. 80.

% |bid., p. 82.

36 H
Ibid., p. 85-86.
¥ DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO II, Gaudium et Spes, cap. 1, par. 14.
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Mais adiante,

Finalmente, a natureza intelectual da pessoa humana encontra e deve
encontrar a sua perfeicdo na sabedoria, que suavemente atrai a mente do
homem na busca da verdade e do bem, e gracas a qual é levado por meio
das coisas visiveis até as invisiveis. *

No Catecismo da Igreja Catodlica: “A imagem divina esté presente em cada

pessoa. Resplandece na comunhdo das pessoas, a semelhanca da unido das

pessoas divinas entre si"*

13 - O QUE PODEMOS ENTENDER POR ESPIRITUALIDADE E
EXPERIENCIA ESPIRITUAL?

1.3.1 - O CONCEITO DE ESPIRITUALIDADE

Tendo analisado as antropologias presentes na tradicdo espiritual ocidental,
gueremos agora entender um pouco mais o conceito de espiritualidade e de

experiéncia espiritual. Segundo Robert C. Solomon,

“espirito”, que soa como um nome, significa em Ultima analise
espiritualidade, uma propriedade, uma aspecto, um estado de &animo, um
modo de ser.(...) A espiritualidade é um fendmeno humano. E parte essencial
da existéncia humana, talvez até da natureza humana.(...) Ela requer uma
pergunta fundamental: “Por qué?” Requer um reconhecimento da morte (a
nossa propria e a dos outros) e, conseqientemente, da contingéncia e da
preciosidade da vida. Requer uma consciéncia do tragico, das medonhas
possibilidades que nos ameacam e, finalmente, nos acontecem. Requer uma
aguda concepcédo do self, ndo apenas consciéncia ou mera percep¢ao, mas
também autoconsciéncia e auto-reflexdo, o impulso a “uma vida examinada. *°

A espiritualidade é a percepc¢édo sutil e ndo facilmente explicavel que envolve
praticamente toda e qualquer coisa que transcenda nosso mesquinho interesse

pessoal. E uma forma expandida do self, o que n&o significa dizer que é uma forma

% DOCUMENTOS DO CONCILIO ECUMENICO VATICANO I, Gaudium et Spes, par. 15.

% CATECISMO DA IGREJA CATOLICA, Terceira parte, A vida em Cristo, par. 1702.

9 Robert C. SOLOMON, Espiritualidade para céticos, paixdo, verdade césmica e racionalidade no
século XXI, p. 40-41.
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expandida do egoismo. O autor prossegue sua analise mostrando que a
espiritualidade ndo é fundamentalmente uma questdo de crencas, embora as
envolva. E antes uma maneira de experimentar o mundo, de viver, de interagir com
outras pessoas e com o mundo. Envolve um conjunto de praticas e rituais, nao
necessariamente prece, cultos, meditacdo ou rituais prescritos de purificacdo, mas
um sem-namero de maneiras, individuais ou coletivas, de pensar, olhar, falar, sentir,

mover-se e agir.

Ciéncia e religidao envolvem nédo tanto crencas ou sistemas de crencas
opostos quanto maneiras diferentes de ver o mundo. A ciéncia pode insistir em
explanacfes causais objetivas enquanto a religido prefere uma visdo animada e
intencional do mundo. Se a espiritualidade, como a ciéncia, ndo comecar com
assombro, podera comecar de algum modo? Uma visdo de mundo como espirito e
um senso de espiritualidade podem ou ndo ser cientificos, mas ndo precisam
contradizer em ponto algum as afirmacdes da ciéncia. A espiritualidade pode nos
estimular a tomar a vida e a propria existéncia do mundo como uma dadiva, até
como um milagre, contanto que isso nao seja usado como desculpa para fechar a

porta a curiosidade e a indagacao cientifica.

Solomon convida a nao incorrer na “pretensdo transcendental”. A pretensao
transcendental significa invocar ndo s6 autoridades transcendentes que imporiam
seus mandamentos ou 0 “Gnico modo” ao mundo, mas também e sobretudo os que
insistiriam que sua perspectiva do mundo é a perspectiva correta. Isso inclui tanto a

visao cientifica quanto qualquer viséo religiosa do mundo.

Fermin Roland Schramm, a partir de um ponto de vista de um bioeticista laico
e agnostico, fala de uma “transcendéncia horizontal"*!. Refletindo sobre o sentido da
espiritualidade num mundo secularizado e globalizado, ele entende assim

espiritualidade:

Entenderemos, aqui, por espiritualidade do mundo algo distinto do
‘espiritualismo’ — a preeminéncia do espirito sobre a matéria — e cujo sentido
ndo é dado uma vez por todas, mas se constréi e deve ser construido nas
possibilidades abertas para produzir significagdes compartilhaveis e nunca
definitivas, tanto em seus valores de verdade como em sua moralidade. *?

“! Fermin Roland SCHRAMM, Espiritualidade e bioética, O Mundo da Saude, p. 162.
“2 bid., p. 162.
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Assim, ele pretende mostrar o lugar reservado a espiritualidade “na forma de
ética aplicada, conhecida como bioética”, num mundo cada vez mais consciente de
sua contingéncia e, a0 mesmo tempo, percorrido por “anseios transcendentes”. A

partir dai, ele propde “desconstruir’ a transcendéncia:

O termo transcendéncia é polissémico e pode referir-se a varios tipos de
realidades e estruturas: Deus e deuses, a alteridade e 0s seres e entes que a
encarnam, a condicdo de possibilidade para que algo ou alguém seja, dentre
outros, mas também e, mais simplesmente, o outro de mim, o meu vizinho, o
estrangeiro/estranho, o inimigo, etc. Deve, portanto, ser desconstruido e,
eventualmente, ressemantizado de acordo com novos contextos e finalidades.
Para os fins de nossa argumentac¢éo, podemos distinguir, grosso modo, dois
tipos de transcendéncia: uma transcendéncia vertical e uma transcendéncia
horizontal, a primeira opondo-se em principio a imanéncia e a segunda nao
necessariamente. **

O aspecto fundamental da transcendéncia horizontal é que ela recusa
principios absolutos validos per se e o principio de autoridade ndo revogavel.
Entretanto, ela ndo se reduz ao imanentismo, pois indica a possibilidade de um
encontro dialdgico entre os dominios do sagrado e do profano, embora invertendo a
priorizacdo feita pela teologia crista e pensando, por exemplo, a espiritualidade em
ética como construcdo emancipada do sobrenatural e do divino. Ela permitiria
empreender uma analise racional e imparcial dos conflitos que podem surgir nas
praticas humanas e que tém efeitos significativos sobre outros homens e que podem
ser considerados bons ou maus, corretos ou incorretos, justos ou injustos. O
conceito de transcendéncia horizontal se aplica porque ndo existe nenhum principio
moral valido a priori, nenhuma hierarquia preestabelecida: admite-se o conflito
existente e considera-se eticamente aceitaveis solucbes capazes de dirimir as

divergéncias de maneira racional e/ou razoavel:

Uma ética pode ser, por um lado, ateia (ndo admitir a existéncia de Deus) e
nao somente agndstica (ndo admitir provas da existéncia de Deus) e aceitar
por outro lado, que existe uma transcendéncia na existéncia, representada
pela alteridade. **

“3 Cf. Fermin Roland SCHRAMM, Espiritualidade e bioética, O Mundo da Saudde.
“*Ibid., p. 163.
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Um outro conceito chave é o sagrado. Religido significaria uma busca de
significancia (entendendo-se por significancia o que as pessoas valorizam na vida)
por vias relacionadas como o0 sagrado enquanto a espiritualidade é a busca do

sagrado. Assim, a espiritualidade seria um constructo mais amplo do que a religiéo.

Como a compreensédo cientifica, a iluminacdo espiritual ndo surge de uma
vez. Requer atencdo, trabalho, desenvolvimento e tempo. E muito menos uma
transformacdo instantdnea do que o inicio de um longo e complexo processo.
Queremos ilustrar essa afirmacdo com duas experiéncias espirituais vivenciadas

num ambito ndo religioso: a filosofia de Socrates-Platéo e a de Nietzsche.

1.3.2 - FILOSOFIA COMO EXPERIENCIA ESPIRITUAL EM SOCRATES E
PLATAO

A filosofia € uma pratica social. Socrates, mais do que qualquer outro filésofo,
demonstrou a natureza social da filosofia e daqueles rituais de conversa chamados
dialética. Ela é também contemplacdo vivida, inclusive pelos estdicos, como uma
experiéncia espiritual. O Socrates de Platdo apresenta a subida da alma atraves de
muitas alegorias, sendo a mais célebre de todas a da caverna, que abre o sétimo
livio da Republica®. Simbolo da aventura socréatica, a alegoria articula-se sobre a
oposicdo entre duas realidades. A das sombras, que constitui nossa realidade
ordindria, e uma outra realidade, incomparavelmente superior, que permite
compreender a primeira e aprender a ordem universal, mas a qual s se tem acesso
ao preco de uma longa ascensdo. A alegoria insiste nas provas da subida e na
impossibilidade de comunicar aos outros a realidade verdadeira que se contemplou,
pois s6 a contemplacéo dessa realidade revela que a realidade ordinaria ndo passa
de sombra. O conhecimento auténtico €, portanto, incomunicavel: a verdade nao
pode ser dita — ndo é da ordem da palavra, permanece definitivamente inexprimivel,
irredutivel a linguagem, e por conseguinte a demonstracdo. Uma palavra se
transmite. Uma visdo sé pode ser vista. A palavra socratica deve finalmente levar a

ver, ndo diz o que ha para ver, ndo substitui a sua visdo sua descricdo. Nenhuma

descricdo pode substituir a visdo, se bem que uma filosofia da visdo termina

necessariamente em uma esséncia indizivel. Os verdadeiros filésofos, diz Socrates

%5 Cf. Jean-Joél DUHOT, Sécrates ou o despertar da consciéncia, cap. 2.
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na Republica*®, sdo os que amam contemplar a verdade. A verdade é um
espetaculo®’. Platdo evoca o jorrar de uma verdade que s6 se pode produzir do
interior, em uma intuicdo inexprimivel, depois de um longo e dificil trabalho no qual a

dialética tem uma grande parte.

O que pode significar a realidade superior que se atinge através desse
processo? Segundo a interpretacdo corrente de Platdo, haveria dois mundos
opostos, o sensivel e o inteligivel. O primeiro, percebido pelos nossos sentidos, seria
meramente uma coépia do segundo, no qual residem as Idéias que sdo os arquétipos
das coisas sensiveis. O que se entende por inteligivel € o noético, que ndo deriva da
inteligéncia analitica, mas do nols que se “traduz” geralmente por “inteligivel”. O
nods ndo é a faculdade de construir um raciocinio (a dianoia); esse nome é
intraduzivel, designa algo de mais global e intuitivo, que dirige e opera uma
apreensdo mental. E também, para Platdo, uma parte divina da alma, que pode
entrever o divino. Ha pois que substituir a nocdo de um mundo inteligivel pela de um
espago noético, que se abre em uma longa experiéncia interior, desafia toda

topologia e se alcanga por uma apreensao intuitiva, indizivel e sempre parcial.

Outro ponto importante dessa experiéncia espiritual: a famosa teoria das
idéias. Existe ai uma ambigiidade. Platdo emprega como equivalentes eidos e idea,
gue designam ambos a forma, o aspecto, mas ndo a idéia no sentido do conceito
abstrato®®. E a razdo pela qual os intérpretes modernos falam com mais freqiiéncia
de teoria das Formas que da teoria das Idéias. Substituicdo essencial: a forma se Vé,
enguanto uma idéia se pensa. As formas sdo o objeto da intuicdo noética, isto é, do
gue a alma descobre em sua ascensdo para a realidade verdadeira, objetos de
contemplacdo, mas nao de elaboracdo conceitual (razdo pela qual ndo se pode
escrever a filosofia). Metafora indizivel, a forma quase ndo se presta a teoria. O
carater visual da forma n&o significa porém que sua contemplacdo seja estranha a
inteligéncia. A visao das formas é apreensdo do real. O papel privilegiado das
matematicas ilustra esse estatuto complexo. Como Socrates, Platdo € gedbmetra. A
intuicdo do gedbmetra consiste em remontar do desenho percebido pelo olho, figura

sensivel que qualquer um pode ver, a racionalidade matematica da figura,

“ Cf. PLATAO, A Republica.

" A palavra grega usada philoteamon refere-se aos que amam contemplar os espetaculos.

“8 Neles se reconhece a raiz que significa “ver”. Cf. Anatole BAILLY, Dictionnaire Grec Francais,
verbetes eidos e idea.
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apreendida por uma parte de nosso espirito que tem a faculdade de remontar do
sensivel ao noético. A diferenca do calculo, a inteligibilidade geométrica nio se
encontra na conclusdo de um procedimento que leva progressivamente a um
resultado, mas se manifesta de uma so vez, depois de um trabalho de pesquisa que
pode ser muito longo, sem que se possa saber antes se vai ter resultado. As
matematicas constituem para Platdo um trabalho espiritual pelo qual nos

exercitamos para a ascensao que conduz do sensivel ao noético.

A teoria da reminiscéncia é uma maneira de explicar que a alma possa atingir
0 saber. Saber é ver, mas é também saber que se sabe. Como saber que se vé a
realidade verdadeira sendo porgue se reconhece? A reminiscéncia permite dizer que
o filésofo tem acesso ao divino porque tem nele algo de divino, que reconhece o que
ja viu, mas que também faz dele um estranho entre os outros homens por sua
aspiracao a essas realidades superiores que o levam a negligenciar o que os demais
procuram. Aqui se encontra toda a ambigtiidade da ascensdo®. A remontada do
multiplo ao uno ndo é descoberta de uma abstracdo, de uma féormula tedrica, mas
contato com uma realidade visivel aos olhos da alma, pois se apreende a verdade
em uma visao contemplativa. A realidade do uno e de sua visao implica a ascensao
da alma. Assim, o raciocinio é necessario mas nao suficiente, participa dessa
iniciagdo aos Mistérios que serve de alegoria a subida para a visdo. Portanto, a
mistica ndo se reduz a ciéncia, mas também a ciéncia ndo desaparece diante da

mistica.

O Socrates de Platédo indica trés meios de elevar-se para o divino: a dialética,
as matematicas e o amor. Esse paralelismo extravagante mostra que o objeto da
busca ndo é puramente intelectual. A dialética elimina os erros, abala as certezas,
suscita a vertigem da duvida, mas nao basta para conduzir a verdade. As
matematicas sdo um excelente treinamento para elevar-se do sensivel ao inteligivel,
do multiplo ao uno, e para fazer a experiéncia do olhar intuitivo no qual captamos a
solucdo de um problema, mas os seres matematicos ndo sao a realidade ultima. O
amor produz a dindmica ascensional da alma. Se Platdo representa muitas vezes
Sdcrates perseguindo os jovens, que de fato ele ndo deseja, se 0 Banquete e Fedro
coincidem em dar uma importancia central a Eros, se é justamente o Fedro que

descreve o v6o da alma alada em direcao ao divino, é porque 0 amor esta no centro

49 Essas idéias sdo desenvolvidas em PLATAO, Fedro.
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da atividade de um Sécrates que se diz, ele mesmo, mestre na matéria. Amor que s6
tem sentido nessa busca da verdade se permite a consciéncia encontrar-se no

estado necessario para leva-la a cabo.

Assim, o intelecto ndo € um simples dado filoséfico-religioso, mais ou menos
arbitrario. Ele da conta de experiéncias muito reais, a proposito das quais preferimos
nao nos interrogar. O problema da inducéo, da intuicdo, da descoberta tem algo de
desestabilizador no nosso universo mental de andlise e de dedugdo. O
reconhecimento do intelecto implica o dominio do corpo e o desejo de escapar dele
em direcdo a altura. Se deixar dominar pelas paixdes e pelos apetites fisicos
significa abafar a aspiracdo para realidades superiores. O homem possui, portanto,
uma faculdade divina, o intelecto, que, trabalhada com cuidado, ardor e
perseveranga, podera Ihe permitir contemplar o ser real, cuja beleza eclipsa tudo que

a Terra propde aos nossos sentidos.

1.3.3 - A EXPERIENCIA DE NIETZSCHE

O sentimento do sagrado descrito por Friederich Nietzsche, levando para algo
que é nem o espirito nem a matéria, fundamenta suas especulacbes sobre a
natureza profunda do mundo, o que o distingue tanto do idealismo quanto do
materialismo®. Para Nietzsche, a primeira aceitacdo do mundo pertencia ao dominio
da experiéncia intima. Existe, portanto, na sua filosofia um lugar para uma
concepcao positiva da vida espiritual, que néo seria contradita pelas suas criticas

virulentas a religido.

O jovem Nietzsche tinha um lema que conservou durante toda a vida: “Torne-
se 0 que vocé é.” Para Nietzsche, tornar-se vocé mesmo e viver em contemplativo
significavam a mesma coisa: ele considerava a existéncia de uma busca pelo
conhecimento que se ancorasse na vida porgue parte da prépria vida e de um certo
tipo de vida, porque é preciso ver as coisas no seu conjunto € ndo como as V€ o

“homem ordinario”. Ele considera a “inquietude moderna” como uma doenca>".

Na visdo de Nietzsche, a época contemporanea caracteriza-se por uma

desvalorizacdo do 6cio, considerado por ele como algo de bom, em proveito de um

%0 Cf. lvan BROISSON, Nietzsche et la vie spirituelle.
*L Cf. Friederich NIETZSCHE, Humano, demasiado Humano, p. 282-286.
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trabalho extenuante. O século de Nietzsche seria entdo doente por causa de sua
agitacdo e de sua falta de 6cio. Os homens desse tempo sofreriam de um excesso
de energia? Justamente, ndo, porque O que se esconde por baixo dessa

preocupacao febril, sua causa profunda, na realidade é uma insidiosa preguica!

Acho que cada pessoa deve ter uma opinido propria sobre cada coisa a
respeito da qual é possivel ter opinido, porque ela mesma é uma coisa
particular e Unica, que ocupa em relacdo a todas as outras uma posi¢do nova,
sem precedentes. Mas a indoléncia que ha no fundo da alma do homem ativo
impede o ser humano de tirar &gua de sua propria fonte.>

O preguicoso €, portanto, o0 “homem de acdo” que se abandona aos trabalhos

para escapar dos problemas.

Y

O remédio proposto por Nietzsche consiste em devolver a “ociosidade” seu
papel e forcar os individuos, pelo menos 0s que sao feitos para isso, a buscar um

lazer corajoso. Nietzsche chama isso de “vida contemplativa”:

Por falta de tranquilidade, nossa civilizacdo se transforma numa nova
barbarie. Em nenhum outro tempo os ativos, isto é, os intranquilos, valeram
tanto. Logo, entre as correcbes que necessitamos fazer no carater da
humanidade esté4 fortalecer em grande medida o elemento contemplativo. >3

Nas obras da maturidade, Nietzsche n&o aceita um ideal contemplativo que
faca da vida do espirito uma vida separada da vida do corpo. Ele recrimina aos
“espirituais” de ter contaminado os homens da vida ativa, que Nietzsche prefere por
acha-los mais vigorosos. O homem de vida ativa esté cheio de forcas vitais, mas nao
é ainda o individuo delicadamente formado no qual elas se organizam. E preciso,
para isso, que o individuo assuma plenamente a propria existéncia, que ele busque
descobrir o que ele é para poder tornar-se tal. Isso exige algumas condicfes de vida,
€ mesmo uma nova vida contemplativa onde seriam cultivadas e ndo contrariadas

todas as forcas do individuo.

*2 Eriederich NIETZSCHE, Humano, demasiado Humano, p. 286.
>3 |bid., p. 285.
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O pensador necessita de fantasia, v0o, abstracdo, dessensualizacéo,
invencao, intuicdo, inducdo, dialética, deducdo, critica, coleta de material,
pensamento impessoal, contemplagdo, visdo do conjunto e, igualmente,
justica e amor em relagdo a tudo que existe — mas todos esses meios ja
contaram isoladamente como fins e fins Ultimos, na historia da vita
contemplativa e deram a seus inventores a beatitude que penetra a alma
humana quando refulge um fim Gltimo. >*

A nova vida contemplativa serd do pensador que enfrenta os problemas
colocados pela propria existéncia com todos os meios proprios da propria

individualidade:

Renunciar ao mundo sem conhecé-lo, como uma freira — isso resulta numa
estéril e talvez triste soliddo. Isso nada tem em comum com a soliddo da vita
contemplativa do pensador: quando ele a escolhe, ndo esta abdicando de
nada; talvez significasse renuncia, tristeza, ruina de si mesmo, para ele, ter
de perseverar na vita practica: a esta ele renuncia, ndo por conhecé-la, por
conhecer-se. Assim pula ele nas suas aguas, assim adquire ele a sua
serenidade.>

A disciplina ascética serd apreciada como condicdo de realizagdo. Ela
significa “... um optimum das condi¢gdes da espiritualidade a mais alta e a mais
ousada. Por ai, ele ndo nega a existéncia; pelo contrario, ele afirma a propria

existéncia, ele afirma somente sua existéncia.”*®

O que ele entende por “espiritualidade a mais alta e a mais ousada™? Pelo
ideal ascético, os fildsofos entendem “... 0 ascetismo sereno de um animal que se

tornou divino e que se move acima da vida ao invés de repousar sobre ela” °’.

Isso da idéia do tipo de realizacdo proporcionada por esse ideal: uma calma e
uma leveza divinas, que fazem com que o filésofo esteja em paz com o mundo,
consigo mesmo, com seu proprio corpo e com suas proprias paixées. Obtém a
liberdade que lhe permite filosofar, 0 que nao significa simplesmente uma atividade
tedrica com seus conceitos, mas muito mais uma vida intelectual feita de

experiéncias e de meditagdes.

> Friederich NIETZSCHE, Aurora, p. 43.
%% |bid., p. 440.

°® IDEM, Genealogia da moral lll, p. 7.
> bid., p. 98.
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Nietzsche compara freqlientemente esse estado de espirito ideal com a

musica ideal que ele deseja. Assim ele diz:

Nossa musica, que em tudo pode se transformar e tem de se transformar
porque como o demdnio do mar, ndo tem carater em si: outrora essa musica
seguiu os passos do erudito cristdo que foi capaz de traduzir em sons o ideal
deste: por que ndo acharia ela enfim aguele som mais claro, mais alegre e
universal que corresponde ao pensador ideal? — uma musica que apenas nos
amplos acordos suspensos da alma dele possa embalar-se, estando em
casa? — Nossa musica foi até agora tdo grande, tdo boa: nada foi impossivel
nela! Que mostre, entdo, que é possivel sentir a0 mesmo tempo essas trés
coisas: elevacao, luz profunda e quente, e a volUpia da suprema coeréncia
l6gica.>®

Essa “volupia da suprema coeréncia l6gica” deve ser entendida a luz do tema
mais vasto da “grande légica’. Contrariamente ao que se pode chamar a pequena
l6gica, uma légica demasiado humana, que busca caricaturar o mundo por falta de
forca, a grande logica € uma ordem dada a uma matéria caodtica pela virtude de uma
forca extrema. Essa ordem produz um tipo de brilho, de luz, reflexo da forca que o

gerou.

Finalmente, para Nietzsche, renunciar as provacdes € recusar enobrecer, ou
seja, crescer e viver. A figura do “dltimo homem”, em Zaratustra, representa bem

essa atitude.

Ai, aproxima-se o tempo em que o homem ja ndo dar4 a luz estrelas;
aproxima-se o tempo do mais desprezivel dos homens, do que ja se ndo pode
desprezar as si mesmo.

Olhai! Eu vos mostro o ultimo homem.

‘que vem a ser isso de amor, de criacdo, de ardente desejo, de estrela?’ —
pergunta o ultimo homem, revirando os olhos.

A terra tornar-se-4 entdo menor, e sobre ela andara aos pulos o ultimo
homem que tudo apouca. A sua raca é indestrutivel como a da pulga; o ultimo
homem é o que vive mais tempo.

‘Descobrimos o0 que é a felicidade’ — dizem os ultimos homens, e piscam os
olhos.

(...) Néo falta um pouco de prazer para o dia e um pouco de prazer para a
noite; mas respeita-se a sadude.*®

*8 Friederich NIETZSCHE, Aurora, p. 461.
* IDEM, Assim Falou Zaratustra, primeira parte, Preambulo, p. 5.
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A qualidade que se ople a essa fuga do desprazer € a dureza. Duro, na

linguagem de Nietzsche, é quem persegue suas menores covardias para enfrentar

por inteiro as préprias provacdes®. Toda verdade é dolorosa:

Cada palmo de verdade deve ser obtido com luta, por ela foi preciso
abandonar quase tudo a que se apega o coracdo, 0 amor, a confianca na
vida. Isso requer grandeza de alma: o servico da verdade é o mais duro
servico. — Que significa, afinal, ter retiddo em coisas do espirito? Ser rigoroso
com seu coracéo, desprezar os “belos sentimentos”, fazer de cada Sim e Nao
uma questdo de confianca!®

Assim, uma alma sera dita forte na medida em que ela se arrisca a conhecer

e que ela suporta o conhecimento. Sustentar a verdade era, para Nietzsche, o

critério por exceléncia que devia distinguir os verdadeiros filésofos.

Qual dose de verdade um espirito é capaz de suportar qual dose de verdade
ele pode arriscar? Eis 0 que se tornou para mim o verdadeiro critério de
valores. O erro € uma covardia...Toda aquisicdo do conhecimento é a
consequéncia da coragem, da dureza e da probidade em relacdo a si
mesmo.®

1.4 - PSICOLOGIA E ESPIRITUALIDADE

Vamos considerar, por fim, as relacbes da espiritualidade com a psicologia.

Esse tema mereceria um desenvolvimento muito maior: achamos, porém, que nao

podiamos concluir esse capitulo sem um esboco de reflexao.

1.4.1 - RELIGIAO, ESPIRITUALIDADE E PSICOLOGIA

Podemos falar em coincidéncia, parcial sobreposicédo ou oposicao da religido

e espiritualidade enquanto definidores da psicologia, pergunta-se Geraldo José de

% Cf. Friederich NIETZSCHE, Assim falou Zartrusta, segunda parte, Dos Compassivos.
®. |DEM, O Anti-Cristo, p.60.
®2 Friederich NIETZSCHE apud Ivan BROISSON, Nietzsche et la vie spirituelle, p. 80. (Traduc&o

nossa)
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Paiva®®? Citando varios estudos, ele mostra como a espiritualidade vem sendo

definida em contraste com a religido de duas maneiras principais:

— a religido seria entendida como o organizacional, o ritual e o ideologico

enguanto a espiritual remeteria ao pessoal, ao afetivo e o experiencial,
— a religido inibiria a potencialidade humana enquanto a espiritualidade
seria busca de sentido, de unidade, de conexao e de transcendéncia.

Para os sujeitos do estudo citado por Paiva, se religido denota Deus, o culto,
a oracdo, a espiritualidade implica autonomia face a tradicdo ou a instituicdo, a
busca pessoal de sentido, a afirmacado de uma espécie de conexao entre todos 0s
seres e a afirmacdo de uma universalidade dependente de um principio
transcendente (a individualidade, conexdo com o universo), o interesse pelo aspecto
experiencial face ao aspecto demasiado cognitivo dos ensinamentos religiosos
tradicionais e, enfim, um certo mal-estar em relacdo a materialidade do mundo.
Distinguiria nos sujeitos entre representacdo da espiritualidade e processos
psicolégicos especificos a ela correspondentes no ambito da personalidade, dos

valores, da identidade, das exigéncias cognitivas e afetivas.

Numa reflexdo mais existencial sobre espiritualidade e seu “potencial
libertador”, Faustino Teixeira parte da observacdo de uma sensibilidade nova que
rompe o clima de hegemonia da utilidade, da eficacia e da manipula¢ao, e anuncia a
possibilidade de um novo olhar sobre 0 mundo®. A espiritualidade ndo ocorreria
para além da esfera do humano, mas algo que toca em profundidade sua vida e

experiéncia. Nas palavras do autor:

Poderia se falar da experiéncia espiritual enquanto movimento e busca do
sentido radical que habita a realidade. Envolve sempre a relacdo de um
sujeito que se volta para a presenca de um objeto, de um sujeito que busca
penetrar a plenitude dessa presenca. Embora absolutamente transcendente,
o Sentido radical pode ser experimentado e ganhar expressdo na linguagem
humana, ainda que por alusdes, paradoxos e antiteses.®

%3 Cf. Geraldo José DE PAIVA, Psicologia da religio, psicologia da espiritualidade, in: Mauro Martins
AMATUZZI (org.), Psicologia e espiritualidade.

® Cf. Faustino TEXEIRA, Potencial libertador da espiritualidade e da experiéncia religiosa, in: Mauro
Martins AMATUZZI (org.), Psicologia e espiritualidade.

® |bid., p. 16.
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Na trajetoria dos que buscam uma experiéncia espiritual, existe um
movimento de saida de uma determinada perspectiva de vida e a retomada de um
novo caminho que possibilita um olhar distinto sobre tudo. O que pode interditar a
muitos o0 acesso a profundidade dessa experiéncia € o modo de vida, o
endurecimento do coracdo que acompanha uma dinamica existencial pontuada pela
vontade de poder, pelo egoismo, pela caréncia de solidariedade. A vida espiritual
ndo é um acontecimento que ocorre unicamente no interior da pessoa, deslocada de

qualquer referencial pratico e existencial.

Segundo Edénio Valle, a espiritualidade ndo é algo que se opde ao que é
material ou corpoéreo: € algo encarnado no contexto real de cada pessoa e de cada
época. Ela expressa o sentido profundo do que se é e do que se vive®®. Ela ndo
pode simplesmente ser identificada com religiosidade. Experiéncias humanas
criativas e profundas, mesmo que negativas, podem revelar ao ser humano sua
propria espiritualidade. Ela € inerente ao homem enquanto tal. O caminho saudavel
do amadurecimento espiritual passa sempre por insuficiéncias. O crescimento
espiritual consiste exatamente em supera-las e ir mais fundo no que se busca. O que

seria, entdo, a espiritualidade?

E, antes de tudo e como foi mencionado mais de uma vez, uma necessidade
psicoldgica constitutiva de todo ser humano. E algo de to basico e elementar
como a necessidade de desenvolver a autoconsciéncia ou estabelecer
relacbes saudaveis com os demais seres humanos. Ela consiste
essencialmente em uma busca pessoal de sentido para o préprio existir e
agir. Acha-se, por isso, unida a motivacdo profunda que nos faz crer, lutar,
amar. Orienta-se para o porqué dultimo da vida, mas sem fugir dos
guestionamentos e compromissos que a vida nos impde, ajudando-nos a ter
forcas para nos comprometermos com eles. (...) A espiritualidade, por essa
perspectiva, ndo € uma ‘invencao’ genial de sujeitos superdotados. Ela resulta
muito mais de um aprendizado do que a vida nos ensina sobre nossa
humanidade.®’

Segundo o autor, ela sup8e conhecimento e aceitacdo dos proéprios limites e
possibilidades, sendo ndo um ato de resignagédo, mas sim uma atitude corajosa e

humilde de alguém que sabe que sua vida € um projeto aberto.

% Cf. Jodo Edénio dos Reis VALLE, Religido e espiritualidade, in: Mauro Martins AMATUZZI (org.),
Psicologia e espiritualidade.
®" bid., p. 104.
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1.4.2 - VIDA PSIQUICA E VIDA ESPIRITUAL NUMA PERSPECTIVA CRISTA

Segundo Tony Anatrella, vida psiquica e vida espiritual sdo freqientemente
confundidas enquanto representam duas realidades distintas vivenciadas na unidade

da pessoa humana®.

Para os cristdos, a vida espiritual € um espaco onde se engaja o dialogo com
Deus. A vida espiritual provém assim da acao do espirito de Deus, o Espirito Santo,
na interioridade da pessoa. Onde se situaria o debate entre vida psicoldgica e vida
espiritual? Como se apresenta a confusao entre o espiritual e o psicolégico? Como

viver essas duas economias para concorrer a unificacdo da pessoa?

A vida psiquica repousa sobre a histdria subjetiva da pessoa, a organizacao
de sua vida pulsional e das estruturas internas adquiridas durante a infancia e
remanejadas durante a adolescéncia. A vida espiritual deve ser considerada de um

modo diferente: ela depende da vida psiquica, mas desenvolve uma outra economia.

Ela é o lugar onde se constr6i a relacdo com Deus para que, numa
perspectiva cristd, se possa crer, esperar e amar segundo a palavra do
Evangelho.(...) A vida espiritual é assim o resultado de um dialogo entre Deus
e o0 homem sobre a base de uma palavra que humaniza 0 homem na
‘humanidade de Deus’ através o Cristo.®

Nessa dimensdo, o homem é considerado um pecador chamado a conversao
e ndo simplesmente um ser cheio de feridas interiores que precisa ser curado.
Passamos da concepc¢do de um ser humano vitima da existéncia para a visdo de um
homem pecador, chamado a liberdade e a responsabilidade do seu consentimento a
vida. Assim, as leis da vida psiquica ndo se confundem com as légicas da vida

espiritual.

A vida psiquica € o resultado de uma histéria subjetiva e depende do modo
pelo qual o sujeito conseguiu tratar as diferentes fases do seu desenvolvimento. Ela
ndo corresponde simplesmente a uma réplica e a uma simples influéncia do

ambiente, mas ao modo pelo qual o sujeito vai interiorizar o que vem de fora, como

% Cf. Tony ANATRELLA, Vie psychique et vie spirituelle, in: Jean-No&l DUMONT (org.), Vie spirituelle
et psychologie, colloque interdisciplinaire.
% |bid., p. 73. (Traduc&o nossa)
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ele vai elaborar e como ele vai organizar-se interiormente fazendo frente a sua vida
pulsional. A vida psiquica é o palco de conflitos e de remanejamentos que nem

sempre sdo claramente identificados.

A vida espiritual, para quem tem uma vida de fé, é o espaco onde se
desenvolve a vida sobrenatural em resposta ao chamado evangélico e ao dom da
graca. E assim a expressé&o da presenca de Deus no homem a partir dos objetos da
fé e da operacionalizagéo dos valores evangélicos na realidade do mundo. Ela se
expressa a partir de formas de espiritualidade diferentes, mas néo poderia ser
confundida com a vida da inteligéncia. O homem realiza-se ao se abrir para a vida
de Deus. A graca sustenta a vida espiritual e permite seu desenvolvimento. A vida
espiritual envolve e inspira a pessoa, no seu ser e nas suas condutas: €, portanto,
fonte de libertagdo e favorece o amadurecimento de cada um. No didlogo interior
com Deus, € possivel trabalhar na reflexdo e na oracdo para remanejar as

representacdes de si mesmo e de Deus.

Privilegiando somente o0 aspecto psiquico, corre-se o risco de chegar a uma
reducdo do sujeito unicamente as proprias percepcdes mentais. Assim, a verdade
subjetiva, mais precisamente 0 que 0 sujeito ressente, assume maior importancia do
que as verdades objetivas que se referem a realidades e dimensdes que nao
dependem dele. O sujeito, rei, objeto e fim de tudo, desligado de sua dimenséao
comunitéria e espiritual, acha mais facilmente no discurso psicolégico como explicar
suas condutas e seus tormentos, esquivando-se de se interrogar sobre ele proprio e
de avaliar moralmente seus atos. O psicologismo exagerado pode criar uma
“espiritualidade leiga”, fundada na busca da confiangca em si. O bem-estar acaba
substituindo a felicidade.

Se a vida espiritual interage evidentemente com a vida psiquica, ela ndo é
redutivel a essa ultima. Ela acrescenta uma dimensé&o a partir da qual o individuo vai
viver e elaborar sua existéncia. Isso implica uma relagédo pessoal com Deus e uma
inteligéncia da fé, do seu conteudo racional. Traduz-se por ritos e uma moral para
orientar os proprios atos. A experiéncia cristd vai oferecer um sistema simbalico a
partir do qual a vida psiquica podera operacionalizar-se através e além das tarefas
internas. 1sso nao significa querer evangelizar o inconsciente que constitui um dado
de base da vida psiquica e que ndo é modificavel. A estrutura que favorece a

unidade da personalidade corresponde ao Eu do sujeito. E ele que precisara
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trabalhar em cima do controle e da expressdo, entre outras coisas, da sua vida
pulsional. Se o inconsciente estiver na base da economia da vida psiquica, cabe ao

Eu integrar suas varias manifestacoes.

Concluindo esse capitulo introdutorio, queremos recapitular o conceito de

espiritualidade, comparando-o com os conceitos de vida religiosa e vida interior’.

— A vida religiosa pode ser entendida como uma pratica religiosa e
comporta sempre uma relacdo de dependéncia em relacdo a um Absoluto

transcendente e pessoal.

— A vida interior € autbnoma e se aprofunda na propria imanéncia da

riqueza psiquica da pessoa.

— A vida espiritual integra essas duas dimensfes: essencialmente
interior, ela é a vida do homem em relacdo ao seu Deus, participando da vida de

Deus, o espirito do homem na escuta do Espirito de Deus.

0 Cf. Paul EVDOKIMOV, Les ages de la vie spirituelle.
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CAPITULO ll: O “SUPERCAPITALISMQ”: FATALIDADE OU
ESCOLHA?

Depois de analisar a palavra espiritualidade e o significado da experiéncia
espiritual, propomos analisar a realidade do capitalismo atual: o “Supercapitalismo”.
O objetivo deste capitulo é ajudar a entender se chegamos a esse ponto por causa
de uma fatalidade, a moira dos gregos, ou se tudo isso é fruto de acdes baseadas
em escolhas feitas por seres humanos impostas e/ou propostas a outros seres

humanos.

Num primeiro momento, definiremos a palavra “supercapitalismo”. De fato, o
capitalismo atual tem conotacdes diferentes do capitalismo de cinqlienta anos atras.
Num segundo momento, veremos que esse novo modelo de sociedade capitalista
modifica profundamente os grandes equilibrios sociais: existe uma crise do exercicio
da politica. Num terceiro momento, analisaremos mais detalhadamente o dominio
que a dimensao financeira exerce na economia atual. Num quarto momento,
mostraremos que 0 supercapitalismo ndo tem projeto: esta voltado para o curto
prazo sem avaliar as consequéncias das decisdes presentes sobre o futuro.
Finalmente, veremos que o supercapitalismo € um capitalismo de guerra: ele
fomenta a guerra da competicdo acirrada entre as pessoas e as empresas e ele gera
conflitos entre os varios papeis exercidos pelas pessoas (por exemplo, entre o papel

de empregado e o papel de investidor).

2.1 - O QUE E O “SUPERCAPITALISMO”

O neologismo é de Robert Reich, professor na Universidade de Berkeley e ex-
secretério do trabalho de Bill Clinton. Segundo ele:

Tudo mudou radicalmente nos anos 1970. As grandes empresas tornaram-se
muito mais competitivas, globalizadas e inovadoras. O que eu chamo de
supercapitalismo acabava de nascer. Na nossa qualidade de consumidores e
de investidores, sempre na caga do melhor negdcio, temos ganho muito.
Enquanto cidaddos em busca do bem comum, perdemos. (..) Aos
consumidores e aos investidores abriram-se novas possibilidades de
escolhas. Todavia, as instituicbes que, no passado, tinham negociado uma
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melhor reparticdo da riqueza e se constituiram em muralhas para a defesa do
bem comum, desapareceram progressivamente. O tempo das empresas
gigantes, dominando setores inteiros de atividade, sendo superado, 0s
sindicatos entraram numa fase de declinio. Os 6rgdos de controle
desapareceram. Os PDG perderam sua estatura de grandes patrbes /
homens de estado. As empresas entregaram-se a uma concorréncia cada vez
mais intensa que se propagou até a politica, os eleitos estando, daqui para
frente, menos preocupados com 0 que acontecia nas suas bases e mais em
angariar fundos para financiar suas campanhas eleitorais. Os lobistas
invadiram Washington e outras capitais, tentando flexibilizar a legislacdo e a
regulamentacdo para conseguir uma vantagem concorrencial (ou evitar a
“desvantagem” concorrencial) em relacdo aos seus rivais, exercitando uma
influéncia sempre mais forte sobre o processo de decisdo. E foi assim que o
supercapitalismo substituiu o capitalismo democratico.”

2.1.1 - AS CLIVAGENS TRADICIONAIS RESISTEM?

N&o estamos mais, portanto, no ambiente no qual se desenvolveu a oposi¢ao
tradicional entre direita e esquerda. Segundo Jacques Généreux, agudo analista

dessas questdes:

A direita desconfiava das utopias socialistas enquanto a esquerda acreditava
transformar a sociedade pela agéo politica; a direita confiava mais no génio
de individuos merecedores do que nas deliberacbes e nas acbes coletivas;
(...) a ética social da direita privilegiava o sentido da responsabilidade dos
deveres individuais, a da esquerda frisava os direitos sociais dos individuos e
a responsabilidade da sociedade.’

Logo depois da Segunda Guerra Mundial, muitas sociedades, principalmente
européias, viviam num compromisso firmado entre conservadores, liberais e

socialistas porque, segundo Généreux, essa geracao

... sabia que no dia onde ndo se consegue mais fazer uma sociedade além
das divergéncias de interesses, de crencas e de convic¢des, o dia onde ndo
se constitui mais um povo solidario onde cada um tem a garantia de encontrar
seu lugar e a esperanca de melhorar a prépria sorte, seremos, entéo,
governados, antes de ser destruidos, pela medo e pelo 6dio.”

" Robert REICH, Supercapitalisme, le choc entre le systéme économique émergent et la démocratie,

. 5-6. (Tradugdo nossa)

2 Jacques GENEREUX, Pourquoi la droite est dangereuse, p. 9-10. Jacques GENEREUX é professor
no Institut des Sciences Politiques de Paris e autor de numerosas obras sobre economia e politica.
;I'seremos outras oportunidades de comentar seu pensamento. (Tradu¢c&o nossa)

Ibid., p. 11.
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Buscava-se um equilibrio entre o principio de livre concorréncia e o principio
de cooperacao solidaria, entre 0 mercado e o Estado, entre a iniciativa privada e o
servigo publico. Qual é a nova sociedade sonhada pela direita atual?

A direita ndo visa mais uma democracia de mercado eficaz que supere as
tensdes sociais pela prosperidade geral. Ela visa a dissociedade dos
individuos entregues a guerra econbmica, privados de todo poder para
orientar coletivamente seu destino, disciplinados pelo medo ou a pressédo
moral de sua “comunidade”, pagando o preco, eventualmente, de uma
restricdio crescente das liberdades publicas. E neoliberal pela sua vontade de
estender a esfera do mercado livre para quase todas as atividades. Ela é
neoconservadora pela sua propensdo em sacrificar as liberdades em nome
da ordem; a ordem se torna de fato um problema maior num universo de
competicdo sem freio entre os individuos.”

Analisaremos mais profundamente, no capitulo quarto, os fundamentos
tedricos dessa nova sociedade. E importante trazer essa reflexdo porque, neste
capitulo, queremos indagar até qual ponto o supercapitalismo, com sua forte deriva
financeira atual, € fruto de uma fatalidade historica ou foi construido ao longo do
tempo por inimeras decisfes tomadas em todos os niveis da sociedade. Se for o
caso, ndo podemos encarar esse modelo simplesmente como o resultado das a¢cdes
das elites econbmicas e politicas: € preciso considera-lo também como um estilo de
vida e um conjunto de valores adotado pelas pessoas que teriam as mais variadas
razdes de se considerar vitimas dele. E a linha de reflexdo seguida por Robert
Reich: “De fato, somos quase todos consumidores e investidores e, enquanto tais,

nos beneficiamos enormemente do supercapitalismo”’.

O problema econémico e politico tornar-se-ia, entdo, consequéncia de um
conjunto de escolhas e de decisGes que definiiam uma espiritualidade, no sentido

de conjunto de referenciais e de praticas, como vimos no capitulo anterior.

™ Jacques GENEREUX, Pourquoi la droite est dangereuse, p. 16.

> Robert REICH, Supercapitalisme, le choc entre le systéme économique émergent et la démocratie,
p. 11. O “quase todos” de REICH tem que ser colocado no seu contexto: ele analisa principalmente a
realidade dos Estados Unidos.
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2.1.2 - COMO FALAR EM INTERESSE GERAL DA SOCIEDADE?

Depois da queda do muro de Berlim, o capitalismo se imp6s como modelo
hegemdnico de organizacdo da vida econdmica mundial, mas as leis proprias da
economia de mercado sdo compativeis e coerentes com 0 interesse geral da

sociedade? Jean Peyrelevade formula a seguinte indagacao:

Pode se atingir uma certa forma de bem estar coletivo através do
funcionamento natural do aparelho capitalista, a afirmacdo de suas regras de
governanga corporativa e o0 comportamento de seus atores? Ou, pelo
contrario, a divergéncia dos objetivos, para nao dizer dos destinos, entre a
parte mais evoluida do aparelho produtivo e o conjunto da coletividade cidada
chama em reacdo por uma regulacdo forte, externa, soberana da economia
pela politica? Ou ainda, a nocdo de desenvolvimento sustentavel, respeitoso
para 0 meio-ambiente, 0s recursos naturais e a equidade social, pode ser
internalizada sem constrangimento por uma esfera produtiva que, nele,
acharia seu interesse, ou deve ser imposta porque seria antindbmica?(...) A
resposta €, infelizmente, sem ambiglidade. Entramos na era de um
capitalismo triunfante, porém dissociado. Os dirigentes de empresas ndo sao
mais do que servidores do enriquecimento dos investidores: nenhuma outra
preocupacao pode inspirar sua acéo. '°

7

O capitalismo moderno é organizado como uma gigantesca sociedade
anonima ou, melhor dizendo, uma sociedade de proprietarios anénimos. Na base,
300 milhdes de investidores, 90% deles na América do Norte, na Europa Ocidental e
no Japao, controlam a quase totalidade da capitalizacdo das bolsas mundiais.
Frequientemente em idade madura, com formacdo superior e um nivel de renda
bastante elevado, eles confiam a metade dos seus rendimentos financeiros para
algumas dezenas de milhares de gestores de fundos cujo Unico objetivo, no quadro
da globalizacdo, € enriquecer seus mandantes. As técnicas para alcancar esse
objetivo sdo similares em todas as partes do mundo globalizado e se ap6iam em
regras cada vez mais rigidas de governanca corporativa. A ponta visivel do iceberg é

constituida por alguns milhares de empresas cotadas em bolsas.

Animados por um jogo cada vez mais especulativo, os mercados financeiros

conhecem uma volatilidade cada vez maior. Esquecendo a lenta evolugdo dos

® Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p. 7. Seguiremos a linha de pensamento desse autor.
Jean PEYRELEVADE foi presidente do Banco Crédit Lyonnais e diretor de grandes empresas
francesas.
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movimentos estruturais, todos estdo centrados no momento presente. Normas de
rentabilidade excessiva fazem com que os empreendedores sejam 0S primeiros
agentes de uma globalizacdo sem fronteiras e implantem suas atividades onde
conseguem encontrar mao-de-obra mais barata. Ao mesmo tempo, existe um
subinvestimento, inimigo do pleno emprego, e uma vaga de concentracdes que

ataca praticamente todos os ramos da economia.

Essa formidavel mecéanica fabrica crescimento, o que a justifica para os
governantes e fundamenta sua perenidade. Ela tem, porém, terriveis efeitos
colaterais. Nenhuma forca oposta eficaz permite lutar contra a poluicdo, o
esgotamento dos recursos naturais, o agravamento do efeito estufa ou as
desigualdades do desenvolvimento. Além da fronteira que separa 0s paises ricos
dos paises pobres, existe agora uma separacao entre 0s investidores e 0s outros
mortais! A0 mesmo tempo em que nunca tivemos tanta necessidade de regulacdes
para assegurar o equilibrio politico, ético e ecoldgico do desenvolvimento do planeta,
nunca estivemos tao longe dele; nunca a realidade se distanciou tdo rapidamente
das expectativas da sociedade. Existem trés razdes para isso, e com uma terrivel

convergéncia:

Os poderes nacionais ndo tém nem a vontade nem os meios de questionar

esse estado de coisas;

Pobre é o pensamento que constituiria o fundamento de um capitalismo

integrado ou de um antiliberalismo razoavel,

A revolta altermundialista é justa na suas intencdes e inexistente na suas

proposicoes.

Somente o retorno do politico permitiria redescobrir os caminhos de um
desenvolvimento mais equilibrado. E também, num contexto diferente, a linha de

pensamento de Robert Reich:

A solucdo, para mim, ndo é tentar incitar as empresas a assumir melhor sua
“responsabilidade social’. Condenar Wal-Mart, considera-lo culpado de néo
conceder melhores salérios e vantagens sociais (...) ndo mudaria muita coisa
em relacdo as forcas que levaram o gigante da distribuicdo a pagar salarios
pequenos para seu pessoal e a permitir que seus clientes e seus investidores
fagcam bons negdcios. Wal-Mart, como todo ator capitalista, aplica as regras
do jogo. Contudo, essas regras, somos nés que deveriamos elabora-las — de
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modo que elas reflitam nossos valores de cidaddos, assim como Nnossos
valores de consumidores e de investidores.”’

Por que esse desaparecimento do cidaddo em favor do consumidor e do

investidor?

2.2 - CRISE DO SOCIAL E CRISE DO FATOR POLITICO

A hegemonia do fator econémico nas preocupacdes do mundo empresarial e
do mundo politico acaba pautando as preocupacdes da sociedade inteira. Isso é
favorecido por uma superexposi¢cao desses assuntos na imprensa escrita e televisiva
e pode ser creditado ao fato de que temos passado por algumas transformacoes.
Segundo Daniel Cohen, vivemos uma “era de rupturas” que influenciam as
dinamicas econdmica e empresarial’®:

1. Estamos na terceira revolugdo industrial, depois da “Revolucao
Industrial”, associada a maquina a vapor, e da segunda revolucdo industrial,
associada a eletricidade. A revolucao industrial dos anos 70 é informéatica: inicio da
Internet no departamento de defesa dos Estados Unidos, invencdo do primeiro
microprocessador pela Intel e comercializagdo do microcomputador Apple Il. Iniciada
para dar uma resposta as necessidades crescentes de gestao das informagdes, ela
abre um campo de possibilidades e se propaga a um conjunto de setores cada vez
mais numerosos, modificando radicalmente seu modo de conceber as necessidades
iniciais. A Internet torna possivel uma nova organizac¢do da producdo que pertence a

uma logica diferente da prevista por seus criadores;

2. A revolucao informatica introduz uma nova organizacao do trabalho. O
fato de que tais fenbmenos estejam ligados nao significa obrigatoriamente que uma
nova tecnologia produza mecanicamente seu modo préprio de organizacdo social.
No momento em que a eletricidade foi descoberta, nada permitia pensar que ela

seria utilizada no trabalho em cadeia. Alguns acreditaram que a eletricidade

" Robert REICH, Supercapitalisme, le choc entre le systéme économique émergent et la démocratie,

.12,
b Esse titulo € uma citagao do titulo da primeira licdo de Daniel COHEN, Trois legons sur la société
post-industrielle. Daniel COHEN é doutor em ciéncias econémicas, professor na Ecole Normale
Supérieure e na Universidade de Paris |, Panthéon Sorbonne e autor de numerosas publicacdes.
Acompanhamos a analise dele.
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significava a vinganca dos artesdos porque eles ndo precisariam mais ficar
reagrupados, numa grande fabrica, ao redor de uma grande maquina a vapor que
lhes fornecesse energia. O objetivo dessa reorganizacdo do trabalho é a
adaptabilidade a demanda, a reatividade, a qualidade e, principalmente, a
otimizacdo do processo produtivo através da utilizacdo de todas as competéncias
humanas. Um das consequéncias é a reducdo de emprego para quem exercia
supervisdo, porque a mesma pessoa pode receber as informacdes, comunica-las e
agir. Isso significa que a classe operaria tem menos acesso a uma classe
intermediaria. Existe um risco cada vez maior de permanecer no piso da escala
salarial. O objetivo evidente € reduzir os custos do trabalho: todo principio
organizacional que permita fazer com que uma pessoa possa executar o trabalho de

duas ou trés conduz a economias importantes;

3. Uma “revolucado cultural’, simbolizada pelo “Maio de 68" na Franca,
marca uma ruptura na estrutura da familia, da fabrica e da escola: a legitimidade,
outrora inata, deve ser adquirida. A juventude emerge como forga autbnoma. E pela
informatica que os estudantes, criados na contestacdo, achardo os meios de quebrar

a padronizacédo do mundo criado pelos seus pais;

4, A partir dos anos 80, os mercados financeiros, tutelados depois de
1929, retomaram o controle dos negocios. Teremos a oportunidade de desenvolver

mais profundamente esse ponto;

5. A mundializacdo ou globalizacdo, interpretada como a chegada da

india e da China no jogo do capitalismo.

Essas transformacdes, por si s0, ndo bastam para explicar a onipresenca e a

onipoténcia do fator econ6mico nas mentes e nas tomadas de deciséo.

Jacques Généreux ndo hesita em falar em crise do fator politico e crise do
social e mostra como 0 modelo atual consegue nao ser questionado por aqueles que

mais sofrem por causa dele!

A idéia de que existe uma vida coletiva, uma vida da nacdo, que condiciona a
existéncia das pessoas e que, por sua vez, depende da participacdo delas,
parece, para muitos dos nossos contemporaneos, totalmente estranha.(...) A
politica, pouco a pouco, nos deixou: ela pareceu impotente frente ao aumento
das desigualdades, da precariedade e da pobreza, inclusive nos paises ricos.
Ela nos entregou a uma competicdo cada vez mais aspera entre as nagoes
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assim como entre os individuos, argumentando que era para nosso bem e
gue ndo tinhamos escolha. (...) Fomos submetidos a lei da livre concorréncia
e obrigados a assumir a prioridade da competitividade. (...) Tivemos
alternancias sem alternativa politica. "

A partir dai, continua nosso autor, a politica se tornou desprezivel por causa
da multiplicacéo dos casos de corrupcao. Pode-se temer que, para as geracoes que
ndo conheceram o heroismo ou a utilidade social dos responsaveis politicos, a
imoralidade, o egoismo e o desprezo do bem publico, constatados nas altas esferas

de poder, inspirem mais exemplo do que nojo!

2.2.1 - A VITORIA DO MEDO E A SEGUNDA CRISE DO SECULO XX

Généreux®® mostra que o essencial do mal-estar politco ndo esta
simplesmente no problema da corrupcéo e na influéncia dessas mudancas. Ele esta
no enfraquecimento da funcdo primitiva do politico: fornecer para qualquer um a
seguranca minima de viver numa sociedade e ndo numa selva, entregue sem
defesas ao acaso e a lei do mais forte. O autor lembra que a primeira derrota do
fator politico é a vitéria do medo. Depois da inseguranca econdmica dos anos 80,
precisava-se descobrir que, mesmo sem desemprego e sem guerra, nossa vida
estava suspensa ao bel-prazer dos empreendedores que podiam decidir injetar
sangue contaminado ou servir bifes de vaca louca. Com as companhias de seguro,
conseguimos lidar com riscos previsiveis e ligados a causas externas evitaveis.
Somos, contudo, desamparados frente a riscos sistémicos: as ameacas globais,
geradas pela prépria sociedade, que escapam a qualquer calculo de probabilidade.
Frente a tais incertezas radicais, a Unica garantia seria a existéncia de uma
autoridade suficientemente preocupada com o interesse geral para impedir que a
busca do lucro fosse mais importante do que a seguranca sanitaria e o direito ao
trabalho, para sempre socorrer e indenizar as vitimas, para obrigar as empresas a
respeitar as normas ambientais e as companhias de seguros a honrar seus

compromissos. A intuicdo fundamental € que

 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 10-13.
% Cf. Ibid.
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... Nhossa Unica garantia contra as violéncias do mundo, sejam elas visiveis ou
simplesmente pressentidas, € a certeza de viver ainda numa sociedade
humana onde cada um tem direitos minimos, a comegar pelo direito primeiro
de permanecer membro dessa sociedade, quer dizer de nunca ser
abandonado pelos seus.?*

Essa ultima certeza foi desestabilizada ou destruida pela incapacidade das
democracias em conter a grande crise social do século XX, que levou a um
ressurgéncia da pobreza e do desemprego em massa nos paises ricos em vez de
acabar com eles nos paises emergentes e pobres! Todos os medos que seguiram
foram mais destruidores da confianca na politica porque pegaram pessoas ja
angustiadas pela perspectiva de viver ndo numa sociedade, mas no campo de
batalha onde cada um devia ganhar e defender o préprio lugar numa luta desigual. A
crise do fator politico se alimentou da incapacidade das democracias de responder
as mudancas tecnoldgicas, politicas e sociais por uma reacao ordenada e solidaria
que poderia ter evitado a exclusdo das minorias, menos armadas para enfrentar os
choques, e teria recusado um mundo de competicdo generalizada onde cada um é
condenado - mesmo 0s vencedores - a angustia solitaria e permanente da

performance.

2.2.1.1 - AS DUAS MUNDIALIZACOES

As licbes, trazidas pela crise de 29 e o consequente crescimento do
totalitarismo ndo foram aproveitadas. E bom lembrar que tivemos uma primeira
mundializacdo no fim do século XIX e no inicio do século XX e que, justamente,
levou a crise de 29. Segundo o economista Daniel Cohen, existem analogias

importantes com os fendmenos que vivemos hoje®?:

Semelhancas entre as grandes poténcias: a Gré-Bretanha ndo era uma
poténcia colonial unicamente preocupada em exportar seu poder politico no exterior.
Ela pensava o préprio poder como o de uma poténcia procurando fazer frutificar

seus interesses econdmicos.

8 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 19.
8 Seguiremos a andlise de Daniel COHEN, Trois lecons sur la société post-industrielle, p.42 ss. Ele
desenvolve esse tema também em La mondialisation et ses ennemis.
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As duas mundializacdes sdo suportadas por uma revolucdo das técnicas de
transporte e de comunicagao. A ruptura mais importante nesses aspectos veio com a
invencdo do telégrafo, que permitia a transmissédo de informacéo de Londres para
Bombai em menos de vinte quatro horas, e da invencédo do trem e do vapor que
possibilitavam que as pessoas e as mercadorias acompanhassem esses fluxos de

informagodes.

Alias, por incrivel que possa aparecer, nosso processo de globalizacdo é

muito mais lento do que a primeira mundializagéo em trés aspectos:

A globalizacédo financeira: em 1913, Londres exportava 50% da poupanca
inglesa; e 50% da poupanca francesa eram investidos no exterior. S4o0 numeros
consideraveis. Nenhum pais emergente pode contar hoje com os fluxos de capitais
que beneficiaram, naquela época, a Argentina, o Canadéa e a Australia, por exemplo;

As migracdes internacionais: em 1913, 10% da populacdo mundial era
constituida por imigrados, no sentido estatistico simples de pessoas que residem
num pais que nao é aquele em que nasceram. O numero correspondente hoje é de

3% da populacdo mundial;

O respeito do contrato ou da propriedade privada: olhando para o
Commonwealth, é possivel dizer que a integracao juridica era mais avancada do que
hoje. Um contrato assinado em Londres tinha o0 mesmo valor juridico em Bombai e

vice-versa.

Assim, quer se trate da globalizacéo financeira, do respeito dos contratos, dos
movimentos de populacdo ou das rupturas introduzidas pelos meios de
comunicacdo, a mundializagdo do século XIX oferece um laboratério de uma
globalizac&o no seu estado puro, oferecendo ao historiador e aos homens politicos
critérios de julgamento quanto a seus efeitos. O resultado n&o apresenta
ambiguidade: ela foi incapaz de difundir prosperidade dos mais ricos na direcao dos
mais pobres. O século XIX levou a um formidavel crescimento das desigualdades

mundiais.

Karl Polanyi analisou como os maleficios dessa primeira mundializacao
conduziram a um questionamento do capitalismo liberal e suscitaram a “grande
transformacao”. Ele chama assim a regulacdo da economia, imposta pelo nazismo, o

fascismo e o comunismo depois da Grande Depressdo que acabou sendo
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institucionalizada pelas democracias depois dos anos 40%%. Nessa mesma época, o
sindicalismo se desenvolve, o sufragio universal ocupa espaco e sdo votadas as
primeiras leis que melhoram as condi¢des de trabalho e colocam as bases de uma
protecdo social. A primeira mundializacdo, longe de acompanhar um recuo da
regulacdo politica da economia, acompanha a tomada de consciéncia da

necessidade de tal regulacéo e os primeiros passos de sua implementacéo.

Ao contrario da primeira mundializacdo, a segunda mundializagdo intervém
ndo na continuidade de uma fase de extensao regular do capitalismo liberal, mas no
término de uma fase de expansdo do Estado social, da planificacdo, da
redistribuicdo de renda e da regulacao das financas internacionais. Ela acompanha o
recuo voluntario das soberanias nacionais, o desmantelamento do direito social, as
privatizacOes e a desregulamentacdo das financas. Na primeira mundializagdo, as
elites politicas e econbmicas pareciam ndo saber ou ndo poder avaliar bem as
consequéncias do processo que estava em andamento. Nao se pode dizer a mesma
coisa das elites que governam a partir do fim do século XX. Sabem que a guerra
econdbmica conduz a guerra, que a democracia parlamentar pode gerar o
totalitarismo, que os mercados perfeitamente livres provocam desequilibrios, crises,
desemprego, desperdicio, privatizacdo dos bens publicos, catastrofes ecoldgicas;
sabem também que uma regulacdo politica da economia de mercado € possivel e
muito eficaz quando se vé a prosperidade e os progressos sociais alcancados dos
anos 50 até os anos 80. Dai o paradoxo: por que os instrumentos politicos que
contribuiram para a prosperidade das trés décadas depois da guerra sao

desprezados?

2.2.1.2. - LIVRE CIRCULACAO DOS CAPITAIS E DESREGULAMENTACAO

N&o é a livre circulacdo dos capitais que obriga a desregulamentacdo dos
mercados financeiros: é exatamente o contrario! E uma questdo de escolha e de
forcas politicas. Assim, o aumento da pobreza e da exclusdo ndo era a
consequéncia inelutavel de uma lei natural da economia: existia uma possibilidade
de escolha entre vérias estratégias de adaptacdo e de reacdo. Um sistema

econdmico nunca é a aplicagdo pura e simples de regras advindas de qualquer

8 Cf. Karl POLANY], A grande transformagcao, as origens da nossa época.
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tratado universal de economia politica; € um compromisso social complexo refletindo
fundamentalmente uma relacdo de forcas politicas entre os atores de uma situacéo.
Quando a crise ressurgiu nos anos 70, a reacdo dos grandes paises democraticos
foi 0 mesmo coquetel de covardia, de miopia e de miséria social. De novo aconteceu
uma guerra mundial: a guerra da economia estendida ao conjunto do planeta pela

livre concorréncia e a desregulamentacéo. Escreve Généreux:

A guerra econbmica ndo era uma fatalidade. Os 6rgdos de cooperacado
internacional (...) ofereciam teoricamente um espacgo de coordenacdo onde 0s
grandes paises industriais teriam podido coletivamente decidir de conter a
competicdo mundial num quadro compativel com a manutencao da coeséao
social. Porque as virtudes da concorréncia sdo compativeis com quase todos
os niveis de regulacdo ou de protecdo social, desde que continuem existindo
oportunidades de lucro e que todos os atores estejam submetidos as mesmas
regras. Bastou porém que alguns paises renunciem a regulacdo dos
mercados para dissuadir os outros de preserva-la.®*

Muitos paises aceitaram que o custo das mutacfes tecnoldgicas fosse pago
pelas vitimas: os operarios e o0s profissionais pouco qualificados. Contudo, as
democracias tiraram as licdes econémicas da Grande Depressdo e nao as licbes
politicas: tudo foi feito para evitar que uma nova crise mundial tivesse efeitos
catastréficos sobre a economia, com éxito! O grande paradoxo da nossa época foi
ver ressurgir os mesmos flagelos sociais e 0 mesmo medo dos anos 30, sem a
depressdo econdmica que os causaram. E que, se tudo foi feito para preservar a
economia de um colapso brutal e destruidor, nada foi pensado ou feito para evitar
uma partilha cada vez mais desigual desse sucesso, para impedir que 0s choques
derrubassem a sociedade provocando a secessdo entre os ganhadores e o0s
perdedores da competicdo. Somos confrontados pelo paradoxo de uma riqueza
exuberante e crescente que deixa as na¢des poderosas na incapacidade de evitar a
miséria. O quase consenso liberal dos anos 80 forjou-se no momento em que as
relacbes de forcas foram radicalmente modificadas a favor dos detentores de capital
e no momento em que um grande nuamero de eleitores e 0s responséaveis politicos

encontraram vantagens nesse novo cenario.

8 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 40.
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2.2.2 -0 DESABAMENTO DO PACTO SOCIAL®

No periodo de crescimento extensivo dos anos 50-80, o capital precisava de
uma méao de obra abundante, mesmo que pouco qualificada, a ponto de desenvolver
a imigracdo para compensar a insuficiéncia da populacdo ativa nacional; precisava
da difusdo do poder aquisitivo para criar saidas necessarias para a producao de
massa das industrias de consumo. Era favoravel a um Estado-providéncia que
garantia a renda e a estabilizava frente as flutuacdes da conjuntura. O capital
também temia a subida do comunismo. Necessidade econémica e medo politico se
conjugavam para promover um pacto social: o poder de gestdo dos detentores de
capital ndo era contestado, mas, em contrapartida, o capital aceitava uma maior
progresséo dos salarios, dos direitos sociais estendidos e a melhoria das condi¢gbes
de trabalho. O capitalismo tinha entrado numa segunda idade caracterizado pelo

compromisso social e pela regulacdo politica.

2.2.2.1 - COMPRESSAO DOS CUSTOS E DO EMPREGO

A partir dos anos 70, os fundamentos objetivos desse pacto social foram, um
por um, abalados. A evolugdo tecnologica, a concorréncia de novos paises
industriais e a ruptura nitida do ritmo de crescimento econémico se conjugam para
incitar as empresas a comprimir 0s custos, limitando o emprego e/ou a progressao
dos baixos salérios. Nos paises ricos, as taxas de equipamento das familias
aproximam-se da saturacdo. Em consequéncia, a prosperidade das empresas nao €
mais garantida pela producdo em massa dos bens de consumo estandardizados.
Torna-se mais incerta e depende da capacidade de desenvolver novos produtos
com alto valor agregado, encontrar mercado no exterior e adaptar-se rapidamente as
variacfes da demanda e as inovacdes dos concorrentes. As empresas precisam de
uma mao de obra mais movel, mais flexivel e mais bem formada. Podem dispensar
os trabalhadores de pouca qualificagdo pela robotizacdo das tarefas repetitivas. E
verdade que desempregando assalariados, as empresas perdem clientes; contudo,

essa perda € compensada pela compressdo dos custos e pela demanda renovada

% Acompanho as andlises de Jacques GENEREUX, La dissociété, e de Jean-Paul FITOUSSI, La
politique de I'impuissance, entretiens avec Jean-Claude Guillebaud.
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de todos aqueles gue conservam 0 emprego e cujo poder aquisitivo continua

progredindo.

No mercado de trabalho, o aparecimento do desemprego de massa inverte a
relacéo de forcas a favor dos empregadores. A ameaca continua de demissao obriga
guem conserva o emprego a aceitar a “moderacao salarial” e as novas exigéncias de
mobilidade, de flexibilidade e de produtividade associadas a intensificacdo da
concorréncia internacional. No prazo de quinze anos, a gestdo da producao e as
condi¢des de trabalho sofrem uma completa metamorfose concebida para garantir a
rentabilidade financeira maxima. O medo do desemprego nao é instrumentalizado
somente para obter dos assalariados todos os sacrificios necessarios a rentabilidade
do capital, mas serve também para pressionar 0s governos a reivindicarem, em
nome da defesa do emprego, uma reducdo dos encargos fiscais e sociais. O
contrapoder sindical é laminado por uma nova organizacédo do trabalho flexivel que
destréi os acordos coletivos de trabalho, promove a gestéo individual das carreiras e
a competicdo interna entre assalariados. Com a destruicdo do muro de Berlim,
acaba o medo do comunismo. N&o encontrando resisténcia, os dirigentes de
grandes empresas vao até o fim de suas vantagens. Isso significaria que o horror
social é fruto de uma conspiracdo das firmas multinacionais? E provavel que elas
tirem vantagem da situagcdo, mas isso nao explica como um clube de algumas
centenas de dirigentes pode impor suas escolhas num sistema onde todo mundo
vota. Mais ainda, como a maior parte dos intelectuais aceitou uma quase

diabolizac&o da generosidade e do social.

2.2.2.2 - ESCOLHAS DOS GOVERNOS A FAVOR DOS DETENTORES DE CAPITAL

Jean-Pierre Fitoussi esboca uma explicacéo:

Duas forcas enfrentam-se nos mercados financeiros: os agentes que
precisam ser financiados e os agentes que tém capacidade de financiamento.
Segundo a politica econdmica que se quer perseguir, um ou outro dos atores
é favorecido. Nos anos 1960-1970, os que precisam ser financiados foram
favorecidos. Com a luta violenta e radical contra a inflag&do, foram os agentes
gue tém capacidade de financiamento que foram favorecidos: portanto os
mercados financeiros eram dominados por quem possuia o poder
financeiro.(...) Essa financiarizagdo da sociedade, o prémio dado ao
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patriménio foram assimilados a modernidade enquanto a solidariedade e o
social foram assimilados ao arcaismo.®®

A luta contra uma inflacdo forte obriga a uma elevacao brusca das taxas de
juros. Quando essa politica continua, mesmo depois de uma baixa da taxa de
inflacdo, ela reduz a capacidade de investimento e das pessoas de preparar o
préprio futuro. Contudo, quando os detentores de capitais acostumam-se a altos
rendimentos e sem riscos, entra em agdo uma engrenagem: propor aos aplicadores
outras aplicacbes mais arriscadas com taxas de retorno cada vez mais elevadas.
Segundo a explicacdo dada pelos mercados, mesmo que a taxa de juros paga pelo
governo baixasse, a rentabilidade dos capitais subiria porque o0s investidores
poderiam exigir das empresas uma taxa de retorno mais elevada do que eles
recebiam aplicando em titulos do governo: 15% ao ano de rentabilidade tornou-se o
novo horizonte. O problema é que ndo se pode esperar no médio e no longo prazo
uma rentabilidade média do capital superior a taxa de crescimento da economia (no
Brasil, prevista para 4,5%). Todos quiseram embarcar nessa ilusdo: investidores,
empresas e assalariados. Na verdade, algumas empresas conseguem atingir esse
objetivo quando os negdcios estdo em expansdo, enquanto outras o alcancam
transitoriamente, enxugando seus efetivos e/ou entrando em estratégias de
crescimento externo pela compra de outras empresas. Isso explica inclusive a
mudanca de atitude dos donos de empresas em relacdo as bolsas de valores: de
financiadoras do crescimento empresarial, elas passaram a ser vistas como uma
tutela insuportavel sobre a gestdo das empresas. Assim, 0s interesses do capital
acabaram dominando as escolhas politicas validadas pelas eleicbes porque eles
correspondem as aspiracdes de uma boa parte da sociedade. De fato, para os que
ndo se sentem ameacados pelo desemprego (executivos, técnicos qualificados,
funcionarios), a “coeséo social’ representa um custo que € preciso minimizar: sdo
incapazes de avaliar e antecipar os custos que eles deverdo suportar um dia em
funcdo da exclusdo de uma parte da sociedade para uma condicdo de precariedade

e de pobreza.

Alguns argumentos ajudam a sociedade a aceitar esse mundo novo: €

legitimo lutar agressivamente contra a inflagdo porque ela penaliza os mais pobres;

% Jean-Paul FITOUSSI, La politique de I'impuissance, entretiens avec Jean-Claude Guillebaud, p. 36.
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os grandes equilibrios precisam ser mantidos por respeito e generosidade em

relacdo as geracoes futuras. Segundo Fitoussi, trata-se de uma mentira:

O aumento e a manutencdo de taxas de juro elevadas favorecem os que
detém o capital financeiro e afastam do consumo de bens duraveis os que
precisam emprestar, ou seja dizer as categorias mais vulneraveis da
populacdo. (...) Os ganhos advindos de rendimentos financeiros crescem
enguanto os ganhos advindos do trabalho estagnam: € a razdo pela qual se
pode dizer que passamos de um capitalismo social para um capitalismo
patrimonial.®’

Essa dinamica é extremamente prejudicial a preparacao do futuro porque as
altas taxas de juros estrangulam o crescimento, aumentam o desemprego e, por
tabela, a divida publica, por causa da perda de receitas fiscais e do aumento do
servico da divida. Ndo é desempregando os pais que se constroi o futuro das futuras
geracdes, nem diminuindo o potencial de crescimento da economia que se aumenta
a heranca destinada a essas geracdes futuras. Nao é reduzindo as despesas
publicas em investimentos por causa do aumento das despesas no servico da divida
que se prepara um futuro melhor para todos.

Essa politica acaba tendo também um efeito devastador em relacdo a justica
social porque ela afeta a representacdo que cada um tem em relacdo ao proprio
futuro. Como preparar o futuro se nédo se pode investir? O que acaba valendo
mesmo € o patrimdnio e as relacdes sociais que cada um consegue amealhar no
presente: isso valoriza a propria histéria de cada um e o individualismo em
detrimento dos vinculos com o0s outros porque cada um tem a impressdo de
depender muito mais de si e do que conseguiu do que de uma solidariedade social.
A sociedade entra em déficit de futuro, crispando-se sobre o que adquiriu, Unico

ponto de apoio para enfrentar um futuro incerto.

2.2.2.3 - QUEM TEM INTERESSE NESSE MODELO?

Hoje, os dirigentes politicos e econbmicos, 0s empresarios e, mais

largamente, todas as familias possuidoras de um patrim6nio imobiliario e/ou

8 Jean-Paul FITOUSSI, La politique de I'impuissance, entretiens avec Jean-Claude Guillebaud, p. 46.
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financeiro tém um interesse objetivo no endurecimento das politicas monetarias,
visando o aumento das taxas de juros e a desinflagdo. Os efeitos dessa reviravolta
sdo conhecidos: explosdo do desemprego nos paises ricos, dificuldades de
pagamento para os paises em desenvolvimento endividados. Esses efeitos ndo sao
desastrosos para todos: reforcam as consequéncias esperadas pelos promotores da
nova politica econdémica, ou seja, a mudanca das relacdes de forcas a favor dos
detentores do capital. O rigor monetario e o desemprego sdo as ferramentas
politicas pelas quais os governos colocam um ponto final no conflito para a
reparticdo do valor agregado impondo um ganhador: o capital. Ao mesmo tempo, a
liberalizacdo das operacdes financeiras instala um vasto mercado financeiro mundial
e aberto. Os capitais podem circular de um pais para o outro, os operadores
financeiros podem soltar sua criatividade para criar instrumentos adaptados a essa
nova realidade mundial. Num vasto mercado mundial onde os analistas profissionais
julgam em permanéncia a gestdo e a performance dos paises, das empresas e dos
governos, 0s capitais sdo constantemente redistribuidos das atividades menos
lucrativas para as mais lucrativas. Todavia, a teoria econdmica moderna e a
experiéncia recente mostram que essa bela crenca nas virtudes do mercado € uma

teologia sem fundamento.

A crenca na vigilancia dos “analistas profissionais” ficou abalada depois das
faléncias da Enron e da Arthur Andersen®. As contas de numerosas grandes
sociedades, embora certificadas por grandes empresas de auditoria, sédo tanto mais
falsas quanto mais a situacao da empresa € complicada. A razdo encontra-se huma
das grandes virtudes do mercado: agradar sempre o cliente. Os auditores fecham os
olhos sobre a falsificacdo das contas e emitem relatérios satisfatérios para conservar
os clientes e satisfazer sua hierarquia que deve poder mostrar bons resultados
financeiros da prépria empresa. Mesmo sem malversacdo, o uso dos capitais nao é
espontaneamente 6timo. Sempre se prefere investir capitais na renovacdo do
sistema de telefonia celular dos paises ricos do que na erradicacao da AIDS na
Africa. O dinheiro vai 14 onde pode se reproduzir e ndo onde ele é necessario. Que a
livre circulacdo dos capitais seja um excelente meio de selecionar as oportunidades

de lucro imediato, ninguém duvida. Contudo, € evidente que a taxa de rendimento

8 Essas faléncia aconteceram em 2001.
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financeiro ndo € o bom indicador para saber onde a humanidade julga que ele é o

mais util, o0 mais urgente e o mais justo de investir.

Finalmente, a desregulamentacdo mundial dos movimentos de capitais e dos
mercados financeiros gerou crises financeiras internacionais repetidas. Todos 0s
especialistas, liberais ou ndo, reconhecem nessa instabilidade o efeito da
desregulamentacdo anarquica dos mercados financeiros. A desregulamentacao
financeira ndo se justifica pela pretensa busca de uma otimizagdo econdmica ou
social. Sua verdadeira razédo de ser fica clara quando se descobre quem encontra ai

seu interesse.

2.2.2.4 - O PARADOXO DA POTENCIA IMPOTENTE DAS “ DEMOCRACIAS”

A crise intima do politico, 0 mal estar que se instala no espirito dos cidadaos
refletem a intuicdo complexa de que a impoténcia aparente dos politicos esta ligada
com uma poténcia politica bem real, mas desviada, ociosa e indiferente quando ela
poderia socorrer, fatil guando ela poderia produzir sentido. Segundo Généreux, esse
estrago politico reenvia os individuos a sua propria “poténcia impotente”:

Enquanto cidadéos, eles dispbem de todos os direitos e de todos os poderes
que lhes permitem fazer e desfazer os governos. Mas eis que séo incapazes
de mudar as politicas, sendo assim confrontados a uma democracia de
fachada, enquanto acreditavam viver no melhor sistema.(...) A desilusdo
aparente em relacado ao poder politico mascara uma desilusdo, mais grave,
em relacdo a propria democracia. Nunca as na¢des e 0s governos tiveram
tantos instrumentos, de conhecimentos, de meios financeiros. Nunca os
cidaddos dispuseram de tantas informacgdes, de espacos e de tempos livres
para o debate publico, de direitos, de instrumentos de expressdo e de
comunicac¢do.(...) O paradoxo do inicio do século XXI, que mais sidera, é a
impoténga dos povos, inclusive dos mais poderosos, a orientar o préprio
destino.

Outro paradoxo: os cidaddos mais conscientes fogem dos partidos em vez de
tentar reforma-los. Essa constatacao reenvia a prépria responsabilidade: o poder do
cidadao s6 pode ser assegurado na medida em que ele o reivindica! Como levar a
democracia até o fim de sua promessa — o0 poder do povo soberano — se 0 comecgo

% Jacques GENEREUX, La dissociété, p .24-26.
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da democracia ndo for assegurado: a vontade de reivindicar e de exercer esse
poder? O sentimento mais comum é o sentimento misto, contraditério e angustiante
de que uma alternativa é necessaria, mas inexistente. Existe um circulo vicioso que
gera resignacao e soliddo: o individuo ndo pode ter seguranca de nada em relacao
ao comportamento dos outros; ele pode somente arriscar um ato de confianca. Para
sair desse circulo, ndo basta que o individuo saiba, em teoria, que uma mobilizacédo
coletiva melhoraria a sorte de todos. Ele precisa acreditar que, na pratica, os outros
vao mobilizar-se. O individuo deve apostar que seu engajamento e sua atitude
cooperativa serdo imitados por um grande numero de pessoas. Deve acreditar que
vive numa verdadeira sociedade humana onde o desejo de viver bem juntos € mais
forte do que o medo do outro e a rivalidade. Ora, a conseqiiéncia maior da l6gica de
competicdo generalizada que tomou conta do mundo € justamente destruir essa
aposta e essa crenca. De fato, a l6gica de guerra econémica degenera em “guerra
incivil"® que nos dissocia uns dos outros e destr6i o sentimento de pertenca a
sociedade, porque o lugar de cada um na sociedade de competicdo generalizada
ndo € mais um direito: é o resultado incerto e vulnerdvel de um combate
permanente. Todos devem se comportar como guerreiros, como vencedores, para

escapar a exclusdo e ao estigma reservados aos derrotados.

O que se chamou de “sociedade de mercado” para designar a colonizagéo de
todo o espaco social pela l6gica mercante nos conduz para uma nao-sociedade, ou
mais exatamente uma “dissociedade™ que justapde os individuos (ou
subcomunidades de individuos) rivais e fechados em si mesmos. Ora, ninguém pode
tornar-se ou voltar a ser cidaddo onde n&o existe mais cidade. Voltaremos ao tema

da “dissociedade” mais detalhadamente no capitulo IV.

2.3 - O SUPERCAPITALISMO E UM CAPITALISMO A DOMINANTE
FINANCEIRA

Precisamos agora entender melhor como funciona esse supercapitalismo

financeiro. A economia de mercado pode ser descrita como uma livre confrontacéo

% A expressdo é de Jacques GENEREUX. o
% Transfiro para o portugués o neologismo criado por Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 28 e o
usarei todas as vezes que 0 autor o usa no seu texto.
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entre a oferta e a procura, cujo ajuste se faz pelo mecanismo de preco®. No caso do
capitalismo moderno, esse modo de funcionamento estende-se além da esfera da
economia dita real, a da troca de mercadorias: € num mercado, mundialmente
integrado, que as empresas encontram diretamente, ou através de instituicbes de
gestores de ativos, cujo oficio é gerir as poupancas dos pequenos poupadores, 0
essencial dos fundos ou de capitais de empréstimo dos quais precisam. Nesse
sentido, o capitalismo financeiro tem trés tracgos distintivos:

O poupador, fornecedor de capitais, estd em contato direto com a empresa
que procura esses capitais. Os gestores de ativos, contrariamente aos banqueiros
tradicionais, ndo exercem uma verdadeira funcédo de intermediacdo. Eles gerem o
dinheiro aplicado por conta dos seus mandantes sobre 0s quais eles repercutem
ganhos e perdas, o que implica a busca dos mais elevados beneficios possiveis. O
principio de “governanca corporativa” visa fazer respeitar em todo momento e para
todos o principio de criacdo de valor ao acionista®. Esse critério simples, radical, de
facil medicdo, ndo deixa lugar para nenhuma outra consideracdo. Por outro lado, o
fornecedor de capitais entende que sua poupanca deve permanecer liquida para

poder ser mobilizada a qualquer momento.

Cada ativo, tomado individualmente, deve permanecer perfeitamente liquido
para cada um dos seus sucessivos proprietarios. Para isso, existe uma Unica
solugdo: a cotacdo. Isso gera um paradoxo: a acdo, que materializa um
compromisso com o capital de uma empresa, portanto de duracdo indefinida
(diferente de um empréstimo reembolsavel no momento de seu vencimento), uma
vez cotada, oferece uma liquidez imediata. Assim, o instrumento que deveria
financiar o longo prazo, oferece uma liquidez muito superior & dos ativos reais:

terrenos, prédios, fabricas, maquinas, patentes etc. As agdes giram muito porque o

%2 Nos inspiramos da anélise de Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, capitulos 1 e 2.

% Segundo o IBGC, Instituto Brasileiro de Governanca Corporativa, www.ibgc.org.br: “Governanca
corporativa sdo as praticas e os relacionamentos entre os Investidores/Cotistas, Conselho de
Administracdo, Diretoria, Auditoria Independente e Conselho Fiscal, com a finalidade de otimizar o
desempenho da empresa e facilitar o0 acesso ao capital.” Segundo a Wilkipédia, a enciclopédia livre,
“uma governanca corporativa € o sistema pelo qual as sociedades empresariais sdo dirigidas e
monitoradas pelo mercado de capitais, envolvendo os relacionamentos entre investidores, conselho,
diretoria e auditoria. Descreve o0 processo de tomada de decisdo e de implementagdo ou nao
implementacdo das decisdes tomadas. As instituicdes publicas conduzem os negdcios publicos,
administram recursos publicos e buscam garantir a realizacdo dos direitos humanos”. Acesso em 19
mar 2008.
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prazo de permanéncia delas nas maos de um dado investidor € mais ou menos de

um ano.

Esse capitalismo financeiro, cada vez mais presente e atuante na vida real,
quer estabelecer uma teoria de sua propria existéncia, como fundamento de sua

perenidade e, principalmente, de sua superioridade moral.

2.3.1 - OUEM E INVESTIDOR HOJE?

Segundo Jean Meilhaud, os acionistas tiveram sempre o poder porque, pelo
menos em teoria, sdo donos da empresa®. Exercitaram esse poder com moderacao:
o conselho de administracdo, onde eles tém assento, era uma instancia que servia
para validar a politica definida pelos executivos das empresas. A partir dos anos 90,
os investidores impuseram um outro modo de funcionar para as empresas. Segundo

0 autor,

“0s mercados” constituem uma expressao (alias... um chavao!) mais confusa
do que “os investidores”. Um acionista € uma pessoa fisica que detém acdes
de uma ou de varias empresas. Os mercados ndo tém fronteiras definidas e
decidem tudo: eles sao sempre citados no plural embora sejam a expressao
de um pensamento Unico. O plural reforca a idéia de ubiquidade e de
onipresenca. Os mercados sdo anbnimos, embora estejam dotados de
vontade propria e de sentimentos. (...) Os mercados tém uma hatureza
paradoxal. S&o monstros frios capazes de arruinar em alguns meses uma
vida inteira de poupanca. Os mercados, porém, sdo extremamente emotivos.
Reagem com uma sensibilidade exacerbada aos acontecimentos que fazem a
atualidade.®

Existem maestros clandestinos? Embora alguns investidores tenham uma
influéncia real, existe um grande nimero de individuos que reagem todos do mesmo
modo ao mesmo tempo. Os mercados fazem sonhar e aterrorizam os investidores...
gue os constituem! A personalizacdo dos mercados reflete uma realidade: ninguém

mais domina o sistema. Os mercados séo todo-poderosos e podem deixar a maioria

% Cf. Jean MEILHAUD, Faux! Les grands mensonges sur le travail et 'entreprise, capitulo primeiro.
Encontramos um desenvolvimento muito mais técnico e detalhado desses temas em Michel
AGLIETTA ; Laurent BERREBI, Désordres dans le capitalisme mondial.

% Jean MEILHAUD, Faux! Les grands mensonges sur le travail et I'entreprise, p. 16-17.
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dos investidores, que constituem uma populacdo fragmentada com interesses

dispersos, na mao!

Assim mesmo, o traco mais importante dessa nova fase do capitalismo € a
reconquista pelos investidores do controle sobre o0 management. O taylorismo tinha
sido o primeiro questionamento ndo-ideoldgico da onipoténcia dos patrdes. Taylor,
buscando uma administracdo cientifica, considerava que o direito de propriedade
nao conferia o direito de fazer qualquer coisa e que tudo o que vem da ciéncia se
impunha para todos porque quem sabe deve formar e guiar quem n&o sabe. O
retorno dos investidores surpreendeu a todos. Segundo os neoliberais, conduzidos
por Milton Friedman e seus discipulos, o retorno financeiro € o Unico critério que
mede a eficdcia de uma empresa. Os conflitos entre os investidores e os dirigentes
se multiplicaram e sua natureza evoluiu. Ha quinze anos, os investidores
reclamavam de objetivos de rentabilidade ndo suficientemente ambiciosos. Nao

poucas vezes, os investidores tém exigéncias no lugar de estratégias!

Nos anos 90, o surgimento dos poderosos fundos de pensao anglo-saxdnicos
levou a um aumento das expectativas em relacdo a sua taxa de rentabilidade:
magicamente, 15% apareceu como o minimo exigido. Esses fundos, que pesam
mais de 10 trilhdes de ddlares, tém um aspecto mitico: ndo sendo cotados em bolsa,
eles ndo tém as mesmas exigéncias de transparéncia as quais sdo submetidas as
empresas nas quais eles investem. Compram para revender depois de quatro ou
cinco anos. E preciso, portanto, dar cores atraentes aos balancos, o que implica
reestruturacdes das empresas e cortes de custos. Embora ndo tendo interesse na
desvalorizagdo da empresa, eles adiam as grandes escolhas estratégicas, deixando-
as para quem compra-la. Os homens que dirigem esses fundos sao técnicos em
financas que, nao raro, conhecem mal 0s setores nos quais investem. As exigéncias
dos investidores e as novas tecnologias apagam cada vez mais as especificidades
dos varios setores. Isto contribuiu para tirar poder dos sindicatos que sempre foram
mais acostumados a negociagdes por segmentos de atividade.

No fim do ano 2003, a capitalizacdo em bolsa era de 31 trilhdes de dolares,
representando 86% do PIB anual do planeta: 36 trilhdes de délares®. O valor do

conjunto dos bens de capital necessério para a producdo planetaria representava o

% Cf. Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, capitulo 3.
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triplo dessa producdo, ao redor de 100 trilhdes de dodlares. Quanto aos
consumidores, seu portfolio em bolsa representa uma parte minoritaria do seu
patrimbénio, provavelmente o terco. Mesmo assim, o0s individuos investidores
possuem uma proporcdo consideravel (superior aos trés quartos) do patriménio
comercializavel da humanidade que pode ser definido como o conjunto dos ativos de
todas as naturezas (iméveis, casas, apartamentos, valores mobiliarios, liquidez,
obras de arte) pertencentes a proprietarios privados e passiveis de trocas. A riqueza
em bolsa estd concentrada num pequeno numero de paises desenvolvidos: 5% da
populacdo mundial, metade nos Estados Unidos, tém em suas maos a quase
totalidade da riqueza das bolsas do mundo. Mesmo na tribo dos investidores, a
riqueza esta profundamente concentrada: dez a doze milhées de individuos (dois por
mil da populagdo mundial) controlam a metade da capitalizacdo em bolsa do

planeta.

2.3.2 - O PODER DOS INVESTIDORES

O poder dos investidores parece, portanto, invulneravel. Como derrubar, num
pais, um sistema que tem ramificacbes mundiais? Os investidores escapam a
qualquer rotulo: sdo de nacionalidade, de religido, de convicgdes politicas e de
costumes diferentes. Sua tribo, sem caciqgue nem pajé, ndo é organizada em
instituicdo. A Unica coisa que o0s aproxima € o desejo de enriquecer. O
envelhecimento demografico acrescenta um elemento: freqientemente, os
investidores investem pensando no futuro e na aposentadoria. Nenhum politico vai
ousar afirmar que enriquecer para preservar o futuro é ruim! E o eleitorado também
envelhece nos paises mais desenvolvidos: os de mais de cinquenta anos estdo mais
assiduos do que os outros nas eleicbes. Portanto, € dificil esperar votos muito
revolucionarios no futuro. Outra consequéncia do envelhecimento da populacao: o
regime de reparticdo é substituido cada vez mais por um regime de capitalizagéo
individual e o espirito de solidariedade recua em proveito do individualismo.

O capitalismo moderno virou assim uma gigantesca sociedade anbnima e
uma grande piramide de estruturas igualmente anénimas. Algumas dezenas de
milhares de gestores de ativos, cuja profissdo consiste em fazer prosperar as
economias que lhes sédo confiadas, impdem sua visdo aos executivos de alguns

milhares de empresas cotadas. Estes se tornam os servidores de uma maquina que
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nao admite resisténcia: sdo censurados ou demitidos quando rebeldes. Quando um
diretor de empresa resolve comprar uma empresa, introduzir mudancas drasticas,
ele ndo o faz em funcéo do interesse de longo prazo da empresa mas em submissao
ao critério fundamental e imediato de valor agregado ao acionista. O poder coletivo
dos gestores de fundos é indiscutivel porque eles detém as chaves do futuro dos
aposentados. Os governos e as outras forgas sociais podem cada vez menos contra
esse fato. Nossa sorte presente esta nas maos dos gestores de fundo que, em
teoria, estdo preocupados com nosso futuro. A traducdo do poder dos aposentados
dos paises ricos € extremamente forte sobre as decisGes econdmicas que serao
tomadas e afetardo o mundo inteiro. O capitalismo é aceito por todos porque todos

guerem aproveitar-se dele!

Nesse sistema capitalista, a economia mundial é efetivamente submetida ao

desejo de enriquecimento dos investidores®’. Peyrelevade indaga:

Como explicar que a harmonia de interesses dos executivos de empresas e
dos investidores, por muito tempo admitida como evidente, suscite atualmente
tantas davidas? Por que, depois de dois séculos de capitalismo, sentir tanta
necessidade de codificar e vigiar o comportamento dos executivos?®®

Mudancas bruscas de comando e/ou faléncias mostraram que varias
companhias n&o tinham sido administradas de modo a maximizar o valor para seus
investidores e que os conselhos de administracdo n&o tinham visto nada de
condenéavel na conduta dos presidentes dessas empresas. A confianca foi quebrada

e eis a consequeéncia, segundo Peyrelevade:

A crenca numa harmonia preestabelecida entre os fornecedores de capitais
das sociedades e seus gestores acabou. Morreu a utopia que fazia da

%" Consideramos acionista quem esta diretamente vinculado & empresa: por exemplo Roberto CIVITA
sabe que seu dinheiro esta investido no Grupo Abril. Investidor € quem tem dinheiro investido num
fundo: o administrador sabe em quais empresas o dinheiro do fundo esta investido; o investidor,
guotista do fundo ndo sabe obrigatoriamente. O acionista tem vinculos com a empresa e interessa-se
por ela. O investidor ndo cria vinculo nenhum com as empresas: s6 com seu dinheiro que ele quer ver
crescer e multiplicar-se. Nossa reflexdo esta dirigida ao papel dos investidores que acabam
influenciando inclusive as grandes empresas com forte presenca de acionistas “identificaveis”.
Pequenas empresas familiares tém uma dinamica diferente... até que abrem seu capital para fundos
de investimento!

% Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p.29.
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empresa um conjunto homogéneo, onde existia uma maravilhosa
convergéncia de interesses entre os dirigentes, o0s investidores, o0s
assalariados, os fornecedores, os clientes e os credores.*

A relacdo entre proprietario e gestor é baseada numa delegacdo de poder,
principalmente o de decidir o que fazer em face de uma situagdo imprevista. A
autonomia do executivo baseia-se no fato de que ele tem conhecimento do mercado,
do ambiente econdmico, dos investimentos possiveis e dos riscos associados: é este
talento proprio que ele coloca a servico dos investidores que ndo tém a mesma
capacidade de gestao direta. O conflito nasce se ele exercitar essa autonomia no
seu interesse proprio mais do que para o proveito da coletividade dos investidores. A
primeira vaga de implementacdo das técnicas de governanca corporativa teve como
finalidade fortalecer o lagco de dependéncia dos gestores em relagdo aos interesses
dos investidores. As grandes faléncias - Enron, Tyco, Worldcom - nos Estados
Unidos mostraram que a riqgueza dos altos executivos estava estritamente ligada aos
resultados financeiros da empresa, aumentando a tentacdo de manipular
contabilmente esses resultados. A lei Sarbanes-Oaxley veio para obrigar os gestores
a respeitar as regras de transparéncia e de lealdade: eles estdo agora debaixo da
tutela explicita dos seus investidores'®. Portanto, daqui para frente, o conceito de
interesse social vai ficar sempre mais subordinado a necessidade de maximizar o

valor da empresa para seus investidores.

A classe capitalista, no sentido tradicional e marxista da palavra, era
composta de um ndcleo de empresarios proprietarios que exploravam diretamente a
forca de trabalho dos proletarios e tiravam seu beneficio da mais-valia conquistada
sobre eles. Hoje, as funcbes de investidores e de direcdo de empresa sé&o
separadas. O capitalismo esta em todo lugar, mas esta dissociado. O capitalista nédo
€ mais identificavel diretamente, o que esvazia a ilusdo revolucionaria. Romper com
o capitalismo significa romper com quem? Acabar com a ditadura do mercado fluida,

mundial, anbnima, significa atacar quais instituicbes?. O combate se tornou

% jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p. 30.

190) ej americana, assinada em 30 de julho de 2002, pelos senadores Paul SARBANES (Democrata
de Maryland) e Michael OXLEY (Republicano de Ohio). Motivada por escandalos financeiros
coorporativos, dentre eles o da Enron e que acabou por afetar drasticamente a empresa de auditoria
Arthur ANDERSEN, a Lei foi redigida com o objetivo de evitar 0 esvaziamento dos investimentos
financeiros, e fuga dos investidores, causada pela aparente inseguranca a respeito da governanca
adequada das empresas.
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impossivel por falta de combatentes. O manager, que comanda o trabalho dos
assalariados, € ele mesmo um assalariado: 0 monarca é prisioneiro da propria corte.
E o capataz, o servo da coletividade dos investidores que ele tem o dever de

enriguecer.

2.4 - UM CAPITALISMO SEM PROJETO?

Contemplando esse cenario, Patrick Artus e Marie-Paule Virard indagam se o
capitalismo estaria num processo de autodestruicado’®. Tal indagacéo parece fora de
cogitacdo no momento em que o capitalismo parece triunfante! Os beneficios sao
enormes, dividendos recordes sao distribuidos! Enquanto isso, os assalariados véem
seus salarios diminuirem e seus beneficios cortados, o nivel de desemprego
aumenta, assim como a precariedade. No momento em que o capitalismo é mais

préspero, ele parece mais vulneravel. Segundo os autores,

... trata-se de um capitalismo sem projeto global, que n&o faz nada util com
seus bilhdes, que ndo investe, que ndo prepara suficientemente o futuro. O
dinheiro corre a rodo hoje na economia mundial, mas € raramente utilizado
corretamente (...) para favorecer a adaptacdo das economias, investir em
computadores, nas fabricas, nas infra-estruturas, a pesquisa e o0
desenvolvimento; serve mais a alimentar a voracidade dos investidores numa
corrida para rendimentos financeiros de curto prazo. (...) Essas derivas
colocam em perigo a manutencdo do crescimento e da rentabilidade do
capital no longo prazo, precipitando a economia mundial num impasse.'%

Na economia mundial, hoje, o horizonte de programacao dos investimentos
encurtou em consequéncia de uma forte exigéncia de rentabilidade do capital. Esta
evolucdo é autodestrutiva porque a filosofia do ato de poupar € de preparar o longo
prazo garantindo o financiamento das aposentadorias ou do consumo na ultima
parte da vida. A l6gica de curto prazo de rentabilidade elevada carrega seu germe

de morte porque supde sacrificar o futuro.

Isso reflete inclusive na mentalidade dos consumidores: esse sacrificio do

futuro leva a viver cada vez mais a crédito. Segundo Zygmunt Bauman:

101 cf patrick ARTUS; Marie-Paule VIRARD, Le capitalisme est en train de s autodétruire,

introduction.
192 1hid., p. 6.
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Vivemos a crédito. (...) Reconhecidamente, o futuro estd fora de nosso
controle. Mas o cartdo de crédito, magicamente, traz esse futuro
irritantemente evasivo direto para vocé, que pode consumir o futuro, por
assim dizer, por antecipa¢gdo — enquanto ainda resta algo para ser consumido.
(...) Os meios sdo as mensagens. Cartdes de crédito também sdo
mensagens. Se as cadernetas de poupanca implicam a certeza do futuro, um
futuro incerto exige cartbes de crédito. As cadernetas de poupanca se
desenvolvem e se alimentam de um futuro em que se pode confiar — um
futuro cuja chegada é certa e que, tendo chegado, ndo serd muito diferente
do presente. %

A causa profunda do mal estd na justaposicdo do encurtamento dos
horizontes e do aumento da gula dos investidores profissionais. Segundo nossos
autores, parece urgente reformar em profundidade a poupanca e estabelecer novas
normas de governanca que impusessem aos atores regras de rentabilidade
compativeis com a razoabilidade econdbmica e diferenciassem o0s objetivos de
rentabilidade em fung&o do seu horizonte de investimento. O capitalismo € mais uma

vez ameacado pelos seus proprios excessos.

No seu desejo organizado e sistematico de enriquecimento, o capitalismo
atual fabrica na escala mundial um crescimento muito particular. Os contrapoderes

by

estdo ausentes, os desequilibrios muito numerosos e a primazia € dada a

remuneracéo do capital. Daf duas caracteristicas, segundo Peyrelevade®*:

Desabamento do poder de regulacdo dos estados nacionais. O capitalismo
financeiro se livrou do poder politico e de suas variagcdes nacionais para tornar-se o
principio indiscutivel da organizacdo econ6mica das sociedades: o poder mundial

tornou-se perfeitamente anénimo;

Aumento da volatilidade nas pracas financeiras. A idéia que se impde € nao

de uma irracionalidade dos mercados financeiros, mas de uma forma perversa de

7

racionalidade que alimenta sua instabilidade. A especulacdo é uma fabricagao
coletiva. Assim Peyrelevade descreve a forca desse capitalismo:

A forca do capitalismo contemporaneo: de um lado a fragmentacdo dos
investidores de base, com interesses convergentes (enriquecer-se),
protegidos pelo seu anonimato e a banalidade de sua condicdo que lhes
conferem uma legitimidade quase democratica. Do outro lado a industria dos

103 Zygmunt BAUMAN, Medo Liquido, p.16-17.
14 Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p. 57-59.
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gestores a quem ndo se pode imputar os defeitos do sistema porque eles
agem no interesse de outros. Onde estad o crime se ndo existem culpados?
Os investidores institucionais, cada vez mais ativos, se consideram 0s
interpretes ativos do pensamento dos verdadeiros proprietarios do capital
pensamento do qual eles séo, de fato, os primeiros inventores: a funcao cria a
doutrina. Armados com o corpus elaborado por eles mesmos, exercem seu
poder para impor as regras a executivos do mundo inteiro. Nada mais
invulneravel do que esse poder! (...) Os analistas acabam sendo os adivinhos,
os profetas e os sacerdotes do capitalismo financeiro.*®

Eles fornecem para os gestores os alimentos dos quais estes precisam para
se diferenciar: as boas antecipacdes. Hoje as normas contabeis de aplicacéo
mundial, recentemente elaboradas por especialistas cooptados, avaliam cada
elemento do passivo ou do ativo do balan¢co de uma sociedade ndo mais pelo seu

custo histdrico, mas pelo seu valor instantaneo fixado pelos mercados.

A economia do passado sofria de uma inflacdo gerada pelos fluxos: aumento
dos bens produzidos, aumento dos salarios e dos precos dos fatores de producéo, a
conjuncao desses fatores aumentando o espiral inflacionario. A economia de hoje é
animada pela busca sistematica do shareholer value'® e conhece uma inflagéo dos
ativos financeiros. A disparada das bolsas ocidentais de uns vinte anos para ca
mostra que o valor do capital ndo cessa de alimentar a inflacdo. Fraca inflacdo de
fluxos e crescimento rapido do patriménio dos investidores, eis 0 novo esquema.
Com uma taxa de rentabilidade do capital de 15%, a capitalizacdo bolseira das
empresas deveria ser em média igual a trés vezes seus fundos proprios contabeis.
Vé-se 0 que pode ser a parte do imaterial, da antecipacdo e do mimetismo na
valorizagcdo das bolsas. A continuar assim, o unico fator de produgdo a ser

remunerado vai ser o capital!

A ambicéo excessiva dos representantes dos investidores pesa de um modo
muito concreto no desenvolvimento econémico. E exato dizer hoje que as financas

mandam na economia real. Eis os efeitos!?":

A aceleracdo poderosa do movimento de globalizacdo que encoraja a
implantacdo de unidades produtoras nas regides do mundo de baixo salario. O

desenvolvimento das zonas emergentes é favorecido enquanto sdo destruidos os

1% jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p. 63.
1% \/alor para o acionista
197 Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p.67.
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empregos de baixa qualificacio nos paises desenvolvidos. E preciso encontrar, em
gualquer lugar, margens de produtividade para manter, sob a pressao do mercado,

resultados financeiros que acabam nao sendo sustentaveis no longo prazo;

O segundo efeito dessas normas de rentabilidade elevadas, que cada um
tenta atingir apesar do seu irrealismo, € 0 aparecimento de um “capitalismo sem

"108  Assim, constréi-se uma nova forma de economia de renda, um

projeto
capitalismo financeiro congelado que pensa s6é em baixar os custos e esquece de
investir para ter mais a distribuir. A aversdo ao risco de uma cabeca hipertrofiada

coloca em perigo o crescimento de um corpo anémico;

O terceiro efeito da corrida para os beneficios € um movimento de
concentragdo, cuja velocidade acelera. Desenvolve-se a sindrome da Torre de
Babel, metafora que veremos no capitulo quatro. Assiste-se a constituicdo de
sociedades cada vez maiores, cada vez mais internacionais. A concentracao
continua do aparelho produtivo pode significar mais ineficacia e precos unitarios

maiores para os produtos.

Tudo acontece como se 0 mercado do capital financeiro devesse ser perfeito,
completamente fluido, sem nenhum tipo de barreira e como se a livre vontade dos
investidores devesse ser o uUnico elemento a ser levado em conta. Sem a
possibilidade de uma convergéncia necessaria entre a légica financeira e a logica
industrial, a primazia concedida ao retorno financeiro transforma um instrumento de
medida imperfeito numa arma de conquista frequentemente ilegitima. A rentabilidade
do capital, o valor para o acionista que permite apreciar seu enriquecimento, usado a
torto e a direito, alimenta um fetichismo do dinheiro que justifica qualquer

concentragéo.

2.5 - CAPITALISMO DE GUERRA?

Por ser um capitalismo de investidores e de resultados, o capitalismo
financeiro assume cada vez mais as feicdes de um capitalismo de guerra. E uma
realidade inelutavel ou o produto de uma ideologia construida com paciéncia e

competéncia? Se no decorrer dos anos 80 e do decénio que seguiu, 0s tomadores

108 ARTUS apud Jean PEYRELEVADE, Le capitalisme total, p. 69.
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de decisdes e os comentaristas do mundo ocidental quase sempre interpretaram de
modo idéntico as situacdes de crise — e 0s remédios que elas reclamavam — é

porque um trabalho ideoldgico havia acontecido antes. Escreve Serge Halimi:

A “mundializacdo” foi também um longo trabalho de uniformizagdo das
politicas “aceitaveis” que tornou quase natural uma simbiose social e
intelectual entre seus principais arquitetos no mundo inteiro. Se a metéafora

religiosa for tentadora, a fé que nos ocupa nunca caiu do céu. Ela foi

disseminada, construida com uma grande perseveranca “pé no ch&o”.**

Desde 1980, as proclamacdes de fim de ciclo, de volta a regulacédo, do
esgotamento do culto dos mercados, da perda de velocidade dos valores
individualistas ndo faltaram. Contudo, cada recuo aparente tornou-se um patamar
suplementar precedendo o novo vbéo de uma légica econbmica cada vez mais
instalada nas nossas vidas e nas nossas cabecas. Como, no fim dos anos 80,
depois das grandes crises, principalmente a de 1998 (crise asiatica que contaminou
a Russia e os paises de América Latina), tantos “peritos” puseram-se a impor a idéia
de que cada sociedade nao era nada mais do que uma argila modelada pelas “leis
da economia”; que a comunicacao e o mercado iam dissolver as diferencas entre as
nacdes, indicando para todos a via de uma modernizacdo assegurada numa
“mundializacéo feliz’? Equipados com esse “software intelectual”*'® e com uma caixa
de ferramentas que continha somente quatro martelos (desregulamentacéo,
privatizacdes, diminuicdo dos impostos, livre comércio), as organizacfes
econdmicas internacionais procuraram transformar o mundo a imagem do “modelo

anglo-saxo6nico”.

A abertura aos mercados garantiria para todos a prosperidade e a
democracia. Durante quase vinte anos, a crengca que 0s mercados sdo auto-
reguladores, que o desenvolvimento passa pelas exportacdes, que a liberdade dos
movimentos de capitais otimiza a alocacdo do investimento, que as aliancas
internacionais impdem a extensédo das privatizacbes, resumiu a mensagem dos

dirigentes ocidentais para o resto do mundo e para seus povos. Em 1998, na hora

199 gerge HALIMI, Le grand bond en arriére, comment I'ordre libéral s'est imposé au monde, p. 11.

Serge HALIMI é jornalista do Le Monde Diplomatique e autor de varios livros.
110 A expressao é de Serge HAMILI.
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em que a deflacdo ameacava, em que as classes médias asiaticas evaporavam, que
as da América Latina se alarmavam, a crise econémica colocou em perigo bem mais

do que uma utopia econdmica: ela ameacou os fundamentos da paz dos ricos.

O Estado ocidental retirou-se diante do capitalismo financeiro. Incapaz de
refletir sobre as condi¢des do desenvolvimento, as fontes de inovacao e as fontes da
prosperidade coletiva, ele chama sua impoténcia de neutralidade. A politica ndo se
retraiu: ela modelou um mundo favoravel aos detentores de capitais financeiros e
das melhores qualificag6es; um mundo cada vez mais precario ou inviavel para os

detentores de um capital humano depreciado pela evolucao tecnoldgica.

Os detentores do capital querem explorar seu novo poder num momento em
gue € mais dificil ganhar dinheiro. Como triplicar o rendimento do capital quando o
crescimento do produto nacional é dividido por dois e a competicdo cada vez mais
feroz? Se todos quiserem 0 progresso para si mesmos, € evidente que todos néo
poderdo ganhar. Nada é obtido que nédo seja tirado de alguém: resta a predacao e a
guerra. Na guerra, 0 medo e o mimetismo servem de racionalidade. Por mais feroz
que seja a competicdo entre capitalistas, eles estdo de acordo para criar novas
oportunidades de lucro, abrindo a guerra econémica em paises em desenvolvimento
e em setores publicos outrora ausentes do culto do lucro. Na teoria como na historia,
0 Unico contexto no qual a concorréncia tem virtudes é o de uma competicao limitada
por instituicdes, convencdes sociais e normas politicas fortes. Sem esses limites, a
sadia emulacdo que se espera da concorréncia econdmica deixa lugar para uma
guerra econdmica, uma competicdo sem freios onde todos os meios sdo bons para

maximizar o lucro.

Nesse novo capitalismo, a compressao dos efetivos assalariados ndo € mais
o sacrificio Gltimo para salvar a empresa. E uma estratégia preventiva das empresas
rentdveis que se preparam para aumentar a rentabilidade dos seus papéis na

bolsal!!

. O aumento do desemprego é solugdo para o Unico problema que preocupa
0 capitalismo atual: criar mais valor para o acionista. O aumento do desemprego

ajuda o investidor de trés modos: a baixa de custo da méo de obra tem um efeito

1 A expressdo é de Jacques GENEREUX, La dissociété, capitulo 3. Continuo acompanhando sua

andlise, inspirando-me também de Patrick VIVERET, Pourquoi ¢a ne va pas plus mal?, de Serge
HALIMI, Le grand bond en arriere, comment 'ordre libéral s’est imposé au monde. O roteiro intelectual
exposto por esses autores é facilmente encontrado na midia empresarial e nos noticiarios
econdmicos dos grandes 6rgaos da empresa televisiva e escrita.
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rapido sobre a rentabilidade financeira; a estimulacdo ao medo do desemprego limita
as reivindicagOes salariais; finalmente, o aumento da taxa de desemprego pode
incitar os bancos centrais a reduzir a taxa de juros para sustentar o crescimento; se
a taxa de juros diminui, os poupadores se sentem encorajados a investir seu dinheiro

na bolsa, o que faz subir o preco das acdes.

Os assalariados sdo cada vez mais tratados como recursos produtivos que a
cada minuto deveriam criar mais valor para 0 acionista. Para conseguir a
mobilizacdo efetiva dos assalariados, a obrigacdo dos meios (tempo de presenca) é
substituida pela obrigacédo de resultados cada vez mais exigentes. A avaliacdo das
performances e suas conseqiiéncias nas remuneracdes sdo cada vez mais
individualizadas: ndo se remunera mais uma qualificagdo fundada sobre critérios
relativamente objetivos (diploma, formacéo profissional e experiéncia profissional),
mas sim competéncias avaliadas subjetivamente pela hierarquia. A ansia de
demonstrar uma plena adesdo ao discurso, a cultura e aos objetivos, fixados pela
direcdo das empresas, pode favorecer a subserviéncia e a alienagdo voluntaria. Os
produtores tém interesse em adaptar o comportamento dos clientes aos objetivos da
rentabilidade financeira, mais do que o contrario. A0 mesmo tempo, a loucura do
rendimento financeiro pode voltar-se contra o investidor. Os administradores que se
sabem julgados no curto prazo estdo prontos para qualquer manipulagcéo porque sua

remuneracao esta calcada nos resultados obtidos no curto prazo. Généreux escreve:

Assim como nos anos 30, a crise econdmica e social do fim do século XX e
do inicio do século XXI desemboca numa guerra mundial de um novo tipo,
aparentemente mais inofensiva, mas, na realidade, mais nociva para a
sociedade e a democracia: a guerra econdmica geral. Esta ndo opde mais
simplesmente os estados, mas principalmente e sobretudo os individuos
dentro das fronteiras nacionais; ela ndo contribui mais para uma saida da
crise social pela mobilizagdo geral contra um inimigo comum: pelo contrario,
ela amplifica a crise social e alimenta-se dela, porque o desgaste dos vinculos
sociais constitui ao mesmo tempo a conseqiiéncia e a condi¢cdo necessaria
para a extensdo de uma competicdo generalizada. Essa guerra tem efeitos
devastadores sobre a capacidade e a vontade de uma comunidade humana
de viver juntos e escolher coletivamente seu destino, quer dizer constituir
uma comunidade politica.**?

112 jJacques GENEREUX, La dissociété, p. 81.
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2.6 - O QUE PENSAR?

Se voltarmos a indagacdo proposta no inicio do capitulo, constatamos, com

Jacques Généreux, que

. nhesta época de riscos globais e maiores, a mais iminente e a mais
determinante das catastrofes que nos ameaca € essa mutacao espiritual, bem
avancada, que pode transformar no prazo de uma ou duas geracdes, 0 ser
humano num ser dissociado, fazer bascular as sociedades desenvolvidas na
desumanidade de “dissociedades” povoadas por individuos batalhando uns
contra os outros. Do nosso empenho em erradicar esse risco depende nossa
capacidade de enfrentar os outros. Somente auténticas sociedades, soldadas
pela solidariedade e pela consciéncia da primazia do bem comum sobre a
performance individual, estardo em condicdo de atingir os niveis de
cooperacao e de coesdao indispensaveis, nas nacdes e entre as nac¢les, para
enfrentar os dois grandes desafios do século XXI: evitar uma guerra de
civilizagbes e assegurar de um modo democratico a grande mudanca de
modos de vida e de producdo sem a qual o planeta torna-se inviavel. **3

E mais do que um problema de consciéncia politica: a dissociedade ndo é
uma disfuncéo técnica cuja correcdo chamaria a invencdo de politicas inéditas.
Trata-se de uma doenca espiritual que altera as consciéncias inoculando nelas uma
cultura falsa mas auto-realizadora. A partir de um limiar critico de contaminacdo dos
espiritos, os individuos se comportam como guerreiros e nao como cidadaos. Em
vez de construir uma sociedade, eles geram um mundo hostil onde é cada vez mais
racional comportar-se como guerreiro. Cada fase de dissolucédo da sociedade e dos
vinculos de solidariedade justifica e reforca a debandada solitaria dos individuos no
medo e na aversao dos outros, debandada que acentua a regressao coletiva e torna

mais ardua toda acéo para inverter o senso das politicas e das crencas sociais.

Esse quadro de doenca social foi construido por inUmeras decisées tomadas
por inumeras pessoas envolvidas no processo politico e social. Muitas dessas
decisbes foram inspiradas pela cobica, pela vontade de poder, pela subserviéncia,
pela ignorancia consentida, pelo comodismo e por tantas outras motivacdes.
Olhando por esse aspecto, percebemos que nossa sociedade apresenta, além de
feicbes patoldgicas, atitudes que a teologia tradicional qualifica de pecadoras. Se

isso for verdade, precisaremos talvez pensar ndo somente em termos de cura mas

13 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 28.
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também em termos de “conversao”, o que significa etimologicamente uma mudanca
total de direcdo. Passariamos, entdo, de uma visdo psicoldgica para uma visdo mais
espiritual?

Antes de entrar nessa problematica, precisamos observar e analisar como
esse contexto social influencia e € influenciado pelas pessoas que nele se situam
como consumidores e trabalhadores. Neste sentido, no proximo capitulo

indagaremos: quais séo as consequéncias dessa dinamica social nas pessoas?
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SEGUNDA PARTE: A ESPIRITUALIDADE DO
SUPERCAPITALISMO E A FORMACAO DA DISSOCIEDADE

Nessa segunda parte, queremos indagar se existe uma espiritualidade na
sociedade supercapitalista. Num segundo momento, constataremos que 0S
referenciais e os valores que suportam essa espiritualidade contribuem para a
geracdo d o que Jacques Généreux chama de dissociedade. Essa segunda parte

divide-se em dois capitulos:
3. Existe uma espiritualidade na sociedade supercapitalista?

4 Referenciais espirituais do supercapitalismo e da dissociedade.

CAPITULO Ill: EXISTE UMA ESPIRITUALIDADE NA
SOCIEDADE SUPERCAPITALISTA?

A resposta €, sem duvida, sim! Uma das dimensdes da definicdo proposta no

inicio do primeiro capitulo descreve a espiritualidade como:

. a propria dindmica que impulsiona o ser humano consciente em seus
conhecimentos e escolhas vitais — essa conceituacdo nasce de uma énfase
ao espirito vivificante, pelo qual os seres ndo apenas tém vida, mas também
vitalidade criativa.***

Depois de ter analisado os aspectos econdmicos e politicos do mundo
supercapitalista no qual vivemos, precisamos observar agora qual é a dinamica que
impulsiona as escolhas e gera comportamentos dominantes que levam as pessoas a
desenvolverem caracteristicas que modificam seu modo de ser. Dois

comportamentos parecem dominantes:

- um superdimensionamento do consumo;

114 Marcio FABRI DOS ANJOS, Para compreender a espiritualidade em bioética, O Mundo da Saude,

p.158.
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- uma adesdao ao culto da performance.

Isso pode levar a um modo de ser que, além dos conflitos, favorece a

depressdao ou um comportamento esquizéide, segundo a expressao de Gilles

Deleuze assim analisada por Dany-Robert Dufour:

E notavel que, nas premissas da vaga neoliberal, Deleuze tenha podido
acreditar ultrapassar o capitalismo (...) jogando-lhe entre as pernas essa
figura do esquizofrénico que podia desregular e enlouguecer os fluxos
normatizados. (...) O que Deleuze ndo tinha visto, que vemos porém hoje, é
gue seu programa, longe de permitir a superacdo do capitalismo, somente
antecipava seu curso.(...) E preciso, de fato, que os fluxos de mercadorias
circulem cada vez mais rapidamente e largamente, e eles poderao fazer isso
melhor desde que o velho sujeito critico kantiano e o velho sujeito freudiano
com suas fixacGes neurdticas sejam substituidos por um ser aberto a todas as
conexdes. Penso que Deleuze foi alcancado pelo novo capitalismo quando
esse se deu conta de que as instituicbes de controle, que ele tinha
estabelecidas (...) produziam sujeitos proprietarios de si mesmo além da
conta. Ele entendeu entdo que devia quebrar essas instituicdes (aconteceu
entdo a desregulacdo e a desinstitucionalizacdo) para produzir um sujeito
esquizéide.*™

Analisaremos primeiro os fendmenos do consumo e do consumismo e

constataremos que a sociedade consumista acaba levando a uma tirania do ego

mesclada com uma conduta gregéaria e ao esquecimento da dimensédo cidada. Num

segundo momento, indagaremos por que as pessoas aderem cada vez mais ao culto

da performance e por que a competicdo esportiva inspira cada vez mais 0 modo de

vida das pessoas. Num terceiro momento, analisaremos as consequéncias das

pressbes exercidas por esse culto da performance, principalmente na vida

profissional. Num quarto momento, nos deteremos numa analise do processo que

faz da depressdo a doenca tipica da sociedade supercapitalista. Constataremos,

enfim, que a propria sociedade corre o risco de tornar-se uma sociedade depressiva.

3.1 - CONSUMO E CONSUMISMO

Segundo Robert Rochefort:

115

Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la revolution culturelle libérale, p. 172.
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Até o meio do século XX, estivamos numa sociedade de producdo. Depois
veio a sociedade de consumo, de natureza hibrida: producdo e consumo, até
0s anos 70. Estamos agora numa sociedade cuja organizagdo econdmica e
social assim como o imaginario estdo tdo centrados no consumo que
podemos falar de sociedade consumista. Nas empresas, uma Unica
obsesséo: estar na escuta do cliente. (...) Tem-se, as vezes, a impressao de
gue os responsaveis pelo marketing, pela comercializacao e pela publicidade
reinam sobre quem cuida da producdo. E a mesma coisa nas administracdes,
embora seja mais contestavel. O administrado seria assimilado a um cliente.
(...) Ser beneficiario de todos os direitos torna-se uma exigéncia tal que os
deveres acabam sendo esquecidos.'*®

Tornando-se um 6timo consumidor, o individuo pode tornar-se um cidadao

displicente.

3.1.1 - SIGNIFICADO DA PALAVRA “CONSUMOQO”

Na visdo de Jeremy Rifkin:

. 0 termo “consumo” tem raizes tanto inglesas quanto francesas. Em sua
forma original, consumir significava destruir, saquear, subjugar, exaurir. E
uma palavra impregnada de violéncia e, até o presente século, tinha apenas
conotacdes negativas. (...) A metamorfose do consumo de vicio a virtude é
um dos fenbmenos mais importantes e, no entanto, o0 menos analisado do
século XX.**

Para Nestor Canclini, na linguagem corriqueira, consumir costuma ser
associado a gastos intteis e compulsdes irracionais'*®. Essa desqualificacdo moral e
intelectual se apo6ia em outros lugares comuns sobre a onipoténcia dos meios de
comunicacdo, que incitariam as massas a se lancarem irrefletidamente sobre os
bens. Hoje, segundo ele, vemos 0s processos de consumo como algo mais
complexo do que a relacdo entre meios manipuladores e déceis audiéncias. Sabe-se
que um bom numero de estudos sobre comunicacdo de massa tem mostrado que a

hegemonia cultural ndo se realiza mediante ac¢des verticais, onde os dominadores

"® Robert ROCHEFORT, Le bon consommateur et le mauvais citoyen, p.7. Robert ROCHEFORT é
diretor geral do CREDOC, Centre de Recherche pour I'Etude et I'Observation des conditions de vie
(Centro de pesquisa para o estudo e a observacao das condi¢Bes de vida) e autor de numerosas
obras.

117 Jeremy RIFKIN, O fim dos empregos, p. 19.

18 Nestor Garcia CANCLINI, Consumidores e cidadaos, p. 51s.
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capturariam os receptores: existem mediadores como a familia, o bairro e o grupo de
trabalho. E a comunicacdo ndo é eficaz sem interagdes de colaboracdo e transacéo

entre uns e outros. Entdo, o que significa consumir?

O consumo é o conjunto de processos socioculturais em que se realizam a
apropriacao e os usos dos produtos. Esta caracterizacdo ajuda a enxergar 0s
atos pelos quais consumimos como algo mais do que simples exercicios de
gostos, caprichos e compras irrefletidas, segundo os julgamentos moralistas,
ou atitudes individuais, tal como costumam ser explorados pelas pesquisas de
mercado.'*

Na perspectiva dessa definicdo, o consumo é entendido principalmente na
sua racionalidade econémica. Seria um momento do ciclo de producao e reproducéo
social. E o lugar em que se completa o processo iniciado com a geracdo de
produtos, onde se realiza a expansdo do capital e se reproduz a forca de trabalho.
Sob esse enfoque, ndo sdo as necessidades ou o0s gostos individuais que
determinam o que, como e quem consome: a distribuicdo dos bens depende das
grandes estruturas de administracdo do capital. Ao se organizar para prover
alimento, habitacdo, transporte e diversdo aos membros de uma sociedade, o
sistema econdmico “pensa’ como reproduzir a forca de trabalho e aumentar a
lucratividade dos produtos. Assim, as ofertas e bens e a inducdo publicitaria de sua

compra ndo sao atos arbitrarios.

Essa racionalidade, contudo, ndo é a uUnica que modela o consumo. Uma
teoria mais complexa sobre a interacdo entre produtores e consumidores, entre
emissores e receptores, tal como a desenvolvem algumas correntes da antropologia
e da sociologia urbana, revela que no consumo se manifesta também racionalidade

sécio-politica interativa. Assim, podemos dizer que:

... consumir é participar de um cenério de disputas por aquilo que a sociedade
produz e pelos modos de usa-lo. (...) € um espaco de interacdo, onde 0s
produtores e emissores ndo sO devem seduzir os destinatarios, mas também
justificar-se racionalmente. %

19 Nestor Garcia CANCLINI, Consumidores e cidadaos, p. 53.

120 pid., p. 54-55.



95

Existe uma terceira linha de reflexao:

Uma terceira linha de trabalhos, os que estudam o consumo como lugar de
diferenciacdo e distincdo entre as classes e os grupos, tém chamado a
atencdo para 0s aspectos simbdlicos e estéticos da racionalidade
consumidora. Existe uma légica na construcdo dos signos de status e nas
maneiras de comunicé-los.(...) Boa parte da racionalidade das relacbes
sociais se constréi, mais do que na luta pelos meios de produgéo, da disputa
pela apropriacdo dos meios de distincdo simbdlica. H4 uma coeréncia entre
os lugares onde os membros de uma classe e até de uma fracao de classe se
alimentam, estudam, habitam, passam as férias, naquilo que |éem e
desfrutam, em como se informam e no que transmitem aos outros.(...) A
I6gica que rege a apropriacdo dos bens enquanto objetos de distincdo ndo € a
da satisfacdo de necessidades, mas sim a da escassez desses bens e da
impossibilidade de que outros os possuam.**

Consumo esta muitas vezes ligado a dissipacdo e ao desperdicio. Como

diferenciar as formas de gasto que contribuem para a reproducdo de uma sociedade

daquelas que a dissipam e desagregam? Escreve Canclini:

O desperdicio do dinheiro no consumo popular é uma auto-sabotagem dos
pobres, simples mostra de sua incapacidade de se organizar para progredir?
Encontro uma chave para responder a estas perguntas na frequéncia com
gue esses gastos suntuosos, “dispendiosos” se associam a rituais e
celebracdes.

Por meio dos rituais, Mary Douglas e Baron Isherwood afirmam que os grupos

selecionam e fixam, gracas a acordos coletivos, os significados que regulam suas

vidas. Os rituais servem para “conter o curso dos significados” e tornar explicitas as

definicdes publicas do que o consenso geral julga valioso.

Rituais mais eficazes usam coisas materiais, e podemos supor que, quanto
mais custosa a pompa ritual, tanto mais forte a intencdo de fixar os
significados. Os bens, nessa perspectiva, sao acessorios rituais; o consumo é
um processo ritual cuja funcao primaria é dar sentido ao fluxo incompleto dos
acontecimentos. Daqui € um passo curto para a identificacdo do objetivo
global que — supde-se — 0s seres racionais, por definicdo, consideram. (...) O

121 Nestor Garcia CANCLINI, Consumidores e cidadaos, p. 55-56.

22 1pid., p. 58.
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objetivo mais geral do consumidor s6 pode ser construir um universo
inteligivel com os bens que escolhe.*?®

Consumir é tornar mais inteligivel um mundo onde o sélido se evapora. E

neste jogo entre desejos e estruturas que as mercadorias € 0 consumo servem

também para ordenar politicamente cada sociedade. O consumo é um processo em

gue os desejos se transformam em demandas e em atos socialmente regulados. Em

situagbes plenamente modernas, o consumo ndo € algo privado, atomizado e

passivo, é também eminentemente social, correlativo e ativo.

3.1.2 - “A SOCIEDADE CONSUMISTA E A TIRANIA DO EGO”

A féormula é de Robert Rochefort:

Nas sociedades que dédo uma grande importancia para a producdo, a
confianca coletiva no futuro é indispensavel porque se produz para os outros
e é preciso antecipar seus comportamentos. Na sociedade consumista cuja
emergéncia € indissociavel do estagio avangado do individualismo no qual
nos encontramos, o0 horizonte é “egocentrado”. Para gastar, o que é
importante € que a coisa hdo esteja tdo ruim para si proprio e para seu circulo
proximo. Pouco importa o que sera do destino coletivo, principalmente se for
distante. (...) Vamos mais longe ainda: aos poucos, a sociedade consumista
penetra nossa intimidade.(...) Daqui para frente, é a realizacdo do projeto
pessoal e 0 cuidado consigo mesmo que se tornam primordiais. (...) Todo
empreendedor nos mercados de consumo tem uma Unica formula a aplicar:
demonstrar que o que ele vende pode ser posto ao servico do projeto tirdnico
e obsessivo de ter uma vida de sucesso, de ter uma vida de sucesso sempre

e de ser bem sucedido na vida.'®*

Quando se fala de sucesso ou de vida bem sucedida, referimo-nos a uma

dimensdo pessoal e, ao mesmo tempo, a uma dimensdo social. Vale a pena

aprofundar mais o assunto. Seria esse o individualismo tdo acusado de todos os

males nos nossos dias?

123
.112-113.

Mary DOUGLAS; Baron ISHERWOOD, O mundo dos bens, para uma antropologia do consumo,

4 Robert ROCHEFORT, Le bon consommateur et le mauvais citoyen, p. 10-11.
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3.1.2.1 - INDIVIDUALISMO OU “EGOISMO GREGARIO” ?

A pergunta é de Dany-Robert Dufour que recusa a acusac¢ao téo repetida ao

individualismo:

Mais do que individualistas, estamos entdo numa época de promog¢do do
egoismo, de producdo do ego tanto mais cegos ou cegados que as pessoas
nado percebem o quanto eles podem ser arrebanhados em conjuntos
massificados. Dizendo de um modo diferente, vemos egos, pessoas que se
acham iguais e que, na realidade, passaram debaixo do controle do que é
preciso chamar de “o rebanho”. (...) Mas onde esta a necessidade dessa
mentira? Por que deve cada um levar a si proprio a acreditar que € livre
quando vive em rebanho? Por que levar os outros a acreditar que séo livres
quando serdo organizados em rebanho? A resposta € simples. E preciso que
cada um se dirija livremente para as mercadorias que o bom sistema de
producdo capitalista fabrica para ele. Digo bem “livremente” porque, forcado,
ele resistiria.(...) A pressdo permanente para consumir deve ser redobrada
por um discurso incessante de liberdade, de uma falsa liberdade
evidentemente entendida como permissdo de fazer “tudo o que se quer”.
Esse duplo discurso é exatamente o das democracias liberais, sejam elas de
direita ou de esquerda. E pelo egoismo que se deve apanhar os individuos
para coloca-los em rebanho, porque € o meio mais econémico e mais racional
de alargar sempre mais as bases de consumo de um conjunto de pessoas,
em permanéncia conduzidas por necessidades reais ou, na maioria das
vezes, supostas. Nossa sociedade esta, portanto, inventando um novo tipo de
agregado social colocando em jogo uma estranha combinacdo de egoismo e
de gregarismo. Eu designaria essa nova realidade com o oximoro de

formacao “ego-gregaria”.*?

Essa denominacdo se origina do fato de que os individuos vivem separados
uns dos outros, o que favorece seu egoismo, embora ligados uns aos outros num
modo virtual notadamente gracas, por exemplo, a televisdo, Internet e mensagens

hoje veiculadas pelos celulares.

A televisdo, nota o autor, muda os contornos do espago domeéstico,
enfraquecendo o papel, ja reduzido, da familia real e criando uma espécie de familia
virtual que se adiciona a precedente. Seria uma espécie de “terceiro parente”,
escreve Dufour citando varios estudos norte-americanos'?. Ela converte também os
gue a assistem numa grande familia onde as pessoas aprendem a se conhecer, no

duplo entido de conhecer uns aos outros e de conhecer a si mesmo. Assim, muitos

125 Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la revolution culturelle libérale, p. 26-27.

128 pid., p. 30.
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estdo dispostos a se expor publicamente na busca de uma hipotética melhoria do
“autoconhecimento” proporcionada pela ajuda fervorosa do apresentador-guru de
plantdo. Essa familia do Big Brother pode ser recomposta a vontade pelo uso

criterioso do paredao!

Tudo isso porém,

. ndo passa de um ardil atrds do qual se esconde a Unica realidade
consistente, a audiéncia (uma audiéncia fidelizada pelo simulacro), medida,
retalhada em partes para poder ser vendida e comprada no Mercado das
industrias culturais.

Tudo isso foi expresso muito claramente por Patrick Le Lay, presidente do
canal TF1:

Nossos programas tém por vocacdo tornar [0 cérebro do telespectador]
disponivel: quer dizer diverti-lo, relaxa-lo para prepara-lo entre duas
mensagens. O que vendemos para Coca Cola é o tempo de cérebro humano
disponivel. Nada mais dificil do que obter essa disponibilidade.**’

Nessa altura da analise, Dufour propde uma distingdo entre individuacdo e

individualizag&o:

... faco questéo de distinguir a individuacéo da individualizacdo — concedo que
0os termos sdo arbitrarios, mantenho, porém, que a diferenca é bem real.
Defino a individuagdo como o que permite de contar-se como um no
“rebanho”. E a individualizagéo, quer dizer o verdadeiro individualismo, como
0 que implica a saida do “rebanho” e o desabrochar de um sujeito autbnomo,
ousando falar e pensar no seu préprio nome.*?

Uma das modalidades de individuacao seria, segundo o autor, a necessidade
de tornar-se famoso. Essa necessidade esta ligada a uma grande preocupacao com

a conformidade: s6 posso tornar-me famoso e conseguir 0s votos, por exemplo, para

127 patrick LE LAY apud Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la revolution culturelle libérale, p.

38, esse trecho de um comentario feito pelo executivo pode ser encontrado em Les dirigeants face au
changement, p. 92.
128 Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la revolution culturelle libérale, p. 50.
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manter-me na “casa mais vigiada do pais”, apresentando o maior numero possivel
de tracos de identificagdo com o publico. Torno-me famoso na medida em que
respondo mais rapidamente ao que o0s outros querem de mim e posso escapar do

vazio deixando o rebanho dos que assistem para a “familia” dos que sdo assistidos.

Ultimo ponto importante: quando assisto a televisédo, estou expondo-me ao

olhar do Outro:

7

O habitual “vou relaxar um momento assistindo televisdo” €, portanto,
falacioso. Porque, entdo, é o Outro que olha vocé, e ndo somente VOCé,
porque ele olha ao mesmo tempo cada membro do rebanho. Porque,
evidentemente, todos esses olhos cegos da televisdo, espetados nos
membros do rebanho virtual, sdo interconectados entre si. O que compde
uma imensa rede onde cada um é constantemente exposto e observado por
gquem ele observa, para ser diretamente conduzido em direcdo das fontes
onde esse Outro quer que ele va alimentar-se e desalterar-se com seus
congéneres do rebanho. (...) Cada um é, portanto, intensamente observado
por quem ele observa.'?°

Assim, quem é assistido faz cada um olhar em determinadas dire¢cdes muito
precisas que prometem a felicidade pela satisfacdo generalizada e automatica de
determinadas necessidades, devidamente catalogadas e previsiveis. O preco a
pagar, diz Dufour, pode ser a renlincia ao processo de individualizagéo (tal como ele
a definiu) e a generalizacdo de uma relacdo de mentira consigo mesmo e com 0s

outros.

Em toda essa andlise ndo estamos falando de gregarismo, mas sim de
egoismo gregario: ndo se trata de uma fatalidade nem do resultado de uma
conspiracao, embora alguns possam conspirar para manter esse modelo! Tudo isso
se mantém porque, no fundo, os membros do rebanho gostam e ndo demonstram
interesse em procurar alternativas. Veremos a seguir como o exercicio da cidadania

se transforma nesse mundo consumista.

129 Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la revolution culturelle libérale, p. 57.
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3.1.2.2 - CONSUMISMO E CIDADANIA

As mudancas nas maneiras de consumir alteram as possibilidades e as

formas de exercer a cidadania, na analise de Canclini:

Junto com a degradacdo da politica e a descrenca em suas instituicoes,
outros modos de participacdo se fortalecem. Homens e mulheres percebem
gue muitas das perguntas préprias dos cidadaos — a que lugar pertenco e que
direitos isso me da, como posso me informar, quem representa meus
interesses — recebem sua resposta mais através do consumo privado de bens
e dos meios de comunicacdo de massa do que nas regras abstratas da
democracia ou pela participagdo coletiva em espagos publicos. Num tempo
em que as campanhas eleitorais se mudam dos comicios para a televiséo,
das polémicas doutrinarias para o confronto de imagens e da persuasao
ideol6gica para as pesquisas de marketing, é coerente nos sentirmos
convocados como consumidores ainda quando se nos interpela como
cidaddos. Se a burocratizacdo técnica das decisdes e a uniformidade
internacional imposta pelos mercados na economia reduzem o que esta
sujeito a debate na orientagcdo das sociedades, pareceria que estas sdo
planejadas desde instancias globais inalcancaveis e que a Unica coisa
acessivel sdo os bens e as mensagens que chegam a nossa prépria casa e
que usamos “como achamos melhor.**°

As lutas de geracdes a respeito do necessario e do desejavel mostram outro
modo de estabelecer as identidades e construir a nossa diferenca. Estamos nos
afastando da época em que as identidades se definiam por esséncias a-histéricas.
Hoje, elas se configuram no consumo, dependem daquilo que se possui, ou daquilo
gue se pode chegar a possuir. Isso pode nos levar, segundo Rochefort, a uma dupla

esquizofrenia:

A primeira diz respeito ao consumidor face ao trabalhador e a segunda diz
respeito ao mesmo consumidor face ao cidaddo. Comecemos pela primeira:
(...) o consumidor, experto em otimizagéo do seu poder de compra, derruba o
assalariado seu vizinho, seu filho, seu amigo... ou ele mesmo! Porque
guerendo comprar mais barato, ele colabora com as transferéncias de
fabricas ou os call centers. Pelo endividamento privado e publico, os paises
ocidentais se abastecessem nos paises emergentes sem contraparte
produtiva, enquanto esses paises acumulam reservas monetarias excessivas.
E um desequilibrio produtivo, inédito na Histéria, que é preocupante.(...) O
segundo dos nossos comportamentos esquizofrénicos opde nossos
comportamentos de consumidores e de cidaddos.(...) a deriva consumista
influencia nossos relacionamentos com os eleitos politicos: prefeitos,

130 Nestor Garcia CANCLINI, Consumidores e cidadaos, p. 13-14.
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deputados. Todos vém os administrados desfilarem, pedindo que resolvam
problemas concretos, como se fossem prestadores de servicos. (...) O
interesse geral deve ceder lugar ao interesse pessoal que passa antes de
tudo. O empenho dos meios ndo € suficiente: eles querem um engajamento
sobre resultados.(...) O cidaddo consumidor procede com seu voto do mesmo
modo que ele procede nas compras: ele é vingativo e infiel."*

A cidadania exige comportamentos que nao sao evidentes. No caso do
consumo, é 0 contrario: nas nossas sociedades, ele se tornou uma facilidade
continua, uma evidéncia, uma organizacao natural da vida. Nada deve brecar as
compras. Pelo contrario, o dificil é resistir a um bom negdcio ou a uma compra de
impulso. O ato de consumir € anbénimo e pode exonerar de qualquer

responsabilidade individual.

A sociedade de consumo nao cria necessidades: ela as transforma em
mercadorias, o que é diferente. Aos poucos, o que era resolvido na esfera gratuita,
interpessoal, amigavel, familiar torna-se organizado, pago, permitindo a emergéncia
de novos setores de atividade — hoje, por exemplo, o de servigos. Evidentemente,
essa mercadizacdo deforma a necessidade porque a sofistica e nos torna

dependentes. Por exemplo, o celular: “preciso falar imediatamente com o fulano!”

E falta de modéstia dos executivos comerciais achar que eles criam
necessidades novas. Ndo, o que eles criam evidentemente sd0 0S novos
produtos e servicos que os clientes ndo podem imaginar antes que tenham
sido inventados e que aprofundem a mercadizacdo das necessidades pré-
existentes. (...) E um erro de analise dos préprios consumidores acreditar que
sdo manipulados, que se decidiria suas necessidades no lugar deles. Eles
sao influenciados, sdo tornados dependentes: contudo suas necessidade sao
anteriores a mercadizacdo. Tudo que € percebido hoje como necessidades
novas, criadoras de empregos e que desenvolvem os mercados de amanha
existem ha muito tempo.**

Olhando para todas essas tendéncias que fazem o consumidor de hoje,
percebe-se que a preocupacdo cidadd ndo € a primeira. Pelo contrario, as
preocupacdes éticas, principalmente para o0s internautas, ndo entram como

prioridade. A imaterialidade da transac&o, embora desperte uma forma de confianca

131 Robert ROCHEFORT, Le bon consommateur et le mauvais citoyen, p 10-12.

32 pid., p. 28-29.
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que parecia esquecida, quase condenada, suprime o contato humano direto e,
portanto, contribui para a desumanizacao da troca, o que amplifica o pragmatismo e
um certo oportunismo. Com Internet, ndo existe a minima visibilidade sobre as
condicbes de trabalho daqueles que atuam na logistica, inclusive porque nem
sabemos onde isso acontece. Na procura pelo preco mais baixo buscam-se as
vantagens para consumir sempre mais sem avaliar as consequéncias nefastas que

isso pode ter para o interesse coletivo e social.

N&o, o consumidor ndo é incoerente. Muito pelo contrario, esta cada vez mais
auto-centrado e age em funcéo do que serve melhor seus préprios interesses.
Todavia, os mecanismos que ele desenvolve dia ap6s dia, as exigéncias que
ele coloca e as arbitragens que ele faz ndo deixam muito lugar para a
cidadania. Assim o bom consumidor pode naturalmente ser um mau
cidadao.**®

Vamos agora para uma outra vertente de uma “espiritualidade

supercapitalista” o culto da performance.

3.2 -0 CULTO DA PERFORMANCE

Na opinido de Alain Ehrenberg, a sociedade globalizada converteu-se ao
“culto da performance” ***. Os movimentos sociais cederam lugar aos ganhadores, o
conforto foi substituido por uma hiperatividade e as paix6es politicas foram
suplantadas pelo charme da concorréncia. A agao individual torna-se um valor de
referéncia, inclusive no consumo que promete uma relacéo ativa com os objetos, os
servicos e os lazeres. A concorréncia ganha um status de mitologia porque ela leva
qualquer um, independentemente de sua posi¢cao na hierarquia social, a construir-se

por si mesmo, trabalhando a partir de sua autonomia e de sua aparéncia.

Lideres, esportistas, empresarios, executivos simbolizam uma versao
empreendedora e atlética da vida em sociedade. Versdo empreendedora
porque no mercado dos grandes valores, o valor do mercado € objeto de um
acordo crescente. (...) O discurso econémico é hoje motor em politica e o

133 Robert ROCHEFORT, Le bon consommateur et le mauvais citoyen, p. 61.

138 Cf. Alain EHRENBERG, Le culte de la performance. Alain EHRENBERG, soci6logo, é diretor do
Centro de pesquisa sobre psicotropicos, saude mental e sociedade, no CNRS.
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empresario é a personagem de vanguarda de uma atitude de massa. Nao
existe mais oposicdo de natureza entre a democracia e a empresa porgue
ambas mudaram o significado: o instrumento de dominagéo sobre as classes
populares vira um modelo de conduta para todos os individuos. Versao

BN

atlética porque essa transformacdo da empresa é paralela a mudanca de
estatuto da competicao esportiva (...):0 esporte saiu... do esporte e tornou-se
um estado de espirito, um modo de formac¢éo do vinculo social, da relagéo a
Si e para o outro para o0 homem competitivo que, todos, somos chamados a
vir a ser no seio de uma sociedade de competicdo generalizada.**®

A concorréncia €, para nosso autor, uma pedagogia de massa que encarna
para qualguer um ao mesmo tempo a possibilidade e a obrigacdo de tornar-se
alguém. Essa versdo atlética da vida em sociedade empurra para o individuo
responsabilidades antes assumidas pela esfera politica e convida cada um tornar-se
responsavel por si mesmo, num universo cada vez mais marcado pela incerteza e a
complexidade. Essa concorréncia geral parece gerar uma sensibilidade igualitaria
gue procuraria pensar e resolver a contradicdo central das sociedades democraticas
entre igualdade de principios e desigualdades reais. Ela constitui um paradigma que
opera a divisdo entre a percepc¢ao do justo e do injusto, entre as desigualdades
toleraveis e as que nao o sdo, definindo assim o campo dos enfrentamentos dos

atores, suas tomadas de posicao e seus ideais.

3.2.1 - COMPETICAO ESPORTIVA COMO ANTROPOLOGIA DA IGUALDADE
DOS INDIVIDUOS

Qual é o significado cultural do esporte, qual sua dimenséo antropologica? Ele
representa “uma experiéncia imaginaria da igualdade dos individuos que nao passa

pela politica.”**

A sociedade moderna é caracterizada pela primazia do individuo sobre o todo
social, o que ativa mecanismos impessoais atravessados por uma tensao que puxa
de um lado na direcdo do anonimato e da indiferenciacéo e, do outro, em direcdo a
individuagéo, a diferenca. Essa tensdo é a consequéncia do carater igualitario da
cultura moderna: todos podem entrar em competicdo contra todos. O esporte €

1% Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 13-14
% |bid., p. 31.
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escola da vida porque a vida € considerada um combate que opera constantes

sele¢bes. Contudo, prossegue Ehrenberg,

... sabemos bem que todo mundo ndo é igual perante a igualdade e (...) que
as lutas séo frequentemente manipuladas. Somos em principio iguais e, na
pratica, hierarquizados em funcao de critérios ndo igualitarios porque vivemos
numa sociedade estratificada.(...) O esporte resolve no espetaculo, quer dizer
na aparéncia, o dilema central e indefinido da igualdade e da desigualdade
porque todos podem entrar sempre em competicdo com todos.(...) E preciso,
portanto, considerar o espetaculo esportivo ndo sé verticalmente como um
elemento do sistema dos esportes, mas também horizontalmente na suas
relagbes com outros fendmenos sociais que privilegiam a imagem, a
aparéncia, o visivel. E um aspecto de uma histéria geral das aparéncias.*®’

Numa sociedade que ndo € mais guiada por referéncias transcendentes e
fixas, as aparéncias substituem a transparéncia das sociedades hierarquicas onde
cada um possui seu lugar na ordem do mundo. Nas sociedades onde nada é fixo, a
aparéncia é uma referéncia suficientemente realista para ser crivel na medida em
qgue ela depende da relacdo de enfrentamento. Esta, quando é tdo bem codificada
como no esporte, torna visiveis e incontestaveis as qualidades e 0s méritos pessoais
de uns em relacdo aos outros: o outro € a medida de mim mesmo porque a
classificacdo é sempre justa, desde que a definicdo das regras do enfrentamento

escape a influéncia dos competidores.

O antagonismo, a luta, a concorréncia de todos contra todos ndo remetem ao
universo da guerra mas ao da identidade social. O enfrentamento € um dos
modos de relacédo privilegiado numa cultura fundada sobre a primazia e a
autonomia da pessoa, sobre a existéncia do “eu” separado da ordem do
mundo.(...) A primazia passa da interioridade para a exterioridade. SO existe
uma identidade social divulgada num espaco publico onde um outro olha para
vocé. A identidade é, para nés, primeiramente legivel no parecer e na agéo.'*

A competicao tem a funcdo de mostrar resultados incontestaveis num mundo
onde tudo € matéria para contestacdo porque ndo existe mais um ponto de vista

altimo. Seu valor demonstrativo consiste no fato de que ela permite perceber na

137 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 39-40.
%8 |bid., p. 41.
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experiéncia cotidiana de homens ordinarios uma certa formalizacdo da convivéncia

humana.

(As competicbes esportivas) repetem a encenacdo de uma ilusdo realista
onde a justica é produto da concorréncia e a desigualdade o fruto do
enfrentamento entre iguais, e ndo do acaso ou da fortuna. (...) A triade
igualdade — individualismo - aparéncia forma o nudcleo duro do espetaculo
esportivo. E porque o esporte é o Unico espetaculo de massa a operar essa
juncdo que ele é a imagem mesma da igualdade do mérito.**

As vedetes do esporte ocupam um lugar importante porque o mecanismo
competitivo € pensavel e praticavel somente se os homens sdo supostamente iguais
e, por consequéncia, nao somente comparaveis qualitativamente, mas,
principalmente, comensuraveis quantitativamente. A comensurabilidade de todos
numa relacdo de enfrentamento € o né da competicdo. Numa sociedade hierarquica,
o principio da medida ndo pode funcionar porque existe uma diferenca de natureza
entre o cidaddo grego e o escravo. Numa sociedade igualitaria, a medida distribui

uns e outros no mesmo continuo quantitativo: ndo existe salto qualitativo direto.

O esporte € um mundo de relacbes definidas pela forca da regra. Ele
reconcilia o que toda uma tradi¢cdo da filosofia politica constantemente opés: a forca
e o direito. No esporte, a forca ndo é arbitraria porque ela se dobra diante do direito.
Todo mundo esta convencido de que a concorréncia pura e perfeita reina absoluta e
que a classificacdo é o subproduto de um enfrentamento entre iguais, porque a

desigualdade é resultado e n&o principio.

Pelo seu estilo de “colocacdo em impedimento” da ambiglidade, a
competicdo esportiva aviva uma paixao pela igualdade que ela satisfaz muito
melhor do que qualquer outra distracdo; ela preenche as aspiracfes
igualitarias de uma sociedade hierarquizada e n&o hierarquica.'*

Assim, o esporte aventura acaba sendo um novo modo de pensar, inclusive a

139 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 43.
19 pid., p. 90.
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atividade empresarial como veremos mais adiante. Bem antes das nossas metaforas

esportivas e competitivas, Max Weber escrevia:

a partir do momento em que nédo se pode remeter diretamente o
“cumprimento do dever profissional” aos valores espirituais supremos da
cultura — ou que, vice-versa, também ndo se pode mais experimenta-lo
subjetivamente como uma simples coercao econdmica — ai entdo o individuo
de hoje quase sempre renuncia a Ihe dar uma interpretacdo de sentido. Nos
Estados Unidos, territério em que se acha mais a solta quando despida de
seu sentido metafisico [ou melhor: ético-religioso], a ambicdo de lucro tende a
associar-se a paixdes puramente agonisticas que nao raro lhe imprimem até
mesmo um caréter esportivo.**

7

Segundo Ehrenberg, essa intuicAo weberiana é estimulante. A paixao
agonistica invadiu nossa vida mais intensamente do que o proprio Weber podia

prever. A abundancia de proezas ndo nos retém mais.

O esporte constitui o vetor principal e a for¢ca de atracdo da difusdo de uma
cultura de heroismo. Fornece sua forma ideal a uma dupla transformagéo: a
multiplicacdo dos usos ndo esportivos do esporte e “esportivizacdo” da
aventura’*’! Esse duplo movimento junta a dimens&o da justa desigualdade,
gue se encontra na competicdo esportiva tradicional, e a da imprevisibilidade
e do risco que é essencial a aventura. As bodas do esporte e da aventura sédo
uma resposta a crise da acdo publica centralizada. Ndo € mais uma maior
participacdo do cidaddo na decisdo politica que constitui uma referéncia
possivel para sair da sociedade que daria amparo: é a formacdo de um
civismo puramente privado, de uma politica fora da cidadania onde cada
individuo deve assumir as responsabilidades que a agdo publica esta, daqui
para frente, incapaz de assumir.*?

Numa sociedade onde a desestabilizacdo dos sistemas de referéncia é
generalizada, o esporte € o principio fundamental de uma cultura do heroismo que
nos leva ndo a sonhar diante das proezas dos outros, mas de inventar a noés
mesmos contando somente com nossas préprias forcas. Antigamente, o heroismo
do aventureiro consistia em arrancar-se da condicdo humana comum, na experiéncia

mistica ou revolucionaria. Precisava estar fora do mundo para poder muda-lo. Hoje,

1“1 Max WEBER, A ética protestante e o “espirito” do capitalismo, p. 165-166.

2 Transcrevo o neologismo criado por EHRENBERG em francés.
143 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 176-177.
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nao se trata mais de subjugar o mundo por um poder incomparavel (divino, magico
ou sobre-humano). Trata-se de expressar o ponto de vista ideal o mais espalhado ou
0 mais banal sobre a condicdo humana comum, alcando-o a altura do extraordinario.
Assim, o herdi tragico opbe-se totalmente ao herdi popular, a vedete esportiva.
Destino, autenticidade, separacdo do mundo para atingir uma transcendéncia e um
elitismo caracterizam o primeiro. Carreira, popularidade, mergulho no mundo e
modelo para a massa caracterizam o segundo. O destino de uma elite € substituido
por uma histéria possivel para todos.

Serd que ndo encontramos valores parecidos na aventura empreendedora,

berco do mundo empresarial?

3.2.2 - O EMPRESARIO VENCEDOR

Nas revistas de negécios, aparece um estilo de homem, objeto do culto
recente para o0 sucesso social: ele sintetiza tradicdes vindo do ideal competitivo do
esporte e de um antigo modelo empreendedor**. Como o antigo simbolo da
exploracdo do homem pelo homem pdde tornar-se um heréi popular?

A empresa teria se tornado para nés nao mais o lugar e o simbolo da presséo
do trabalho, mas sim a expressao de um cdodigo de conduta necessario num
mundo marcado pela incerteza. (...) A heroicizacdo do empreendedor e do
fato de empreender algo simboliza uma criacdo pessoal, uma aventura
possivel para todos. Essa repentina promocao da acdo de empreender como
valor e principio de acdo tanto no dominio da vida privada quanto da vida
profissional faz do sucesso, e principalmente do sucesso na vida
empreendedora, como no esporte aventura, um verdadeiro sistema de
normas enderecado para todos, ndo importando qual seja o lugar de cada um
na hierarquia social. **°

O que significa ter sucesso? Tornar-se si mesmo tornando-se alguém. A
conquista da identidade pessoal confunde-se com o éxito publico, a busca da
autenticidade confunde-se com a busca da visibilidade. A identidade € fruto da

conquista, seja de um recorde, de um mercado ou de um cliente. Ter éxito é colocar-

14 Tivemos oportunidade de tratar desse tema no nosso livro: Jean BARTOLI, Ser executivo, um

ideal? Uma religido?, 2005.
145 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 196-198.
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se como figura do inicio e ter como uUnico passado o que foi produzido por nos
mesmos e nado foi legado de heranca ou de filiacdo. Entre o sucesso e 0
esquecimento das origens, existe um estreito vinculo. A mitologia da auto-realizacao
de massa que predomina hoje é assimilavel a um sistema de heroicizacdo de si
mesmo onde cada um deve fazer o esfor¢o de ser para si mesmo o proprio modelo
de conduta. Essa identidade de um modelo de conduta personalizado ndo da mais
lugar a um discurso sobre a sociedade de massa onde cada um é indiferenciado,
anonimo porque parecido, uniforme porque semelhante. O homem que somente
representa a si mesmo, sem raizes e sem passado, porque age inteiramente sobre
si mesmo em nome de si mesmo, em vez de ser comandado e representado por
outros. A nova imagem do empreendedor é exemplar dessa inflexdo da

sensibilidade igualitaria. Ehrenberg conclui:

O radicalismo da subjetividade, que nos obriga a ser responsaveis por nos
mesmos, quando somos simplesmente os filhos das nossas préoprias obras, é
produzido pela perda crescente de referenciais absolutos. A concorréncia é
uma das formas sociais tomada pela resposta ao problema onde o outro s6
funciona como ponto de comparacao e diferencia¢do, onde o outro € métrica,
assim como nos mecanismos que sustentam a competicdo esportiva. Mais
ainda, porque a concorréncia esta sendo pensada como uma competicao, ela
d& credibilidade a idéia que ela produz desigualdades justas. Ela se torna a
demonstracdo do possivel para todos. O outro estd, entdo, instrumentalizado
como meio de mobilizacdo, de adaptacdo em permanéncia a incerteza da
existéncia. Por isso, o fim das crencas transcendentes é aparente: ele nao
desemboca numa desagregac¢do atomistica do vinculo social, mas no
desenvolvimento geral de um estilo de relagdes sociais que faz funcionar em
permanéncia a comparacdo dos individuos. O individuo é somente a ultima
transcendéncia disponivel: contudo € uma transcendéncia reversivel que em
nada garante uma hierarquia estavel.**°

As consequéncias de tudo isso podem ser sentidas nos sistemas de gestao

das organizacdes empresariais.

3.2.3 - CONSEQUENCIAS NOS SISTEMAS DE GESTAQ

No entender de Ehrenberg:

148 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 216.
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O esporte aventura € um meio de consolidar o espirito empreendedor na
empresa, de ancorar essa cultura empreendedora nos comportamentos de
cada assalariado, independentemente da sua posi¢éao hierarquica. O esporte
aventura e o espirito de empresa ndo expressam simplesmente normas
gerais de conduta em sociedade, ndo sdo simplesmente um problema de
imagem e de midia: sdo modos de ac¢do concretos para resolver problemas
concretos.(...) O esporte aventura e o espirito de empresa constituem um
modo de exercer o poder fundado sobre a estimulacdo da autonomia. Eles
constituem um meio de fabricar uma mentalidade de massa que faz a
economia da disciplina e das formas burocraticas que ela gerou.**’

Num relatério encomendado por Jacques Chirac em 1987 a André Riboud,
CEO de BSN, ha o seguinte texto:

O principio de unidade desse relatério é que se consegue a mudanca
tecnoldgica e, mais amplamente, se consegue éxito econdmico quando se
tem éxito com os homens. (...) Entre os grandes equilibrios que mudam na
empresa, existe o preco relativo do trabalho em relacéo ao do investimento. O

7

ato produtivo dos homens é eficaz e rentavel quando ele mobiliza todo o
potencial produtivo. Para isso, ele precisa de todo o potencial dos homens:
seu rigor, sua imagihacdo, sua motivacdo, sua autonomia, sua
responsabilidade. A capacidade de obediéncia, de forca, de repeticdo e tudo
gue vai na direcdo de uma rotina bem dominada, caem em obsolescéncia.
N&o se pode mais, portanto, praticar o mesmo estilo de comando e de
animacao, nem ter a mesma divisdo do trabalho ou a mesma definicdo das
qualificacoes.**®

Assim estdo resumidas, por um alto executivo francés, as razdes que obrigam
a gerenciar de um modo diferente. Embora essas transformacdes estejam longe de
ser generalizadas, e os problemas que elas colocam concretamente nas empresas
longe de ser resolvidos (contracdo da massa salarial e bloqueio das promoc¢des que
sdo o outro lado do gerenciamento participativo), seu enunciado tornou-se

hegemonico sob a denominacédo de "gerenciamento participativo”.

O "participativo" como método de gestdo e modo de exercicio da autoridade é
o registro no qual se focalizam hoje as preocupacdes dos executivos. A implicacao
do trabalhador torna-se tdo essencial porgue veicula uma representacdo da empresa
como espaco de realizacdo pessoal, de conquista identitaria onde a hierarquia

anima trabalhadores responsaveis em vez de comandar executores inddceis ou

47 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 219-220.
148 André RIBOUD, Modernisation, mode d'emploi, p. 21-24.
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retrogrados. A disciplina ndo € mais o fundamento da eficacia do trabalho nem o
método principal na direcdo das condutas. O chamado generalizado para a
revolucdo gerencial nas empresas remete a um outro sistema de representacao da
eficacia que consiste em transformar os trabalhadores em empreendedores das

proprias tarefas'®.

O desenvolvimento da crise econdmica, cujo resultado € o aumento da
imposicado da concorréncia no nivel do ator individual, ndo levou a um reforco dos
sistemas disciplinares nem por um reforco institucional, mas a promocéo de modos
de acdo que reforcam a autonomia. A gestdo dos recursos humanos €, daqui para
frente, uma luta contra a desmotivacdo dos assalariados, e todos os instrumentos
gue ela usa buscam mobilizar cada um e toda a equipe. Além dos efeitos de
linguagem, existe uma concepcao da eficacia que tenta casar um modelo baseado

numa concorréncia acirrada e um modelo de realizacdo pessoal.

Segundo Ehrenberg, essa sintese esta totalmente compativel com as normas
que regem o esporte aventura e o consumo. Ela torna indistinta a nitida separacao

entre as normas da vida privada e as da vida profissional. Enquanto a primeira se

profissionaliza, a segunda torna-se um lugar potencial para a realizacdo pessoal. A
gestdo dos recursos humanos passa de uma problematica do comando que visa
incrementar de fora uma forca passiva para a da animacdo que visa ndo a
erradicacao da autonomia, mas sua estimulacdo de qualquer modo dentro do sujeito
para que ele aja autonomamente. Agir sobre si mesmo ndo tendo outro
representante que si mesmo é o n6 da gestao participativa assim como a obediéncia

imposta de fora era o né da disciplina. Assim,

O esporte aventura em terra de empresa €, portanto, um programa que
consiste em fabricar nos assalariados uma verdadeira mentalidade de
empreendedor ao mesmo tempo em que os transforma em torcedores da
empresa na qual eles trabalham.*°

O novo estilo das politicas de busca de emprego e de reinsercao profissional

149 Essas (ltimas frases estdo disponiveis na maioria das publicagbes empresariais: fica dificil atribui-

las a um autor!
%0 Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 240.
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é cada vez mais focalizado numa autonomia concebida em termos de tomada de
risco. E dando a cada um a possibilidade de assumir mais riscos que se luta

atualmente contra a exclusao e as desigualdades. E isso gera inUmeras pressoes!

3.3 - O INDIVIDUO SOB PRESSAO

A "empreendedorizacao" dos comportamentos dos assalariados em todos 0s
niveis da hierarquia das empresas procura fabricar uma mentalidade de massa na
qual cada um é levado a governar a si mesmo. A rarefacdo dos contrapesos a
aventura empreendedora e o recuo dos meios de protecdo assistencial ttm uma
contraparte: nesse estilo de existéncia, cada um carrega cada vez mais o0 peso das

proprias responsabilidades. Daqui para frente, os erros séo cobrados a vista.

3.3.1 - O “INDIVIDUO SOB PERFUSAQ” 1!

Depresséo, insbnia, estresse, angustia, nervosismo e outros mal-estares
individuais s@o objetos de atencdo por parte da midia. Contudo, € o uso dos
tranquilizantes e dos soniferos que suscita a inquietacdo, a ponto de ser colocados
no campo da toxicomania. A acao de uma droga sobre o sistema nervoso central
consiste em modificar ou a alterar os estados de consciéncia do mesmo modo que a
possessdo, o transe. O discurso atual sobre os psicotropicos 0s vincula com a
concorréncia. Sao muito mais um meio artificial do que um instrumento terapéutico
para enfrentar a pressdo quando o "natural” falha. S&o substancias dopantes para o
individuo obrigado, numa sociedade de concorréncia, a ir até o fim de si mesmo,
como esportista obrigado a superar 0s proprios limites numa competicdo. S&o um
meio de ser si mesmo que, segundo o0 caso, contorna ou refor¢ca o trabalho ja
exercido sobre si proprio.

A abundancia pode parecer "uma euforia psico-quimica que anestesia as
raizes do mal, mascara por um tempo os caminhos da ansiedade"'*?,

"Tranquilizantes e euforizantes, as campanhas de intoxicacdo da radio-televisédo, da

131 A expressdo é de Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 252.

2 Georges ELGOZY, Les damnés de l'opulence, p.11.
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imprensa-propaganda e da publicidade contribuem para alienar o individuo"**3.

Ehrenberg acrescenta:

Hoje, ndo sdo mais os valores materialistas e o0 consumo, considerado como
um poderoso narcético social (0 6épio adormece as consciéncias enquanto a
politca as acorda) que sdo as referéncias do debate, mas sim a
sobrevivéncia do individuo colocado numa concorréncia sem lado de fora.
Passou-se de uma visdo sedativa para uma visdo psico-estimulante. A
inflexdo do discurso sobre os medicamentos psicotrépicos substitui o 6pio do
povo pela sociedade dopada: o individuo sob perfusdo é um aspecto da
"empreendedorizacéo" da vida.**

A obsessao de ganhar, de ser bem sucedido, de ser alguém e o consumo
massificado de medicamentos psicotropicos estdo estreitamente ligados porque uma

cultura da conquista tem necessariamente uma cultura da ansiedade como sombra.

Ja para Baudelaire, o haxixe e o vinho séo:

... dois meios artificiais pelos quais o0 homem, exasperando sua personalidade
cria, por assim dizer, nele mesmo um tipo de divindade. (...) Ninguém ficara
surpreso que um pensamento supremo brote no cérebro do sonhador: eu me
tornei Deus!™®

Ehrenberg mostra que uma légica de modificagdo de estados de consciéncia
pelos psicotropicos, a0 mesmo tempo muito extensa e nova, estd acontecendo na
sociedade. Muito extensa porque atinge populacfes muito mais numerosas do que
as afetadas pelo uso de outras drogas alucinégenas; nova porque rompe com O
imaginario delituoso e da inseguranca que organiza a percep¢do social das outras

drogas.

Se as drogas tradicionais existem para ajudar a fugir da realidade, os
medicamentos estdo ai para ajudar a enfrentar a realidade, para estar de
igual para igual com os outros na concorréncia. Sdo drogas de integracao
social e relacional. (...) S&o tomadas para aliviar a responsabilidade quando
ela se torna por demais pesada. Os medicamentos psicotrépicos expressam a
busca incansavel de aguentar o tranco quando a relacdo com o outro,

%3 Georges ELGOZY, Les damnés de l'opulence, p.101.

%% Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 257.
%% Charles BAUDELAIRE apud Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 258.
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incluindo as formas de solidariedade, é cada vez mais considerada pelo lado
da concorréncia; eles permitem estimular-se ou acalmar-se para ser
competitivo e tornar-se independente das imposi¢cdes sociais embora
permanecendo socializados.**°

A relacdo com o trabalho e a empresa acaba funcionando do mesmo modo
que a competicdo para um esportista de alto nivel, cuja carreira é exclusivamente
regrada pelas competicbes. Na medida em que o sucesso individual tornou-se a
forma dominante da participacdo na sociedade, os processos de individuacéo
apareceram na concorréncia empreendedora. “Viver somente para ser, ou tornar-se,
si mesmo é a face escura, cheia de sofrimento, a face depressiva e ansiosa desse
tipo de igualdade dos individuos (...) o Outro tendo desaparecido, preenchendo a

Unica funcdo de métrica!™*’.

3.3.2 - MAL-ESTAR DOS EXECUTIVOS

Dentro desse quadro, a posicdo de executivo carrega uma ambiguidade

fundamental. Escreve Francois Dupuy:

Além das condi¢Ges de trabalho - a ergonomia, a periculosidade, o sofrimento
-, sdo as condi¢des do trabalho que pioram. Estamos falando das protecoes
tradicionais adquiridas ou conquistadas pelos assalariados e das relacdes
gue unem as pessoas entre si no seu trabalho, das situacdes de autonomia
ou de dependéncia, dos “confrontos” e o modo de regula-los. (...) Hoje...os
outros estdo de voltal O cliente, idolo do management atual, € um jugo
permanente para as organizacfes e seus membros. E os colegas, com 0s
quais precisa, daqui para frente, “trabalhar em equipe” e “cooperar”, sdo uma
fonte inesgotavel de estresse e de pressdo. E esse duplo confronto que as
organizacdes modernas impdem aos seus membros, com “estruturas
matriciais” e “trabalhos em projetos” ou o imperativo de cooperacdo. E os
executivos estdo na vanguarda da coordenacdo desse processo que torna o
trabalho cada vez mais precario.**®

Isso, segundo Dupuy, choca-se com dois complicadores:

1% Alain EHRENBERG, Le culte de la performance, p. 259-260.
157 :
Ibid., p. 277.
%8 Francois DUPUY, La fatigue des élites, le capitalisme et ses cadres, p. 9. Francois DUPUY é
socidlogo das organizacfes e autor de nimerosas obras.
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- O individualismo tradicional dos executivos: 0 que os faz existir € seu talento
individual, seu “valor agregado”, o que justifica uma aposta quase total sobre a agao
individual e a pouca capacidade em elaborar respostas coletivas;

- A inversado da finalidade da empresa: passamos da escassez dos produtos
para a escassez de clientes. Portanto, sdo 0s clientes e 0s acionistas que dominam

por demandas crescentes de qualidade e de reducédo de custos.

Existem também mudangas concretas na organizagdo do trabalho. A
segmentacédo sequencial das organizagOes tradicionais, que gerava custos altos e
baixos niveis de qualidade, foi substituida pela simultaneidade, a clareza pela fluidez
da estrutura e a transmissao burocratica das tarefas por cooperacédo imediata. Cada
um torna-se responsavel pelo todo, além das partes das quais é diretamente
encarregado. O cliente invade a organizacdo e, encorajado pelo acionista, impde

suas exigéncias de custo e de qualidade a cada nivel da cadeia de valor.

Os executivos acabam sendo submetidos a tensdes diversas e contraditérias
gue eles devem sofrer e aprovar porque sdo considerados capazes de
entender os imperativos do mercado e de explica-las aos outros! A grande
empresa cessa de ser um lugar de integracao. (...) Chavbes e slogans que
ndo tém significados muito concretos sdo utilizados e cada vez menos sao
oferecidas possibilidades de realizacdo de um trabalho normal e
equilibrado.®

Um aspecto mais estrutural, ditado pelas necessidades econémicas, deve ser
considerado na analise: os esforcos de descentralizacdo se traduzem por uma
autonomia mais forte com fixacdo de objetivos anuais. Esse modelo de
funcionamento é criticado pelos executivos porque favorece a estanqueidade dos
servicos, a distancia em relacdo aos centros de decisdo, além do fato de que, com a
responsabilizacdo das unidades, os canais tradicionais de comunicacédo, formais ou
informais, foram cortados sem ser substituidos por novas praticas. As novas
estruturas isolaram cada vez mais 0s executivos, fechando-os na armadilha do
individualismo e da comparacdo. A gestdao dos riscos foi transferida para as
unidades de negocios, aparentemente descentralizadas e independentes. O

executivo assume a responsabilidade individual pelo resultado de sua unidade.

%9 Francois DUPUY, La fatigue des élites, le capitalisme et ses cadres, p. 13.
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Contudo, afirmar que ele tem controle sobre tudo o que concorre ao bom andamento
desta unidade é ilusério. As empresas guerem responsabilizar seus executivos para
o resultado mas manter o controle sobre o investimento e a alocacao dos recursos.
Isso questiona a validade e a honestidade da avaliacdo e da remuneracdo dos

executivos por critérios unicamente ligados aos resultados econémicos.

N&o é de se estranhar que possamos, por exemplo, ler a seguinte noticia:

Nos ultimos tempos, 0 quadro depressivo deixou de ser uma preocupacao
exclusivamente familiar e chegou ao mundo corporativo. Médicos do trabalho
e as equipes de recursos humanos das empresas estdo preocupados:
segundo dados do Ministério da Saulde, a depressdo corporativa ja atinge
17% dos trabalhadores no auge da vida profissional, na faixa dos 25 a 40
anos. Nos Estados Unidos, a Associacao Nacional de Saude Mental acredita
gue o prejuizo das empresas com a depresséo chegue a US$ 80 bilhdes por

ano.6°

Precisamos, agora, aprofundar nossa reflexdo sobre o tema da depresséo.

3.4 - A DEPRESSAO

Alain Ehrenberg mostra como a depressdo é uma zona morbida
particularmente privilegiada para entender os dilemas da individualidade
contemporanea. “Em 1970, a psiquiatria mostra, com o apoio dos numeros, que ela
(a depressdao) € o distirbio mental mais espalhado no mundo, enquanto 0s

psicanalistas percebem um nitido crescimento dos deprimidos na sua clientela™®*.

Isso em 1970: quem dird hoje? Nao sendo claramente definida, a palavra
“depressdo” pode ser usada de varios modos, permitindo a combinacdo de
elementos internos a psiquiatria e de mudancgas normativas profundas nos nossos

modos de vida.

%0 Emilia. ANDREZA, Casos de depressdo preocupam empresas,Ambiente corporativo favorece,

além da depressao, o] aparecimento da sindrome do panico,
http://www.uniprevsp.com.br/telas/news.htm. Acesso em: 19 mar 2008. No Google, sdo 61.800
entradas para o tema de “depresséo para executivos”.

181 Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi,dépression et société, p. 9.
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3.4.1 - UMA “DOENCA DA RESPONSABILIDADE”?

Ehrenberg escreve:

A depressdo comeca a fazer sucesso no momento em que 0 modelo
disciplinar de gestdo das condutas, as regras de autoridade e de
conformidade aos interditos, que atribuiam as classes sociais, assim como
aos dois sexos, um destino, cederam frente as normas que incitam cada um a
iniciativa individual na obrigacdo de tornar-se si mesmo. Como conseqiéncia
dessa nova normatividade, a responsabilidade inteira de nossas vidas aloja-
se ndo somente em cada um, mas igualmente no entre-nés coletivo.(...) Esse
modo de ser (a depressdo) apresenta-se como uma doenca da
responsabilidade na qual o sentimento de insuficiéncia domina. O deprimido
ndo esta a altura: estd cansado de ter que tornar-se si mesmo. Mas o que
significa tornar-se si mesmo? A questdo sO é simples na aparéncia. Ela
levanta espinhosos problemas de fronteiras: entre o permitido e o proibido,
entre o possivel e o impossivel, entre 0 normal e o patoldgico. O intimo, hoje,
encena relacionamentos instaveis entre culpabilidade, responsabilidade e
patologia mental.'®?

A partir dai, ele formula duas hipéteses.

3.4.1.1 - PRIMEIRA HIPOTESE: RESPONSABILIDADE E INICIATIVA EM VEZ DE CULPABILIDADE E

DISCIPLINA

Segundo o autor, a partir dos anos 60, fomos emancipados. O ideal politico
moderno, que faz do homem o proprietario de si mesmo e ndo mais o docil sujeito do
Principe, estendeu-se a todos os aspectos da existéncia. Duas modificacdes

fundamentais acompanham essa soberania:

- A modernidade democrética transformou-nos progressivamente em homens
sem guias, colocados na situacdo de julgar por nés mesmos e construir nossas
proprias referéncias. A fronteira entre o permitido e o proibido deixa lugar para a

fratura entre o possivel e o impossivel.

- O lugar da disciplina nos modos de regulagdo entre o individuo e a
sociedade reduziu-se. Em vez de a pessoa agir por uma ordem exterior, ou em

conformidade com a lei, ela deve apoiar-se nos seus recursos internos, recorrer a

182 Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi,dépression et société, p.11.
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suas competéncias mentais. As nocdes de projeto, de motivacdo, de comunicacao

normatizam hoje 0s nossos comportamentos.

A medida do individuo ideal € menos a docilidade do que a iniciativa. Aqui
reside uma das mutacdes decisivas de nossas formas de vida, porque esses
modos de regulacdo ndo sdo uma escolha que cada um pode fazer de um
modo privado, mas uma regra comum, valida para todos sob pena de ser
marginalizado da sociabilidade. Eles fazem parte do espirito geral de nossas
sociedades, sdo as instituicdes do eu. Dai uma primeira hipotese: a
depressdo nos instrui sobre nossa experiéncia atual da pessoa, porque é a
patologia de uma sociedade onde a norma ndo € mais fundada sobre a
culpabilidade e a disciplina, mas sobre a responsabilidade e a iniciativa. O
individuo é confrontado mais com uma patologia da insuficiéncia do que com
uma doenca da culpa, mais ao universo da disfuncdo do que ao da lei. O
deprimido é um homem em pane.*®®

Existe uma mudanca nas imposi¢des que estruturam a individualidade: do
lado interno, elas ndo se apresentam mais em termos de culpabilidade. Do lado
externo, elas ndo se impdem mais em termos de disciplina. A depressdo marca a
impoténcia mesmo de viver, ela se expressa na tristeza, na astenia (o0 cansaco), na
inibicdo ou na dificuldade em iniciar a acdo. O deprimido est4 prisioneiro do "ndo tem
jeito”.

3.4.1.2 - SEGUNDA HIPOTESE: O DECLINIO DA REFERENCIA AO CONFLITO

O deslocamento da culpabilidade para a responsabilidade pode perfeitamente
ser identificado em psiquiatria, desde que se escolha uma grade de leitura

adequada. Ehrenberg descreve o duplo ideal que funda a democracia:

O individualismo, em democracia, tem essa singularidade de repousar sobre
um duplo ideal: ser uma pessoa por si mesmo — um individuo — num
agrupamento humano que tira de si mesmo o significado de sua existéncia —
uma sociedade. Nao estamos mais guiados pelo religioso nem submetidos a
um soberano que decide para todos: eles foram substituidos por duas
nocdes: as da interioridade e do conflito.***

183 Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi,dépression et société p. 16. Destaquei em negrito a

formulacdo da hipotese.
%% bid., p. 17.
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Ele descreve a seguir a interioridade e o conflito para poder formular a

segunda hipétese:

no lugar de uma alma inseparavel da nocdo de pecado, uma nova
categoria designa o interior da pessoa: o espirito, a psique, o mental, enfim, a
interioridade escondida, dissimulada, manifestando, porém, sua existéncia por
multiplos sinais. Sagrada como a alma, é um tabu para os modernos que nao
podem manipuld-la sem risco. A interioridade é uma ficcdo que eles
fabricaram para dizer o que acontece no interior deles mesmos. Mas essa
ficcdo é também uma verdade: acreditamos nela como outros acreditam na
metempsicose ou no poder magico dos ancestrais. A institucionalizacdo do
conflito permite a confrontacéo livre de interesses contraditérios e a obtencao
de compromissos aceitaveis. E a condi¢io da democracia na medida em que
ela permite representar num palco — politico — a divisdo do social. Do mesmo
modo, a conflituosidade psiquica é a contraparte da autofundacdo que
caracteriza a individualidade moderna. A nocdo de conflito € o meio de
manter um espaco entre o que é possivel e 0 que é permitido. O individuo
moderno esta em guerra contra si mesmo: para estar ligado a si mesmo, é
preciso estar separado de si. Do politico até o intimo, a conflituosidade é o
ndcleo normativo do modo de vida democratico. Dai a segunda hipoétese: o
“sucesso” da depresséo repousa sobre o declinio da referéncia ao conflito
sobre o0 qual se construiu a nogao de sujeito que o fim do século XIX deixou
para nos. A identificacdo das noc¢des de conflito e de sujeito aconteceu com a
invencao da "psiconeurose da defesa" por Freud. Esse ensaio queria mostrar
gue a histdria psiquiatrica da depresséo é caracterizada pela dificuldade em
definir o sujeito dela. (...) Assim como a neurose esperava pelo sujeito
dividido pelos seus conflitos, dilacerado entre o que é permitido e o que
proibido, a depressdo ameaca o individuo aparentemente emancipado frente
as proibicdes, mas certamente esfrangalhado entre o possivel e o impossivel.
Se a neurose € um drama da culpabilidade, a depressdo é uma tragédia da
insuficiéncia.'®

A seguir, resumiremos as consideracdes de Ehrenberg acerca de alguns

aspectos histéricos e de algumas caracteristicas da depressdo que podem ajudar

nossa reflexdo, principalmente na sua relagcdo com a neurose™®®.

165

Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi,dépression et société, p. 19. Destaquei em negrito a

formulagdo da hipotese.

166

Cf. Ibid., primeira parte, capitulo 3.
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3.4.2 - O “CREPUSCULO DA NEUROSE” ¢’

Segundo nosso autor, no fim dos anos 60, péde-se classificar a depressédo em
trés grandes conjuntos: a depressdo enddgena, a depressdo neurética e a

depresséao reacional, necessariamente exogena.

A primeira tem por origem o somatico, na sua dimensao mais profunda; seus
mecanismos sao bioldgicos, afetam as sensacdes, as emocdes, 0s sentimentos, em

resumo a experiéncia psiquica e subjetiva.

A segunda € a que traz mais a tona a nogdo de personalidade: esta mais

proxima da desordem psicopatoldgica.

A terceira frisa 0 acontecimento externo que a motiva: pode atingir os mais
equilibrados no plano psicolégico. Embora os antidepressivos sejam recomendados,
nao existe duvida que o tratamento adequado € a psicoterapia.

Nas discussdes sobre a etiologia, o diagndéstico e a eficacia terapéutica de tal
ou tal produto, o conjunto mais diagnosticado € a depresséo neurotica. Neurose € a
palavra importante: o conflito intrapsiquico manifesta-se por sintomas depressivos e
€ esse conflito que é o objeto da acdo terapéutica. Nessa classe patoldgica, as
nocoes de sujeito e de conflito confundem-se tanto que elas sado equivalentes: um

sujeito é sujeito dos seus conflitos.

A psiquiatria encontra duas grandes solugdes classificatorias para colocar um
pouco de coeréncia no diagnostico. Cada uma contribui de modo diferente para o

declinio da neurose enquanto expressao do conflito psiquico.

A primeira solucdo é proposta por psiquiatras de orientacdo psicanalitica. Ela
coloca o0 acento na nogéo de personalidade depressiva. A sindrome depressiva nao
psicética nem neurdtica: € um "estado limite". O neur6tico € um homem conflituoso
porque € aquele que deixa aparecer o conflito inconsciente. A personalidade
depressiva € incapaz de deixar aflorar seus conflitos e de representa-los; ela se
sente logo vazia, fragil e tem dificuldades em suportar suas frustracbes. Dai a
tendéncia em adotar comportamentos dependentes e buscar sensacdes. Na
linguagem psicanalitica, tal personalidade situa-se menos no registro do conflito do

gue no registro dito clivado, caracterizado por uma espécie de dilaceramento interno

17 A expressdo é usada pelo préprio autor como titulo da segunda parte do seu ensaio. Cf. Alain

EHRENBERG, La fatigue d'étre soi,dépression et société, segunda parte.
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onde os elementos ndo estdo nem em conflito nem relacionados. A pessoa €
dominada por um sentimento de insuficiéncia. Existe uma mudanca na figuracéo de

si mesmo. A brecha intima transforma-se em vacuo interior.

A segunda solucéo evacua a noc¢ao de personalidade e a competéncia clinica
do psiquiatra. JA que os psiquiatras ndo conseguem entrar em acordo sobre as
causas e, por conseqiéncia, sobre as doencas subjacentes as sindromes, basta
pular a pergunta: a qual patologia subjacente remetem as sindromes? O meio
técnico consiste em elaborar critérios diagndsticos estandardizados que descrevem

claramente as sindromes e podem ser bons guias para o diagnéstico.

Essas duas solug¢des selam o divércio entre 0 modelo deficitario e o modelo
do conflito. Na versdo médica, o homem deficitario é antes de tudo objeto da
prépria doenca, no sentido que ele é definido no modo do padecer (ndo
importando se ele padece por falta do amor da mée ou por causa de uma
taxa de serotonina insuficiente): o deprimido ndo precisa confrontar-se com
seus conflitos porque ele tem uma patologia da qual ele pode ser libertado.
Na versado psicanalitica, ele ndo consegue ser sujeito dos préprios conflitos.
Sujeito deve ser entendido como sujeito da acdo — um agente — que se
estrutura na possibilidade de representar a si mesmo seus conflitos e, em
conseqiiéncia, ser melhor armado para reencontrar "a liberdade de decidir
para isso ou aquilo" como diz Freud em relagcédo a cura. Nessa segunda parte,
o fio condutor é que estamos assistindo ao declinio da referencia ao conflito e
a culpabilidade em proveito de figuras que colocam mais em foco o déficit e o
bem estar. 1°®

3.4.2.1 - O DIREITO DE ESCOLHER A PROPRIA VIDA

Essa transformacdo da nocdo de depressdo acontece no contexto de
mudanca normativa que se torna sensivel no decorrer dos anos 60. As regras
tradicionais de enquadramento dos comportamentos individuais ndo sao mais
aceitas e o direito de escolher a vida que se quer levar comeca a entrar nos
costumes. As relacdes entre o publico e o privado modificam-se notavelmente: o
primeiro aparece como o prolongamento do segundo. Em vez da disciplina e da
obediéncia, a independéncia em relagdo as imposi¢cdes sociais e 0 apoio sobre si
mesmo; em vez da finitude e do destino ao qual é preciso adaptar-se, a idéia de que
tudo € possivel; em vez da velha culpabilidade burguesa e da luta para libertar-se da

lei dos pais (Edipo), o medo de n&o estar a altura e o vazio e a impoténcia que disso

188 |hid., p. 135- 136.
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resultam (Narciso). A figura do sujeito sai de tudo isso modificada. Trata-se daqui

para frente de ser semelhante a si mesmo.

A partir do momento em que tudo é possivel, as doencas da insuficiéncia
colocam, dentro da pessoa, dilaceracbes que vém lembrar para ele que nem
tudo é permitido. (...) O continente do permitido deixa lugar para o continente
do possivel.'®

A depressao difundiu-se nas nossas sociedades como uma patologia da
mudanca e ndo da miséria econdmica ou social. Ela é gerada pela abundancia e nao
pela crise econbmica; o alongamento da expectativa de vida aumentaria as
depressfes. Na esteira de uma melhoria consideravel das condi¢cbes materiais
produz-se simultaneamente um comeco de inclusdo social dos pobres e uma nova
consciéncia de si, da qual os magazines e os livros de psicologia popular formulam a
linguagem. As regras de obediéncia a canones morais ou religiosos recuam
progressivamente diante de modelos fornecendo uma ferramenta interpretativa para
resolver ou superar problemas intimos. A midia des-culpabiliza os leitores e facilita a
emergéncia de uma demanda, fornecendo as palavras para formula-la. Abrem
espaco publico para colocar em forma uma realidade psiquica e modelam o estilo de
uma psicologia para as massas. A interioridade esta no mundo e em nos
simultaneamente: ela supde atores que formulam significados comuns que cada um
pode entender e apropriar-se pessoalmente para dizer o que ele sente dentro de si.
A percepc¢do do intimo muda. Nao € mais simplesmente o lugar do segredo ou da
liberdade de consciéncia, € o que permite libertar-se de um destino para ter a
liberdade de escolher a prépria vida.

Nos anos 70, prospera a idéia de que cada um € o proprietario da prépria
vida. Um tipo de sujeito, menos disciplinado e conforme, mais "psiquico”, ou seja,
obrigado a decifrar a si mesmo, torna-se mais comum. Uma gramatica da vida
interior torna-se disponivel para as massas. Ela fornece a dona de casa, a mais
ignorante sobre os problemas do inconsciente, uma ferramenta reflexiva que lhe
permite interessar-se pela propria vida intima porque pessoas como ela expressam-

se em publico. A midia reduz a vergonha ou a culpabilidade que cada um poderia

189 Alain EHRENBERG, La fatigue d’étre soi, dépression et société, p. 136
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sentir falando dos seus problemas pessoais (a depressdo pode acometer pessoas
com boa saude) e d4 uma legitimidade social. O equilibrio interior comeca a tornar-
se um imenso mercado heteréclito: a auto-estima propicia o nascimento de uma
verdadeira industria de servicos relacionais com linguagem (auto-ajuda), tecnologias
(medicamentosas,  psicolégicas) e  profissbes  especificas  (sexdlogos,

psicoterapeutas de grupo etc.).

A religido entra nesse movimento porque ela recebe como funcdo
proporcionar um bem estar interior que facilite a relacdo com o outro. O objetivo é
obter uma realizacdo pessoal, a religido responde a demandas terrestres e Deus
torna-se o horizonte de uma auto-realizacdo. As técnicas de cura repousam sobre
um principio oposto a nogéo de sujeito conflituoso: como multiplicar as capacidades
de bem-estar para as pessoas que, mesmo nao tendo dificuldades em viver, querem
viver sua vida na plenitude mais auténtica. O terapeuta deve compensar as
frustracBes que a vida infligiu a seus pacientes, libera-los dos quadros artificiais que

os impedem de ser eles mesmos.

Daqui para frente, todo mundo podera ser normal qualquer que seja sua
diferenca; o importante € poder expressa-la (...) e assumi-la (...). Essa
pluralizacédo, que permite que cada um escolha a prépria vida sem risco de
estigma, resulta do fato de que se institui sociologicamente, e na maior
alegria, o individuo puro, quer dizer um tipo de pessoa que é o préprio
soberano. E esse individuo é necessariamente incerto porque nao tem mais
"lado de fora" que possa indicar-lhe uma conduta e porque é ele mesmo que
deve elaborar as préprias regras. (...) As normas de hoje obrigam as pessoas
a tornar-se elas mesmas, como as de ontem obrigavam a ser disciplinadas ou
a aceitar a propria condi¢cdo; contudo, nada permite afirmar que existe menos
experiéncia subjetiva na imposicdo disciplinar do que na da realizacéo
pessoal. O "pessoal" € um artificio normativo; e €, como qualquer norma,
perfeitamente impessoal. As novas terapias revelam uma recomposicdo das
nocdes do normal e do patolégico. Sdo a tradugdo clinica de uma
normatividade que relaxou seus vinculos com a culpabilidade e a disciplina.
Do lado social, é possivel construir as préprias regras; do lado clinico, os
dispositivos levam menos a pessoa a reencontrar um estado de equilibrio do
que a desinibi-la e permitir que ela desdobre suas proprias possibilidades.*"

Entdo, os problemas estdo aparentemente resolvidos nesse novo estado de

170 Alain EHRENBERG, La fatigue d’étre soi, dépression et société, p.157
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perfeita sanidade do homem liberado de seus conflitos? Infelizmente, ndo. Surgem
novas patologias mentais onde o conflito intrapsiquico é inexistente e onde domina o

sentimento de perda do proprio valor.

Baixa da auto-estima, sentimento de inferioridade, existe ai algo que se
parece muito com déficit. Se o conflito estiver ligado a culpabilidade, o déficit
seria mais grudado ao narcisismo. E a grande licdo que a depressdo vai
infligir ao homem que creu instituir-se como seu proprio legislador.(...) As
técnicas de auto-ajuda desinibem o individuo mas ndo lhe permitem
estruturar-se. Um novo modo de encarar a depressdo difunde-se nos
ambientes analiticos. Ela define um estilo de desespero que as geracdes
anteriores n&o conheciam.*”*

Enquanto a ansiedade ou a angustia, ligadas a neurose, sdo sempre
suscitadas por um perigo ou pelo desrespeito a uma proibi¢cao, o afeto depressivo é

gerado por uma perda.

A personalidade depressiva parece incapaz de livrar-se da problematica da
perda. As estruturas depressivas vivem cronicamente sob o signo do
problema né&o resolvido de perda constante, do sentimento fundamental de
ser perdedores, decepcionados.*”?

Uma grande diferenca entre a neurose e esse sistema patologico depressivo
€ gue, no primeiro caso, a pessoa consegue estruturar mecanismos de defesa
estavel enquanto, no segundo, ela vive em permanente inseguranca identitaria
manifesta por uma depressao cronica. O fardo de ser prisioneira de uma imagem téao
ideal de si mesma paralisa a pessoa que precisa constantemente ser animada por
alguém e pode tornar-se dependente. O paciente nunca obtém uma satisfacao total:
sente-se vazio e reage com agressividade. A neurose é consequéncia de um conflito
onde se é culpado, enquanto a depressdo é vivida como um defeito que
envergonha. O deprimido esta mergulhado numa légica onde a inferioridade domina,
enguanto o neuroético estd numa logica de transgresséo. A personalidade depressiva
permanece num estado de adolescéncia permanente, porque ndo consegue aceitar

as frustracdes. O resultado é uma fragilidade, um sentimento permanente de

1 Alain EHRENBERG, La fatigue d’étre soi, dépression et société, p. 157-158.
172 A HAYNAL apud Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi, dépression et société, p. 162.
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precariedade ou de instabilidade. Esse tipo de depressdo manifesta-se nao pela

culpabilidade, mas pela vergonha.

3.4.2.2

- “O INDIVIDUO INSUFICIENTE” E A “ PANE DEPRESSIVA

» 173

Segundo Ehrenberg, a pessoa se redefine menos em termos de identificacao

do que de identidade:

No nivel patolégico, a clinica, principalmente analitica, desloca sua atencao
de um territério onde o conflito, a culpabilidade e a angustia dominavam para
um espaco onde a insuficiéncia, o vazio, a compulsdo ou a impulsdo
desenham os tracos do homem patol6gico. Na nova normatividade e na nova
psicopatologia, trata-se menos de identificacdo (com imagens parentais bem
desenhadas ou com papéis sociais bem definidos) do que de identidade. A
identidade é o primeiro vetor de redefinicdo da nocdo de pessoa hoje.(...) O
segundo vetor da individualidade no fim do século XX é o da acao individual.
A questdo da identidade e da ac¢do combinam-se assim: no aspecto
normativo, a iniciativa individual junta-se a libertagdo psiquica; no lado
patolégico, a dificuldade em iniciar a acdo associa-se a inseguranca
identitaria.(...) cometer uma culpa em relagdo a norma consiste menos em ser
desobediente do que ser incapaz de agir. E outra concepcdo da
individualidade.*™

No fim do século XX, a depresséo encarna ndo soO a paixao de ser si mesmo e

a dificuldade em sé-lo, mas igualmente a exigéncia de iniciativa e a dificuldade em

toma-las.

A falta de iniciativa € o distarbio fundamental do deprimido. A dor moral vé-se
beliscada pelo enfraquecimento afetivo: este tipo de indiferenca é para o
humor o que a apatia € para a acgdo. (...) Duas dimensdes principais
aparecem: a inibicdo e a impulsividade, uma sendo o reverso da outra. S0
as duas faces da patologia da acdo. Na inibicdo, a acdo é ausente; na
impulsividade, ela ndo é controlada. O territdrio da apatia, em geral
mascarada pela impulsdo, inclui, daqui para frente, o territério da
depressé&o.!”

173

As duas expressdes estdo na terceira parte de Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre

soi,dépression et société.
% Ibid., p. 209-210.
75 bid., p. 213-214.
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A acédo hoje se individualizou. Ela ndo tem outra fonte a ndo ser o agente que
a realiza e que € o Unico responsavel. A iniciativa dos individuos passa no primeiro
plano dos critérios que medem o valor da pessoa. E s6 conversar com um grupo de
executivos para conferir. Assim, como vimos, o0 empreendedor passa a ser modelo
de acdo para todos e serve de referéncia para dinamizar o conjunto sdcio-politico.
As empresas-cidadds devem aliar-se a administragbes que funcionam como
empresas. Ao acréscimo do grau de engajamento pedido se acrescenta uma nitida
diminuigdo das garantias de estabilidade. O estilo das desigualdades se modifica: as

desigualdades sociais se adicionam desigualdades internas nos proprios grupos.

As regras mudaram, independentemente do lugar considerado (escola,
empresa, familia). Ndo sdo mais obediéncia, conformidade a moral, disciplina, mas
sim flexibilidade, mudanca e rapidez de reacdo. Dominio de si, flexibilidade psiquica
e afetiva, capacidades de acédo fazem com que cada um deva suportar a carga de
adaptar-se em permanéncia a um mundo que perde precisamente sua permanéncia,
um mundo instavel e provisorio, feito de fluxos e de trajetdrias cheias de altos e
baixos. Essas transformacdes institucionais ddo a impressdo de que cada um,
inclusive os mais humildes e frageis, deve assumir a tarefa de escolher e decidir
tudo. Mudamos, mas nao temos o0 sentimento de progredir: é o “individuo
trajetéria”’®. Combinada a tudo o que incita a interessar-se pela propria intimidade,

a “civilizacdo da mudanca” estimula uma atencdo macica ao sofrimento psiquico.

A pane depressiva acompanha o individuo-trajetéria como sua sombra.
Categorias psiquiatricas, meios terapéuticos e normas sociais reconfiguram a
individualidade. A onipoténcia anunciada dos antidepressivos esconde uma
doenca incuravel. Enquanto o conflito some da vista, a vida transforma-se
numa doenca identitaria crénica.'’’

3.4.2.3 - QUALIDADE DE VIDA DO PACIENTE OU CURA DO PACIENTE?

A capacidade de agir por si mesmo € o nucleo fundamental da socializacao, a
acdo em pane, o disturbio fundamental da depressdo. A controvérsia entre Janet e

Freud recomeca um século depois, num contexto normativo e psiquiatrico diferente.

176 A formula é de Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi, dépression et société, p. 230.
7 bid., p. 241
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Se a depressao for mesmo a dupla manifestacéo patoldgica da libertacdo psiquica e
da iniciativa individual, desenvolvem-se dilaceracdes internas diferentes das do

conflito:

A tendéncia a cronicidade conduz os psiquiatras a substituir pelo tema da
gualidade de vida do paciente a nocdo de cura ha acdo com o paciente. (...) A
qualidade de vida é um meio de tornar autbnomo o paciente na cronicidade,
assim como em qualquer tipo de doenca cronica. (...) O ideal da alianca
terapéutica consiste em transferir as competéncias do médico para o
paciente. (...) O antidepressivo sai da categoria dos remédios assim como a
depressdo sai da categoria doenca. (...) O acompanhamento de longa
duracao substitui a cura precisamente porque 0s antidepressivos sao também
remédios antineuréticos: eles colocam os conflitos a distancia.'™

Quando se vai para um modelo de conflito, o bem-estar nédo representa a
cura: sarar significa ser capaz de sofrer, de tolerar o sofrimento. Ser curado nao
significa ser feliz; significa ser livre, recuperar o poder de decidir. A visdo da cura
relativiza a parte do bem-estar (animal) em relacéo a liberdade (humana). Ehrenberg

acrescenta:

O homem patoldgico de hoje é mais um traumatizado do que um neurético. E
empurrado, vazio e agitado. Nas condicGes de precariedade, ele preenche
dificilmente as condi¢cdes materiais, sociais e psicolégicas para aceder ao
registro do conflito. As novas ameacas interiores e seus tratamentos
desenham um individuo cuja identidade interna é cronicamente fragilizada,
mas que é perfeitamente acompanhavel na duracdo. (...) O individuo de hoje
€ nem doente nem curado: estd inscrito em multipos programas de
manutencdo.*’

O individuo ndo esta mais no horizonte de uma natureza nem de uma lei
superior e impessoal. Ele esta projetado em direcdo a um futuro cujos desafios e

provas ele precisa enfrentar, carregando essa responsabilidade interior.

178 Alain EHRENBERG, La fatigue d’étre soi, dépression et société, p. 253-254.
79 bid., p. 260-261.
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3.5 - A SOCIEDADE DEPRESSIVA

Diante desse quadro, depois da sociedade industrial e da sociedade do lazer,

estamos para entrar na sociedade depressiva, pergunta Tony Anatrella:

Depois da “sociedade industrial”, da “sociedade do lazer”, estamos agora para
entrar na era da “sociedade depressiva™? E, se tal for o caso, precisa constar
iSso com resignacao e esperar que o0 tempo resolvera o problema, ou precisa
reagir, considerando que os acontecimentos que vivemaos procedem antes de
tudo de nossa vontade de homens? (...) O que afeta a subjetividade do ser
humano individualista desenvolve-se num contexto social onde as grandes
instituicdes tém muita dificuldade em promover um ideal a partir do qual seja
possivel uma projecao favoravel no futuro. A pessoa depressiva € incapaz de
antecipar o futuro, de fazer projetos; em poucas palavras, ele se deixa
condicionar pelos acontecimentos imediatos sem poder pensa-los numa
interacdo, coerente com sua historia. Ele tem tendéncia a viver num estado
de luto permanente, particularmente em luto do sentido do Ideal.(...) Quebrar,
destruir, drogar-se, sao varias atitudes significando que ele ndo quer (ou ndo
pode) existir. Elaborar projetos temporais sendo penoso demais para ele, o
depressivo acredita na promessa iluséria de “mudar de vida” em vez de
descobri-la.*®

Segundo Anatrella, nossas sociedades idealizaram-se sem outra referéncia
que a prépria imagem e o credo triunfante na ciéncia e na tecnologia. No momento
de fazer as contas, a utopia do progresso revela seu custo para o0 ser humano e o
meio-ambiente, tanto no presente quanto para as geragbes futuras. Talvez
estejamos numa crise moral que atinge as estruturas psiquicas dos individuos e sua

capacidade de se referir a um sistema de valores que os transcende.

O marxismo mostrou 0 quanto ele faz pouco caso da pessoa humana. O
liberalismo pode levar a uma visdo equivocada de satisfagcdo dos desejos e das

necessidades do individuo sem considerar regras elementares da moral.

Sem estimulo, a estrutura psiquica do Ideal ndo se desenvolve ou se
perde’®. Sem Ideal, é impossivel guardar a prépria coeréncia e saber durar no

tempo. Isso gera trés consequéncias:

18 Tony ANATRELLA, Non a la société dépressive, p. 9-10. Tony ANATRELLA é padre e psicélogo,
escreveu varios livros.

181 No verbete Ideal do ego ou ideal do eu, LAPLANCHE; PONTALIS mostram o quanto a func&o do
ideal do ego é importante na formacéo diferenciada do ego e na base da constituicdo do grupo
humano. LAPLANCHE E PONTALIS, Vocabuléario da psicanalise, p. 222.
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1. A formacéo de vinculos é gravemente afetada: as separacfes tornam-se
cada vez mais frequentes, os modos relacionais a partir dos quais se tenta renunciar

aos desejos impossiveis, embora se mantendo na nostalgia das decepcdes.

2. Constatamos a promocédo inquietante de um imaginario primario que se
reduz ao conformismo da midia e ndo deixa lugar para o desenvolvimento da

interioridade individual.

3. Existe uma dificuldade manifestamente contemporanea de enfrentar os

acontecimentos.

Na depressdo contemporanea, os individuos tentam sobreviver excitando-se
subjetivamente ou desabando dentro deles mesmos, porque ndo conseguem
fazer um trabalho de ligacdo entre suas pulsdes, nem com as solicitacdes
externas. A relagdo com o ambiente social torna-se dificil, quase impossivel, e
cada um constitui-se numa ilha para evitar o outro, ndo sabendo como se
encontrar ao redor de um significado comum. Quando os conflitos explodem,
s&o duros e cruéis.'®

Essa depressdo é a traducdo de um conflito entre o Eu e o Ideal do Eu ou,
mais exatamente, o reflexo de uma auséncia de ideal que deixa o Eu entregue a si
mesmo ha auto-suficiéncia de um sentimento de onipoténcia. Nao conseguindo
recorrer a um ideal transcendente, cada um € para si o proprio ideal porque a
sociedade, depois de se ter atribuido o papel de Ideal, ndo sabe mais representar,
nem nas suas leis, um Ideal universal. O drama da sociedade depressiva comeca ai:
na incapacidade de aceder a um humanismo comum porque sao eliminadas as

guestdes de sentido.

O psiquismo nédo €, em si, nem moral nem religioso, mas é necessariamente
vivenciado através dos objetos simbdlicos que permitem ao sujeito humano enfrentar
as questbes de sentido. A estrutura do Ideal é cada vez mais falha quando ela se
torna cada vez mais impermeavel para receber do mundo exterior o “alimento” que
lhe é indispensavel para poder desenvolver-se. O medo do julgamento de valor
provém de uma culpabilidade psiquica que ndo consegue ser trabalhada. Acaba

sendo reprimida numa cumplicidade social que inibe o sentido do ideal e neutraliza o

82 Tony ANATRELLA, Non & la société dépressive, p. 12.
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gosto para a busca da verdade. Procura-se o que conforta as proprias posicdes em

vez de interrogar-se sobre o sentido do que esta sendo vivido.

3.5.1 - “NEUROSES DA ESCOLHA DE VIDA” E CRISE DE CONFIANCA

De acordo com Anatrella, psiquiatras e psicanalistas recebem cada vez mais
pacientes na faixa etaria de 24 a 35 anos que apresentam disturbios psiquicos do
significado a ser dado a propria vida.

Suas manifestacbes de mal estar, suas “neuroses da escolha de vida”,
gostariamos de dizer, parecem articular-se na dificuldade de ativar certos
processos psiquicos e numa errédncia moral e espiritual, fatores esses que
favorecem a emergéncia de curiosas terapias fundamentadas em rituais
religiosos de cura, num vitalismo que precisaria reencontrar dentro de si, no
relaxamento corporal e em diferentes formas de meditacdo. (...) Esse mal tem
a ver ndo s6 com o psiquismo, mas também com o social, o cultural e o
espiritual — aspectos que precisam ser levados em consideracdo na formacao
humana e no ato educativo — que, negligenciados contribuem para criar
personalidades restritas e mais frageis.'®

As neuroses da escolha de vida tendem a acontecer em personalidades que
ndo conseguiram estabelecer um Ideal do Eu, uma estrutura psiquica a partir da
qual, segundo o autor, o individuo forma o devir da propria personalidade,
integrando ideais sociais, culturais e espirituais; elabora projetos e significados;

avalia suas condutas e suas praticas.

Sem o funcionamento de um Ideal duplamente enraizado na personalidade e
na sociedade, o individuo encontra-se cada vez mais abandonado. Alguns nao
conseguem fazer escolhas e se instalam num luto permanente da vida. “Pode se
morrer de depressdo por ndo ter achado objetos de interesse nem sentido em
investir além de si mesmo. (...) O problema do deprimido resume-se no sentimento

de ndo poder existir nem pelos outros nem através de um ideal"'%*,

Se nossas sociedades séo depressivas € porque elas perderam confianga em

si mesmas. Elas ndo sabem mais, além do cotidiano do individuo, por que esse

'8 Tony ANATRELLA, Non & la société dépressive, p. 17-18.
% bid., p. 18-19.
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altimo deve viver, amar, trabalhar, procriar e morrer. Estamos num impasse porque
ndo temos mais projetos sociais e altruistas a ndo ser buscar a realizacdo pessoal,
nocao que substitui a felicidade. Isso expressa uma concepc¢do mais individual do

que coletiva do progresso ou da salvacao.

Perda e falta de confianca sdo o reverso de um mesmo problema: o da
idealidade. Perder o sentido do Ideal, é perder o sentido do outro. De fato, a
desconfianca frente a vida e aos outros — quando néo é frente a si mesmo — é
atualmente a atitude mais compartilhada.®

Isso n&o significa que ndo existam ideais: significa que muitos se recusam a
utilizd-los como se ndo pudessem ter outro ideal a ndo ser a si proprio para
responder a dupla questao de saber em quem e em quais valores confiar. Cada um
encontra-se sozinho frente a essa degradacdo do sentimento de confianca que
atinge todos os aspectos, sozinho também frente as dificuldades da existéncia. Essa
davida em relacdo a vida e ao futuro € fonte de inibicbes e de derrisdes. A
depresséao pode traduzir-se por uma maior lentidao vital ou expressar-se em atitudes

de desafio ou de desespero.

3.5.2 - A CRISE DO “DIALOGO INTERNO”

A falha atual é antes de tudo a expresséo de uma crise da interioridade onde

cada um soO pensa em cuidar de si e encontra-se num angustiante face a face de

espelho, o que acaba gerando pessoas relativamente inconsistentes e impulsivas.
Isso pode levar o individuo a ser o alvo da propria agressividade. Ele ndo esta mais
em dialogo interno com referéncias ou ideais e, embora possa questiona-los, retorna
essa violéncia contra si mesmo e torna-se o objeto da propria agressividade,

correndo o risco de se perder.

O dinamismo e a forca de uma personalidade dependem de sua riqueza e de
seu dialogo interno. Longe de ser uma simples sucessdo de acontecimentos,
as diferentes experiéncias de vida sdo integradas e contribuem assim a
desenvolver as capacidades do individuo. Esse trabalho psiquico realiza-se a

'8 Tony ANATRELLA, Non & la société dépressive, p. 19.
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partir da funcdo do Ideal que favorece o nascimento e o crescimento da
subjetividade. (...) Uma das tarefas da interioridade é favorecer a associacéo
entre a subjetividade e “verdades” reconhecidas. Esse trabalho interior que
permite elaborar as préprias pulsées por meio de pensamentos, de relagdes,
de uma moral, de uma lei, de uma espiritualidade, de uma cultura (...)
encoraja a expansao e o desenvolvimento de uma interioridade a partir da
qual a relacdo com o mundo exterior sera possivel e benéfica para o individuo
e a sociedade.'®

Seria perigoso desprezar a idéia que se possa, pelo menos em parte, definir a
verdade do real. Um dogma €, de fato, um ponto de doutrina estabelecido ou olhado
como uma verdade fundamental incontestavel. A lei da proibicdo do incesto, por
exemplo, tem valor de dogma: € uma verdade que permite que a vida psiquica se
torne autbnoma e tenha acesso a existéncia social porque ela obriga a crianca e os
pais a desengajar-se de uma relacdo exclusiva de possessdo. Essa verdade esta
presente na histéria de todas as sociedades e sua transgressdo, manifesta ou
latente, coloca em perigo o sentido da alteridade e o destino de uma sociedade.

Se a inteligéncia humana conseguiu fazer nascer, ndo sem dificuldades,
filosofias que trabalham para a organizacao e a sobrevivéncia das sociedades, néo é
para ir cada vez mais longe na busca da verdade? A sociedade perde em coeréncia
e a lei em credibilidade quando néo é consequéncia de uma filosofia justa, honesta,
que respeite a vida humana e seu progresso espiritual. Ter aceito um certo nimero
de verdades torna a existéncia mais viavel e ndo significa obrigatoriamente que se

aceite um integrismo estupido, seja ele psicolégico, politico ou religioso.

A rejeicdo macica dos ideais provocou o “desemprego” da funcao psiquica do
Ideal do Eu social em nome do desabrochar pessoal. Estamos, a imagem da
Torre de Babel, na confusdo dos pensamentos que contribui para encorajar o
um processo de identificacdo culpada: muitos, de fato, sdo aqueles que se
acham obrigados a aceitar representacbes ou concepcbes, mesmo sem
aderéncia interior, simplesmente para ndo sentir se culpados e rejeitados
pelos outros.'®’

A personalidade abandonada ao seu inconsciente ndo pode viver no mundo.

1% Tony ANATRELLA, Non & la société dépressive, p. 27.

87 bid., p. 30.
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O Eu precisa receber do exterior o material a partir do qual ele vai elaborar sua vida
e encontrar os outros. O sentido do Ideal se forma no psiquismo quando a crianca
tem consciéncia de que ela ndo pode bastar a si mesma e precisa de uma outra
dimensdo para elaborar a prépria vida ao redor de ideais e de projetos. Essa
construcdo psiquica, que diz respeito ao individuo e ndo ao ambiente, vai depender
de sua capacidade de antecipacao no tempo e de sua capacidade de inscrever sua
existéncia no futuro, portanto dos seus engajamentos de vida. Isso ndo acontece

sem debate:

A funcgéo priméria do Ideal € de estabelecer um debate interior: é assim que, a
partir da defasagem entre o ideal e o fato de nem sempre poder corresponder
a ele, nasce uma reflexdo que leva o individuo a agir no sentido do ideal que
ele se fixou, ou a desviar-se dele com plena consciéncia.'®®

Ocupar o préprio espaco interior significa criar “objetos internos” que facilitam
o desenvolvimento da subjetividade. A subjetividade humana sé pode desenvolver-
se na medida em que um material rico e variado |he é proposto para desperta-la,
estimula-la, ocupa-la. A interiorizacdo corresponde a capacidade que possui O
sujeito de manter um debate dentro de si mesmo, de refletir acerca da prépria vida
levando em consideracdo os aportes externos e de estabelecer um sistema
simbdlico a partir do qual ele vai dar sentido a prépria vida pulsional. A formacao da
inteligéncia e a da consciéncia sdo os dois campos que devem trabalhar para que o

processo de interiorizacao se afirme.
Chama a aten¢do a atualidade das analises feitas por Ehrenberg e Anatrella

nos anos 90. As escolhas vitais, constitutivas de uma espiritualidade, feitas pelos
Nossos contemporaneos continuam levando a pessoas e sociedades cada vez mais

depressivas. Assim escreve Elisabeth Roudinesco:

O sofrimento psiquico manifesta-se atualmente sob a forma da depresséo.
Atingido no corpo e na alma por essa estranha sindrome em que se misturam
tristeza e apatia, a busca da identidade e o culto de si mesmo, o homem
deprimido ndo acredita mais na validade de nenhuma terapia. No entanto,
antes de rejeitar todos os tratamentos, ele busca desesperadamente vencer o

'8 Tony ANATRELLA, Non & la société dépressive,, p. 36.
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vazio de seu desejo. Por isso, passa da psicanalise para a psicofarmacologia
e da psicoterapia para a homeopatia, sem se dar o tempo de refletir sobre a
origem de sua infelicidade. Alias, ele ja nao tem tempo para nada, a medida
gue se alongam o tempo da vida e o do lazer, o tempo do desemprego e o
tempo do tédio. O individuo depressivo sofre ainda mais com as liberdades
conquistadas por ja ndo saber como utiliza-las.*®

Dany-Robert Dufour d4 um passo a mais, descrevendo o que ele chama de “a

besta que rodeia nossa civilizagao:

...nd0 é uma besta. E um rebanho. Ou, mais exatamente, varios rebanhos.
Diferentes, certo, embora todos caracterizados pelo mesmo traco: o ego-
gregarismo. O qual procede segundo essa lei: para colocar um individuo em
rebanho, é preciso apelar para o seu egoismo. Assim, constituem-se
rebanhos de consumidores, do lado dos quais encontram-se outros rebanhos.
Entre esses: o estranho rebanho ego-gregario dos “inocentes de hoje” que se
encontram despojados do acesso ao pensamento critico, escravos de uma
pulsdo egoista desbragada, movidos pelo ganho, obrigados a ganhar em
qualquer troca, limitados a um uso utilitarista do discurso, em guerra contra a
grande cultura. (...) Foi o “tudo pelo mercado”, empurrado pelo liberalismo
desbragado, que libertou a forca que os move hoje, ab-rogando a absoluta
necessidade (enunciada desde Platdo até Lacan, passando por Kant e Freud)
de submeter o homem (de natureza) as leis da humanidade (na cultura).
Outrossim, é encontrado o rebanho desses grandes calculadores hedonistas,
adeptos do darwinismo social, cada vez mais libertados das leis pelo fato que
eles fizeram de si 0s objetos de gozo do Outro, o Mercado, suposto provedor
do bem-estar de todos.'®

Os “inocentes de hoje” sdo ao mesmo tempo vitimas e responsaveis, a partir
do consentimento ao seu egoismo. No préximo capitulo, queremos aceitar o desafio
de “refletir sobre a origem da infelicidade” descrita nesse capitulo. Esses
comportamentos ndo nasceram do acaso e sdo produtos, ndo sé de praticas, mas
também de principios que fundamentam o egoismo descrito por Dufour. Um esforgo
de reflexdo critica pode ajudar a entender melhor tudo isso.

189 Flisabeth ROUDINESCO, Por que a psicanalise?, p. 13.
1% pany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la révolution culturelle libérale, p. 327-328.
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CAPITULO IV: REFERENCIAIS ESPIRITUAIS DO
SUPERCAPITALISMO E DA DISSOCIEDADE

Mércio Fabri dos Anjos define a espiritualidade como:

... 0 conjunto de referenciais e de praticas com que se cultivam os valores do
espirito — este conceito expressa notadamente a acdo do ser espiritual,
enquanto desenvolve esta sua caracteristica ontolégica. Tomada neste
sentido, a espiritualidade se da concretamente em uma enorme variedade de
espiritualidades. Diferentes concepc¢des antropoldgicas e césmicas, diversas
formas de entender a relagdo corpo-espirito, diferentes atribuic6es de valores,
e semelhantes, contribuem para construir tal variedade.***

Neste capitulo, trataremos do conjunto de referenciais que fundamentam a
dindmica analisada no capitulo precedente. Quais sdo as concepcles
antropolégicas e quais sdo as atribuicbes de valores que estdo na base do que
chamamos de espiritualidade no mundo supercapitalista? Procuraremos primeiro
resgatar os momentos constitutivos na génese cultural do que costumamos chamar
de sociedade ocidental. Depois, analisaremos o liberalismo, que estd na base da
visdo e dos valores da sociedade supercapitalista. Em seguida, analisaremos as
questdes levantadas pela pratica do utilitarismo, da doutrina do interesse e pela
generalizagcdo da competicdo. Concluiremos com a analise do que Jacques

Généreux chama de dissociedade.

Como faremos isso? Seguindo o conselho de Charles Taylor:

... raciocinar em questdes morais é sempre raciocinar com alguém. Vocé tem
um interlocutor, e comeca la4 onde ele se encontra ou a partir da diferenca que
se cava: Vocé ndo raciocina a partir do nada, como se vocé falasse com
alguém que ndo reconheceria a menor exigéncia moral.**?

Esse conselho, ja citado na introducdo, me parece apropriado para qualquer

191 Marcio FABRI DOS ANJOS, Para compreender a espiritualidade em bioética, O Mundo da Saude,

.158.
%2 Charles TAYLOR, Le malaise de la modernité, p. 39. (Traduc&o nossa).
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reflexdo de tipo filosofico. Por isso, escolhi convidar alguns autores com pontos de
vista bastante diferentes, mas compartilhando das mesmas preocupag¢des no que diz
respeito a viabilidade do tipo de sociedade e de ser humano que estamos
construindo. Precisamos sair das oposi¢cOes radicais e construir algumas trilhas de
discernimento. Temos a consciéncia que a propria complexidade do assunto nos
obriga a caminhar em espiral e ndo pelo atalho da linha reta. Isso significa que
voltaremos varias vezes aos mesmos temas, acrescentando pontos de vista
diferentes. Espero que a impressao de confusdo seja compensada pelo acréscimo

de elementos importantes para a compreensdo de um assunto tdo complexo.

4.1 - FUNDAMENTOS DA SOCIEDADE OCIDENTAL

Philippe Nemo aponta cinco acontecimentos essenciais na génese cultural do
Ocidente®®. Para nos guiar nesse resgate histérico, escolhi esse autor porque é
historiador das idéias, filésofo e... profundo admirador do liberalismo! A perspectiva
dele é européia e precisaria ser completada por outras abordagens. Apesar dessas
limitacGes, ele apresenta a vantagem de ter tentado uma sintese enfatizando as
articulacdes principais do percurso histérico e conceitual, que contribuiram para a
construcdo do que costumamos chamar de sociedade ocidental. Essa sociedade,
evidentemente, apesar de suas pretensbes nem sempre declaradas, ndo pode
pretender a hegemonia mundial. Ela esta, todavia, na base da sociedade
supercapitalista que analisamos. Cada divisdo do texto corresponde a um capitulo
do livro dele.

411 - A INVENCAO DA CIDADE, DA LIBERDADE DEBAIXO DA LEI, DA
CIENCIA E DA ESCOLA PELOS GREGOS

A cidade grega nasceu de uma catastrofe: a destruicdo, mais ou menos em
1200 antes de Cristo, das monarquias centralizadas micenianas. As fungdes reais
acabaram sendo preenchidas por uma pluralidade de magistrados. A monarquia &
substituida pela republica e o poder politico torna-se coletivo num espaco publico

aberto onde as decisdes precisam ser justificadas por razbes objetivas e

193 cf. Philippe NEMO, Qu'est-ce que I'Occident?, Introduction.
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apresentadas de um modo convincente, sujeitas a ser discutidas pela assembléia
dos cidadaos. A escritura muda de estatuto: ela serve para publicar pensamentos; é
no contexto da cidade grega que aparecem os primeiros livros, embora a escrita ja
tivesse mais de dois mil anos de idade nessa época. As pessoas sao iguais diante
da lei. A situacdo de um homem diante da comunidade ndo € mais assegurada pela
funcdo magico-religiosa que ele ocupa, mas pela sua capacidade de combater ao
lado dos outros na falange dos hoplitas e pela sua capacidade de argumentar
racionalmente na agora. A religido perde seu papel de garantir a coesao social e
acaba tornando-se algo mais privado. A formula civica dos gregos cria a liberdade
individual como seria futuramente entendida no Ocidente. Na medida em que se
consolida o Estado civico e que a religido ndo impde mais a unanimidade das
crencas miticas, outras hipoteses sobre o mundo podem ser discutidas pelos
cientistas assim como diferentes propostas de acdo sao defendidas por oradores na
agora. Dai vem a instituicdo da escola, que s6 tem sentido a partir do momento em

gue existe uma ciéncia a ser transmitida.

4.1.2 - A INVENCAO DO DIREITO E DA PROPRIEDADE PRIVADA, DA
*PESSOA” E DO HUMANISMO POR ROMA

Os gregos tinham inventado o “governo da lei”, mas n&o tinham elaborado o
direito: nas pequenas cidades gregas etnicamente homogéneas, o direito
permanecia ndo escrito. Num mundo que se torna mais complexo, o direito deve
tornar possivel a cooperacéo pacifica e fecunda entre os homens pela delimitacédo
das fronteiras entre 0 que € meu e o que € teu. Ele conseguira preencher melhor
esse papel na medida em que souber definir mais precisamente essas fronteiras.
Esse aperfeicoamento foi realizado pelos magistrados e pelos juristas romanos que
constituiram um sistema de direito privado e mudaram radicalmente a concepc¢ao do

homem e da pessoa humana.

A figura do praetor peregrinus, encarregado de resolver os problemas né&o
cobertos pelo direito tradicional nos territérios conquistados, foi a ocasido de
inovacdes fundamentais: esse magistrado foi autorizado a qualificar crimes e delitos
com palavras e conceitos que néo figuravam literalmente no direito civil existente e
foram escolhidos de modo a ser entendidos sem ambiglidade pelos interessados.

Isso exerceu uma forte pressao a favor da criacdo de uma linguagem juridica cada
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vez mais abstrata. Esse trabalho foi acelerado e reorientado quando Roma entrou
em contato mais estreito com a cultura grega, principalmente com o estoicismo. Os
estdicos tinham elaborado a teoria do cosmopolitismo: consideravam a humanidade
como uma comunidade Unica compartilhando uma idéntica natureza humana; assim,
as regras das relacdes sociais, no seio dessa comunidade Unica, referem-se a uma
Gnica “lei natural”, da qual as leis positivas de cada cidade sédo apenas um decalque
e uma aproximacao. Se essa lei for mesmo inscrita no coragao de cada ser humano,
a consequéncia é clara: quando homens de cidades diferentes se encontram, se
eles ndo entrarem em acordo a partir dos codigos positivos de suas cidades
respectivas, eles poderao ser colocados em acordo pela referéncia a uma lei natural
gue é comum a todos eles. Assim, a fonte do direito ndo devia mais ser encontrada
no mito, no costume ou numa revelagao religiosa: devia ser encontrada na natureza
humana objetiva, universal, conhecivel pela razdo e pela consciéncia; a formula do

praetor tinha vocacéo para ser universalmente admitida.

Esse direito romano universalmente admitido fornecia um meio extremamente
eficaz de defender a propriedade privada porque permitia que o que € meu e o0 que é
teu, bens constituidos no decorrer dos acontecimentos da vida, fossem
precisamente delimitados. Ora, se o patriménio préprio de cada um € assim definido
e garantido no tempo (inclusive, pelo direito de heranca, além da vida humana
individual), o préprio eu toma uma dimenséo diferente de qualquer uma que tenha

tido em outras civilizacdes.

O que alguém é depende em alguma medida do que ele tem. Se o que
alguém tem é e permanece distinto do que o0 outro tem, quem se € permanece
distinto de quem €é o outro. As vidas individuais deixam de se fundir no oceano do
coletivo, inclusive no sentido da solidariedade ainda muito estreita na cidade grega.
Assim, o direito romano adquire uma dimensao moral inesperada. Pode-se sustentar
gue, tendo inventado o direito privado, os romanos inventaram a pessoa humana
individual, livre, com uma vida interior, um destino absolutamente singular, um ego.

O direito romano €, assim, uma fonte importante do humanismo ocidental.

Cicero® parece ter tido a idéia de aplicar ao ser humano em geral a palavra

persona que designava, na origem, as personagens de teatro: se todo homem

194 cf. CICERO, De Offficiis I, XXX-XXXIII
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possui a natureza humana que é comum a todos, cada homem possui uma natureza
prépria que Ihe permite desempenhar um papel singular na vida. Por isso, 0 homem
individual pode ser chamado de pessoa. E, assim como uma peca de teatro deixa de
ter sentido sem a articulacdo das acdes e dos sentimentos das varias personagens,

a Republica deixaria de existir se os varios cidadaos deixassem de ser eles mesmos.

4.1.3 - A REVOLUCAO ETICA E ESCATOLOGICA DA BIBLIA

Para a Biblia, a caridade supera a justica e o tempo da Histéria torna-se
linear, tenso em direcdo a escatologia. Nenhuma civilizacdo, nédo ocidental, parece
ter buscado deliberadamente o progresso nem o grego-romano pensou 0 progresso
indefinido como devendo constituir a caminhada normal da humanidade. Se a
civilizacédo ocidental integra essa dimensao, isso vem de um novo elemento. A moral
judeu-cristd do amor e da compaixao trouxe uma sensibilidade inédita ao sofrimento
humano, um espirito — sem equivalente na Historia anterior conhecida - de rebelido
contra a idéia da normalidade do mal; deu o primeiro impulso a dindmica do
progresso histérico. A moral biblica € uma moral de compaixdo que incita a
considerar anormais e insuportaveis os males que a humanidade julgava até entdo
fazer parte da ordem eterna das coisas. Os profetas exigem dos reis ndo sé que se
conserte uma situagcdo quando a violéncia causou um desarranjo, mas querem
mudar a ordem para criar um estado social melhor. A l6gica do Serm&o da Montanha
afirma uma misericordia que deve ir além da justica. Essa misericérdia € uma
relacdo essencialmente dessimétrica. O combate contra o mal ndo consiste tanto em
trazer solucbes novas aos problemas colocados quanto em ver problemas e
anomalias la onde se via a natureza eterna das coisas. Essa atitude moral é
profundamente diferente da formalizada pelo mundo grego-romano, que via no

homem uma esséncia.

A Biblia rompe também com o tempo ciclico do eterno retorno. Ela inaugura o
tempo projetado no futuro que poderd e deverd trazer o novo, um tempo que
comeca com a criacdo e se orienta para o fim dos tempos onde tudo sera “feito
novo”, como diz o Apocalipse. Se a humanidade é angustiada, sabe que é pecadora,
e, apesar de tudo, incapaz de pagar totalmente sua divida, o tempo que ela tem é
um tempo de urgéncia, o tempo que sobra para lutar contra o mal, diminuir os

sofrimentos humanos, contribuir a apressar a vinda do Messias e a vinda do Reino.
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O ser humano s6 pode ser humano enquanto histérico, e ndo pode ser santo se ndo

for encarnado num tempo transformador.

4.1.4 - A “REVOLUCAO PAPAL” DOS SECULOS XI-XlII

O que vai pretender orientar num sentido pacifico e racional o programa
biblico de agir na histéria € uma nova “visdo do mundo”, forjada no cora¢éo da Idade
Média européia, do século XI até o século Xlll, sob a instigacado da Igreja romana.
Foi uma revolucdo porque nao disse respeito unicamente as estruturas da Igreja,
mas acabou por reorganizar o conhecimento, os valores, as leis e as instituicdes da
sociedade européia no seu conjunto. Essa mudanca comeca com uma reacao
enérgica a crise vivida pela sociedade européia nos séculos X e Xl, quando o
feudalismo tinha chegado ao apogeu. A Europa era pulverizada numa multidao de
pequenissimas entidades politicas. A inseguranca reinava e a sociedade era agitada
por muitas guerras privadas e, sem guias espirituais, voltava ao paganismo. O clero
tinha perdido autonomia. Os imperadores germanicos controlavam a papado e 0s
reis nomeavam o0s ocupantes dos altos cargos eclesiasticos. Clero e monges tinham
uma vida licenciosa. As iniciativas de alguns bispos de organizar uma “paz de Deus”

eram uma primeira reacao.

Gregorio VII, nos anos de 1074 e 1075, pelos seus Dictatus papae, declarou
que o papado dispunha do poder supremo (plenitudo potestatis) sobre a Igreja e,
indiretamente, sobre os reinos seculares'®. Tinha o direito de exercitar sobre a
Igreja um poder legislativo absoluto. Atacou a simonia (corrupcéo na devolucédo dos
cargos eclesiasticos), o nicolaismo (vida marital dos padres) e as nomeacdes
politicas no clero. Mandou decretar o celibato: o clero constituiria um corpo social
independente cujas riquezas ndo poderiam ser dispersas e que seria totalmente
disponivel para a tarefa pastoral. Todas essas medidas foram implementadas, em
certos casos por meios violentos, pelos papas sucessivos, por bispos, tedlogos,
canonistas e fundadores de ordens. Essa vaga de reformas atingiu o direito
candnico: os papas, a partir do seu novo poder legislativo, editavam novas leis

propriamente papais, as Decretais. Para fornecer modelos técnicos para esse

1% Teremos a oportunidade de ver no préximo capitulo as conseqiiéncias que isso teve na vida da

Igreja, que foram longe de ser positivas. Nesse momento, estamos nos situando na analise dos
constitutivos de um modelo social gerado pela vérias influéncias descritas por Nemo.
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trabalho, Gregério VII tomou uma iniciativa com imensas consequéncias: a de
mandar reestudar o direito romano antigo, praticamente esquecido na Alta Idade
Média. Por volta de 1080, a primeira universidade européia de direito é fundada em
Bologna. Concilios ecuménicos criaram uma nova legislacdo candnica universal que
tinha por vocacdo organizar solidamente a sociedade cristd. Esse novo direito
candnico tentou cristianizar o duro direito romano, dar uma traducéo juridica e tornar
mais praticavel a dificil moral cristd. O efeito mais importante de tudo isso foi
promover o direito enquanto tal: para resolver os litigios, era mais interessante usar
as “vias de direito” do que as “vias de fato”. Esse mesmo principio aplicado ao
dominio constitucional, a exemplo do que ocorrera com o direito civil e o direito
penal, devia fazer emergir aos poucos o modelo do “Estado de Direito” que teve o
futuro que se conhece na Europa.

Depois das escolas de direito foram criadas as faculdades de Arte onde eram
ensinadas as Artes liberais recebidas da Antiguidade, ou seja, as ciéncias. Assim, foi
instaurado o sistema completo das faculdades superiores: teologia, direito romano,
direito canbnico e medicina. Comecou ai também a idade de ouro da escolastica. Os
estados europeus adotaram a monarquia papal como modelo, vencendo o
feudalismo, centralizando suas administracdes, recebendo impostos nao feudais e

julgando em apelo, aumentando assim o controle real sobre o conjunto do pais.

Qual era o espirito dessa Revolucdo Papal? Cristianizar o mundo para tornar
a humanidade capaz de atingir seus fins éticos e escatoldgicos. A intuicdo desses
homens era de que o Cristo ndo tinha voltado ainda porque o mundo se tornara mau
demais pela responsabilidade dos homens. Desde a conversdo do império romano,
havia cristdos no mundo, mas o mundo nao se havia tornado cristdo. Logo depois da
conversao do Império, o tipo de homem mais admirado era o0 monge, que vivia fora
do mundo. Agora se constatava o resultado dessa fuga do mundo: guerras e perda
da esperanca. Era preciso mudar radicalmente de atitude: potestas absoluta e
libertas Ecclesiae eram 0s meios necessarios para que a lgreja Romana se tornasse
um poder espiritual livre, capaz de orientar a acdo dos poderes temporais assim
como, no Antigo Testamento, os profetas tinham orientado os reis de Israel. Os
cristdos deviam pér sua marca propria no mundo e era preciso que eles

acreditassem que esse objetivo poderia ser atingido.
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Todavia, existia um grande obstaculo: a teologia agostiniana dominante
ensinava que a natureza humana tinha sido destruida pelo pecado, que nenhuma
vontade humana podia ser causa da prépria salvacdo e que, portanto, a acéo
humana néo tinha valor nenhum. Prevalecia a atitude contemplativa dos monges e
dos desertores do mundo. A salvacdo ndo seria obtida pela acdo, mas por vias
sobrenaturais como a oracao, as peregrinacdes ou o culto das reliquias, por meios
irracionais e, as vezes, supersticiosos. A teologia moral comecgou a ser reformulada
a partir de Santo Anselmo no seu Cur Deus homo?, escrito por volta de 1097: a
justica requer que o homem conserte o pecado original, mas ele ndo pode. Deus
pode, mas ndo deve. A redencdo poderia entdo somente ser realizada por um
homem-deus porque so ele deve e pode: dai a Encarnagéo e a Cruz. Assim, a graca
foi dada e a humanidade esta salva.

Se o pecado original foi redimido, resta a cada homem resgatar os pecados
atuais cometidos na sua vida e pelos quais ele é integralmente responsavel e que
podem ser resgatados por compensacdes finitas. Nesse esquema, a acdo humana
reencontra um sentido porque, daqui para frente, toda agcdo humana, embora finita,
conta no balanco. A valorizacdo da acdo e a condenacdo da atitude passiva da
graca estdo no espirito do tempo quando se constata que, na mesma época, €
elaborada a doutrina do purgatério’®®. Assim, a acdo humana, por mais limitada que
seja, passa a ter um valor aos olhos de Deus. O caminho em direcdo ao céu nao €
mais percebido como uma linha vertical onde se sobe ou se desce pelo Unico efeito
da graca incompreensivel de Deus: ele combina verticalidade e horizontalidade, um
itinerario visivel pelo qual o ser humano progride por meios ao seu alcance. E
porque o Cristo, que salva a humanidade, é tanto homem quanto Deus que o cristdo
pode ter como programa a Imitatio Christi. Nesse sentido, o protestantismo que vé
no trabalho um modo pelo qual o homem é chamado a cooperar com Deus para
aperfeicoar a criacao reencontra o espirito da Revolu¢édo Papal cujo ativismo politico,

juridico, intelectual, econdémico s6 se explica pela santificacdo do agir humano.

Outro aspecto fundamental da reabilitacdo do homem pela Idade Média foi o
reconhecimento do fato que a natureza humana comporta uma diferenca especifica:

a razdo. A salvacdo tornar-se-a, pelo menos em parte, uma aventura racional.

19 ¢f. Jacques LE GOFF, La naissance du purgatoire.
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Primeiro, o individuo deve calcular até um certo ponto sua prépria salvacdo, porque

cabe a ele equilibrar os atos maus por uma quantia equivalente de boas obras. Ele

gera e constroi a prépria vida e deve fazer uso da razdo para realizar obras
caridosas que diminuam realmente os sofrimentos, alimentando realmente os que
tém fome, curando realmente os doentes e reduzindo realmente o mal no mundo.
Ora, transformar o mundo implica, para o0 homem, de um lado o conhecer; do outro
lado, instaurar uma cooperagdo social, pacifica e eficiente que permita agir sobre

esse mundo, isto é, respectivamente uma ciéncia e um direito.

Portanto, usar a razao na ciéncia e no direito tornar-se-a, para o0 homem
ocidental, um dever sagrado. Ja existem duas ferramentas racionais, a ciéncia grega
e o direito romano. E preciso somente reaprender a usa-las. O direito romano
adquire uma dimensao transcendente quando se pensa que a salvacédo depende da
exata medida em que se cumpre a justica humana. O método escolastico praticado
nas universidades da ldade Média, procedendo por questdes, distingdes, exame e
resolucdo metddica das objecdes, do pro e do contra, tera resgatado o espirito
cientifico da Antiguidade e preparado diretamente 0s pesquisadores para a

caminhada hipotético-dedutiva caracteristica da ciéncia moderna.

Assim, a idéia de base da Revolucédo Papal era desenvolver todos os poderes
e meios da natureza e da razdo humana para trabalhar na realizacdo dos ideais
éticos e escatoldgicos da Biblia. Mas como a razdo € medida, grau, construcéo e
paciéncia, essa escolha ndo podia coincidir com um fanatismo milenarista. A

civilizacdo sera daqui para frente uma sintese entre Atenas, Roma e Jerusalém.

A Antiguidade classica ser4 completamente integrada no imaginario e na
identidade dos povos cristdos da Europa e é nessa sintese, que se elabora
um espirito ou uma forma cultural sem equivalente em outra parte do mundo,
que pode ser designada pelo termo Ocidente.*”’

4.1.5 - A PROMOCAQ DA DEMOCRACIA LIBERAL

Ela foi cumprida pelas grandes revolugcbes democraticas: a guerra de

libertacdo da Holanda em relacdo a Espanha, as duas revolu¢cdes na Inglaterra, a

97 philippe NEMO, Qu'est-ce que I'Occident?, p. 64. (Tradugao nossa)
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guerra de independéncia dos Estados Unidos, a revolugdo na Franca de 1789 a

1792, o Rissorgimento italiano e as revolucbes de outros paises da Europa

Ocidental. A democracia representativa, o sufrdgio universal, individual, livre e
secreto, a separacdo dos poderes, uma justica independente, uma administracdo
neutra, os mecanismos de protecdo dos direitos humanos, a tolerancia religiosa, a
liberdade de pesquisa cientifica, as liberdades académicas, a liberdade de imprensa,
a liberdade de empreender e a liberdade do trabalho, a prote¢cdo da propriedade
privada material ou imaterial e 0 respeito dos contratos sao instituicbes que
permitram a emergéncia do mundo moderno e conferiram ao Ocidente sua

preeminéncia geopolitica no resto do planeta.

Embora cobrindo campos tdo diferentes como a vida politica, a cultura e a
economia, todas essas mudangas tém o mesmo eixo. Elas promoveram um novo
modelo de organizacdo das atividades humanas: uma ordem social que nao reflete
uma estrutura natural preexistente nem é criada artificialmente por uma autoridade,
mas se constitui pela livre iniciativa dos individuos. Guiadas por esse modelo, as
grandes revolu¢cdes democraticas promoveram doutrinariamente e praticamente o
liberalismo intelectual (a tolerancia religiosa, o pluralismo nas ciéncias, as escolas, a
imprensa, a cultura em geral), a democracia (o pluralismo no campo politico, as
eleicdes livres, 0os governos colegiais e revogaveis) e o liberalismo econdmico (o

pluralismo no dominio econémico).

4.1.5.1 - O LIBERALISMO INTELECTUAL

Antes de poder entender completa e analiticamente o interesse positivo do
pluralismo critico no que diz respeito a idéias e conhecimentos, 0s europeus
comecaram primeiro uma longa caminhada em direc&o a tolerancia, principalmente a
partir da Reforma que criava, pela primeira vez na Europa, uma situacdo de
pluralismo religioso. Essa caminhada tinha comecado na Idade Média com Abelardo
e outros, continuando no século XVI, por exemplo, com Pico da Mirandola, Erasmo e
outros e chegando nos século XVII-XVIII com Grotius, Locke e Voltaire. Sera preciso
um novo esforco para passar do conceito de tolerancia para o conceito de pluralismo

critico, quer dizer a tese segundo a qual proibir o pluralismo produz mais mal do que
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bem, para a tese segundo a qual o pluralismo produz por si sempre um bem ou,

melhor dizendo, que a verdade s6 é acessivel pelo pluralismo critico.

A tese do vinculo direto entre verdade e pluralismo tem um corolario: todo
cidaddao deve ser livre para expressar seus pensamentos e € preciso garantir
constitucionalmente a liberdade de todas as instituicdes culturais. Os tedricos Milton,
Pierre Bayle, Immanuel Kant, Benjamin Constant e, nos nossos dias, Karl Popper ou
Thomas S. Kuhn colocaram progressivamente em evidéncia o fato de que o
pluralismo critico, em termos de idéias e de conhecimentos, é fecundo e néo
destruidor, que ele serve melhor a verdade do que qualquer defesa dogmatica ou
autoritaria sendo, portanto, criador de ordem e ndo de desordem. Eles partiram da
constatacdo de que a razdo e o conhecimento humanos sado fundamentalmente

limitados e faliveis.

Portanto, se for empregada a forca coercitiva do Estado ou da multiddo
mimética e perseguidora para apoiar uma certa versao da verdade, proibe-se que
suas outras faces possam aparecer e se bloqueia 0 processo de progresso do
conhecimento. Pelo contrario, a liberdade de pensamento e de critica permite
remediar a limitacdo intrinseca da razdo humana. Esse pluralismo critico néo
desemboca no ceticismo nem no relativismo. Existem idéias, teses, conhecimentos
gue, mesmo expostos a critica, resistem no sentido de que ninguém consegue
refutd-los colocando em evidéncia uma falha no raciocinio, opondo fatos contrarios.
A caminhada do racionalismo critico consiste em separar 0s conceitos de verdade e
de certeza: progride-se em direcdo da primeira, muitas vezes, abrindo mao da
segunda. Assim, foi estabelecida e integrada nos costumes a liberdade de
pensamento no Ocidente.

4.1.5.2 - A DEMOCRACIA

A democracia € o nome especial dado ao liberalismo politico, ou seja, a
liberdade e ao pluralismo nos procedimentos de nomeacédo dos governantes e na
tomada de decisdo politica. A democracia comecou na Grécia e em Roma, mas néo
conseguiu sustentar-se. Na Italia foram recriadas republicas urbanas e as tradicbes
democréticas da Antiguidade foram preservadas nas ordens monasticas e nos
cabides episcopais. As novas instituicbes testemunhavam que as elites sociais, aos
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poucos, entendiam que no campo constitucional como no da vida intelectual e
cientifica, uma “ordem pelo pluralismo”, respeitosa das opinides individuais e
concebida para que elas desempenhassem formalmente um papel seria preferivel a
uma outra ordem absolutista ou instaurada por oligarquias fechadas; sem falar das

ditaduras produzidas pelo cesarismo ou pelas explosées de massas populares.

A experiéncia dos tempos modernos mostra que uma coeréncia maior pode
ser trazida pelo constitucionalismo. Quando existe um consenso em relacao a regras
constitucionais precisas e impositivas, o Estado € uno e todos podem beneficiar-se

dos frutos especificos trazidos pelo pluralismo politico sem ser expostos a anarquia.

A democracia, como a liberdade de pensamento, pressupunha as conquistas
ja citadas: o valor da pessoa, o valor do direito e, principalmente, a convicgdo do
carater essencialmente falivel da razdo humana. Para que a solu¢cdo democratica
pudesse impor-se aos espiritos mais conscientes, era preciso que desaparecesse 0
resto de cultura monarquica e, mais geralmente, qualquer idéia de que alguns
homens sao feitos de um material diferente dos outros que os dispensa das

limitagBes da razdo humana ordinéria. Nemo escreve:

Ora pensamos que essa dessacralizacdo do poder foi o fruto do judeu-
cristianismo: o conceito de laicidade vem da Biblia; e é a razéo pela qual a
democracia s6 apareceu e sO pode, provavelmente, desabrochar no
Ocidente. (...) Foram os profetas hebreus que inauguraram a diviséo e a luta
fecunda entre o poder espiritual e o poder temporal. O profeta ndo se
submete ao poder do rei (...) e os livros histéricos da Biblia mostram que os
dois poderes ndo podem decididamente fusionar numa monarquia sagrada ou

num “cesaro papismo”. '

O Estado faz a gestdo do que existe enquanto os profetas e 0s santos
preparam o futuro. A democracia nasceu no solo cultural onde figuravam a
convicgdo e a doutrina da falibilidade humana, do direito da humanidade a aspirar a
um futuro melhor, da nao legitimidade do poder politico em assumir por si mesmo

esse futuro e apresentar-se como horizonte ultimo da vida humana.

198 philippe NEMO, Qu'est-ce que I'Occident?, p. 78. (Tradugdo nossa)
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4.1.5.3 - O LIBERALISMO ECONOMICO

A reflexdo sobre os mecanismos de base da economia de mercado foi obra
coletiva de muitos tedricos de muitos paises europeus. Ela comecou na ldade

Média: Sao Tomas de Aquino ja contestava a idéia aristotélica do preco natural,
reconhecendo que o preco podia variar em funcédo da oferta e da procura. A escola
francesa dos fisiocratas trouxe uma contribuicdo, cuja importancia nao pode ser

19 junto com os tedricos classicos, Adam Smith, David Ricardo ou

esquecida
Thomas Malthus®®. Todos descobriam que a “riqueza das nacgdes” depende do
desenvolvimento da livre troca, da livre empresa, do livre comercio e da livre
circulacdo dos capitais. Conseguindo criar riqueza, a vida de todos melhora e a

violéncia é curada.

Assim, para esses autores, a economia de mercado € essencialmente moral.
Mesmo quando os agentes econémicos séo dispersos, longe uns dos outros, seus
comportamentos sdo assim mesmo coordenados por um duplo sistema de
comunicacdo: o direito delimita precisamente as fronteiras das propriedades
privadas e é um guia negativo, dizendo o que ndo pode nem deve ser feito para ndo
prejudicar os outros. Os precos sdo 0 guia positivo que diz o que deve ser feito se
quisermos estar em condicdes de responder precisamente as necessidades e aos
desejos dos outros. A economia é um sistema auto-organizado capaz de consertar
ela mesma os desequilibrios provocados pelas mudancas de necessidades, de
recursos e de técnicas. Nenhuma autoridade central precisa intervir a ndo ser para

fazer com que todos cumpram as regras do jogo.

Nemo?®* conclui que o que chamamos de Ocidente foi modelado por esses
cinco acontecimentos e nenhum outro. O Ocidente ndo é um povo, € uma cultura
carregada sucessivamente por varios povos. Esses grupos assumiram uma filiacao
espiritual que nédo correspondia a uma filiagdo biolégica ou étnica e assim fizeram
pela escolha dos seus dirigentes e dos seus pensadores. Os europeus acabam
sendo povos colonizados que acabaram reconhecendo como Seus ancestrais

Sdcrates, Cicero, Moisés e Jesus, mais do que 0s povos que povoavam as florestas

199 Seu maior representante foi Francois QUESNAY que publicou sua obra principal Tableau

économique em 1760
2% Mais adiante, falaremos muito de Adam SMITH.
201 phjlippe NEMO, Qu'est-ce que I'Occident?
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celtas e germanicas. Os valores e as instituicbes construidas ao longo da historia
cultural do Ocidente pertencem ao mundo das idéias, das representagcbes, das
doutrinas, das realidades propriamente culturais. S&o acessiveis hoje para todos os

povos do mundo, se eles concordarem, e nao existe propriedade exclusiva.

Vale a pena, nesse momento da nossa reflexdo, perguntar se o ambiente que
temos descrito nos capitulos anteriores esta em continuidade com a caminhada
descrita por Nemo. Estariamos vivendo numa sociedade liberal, herdeira dos valores

descritos como ocidentais? Aprofundemos agora nossa analise do liberalismo.

4.2 - O LIBERALISMO

Segundo Valérie Charolles, embora convencidos de viver num mundo liberal,

somos governados por um capitalismo que tem pouco a ver com a filosofia liberal?®2.

Encontrando suas raizes no pensamento do lluminismo, o mercado aparece
no pensamento liberal como a outra face da democracia; repousa no
reconhecimento da liberdade de cada um e de sua capacidade de ser
protagonista na esfera econémica. Por isso, muito logicamente, o tedrico
fundador do liberalismo, Adam Smith, considera que toda rigueza econémica
provém do trabalho. A concorréncia serve para garantir que o funcionamento
do mercado ndo desemboque em posicdes de dominacdo, mas, pelo
contrario, leve a um equilibrio de longo termo no qual os lucros serdo
moderados e o trabalho acessivel para todos.?®

Esses, decididamente, ndo sdo os fundamentos nos quais repousa Nosso
sistema econdmico atual! Fonte de toda riqueza para o fundador do liberalismo, o
trabalho é a priori a referéncia cardeal da sociedade. Contudo, nas contas das
empresas, o trabalho ndo é um valor. Edificadas durante a Renascenca, as regras
contdbeis sdo a linguagem da economia no cotidiano; sdo elas que fixam o que é
uma perda e o que € um ganho para as empresas. Ora nessa linguagem, o trabalho
€ um encargo e ndo uma rigueza. Nosso sistema econdémico sO reconhece ao capital

a capacidade de criar valor.

202 pAcompanhamos as andlises de Valérie Charolles em Valérie CHAROLLES, Le libéralisme contre

le capitalisme, 2006. Valérie CHAROLLES trabalha no Tribunal das Contas e é professora do Institut de
Sciences Politiques de Paris.
293 |bid., p. 13-14. (Traducdo nossa).
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Nesse sentido, pode-se dizer que nossa pratica da economia é capitalista,
ndo liberal. E mesmo profundamente antiliberal, porque as empresas
procuram constantemente subtrair-se a légica da concorréncia para ocupar
uma posicdo dominante. Esse processo estd no coracdo dos mecanismos
das bolsas: os beneficios sdo cada vez mais concentrados ao redor de um
pequeno numero de grandes grupos mundiais, que absorvem seus
concorrentes por fusfes e aquisi¢cdes sucessiveis. (...) A lei do mercado se
transforma na lei do mais forte; o consumidor e, mais ainda, o assalariado,
s&o os grandes perdedores nesse processo.?*

Num primeiro momento, analisaremos a relacéo do liberalismo com o trabalho
e veremos que, segundo esse aspecto, ele tem pouco a ver com o capitalismo
contemporaneo que cultiva a confusao, aceitando ser batizado como neoliberalismo.
Continuaremos essa analise mostrando os aspectos antiliberais do capitalismo atual.
No final, porém, veremos que existe uma relacdo entre capitalismo e liberalismo,
justamente no aspecto que nos interessa mais aqui: os valores e os referenciais

fundamentais.

4.2.1 - O TRABALHO SEM VALOR??%

Dois séculos atras, na Europa, o trabalho era sinénimo de proletariado. O 6cio
era 0 apanagio das classes superiores e as classes ditas laboriosas correspondiam
aquelas socialmente marginalizadas: operarios, domésticas e agricultores
independentes, enquanto a burguesia comerciante era minoritaria. Um século mais
tarde, o panorama mudou. O lugar ocupado pelos agricultores independentes na
Franga, na Republica das campanhas, testemunha uma inversdo dos valores entre a

atividade e a inatividade.

Nos dois casos, porém, o trabalho daquele que, em termos marxistas, vende
sua forca de trabalho para um capitalista numa empresa, permanece pouco
desenvolvido e pouco valorizado. Somente durante o século XX a situacao se
inverte e o trabalho assalariado torna-se amplamente majoritario nos paises
desenvolvidos. Esse movimento acompanha a divisdo do trabalho e a
multiplicacdo das empresas. (...) Desde entdo, a equivaléncia entre trabalho
assalariado e funcdes subalternas desapareceu das mentalidades.”*®

2% \/alérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 14-15. (Tradug&o nossa).

295 Acompanhamos a andlise de Ibid., capitulo I.
2% bid., p. 23-24. (Traducdo nossa)
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Com a economia do conhecimento, o trabalho assalariado muda sua

natureza. E o assalariado que produz a inovagdo no corac¢éo do desenvolvimento da

empresa. A criatividade dos “recursos humanos” aparece cada vez mais claramente
como o que faz a riqueza e o valor das empresas. A protecdo da propriedade
intelectual afirma-se como uma preocupacdo maior da economia. O essencial do
valor das empresas nesses setores esta ligado a propriedade intelectual criada por

seu pessoal.

Segundo uma terminologia de Hannah Arendt, o trabalho atua no campo da
obra: é no trabalho que se joga o ser social do ser moderno®’. O crescimento da
importancia do trabalho fica evidente no drama que representa a perda dele. O
desemprego é primeiramente exclusao. Assim, o trabalho conquistou um lugar novo:
nao somente ele se generalizou, mas se tornou qualificado e sinbnimo de realizacao.
E o valor cardeal que mede o posicionamento social dos individuos e lhes permite
uma vida autbnoma. O desenvolvimento das terminologias do tipo capital humano
mostra as fronteiras ténues que existem entre o0 capitalista e o assalariado: a
acumulacdo dos conhecimentos humanos desemboca numa acumulacdo de

riquezas.

4.2.1.1 - O TRABALHO, FONTE TEORICA DE TODA RIQUEZA

Essa mudanca de natureza do trabalho assalariado esta perfeitamente
coerente com a obra fundadora do liberalismo, A riqueza das nacdes, de Adam
Smith. De modo geral, a economia reconhece dois fatores de producdo suscetiveis
de criar valor: o capital e o trabalho. E sua combinagio mais ou menos equilibrada
que produz mais ou menos riqgueza. Na origem, 0 pensamento econdmico
reconhecia um terceiro fator de producéao, a terra, de onde o proprietario auferia uma
renda. A marginalizacdo progressiva da economia agraria desprezou, no periodo
recente, esse fator: a terra tornou-se uma subcategoria do capital.

Para Adam Smith, a riqueza econdmica provém de um modo absolutamente

explicito do trabalho e n&o do capital. E a divisdo do trabalho e o trabalho extra que

207 ¢f. Hannah ARENDT, A condicdo humana.
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o assalariado realiza em proveito do capitalista que gera o valor agregado para a
empresa. No processo de producdo, o trabalho assalariado é a fonte de toda riqueza

novau.

A mais sagrada e a mais inviolavel de todas as propriedades é a do préprio
trabalho, porque ela é o fundamento origindrio de todas as outras
propriedades. O patrim6nio de um homem pobre reside na forca e na
destreza de suas maos, e impedi-lo de empregar essa forca e destreza da
maneira que julga apropriada, desde que ndo cause prejuizo a seu préximo,
constitui violacdo manifesta da mais sagrada propriedade. Trata-se de uma
flagrante usurpacdo da licita liberdade, tanto do trabalhador como dos que
estariam dispostos a dar-lhe trabalho. 2°®

Fonte de toda riqueza, o trabalho aparece assim como o0 Unico meio de
comparar os bens e de medir seu preco. E a teoria do valor trabalho pela qual

debuta a obra fundadora do liberalismo. Vale a pena citar o trecho inteiro:

7

Todo homem é rico ou pobre de acordo com o grau em que lhe é dado
desfrutar as coisas necessarias a vida e ao conforto, e das diversdes da vida
humana. Mas, depois de estabelecer-se completamente a divisdo do trabalho,
o trabalho de cada homem apenas podera prové-lo de uma parte
extremamente diminuta dessas coisas. A grande maioria delas devera ser
obtida do trabalho de outros homens e, assim, ele sera rico ou pobre de
acordo com a quantidade de trabalho que puder comandar ou conseguir
comprar. Portanto, o valor de qualquer mercadoria para a pessoa que a
possui e ndo pretende utilizd-la ou consumi-la, mas trocad-la por outras
mercadorias, é igual a quantidade de trabalho que tal mercadoria Ihe permite
comprar ou comandar. O trabalho €, pois, a medida real do valor de troca de
todas as mercadorias.?®

E no ambiente de uma concepcéo do trabalho redutora e obsoleta que Smith
desenvolve uma teoria que funda a riqgueza das nacdes sobre o trabalho, Unico
padrdo de todas as coisas. Ele antecipa o fato de que o crescimento sera
largamente puxado pelo consumo e que a renda obtida pelo trabalho sera um

elemento decisivo do crescimento econémico, seu motor principal:

O trabalho anual de toda nacao é o fundo que originalmente lhe fornece todos
0s bens necessarios a vida e ao conforto anualmente consumidos, e que
consistem sempre na producédo imediata do trabalho, ou em bens que essa

298 Adam SMITH, A riqueza das nacdes, p. 155-156.
299 |bid., p. 38.



151

producdo permite comprar de outras nagfes. Assim, conforme essa
producdo, isto €, o que ela permite comprar, mantenha maior ou menor
propor¢cdo com numero de pessoas que deverdo consumi-la, a nagdo estara
mais ou menos abastecida de todas as coisas necessérias a vida e ao
conforto das quais venha a precisar. Ora, em toda nacdo duas diferentes
circunstancias determinam essa propor¢ao: em primeiro lugar, a habilidade, a
destreza e o critério com os quais em geral se executa o trabalho da nagéo; e,
em segundo lugar, a propor¢cdo entre o niumero dos que estdo empregados
em trabalho Gtil e o nimero dos que ndo estdo. (...) A abundancia ou
escassez dessa provisdo parece depender mais da primeira do que da ultima
circunstancia.”*

O movimento econbmico, tal qual se desenvolveu efetivamente desde a
época do lluminismo, ilustra perfeitamente a pertinéncia dessa escolha a favor do
trabalho assalariado que se generalizou e se tornou qualificado. O que era
tradicionalmente chamado “o capitalista” é agora frequentemente um trabalhador

assalariado.

4.2.1.2 - O TRABALHO SEM VALOR NO PLANO FINANCEIRO

O problema é que essa mudanca de natureza do trabalho assalariado néo foi
acompanhada por uma evolucdo no modo pelo qual o trabalho é percebido na
realidade social e financeira das empresas, muito pelo contrario. Falar da reducéo do
tempo de trabalho hoje suscita 0 mesmo tipo de reacdes que as apresentadas por
Marx no Capital quando da apresentacdo do Factory Act, legislacdo trabalhista
introduzida na Inglaterra que implicava a reducéo da jornada de trabalho para doze
horas, a limitacdo do trabalho infantil, a regulamentacdo do trabalho noturno etc.
Essas medidas foram denunciadas pelo empresariado inglés da época como
devendo precipitar a ruina dos seus negodcios e como sendo o fermento de uma
cultura do 6cio que iria prejudicar o bom desenvolvimento da sociedade. As criticas

atuais ndo sao novas e se revelaram infundadas no plano econémico!

Hoje, o tratamento do trabalho na empresa endureceu: o desenvolvimento da
tecnologia e da informatizacdo impde cadéncias de trabalho muito mais densas. A
automacdao reduz a necessidade de recursos humanos, tornando os trabalhadores
doceis e submissos por medo de perder o emprego. Nesse ponto, pode-se dizer que

o trabalho é tratado de um modo perfeitamente capitalista nas empresas e isso esta

19 Adam SMITH, A riqueza das nacdes, p. 1.
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em contradicdo com a teoria liberal e com a realidade de um trabalho cada vez mais

criador de valor agregado para a empresa. Por que os empresarios agem assim?

Existe uma racionalidade para esse tipo de comportamento e essa
racionalidade pode ser encontrada no modo segundo o qual sdo construidas
as contas das empresas: o trabalho assalariado é sempre um encargo, nunca
um valor. A contabilidade é esta espécie de gramatica universal usada pela
economia no nivel das empresas e que permite determinar o que as
enriquece e o que as empobrece. Os fundamentos dos principios contdbeis
contém a natureza profunda do sistema econémico no qual evoluimos.(...) A
contabilidade nédo é liberal, nem inspirada pelas teses liberais que fazem da
empresa o lugar no qual capital e trabalho se combinam para criar valor. A
contabilidade das empresas €, profundamente e de modo univoco,
capitalista.”™*

No balango, os assalariados s&o contabilizados como um encargo na conta
de resultados da empresa e nunca como causa do aumento do valor dela. O
trabalho é, evidentemente, considerado como um recurso que € preciso saber utilizar
do melhor modo possivel. Todavia, nunca € apresentado como uma riqueza na qual
repousaria o desenvolvimento da empresa, enquanto as ferramentas de producao,
os sites de producdo ou as despesas informaticas assim sao contabilizados. Os
assalariados sao tratados como simples despesas e menos valorizados do que os

softwares que sao acrescentados ao patriménio imaterial das empresas.

Essa situagdo é uma heranca da Renascenca. Foi no século XVI que foram
definidos os principios contabeis cujos fundamentos nunca foram questionados
desde entdo®?. As atividades entdo dominantes eram o comércio e a atividade
bancaria, e o objetivo principal da contabilidade era uma avaliacdo precisa dos
fluxos de capitais. A ética é do capitalista que faz frutificar seu proprio capital. Os
principios nos quais repousa a contabilidade moderna séo, portanto, anteriores ao
periodo industrial que viu 0 nascimento da teoria liberal. O tratamento reservado pela
contabilidade aos assalariados foi definido numa época em que ndo se conhecia o
trabalho assalariado tal qual é concebido hoje. Praticamente, o trabalho empobrece
as empresas segundo as normas contabeis perfeitamente admitidas no mundo

inteiro sem que isso crie problema para ninguém!

1 \alérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 32-33. (Traduc&o nossa)

212 0 primeiro tratado de contabilidade moderna, estabelecendo os fundamentos da contabilidade em
partida dobrada, foi atribuido a Luca PACIOLI e é datado em 1494: é o Tractatus Xl particularis de
computus et scripturis, contido na sua Summa de arithmetica..
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Assim, o trabalho, simplesmente, ndo € um valor para as empresas no plano

financeiro. Por meio das regras contabeis, é a natureza da empresa que esta em

jogo. Organizacao que serve para fazer frutificar o capital que é investido, a empresa
vé suas regras financeiras focadas no capital e considera os outros “ingredientes”
somente como encargos. Assim, a empresa € qualificada de liberal quando suas

regras de funcionamento sdo puramente capitalistas.

4.2.2 - O “CAPITAL ANTILIBERAL"*1

A teoria liberal ndo posiciona sistematicamente o capital acima do trabalho®**.

O esquema proposto pelo liberalismo, na sua origem, € um esquema de equilibrio no

gual os extremos séo pouco valorizados.

4.2.2.1 - BAIXA TENDENCIAL DE LUCROS VERSUS ACUMULACAO DE CAPITAIS

Com a concorréncia como motor do crescimento, o horizonte previsto pelo
liberalismo € uma baixa tendencial dos lucros. O desenvolvimento do mercado e a
presséo sobre os pre¢os assegurada pela concorréncia levam a um sistema no qual
o capital deve ser suficientemente remunerado para ser reinvestido na esfera
econbmica, mas sem gerar uma acumulacdo de novos lucros. A acumulacdo dos
capitais para assegurar o desenvolvimento da esfera produtiva ndo é sindbnimo de
acumulacao dos lucros. A concorréncia e a luta contra os monopélios herdados sao
a mola essencial desse mecanismo: € a concorréncia que assegura 0 bom

funcionamento do mercado no melhor preco.

Existe no liberalismo teédrico, junto com a nocdo de concorréncia, uma
parafernalia democratica ou igualitaria que é freqlientemente mal entendida,
mesmo claramente presente na Riqueza das nacfes. Assentar o
funcionamento da economia no mercado significa, de fato, colocar em prética
0 que Marcel Gauchet chama de “desencantamento do mundo”, que
corresponde ao momento em que a sociedade da para si mesma suas
finalidades e n&o as recebe mais de um fator externo divino.**

213 A formula é de Valérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme. E o titulo do capitulo

segundo do seu livro.
214 cf. Adam SMITH, A riqueza das nacdes, capitulos IX e X.
215 yalérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 40. (Tradug&o nossa)
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O mercado revelou-se uma verdadeira maquina de guerra contra os poderes
herdados da nobreza, da monarquia e do clero. A concorréncia € concebida como o
meio de assegurar a existéncia de empresas numerosas e de tamanho pequeno,
das quais nenhuma podera ter uma posicdo de dominacdo no seu setor econémico
e sobre seus assalariados. Na medida em que a concorréncia se desenvolve, 0
liberalismo prediz uma baixa tendencial dos lucros. E uma das manifesta¢Bes
evidentes da distingédo forte entre o liberalismo e o capitalismo que faz repousar a
economia sobre um mecanismo de acumulacdo do capital que ndo tem nenhum
limite. A partir do momento em que uma verdadeira preferéncia para o capital é

aceita,

. esta preferéncia modifica profundamente as leis econdmicas: justificando
no longo prazo precos mais altos do que o necessario nos mercados de
capitais, ela conduz a uma acumulagédo de lucros que gera novos capitais e
mantém assim o mecanismo de acumulagdo de capital. A evolucdo das
sociedades contemporaneas corresponde a uma capitalizacdo das trocas
entre individuos e ndo a forma de pacificacao das relagdes sociais para a qual
o paradigma liberal e democratico devia conduzir.(...) As cartas estao, de
gualquer modo, embaralhadas: como ja vimos, 0 homo oeconomicus é daqui
para frente um ator mdltiplo. Ele pode ser trabalhador e capitalista
sucessivamente no tempo ou de modo concomitante.?*®

A passagem operada pelo desenvolvimento histérico das teorias liberais em
neoliberalismo ndo se inscreve mais na continuidade da visdo teorica original. O
liberalismo € uma teoria cujos fundamentos constituiram-se ao redor da idéia de
liberdade como meio de tornar os homens donos do seu destino econémico. A
existéncia de um mercado e de uma mao invisivel sdo duas molas do liberalismo
cujas correspondéncias sao profundas com as noc¢des filosoficas e politicas que séo,
na mesma época, objetos de uma importante reflexdo: a democracia e o contrato
social. O que fundamenta a existéncia de um mercado é o confronto entre ofertas e
demandas que permitam fixar o preco de modo livre. Existe um paralelo como a
democracia, que seria um pouco o mercado do politico, no sentido do que ele se

fundamenta num confronto livre entre uma demanda e uma oferta politicas.

216 yalérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 75-76. (Tradugdo nossa)
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O que esta em jogo através o mercado é, muito profundamente, a capacidade

de cada individuo de ser protagonista no processo econdmico ou politico, quer dizer
ser reconhecido como um ator cuja presenca € justificada. E um dos aspectos mais
fundamentais da economia de mercado tal como ela aparece na Rigueza das

nacoes:

Uma vez plenamente estabelecida a divisdo do trabalho, é apenas uma
pequena parte das necessidades de um homem que pode ser satisfeita com o
produto do préprio trabalho. A grande maioria dessas necessidades é
satisfeita por meio da troca da parte do produto do trabalho que excede seu
proprio consumo pela mesma parte do produto do trabalho de outros homens
de que venha a precisar. Assim, todo homem vive da troca ou em alguma
medida torna-se comerciante, e a propria sociedade se vai convertendo numa
verdadeira sociedade mercantil.*’

Assim, os pontos chaves do liberalismo que podemos encontrar na obra de
Smith podem ser assim resumidos: o trabalho é a origem de toda criacdo de
riquezas; a economia repousa na existéncia de um processo de decisao livre entre
individuos autdnomos, chamado de mercado; o interesse dos homens, ou self love,
faz com que esse processo leve ao melhor desenvolvimento possivel das riquezas,
mecanismo descrito pela metdfora da mao invisivel; o horizonte desse
desenvolvimento é a reducao dos lucros. O liberalismo das origens aparenta-se a
um conjunto de regras que partem de um axioma fundador que pode ser qualificado
de moderno: a existéncia de individuos autbnomos capazes de forjar seu destino
num universo real. Ele se afasta radicalmente do capitalismo, com o qual é
frequentemente confundido; este € assimilado geralmente a lei do mais forte e a

coacao sobre os individuos.

Nao se trata de concluir que a teoria liberal seja profundamente social.
Contudo, ela é muito mais sutil do que a ideologia que a acompanha. Fazer repousar
a sociedade no interesse egoista dos homens e considerar que esse alicerce é o
melhor para assegurar o desenvolvimento econémico e o enriguecimento dos povos

significa, assim mesmo, colocar o homem como ele é, como o fundamento mesmo

21 Adam SMITH, A riqueza das nacdes, p. 28.
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da sociedade. E reconhecer para cada um lugar legitimo na sociedade, que néo é

fixo e pode evoluir.

Pode-se legitimamente reprovar no liberalismo o fato de que a liberdade que
ele defende leva a formas de guerra econdmica onde o interesse € o coracdo da
sociedade. Resulta numa precariedade dos individuos cujo horizonte tedrico se
alarga efetivamente, mas que estdo bem sozinhos frente ao seu destino. O
liberalismo desemboca numa sociedade de rivalidades, onde os lugares estéo
sempre incertos e contestaveis. Uma posicdo que sempre mede o sucesso pelas
posses materiais sempre passiveis de ser contestadas pode chocar. Chocante pode
ser o principio de utilidade pelo qual os homens sdo considerados como tomando

suas decisdes de um modo egoista. Voltaremos a esse ponto mais adiante.

4.2.2.2 - 0 “CAPITALISMO ENVERGONHADOQ" : UM DISCURSO IDEOLOGICO*®

A valorizacéo do trabalho e a diminuicdo tendencial dos lucros que estdo no
coracdo do processo tedrico do crescimento liberal cedem diante da realidade do
modo de crescimento capitalista: a acumulacdo dos lucros fundada sobre a reducao

dos custos do trabalho.

A forma concorrencial do mercado permitia aos teoricos do liberalismo propor
uma sociedade aberta, onde os individuos tivessem um papel legitimo, onde a
atomizagdo dos atores premunisse contra grandes desigualdades e onde as

posicdes sociais fossem contestaveis.

As regras da economia de mercado tais quais praticamos apOiam-se muito
pouco nessa visdo aberta do liberalismo tedrico. Elas se caracterizam por uma
busca ativa de concentracdes para obter um tamanho critico e tornar-se um ator
dominante no mercado, um ator que vai poder impor seus modos de gestédo e ocupar
uma posicao nao contestavel. A realidade econdmica ndo funciona mais no modo da

liberdade mas sim no modo da coacéao.

A teoria neoclassica, desenvolvida na segunda metade do século XX e
freqientemente assimilada ao neoliberalismo, ocupa um lugar particular na

economia contemporanea. Ela se afirmou como a teoria padrdo na qual repousam

18 A expressao encontra-se em Valérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 93.
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em grande parte os mecanismos de previsdo das instituicdes internacionais. Ora
esse paradigma neoclassico opera uma reviravolta em relagdo a teoria liberal.
Permanece fiel ao modelo liberal no fato de que seu 6timo ndo corresponde a um
crescimento acelerado, mas sim a um estado qualificado como estacionario, no qual
somente a evolucdo demogréfica e o progresso tecnolégico podem gerar rupturas.
Em compensacédo, o lugar predominante dado ao trabalho por Adam Smith

desaparece.

Se a distingdo entre o capitalismo e o liberalismo é tdo mascarada € porque,
além da teoria e da pratica, intervém um terceiro termo: a ideologia. A economia €é
tanto uma pratica e uma ciéncia quanto um discurso que ocupa um lugar central na
esfera politica. A sociedade contemporanea fez da economia uma forma dominante
da ideologia. E nesse terceiro termo, o liberalismo e o capitalismo sdo simplesmente

confundidos.

O que o discurso econdmico estabelece ao redor do termo “liberalismo”
aproxima-se, de fato, de um capitalismo envergonhado no sentido de se
recusar a ser claramente designado. Torna-se um poderoso fator de
aceitacdo da realidade capitalista que conhecemos, na medida em que ele
mascara sua realidade efetiva. Assim, o terceiro termo da economia, a
ideologia, desenvolve-se com uma certa independéncia em relacdo aos fatos
e a teoria. Discurso veiculado pela classe politica e na midia, essa linguagem
é largamente compartilhada e interiorizada pelos cidadédos. Ele se apresenta
como um economicismo estreito, que limite de modo drastico o horizonte dos
possiveis e, portanto, ndo pode suscitar uma oposicdo radical. E uma
ideologia que se apresenta pouco democrética.?*?

Segundo Valérie Charolles, essa ideologia apdia-se em alguns temas
essenciais: o0 discurso da impoténcia, a pratica do constrangimento, o totalitarismo

mole. Resumiremos a seguir sua argumentacao.

4.2.2.2.1 - O discurso da impoténcia

A impoténcia frente aos limites externos é um tema essencial do discurso
econdmico: ndo existe alternativa ao sistema atual! Por exemplo, a visdo do trabalho

como encargo para a economia € dominante. No inicio dos anos 70, a crise

219 yalérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 92. (Tradug&o nossa)
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petroleira mostrou claramente para as populacdes a interdependéncia das
economias e reforgcou a idéia de uma impoténcia frente aos fendmenos externos.
Embora reconhecendo que a globalizacdo mudou as regras do jogo econdémico
desde os anos 50 e que ela torna relativamente impotentes as politicas
macroecondmicas conduzidas no nivel de uma nacéo, é errbneo pretender esse tipo
de fenbmeno como novo e que torna impotente qualquer forma de politica

econdbmica.

E verossimil que a transformacdo da economia de subsisténcia local na
Inglaterra do século XVIII em uma industria nacional fosse de uma natureza bastante
comparavel com a transicdo realizada no século XX, de uma economia nacional para
uma economia internacionalizada. Na época, numerosas oposi¢des locais tiveram
por objetivo manter regulacdes especificas para cada provincia, para conservar o

dominio sobre os movimentos fisicos da mao de obra.

A promulgacdo do Factory Act, na Gra-Bretanha, descrito por Karl Marx no
Capital, marcou a constituicdo de um direito social minimo comum para o pais
inteiro. O modo de perceber essas leis pelos capitalistas da época mostra paralelos
importantes com a situacdo atual. As lutas sociais que levaram a fixacdo de um
direito do trabalho minimo foram consideradas como um fator de empobrecimento
pelos empreendedores da época. Ora, retrospectivamente, é claro que elas
contribuiram para o sucesso econdémico da Gré-Bretanha até a Primeira Guerra
mundial, assegurando uma producédo de qualidade e um mercado consumidor. Elas
foram depois adotadas pelos paises europeus e pelos Estados Unidos. As leis
sociais mostraram-se historicamente geradoras de progresso econdémico no meio

termo.

O encaminhamento mais positivo dos problemas econémicos passou também
por uma mudanca de patamar na escala geografica: a nacdo nos séculos XVIII e

XIX; no mundo contemporaneo, pode ser o concerto das nacoes.

Essas evolucdes deslocaram as posicoes de poder instaladas, o que gera
fortes oposices. Esse exemplo pode mostrar que € possivel superar a impoténcia
fazendo intervir uma outra escala geografica e promovendo leis ambiciosas que vao
contra as posic¢des estabelecidas e desafiando nossa capacidade de pensar politicas
no nivel apropriado que ndo € mais o da nagdo. A ampliagdo da esfera econémica

conduz necessariamente a um desenvolvimento das interdependéncias.
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4.2.2.2.2 - A prética do constrangimento

O lugar dominante assumido hoje pela economia transforma a impoténcia
exterior em constrangimento interno, principalmente no discurso. Recusando a
pertinéncia de qualquer outra forma de logica, o discurso econbémico conduz
progressivamente a um reflexo particular da sociedade onde o constrangimento é
interiorizado pelos individuos e se difunde. Isso € particularmente nitido no mercado
de trabalho: a forma de capitalismo que rege as relagdes de trabalho € uma relacao
de forca. A relacdo hierarquica, caracteristica do trabalho assalariado numa
sociedade onde o risco de desemprego é generalizado, torna-se uma relacdo de
forca entre dominadores e dominados: torna-se constrangimento. Os assalariados,
ndo considerando os do setor publico, estdo diretamente confrontados ao dilema da
submissdo ou da demissdo, dilema que acaba resumido a submissdo numa
sociedade marcada por um desemprego macico, duravel e ameacador para todas as

categorias de assalariados.

As formas interiorizadas desse constrangimento tém um papel maior na
aceitacado da ideologia econdémica. A generalizacdo para todas as categorias sociais
do risco de desclassificacdo, e, portanto, o fato de que a exclusdo do grupo seja
percebida por todos como uma possibilidade, modifica profundamente a relagéo do
individual ao social: cada um sabe que pode bascular para o lado ruim do social. E
esse fendbmeno que permite a concomitancia de uma existéncia contemporanea
marcada por uma abundancia cada vez maior e a impresséao individual e social de
um risco maior e de uma maior precariedade. Nesse ponto, a sociedade capitalista
realizou efetivamente seu projeto: a coacdo sobre o trabalho generalizou-se,
desequilibrando a relacdo de forcas entre o empregado e o empregador para
desembocar numa relacdo de constrangimento na qual o empregado € largamente
submisso. Valérie Charolles conclui: “A sociedade do trabalho capitalista é essa
realidade virtual do risco de desclassificacdo para cada um que fragiliza todas as

posicdes e leva & submissdo a uma autoridade superiora”?°.

20 yalérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme, p. 108. (Traduc&o nossa)
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4.2.2.2.3 - O “totalitarismo mole” %

Isso significa que o discurso econdmico aterrizou 0 mundo contemporaneo
como uma ideologia totalitaria: a transformacdo da impoténcia externa num sistema
de pensamento autocentrado e a geracdo de uma légica da coacdo de individuos
continuamente ameacados pela desclassificacdo sdo seus dois termos

fundamentais.

Dizer isso significa bem pesar as palavras porque o termo “totalitarismo” nao
pode ser banalizado. O totalitarismo nédo se confunde com 0s crimes contra a
humanidade, nem com os regimes que praticam genocidios. Se totalitarismo e crime
contra a humanidade fossem equivalentes, ndo se poderia pretender que o discurso
econdmico se pratigue de um modo totalitario! Em compensacdo, quando a
sociedade deixa o terreno do discurso racional e se deixa dominar por uma
ideologia, entramos num modo de pensar totalitario. Nesse nivel, pode se qualificar a
ideologia econdbmica de totalitarismo: o de uma ideologia que se alimenta com o
sentimento de impoténcia, o utiliza para fazer aceitar um alto grau de
constrangimento e chega a um universo de referéncias no qual os individuos

sentem-se continuamente ameacados e ndo imaginam poder escapar do sistema.

Vale a pena citar sempre Hannah Arendt, no Sistema totalitario,

... uma ideologia € bem literalmente o0 que seu nome indica: € a l6gica de uma
idéia. (...) As ideologias pretendem conhecer os mistérios de todo o processo
histérico — os segredos do passado, as complexidades do presente, as
incertezas do futuro — em virtude da légica inerente de suas respectivas
idéias.

Vistas desse angulo, surgem trés elementos especificamente totalitarios,
peculiares de todo pensamento ideoldgico.

Em primeiro lugar, na pretensdo da explicacdo total, as ideologias tém a
tendéncia de analisar ndo o0 que é, mas 0 que vem a Ser. 0 que nasce e
passa. (...) Em segundo lugar, o pensamento ideoldgico, nessa capacidade,
liberta-se de toda experiéncia da qual ndo possa aprender nada de novo,
mesmo que se trate de algo que acaba de acontecer. Assim, 0 pensamento
ideoldgico emancipa-se da realidade que percebemos com 0S nossos cinco
sentidos e insiste numa realidade mais “verdadeira” que se esconde por tras
de todas as coisas perceptiveis, que as governa a partir desse esconderijo.

(.)

2L A expressao é usada em Valérie CHAROLLES, Le libéralisme contre le capitalisme,p. 109.
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Em terceiro lugar, como as ideologias ndo tém o poder de transformar a
realidade, conseguem libertar 0 pensamento da experiéncia por meio de
certos métodos de demonstracao. O pensamento ideoldgico arruma os fatos
sob a forma de um processo absolutamente légico, que se inicia a partir de
uma premissa aceita axiomaticamente, tudo mais sendo deduzida dela; isto €,
age com uma coeréncia que nao existe em parte alguma no terreno da
realidade.(...)

Uma vez que tenha estabelecido sua premissa, o seu ponto de partida, a
experiéncia ja nao interfere com o pensamento ideoldgico, nem este pode
aprender com a realidade.???

O que domina a sociedade contemporanea € essa impressdo de que as
forcas econbmicas respondem a uma logica de conjunto a qual s6 podemos nos
dobrar. E porque o discurso econdémico interioriza a impoténcia sob a forma do
constrangimento que uma etapa é vencida no plano ideoldgico, uma etapa em
direcdo ao fechamento do sistema de referéncia, o que lhe d& um aspecto
claramente totalizante. O abuso de linguagem que permite confundir simplesmente

capitalismo e liberalismo ocupa um lugar decisivo nessa ideologia.

E preciso, nesse momento, fazer um reparo: dizer que o discurso econdmico
€ praticado como um totalitarismo n&o implica em nenhum modo a idéia do que as
teorias econdmicas ou os fatos econdmicos sejam, eles, totalitarios! Trata-se pelo
contrario de frisar, ao lado da esfera do real e do campo das teorias, um universo do
discurso especifico da economia que veicula uma ideologia muito menos aberta do

gue as teorias e muito mais constrangedora do que os fatos.

A realidade econdbmica ndo é de natureza totalitaria: € o fruto de decisdes
humanas que nao tém nada a ver com um sistema preconcebido que se imporia a
cada um. E possivel sair de um status social preestabelecido, com dificuldade, mas
essas evolugbes sdo valorizadas. E possivel contestar o sistema e achar uma
posicdo externa. No nivel ideolégico, o avesso da impoténcia econbmica € a
aceitacdo de relacédo de forca fundada na coacdo. A impoténcia transforma-se em
impossibilidade que se declina na coacao externa, na fatalidade do desemprego de
massa e na necessidade de uma flexibilizacdo das posi¢c6es individuais. A ideologia
econdmica se aparenta a uma forma de autoritarismo. Ela coloca o conjunto da

populacdo numa posicdo de dominacdo em classes sociais estaveis, num jogo de

22 Hannah ARENDT, As origens do totalitarismo, anti-semistismo, imperialismo, totalitarismo, p. 521.
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espelho totalmente desequilibrado entre a massa e o chefe que, ele mesmo,
desencarnou-se na forma de uma comunidade econdmica internacional. Tudo
acontece como se uma impoténcia técnica de resolver os problemas do crescimento
econdbmico e da partilha dos seus frutos tivesse se transformado num principio

filosofico. Porque ndo se tem solucéo, se diz que o problema néo tem solucéo!

As teorias econdmicas ndo sao totalitarias; mesmo o dominio da escola
neoclassica ndo é uma fatalidade: ele corresponde a um certo momento da historia
que pode ser levado a evoluir. E no nivel ideolégico que a economia adquiriu um
componente totalitario. Ela apresenta as teorias e os fatos econdmicos como uma
realidade frente a qual seriamos impotentes, criando assim os fundamentos para um
totalitarismo, mole somente em aparéncia. Diferente dos totalitarismos institucionais,

a ideologia veiculada pela economia ndo questiona uma certa forma de liberdade.

No nivel individual, ndo s6 os homens ndo sdo condenados a permanecer na
sua posicao ou abracar posicoes totalitarias, mas, pelo contrario, a mobilidade social
e a bela alma sdo as molas da valorizacéo social. No nivel do grupo, a transparéncia
da informacdo, a multiplicidade de suas fontes, a aceitacdo, ou a busca de uma
certa forma de distingcdo individual, sdo tracos que enganam e permitem uma

espécie de cegueira em relacdo a natureza do discurso oferecido.

Se nos colocarmos no nivel das articula¢gdes fundamentais do social, tal qual
ele se expressa na ideologia capitalista, encontramos de fato um totalitarismo
bastante brutal: a generalizacdo da situacdo hierarquica nas relacbes sociais
acompanhada da flexibilizacdo das posi¢cdes desemboca numa realidade dominada
pela estatura do chefe e seu arbitrario. Essa evolucdo acaba designada pela palavra
“precariedade”. A sociedade faz a aprendizagem de que a mobilidade social pode
jogar no sentido da progressdo, mas também da desclassificacdo e que, no sistema
capitalista, o risco de desclassificacdo é muito maior do que as chances de
promocdo social. E o que fundamenta o totalitarismo para Hannah Arendt: os
individuos ndo tém posicdo propria e estavel no sistema e dependem inteiramente

de uma forma de arbitrario exterior a eles.
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4.2.3 - LIBERALISMO PARADOXAL: AO MESMO TEMPO MATERIALISMO E
TEOLOGIA!

Existe um paradoxo aparente no liberalismo: € ao mesmo tempo de esséncia

materialista e teoldgica.

4.2.3.1 - O LIBERALISMO COMO MATERIALISMO

7

E preciso porém ressaltar que é uma concep¢do materialista. Segundo
Jacques Généreux, a “Teoria dos sentimentos morais” de Adam Smith faz da
simpatia um mecanismo que coloca no coracdo do homem um desejo obsessivo de
aprovacao, de reconhecimento social, que o leva a fazer cada vez mais esforcos
para obter a simpatia daqueles que ndo s&o tdo proximos®?®. Para obter a simpatia
dos outros membros da sociedade, o individuo deve consentir mais esfor¢cos para
afinar seu comportamento de modo a suscitar uma sempre maior aprovacdo. Smith
pensa assim ter descoberto um mecanismo que garante uma sociabilidade geral, e

nao somente uma proximidade.

E a busca de reconhecimento social ndo garante somente a harmonia de uma
sociedade humana, ela explica também seu desenvolvimento. E ela que
conduz os homens, contrariamente aos outros animais, a ndo se contentar
com a satisfacdo de suas necessidades vitais. Enquanto esses sé&o
satisfeitos, o ser humano se preocupa com o olhar e a estima dos outros.(...)
Dai o crescimento das artes e das técnicas e a acumulacdo de bens flteis,
inGteis para a sobrevivéncia, mas desejados para o reconhecimento social
que eles proporcionam. O homem de Smith parece um ser vaidoso cuja maior
energia é consagrada a produzir e consumir bens futeis. E vitima de uma
iluséo que o leva a acreditar que seu desejo insaciavel de bens inuteis € uma
auténtica necessidade.**

Isso ndo implica que o ser humano nasca naturalmente bom e altruista, desde
o alvorecer da humanidade. Smith pensa que os selvagens dos primeiros tempos
viviam num estado de total despojamento e de vulnerabilidade e que toda sua
energia estava voltada para a sobrevivéncia. A preocupacao pelo outro pressupde

um minimo de seguranca em relacdo a propria vida. Se a simpatia for uma

223 cf, Jacques GENEREUX, La dissociété, capitulo VI.
224 |bid., p. 229-230. (Traducdo nossa).
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disposicdo natural, € enquanto potencialidade inscrita na natureza do homem, mas
cujo desabrochar verdadeiro depende da evolugcdo das condicbes materiais de
existéncia. Assim, o pensamento de Smith ndo estd simplesmente fundamentado
numa filosofia da natureza humana, mas também numa antropologia. Esta,
apoiando-se nos trabalhos etnolégicos suscitados pela coloniza¢cdo do Novo Mundo,
esforca-se em descrever os estagios de desenvolvimento sucessivo pelos quais a
humanidade deve passar para transpor a ponte que separa 0s primeiros “selvagens”

da civilizagdo mercante.

Enquanto a humanidade € condenada a uma falta cronica de recursos, a
precariedade da condicdo humana é tal que deixa pouco espaco para o cuidado com
o outro. Assim, no que diz respeito aos estagios anteriores da economia de
mercado, Smith valida a visdo pessimista de Hobbes sobre o estado de natureza:
um estado governado pelo medo de morrer, onde ndo se pode contar muito com a

simpatia dos outros.

Assim, bem antes de Marx, Smith desenvolve uma teoria materialista da
evolugdo social, na qual os modos de pensamento e o0s valores séo
determinados pelas condi¢cbes materiais de existéncia. Ao mesmo tempo, ele
alcanca o idealismo de Hegel, reconhecendo na caminhada cega dos homens
em direcdo de um progresso material constante a mao invisivel de uma
Providéncia divina, que os conduz em dire¢cdo ao estagio da economia de
mercado onde a propens&o & simpatia podera acontecer plenamente.?®

A segunda parte da citagdo mostra que o liberalismo € também uma teologia.

E o que indagaremos a seguir, para concluir nossa reflexdo sobre o liberalismo.

4.2.3.2 - O LIBERALISMO COMO TEOLOGIA

“Onde se sustentara que a invencdo do mercado por Adam Smith remete a
teologia” ?*°. Essa frase serve de subtitulo para o capitulo terceiro do livro, ja citado,

de Dany-Robert Dufour. Ele escreve:

*%5 jacques GENEREUX, La dissociété, p. 231. (Tradugdo nossa)

226 Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la révolution culturelle libérale, p. 91. (Traducdo nossa)
Essa tese esti exaustivamente desenvolvida em Francois DERMANGE, Le Dieu du Marche, éthique,
économie et théologie dans I'oeuvre d’Adam Smith, 2003. Uma outra andlise interessante em Jean-
Claude LIAUDET, L'impasse narcissique du libéralisme, capitulo V.
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Quero dizer que a invengdo do Mercado por Adam Smith remete a teologia.
Seguramente, muitos me reprovardo por afastar-me das belas e nobres
guestdes teoldgicas, ontolégicas e metafisicas para corrompé-las com a
politica, ver — supremo oprébrio — com a economia. Responderei
simplesmente que ndo se entenderia nada a essa invencado do Mercado, que
domina hoje o mundo, se ndo se percebesse que ela se inscreve plenamente
nas problematicas da Providéncia, quer dizer no modo pelo qual Deus
governa a criacdo, propondo-se como alternativa ao antigo governo da cidade
dos homens que funcionava a partir do modelo da Cidade de Deus. Falando
claro, talvez fosse 0 momento de perceber que o capitalismo procede, ele
mesmo, de uma metafisica cuja poténcia ndo precisa mais ser demonstrada
porgue conseguiu tomar conta do mundo.?’

E preciso lembrar o fato de que, na época exata, ao redor dos anos 1780, em

que Kant elaborava suas formulagdes do imperativo categorico que ele apresentava

como uma lei prética universal:

Adam Smith propunha exatamente o contrario: a possibilidade de subtrair-se,
no conjunto das condutas sociais, a qualquer principio moral e
transcendental. Porque a sociedade apresentava-se agora como um conjunto
onde “todo homem vive da troca ou em alguma medida torna-se um
comerciante”®?, tornou-se possivel para cada um entregar-se inteiramente a
atividade econbmica e mercante, perseguindo objetivos perfeitamente
egoistas; o interesse coletivo ndo devia ser menos bem atendido. Por que
esse milagre? E simplesmente porque uma Providéncia intervém, identificada
por Adam Smith (...) sob o nome, com conotagdo evidentemente religiosa, de
“mao invisivel”. Essa mao invisivel é o que permite transfigurar os interesses
egoistas em riqueza coletiva. Ela figura assim como a forma finalmente
entendida e finalmente cumprida da Providéncia divina.”*

Vale a pena citar o famoso texto de Adam Smith:

Ao preferir sustentar a atividade interna em detrimento da atividade
estrangeira, ele tem em vista a propria seguranca; ao dirigir essa atividade de
modo que sua producgdo tenha o maior valor possivel, ndo pensa sendo no
préprio ganho,e neste, como em muitos outros casos, é levado por uma mao
invisivel a promover um fim que era, em absoluto, sua intencdo promover.
Além disso, nem sempre é pior para a sociedade que nao tivesse intencao
promover esse bem. Ao buscar seu interesse particular, ndo raro promove o
interesse da sociedade de modo mais eficaz do que faria se realmente se
prestasse a promoveé-lo.?*

227
228

Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la révolution culturelle libérale, p. 102. (Tradugédo nossa)
Adam SMITH, A riqueza das nagdes, p. 29. A citagcao consta no proprio texto citado de DUFOUR.

29 Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la révolution culturelle libérale, p. 103. (Traduc&o nossa).
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Adam SMITH, A riqueza das nac0es, p. 567.
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Uma mao invisivel toma conta de tudo, enquanto os individuos entregam-se
ao unico objetivo da maximizagdo egoista de seus ganhos! Por isso, ndo adianta
querer escapar a esse “espirito escondido”: ele age assim mesmo! Dufour comenta

assim esse texto de Smith:

Deus pensou em tudo e nés ndo sabiamos. Ei-nos finalmente livres do
imperativo categodrico, excessivamente pesado, consistindo a ter sempre
presente ao espirito uma lei a ser seguida em toda a vida pratica. O Mercado
corresponde assim a uma tentativa para produzir um grande Sujeito
suscetivel de ultrapassar em poder todos os antigos (Deus, a Lei) gracas a
essa Providéncia enfim decifrada, aceita e, sobretudo, colocada em pratica.
Basta, em suma, para que tudo esteja finalmente bem, submeter-se a essa
forca, incoercivel e sem limites, que representa como tal um grau superior de
regulacdo, uma forma dltima e, finalmente, verdadeira de racionalidade que
se manifesta, ndo somente por eventuais efeitos simbdlicos, mas sobretudo
pela extensdo infinita da riqueza. (...) Tudo que se parece com um desejo de
regulacdo moral ou politica proviria de tentativas derrisérias do homem
tentando submeter a Providéncia aos seus miseraveis pequenos céalculos. E
preciso, segundo a palavra de ordem do liberalismo, “deixar fazer”, porque, no
fundo, é deus que faz. O liberalismo, nesse sentido, est4d no fundamento do
desenvolvimento do capitalismo.?*

O autor continua:

Cada Deus possui sua particularidade.(...) A particularidade do Mercado é
gue ele ndo figura mais uma origem. Ele se apresenta como uma imanéncia
transcendente, fusionando o infinitamente multiplo em super-unidade. (...) O
Mercado, de fato, ndo conhece nem o passado nem o futuro; ele se
desenvolve sempre no presente, é s6 um puro espago de troca generalizada
onde os fluxos cruzam, conectam e desconectam-se: fluxos de energia, de
dinheiro, de matéria cinza, de mercadorias, de formas, de imagens. Dai a
fortuna atual da rede que se tornou modelo de funcionamento de todas as
relacbes compondo as sociedades liberais. A rede caracteriza-se pelo
horizontalismo de todas as relagdes.?*

O problema € que quando Smith descobriu esse novo deus e se entusiasmou
por ele, ndo pensou que essa prodigiosa providéncia deixava as pessoas frente a

frente com o tormento do problema da origem. “O deus dele é um deus sem

231

o Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la révolution culturelle libérale, p. 104. (Tradu¢&o nossa)

Ibid., p. 108. (Traducédo nossa)
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narrativa de fundacdo, um deus reduzido a uma pura Providéncia do acontecivel"®3,

Dufour escreve:

O pensamento de Smith inscreve-se num grande movimento contemporaneo
de uma teologia cientifica de inspiracdo newtoniana. Kant ndo esta alheio a
esse desejo: ele queria refundar a metafisica segundo o modelo da fisica
newtoniana. (...) Kant estd convencido do que Newton tinha feito para o
universo cosmico devia ser feito para a metafisica, enquanto Smith esta
convencido de que isto deve ser feito para o universo humano. (...) O que faz
de Smith o irmdo inimigo de Kant é que, partindo da necessidade de alinhar
seus objetos com a ciéncia, eles chegaram a duas conclusfes perfeitamente
opostas; enquanto, para Smith, é preciso deixar fazer, quer dizer desregular
para que o designio divino possa realizar-se inteiramente, para Kant, é
preciso absolutamente regular: A moral deve ser fundada no imperativo
categérico consistindo em se dar uma lei a seguir na vida préatica.?**

O que leva Francois Dermange a concluir seu estudo exaustivo sobre a

teologia de mercado em Adam Smith:

A invocacdo de uma harmonia preestabelecida e de sua légica causal
invisivel e benevolente s6 podem conduzir a admitir o “equilibrio natural” dos
bens e dos males, o que acaba consagrando o mal e a injustica afirmando
sua necessidade, em nome de uma hipotética e improvavel conciliacéo. (...)
Os slogans do laissez faire, freqientemente, ndo passam de simples
pretextos para a dominacg&o.”®

Precisamos agora olhar para as consequéncias mais praticas do utilitarismo e

da doutrina do interesse préprio na sociedade atual.

43 - O UTILITARISMO E O INTERESSE PROPRIO COMO
DOUTRINAS E PRATICAS FUNDAMENTAIS

Todas essas modificacbes fazem com que, hoje, as sociedades ocidentais

nao oferecam para o mundo um rosto original e tendam a se confundir com uma

2% Dany-Robert DUFOUR, Le divin marché, la révolution culturelle libérale, p. 109. (Traduc&o nossa)

2% |bid., p. 133-137. (Traduc&o nossa)

?% Francois DERMANGE, Le Dieu du Marche, éthique, économie et théologie dans l'oeuvre d’Adam
Smith, p. 280. Francois DERMANGE é diplomado da HEC (Hautes Etudes Comerciales), doutor em
teologia e professor de ética na Universidade de Genéve.
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vasta e intensa maquina de produzir bens, servicos, sentimentos, afetos e desejos.
Os seus representantes mais destacados tendem a pensar que as sociedades do
resto do mundo s6 aspiram a ficar semelhantes entre si. O Ocidente, considerando
os ideais que ele projeta para fora, estd no apice de um desejo de expansao
universal: todas as populacfes aspirariam a se tornar sociedades plenamente

econdmicas, sociedades de “alta intensidade econdmica”*.

Portanto, o problema colocado para o Ocidente e 0 mundo enquanto se
ocidentaliza é o seguinte: como pudemos pensar um universo social onde sao as leis
a preferéncia que cada um dirige para si mesmo, o interesse que 0 anima a manter
relacbes com outras pessoas e a utilidade que ele representa para 0s outros? Quais
sdo os modos de raciocinio, os tipos de antecipagdo, os meios de descartar ou
anular as objecdes que permitiram impor essa maneira muito paradoxal de ver e
inscrever no corpo mesmo das sociedades essa légica na qual estamos,
aparentemente, todos embarcados? Como pudemos pensar e agenciar o governo
de um mundo social composto por seres que reivindicam a plena legitimidade de
obedecer primeiro aos seus préprios interesses antes do interesse coletivo?*’ A
expansao produtiva e mercante ilimitada desemboca num novo quadro do mundo,
produz uma reducéo geral dos humanos e de suas atividades a objetos cujo valor —
e, portanto, direito a existéncia — somente depende de sua utilidade econémica. O
proprio homem é transformado em “produto consumivel”, segundo os termos téao
usados de recursos humanos ou de capital humano. O supercapitalismo parece
radicalizar essa orientacdo de longa duracao, ignorando o que, no vinculo social,
presidia as reciprocidades entre geracdes, entre sexos, entre grupos. Passa a
privilegiar, na vida social, a articulagdo comercial dos fins individuais a serem
maximizados. Um certo modo “econémico”, contabil, calculador, de pensar a relacéao
humana cria uma nova realidade social, uma nova ordem das coisas, uma nova
evidéncia. A sociedade se descobre como um espaco de utilidade mutua que é
regulado por suas proprias leis, que se identifica com a prépria natureza do homem

e com certas qualidades de relacdes que ele mantém com os outros.

2% A formula é de Christian LAVAL, L’homme économique, essai sur les racines du néolibéralisme,

introducdo. Christian LAVAL é pesquisador em histdria da filosofia e da sociologia na Universidade
Paris X Nanterre.
237 Cf. Ibid.
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Vale agora examinar de mais perto de onde vem a concepc¢ao utilitarista tdo

entranha na nossa sociedade.

4.3.1 - O UTILITARISMO

A concepcao utilitarista estende um modelo “maximizador” e calculista da
conduta interesseira ao conjunto das relagbes humanas e olha a sociedade civil
como uma multiplicidade de relagbes de utilizagdo dos homens uns pelos outros: o
homem é um ser de necessidade sempre movido pela fuga da dor e pela busca do
prazer. Nunca mais transcendéncia no principio das instituicdes humanas: somente
jogos de atracdo e repulsdo, do acordo e do conflito que encontram sua chave
universal de interpretacdo nas nog¢des de utilidade e de interesse! O utilitarismo do
século XVIII e a economia politica serdo construidos sobre esses postulados
fundamentais indissoluvelmente cientificos e normativos: a ac¢do humana, de
qualquer natureza e de qualquer alcance que seja, obedece a uma racionalidade
que assegura a eleicdo dos fins mais satisfatérios e o0 sucesso da acdo pela
adequacao dos meios a esses fins. Assim, foi formulado no final do século XVIII por

Jeremy Bentham:

A natureza colocou a humanidade sob a dominagdo de dois donos
soberanos: a pena e o prazer. Somente eles mostram o que devemos fazer,
assim como determinam o que faremos. De um lado, o critério do Bem e do
Mal, do outro, as cadeias das causas e dos efeitos estdo amarradas a seu
trono. Eles nos governam em todos 0s nossos atos, todas as nossas
palavras, todos 0s nossos pensamentos: todo esfor¢co para escapar & nossa
sujeicdo sO servird para demonstra-la e confirma-la. Pelas palavras, um
homem pode pretender renegar seu império, mas na realidade continuara seu
sujeito o tempo todo. O principio de utilidade reconhece essa sujeicao e a
toma como fundamento desse sistema cujo objetivo é levantar o edificio da
felicidade por meio da razdo e do direito. Os sistemas que 0 contestam
manejam sons em vez de do sentido, capricho em vez da razdo, escuriddo
em vez de luz.>*®

A racionalidade do interesse que, na realidade, tinha sido afirmada bem antes

de Bentham, estendeu-se depois do século XVIII e ganhou todos os campos do

2% Jeremy BENTHAM apud Christian LAVAL, L’homme économique, essai sur les racines du

néolibéralisme, p.16. (Traducéo nossa)
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saber que dizem respeito ao ser humano: a economia politica e sua analise de
valores e precos d& para ela elementos de quantificacdo; a medicina e a fisiologia
fornecem a “anatomia” dos prazeres e das dores; a histéria da lingua e das
instituicbes vem confirmar essa prevaléncia da necessidade na invencdo das

“ferramentas” intelectuais e politicas. Segundo Laval:

O ato econbémico, sendo um ato social, devia encontrar seu lugar na moral.
Por isso, a ciéncia econbmica s6 podia nascer livrando-se da moral antiga,
para tornar-se a teologia e o0 catecismo de uma nova normatividade com
pretensao cientifica. Mas ai, muda por completo o olhar sobre a vida e, talvez
primeiro, sobre os deveres do homem em sociedade.?*®

Assim, quando se fala do homem econbmico, fala-se de uma nova
representacdo do homem como “maquina de calcular” segundo a expressao de
Marcel Mauss no seu Essai sur le don: impde-se uma economia geral da
humanidade segundo a qual todas as relacbes humanas sdo regidas pela
consideracao da utilidade pessoal. O homem econémico e a sociedade de mercado
sdo categorias inseparaveis porque derivam do mesmo postulado segundo o qual o
que vincula os individuos uns aos outros, € o interesse que cada um dirige primeiro a
si mesmo. A nova ordem social € a ordem das trocas: s0 podia apoiar-se em
regularidades explicaveis e essas regularidades, que tornavam as relacbes
econbmicas e seus resultados previsiveis, s6 podiam fundamentar-se num modelo
estavel de comportamento, o do homem econdmico procurando maximizar seus
ganhos. Existe uma profunda solidariedade de pensamento entre a concepcéo de
uma ordem regular e autbnoma da sociedade econémica e o pressuposto do homem

“maximizador”.

A nova humanidade econdémica se distingue pela sua moral particular. A
grande novidade ndo é a revelacdo do egoismo humano e do seu carater
condenavel: é o fato de que a preferéncia que cada um tem para si mesmo seja
afirmada como um dado irreprimivel da humanidade e que seja apresentada como a

Unica base das relacdes morais e politicas que os homens mantém entre si e como a

23 Christian LAVAL, L’homme économique, essai sur les racines du néolibéralisme, p. 16. (Traducéo

nossa)
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condicdo mesma da ciéncia humana e da nova normatividade, em vez da sancao

social de esséncia religiosa.

O que era dado como o lado sombrio do humano, uma ameaca para o grupo
— a primazia do individual sobre o coletivo, a sede de aquisicdo, a recusa em
compartilhar, a falta de gratiddo — torna-se o dado elementar a partir do qual
uma nova ordem humana se impde, uma ordem julgada mais natural, mais
feliz, numa palavra, uma ordem tdo evidente que ndo se concebe mais que as
sociedades antigas, e as de hoje, enquanto elas ndo sédo plenamente
modernas, recorram a outras légicas que nao sejam a do utilitarismo
dominante.?*

Ndo se consegue mais pensar que 0 sujeito humano tenha podido

representar-se a si mesmo e se definir essencialmente pelo seu lugar nas relacdes

sociais, nem que tenha considerado evidente que o grupo ao qual ele pertence

possua um valor ontolégico e moral superior a sua prépria existéncia. No fundo,

numa palavra, ndo se consegue mais apreender no vinculo humano o que nele

excede a utilidade individual, o que ele possui de propriamente social e, mais

precisamente, ndo se entende mais e ndo se admite mais sua esséncia simbdlica.

Segundo Laval:

Existe nessa poderosa reivindicacédo do eu interesseiro uma profunda recusa
da alienacdo ao mundo do simbolo enquanto este ndo se dobra as
perspectivas da satisfacdo individual. O “individualismo” das sociedades
modernas carrega como sua sombra a negacdo do que implica a sujeicédo
humana & dimens&o simbdlica.?**

4.3.2 - O INTERESSE: NAO UMA IDEOLOGIA, MAS UMA PRATICA

Laval prossegue e mostra como a historia do interesse é a histria de uma

representacdo do vinculo do individuo com o0s outros, com as instituicbes: € a

histéria do “eu” no Ocidente.

240

Christian LAVAL, L’homme économique, essai sur les racines du néolibéralisme, p. 20-21.

gTradugéo nossa)
“Lbid., p. 21. (Traducao nossa)
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O utilitarismo n&o é certo um “egoismo” que recusaria todo servico ao outro. E
um “euismo” ?** onde toda cessdo de uma parte de si mesmo ou do seu
proprio bem deve sempre se dar para uma troca interessada onde o eu “se
acha”, quer dizer, fornece a si mesmo uma satisfacdo.(...) O interesse é essa
implicacdo do “si mesmo” no que se procura, se faz ou se pensa; € essa
adesdo subjetiva aos objetivos perseguidos, de modo que sua satisfacdo
reside na aprovacdo pelo eu da possessdo do objeto ou da realizacdo da
acao moral ou politica tal como ela se reflete no olhar e na palavra do outro.
Percebe-se que nédo se trata de uma mecanica superficial que deixaria como
estdo as bases religiosas, morais e politicas da sociedade. Essa aprovacao
procurada, cujo critério tomara o nome genérico de principio de interesse ou
principio de utilidade, apresenta-se como o principio normativo supremo,
como o Uunico natural, o Unico possivel, o Unico evidente. Ele se imp&e as
sociedades e aos homens e deve tornar-se o guia da reforma geral das
instituicdes.**®

Apresentado como o0 equivalente da forca de gravitacdo newtoniana, esse
principio € simplesmente a nova chave universal que abre para o conhecimento
verdadeiro do homem e é o pivd ao redor do qual devem girar toda organizagéo

social e toda politica governamental. E o enigma humano finalmente resolvido!

Por isso, a andlise do triunfo do neoliberalismo e das resisténcias que ele
provoca € necessaria, mas insuficiente para entender onde nds estamos e o que
precisa ser feito. Além das oscila¢des politicas, um movimento mais profundo mudou
as relacdes entre os individuos, as relagfes desses individuos com as instituicdes, o
modo pelo qual cada um é levado a conceber sua vida. E essa base histérica do
utilitarismo como concepcdo propriamente ocidental da existéncia individual e
coletiva que é preciso atingir. No fundo, o que esta em jogo é a forma, o conteldo, a

natureza da normatividade ocidental moderna.

Essa mutacdo na inteligibilidade e na normatividade das relacbes entre os
homens teve como efeito compreender, classificar, ordenar e regular as praticas
humanas como se fossem todas conduzidas por uma economia do sujeito ao mesmo

tempo especial e homogénea®**. Ela apresenta trés aspectos:

- Os fins individuais vao desvincular-se dos deveres coletivos;

242 A expressdo “euismo” é uma tradugcdo minha da palavra “moisme” utilizada por Christian LAVAL,

L’homme économique, essai sur les racines du néolibéralisme, p. 22.
23 |bid., p. 22-23. (Traducao nossa)
244 Cf. Ibid., capitulo I.
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- O conceito de utilidade vai adquirir um significado muito mais material,
fazendo entrar no discurso politico tradicional os objetivos de riqueza, de forca, de
prosperidade dos Estados;

- Ao mesmo tempo, a problematica do interesse estende-se para toda a

conduta humana.

Individualizagdo, materializagdo e extensdo da nocgdo do interesse e da
utilidade no discurso moral e na analise das condutas transformam essas categorias
em universais, nas quais todo o pensamento politico e moral foi obrigado a se
expressar. O interesse esta em todo lugar, esta no Estado, na sociedade, no sujeito.
E objeto, meio e fim da acdo humana. A histéria desse sucesso ndo é facil de

acompanhar, segundo Alberto O. Hirschman, citado por Laval:

Essa enorme mudanca, entretanto, ndo foi apenas o resultado da vitéria de
uma ideologia bem articulada sobre outra. A verdadeira histéria é bem mais
complexa e cheia de meandros. O inicio dessa historia aparece mesmo com a
Renascencga, porém nédo através do desenvolvimento de uma nova ética, isto
€ de novas regras de conduta para o individuo. Ao contrario, sera encontrado
nos novos rumos tomados pela teoria do estado, ou seja, na tentativa de
aprimorar a capacidade de governar dentro da ordem existente. Insistir nesse
ponto de partida decorre naturalmente do viés endbégeno da histéria que
pretendo contar.?*®

Essa evolucdo endbégena é muito mais uma lenta e irregular mutacdo do
sentido e dos usos de palavras antigas, entre as quais utilidade e interesse, um
deslizar progressivo que, todavia, marca uma ruptura muito pronunciada na
concepcao da ordem social e do edificio normativo. Assim, 0 processo aconteceu
ndo no universo transparente das idéias claras e distintas, mas dentro de uma
mescla confusa, com palavras que raramente tém os mesmos significados e o0s
mesmos valores de um contexto social para o outro, de uma época para a outra. A
palavra interesse pode lembrar os motivos 0os mais baixos, lembrados pelo sentido
monetario da palavra, assim como 0s motivos mais nobres nomeados pela

expresséo o interesse geral.

25 Albert HIRSCHMAN, As paixdes e os interesses, argumentos politicos a favor do Capitalismo

antes de seu triunfo, p. 22.
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A dominacao da categoria abstrata de interesse em matéria de moral e de
politica, para triunfar, exigia que se pudesse facilmente operar disjuncbes
internas entre varios tipos de interesses, o bom e o mau, o produtivo e o
nocivo. De fato, para poder normatizar as condutas, julga-las, opor umas as
outras sem recorrer a uma lei externa ou superiora, era preciso distinguir
interesses diferentes, condicdo para impor o principio do interesse como
categoria geral capaz de envolver todos os comportamentos. (...) Essa
oposicdo entre interesse legitimo e interesse ilegitimo, entre o interesse
virtuoso e o interesse vicioso, é constitutiva do caminho que vai permitir
estender esse modo de raciocinio para o conjunto das a¢es humanas.?*

Vale a pena detalhar um pouco mais essa histéria sob uma outra

perspectiva®’.

A normatividade classica, herdada da Antiguidade, repousava sobre a idéia
de que a atividade individual inscrevia-se numa ordem geral que devia ser
conhecida, respeitada e em funcdo da qual precisava ajustar a propria conduta. A
troca econOmica ndo era como excegdo dessa ordem: troca e justica eram
inseparaveis. Os termos de utilidade publica ou de utilidade comum e a idéia
segundo a qual o interesse individual é submetido a utilidade publica mostram a
primazia da Cidade em relagdo aos fins pessoais. O pensamento moral e politico
medieval prolonga essa visdo. A atividade comercial e financeira € pensada no
quadro de uma economia natural conforme as necessidades de cada grupo social. O
comercio é olhado como uma atividade individual, mas o preco diz respeito a
comunidade. Deve ser “justo” na medida em que ele concerne as relacdes entre
sujeitos de uma mesma comunidade, que sao irmaos. Cada um dever receber o que
lhe é de direito numa economia “boa e leal’, e o “enriquecimento pelo
enriguecimento” € considerado como diabdlico, com uma Unica excec¢éo: o tesouro

da Igreja, porque é destinado a gloria de Deus.

4.3.2.1 - A QUESTAO DA USURA

Em compensacdo, a usura € moralmente condenada, salvo quando o
empréstimo é indispensavel para o bom andamento do Estado e para as despesas

da guerra. E que a usura foi olhada durante muito tempo como obra demoniaca que

246 Christian LAVAL, L’homme économique, essai sur les racines du néolibéralisme, p. 30. (Traducéo

nossa)
4" Resumimos a andlise de Ibid., capitulo I.
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rouba o tempo de Deus para gerar ganho sem trabalho. E é esse atributo da usura

que, segundo muitos historiadores, pariu o capitalismo?*®.

A longa ldade Média ocidental conheceu a coexisténcia conflituosa dos
universos sociais e mentais, das categorias de pensamentos, de logicas, de valores
e dos tempos heterogéneos. Os processos de diferenciacao social e mental fizeram
progressivamente aparecer formas novas de pensamento nas cidades, nos meios
comerciais, artesanais e industriais, que desconstroem aos poucos a visdo do
mundo unificado que tinha dominado por pouco tempo a sociedade orgéanica da Alta
Idade Média. O desenvolvimento das praticas capitalistas s6 foi possivel por causa
do enfraquecimento de tabus religiosos que pesavam sobre o dinheiro, a usura e o
investimento lucrativo. As atividades dos mercadores foram cada vez mais toleradas
por uma casuistica mais acomodadora, o que facilitou o desenvolvimento de uma
economia comercial e monetéria, no século Xll, a partir do afrouxamento progressivo
dos interditos religiosos. Le Goff**® mostra como a pratica do empréstimo com
interesses foi progressivamente tolerada, desde que respeitasse algumas formas e
alguns limites. A partir do século Xlll, a no¢do de Purgatério acabou ajudando a
flexibilizar o veredicto religioso aplicado as atividades econémicas, deixando uma
chance para quem praticava a usura de ganhar de volta, respeitando certas

condigdes, sua salvagao.

4.3.2.2 - TEMPO E ARITMETICA

A concepcao do tempo defendida pela Igreja era antinbmica em relacédo a do
mercador, para quem o tempo era uma ferramenta usada para acumular. O tempo
para 0 homem de negdcios é medida, é dinheiro, implica uma tecnologia contabil,
novas formas de pensamento ligadas ao campo do provavel e ao risco. Essa medida
do tempo pelo relégio comunal, instalado no século XIV no centro da Cidade, &
indispensavel para a producgéo e o trabalho assalariado, que devem ser ritmados e
medidos, assim como para a afirma¢do do poder politico autbnomo da Cidade. O
tempo moderno das cidades, afastando-se do tempo circular ligado aos ritmos

agrarios e aos ciclos da natureza, separando-se do tempo liturgico da espera do

248 Cf. Jacques LE GOFF, La bourse et la vie, économie et religion au Moyen Age. Esse livro é muito

citado por LAVAL na sua retrospectiva histérica.
249 Cf. Ibid.
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Messias, torna-se uma dimensdo dos negécios e do trabalho industrial. E um
instrumento do controle sobre a m&o de obra, de eficacia na producéo e de pressao
nos negaocios, sendo, portanto, fonte de lucro.

Fortalecidos com as riguezas acumuladas, os mercadores vao aumentar nas
cidades seu dominio cultural, social e politico sobre as outras classes sociais. O
enquadramento religioso, embora continue forte, deixa ao mesmo tempo se
desenvolver curiosidades e atividades intelectuais novas, um primeiro ponto de
partida do ensino comunal leigo a partir do século Xll, uma formacao profissional
técnica complexa, uma instrucéo sofisticada para os homens de negdcios, um gosto
literario que esta no fundamento da Renascenca. O capitalismo esta desenhado
como uma nova forma social. Nao é simplesmente uma classe que nasce: € um
novo tipo humano que aparece no meio de uma sociedade que permaneceu
largamente agraria e religiosa; € um sujeito econdmico que esta para solapar as

bases da civilizacdo medieval.

E por razBes comerciais, sob forma de exercicios ligados a situagdes de
trocas que a aritmética elementar é ensinada. N&o € tanto a ciéncia que introduz a
quantidade no pensamento, quanto o exercicio da atividade mercante que habitua
as pessoas a precisdo cifrada, a “mentalidade quantitativa”. A cultura geral e a
cultura linglistica sdo encorajadas por causa das trocas internacionais. E preciso
saber ganhar dinheiro, mas também cuidar da aparéncia e controlar a linguagem,
gastar bem e cultivar o esforco. O merecimento, a persisténcia e a prudéncia sao
grandes virtudes comerciais. Nesse sistema de valores, o bem se confunde com o
atil e o tempo com o dinheiro. A progressdo da economia monetaria, a partir do
século Xl, é acompanhada pela ascensdo dos valores seculares, do
desenvolvimento de um novo “preco das coisas”. A pobreza € menos exaltada, e a
prosperidade mais considerada. A moeda é olhada como a seiva do Estado e tudo
comeca a ter preco, inclusive os homens, principalmente quando aumenta a
proporcdo dos que recebem uma remuneracdo pelo seu trabalho. O dinheiro
proporciona a compra de terras, de titulos, de cargos e de status. E que o mundo
banhado no fluxo monetario cada vez mais denso é o mundo onde se pensa cada
vez mais segundo os numeros e as quantidades. As relacbes da vida cotidiana
ligam-se a questbes de quantidade e o crescimento do sentido aritmético na

populacao favorece, por sua vez, a extensao do comércio.
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Existe inclusive uma matematica da salvacdo. O calculo individual é
introduzido para fixar o “preco da passagem” em direcdo ao além. Toda uma
contabilidade baseada na acumulacdo balanceia o volume dos dons a uma ou outra
ordem religiosa e, cada vez mais, 0 numero de missas com o tempo de purgatorio.
Existe uma relacdo proporcional entre as boas acdes desse mundo e as
recompensas no outro. Assim, os fiéis parecem pensar que tém os meios de reduzir
esse tempo de laténcia, de espera ou de purgacédo, acumulando cada vez mais
sufragios nas horas, nos dias ou nos meses que seguem imediatamente seu
falecimento. Essa contabilidade da salvacao que invade o campo religioso decalca a
matematica dos mercadores. N&o € mais repetitiva nem ciclica: ela € cumulativa. As

praticas de devoc¢ao viram praticas de seguro!

4.3.2.3 - O AUMENTO DO PODER DAS NOVAS CLASSES BURGUESAS E A VALORIZACAO DA

PALAVRA “INTERESSE”

A problemética do interesse, se ndo se reduz ao Unico registro econdémico,
esta vinculada ao lugar crescente da atividade econémica na vida social e ao
aumento de poder das novas classes burguesas. A preocupacdo em dar uma
legitimidade a atividade comercial e produtiva, o desejo de passa-la por natural e
ndo sO benéfica contaram muito para a valorizacdo nova atribuida a palavra
“interesse”. O interesse é, faz muito tempo, o amor legitimo do ganho. No fim da
Idade Média, na Itélia, existe nos ambientes de mercadores e de homens de
negocios, um conjunto de justificacbes da conduta interesseira. Nessas cidades
italianas sdo elaboradas as técnicas de seguro, a pratica generalizada do contrato,
do correio, da estatistica e do inventario, da contabilidade. O gosto pelo diario
preciso e pelo célculo exato se espalha e participa de uma relacdo com 0s outros,
fundada na antecipacdo dos comportamentos racionais. Para esses homens de
negocios, saber é poder, pelo menos quando esse saber permite o acesso a uma

informacdo estreitamente ligada a um interesse nos negécios.

Se o0s mercadores florentinos faziam tanto caso da fortuna, ndo é
simplesmente porque os negocios dependiam muito da ajuda da sorte, € porque a
fortuna permitia-lhes, em nome do risco, justificar beneficios elevados. Tempo e
espaco sdo os parametros da atividade comercial. A ragione, categoria central do

novo pensamento, ndo € a razao abstrata dos filésofos, € a conta, a ratio dos
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mercadores. E os préprios homens acabam sendo avaliados em valor aritmético, em
salarios ou em multas. Esse racionalismo de contadores, essa secularizacdo
econdmica da vida cotidiana, que reorganiza o0 mundo e reestrutura as percepcgoes,
abre o caminho para o calculo geral que tende a transformar tudo em quantidades,
em unidades monetarias, em unidades de tempo e de espaco também. O tempo dos
negocios, o tempo do mercado torna-se nessas cidades italianas o “tempo social
dominante”. E esse tempo ndo é o tempo do individuo, efémero em qualquer grupo

social: é o tempo da continuidade da casa de comércio, da empresa e da familia.

O interesse econdmico ndo € o unico motivo de acdo dos homens do fim da
Idade Média e da Renascenca: eles sabem defender os ideais elevados, a liberdade
da Cidade e a honra da familia. Mas esse interesse, na forma da agéo racional e
dominada, como que se encarnou num equipamento mental, em formas culturais,
em instrumentos de medida. Esse racionalismo ativo permite ligar acontecimentos,
estabelecer séries de dados que fundamentam as previsées. O saber € mesmo cada

vez mais comandado pelas necessidades de previséao.

4.3.2.4 - O INTERESSE COMO FORMA MORAL GERAL

Assim, o interesse apresentou-se como uma forma moral geral, ultrapassando
de longe a esfera econdmica. A no¢ao abstrata de interesse, o0 “interesse em geral”,
designou muito rapidamente toda finalidade prépria do individuo, todo tipo de
afrmacdo de si, toda busca de sucesso e de gléria por uma espécie de
“metaforizacdo” generalizada para o conjunto da conduta humana: toda vantagem
pessoal, todo avanco na vida, todo crescimento nos negdcios é comparado com um
beneficio comercial, referindo-se as mesmas ferramentas de analise e aos mesmos
calculos de risco. Dessa forma, a nocdo de interesse apresenta-se como a
expressdo da racionalizacdo da vida individual numa sociedade secularizada,
concepcao que a classe comercial e industrial contribuiram para universalizar como
a representacdo legitima da existéncia. Se o0s mercadores tornaram-se O0sS
contadores do tempo, o novo homem tornar-se-a o contador de sua vida,
considerada como uma propriedade individual, como uma dimenséo estritamente
pessoal. O individuo € chamado a controlar a si mesmo para uma “vida livre”, que
ndo depender4d dos meios de coercdo repousando sobre o medo, a forca, a

supersticdo. O controle serd mais interiorizado, fundado sobre o interesse bem
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calculado, serd uma autodisciplina imposta e aceita por um Unico € mesmo

individuo. Laval conclui:

Se os mercadores tornaram-se os contadores do tempo, o homem novo
tornar-se-a contador da propria vida, considerada como uma propriedade
individual, como uma dimensao estritamente pessoal. (...) O individuo é
convidado a controlar-se a si mesmo para ter uma “vida livre” que nao
depender4d mais dos meios de coercdo baseados no medo, na forca, na
supersticdo. O controle sera mais interiorizado, fundamentado no interesse
bem calculado: ele sera uma autodisciplina imposta e aceita pelo mesmo
individuo. Moral do interesse e disciplina sdo, desse ponto de vista,
inseparaveis desde o inicio.(...) Cada um é dono da proépria vida, olhada como
uma linha reta indo do passado para o futuro, do ber¢o para o tamulo, tal
como uma linha abstrata que se perpetua mesmo no além domesticado. No
momento em que o tempo torna-se mecanico e abstrato, em que ele se
separa dos acontecimentos ciclicos da vida agricola como da série de
geracOes que constituem uma linhagem, o tempo torna-se uma dimensao
pessoal sobre a qual o sujeito moderno entende exercitar seu dominio.**

Esse rapido percurso nas origens da nocao de interesse serve para mostrar
que nao estamos no discurso ideolégico, mas numa evolucdo da pratica que
privilegia determinados valores e consegue dobrar até mesmo os dogmas mais
transcendentes para justificar a continuidade dessa pratica. Parece que estamos no
ambito espiritual da construcdo de referenciais que geram uma dinamica de vida!
Tudo isso se consolidou no tempo. As conseqiéncias pessoais e sociais também

demoraram a aparecer. E isso que precisamos analisar agora.

44 - A SOCIEDADE DE COMPETICAO GENERALIZADA: A
“DISSOCIEDADE” ?°!

Quais séo as consequéncias sociais de uma “espiritualidade” fundamentada
principalmente no individualismo, no utilitarismo e no interesse: uma sociedade onde

a competicao se generaliza. Segundo Jacques Généreux:

20 Christian LAVAL, L’homme économique, essai sur les racines du néolibéralisme, p. 47. (Traducéo

nossa)
1 Termo cunhado por Jacques GENEREUX, La dissociété, como ja vimos.
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... N0 uso comum, o adjetivo “humano” ndo serve simplesmente para nomear
ou distinguir nossa espécie; serve também para qualificar a vida que levamos
Ou nossos comportamentos. Assim, um humano (membro da espécie) pode
ser julgado desumano (problema de comportamento). Do mesmo modo, e
como consequéncia, uma sociedade pode ser julgada desumana. Nesse
sentido, a questdo de saber se uma sociedade humana é “verdadeiramente
humana” nédo é trivial: ela poderia ser desumana, impedir os seres humanos
de viver uma vida plenamente humana, encorajar comportamentos
(humilhagdes, torturas etc.) que julgamos desumanos.”?*

44.1 - SOCIEDADE DE PROGRESSO HUMANO, HIPERSOCIEDADE,
DISSOCIEDADE

Uma “sociedade de progresso humano” seria uma sociedade que favorece o
desabrochar de uma vida plenamente humana: ela poderia ter as seguintes

caracteristicas®>:

- Uma vida plenamente humana consiste na realizacdo de um equilibrio
pessoal entre duas faces do nosso desejo de ser: a aspiracdo a “ser si mesmo” e a
aspiracdo a “ser com”?**. Equilibrio n&o significa um justo meio. Significa um estado
de integridade e saude mentais, que pressupde uma confiangca em si e nos outros,
uma capacidade de ser si mesmo independentemente dos outros, mesclada com a
conviccdo de que a relacdo com o0s outros permanece uma fonte inesgotavel de

enriguecimento do ser.

- Uma sociedade de progresso humano tende para uma situacao onde cada
pessoa dispde de uma igual capacidade de levar uma vida plenamente humana, ou
seja, conciliar livremente suas duas aspiracfes fundamentais. O progresso humano
ndo é um estado ultimo do mundo, ndo é uma historia que termina bem, mas uma
historia que continua bem. A sociedade ndo € um estado congelado do mundo, mas
sim uma interagdo permanente entre pessoas que a compdem, num contexto
histérico e num ambiente natural movedicos. A questdo nunca € saber como uma
sociedade €, mas 0 que ela se torna. Ela esta engajada no caminho do progresso
humano ou da regresséo em direcdo de uma sociedade desumana? Uma sociedade

de competicdo generalizada encoraja os individuos ao egoismo e a rivalidade.

%2 jacques GENEREUX, La dissociété, p. 147. (Tradugdo nossa)

233 A expressao “sociedade de progresso humano” é uma expressido de GENEREUX, que ele opde a
hifer§oc[edade e dissociedade. Acompanho e resumo a argumentacdo do autor em lbid., p. 148 ss
% GENEREUX qualifica essas aspiracdes de “ontogenéticas”.
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Interessa menos saber onde estamos do que saber para onde vamos. O objetivo é o
caminho. N&o é a chegada para algum destino que salva a sociedade: € a mudanca
de direcdo. Uma sociedade de regressdo desumana trava a busca do equilibrio
pessoal por um processo politico deliberado visando reprimir as duas grandes
aspiracoes. Existem trés tipos de regressdo humana: a hipersociedade, a

dissociedade e o regime totalitario.

7

- A *hipersociedade” é uma sociedade que hipertrofia o “ser com” (a dimensao
da existéncia e os lacos coletivos) a ponto de reprimir e mutilar o “ser si mesmo” (a
aspiracdo a realizacdo pessoal). O arquétipo da hipersociedade € um sistema

coletivista ou comunista.

- A “dissociedade” é uma sociedade que reprime ou mutila ou desejo de “ser
com” para impor o dominio de “ser si mesmo”. O arquétipo da dissociedade é a
sociedade de mercado neoliberal fundada sobre a extensdo maxima da livre
competicdo a todas as atividades humanas. E a ela que vdo os desenvolvimentos

seguintes.

- Para ndo ser exaustivo, € preciso evocar a terceira forma possivel de
regressdo humana, sua forma extrema: a de uma sociedade que tende para o

aniquilamento simultaneo das duas aspiracées “ontogenéticas®>”

, que proibe tanto
de “ser si mesmo” quanto de “ser com”. O regime totalitario ndo tolera a autonomia
pessoal, nem o0s lagos sociais. O totalitarismo tende, na realidade, a abolir
simultaneamente o individuo e a sociedade. A dominacdo nao total tolera a
sobrevivéncia de nenhuma forma de solidariedade coletiva, nem a sobrevivéncia de
nenhuma atividade privada. Ela despreza a idéia de pessoa humana, porque tem por
vocacdo dissolver-se numa unica pessoa total: um novo género humano chamado a

cumprir a lei da natureza (nazismo) ou a lei da historia (stalinismo).

Depois de ter situado a dissociedade em contraposi¢cdo com as outras formas
de regressao social, Généreux precisa a articulacdo dos conceitos de dissociedade e
de dissociacao:

Proposicdo 1: a ideologia e as politicas neoliberais tendem a dissociar as
duas aspiracfes ontogenéticas e a inflar a primeira (ser si mesmo e para si) a

?% Termo usado por Jacques GENEREUX em La dissociété.
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ponto de sufocar a segunda (ser com e para os outros). Chamamos esse
processo de “dissociacdo pessoal’”.

Proposicdo 2: ao mesmo tempo causa e consequéncia, instrumento e
finalidade da dissociagdo pessoal, a “dissociedade” é o processo de
organizacao do espaco, das instituicbes e das relacbes que decompde uma
sociedade humana, de um lado isolando e opondo as comunidades ou
categorias sociais relativamente homogéneas e, de outro, instalando e
exacerbando a rivalidade entre individuos, compondo essas comunidades ou
categorias sociais.

A dissociedade é a0 mesmo tempo causa e conseqiéncia da dissociacédo
pessoal.?®

A guerra econdmica faz as pessoas levantarem-se umas contra as outras e
acaba convencendo “os cidadaos outrora solidarios a comportarem-se como

guerreiros solitarios”*’

. Isso acaba dissuadindo qualquer um de tentar conciliar o
desejo de “ser si mesmo” com o desejo de “ser com”. A dissociedade maximiza as
chances de sobrevivéncia e de sucesso e as oportunidades para 0s que aceitam
mutilar seu ser social e s6 se preocupam consigo mesmo, em detrimento dos outros
se for preciso. Isso € cada vez mais necessério na medida em que a competicdo

endurece e penetra 0s espacos outrora regidos por outras logicas.

O herdi desse tipo de sociedade, seu produto mais acabado, € o homem
perfeitamente dissociado que consegue viver na alegria € no bom humor seu

luto do desejo de “ser com” e se compraz no unico (e para sempre insaciavel)

desejo de “ser si mesmo”.%®

A dissociedade é ao mesmo tempo consequéncia da dissociagdo pessoal,
porque quanto mais os seres humanos aderem a uma cultura individualista, mais
eles apodiam politicamente e colocam em aplicacdo os principios de uma
dissociedade de mercado. Quando o desejo de “ser com” é mutilado e sufocado pela
obsessédo de si, o individuo tem dificuldade em viver no meio de uma grande
sociedade mestica e solidéria: para ele a promiscuidade das diferencas € fonte de
angustia; cada um é o unico responsavel por si mesmo, ninguém deve nada para

ninguém, ninguém tem outro direito a ndo ser proteger-se e lutar contra os outros.

%% jacques GENEREUX, La dissociété, p.155-156. (Traduc&o nossa)
5" A metafora é de Ibid., p. 156.
%8 |bid., p. 156. (Traducao nossa)
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Assim, os seres dissociados ndo suportam verdadeiramente a vida em sociedade —

0 viver juntos — a ndo ser com pessoais semelhantes a eles mesmos.

No ideal do individualista dissociado, viver somente com “outros si mesmos”
preserva-o ao mesmo tempo dos outros e da soliddo, permite viver, na
realidade, somente consigo mesmo, porém rodeado de sdésias que, numa
mutua contemplacédo, confirmam uns aos outros a realidade e a adequacao
de sua existéncia. Vivamos juntos para melhor permanecer entre si!**°

Contudo, uma sociedade fundada na rivalidade e no hiper-individualismo
acaba, as vezes, por dissolver os vinculos até nos ultimos refagios intimos da
sociabilidade: a familia pode virar uma dissociedade em miniatura, o bando pode ser
uma escola do 6dio mais do que o ultimo refugio do amor. Entdo, eventualmente, a
rivalidade e a indiferenca estdo por toda parte, e a fraternidade em lugar nenhum: a
verdadeira pessoa capaz de me amar por mim mesmo sou eu mesmo! Depois do
fechamento sobre a comunidade, sobre a familia ou a tribo, vem o fechamento sobre

si mesmo.

A dissociedade aparece assim como uma forca centrifuga que isola e
decompde em elementos cada vez mais restritos, 0 que constituia o todo

indissociavel de uma sociedade humana.

4.4.2 - O ESPIRAL VIRTUOSO OU VICIOSO DAS INTERACOES SOCIAIS

Podemos fazer da dissociedade duas leituras opostas: uma individualista, a
outra holistica. No primeiro caso, se consideraria que a busca pela autonomia e o
egocentrismo do individuo (sua dissociacdo pessoal) geram a implosdo da
sociedade em dissociedade. No segundo caso, a evolucao do sistema em dire¢éo a
dissociedade seria responsavel pelo individualismo.

Quando se diz que a dissociedade é ao mesmo tempo causa e consequéncia

da dissociacao pessoal, recusa-se essas duas leituras.

9 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 157. (Traducdo nossa)
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A dissociedade é um processo de interagdo dindmica entre o sistema social
ou cultural e os individuos. Uma sociedade individualista favorece a tendéncia
narcisista e autonomista dos individuos, mas ndo a inventa. A0 mesmo
tempo, esta tendéncia preexistente facilita e reforca o desabrochar de um
sistema fundado sobre a rivalidade e a performance individual, mas, mesmo
sendo uma condicdo necesséaria para a dissociedade, ela ndo basta para
gera-la. (...) Nossa aspiracdo para a autonomia pessoal pode entrar em
sinergia positiva com nosso desejo de fazer sociedade e que ela nos
influenciaria para construir uma sociedade baseada na cooperacdo e na
solidariedade. (...) A dissociedade, assim como a sociedade de progresso
humano, ndo é um estado fixo do mundo, mas um processo dindmico; € uma
sinergia perversa entre os atores individuais e o sistema social. Diante desse
processo, a pergunta pertinente ndo é saber quem comecou, dos individuos
ou da sociedade, porque forcosamente eles comecaram juntos! Um
movimento social qualquer ndo deixa de ser a acdo de um conjunto de
pessoas, mas cada acdo pessoal é indissocidvel do contexto social onde ela
se exerce. (...) Nao estamos, portanto, confrontados a uma cadeia causal mas
a um circulo causal onde cada elemento € ao mesmo tempo causa e efeito de
todos os outros.?*°

Descrevemos processos dindmicos de interacdo social onde tudo é ao

mesmo tempo causa e efeito, onde o papel determinante dos atores € compativel

com o papel determinante do contexto social de sua acdo. A Unica reflexdo

pertinente consiste em identificar as circunstancias que geram uma reorientagao

decisiva da sinergia complexa individuos/sociedade no sentido de uma sociedade

desumana ou no de uma sociedade de progresso humano. Todavia, embora o0s

atores e o0 sistema social ajam ao mesmo tempo um sobre o outro, precisamos falar

de um apds o outro, de descrever o que a sociedade faz para o individuo e o que o

individuo faz para a sociedade até 0 momento em que esse vai-e-vem mostra que

esses dois tempos do discurso sdo uma coisa soO na vida real.

4.4.3 - OS PILARES FUNDADORES DA DISSOCIEDADE

Escreve Généreux:

todo sistema social e todo discurso politico repousam, pelo menos
implicitamente, numa antropologia, ou seja, no sentido mais amplo, numa
teoria do ser humano. Ignorar esse fundamento antropoldgico é expor-se a
suportar como fatalidade o advento de uma sociedade desumana, quando se
trata simplesmente da aplicacdo de uma teoria errénea.?®*

0 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 168-169. (Traducdo nossa)
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Ibid., p. 176. (Traducdo nossa)
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Ora, precisamente, nossa pouca atengdo para 0 que sabemos sobre a
natureza humana tem uma consequéncia funesta: o mundo presente esta cada vez
menos regido pelos principios que guiam nossas vidas pessoais ou pela nossa
concepcao usual das relacbes esperadas com o0s outros. Por que 0s principios
governando o mundo, a economia, a politica, as relacdes entre nacdes deveriam ser
tdo diferentes daqueles que governam nossa vida pessoal? Se a solidariedade é
melhor do que a competicdo nas nossas relagdes intimas, por que a extensdo da
competicdo deveria constituir a pedra angular da nossa sociedade?

Na dissociedade, a unido faz a forca de um grupo somente para a competicao
com outros grupos. A unido nunca realiza a harmonia e a coesdao de uns com 0S
outros — entre “nds” e “eles”. Ela autoriza simplesmente a coalizdo dos semelhantes
para combater os dessemelhantes - “nés” contra “eles”. E a fusdo de uns na luta
contra outros. Contudo, nas nossas relacdes cotidianas, sabemos que é com os
estrangeiros, os dessemelhantes, os verdadeiramente “outros” que a cooperacao, a

educacéo e a busca de compromissos solidarios sdo mais Uteis e necessarias.

A solidariedade, a cooperacao e a preferéncia para relagdes pacificas nao
sao praticas excepcionais: elas constituem a realidade cotidiana de todos os
seres humanos. Assim, quem diz que “0 que vocés sentem (como todos os
seres humanos) ndo é generalizavel” apoia-se, insidiosamente, sobre sua
intuicdo razoavel de que uma préatica singular ndo € universal para convencer
vocé de que uma pratica singular é universal! Assim, embora a maioria dos
habitantes do planeta viva segundo os mesmos principios fundamentais,
alguém quer que acreditemos que esses principios sdo excepcionais,
extraordinarios, ndo generalizaveis, enquanto eles constituem a generalidade!
(...) Por que seriam somente generalizaveis as disposic¢des individualistas e
nao a empatia, a simpatia, a compaixao e a solidariedade que cada dia as
temperam?2%

A orientacdo de todo discurso politico depende de respostas a algumas
perguntas elementares: qual € o motor da acdo humana? O que motiva as
escolhas? Os pensamentos, os desejos, as opcdes do individuo sdo dependentes
ou independentes do que pensam ou fazem os outros? Por que os humanos
constituem sociedades? Qual é a finalidade da sociedade? Qual é a relacdo entre

sociedade e individuo: independéncia, dependéncia, interacdo? Segundo Généreux,

%2 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 177-178. (Traducdo nossa)
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as respostas a essas perguntas constituem os alicerces antropolégicos de toda
analise das sociedades humanas e, portanto, de toda teoria politica, econdmica ou
social: sdo as bases sobre a qual repousa o0 modo de abordar todos os outros
debates da sociedade. Contudo, o debate publico as ignora quase sempre. Sem a
revelacdo desses alicerces, ndo sabemos ao que aderimos e a qual concepc¢éo do
homem apoiamos através do voto, quais opinides defendemos e que tipo de cultura

ajudamos a transmitir.

Surge, por exemplo, uma pergunta: por que os individuos autbnomos e
responsaveis, desejando maximizar seu consumo, devem despender suas energias
€ Seus recursos na competicdo de uns contra os outros? Nao deveriam eles
concentrar seus esforgcos unicamente na producdo, limitando a competicdo e
desenvolvendo a cooperacgdo solidaria em vista do bem comum? Ai viria uma nova
hipotese sobre a natureza humana: a cooperacdo solidaria é problematica e
necessariamente limitada porque os individuos sdo egoistas e naturalmente
inclinados para a competicdo para obter mais do que os outros. E a motivagéo
egoista que torna o trabalhador e o empreendedor particularmente produtivos, num
sistema em que cada um pode apropriar-se de uma vantagem ligada a sua

performance.

Se, por uma outra hip6tese, os individuos fossem mais interessados pelo
resultado coletivo ou pelo bem-estar dos outros do que por eles mesmos, a livre
concorréncia seria inutil e nociva. Inutil porque se obteria a produtividade 6tima dos
individuos sem coloca-los em competicio maxima. Um sistema de cooperagao
coletiva bem organizada seria eficaz. Nociva porque a competicdo tem um custo
(despesas de publicidade, tempo, estresse, investimentos multiplos e redundantes
dos competidores para conquistar as mesmas fatias do mercado).
Consequientemente a concorréncia reduz inutiimente o bem-estar coletivo desde o
momento em que a performance produtiva equivalente ou superior € acessivel pela

adocao de um sistema cooperativo que limita a concorréncia.

Admite-se, portanto, que a superioridade da livre concorréncia esta ligado ao
postulado do egoismo e desvanece se esse postulado ndo se mantiver. Généreux

vai mais longe:
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Se o contexto social (livre competicdo ou cooperacdo coletiva) determina a
opcéao do individuo pela rivalidade ou pela solidariedade, uma sociedade que
estender deliberadamente os contextos de cooperagdo em detrimento dos
contextos de livre competicdo conduz os individuos a comportar-se cada vez
mais como altruistas interessados. Essa mutacdo dos comportamentos torna
a cooperacdo solidaria cada vez mais eficaz e cada vez mais desejada e
sustentada politicamente por cidad&os racionais. Portanto, a preferéncia por
competicdo generalizada ndo é concebivel a menos que se coloque uma
hipétese suplementar. o comportamento dos individuos ndo € em nada
determinado pelo contexto social no qual eles vivem; os individuos sdo
egoistas por natureza, e nem a educa¢cdo nem a transformacgéo da sociedade
podem afetar essa natureza. Essa hip6tese precisa de um postulado prévio,
ja necessario para estabelecer a responsabilidade individual: a personalidade
definitiva de cada individuo lhe é dada desde sua concepcao bioldgica (pela
natureza ou por Deus) e é isenta de toda determinacao exterior; permanece
imutavel, alojada num lugar que a preserva da histéria singular do corpo que,
por sua%gez, sofre a mudanca biologica e evolui num espaco de relacdes
sociais.

Contrariamente ao que pretendem seus gurus, 0 neoliberalismo ndo é a
operacionalizagdo do que “funciona”, sem preconceitos ideologicos; é a
operacionalizagdo de uma teoria muito peculiar de homem e de sua relacdo com os
outros. Se ndo se compartilha essa concepcao do homem, ou se ela for falsa, deve-
se rejeitar o sistema social a ela ligado. Se admitirmos, por exemplo, que cuidamos
realmente uns dos outros, que nossa personalidade é afetada pelo contexto de
nossa existéncia, que aceitamos de bom grado as leis que nos permitem viver
melhor juntos, entdo o modelo da livre concorréncia desaba e deve-se reconhecer a
necessidade de moderar a competicdo e de estender a légica da cooperagao

solidaria o0 maximo possivel.

4.4.4 - PODEMOS FALAR DE UM ERRO ANTROPOLOGICO DOS MODERNOS?

Para Généreux

o erro antropolégico fundador do pensamento moderno consiste em
esquecer o fato de que o individuo se constr6i nem antes nem sem 0s outros,
e se acha, portanto, constituido por uma interacdo social complexa cujo
resultado é imprevisivel®®*. A idéia cartesiana de uma verdade acessivel
unicamente por uma razao individual negligencia o fato de que ninguém pode
pensar unicamente por si. Ninguém nasce com um cérebro e uma capacidade

283 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 187. (Tradugdo nossa)

264 Cf. Ibid., p. 345ss.
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de raciocinio de adulto: essa capacidade é adquirida e modelada pela
interacdo sensorial, afetiva, objetiva e subjetiva com o0s outros. A histéria da
constituicdo de cada individuo e, a fortiori, de cada comunidade de individuos,
é assim especifica, Unica, datada, situada e ndo reprodutivel.?®®

O erro moderno consiste em negar essa interdependéncia contingente entre
0os seres, adotando uma concepg¢do atomistica do homem e o individualismo
metodoldgico: o individuo perfeitamente autbnomo que deve nada aos outros. Era
uma condicdo sine qua non para colocar os comportamentos humanos em equacoes

e torna-los previsiveis.

O erro dos modernos acha-se reforcado pelo principio oposto ao

individualismo: o holismo.

Esse, de fato, nega também a intera¢do dos individuos: o individuo totalmente
determinado pelo seu ambiente social ndo retroage sobre 0s outros; ele é
simplesmente coagido por um sistema, cuja lei de evolug¢édo é independente
dos seres singulares que o constituem. Assim, o holismo integral do marxismo
afina-se com o individualismo absoluto dos neoliberais; esses dois métodos
de raciocinio tém o efeito comum que eles buscam: a previsibilidade perfeita
dos comportamentos individuais e da sua resultante coletiva. De fato, se um
atomo social é estritamente dissociado e independente de todos os outros,
em particular, ele é totalmente dependente do sistema constituido pelo
conjunto dos atomos.(...) A interdependéncia subjetiva entre os individuos cria
vinculos, alguns subsistemas interativos, que dao a cada um e a todos uma
margem de manobra para orientar sua histdria. A liberdade criadora dos
individuos vem assim do fato de que eles dependem uns dos outros; pelo
contrario, uma estrita independéncia do seres tira de cada um toda liberdade
real frente a lei do sistema que, apesar deles mesmos, constituem todos
juntos. E por isso que a abordagem individualista é idéntica a abordagem
holistica num ponto essencial: o sistema social € governado por leis
mecanicistas e previsiveis totalmente independentes da vontade particular
dos individuos. No oposto, se reconhecermos que o individuo depende de
outros individuos particulares para pensar, sentir, agir, decidir e que, por sua
vez, ele participa da determinagdo de outros individuos, entdo tudo pode
acontecer, mas nada é certo: a Histdria torna-se perfeitamente contingente.?®®

Os modernos “esqueceram” a interagcdo social constitutiva dos seres
humanos, porque ela torna a histéria dos homens contingente e imprevisivel. De

fato, eles queriam construir uma fisica social que explicasse e previsse 0s

285 Jacques GENEREUX, La dissociété, p. 345. (Tradugdo nossa)

2% |bid., p. 345-346. (Traducdo nossa)
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comportamentos dos corpos humanos com a mesma precisdo mecanica que a fisica
dos corpos celestes de Galileu. O dilema individualismo/holismo é um dilema que o
pensamento fabricou para si mesmo, raciocinando a partir de um mundo virtual de
individuos atomizados. Esse dilema nunca existiu na realidade. O verdadeiro dilema
do progresso humano geral, como o do crescimento do individuo singular, foi sempre
exatamente o inverso: como se desligar dos outros sem desvincular-se e derivar
para um espacgo vazio? Cada ser nasce numa fusédo perfeita com a propria mae; o
desafio vital de todo ser € constituir o corddo social que substituira o cordao
umbilical, de modo que ele se alimente dos outros sem ser fusionado com o corpo
do outro. A histéria de uma vida humana é esse longo desapego que nos conduz

para o desapego ultimo.

A urgéncia ndo é mais emancipar os individuos contra um superego social
(moral ou religioso) alienante. O individuo é, as vezes, tdo emancipado, assim como
mostra Alain Ehrenberg®’, de todo significado imposto de fora, que ele sofre do ndo
sentido, da necessidade de ser tudo sozinho, do “cansaco de ser si mesmo” que 0
mergulha na depressdo. A urgéncia é crescer: deixar a infancia do pensamento
moderno para aceder a um pensamento adulto e consciente; cessar de recalcar e

magquiar todos os fatos que desenham uma humanidade mais complexa.

O que analisamos até agora é o fruto de uma longa histéria que envolveu
muitos pensamentos e muitas decisbes de pessoas, algumas com maiores
possibilidades de influéncia; todas, porém, fizeram escolhas, sejam elas de adesao
ou de submissdo. Para concluir esse capitulo, gostaria de resumir um texto muito
perspicaz e enraizado num dos mitos mais poderosos do Primeiro Testamento e

presente também, de varias formas, em grandes tradigfes espirituais e religiosas.

4.5 - PENSAMENTO CONCLUSIVO: A METAFORA DE BABEL

Leremos esse texto ampliado e interpretado por Michael Oakeshott.
Concordamos plenamente com a observacéo dele segundo a qual uma boa historia
pode ser a expressdo de alguma dificuldade imutavel da natureza humana®®.

Tomamos a liberdade der resumir abaixo o texto do autor.

267 cf. Alain EHRENBERG, La fatigue d'étre soi.
288 Cf. Michael OAKESHOTT, Sobre a Histéria e outros ensaios, p.249 ss.
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Segundo a lenda, Nemrod, neto de Cam, filho pouco respeitoso de Noég,
tornou-se conhecido como notavel aventureiro. Contudo sentia-se inquieto. Apesar
de achar-se invencivel, temia que alguma outra pessoa, mais poderosa do que ele,
surgisse e o destruisse. Além disso, estava ciente de que muitos acreditavam haver
um Deus no céu, que poderia causar sua queda porque ndo tinha hesitado em
inundar a terra por conta da depravagéo de seus habitantes. Como era um homem
enérgico, estava determinado a lidar de maneira radical com essa inseguranca que
se tornara uma obsessdo. Resolveu convidar seus seguidores para fundar uma
cidade, Babel, que fosse a cidade da liberdade, onde eles poderiam fazer o que
quisessem com impunidade. Deus devia ser destruido e para isso precisava-se
construir uma torre que atingisse o céu para que qualquer tentativa de dilavio
pudesse ser sustada. Seus seguidores toparam e ndao demorou muito para que a
empreitada absorvesse toda a sua atencdo: nesse esforco para subjugar Deus e a
Natureza as ambi¢cBes humanas, eles haviam se deparado com o trabalho de uma
vida e tornaram-se escravos de um ideal. Construiam com paixao e energia: se um
homem caisse e morresse no trabalho, ndo notavam. Mas se o0s tijolos cedessem ou
se algum empecilho surgisse, formava-se um tumulto. O tio-avé de Nemrod, Abraéo,
observava o que ocorria em Babel e estava horrorizado ante sua impiedade. Ele
rezou a Deus para que frustrasse o projeto dos construtores da Torre; sugeriu que
isso poderia ser feito ndo por meio de um segundo dilivio, mas de forma mais
econdmica, “confundindo” as linguas de Nemrod e seus companheiros, de maneira
gue nenhum homem entre eles pudesse entender o que o outro falasse. Eram dadas
ordens que ndo eram obedecidas por ndo serem entendidas; temperamentos
tornaram-se animosos; a exasperacado espalhou-se; e a frustracdo atingiu tal
dimensao que as pessoas de Babel ndo eram mais capazes de tolerar a presenca
umas das outras. Assim, nao foi por meio de um dilavio, mas por uma inundacédo de
palavras sem sentido que o império de Nemrod foi destruido: sua torre tornou se um
memorial em ruinas. O nome de Babel, que, originalmente, significava Cidade da

Liberdade adquiriu seu significado historico: Cidade da Confusao.

Na nossa época, segundo Oakeshott, a histéria de Babel poderia ser contada
de um modo um pouco diferente. Babel aparece como uma cidade atribulada pelo
alvoroco de obter e gastar. A atmosfera geral € de uma vulgaridade moderada. A

arte degenerou em entretenimento, e 0s entretenimentos ndo costumam ser
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refinados. Os babelianos ndo tém vicios espetaculares nem virtudes herdicas: sao
facilmente seduzidos pela novidade, ensimesmados e auto-indulgentes. H& uma
tendéncia ao descontentamento, a falta de objetivos e a auséncia de autodisciplina.
A ordem que existe entre eles tem sido ha tanto tempo mantida por subornos que
agora esse € o unico tipo de controle que podem tolerar. Em resumo, Babel € uma
civitas cupiditatis, e seus habitantes, embora ndo sejam excessivamente ricos,

formam um povo devotado a riqueza.

Eles sdo governados por um jovem duque, Nemrod, que recentemente
herdou o legado e a autoridade do pai. Em muitos aspectos, ele € um tipico
babeliano e esperava receber do povo a mesma deferéncia a seus desejos que
recebera, na infancia, dos pais e tutores. Contudo, uma vez que as expectativas do
povo eram similares as dele proprias (a pronta satisfacdo de todas as suas
necessidades) e uma vez que elas eram ilimitadas, o dugue e o povo encontraram-
se em campos opostos. E Nemrod, impaciente ante a frustracdo que a situacéo

prometia, empenhou-se em resolver o conflito.

Nos eventos que se seguiram € dificil dizer exatamente que papel
desempenhou a determinacdo do duque de organizar as atividades de seu povo, de
forma que contribuissem para a satisfacdo de suas préprias necessidades ilimitadas,
e que papel desempenhou a cobica dos babelianos. Mas o certo € que esses
eventos ndo poderiam ter ocorrido se ndo fossem algumas crencas importantes,
compartilhadas tanto pelo duque quanto por seu povo. Nessas crencas, Deus
aparecia como dono de uma propriedade situada acima dos céus, propriedade de
rigueza inimaginavel, e era conhecido como alguém que tinha rompantes de
caprichosa generosidade, mas também por ter uma posicdo um tanto quanto
mesquinha, doando prazeres aos seres humanos de forma miseravel, instigando
seus apetites, mas nunca os satisfazendo. Assim, o Deus dos babelianos era
conhecido como um benfeitor p&o-duro, criador de todos os seus prazeres, mas
também de suas privacdes. Essas crencas, compartilhadas pelo duque assim como
pelo povo, eram o solo no qual Nemrod plantou uma semente que floresceria como
uma revolucdo do modo de vida babeliano. Nemrod reuniu o povo, confiando-lhes
uma secreta ambicado: forcar a abertura dos portdes do paraiso, desalojando aquela
miseravel deidade de sua propriedade e apropriando-se dela para que todos os

babelianos pudessem desfrutar da ilimitada profusdo do paraiso. O plano consistia
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em construir uma Torre em direcdo ao céu, da qual o ataque ao paraiso seria
langado. Seguiu uma exortagdo que deu ao projeto as cores de uma guerra santa e
lucrativa. Uma profunda mudanga ocorreu com o povo de Babel. O que os uniu foi
uma profunda sensacdo de serem igualmente “privados”: era-lhes permitido ter
desejos, mas |Ihes era negada sua imediata satisfacdo. O que eles poderiam buscar,
e que agora lhes era oferecido, era uma “alternativa” as suas circunstancias
imediatamente reconheciveis (que ndo pedia por nenhuma mudanca de disposi¢do
neles proprios) e que era tdo radical que até mesmo eles ndo poderiam esperar

alcanca-la da noite para o dia, ou sem algum esforco.

As obras da Torre comecaram sem demora. Imediatamente, as
consequéncias do empreendimento comecaram a aparecer. Alguns prejudicados
pela desapropriacdo de seus negdécios no terreno onde ia ser erguida a torre foram
se queixar: lhes foi respondido que, quando grandes obras eram iniciadas com a
intencdo de aumentar a prosperidade de todos, a conveniéncia privada deveria
submeter-se ao bem comum. A Cidade da Liberdade estava se tornando uma
comunidade, e seus habitantes estavam a caminho de adquirir uma nova identidade
comunal no lugar de suas antigas individualidades distintas. Mas se essa identidade
era a de Buscadores do Paraiso, ou a de meros Construtores de Torres, isso nao foi
esclarecido. Um a um, os compromissos e ocupag¢des estranhos ao empreendimento
desapareceram, e as atividades dos babelianos comecaram a se contrair ao redor
de um unico centro. Aqueles que néo trabalhavam na Torre dedicavam-se a cuidar
dos que trabalhavam. A distincdo entre rico e pobre deixou de existir; todos estavam
igualmente empobrecidos. E, no fim, o Unico uso que restava para o dinheiro era
apostar nas casas lotéricas qual seria a conquista dos construtores no dia seguinte,
e ganhar ou perder somas inteiramente nocionais. Onde havia apenas um assunto
sobre o qual falar, a imaginacdo e a lingua tornaram-se empobrecidas. Jornais foram
substituidos por boletins oficiais relatando os progressos da Torre e sua difusao foi
conhecida como midia. Toda conduta era reconhecida apenas por sua relacdo com
o empreendimento. A medida que a obsessdo dominava, ninguém duvidava do
motivo pelo qual estava vivo: crises de identidade ndo estavam mais na moda e
alienacédo era uma palavra que pertencia ao passado. Novas doengas apareceram;

além da Torre, 0s Unicos projetos de construcdo realizados naquela época eram 0s
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de hospitais psiquiatricos e clinicas para tratar da proliferacdo das ansiedades que o

empreendimento havia gerado.

O ceticismo gerado pelo novo “estilo de vida” foi combatido com macica
propaganda. As obras prosseguiam a passos acelerados: independentemente da
enormidade do empreendimento, ndo havia nenhuma negligéncia ou descuido na
maneira como era realizado. Os anos se passaram. A medida que a Torre crescia, a
sombra que ela langcava sobre a cidade aumentava. Materiais de construcéo
comecaram a escassear. Comecando com o paléacio ducal, os prédios da cidade
foram demolidos para fornecer materiais para a Torre, e, antes que muitos meses se
houvessem passado, Babel tornou-se um lugar de barracas e acampamentos, de
habitantes de cavernas e de moradores de buracos no chéo. Entretanto, agora se
pensava que a Torre logo seria terminada. Seu topo ha muito estava fora do campo
de visdo e os construtores tinham de subir por muitas horas para chegar a seu local
de trabalho: havia lugar apenas para poucos trabalharem e Babel tornou-se

rapidamente uma cidade de desocupados.

Nemrod subia a Torre e ficava ensimesmado, esquecido de tudo que o
cercava. Tornara-se uma pessoa um tanto triste e introspectiva, mais docil do que no
passado e, talvez, comecando a ficar apreensivo em relacdo a um futuro que agora
parecia tdo préximo. O duque havia mudado assim como os babelianos. Os anos
consumidos por esse Unico supremo projeto, nos quais ndo houve nenhuma
satisfacdo ou oportunidade temporaria de quebrar a monotonia, tiveram seu peso no
estresse emocional que sobreveio. E eles suportavam isso movidos apenas por uma
distante e precaria visdo de pilhagens ilimitadas. Contudo, aqueles que investiram
todas as suas energias e esperangas em uma empreitada marcada pela depravacéo
estdo amarrados a seu sucesso, e sao capazes de adquirir um obscuro desprezo,

primeiro por seus semelhantes, depois por si mesmos.

Surgiu a suspeita de que todos poderiam ser logrados por um embuste
planejado para o beneficio de outros que nédo eles mesmos. Ou seriam eles, talvez,
as crédulas vitimas de uma ilusdo? Quem foi que disse que toda essa conversa
sobre paraiso ndo era mais do que uma dose de Opio para manter as massas
sossegadas? Durante anos, eles se identificaram com o empreendimento e com 0
duque, seu autor. N&do estavam dispostos a duvidar de sua sabedoria ou

competéncia, mas o falatério sobre aqueles que trabalhavam no topo os levou a
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refletir. O que ele fazia la o dia inteiro? Com quem falava quando parecia falar
consigo mesmo? E a semente de uma vaga duvida foi plantada em suas mentes.
Comecaram 0s acenos com a cabega, e entdo teve inicio o falatério. E toda a
desconfianca nativa de um povo cujas emoc¢des mais profundas (seja o que fosse
gue tivessem previsto para satisfazé-las) eram a cobica e o ressentimento emergiu
para confirmar a divida que tinham em relacdo a seu lider. A suspeita, inseparavel

do excesso, floresceu.

Pessoas acorreram de todos os cantos da cidade, tomadas pelo panico de
pensar que estavam prestes a ser privadas daquilo que se consumiram para obter.
Houve um rapido conselho de guerra: embora nada houvesse sido planejado ou
ensaiado, todos sabiam o que fazer. Espremendo-se pelas escadas, liberadas pelos
mais ageis, toda a populacdo de Babel correu para arrancar a recompensa de sua
labuta das m&os do homem que — agora estavam convencidos — nesse exato
momento se esgueirava para dentro do paraiso sem eles, apds ter feito um acordo
pessoal com seu proprietario. A subida estreitava-se a medida que a massa
avancava, e quando os que estavam na frente comegaram a alcancar o topo, uma
enorme pressao formara-se dentro da Torre. Ela oscilou e, com uma infinita lentidao,
o topo da Torre cedeu. Logo toda a estrutura tornou-se uma feroz cascata de pedras
gue caiam; corpos mutilados em sua superficie submergiram em suas profundezas.
N&o restaram sobreviventes para se perguntarem se a suspeita que levara ao

desastre era, no fim das contas, fantasiosa ou nao.

O que havia sido projetado como uma escada para 0 paraiso tornara-se a
tumba de um povo inteiro, que ndo pereceu em uma confusdo de linguas,
mas que fora vitima de uma ilusdo e, confundido pela desconfianca que
persegue, aqueles que se engajam em facanhas titanicas.?®

Poderiamos acrescentar mais um comentario. Segundo Shmuel Trigano, essa
sombria perspectiva de um futuro proximo ndo é o fruto de uma historia-ficcao
catastrofica: € uma hipétese plausivel, deduzida das evolucdes em curso®’°. Ela

parte, é verdade, de um principio pessimista: ndo se pode confiar cegamente nos

29 Michael OAKESHOTT, Sobre a Histéria e outros ensaios, p. 284.
219 cf. Shmuel TRIGANO, Le monothéisme est un humanisme.
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homens. A aparicdo de novos poderes humanos pode nos conduzir de volta para a
selva! Mas esse pessimismo € realista: deve ser o preltdio para a acéo e a reflexao.
Deve despertar em n6s menos o0 sentimento do fim e do apocalipse e mais a
obrigacdo do génesis e do novo comeco. O dilavio tinha submergido uma
humanidade que ndo soubera salvaguardar sua distincdo com o0 mundo e nas suas
proprias fileiras. E essa humanidade que tinha se massificado na confusdo dos
géneros e dos sexos que o dilivio engole e é o que sobra dela que se unifica no
projeto totalitario babeliano que o Deus Uno vird separar de novo. Esses dois
fracassos sucessivos da humanidade apresentam a mesma caracteristica: a
massificacdo. A geracao do dilavio assim como a de Babel aniquila as pessoas, 0
rosto individual, o principio mesmo da separacado dos seres que faz deles o que séo,
distintos da natureza, do divino, dos seus semelhantes. As duas geragdes anulam a
propria possibilidade da alteridade e da linguagem, e € toda a humanidade junta que

conhece 0 mesmo destino e corre 0 mesmo perigo.

Vivemos, sem duvida hoje, uma época desse tipo, situacdo absolutamente
excepcional, ndo somente em relacdo ao fim dos blocos e a unificacdo do sistema
internacional ou do mercado econémico — por que ndo a massificagdo do humano —
mas também no nivel dos perigos em potencial. A humanidade esta hoje na Torre de
Babel do seu poder, confrontada a eventualidade global de um dildvio de um novo
tipo. E, assim como Babel, manifesta-se nela a unidade iluséria que decorre da
vontade de poder e do agenciamento funcional e impessoal dos individuos: a
fraternidade de Babel é mentirosa porque ninguém € reconhecido pelo que ele é,
mas pela sua utilidade na construcdo da Torre. Nesse mundo aparentemente unido,
0 outro ndo existe. Em Babel, como antes do dilivio, os homens quiseram suprimir o
principio de separacado, a diferenciacdo que € o penhor da presenca possivel do
outro, do nascimento futuro. A separacédo da humanidade em linguas e, portanto, em
povos apds a destruicdo da Torre vai restabelecer o projeto da criagdo fundado
sobre a multiplicidade e a diferenciacdo. A multiplicidade das linguas e dos povos
deve assim ser entendida, contrariamente ao senso comum, como uma bencao

muito mais do que uma maldicao.

No préximo capitulo, indagaremos sobre se a Revelacdo da Criacdo nao

serve justamente de alerta e de convite para reencontrar o mistério da multiplicidade
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e da diferenciacdo como caminho de uma espiritualidade profundamente humana e,

portanto, libertadora.
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TERCEIRA PARTE: O RESGATE DA ESPIRITUALIDADE DO
HUMANO CRIADO E CRIADOR

Nessa terceira parte, estamos buscando uma alternativa a uma
espiritualidade construida sobre valores que acabam isolando a pessoa, nao
oferecendo significados pessoais e comunitérios além da busca do ter e da
competicdo. Sera que a revelacdo que o homem é criado e, portanto, criador pode
abrir ainda alguma trilha para a caminhada da humanidade? E o que indagaremos.

Essa terceira parte tem um Unico capitulo:

5. Experiéncia espiritual na Biblia: quando ser humano significa ser criado e

criador.

CAPITULO V: EXPERIENCIA ESPIRITUAL NA BIBLIA:
QUANDO SER HUMANO SIGNIFICA SER CRIADOR

No capitulo anterior, a dissociedade apareceu como a conseqiéncia de um
conjunto de valores e de préaticas que levam a uma mescla de isolamento e de
massificacdo. O tipo de convivéncia que se estabelece entre os homens parece
ditado pela funcionalidade de cada um num projeto, cujas finalidades ndo sao claras,
e pela confianca na possibilidade que se possa construir uma historia previsivel a
partir do egoismo e do interesse bem entendido e bem atendido de cada individuo.
Segundo Geénéreux, isso significava o0 esquecimento ao mesmo tempo da

interdependéncia das pessoas e da impossibilidade de prever o destino de cada um.

A experiéncia espiritual narrada pela Biblia, principalmente no seu comeco, no
livro do Génesis, abre um universo de compreensdo e, por conseqiéncia, uma
dindmica de vida totalmente opostos. A Biblia aponta para um horizonte onde o ser

humano ndo se autoproduz: ele é criado no ambito de uma relacdo
- com o humus do qual ele foi tirado;

- com Deus que infunde nele o sopro de vida;
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- com o outro humano que |lhe é apresentado para que, com ele, estabeleca

uma relagéo “face a face”.

Neste capitulo, também introduziremos nossa reflexdo com o livro de J6 que,
para muitos autores contemporaneos, cristaliza ainda hoje os questionamentos
fundamentais sobre a experiéncia humana. A seguir, refletiremos sobre a
experiéncia criadora; sera ela constitutiva do humano? Por que, no ambito biblico,
ela esta ligada ao monoteismo? Num terceiro momento, antes de comecar nossa
leitura do Génesis, esclareceremos algumas premissas que influenciaram nossa
interpretacdo biblica. Num quarto momento, faremos uma leitura detalhada dos
primeiros capitulos do Génesis, olhando para a criacdo do homem e suas
consequéncias. Finalmente, indagaremos se a experiéncia da criacdo oferece

também uma chave de acesso ao Novo Testamento.

5.1 - UMA PERSONAGEM: JO

JO é uma personagem biblica fascinante. A primeira vez que li o livro de
Barthélémy, citado em seguida, percebi que essa personagem, provavelmente
mitica, oferecia uma porta de entrada impar para a experiéncia espiritual da Biblia.
Com a passagem dos anos, essa impressdo se confirmou e cruzei com Varios
autores, vindos de diferentes horizontes, religiosos ou ndao, que encontraram em Jo
um interlocutor valioso para discutir, principalmente, as limitacbes que qualquer
discusséo sobre o humano encontra. Depois de introduzir o livro de JO, apresentarei
a reflexdo de dois autores, ndo escolhidos ao acaso. Philippe Nemo € um pensador
de matriz liberal. Antonio Negri € um pensador e militante revolucionario de matriz

marxista.

5.1.1 - O LIVRO DE JO COMO “PALEONTOLOGIA DA REVELACAQ” ?'!

Segundo Dominique Barthélémy, a Biblia encerra uma grande pergunta: como

se formou uma distancia quase que intransponivel entre a criatura e o Criador, e

2" Usamos a expressdo de BARTHELEMY em Dieu et son image, ébauche d”une théologie biblique.

Nesta primeira aproximagdo do livro de Jo, usaremos o primeiro capitulo do livro. Dominique
BARTHELEMY, dominicano, lecionou muitos anos teologia biblica na universidade de Fribourg na
Suica.



199

como a relacdo entre Deus e o homem € reconstruida por iniciativa de Deus? Ele
comeca seu ensaio de teologia biblica, destinado a enfrentar essas perguntas, pelo
livro de JO. Segundo ele, para poder entrar em sintonia com a revelagéo biblica, é
preciso primeiro ter a coragem de entrar na situacdo de trevas na qual o povo de

Israel se encontrava, num dos momentos mais tragicos de sua historia:

O ser humano nao precisa da revelagdo para estar em dialogo permanente
com Deus, para defrontar-se sem cessar com o0 modo estranho com o qual
Ele guia o universo e ficar escandalizado, para sentir dentro de si, a critica da
prépria consciéncia e ser, com isso, desmoralizado. O homem estd sempre as
turras com Deus. Mas € um Deus cujo comportamento € misterioso e nao
responde quando interrogado, esse Deus de J6. E um Deus que nio se
explica e, por isso, Israel colocou frente a ele um sébio pag&o.*’

Para o povo de Israel, é uma prova de maturidade ousar perguntar: qual € a
relacdo com Deus de um homem que nao conheceu a revelagdo? Por isso, o livro de
Jo representa uma volta a situacdo anterior em relacéo a palavra dirigida por Deus a
Abrado e, por contraposi¢ao, transmite uma vontade de questionar o que significava
de verdade a revelacao que o povo tinha em maos.

Para JO, o problema ndo era a existéncia de Deus, mas a existéncia do
homem. No capitulo 14, percebe-se que o homem, que teria o desejo de dar fruto e
aspira a fecundidade, vé a morte chegar bem no momento em que ele consegue
enxergar o que quer realmente. Além disso, este ser humano fragil e decepcionado
é levado ao tribunal e cobrado em relagcdo a uma justica que Deus exige dele. Deus
nao permite que ele morra tendo a impressao de ter feito algo de valido. Em J6 7,

16-21, J6 expressa o drama da presenca silenciosa e acusadora de Deus pelo olhar.

"2 pominique BARTHELEMY em Dieu et son image, ébauche d’une théologie biblique, p. 24-25.

(Tradug&io nossa) Como para muitos outros estudiosos do livro de J6, BARTHELEMY data os poemas
que compdem a parte do livro que vamos estudar durante o Exilio porque, segundo ele, J6 inclui
algumas conclusdes de Ezequiel, mas ndo as do quarto canto do Servo do Deutero- Isaias. O exilio
do reino de Judéa foi uma tragédia para os israelitas que habitavam ao redor de Jerusalém e que
tinham tentado converter-se seriamente na época do rei Josias, 0 que ndo impedira Nabucodonosor
de assediar a cidade e de deportar a elite do povo. Sera que Deus destruiria os que voltam para Ele?
Se for assim, qual é o sentido escondido deste sofrimento que cai sobre aqueles que fizeram um
grande esforco de retificacéo interior? Dai vem a pergunta mais grave ainda: 0 homem pode ser justo
diante de Deus? Como ndo ousam fazer diretamente a pergunta, eles colocam em cena ndo o povo,
mas um individuo estrangeiro, um pagédo, ele mesmo duramente castigado por Deus, embora se
achando justo e inocente. Pela boca de um pagéao, o autor expressa seu escandalo, seus dramas de
consciéncia frente & conduta dura de Deus em relagdo a seu povo. Ele coloca alguns amigos
encarregados de lembrar a sabedoria piedosa e tradicional dos judeus, mas isto ndo convence o
autor do livro de Jo.
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Deus é Todo Poderoso e silencioso, e o0 homem sente-se diante dele totalmente
aniquilado e desnudado. No fundo, J6 experimenta um duplo escandalo diante de
Deus:

- Como o Criador pode permitir que o homem morra tendo perdido a
capacidade de realizar os desejos que nascem no seu coracdo e dos quais ele

acabou de tomar consciéncia?

- Por que Deus néo intervém para salvar o homem? Pelo contrario, Ele se
manifesta na forma de remorso que o desmoraliza e destréi, de modo que seus
altimos instantes ndo sejam nem protegidos pelo esquecimento e nem pela paz. Por
que Deus permite que o homem esteja debaixo do dominio de uma consciéncia

ineficaz, somente capaz de condenar?

Todavia, J6 pensa que € absolutamente impossivel que os clamores
inocentes proferidos por um torturado possam ser amortecidos ou abafados. Mesmo
gue os homens os esquecam, deve existir uma instancia ou um juiz que as acolha

(J6, 16, 17-22). Esta é a base da esperanca de Jo.

5.1.2 - JO E O EXCESSO DO MAL

E o titulo de um outro livro do autor que ja encontramos em um momento
precedente de nossa reflexdo, Philippe Nemo?”*. Segundo ele, longe de ser um texto
marginal na literatura biblica, o livro de J60 € onde acontece a revolugéo ética e
escatoldgica da Biblia, que, como vimos, o autor considera como um dos momentos
constitutivos da cultura ocidental. Nemo define essa revolucdo — ou essa Revelacao
— como a invencédo de uma moral absolutamente nova, a da compaixdo e do amor,
para a qual o mal ndo é toleravel. Em funcéo disso, o sentido da vida s6 pode ser
lutar contra 0 mal mesmo além da morte. Nesse aspecto, a Biblia pega no contrapé
a “sabedoria”, visdo comum de todos os paganismos, do Egito para a Grécia e
Roma, que repousa no crédito dado a uma natureza boa e estavel, sobre a qual
pode ser construida uma vida imutavel, onde voltam em ciclos de eterno retorno as

mesmas misturas de bem e de mal, que precisam ser aceitas como tais.

A essa concepcao, ao mesmo tempo serena e cruel do mundo, a Biblia opde
a visao de um mundo louco, intoleravel, e — idéia misteriosamente vinculada a

213 Cf. Philippe NEMO, Job et I'excés du mal.
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essa — de um mundo criado, e por isso, incompleto, chamado pelo Criador a
um futuro infinitamente aberto. Os profetas biblicos pensaram, de fato, que se
o mundo é ferido até o coragcdo pelo pecado e o mal deve ser curado,
reerguido, transformado, transfigurado. Nao podera ser deixado como
esta.(...) O livro de J6 representa um momento essencial dessa revolucdo, um
dos momentos onde ela se torna intelectualmente mais manifesta e mais bem
argumentada. (...) La onde outras contribui¢cdes biblicas mostram-se sensiveis
a dimensédo coletiva, social, politica, histérica do mal, ele esclarece sua
dimensao pessoal, no momento em que a alma privada e isolada vé o inferno
se aproximar dela, sozinha. Ele tenta, entdo, a partir, unicamente, dos dados
imediatos da consciéncia nesse momento, fundar um imperativo categorico
de luta contra o mal — uma lei de amor. E ele tenta fundamenta-lo, a partir da
razao, com uma economia surpreendente de meios mitolégicos, ficando mais
colado, simplesmente, a fenomenologia universal de uma experiéncia do mal
que todo mundo pode fazer a qualquer momento.*’*

5.1.2.1 - FENOMENOLOGIA DA ANGUSTIA

Existe no livro de J6 uma fenomenologia da angustia. O que permite
identificar a angustia como o sentimento predominante é o cendrio no qual esse
sentimento esta inserido: o da lenta aproximacdo da morte?’”®. A impossibilidade de
esquecer a verdade é o constitutivo da anguUstia®’®. E o desaparecimento repentino
de toda ocasido de projeto — porque projetar tornou-se absurdo — que marca a
entrada na nova modalidade do tempo: “... passaram-se meus dias, com meus
projetos, as fibras de meu coracgéo se romperam”’’. Ou ainda: “Demoliu tudo em

redor de mim, desenraizou minha esperanca como uma arvore”’®,

As pessoas proximas ficam apavoradas: ndo estdo dispostas a perdoar a JO
por uma doenga que joga nas suas caras a imagem da perspectiva iminente de sua
propria morte. JO €, aos olhos deles, muito mais culpado por uma moléstia, pela qual
ele ndo é evidentemente responsavel, do que por uma transgressao que ele teria
podido ndo cometer. Estdo prontos a discutir a transgresséo, mas estdo apavorados
pela doenca e sofrem uma espécie de angustia universal diante do processo, por
exceléncia, do qual ndo se pode escapar: a corrupgdo da carne, e uma espécie de
cumplicidade universal na capitulacao diante de sua vitoria. As “blasfémias” de Jo
fornecem a desculpa: um impio abandonado por Deus merece ser abandonado por

eles! Assim, além de abandonado, J6 é insultado e odiado: “S6 as zombarias me

2 philippe NEMO, Job et I'excés du mal, p. 17-18. (Tradugéo nossa)

25 cf. BIBLIA DE JERUSALEM, Livro de J6 14, 2; 18, 16; 30, 16.
278 Cf. Ibid., Livro de Jo: 30.

2" \bid., Livro de J6: 17,11, p. 823.

28 |bid., Livro de J6: 19,10, p. 825.
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acompanham, sobre sua hostilidade pousam meus olhos. (...) tornei-me objeto de

sétira entre o povo, alguém sobre o qual se cospe no rosto™"°.

A Ultima dimensdo da angustia consiste no fato de que a pessoa de J6 se
alterou: ele ndo estd mais no seu estado normal, esta num outro mundo onde,
embora ele possa entender intelectualmente o que dizem seus amigos, ele ndo
consegue integra-lo na sua realidade. A distancia entre J6 e seus amigos ndo esta
mais no discurso. Eles estdo a vontade no discurso, enquanto J6 ndo acha mais nas
palavras consisténcia nem apoio, dai seu horror. J6 sofre de um mal desmedido que
€ 0 pano de fundo de todos as suas atitudes e de todos os seus discursos. No fundo,
poder-se-ia resumir o discurso de J6 aos seus amigos: por causa de vossa
inautenticidade, “vossas licdes aprendidas s&o cinzas e vossas defesas, defesas de

barro”?®,

O mal de J6 seria a punicdo de um pecado que deve ser expiado por praticas

de purificacdo??®*

5.1.2.2 - A CIENCIA DOS AMIGOS DE JO

Nés, modernos, pensamos que, diante de um quadro “clinico” de uma crise de
angustia, poderiamos recorrer a uma interpretacdo psicanalitica ou médica. A
questdo € saber se, adotando essa atitude, estariamos em ruptura com o
pensamento dos trés amigos; se a modernidade muda alguma coisa; e se, por causa

disso, a argumentacao de JO nao teria mais valor para nos.

Pensamos que existe uma perfeita homologia entre a tentativa empreendida
pelos trés amigos, ndo obstante os fundamentos religiosos que ele
pressupde, e a atitude técnica, que julgamos hoje a Unica razoavel. Veremos,
de fato, que a ciéncia dos amigos considera o mal sofrido por J6 como uma
anomalia identificavel no quadro da concepcdo que eles tém do mundo. JO
sofre por causa de um erro que ele cometeu, que ele teria podido néo
cometer e que ele evitara no futuro, quando tiver sido suficientemente
instruido por pessoas competentes e que, de repente, com um pouco de
sorte, pode ser consertado agora. Para eles, o mal sofrido por J6 é uma
disfuncdo marginal da ordem do mundo, que ndo a questiona globalmente.
Pode se considerar que as concepgbes técnicas modernas sdo a

219 BIBLIA DE JERUSALEM, Livro de J6: 17, 2-6, p. 823.
280 |bid., Livro de J6: 13,12, p. 818.
281 Cf. Philippe NEMO, Job et I'excés du mal, p. 47 ss.
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transposicdo dessa interpretagdo dos amigos. As técnicas modernas sao
muito diferentes, empiricamente, do sistema religioso e das praticas mais ou
menos supersticiosas que podiam prevalecer no quinto século antes de
Cristo.(...) Pensamos, contudo, que as duas atitudes sdo comparaveis no seu
principio. Nos dois casos, trata-se de interpretar o mal como um fendmeno
limitado, que pode, usando um saber adequado, ser percebido como situado
precisamente dentro de um conjunto mais vasto de fendémenos, e de acreditar
gue essa anomalia podera ser corrigida por uma técnica que explore esse
saber. Essas duas atitudes sdo duas variantes de uma “concepcao tecnicista
do mundo”. Ora essa posi¢ado do problema é combatida por J6 com uma forca
demonstrativa espantosa e, de um certo modo, irrefutdvel. J6 tem o
sentimento de que o que ele sofre manifesta, pelo contrario, uma desordem
essencial do mundo; existe no mundo algo “que ndo vai”, o que passa
despercebido pelo discurso tecnicista de seus amigos. Ele vai pbér em
evidéncia a cegueira dos amigos, a une-dimensionalidade do seu
pensamento. JO enxerga no desarranjo essencial do mundo a méo de “Deus”,
gue 0s amigos negam, embora tenham sempre na boca o home de “Deus”,
de um “Deus” do qual eles ndo véem nem o absoluto nem a transcendéncia.
Se admitirmos que as posicBes dos amigos e da ciéncia moderna sao
filosoficamente homélogas, ndo seria o caso indagar se a argumentagéo de
J6 ndo conserva todo o seu valor em relagéo ao positivismo moderno? “*

A possibilidade da técnica repousa na hipotese de duas visdes diferentes do
mundo. O autor do livro de J6 mostra que, pelo contrario, ndo existem dois niveis
diferentes de visdo do mundo. Assim, 0s amigos nao estavam autorizados a negar a
verdade do que Jo dizia. J6 fala do horror do mal. Esse horror, ele o atribui a um

Totalmente Outro, a uma loucura que arruina qualquer ordem.

A técnica diz que ele se engana porque ele proprio € uma peca do
mecanismo do mundo e ndo pode ver a ordem inteira na qual esta incluido. Se ele
enxergasse a ordem em todos os seus estratos, na completa transparéncia de sua
estrutura, ndo poderia dizer o que diz. Mesmo essa impressao de loucura que ele
sente ante o mal estd na ordem e € comum no homem que sofre. Mas a ordem esta
estratificada de tal modo que, a partir de um estrato, ninguém pode ver todos o0s
outros. Os estratos s6 podem ser descobertos no esfor¢o do saber, sempre dificil e
nunca acabado e especialmente inacessivel ao louco, ao homem que esta a deriva.
A técnica ndo se contenta em dizer que o mundo € ordenado: ela se quer
objetivamente verdadeira. Por isso, os amigos de JO vao interpretar as causas do
mal, fazendo valer desde o inicio que seu saber é superior ao dele.

- E J6 vai fazer valer, pelo contrério,

282 phjlippe NEMO, Job et I'excés du mal, p. 48-49. (Traducdo nossa). Mantivemos a estrutura das

frases para ndo prejudicar a argumentacao.
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... que ele j& sabe tudo o que eles sabem, nos minimos detalhes. Suas visdes
aparecerao idénticas. S6 diferirdo suas interpretacdes, resultados de escolhas
“metafisicas” ou, mais exatamente, conforme veremos, “existenciais” opostas.
Aparecera assim que os amigos também, e ndo somente JO, ndo sabem de
onde vem a loucura do mal. O mal sera situado para eles “num outro palco”
(...) Para eles também, se eles pudessem somente vé-la, ela seria desordem
e loucura; contudo, procurando unicamente no mundo o que se conforma a
uma ordem, eles estédo predispostos a perder de vista até os sintomas do mal
como desordem. Tudo que JO diz sera para ele inaudivel.(...) A ordem na qual
0s amigos de JO entendem integrar seu mal é o sistema da concepcéao

tradicional do mundo, a “moral da retribuicao”.?®

Resumindo o problema: J6 quer dizer do horror do mal, a loucura do mundo.
Os sabios invalidam esse discurso, porque acreditam poder atribuir a causa do mal a
um acontecimento do mundo, invisivel para quem sofre mas acessivel aos que
sabem. A reducéo para eles do escandalo do mal a um acontecimento imanente ao
mundo e acessivel ao pensamento e a técnica humanas, enquanto J6 percebe uma

ferida do mundo, parece sempre como uma peti¢cdo de principio.

5.1.3 - JO E A DESMEDIDA DO MUNDO

Antonio Negri, filésofo e ativista esquerdista italiano escreveu também um
comentario sobre o livro de J6**. Ele interessou-se por esse livro que seria uma
provocagdo contra a seducdo da razdo, a insoléncia do saber e a euforia ética,
permitindo assim que as diferentes tensdes que tecem a experiéncia humana se
cruzem ao redor da dramatica constituicdo de uma ontologia entre 0 humano e o

divino e do sentido ético que perpassa 0 processo.

A grande pergunta de JO representa ndo s6 uma provocacdo contra a
seducdo da razao, mas a descoberta fenomenoldgica e a declaracdo metafisica do
desastre ao qual conduz a coeréncia da razao instrumental. Como acreditar na razado
apos Auschwitz e Hiroshima? A tragédia ndo pode ser nem dominada nem
manipulada porque ela domina todas as perspectivas e destroi todos os
instrumentos de salvacéo. Por que produzimos o mal? Como se orientar num mundo

em que todas as dialéticas comprovaram sua nao-efetividade? No qual o

283 phijlippe NEMO, Job et I'excés du mal, p. 51. (Tradug&o nossa)

284 cf. Antonio NEGRI, J6, a forca do escravo.
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assassinato e a destruicdo dos valores atingiram a desmedida? A interrogacao
acontece na beira de um abismo onde a dor €, as vezes, insuportavel. Nao existe

outra via a ndo ser a interrogagao.

5.1.3.1 - O TRABALHO TORNOU-SE UM PROBLEMA

Para quem foi marxista, a tematica da salvagcdo € ainda mais importante
porque o trabalho ndo € mais um valor: tornou-se um problema. Negri prossegue
mostrando que a teoria do valor de uso é superada, o que torna impossivel a

quantificacdo da producdo: todas as possibilidades de medicao desapareceram.

O trabalho mais produtivo, mais refinado e potente, mais intelectual e abstrato
parece repetir a histéria do trabalho escravo, do trabalho feminino néo
assalariado, do trabalho forcado. A dor tornou-se “desmedida” no momento
mesmo em que ja ndo € mais possivel compreender as suas causas, as suas
regras, a sua medida. Subtraido da racionalidade da medida, o trabalho
transforma-se em mal. Mal, e ndo simplesmente irracionalidade; mal pratico, e
nao simplesmente falta de sentido racional. E isso se agrava quando o
trabalho deixa de ser uma atividade entre outras, que o homem executa em
uma sociedade que Ihe reserva outras dimensdes vitais — passa a ser a
prépria vida; e a sociedade ndo pode ser definida sendo como uma sinergia
produtiva geral que recolhe em uma tangente de valor todos os tempos
singulares que percorrem o circulo da vida.(...) Subtraido a medida, o trabalho
€ subtraido também de qualquer finalidade — ou melhor, é afastado de
gualquer finalidade aparente, é visto imediatamente como neutralidade, e
transcendéncia técnicas. A lei que o rege é aquela da segunda natureza, uma
determinacédo confusa até o momento em que se revela como lei implacavel e
natureza destrutiva.?®®

Nesse ponto, segundo Negri, o livro de J6 € o livro da descoberta da miséria,
a mais absoluta, mas que explode em direcéo a luz e que pode apontar o comeco de
um processo de libertacdo. Ele pode representar a ruptura do horizonte de
insignificancia axiologica e de indiferenca vital que possa permitir a construgcdo de
um novo horizonte de valor e onde o produto do trabalho ndo seria somente valor

agregado mas a criagcao coletiva de um novo mundo.

285 Antonio NEGRI, J6, a forca do escravo, p. 32-33.
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5.1.3.2 - A ETICA COMO CRIACAO

A férmula é de Negri € o titulo da dltima parte do ensaio dele. No capitulo 40

do livro de J6, segundo Negri:

... lahweh empurra J6 para o abismo do caos cosmogodnico e para a indizivel
maravilha da criacao. (...) Deus fala aqui ao primeiro homem, ao Adao-J6 que
se forma, ele mesmo, através dessa monstruosa histéria. Mas a criagdo esta
ali — nessa relacdo, no nascimento e no renascimento de JO, na esperanca do
redentor que se faz experiéncia do criador. A imersdo ontoldgica é total e a
narracdo do ser alcanca o tom de uma épica natural absoluta. Deus e o
homem confundem-se nesse mundo, em sua plenitude, em sua din&mica
criativa. O reconhecimento da infinita poténcia de Deus leva JO a visdo, a
identificacdo com Ele.?®

Para Negri, essa visdo de Deus sé pode se dar fora de uma experiéncia de

transcendéncia:

Eu vi Deus e, portanto, Deus foi arrancado daquela absoluta transcendéncia
que constitui a sua prépria idéia. Deus justificou-se; logo, Deus esta morto. JO
viu Deus, donde, J6 pode falar dele — participe, ele mesmo, da divindade, da
funcé@o de redengdo que o homem constréi na vida, instrumento de uma morte
de Deus que € constituicdo humana e criacdo do mundo. A leitura materialista
da visdo de Deus tem, portanto, a capacidade de captar o momento criativo
dessa imersado ontoldgica do homem — Addo ou J6 — na relacdo divina, de
conectar ontologicamente, ndo moralmente, ndo apenas intelectualmente, as
poténcias humanas as poténcias divinas, o singular ao universal.?®’

Negri cita a Ultima intervencéo de JO:

Reconheco que tudo podes e que nenhum dos teus designios fica frustrado.
Quem ¢é aquele que vela teus planos com propositos sem sentido? Falei de
coisas que ndo entendia, de maravilhas que me ultrapassam. Escuta-me, que
vou falar; interrogar-te-ei e tu me responderas. Eu te conhecia s6 de ouvir,
mas agora meus olhos te véem: por isso retrato-me e faco peniténcia no pé e
na cinza.”®

Ele comenta:

286
87 |bid., p. 149.

Antonio NEGRI, J6, a for¢a do escravo, p. 147-148.

2% BIBLIA DE JERUSALEM, Livro de J6: 42,1-6, p. 856.
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Sob essa luz, a idéia de poténcia revela-se sempre mais nitidamente como
idéia de criacdo. (...) O antagonismo da vida e da morte resolve-se a favor da
vida. A minha vida & o conhecimento de ti — meus olhos te viram. Eu sou. O
homem é. O fundo n&do se modifica. E sempre dominado pelas grandes forcas
da destruicdo e da morte. Mas o0 homem se reorganiza para resistir-lhes,
resistir a esse morbo. A criacdo é ir além da morte. A criacdo é o conteddo da
visdo de Deus. A criacéo é o sentido da vida.?*

Sao férmulas fortes, principalmente levando em consideracdo a experiéncia
intelectual e politica de quem as escreve. Elas parecem indicar que o caminho de
superacao de varios impasses analisados até agora passa por uma reflexdo sobre a
criacdo. Se a criacdo for o sentido da vida, podemos definir o humano como um ser

criado para criar?

5.2 - SER HUMANO: SER CRIADO PARA CRIAR?®

Qual é, entdo, o caminho que podemos trilhar para encontrar o sentido do
nosso ser? Estamos condenados a aderir e desaparecer num mundo que nao
controlamos e que nos submerge ou existe um espaco a ser ocupado por nds?
Oscilamos constantemente entre a submissdo as ideologias que querem ditar o
sentido e tudo controlar: passamos pelo nazismo, pelo fascismo, pelo comunismo e
hoje pela ideologia de mercado. Ao mesmo tempo, nunca se falou tanto em criagéo
cultural, liberdade e uma das qualidades mais requisitadas nos perfis de
competéncias desenhados pelas empresas quando elas buscam seus executivos: a
criatividade. Existem espacos de liberdade e de criacdo? Poderiamos ter a audacia
de pensar que, mais do que isso, liberdade e criacdo sdo constitutivos da vocacao

do humano?

5.2.1 - LIBERDADE E CRIACAO

Comeco essa reflexdo com a ajuda de um filésofo russo, que viveu muitos
anos exilado na Franca atormentado pelas repercussdes dos grandes

acontecimentos historicos e intelectuais que sacudiram a Europa no fim do século

289 antdnio NEGRI, J6, a forca do escravo, p. 149-150.

20 pode-se entender esse titulo como expressao verbal ou expressao substantivada. A ambivaléncia
€ proposital.
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XIX e na primeira metade do século XX. Para F. Nietzsche, sua filosofia € a

explicitacdo de uma experiéncia espiritual, conforme trabalhado no primeiro capitulo.

5.2.1.1 - A BUSCA DA LIBERDADE

Ele afirma que seu pensamento e sua vida encontram seu eixo principal na
busca da liberdade. Sua filosofia repousa sobre a liberdade e sua experiéncia

espiritual € uma descoberta da liberdade®”.

Amava a liberdade acima de tudo (...), ela é para mim o ser primordial. (...) E
na liberdade que estd escondido o mistério do mundo. Deus quis a liberdade
e foi dela que surgiu a tragédia do mundo. A liberdade esta no comego e esta
no fim. (...) Estou convencido de que Deus s estid presente onde esta a
liberdade e s6 age por meio dela.?*?

Berdiaev constata que, contrariamente a opinido comum, a liberdade néo é
amada: os homens preferem submeter-se a uma autoridade, obedecer a preceitos e
entregar para outros 0 cuidado com seu destiho e 0 peso de suas
responsabilidades®®. A verdadeira liberdade estd num plano metafisico: identificar
liberdade com livre-arbitrio é cair na confuséo. A liberdade néo é o resultado de uma

aquisicao e Berdiaev dira em relacéo a si mesmo:

Na minha via espiritual e na experiéncia da minha vida, fiz muitas aquisi¢oes,
contudo ndo adquiri a liberdade, ela era inata para mim, ela é o a priori da
minha vida. A idéia de liberdade foi anterior para mim a idéia de perfei¢cao
porque ¢é impossivel admitir que essa possa ser obtida pelo
constrangimento.?**

Assim, a liberdade escapa a qualquer definicdo porque é um conceito limite.

291 Além dos textos de BERDIAEV, aproveitamos varias analises de Marie-Madeleine DAVY, Nicolas

Berdiaev ou la révolution de I'esprit, capitulo Liberté et création, p. 103s.

292 Nicolas BERDIAEV, Essai d’autobiographie spirituelle, p. 65. (Traduc&o nossa)

293 Basta, entender o sentido da Lenda do grande inquisidor, para perceber que a liberdade é para
muitos um peso e uma provacdo. Cf. Feodor DOSTOIEVSKI, Os irméos Karamazovi, p. 252-268

2 |bid., p. 67. (Traducao nossa)
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5.2.1.2 - A VOCACAO CRIADORA DO HOMEM

Do mesmo modo, o tema da vocacdo criadora do homem sera considerado
por Berdiaev outro tema essencial. Ele considera esse tema como “... uma

experiéncia interior vivida, uma luz interior">®>.

A criacdo ndo precisa de justificacdo, ela é que justifica o0 homem. E uma
“antropodicéia” porque ela diz respeito ao comportamento do homem em relacdo a
Deus, a sua resposta a Deus. Para ele, a cultura humana, que produz obras e
valores, é um tema derivado e secundario. Berdiaev foi sempre atormentado pelo
problema da relacdo entre a criacdo e o pecado, a criacdo e a redencéao, tendo uma
consciéncia aguda da pecabilidade humana: pode o homem se justificar, ndo s6 pela
sua docilidade a poténcia suprema, mas também pela sua exaltacdo criadora? O ato
criador, para Berdiaev, ndo € nem uma exigéncia, nem um direito do homem: é uma
exigéncia que Deus dirige ao homem. A audacia criadora € o cumprimento da
vontade de Deus, de uma vontade implicita porque o tema do ato criador integra-se
no tema cristdo fundamental da humana-divindade e é justificado pelo carater

humano-divino do cristianismo.

A idéia de Deus sobre o homem é infinitamente mais alta do que as nog¢des
ortodoxas tradicionais, advindas de uma consciéncia oprimida e encolhida. A
idéia de Deus é a mais alta idéia humana. A idéia do homem é a mais alta
idéia divina. O homem espera o nascimento de Deus nele. Deus espera o
nascimento do homem nele. E nessa profundidade que deve ser posto o
problema da criacdo. (...) O drama das relacdes entre o divino e o humano
revela-se na experiéncia espiritual do homem, ndo na especulacdo
teoldgica.”®

O mistério da criagdo ndo se opBe ao mistério da redencdo: marca um
momento diferente do itinerario espiritual, um “outro ato do drama mistico”. Em vez
de uma ontologia racional, a via filoséfica apresenta-se como uma fenomenologia de
uma experiéncia espiritual, descrita de modo simbdélico. Para ela, o ato criador nao
consiste tanto em produzir no finito, mas em ultrapassar o finito e levantar véo em
direcdo do infinito. Nao se trata de um processo de objetivacdo: trata-se de uma
experiéncia da transcendéncia. A nova antropologia religiosa proposta por Berdiaev

295

o Nicolas BERDIAEV, Essai d’autobiographie spirituelle, p. 260. (Tradugao nossa)

Ibid., p. 262. (Tradugéo nossa).
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difere da antropologia dos padres da Igreja e da escolastica, assim como da
antropologia humanista de cunho naturalista. A partir da propria experiéncia de
prostracdo por causa de sua fixagdo no pecado, Berdiaev entende que a consciéncia
da pecabilidade deve converter-se em consciéncia criadora, sendo o homem
desaba. O mistério cristdo ndo pode se esgotar no mistério da redencao: a redencao

é somente um ato do mistério.

O ato criador € contrario ao egocentrismo, é esquecimento de si, aspiracdo
em direcao a tudo que ultrapassa. Essa experiéncia ndo é uma meditacao sobre a
propria imperfeicdo; € um impulso orientado em direcédo da transformacéo do mundo,
do céu novo e da terra nova, que o homem deve preparar. O criador é solitario. O
ato criador ndo é coletivo nem geral, mas sim individual e pessoal. Nao € de nenhum
modo, uma conten¢do em si, mas sempre uma saida de si. E claro que o ato criador
do homem precisa de matéria e ndo pode dispensar a realidade do mundo: ele ndo

pode, porém, ser inteiramente determinado pelos materiais presentes no mundo.

Existe nele uma liberdade inerente a todo ato criador auténtico. Nesse sentido,
pode-se falar de criagdo ex nihilo porque ela é também uma emanacao da liberdade
nao determinada por elementos de fora. Sem isso, ndo seria nada mais do que um
rearranjo dos elementos do mundo e o aparecimento da novidade seria ilusorio.
Assim, a criagdo € a resposta do homem ao apelo de Deus. A continuacado, a
perfeicdo da criacdo do mundo é uma obra humano-divina: Deus obrando com o

homem, o homem obrando com Deus.

Ultimo ponto importante: para Berdiaev, a espera de uma nova era criadora
ndo é um renascimento humanista nos moldes da época renascentista. O
humanismo seria, para ele, aprofundado na afirmac¢do de um humano pré-eterno em
Deus. O humano é inerente & Segunda Pessoa da Trindade. E o nucleo real do
dogma: o homem é um ser metafisico. Deus é humano, mas o homem é inumano. A
fé no homem, no humano, € a fé em Deus e ndo implica ilusbes em relagdo ao
homem. A afirmag&o de que o homem basta a si mesmo transforma-se em negagao
do homem, leva a decomposi¢do do principio propriamente humano num principio
que pretende superar o0 humano (o “super-homem?”), e num outro incontestavelmente
inferior ao humano: seria assim afirmada uma espécie de “animalo-divinité”, em vez

da humana-divindade! Berdiaev reconhece que Dostoievski, Nietzsche e Marx
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tiveram uma influéncia decisiva na sua compreensdo da dialética existencial

humanista®®’.

Essa fé na vocacao criadora do homem convive como um sentimento
catastréfico da vida que impede de acreditar na solidez e na estabilidade da ordem
social e mundial porque, segundo ele, o mundo entrou na época anti-humana,
caracterizada por processos de desumanizagdo. Isso ndo abala sua fé na vocacao
criadora do homem que se relaciona com abismos metafisicos. Esse pensamento é
totalmente alheio ao conceito de uma evolucédo retilinea, continua, ininterrupta do
mundo e da humanidade. Ndo se pode admitir uma continuidade, expressao do
determinismo, quando se aceita um corte ligado a irrupcao da liberdade na evolucao

mundial. O ato criador marca o fim desse mundo e o0 comec¢o de um outro mundo.
Esta contribuicdo de Berdiaev me parece importante:

- Nao existe nele a busca de uma sintese definitiva e fechada que possa
trazer respostas a problemas totalmente definidos: ele usa boa parte do seu tempo

em atacar as sinteses fechadas e sistematicas;

- Nao é um idedlogo: é um filésofo existencialista e personalista, como ele
costuma se definir, que busca resgatar experiéncias fundamentais a partir das quais
0 seu leitor pode enxergar e decidir melhor qual caminho tomar. Dai a atracdo que

ele exerce e seu parentesco com JO, Nietzsche, Dostoievski e Levinas;

- E uma testemunha mais do que um mestre. O mundo atual, que tentamos
descrever nos capitulos anteriores, parece precisar dialogar com testemunhas de

gue uma experiéncia espiritual diferente é possivel.

5.2.2 - O DEUS UNO

E dificil negar que a experiéncia da criagdo esta muito ligada ao monoteismo,
a experiéncia do Deus Uno. Ora, segundo Shmuel Trigano, na nossa época, 0
monoteismo é muitas vezes considerado como um anti-humanismo, como se 0

homem fosse esmagado e humilhado por uma divindade ainda mais autoritaria e

" Nicolas BERDIAEV, Essai d’autobiographie spirituelle, p. 272.



212

imperial pelo fato de ser Gnica®®®. Nessa visdo, a crenca em Deus representaria o
foco mesmo da alienagédo do homem: movido por um sentimento de inferioridade, ele
teria projetado num ser imaginario todas as qualidades que ndo ousava reconhecer
em si, a ponto de ficar delas despossuido e de tornar-se escravo desse ser
fantastico. Quanto ao conceito de unidade, quando ndo alimenta uma mistica suicida
e mortifera (a nacdo unida diante de seus inimigos, por exemplo) tornou-se também
para muitos — ainda mais hoje — um fator de angustia. Integrismo, imperialismo e
totalitarismo sdo seus atributos mais comuns. A unidade foi apreendida como um
principio de exclusédo e de apropriacdo: tem somente sim para um e nao para 0S
outros! A proximidade com o Uno obriga igualmente a consciéncia, que o contempla
e o enfrenta, a uma retomada de suas for¢as porque essa experiéncia aparenta-se a
da face a face: os interlocutores sé podem confessar-se em todo o seu ser, um face

ao outro.

Ora, justamente, para Trigano,

s

. 0 monoteismo € um humanismo, € o que precisamos redescobrir. Ele
constroi para a condicdo humana um lugar hospitaleiro e libertador no mundo
da natureza: a humanidade do Deus Unico. (...) O Deus Um é aquele que —
porque, no inicio Ele é Um e, portanto, separado — abre a seu lado um espaco
vago e acrescenta a Si mesmo um ser suplementar que Ele reconhece frente
a Si: o homem.(...) O uno abre um abismo no mundo relativista e
multifacetado da experiéncia... Existe um processo de desertificacdo na
experiéncia do Uno!**

O tempo que passa, a doenca e a morte dao a impressao de que o mundo
esta vacilando, que ele nos escapa e que dancamos perto de um vazio que se
assemelha ao nada. Nao €, todavia, esse sentimento que nos vai revelar o
monoteismo, mesmo se a frequentacdo do Uno nos revela, em contraponto, a
relatividade e a fragilidade da existéncia. Se Ele as revela, Ele ndo encoraja a
aceitacdo desse estado de fato nem nossa submissdo. E o que distingue o
monoteismo de toda a espiritualidade que chama a renunciar a esse mundo, na

contemplagc@o de um nada onde a consciéncia individual € chamada a dissolver-se e

2% Shmuel TRIGANO, Le monothéisme est un humanisme, capitulo primeiro. Shmuel TRIGANO é

professor de sociologia da religido e da politica na Universidade Paris X Nanterre e Diretor do Colégio
dos Estudos judaicos da Aliance Israelite Universelle e autor de numeras obras.
299 |bid., p. 22-29. (Traduc&o nossa)
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o homem a aniquilar-se para aceder a beatitude. Nesse aspecto, o monoteismo é o
exato contrario das espiritualidades fusionais, cujo sucesso no Ocidente e no mundo
das empresas hoje expressa mais a demissdo das consciéncias e do sentimento de
responsabilidade! E mais facil renunciar ao mundo, perdendo-se no nada, do que
aceitar o desafio do limite. O deserto aqui ndo abre para a rigueza do jardim como
na promessa do monoteismo. S6 0 monoteismo se preocupa com o possivel apagar

do nome do homem.

Na sua perspectiva, 0 abismo que o Uno abre na consciéncia desamarra a
profundidade de um horizonte no qual se pode manifestar o proximo, porque ele leva
a consciéncia a separar-se dela mesma para dar lugar aos outros em relacao

consigo.

O abismo do Uno ajuda a entender que existe o outro no mundo e iSSo nos
engaja a fazer o luto do nosso desejo da transparéncia, que nos leva a crer
gue tudo é como nos pensamos. O Uno nos chama do outro lado do abismo e
nos diz: “saiba diante de quem vocé esta!” porque vocé sempre esta — mesmo
no deserto o mais espesso — frente a um outro. Esse outro, é o Deus Unico,
por exceléncia, mas o lugar de Deus é também o espaco do proximo, de
todos os outros.>®

Essa maxima — talvez a maxima absoluta do monoteismo — esta em profunda
contradicdo com a maxima grega “conheca a si mesmo”. Nao basta conhecer a si
mesmo para conhecer o outro e encontrd-lo. Na luz da idéia da unidade de Deus
tomamos consciéncia que uma presenca reside em permanéncia no mundo; apesar
de sua invisibilidade, somos convidados a estar sempre diante dela, o que requer de
nés um comportamento digno e honoravel, imposto por qualquer relagdo com o

outro.

No abismo da unidade prova-se a experiéncia da alteridade, do encontro com
o outro homem. E na base desse principio do Uno que podemos de fato
conceber que existe uma diferenca no mundo e que ela pode ser conhecida e
respeitadal®®*
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o1 Shmuel TRIGANO, Le monothéisme est un humanisme, p. 27. (Traducdo nossa)

Ibid., p. 28. (Traducéo nossa)
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O altruismo € um dos eixos da idéia monoteista. O Deus Uno é quem —
porgue é Uno desde sempre e, portanto, separado — abre ao seu lado um espaco a
um ser suplementar que ele reconhece frente a si proprio: o homem. O fato de que
ele seja definido como o Criador caminha efetivamente junto com sua Unidade
porque o Criador define-se justamente na sua separac¢do da criatura, posta como
pertencendo a um género diferente. Esse abismo insondavel que separa o Criador
da criatura é a condicdo de possibilidade da existéncia de um outro ser no mundo,
existéncia que, na maneira de ser do homem, leva a reconhecer do mesmo modo a

alteridade dos outros homens.

Essa separacdo em relacdo ao mundo, a si mesmo, aos outros, requerida
pela unidade é penosa; é movida, porém, pelo amor e € a condicdo do amor. O
relacionamento amoroso verdadeiro € o contrario da fusdo e da identificacdo. Se o
Deus criador separa-se do mundo e da criatura que ele cria por esse gesto, € para

permitir que ela seja gerada e reconhecida e tornar possivel o relacionamento entre

ambos. Uma tal separacdo nao tem por objetivo o abandono, o que a privaria de
sentido. Pelo corte do corddo umbilical a mée se separa do filho para que ele viva,
nao para que ele morra! Em Babel, os homens tinham medo de se separar! Uma
belissima expresséo biblica designa essa separacdo motivada pelo amor. Ela define
Deus como “misericordioso”, apresentando-o “... como um pai que se faz matriz para
seus filhos” (SI 103, 13)*®2. O monoteismo esta inteiramente concentrado na
meditacdo sobre o nascimento da crianca. A expressado dos salmos conjuga assim,
na mesma qualidade moral (atribuida a Deus), a virtude do “pai” e a da “mae” (a
matriz), chamando mesmo o “pai” a adotar a responsabilidade propria da mae. Nao
se podia descrever melhor o fenbmeno maior da experiéncia humana, pelo qual um
ser (a mée) torna-se dois seres (ela e a crianga) ou — pelo ponto de vista do pai —
dois seres (0 pai e a mae) tornam-se um ser (a crianca). A misericordia, outro nome
desse amor que se separa do ser amado para reconhecé-lo amando-o, € o principio
mesmo da criacdo e a virtude que preside ao reconhecimento e ao amor do outro. E
num mundo em que cada um sera reconhecido na sua singularidade excepcional

que a fraternidade podera aparecer.

302 Transcricdo em portugués da tradugdo proposta por Shmuel TRIGANO, Le monothéisme est un

humanisme, p. 29. Ele justifica a traducdo pelo fato de que, no hebraico, a misericordia é matricial
(rahamim, de rehem): é a qualidade prépria do Gtero que carrega a criancga.
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Tanto Berdiaev quanto Trigano oferecem reflex6es sobre a criacdo e sobre o
monoteismo enraizadas numa profunda meditacéo biblica. Essa meditacdo biblica é
muito subjetiva ou corresponde a intencdo dos autores desse livio? E o que
tentaremos descobrir agora. Antes, porém, queremos esclarecer os pressupostos da

leitura biblica que influenciardo os passos seguintes de nossa reflexao.

5.3 - PRESSUPOSTOS DE NOSSA LEITURA DA BIBLIA

Dois aspectos devem ser salientados: o contexto no qual a Biblia foi escrita
nao é o contexto no qual a lemos. A partir dai, trés perguntas devem ser encaradas

antes de comecar a leitura dos textos sobre os quais queremos refletir.

5.3.1 - MUDANCA DE CONTEXTO

Primeiro, devemos ter presente que lemos a Biblia, hoje, num ambiente que
ndo € mais o da cristandade, embora conserve alguns tracos dela. Segundo Andrés
Torres Queiruga: “... sdo muitas as verdades que os cristdos afirmam sem chegar a

crer nelas™®.

Muitas palavras sdo pronunciadas com a suspeita de que as coisas nao
sejam bem assim. O imaginério coletivo dos cristaos, e mesmo seu vocabulario, esta
repleto de frases, imagens e conceitos que a eles mesmos sao literalmente incriveis.
O cristianismo € muito antigo, o que reforca a validade, a profundidade e a
fecundidade da experiéncia. Por outro lado, como as experiéncias sao sempre
traduzidas no marco cultural onde habitam, quando se produz a mudanca t&o
importante e tdo profunda como a que estamos vivendo na historia da humanidade,

o cristianismo pertence por for¢ca ao passado.

Olivier Clément observa que, na cristandade indivisa do primeiro milénio, no
periodo patristico, fechado muito rapidamente no Ocidente pelas grandes invasoes,
mas que durou no Oriente até o século VIII ou talvez até o século XIV, a cultura e o
pensamento cristdos manifestaram um poder de sintese e de fidelidade criadora®".

Essa sintese vincula uma leitura litirgica e monastica que extrai o sentido profundo

%03 Andrés Torres QUEIRUGA, Recuperar a criagdo, por uma religido humanizadora, p. 13.

%04 ¢f. Olivier CLEMENT, La révolte de I'Esprit.
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das Escrituras, da celebracdo dos “mistérios”. Uma mistica onde se concentra uma
experiéncia comum, uma teologia contemplativa que faz da linguagem um
instrumento de adoracdo. A partir do século Xlll, o Ocidente, envolvido no
renascimento do Aristotelismo, tentou constituir a teologia como ciéncia, colocando a
razao supostamente natural a servico da revelacdo. No fim da Idade Média, no jogo
fatal dos desequilibrios desencadeado pelo cisma com o Oriente, o Ocidente cristdo
parece entrar numa dialética entre duas concepc¢des da Igreja, que predominam,
uma no catolicismo romano e a outra nas comunidades oriundas da Reforma,
embora se cruzem em cada uma das correntes. Uma dessas concepcdes preserva o
realismo dos sacramentos, mas nao consegue vivenciar bem a comunhdo das
pessoas na liberdade do Espirito. Na outra, o divino parece permanecer exterior ao
humano, e os meios da graca sdo entendidos mais como uma confirmacao da fé.
Dai vem um certo desaparecimento da pessoa e do papel do Espirito na teologia

ocidental®®.

O peso adquirido pelo papado ajudard a cristalizar as oposi¢des. A igreja
catllica ndo deu, talvez, a importancia devida ao fato de que as trés palavras do
Cristo que estipulam o ministério de Pedro®®, estéo todas situadas num contexto de
ressurreicdo e eucaristia. E a celebracdo da eucaristia e ndo o vinculo com Roma
que, para a tradicdo antiga, funda a eclesialidade de uma comunidade local.
Outrossim, como vimos no capitulo anterior, de 1049 a 1073, produziu-se a
revolucdo gregoriana: os dictatus papae de Gregorio VII afirmam que “somente o
pontifice romano merece ser chamado universal”’, “sozinho ele pode depor o0s
bispos” e que “a igreja romana nunca errou e nao poderd jamais errar’. Essa
plenitudo potestatis faz das igrejas locais as provincias de uma espécie de Estado
eclesiastico universal. Ela vem seguida de uma semelhante reivindicacdo de poder
sobre o conjunto da sociedade. Uma forma juridica e a pretensdo de um poder
absoluto acham-se superpostas a realidade sacramental e espiritual da Igreja: a das
comunidades eucaristicas e dos seus bispos, a das consciéncias pessoais unidas

pela fé e o amor®”’.

%5 Daj, talvez, a forte atracdo para a renovacao carismatica que atingiu primeiro as igrejas

reformadas e depois a igreja catdlica.

%% Cf, Mateus: 16, 16-18; Lucas: 22, 32; J6: 21, 15-17.

%7 \Vemos aqui o lado perverso de um acontecimento histdrico que, por outro lado como vimos no
capitulo anterior, ndo teve sé influencias negativas na formacédo do que chamamos de Ocidente.
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Do cristianismo, o Ocidente guardou a certeza do carater Unico da pessoa ou,
mais exatamente, do individuo, mas a ressurreicéo foi esquecida®®®. Desde o fim da
Idade Média, o cristianismo ocidental deu grande importancia ao “julgamento
particular”: tornou-se a religido da “alma”, no sentido dualista de oposta ao corpo, e
ndo da pessoa na sua inteira encarnacdo. Estamos longe da concepc¢ao dinamica e
de comunhao da Igreja indivisa que orava (como o faz ainda a Igreja ortodoxa nas
vésperas do Pentecostes) para todos os mortos, incluindo os que estdo “nos
infernos”, concepcdo segundo a qual os santos e o Cristo esperam e preparam a
vitoria definitiva e universal da criagdo sobre a morte. No Ocidente, somente a
oracdo para as almas do purgatdrio conservou um pouco dessa visao original, mas

mesclando-se com consideracfes juridicas e exigéncias financeiras que levaram a
sua rejeicao pela Reforma.

Esse rapido excurso histérico mostra que, embora a experiéncia de fundo
continue sempre a mesma, as mudancas de cenario acabaram ofuscando-a de tal
modo que ela pode ter ficado para muitos irreconhecivel; muito do que ela expressa,
na sua linguagem habitual, torna-se cada vez menos inteligivel e corre o risco
continuo de ser mal interpretado. O resultado de tudo isso, segundo Torres
Queiruga, é uma histéria confusa, e muitas energias que deveriam ser empregadas
num esforgo conjunto e unitario para atualizar a compreensdo da fé estdo sendo
gastas na batalhas de retaguarda defensiva, ou, pior, em atacar e condenar 0s que
muitas vezes trabalham de maneira lacida e sacrificada para essa atualizacéo.
Mudaram os parametros culturais, mudou drasticamente nossa maneira de estar no
mundo e mudou nosso modo de nos relacionar com Deus. A nova compreensao dos
temas basicos de nossa fé implica toda uma mudanca de paradigma, ou seja, uma
mudanca global na maneira de ver e sentir o mundo. Trabalho longo, esse, que s0
poderd ser levado a cabo pela comunidade eclesial inteira. Pode ser necessario
mudar palavras e modificar conceitos. Uma piedade atrasada ou um falso respeito
pela letra da tradicdo podem ser o mais eficaz caldo de cultura para o ateismo.

A essa mudanca de época que exige uma mudanca de paradigma para
expressar de novo a fé cristd soma-se outra dificuldade para a busca de uma

experiéncia espiritual cristd. Se alguém tiver vontade de ler a Biblia, como fazer essa

%8 ¢f. Olivier CLEMENT, La révolte de I'Esprit, capitulo dois.
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leitura? A teologia ndo esta ai para fornecer respostas a perguntas que transcendem
os limites do ser humano, mas para ajudar a encontrar caminhos viaveis dentro dos
limites existenciais dados®®. A atividade cientifica leva a um engajamento. Podemos
ensaiar uma maneira “eco-teoldgica” de ver as coisas: tomando-nos, 0s humanos,
como parte destacada, mas nao essencial, no todo da criacdo de Deus e ndo como
deuses a dispor de tudo a nosso bel-prazer e, com isso, cortando o galho no qual
estamos sentados.

5.3.2 - TRES PERGUNTAS ANTES DE ENTRAR NO TEXTO

5.3.2.1 - ABIBLIA: LIVRO? PALAVRA?

A Biblia € um livro, mais exatamente uma biblioteca. Considerando a tradigéo
cristd: de qual livro se trata? como ela se apresenta? Segundo Paul Beauchamp,

existem trés respostas complementares®*:
- A Biblia é palavra de Deus e palavra do homem;

- A Biblia € um livro multiplo e um livro Gnico. Uma verdade, mas com muitos

aspectos e, numa certa medida, contradi¢des;

- O livro de um povo, de uma Igreja (com suas divisdes) e, contudo, uma

mensagem universal, o livro de todos os homens.

Analisaremos mais detalhadamente a primeira resposta, mais relevante para
nosso trabalho. Um contraste, ou um paradoxo, € sempre algo desconfortavel, dai as
tentativas de escapar dele. A tentacdo é escolher entre “livro de Deus” e “livro do
homem”. Ora, justamente, esses dois aspectos ndo podem ser excludentes. Nessas
férmulas, a palavra importante € “e”. A Igreja Catdlica, no Concilio Vaticano I,

sintetizou o entendimento que ela tinha acerca desse paradoxo:

Com efeito, a santa Mae Igreja, por fé apostolica, considera como sagrados e
candbnicos os livros inteiros tanto do Antigo como do Novo Testamento, com

%9 Cf. Nélio SCHNEIDER, Solidariedade no sofrimento e na esperanca em busca da relacdo justa
entre o humano e o criado coram deo, in: Luis Carlos SUSIN (org.), Mysterium Creationis, um olhar
interdisciplinar sobre o universo, p. 177-188.

310 Acompanhamos a andlise de Paul BEAUCHAMP, Parler d’Ecritures Saintes, capitulo um. Paul
BEAUCHAMP é um exegeta jesuita que lecionou muitos anos no Centro de formacédo dos jesuitas na
Franca e que tem uma obra consideravel.



219

todas as suas partes, porque, tendo sido escritos por inspiragdo do Espirito
Santo, tém a Deus por autor e como tais foram confiados a prépria Igreja.™*

Esse texto apdia-se sobre o que escreve o apdstolo Paulo:

Desde a terna infancia conheces as Sagradas Escrituras; elas tém o poder de

comunicar-te a sabedoria que conduz a salvacao pela fé em Cristo Jesus.
Toda Escritura € inspirada por Deus e (til para instruir, para refutar, para
corrigir, para educar na justica, a fim de que o homem de Deus seja perfeito,
qualificado para qualquer obra boa.?*?

Segundo essa interpretacdo, as Escrituras tém poder e ndo transmitem
simplesmente informacdes. Sao inspiradas e salvam pela fé. Esse poder ndo tem
nada de magico: um livro ndo “pode” nada. Tudo depende de quem o abre e de sua
maneira de ler. Todavia, 0 que permanece misterioso € que nao poderiamos

encontrar, sem o livro e o socorro dos seus outros leitores, o que nos é dado por ele.

Prosseguindo a leitura da constituicdo Dei Verbum, encontramos:

Todavia, para escrever os Livros Sagrados, Deus escolheu homens, que
utilizou na posse das faculdades e capacidades que tinham, para que, agindo
Deus neles e por meio deles, pusessem por escrito, como verdadeiros
autores, tudo aquilo e s6 aquilo que ele quisesse.®*?

Assim, os homens sao verdadeiros autores da Escritura, cada um de sua
obra, do mesmo modo que Jorge Amado é autor de seus romances e Mozart de sua

musica.

Podemos dizer que algumas coisas na Biblia vém do homem e outras vém de
Deus? Assim, 0 que é muito obscuro, inexato e chocante na Biblia viria somente do
homem; seria reservado a Deus o0 que ndo pode ser atacado. A resposta do
documento conciliar € absolutamente negativa. Para mostrar como se processa esse

encontro entre Deus e o homem, o concilio aponta trés dimensoées.

* DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO Il (1962-1965), Dei Verbum Iil, 11,p. 355-356.
*12 BIBLIA DE JERUSALEM, 2 Tim: 3, 15-17, p. 2077.
13 DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO Il (1962-1965), Dei Verbum IIl, 11, p. 356
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Falando da relacdo dos autores e de Deus, o concilio diz que Deus age
“neles” e “por meio deles”. “Por meio deles” era a formulagcédo preferida antes do
Concilio Vaticano IlI: ela traduz um conceito de instrumentalidade. “Neles” exprime
um conceito quase oposto que é o conceito de intimidade. Assim, Deus nos fala por
Moisés, Jeremias ou Paulo, todavia mais ainda em Moisés, Jeremias e Paulo. Isso
quer dizer que Paulo é obra de Deus antes que as cartas de Paulo o sejam. Isso
sugere do modo mais claro o fato de que Deus, autor da Biblia, néo tira a liberdade
do homem, autor da Biblia. O desabrochar da liberdade é, pelo contrario, sinal da
presenca divina. A preposicao “em” aparece no inicio da carta aos Hebreus: “Depois
de ter, por muitas vezes e de muitos modos, falado outrora aos Pais, nos profetas,
Deus, no periodo final em que estamos, falou-nos a nds, num Filho a quem

estabeleceu herdeiro de tudo, por quem, outrossim, criou 0s mundos™*.

Esse conceito de intimidade pode ajudar a entender porque se diz
freqientemente que as Escrituras sdo inspiradas pelo Espirito Santo. O Espirito
Santo evoca precisamente a interioridade, a profundeza e, consequientemente, a
docura da acao divina sobre os autores da Escritura: uma ac¢éo tdo doce que, ndo so
respeita, mas consagra as liberdades. E € justamente porque o Espirito de Deus tem
esse grau de intimidade com o homem que escreve, que esse escritor pode atingir

outros homens.

bY

A terceira dimensdo introduzida pelo concilio estd ligada a analogia da

Encarnacéo:

Portanto, na Sagrada Escritura, salvas sempre a verdade e a santidade de
Deus, manifesta-se a admirdvel “condescendéncia” da eterna sabedoria,
“para que aprendamos a inefavel benignidade de Deus e a grande
acomodacdo que usou nas palavras, cuidadosamente solicito e providente
guanto a nossa natureza”. Com efeito, as palavras de Deus, expressas em
linguas humanas, tornam-se intimamente semelhantes a linguagem humana,
como ja o Verbo do Eterno Pai, tomando a fraqueza da carne humana, se
tornou semelhante aos homens.*'

%14 BiBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Hebreus: 1,1-2, p. 2348. A traducdo da TEB foi escolhida e
comentada por BEAUCHAMP, que a considera mais proxima do original grego.
15 DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANO Il (1962-1965), Dei Verbum 111, 13, p. 358
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O ensinamento do concilio insiste sobre a fraqgueza do homem e de suas
palavras porque ele fala em “condescendéncia” - no sentido literal da palavra - e de
“semelhanca’. Nao basta, portanto, insistir na autoridade absoluta da Escritura que
faz aceitad-la como palavra de Deus. Nesse caminho, existe um risco: congelar as
palavras de Deus sob pretexto de respeito e ndo trata-las mais como palavras, mas
como teoremas! As palavras sao dirigidas a alguém, nao os teoremas! O absoluto
esta nas palavras da Escritura. A condi¢do para que permanecam verdadeiramente
palavras é que se ache o ponto onde elas possam entrar até o coragdo da nossa

propria palavra.

Esse ensinamento encontra sua inspiracdo na analogia com a Encarnacéo. O
concilio acrescenta que o Cristo assumiu a fraqueza da carne humana: Deus nao
subutilizou magicamente essa fraqueza. Se a logica da elaboracdo da Escritura for
paralela, € preciso entender que Deus tomou nossa palavra como fraca e a palavra
inspirada permanece uma palavra fraca e fragil. Reconhecer na fraqueza da
Escritura um sinal do abaixamento, da kénose de Deus, € uma libertacdo e uma
porta aberta para a caridade. E também uma porta estreita e, se acreditarmos no

Evangelho, ndo se pode passar ao lado.

5.3.2.2 - UMA LEITURA ESPIRITUAL DA BIBLIA E POSSIVEL?

Beauchamp prossegue explicitando o engajamento espiritual da vida como
exigéncia prioritaria para uma boa leitura, iSso numa perspectiva cristd. Reconheco
essa exigéncia como fundamental para minha propria leitura, considerando que todo

esse trabalho é uma reflexdo sobre a experiéncia espiritual. Esse engajamento

comporta, segundo ele, algumas caracteristicas®*°:

- A fé poderia ser chamada de audéacia que se apdia na qualidade de filho ou
filha de Deus e se livra do servilismo. Pode ser também chamada de liberdade, nédo
sem lei, mas debaixo da lei do Cristo, que é o sinal daqueles que o Cristo livrou do

medo, o sinal filial.

- Sentido de perigo: a primeira consequéncia da liberdade € saber que existe

um perigo. Qualificar a fé como audacia seria totalmente inconsistente se a fé nao

%16 ¢f. Paul BEAUCHAMP, Parler d’Ecritures Saintes, p. 34ss.
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tivesse nada para arriscar. Quando alguém se engaja na leitura da Biblia, ele corre o
risco de errar, leve ou pesadamente no que toca realmente a fé ou a vida. Ndo temer

errar representa a perda do sentido de realidade. E preciso ir mais longe:

E convencei-vos de que a longa paciéncia do Senhor é vossa salvacgéo! E
nesse sentido que Paulo, nosso irméo e amigo, vos escreveu consoante a
sabedoria que lhe foi dada. Alias, €, outrossim, o que diz em todas as suas
cartas, em que trata desses assuntos: nelas se encontram passagens dificeis,
cujo sentido pessoas ignorantes e sem formacdo deturpam, como também
fazem com as demais escrituras, para a prépria perdicdo. Pois bem, meus
amigos, eis vos avisados.*"’

O autor da carta constata que os que fazem uma ma leitura de Paulo nao
|Iéem melhor as outras Escrituras. Nao é culpa nem de Paulo nem das Escrituras: é
deles mesmos; sem instrucdo nem firmeza, eles arriscam perder-se. Isso ndo parece
comover especialmente Pedro, que ndo parece disposto a censurar as cartas de
Paulo nem limitar sua leitura: quem poderia impedir que a palavra de Deus seja um

escandalo?

Todo mundo sabe o0 que é audéacia e o que € prudéncia. Desejamos nem a
audacia nem a prudéncia: desejamos a verdade. A verdade, sendo superior as
qualidades particulares e suscitando nosso desejo, mostra que é divina. Desejar ler
bem as Escrituras € desejar algo divino. O que é divino € obtido pela oracdo e o que
é divino é livre. Todo mundo pode dizer que é preciso ser audacioso e prudente,
duas qualidades contrarias, mas ninguém consegue dizer como podemos ser ao
mesmo tempo audaciosos e prudentes. Precisamos descobrir porque isso escapa as

regras e as defini¢des.

Na Biblia ndo se trata de outra coisa a ndo ser da revolucdo no homem pela
qual entra-se no temor de Deus até tornar-se discipulo. A Biblia ajuda muito os que
aceitam essa revolucdo. De fato, o engajamento da vida na légica das Escrituras
leva a atravessar muitas situagdes inesperadas e inimaginaveis antes. As Escrituras
apresentam o tempo inteiro razées surpreendentes sobre as idéias que podemos ter
da acdo de Deus: por isso € um grande socorro. As Escrituras sdao o Deus

inesperado: elas provam a fé tanto quanto a vida prova a fé. Por um ato de

17 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, 2 Pd:3,15-17, p. 2397



223

passagem e de tradicdo que alcanca sua origem, o0 povo inteiro € chamado a
levantar-se para tomar o Livro inteiro sem restricdo e sem censura porgque 0 povo

inteiro € chamado a viver completamente a Palavra de Deus.

5.3.2.3 - AS FERRAMENTAS DE EXEGESE CRITICA AJUDAM?

Na forma herdada pelas Igrejas de Antioquia, de Roma e de Alexandria, como
sublinhado por outro biblista, Dominique Barthélémy, nossa Biblia € um objeto Unico,
herdeiro de mil peripécias®®. Livros foram perdidos e outros foram profundamente

remanejados. Séculos e vozes diferentes se misturam. E, porém, nessa forma que

ela chegou até nds. Se os estudos criticos sdo Uteis para ajudar a entender por
guais etapas ela atingiu esse estado, eles ndo visam substitui-la por uma forma mais
primitiva. Devemos admitir que a forma atingida pela Biblia crista, quase no fim do
primeiro século, € sua forma madura e possui uma coeréncia interna que, para 0s
crentes, é querida pelo Espirito cuja inspiracdo a conduziu a esse estado de
amadurecimento. O tipo de leitura que convém adequadamente a essa Sagrada
Escritura é a “lectio divina”, quer dizer uma leitura que a considera como a obra de

um dnico autor, que € Deus.

A critica textual, prossegue Barthélémy, ajuda a colocar em perspectiva os
textos uns em relacdo aos outros, o que pode dar as sinteses um relevo mais
sugestivo. Em outros casos, o elemento relevo ndo precisa ser tdo sublinhado e uma
mixagem dos varios planos pode ajudar a perceber uma unidade mais fundamental
de significado. Enquanto a critica aproxima-se da certeza somente gracas a precisao
de suas analises minuciosas, a teologia biblica apdia-se na capacidade integradora
de certas visdes de conjunto, quer se trate de integrar nocdes aparentemente
opostas, ou as etapas, aparentemente heterogéneas, de um desenvolvimento. Para
distinguir o ponto de vista de um tedlogo do ponto de vista da critica, eis uma

comparagao.

A trama de uma reproducéo fotografica ilustrando um jornal é constituida de
uma multiddo de pontos coloridos. Se tomarmos uma reproducdo ndo muito nitida, o

critico € quem analisa a trama da reproducdo medindo com precisdo a superficie dos

%18 cf. Dominique BARTHELEMY, Dieu et son image, ébauche d’une théologie biblique.
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pontos das varias cores em tal ou tal setor. O tedlogo é quem, afastando o maximo
possivel a reproducéo e piscando, tenta ver uma imagem. O tipo de leitura adaptada
a Biblia dependera do fato de que o conjunto de sua trama tenha ou nao um sentido
global. Se ela n&o tiver um sentido global, a analise da critica sera a Unica adequada
para ordenar a heterogeneidade estranha desse conjunto de pontos coloridos onde
dominam as cores sombrias. Se a trama da Biblia tiver um sentido global, sera
preciso muitas vezes trocar a investigacdo analitica por um olhar de conjunto que,
supbe-se, tenha um certo distanciamento. Um olhar mais agudo sera necessario,
examinando tal ou tal detalhe, para controlar num ponto decisivo a verossimilhanca
de uma interpretacao sugerida por conjuntos mais amplos.

Uma palavra sobre a escolha das tradugBes da Biblia que usarei nesse

capitulo. Uso preferencialmente a Traducdo ecuménica da Biblia®®

. Quando os
autores citados, exegetas ou teélogos biblicos, usam outra traducdo, acompanho a
escolha deles. Quando os exegetas propfem uma traducdo propria em francés,
transcrevo-a em portugués. Parece-nos a melhor opgdo para seguir melhor as

analises dos autores citados.

Depois dessas reflexdes preliminares um pouco demoradas, mas, n0 NOSso
ponto de vista, necessarias, podemos abordar as narrativas sobre o “génesis do

humano” nas Escrituras.

5.4 - O HUMANO NAS NARRATIVAS BIBLICAS DO GENESIS

Para André Weénin, os primeiros capitulos do primeiro livro da Biblia sdo um
texto assustador®?°! Talvez por isso, eles acabaram encobertos, no decorrer da
histéria, por interpretacdes teologicas e catequéticas que nem sempre Sao
pertinentes com o conteudo real do texto biblico. O que importava nos comentarios
teoldgicos e catequéticos mais antigos (alias, nem sempre tao antigos!) era menos a
narrativa do que o ensino a ser dado pelo comentarista sobre a criagdo, Deus, 0

homem, o pecado original e a salvacédo. A referéncia ndo era o texto biblico mas,

*1% Cf. BIBLIA TRADUGAO ECUMENICA.

30 seguimos a analise de Andre WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de
Geneése 1,1 — 12,24, E professor de exegese vétero-testamentaria na Universidade de Louvain, em
Paris.
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sim, a ortodoxia ou a mensagem cristd. Outrossim, essas interpretacdes deram uma
leitura historicista das narrativas e as “verdades” teoldgicas tiradas dessas narrativas
alimentaram durante muito tempo um pensamento largamente contrario a idéia de
alianca que atravessa a Biblia na sua totalidade: pareciam muito mais imaginar uma
concorréncia radical entre Deus e 0os humanos e defender a necessaria submissao
destes em relacdo a ele. Como esse texto abre a Biblia, sua leitura pesou na
interpretacdo dos livros seguintes.

As consideragfes introdutdrias de Wénin pesaram muito na escolha desse
autor para guiar minha reflexdo sobre os textos biblicos porque ele privilegia uma

visdo existencial. Embora use todos os recursos da critica textual, ele privilegia o

dialogo com o texto em relacdo a histéria da composicdo dos textos ou dos seus
vinculos com outros mitos ou lendas da literatura do Oriente Proximo, embora ndo
deixando de considerar esse aspecto. Meu propésito ndo é uma analise exegética
técnica, nem uma leitura dogmatica, mas sim uma meditacdo sobre a criacdo que
pudesse ajudar a discernir um caminho de compreensao da relagéo entre Deus e 0

humano, entre o humano e o humano, entre o humano e o mundo nao-humano.

Comecaremos por perguntar em qual sentido podemos dizer que o Génesis é

uma narrativa mitica. Depois empreenderemos a leitura do texto.

5.4.1 - O GENESIS: UM MITO?

Porque eles oferecem uma chave de leitura da existéncia a quem aceita
dialogar com eles, os mitos e a sabedoria que neles se expressam conservam hoje

todo o seu poder. Segundo Wénin:

. uma narrativa mitica — e as primeiras paginas do Génesis desenvolvem
uma — fala de fato de tudo o que € constitutivo do ser humano e o que ela
toca é central. Lugar do ser humano no mundo e em relagdo ao que o0
transcende; vida e morte, amor e sexualidade; verdade e mentira; mal,
sofrimento e violéncia; trabalho, vestimenta e alimentacao; vida coletiva, leis e
costumes. Ela fala, portanto, de coisas conhecidas pelo Ileitor,
experimentadas no concreto da existéncia. Porém, propondo-se como uma
narrativa, permite ao leitor um distanciamento para que ele possa questionar
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suas evidéncias, seus modos esponténeos, naturais — na verdade culturais —
de pensar e viver essas realidades.®*!

Podemos complementar essa reflexdo com uma definicdo dada por Jean-

Daniel Causse. Vale a pena cita-la na integra:

O mito ndo é s6 um modo de dar a si mesmo algumas grandes narrativas,
algumas historias lendérias, que funcionam como base de uma cultura ou de
uma religido. O mito nem é simplesmente, como pensava Bultmann, a
objetivacdo de um acontecimento existencial. Ele é antes de tudo uma
linguagem das origens, quer dizer a narrativa de um comeco que ndo pode
ser localizado na histéria e que, portanto, ndo pode ser datado ou localizavel
num eixo cronolégico. Podemos ser mais precisos estabelecendo uma
diferenca entre a nog¢do de “comec¢o” e a de “origem”. A origem ndo é o
comeco que se entende como o inicio cronolégico das coisas. Dito de outro
modo, a nocdo de origem ndo é uma categoria cronolégica, mas sim uma
categoria légica. A origem nao € localizavel no tempo. Ela pertence a uma
temporalidade especifica que ndo é um chronos. Precisamos nao entrar num
mal-entendido: porque é uma narrativa, o mito funciona forcosamente como
uma narrativa dos comecos, ele conta o inicio numa série de acontecimentos:
contudo, na realidade, ele fala da origem. Ele usa a linguagem dos comec¢os
para falar da origem. Ora, a origem escapa a linguagem. (...) O mito da uma
representacdo do que ndo é representavel. Ele elabora uma narrativa, ele
desenrola um imaginario, €, porém, para circundar um centro que permanece
impossivel de ser investigado. 822

O mito representa uma reserva de sentido: embora fale da origem, ele nao
entrega nenhum saber. Ele fala, de fato, de uma origem que esta no fundamento do
humano; de uma verdade da qual o ser humano pode viver, sem, contudo,

transformé-la em objeto que ele poderia possuir e controlar. Wénin prossegue:

... as questdes abordadas nesse tipo de narrativa sdo tdo essenciais que é
impossivel deixar de vivé-las e de respondé-las. Porque viver € trazer uma
resposta pratica a essas perguntas, mesmo que nao as tenhamos formulado
nem consigamos responder teoricamente, nem que nossa resposta tedrica
ndo corresponda exatamente ao que vivemos. E nas escolhas concretas de
vida que se responde efetivamente a pergunta de saber o que quer dizer ser
humano. (...) Propondo uma resposta que nunca bloqueia o sentido, a

%21 André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.

13-14. (Tradugao nossa)

%22 ¢f. Jean-Daniel CAUSSE, Quelle fonction attributer au mythe, in: Elian CUVILLIER; Jean-Daniel
CAUSSE (org.), Mythes grecs, mythes bibliques, 'humain face a ses dieux, p. 22. Jean-Daniel
CAUSSE ¢é professor do departamento de psicandlise da Université Paul Valéry de Montpellier e
professor de ética na Faculté de Théologie Protestante de Montpellier.
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narrativa convida o leitor a entrar em didlogo com ela para pensar a propria
existéncia. No fundo, interpretar um mito consiste em confrontar duas
narrativas: a que esta escrita — e que requer a maior atencdo — e a outra
construida pelo leitor, mais ou menos conscientemente, em relagédo a prépria
vida a partir da qual ele vem para o texto.**

Todavia, para que o didlogo com o texto possa ser fecundo, é fundamental
gue o leitor se vigie para deixar a alteridade do texto resistir, para aborda-lo com um
grande respeito e uma atencao precisa para sua materialidade e seu modo de dizer
as coisas. Para isso, como vimos, serve a critica textual, desde que seja adaptada

ao seu objeto e praticada com rigor.

Podemos comecar a leitura dos primeiros capitulos do Génesis nos quais
Wénin vé a histéria das “errancias do humano”?*. Acompanhamos as divisdes do
texto do biblista. Num primeiro momento, analisaremos a primeira narrativa da
criacdo: conforme Wénin, seria a descricdo do mundo segundo Deus. Num segundo
momento, analisaremos a segunda narrativa da criacdo: segundo o autor, seria a
descricdo do mundo do humano. Num terceiro momento, veremos o impacto da
cobica no relacionamento humano com Deus, com o préprio humano e suas
consequéncias na dindmica da criacdo. Finalmente, ndo podemos deixar de
considerar dois desdobramentos desse drama na historia: o crescimento da violéncia
e a resposta correspondente de Deus pela eleicdo. Nessa Ultima parte, trocaremos

André Weénin por seu mestre: Paul Beauchamp.

Optamos por resumir as analises detalhadas de Wénin e de Beauchamp
porque cada detalhe, por mais técnico que possa aparecer, parece importante na
constru¢do da argumentacao. Para nao tornar o texto mais pesado, evitaremos as

citacOes.

5.4.2 - DEUS E O MUNDO

5.4.2.1 - DEUS

A primeira pagina do Génesis desenha literariamente um mundo. Na medida

23 André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.

14. (Traducdo nossa)
24 Cf. Ibid., capitulo um.
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em que Deus fala, coisas e seres se colocam no lugar e vém a existéncia, enquanto
0 universo toma forma na imaginag&o do leitor. E um universo ordenado, equilibrado
que o préprio ordenamento do texto parece acompanhar. Deus habita nesse texto:
contudo, embora sempre presente, permanece invisivel, como que escondido atras
das palavras que pronuncia e da acdo que realiza®*®. Ao mesmo tempo, o leitor
reconhece na descricdo seu proprio mundo. A imagem € ingénua porque ele usa a
representacdo mais comum no contexto babildnico: ndo existe nenhuma pretenséo

cientifica no sentido moderno da palavra.

5.4.2.1.1 - O poder modulado pela palavra

Comecemos por uma citacdo: “Quando Elohim iniciou a criacdo do céu e da
terra, a terra era deserta e vazia, e havia treva na superficie do abismo; o vento de

Elohim pairava na superficie das aguas, e Elohim disse...”?*

A criacdo nao parece ser ex nihilo: é descrita como uma vitoria sobre o caos.
Trata-se das primicias do agir de Elohim, sua melhor parte e seu principio. Ele é
presente pelo seu ruah, simbolo de seu poder, que parece evocar uma tempestade
agitando-se sobre a face das aguas. Elohim esta, porém, fora do caos, a distancia e
talvez mantendo esse poder sob controle, pronto para intervir. De repente, Elohim
modula esse vento e comeca a falar. Isso pode sugerir que a agao criadora consiste
para Elohim em conter seu poder — que como qualquer tempestade poderia ser uma
forca devastadora e violenta — e investi-lo numa palavra. Assim a presenca do “vento
de Elohim” no prologo da criacdo prepara o tema que estrutura o conjunto do
poema: o da palavra criadora que nada mais € do que seu vento, poderoso, certo,
mas contido, pacificado, dominado e articulado. Ela ndo perde nada do vento que a

carrega, mas o transforma em poder criador.

A primeira palavra néo é anddina. E o verbo “ser” conjugado numa forma que
expressa a vontade: “que seja!” (Gn 1,3) (YeH!I em hebraico)**’. A vontade divina é

que seja... Isso € extremamente interessante quando se percebe que o Nome

revelado a Moisés esta estreitamente ligado a esse verbo HYH. Na forma de YHWH

%25 Sobre o tema do escondimento de Deus, ver Richard Eliott FRIEDMAN, O desaparecimento de

Deus, 1997. B A
°2° BIBLIA TRADUGAO ECUMENICA, Génesis: 1,1-3.
%27 Uso as transliteracdes do hebraico feitas por André WENIN.
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e em funcéo das vogais atribuidas, o nome poderia significar “ele é” ou “ele faz ser”.
Nesse caso, segundo Paul Beauchamp: “... a intuicdo do autor dessa fonte € que a
palavra criadora brota do proprio nome divino. E a operacionaliza¢éo por Deus do

seu préprio nome, quer dizer de sua esséncia divina.”?®

Embora, o capitulo primeiro do Génesis, de redacdo sacerdotal, nao
mencione o nome do Deus de Israel, YHWH, ndo é impossivel pensar que ele o
esconda na palavra de Elohim que diz: “que seja” e que, fazendo ser e viver, revela

0 essencial do que Ele é.

5.4.2.1.2 - A palavra que ordena e separa

O texto prossegue e uma das ac¢les principais atribuidas a Elohim, nessa
pagina, é de separar: luz das trevas, as aguas, a terra dos mares... Quatro dias
usados para separar! O fato de separar, de distinguir, € uma caracteristica
permanente da acao criadora do Elohim em Gn 1. Essas separacfes que instauram
as coisas e 0s seres na sua alteridade s&o a condigéo para que o mundo criado seja
“muito bom!”, cada coisa distinta sendo colocada no seu lugar numa relagao justa

com o conjunto.

Vale a pena abrir um paréntese. Segundo o tedlogo Adolphe Gesché, essa
abordagem da Criagdo difere profundamente das inumeréveis representacfes da
origem de todas as coisas que o homem construiu®**®. Uma comparacdo com aquela
gue mais marcou as origens da ciéncia ocidental e certas formas do nosso ateismo:
a representacdo grega, transmitida por Platdo, embora ele ndo a compartilhe
pessoalmente, pode oferecer um contraponto interessante para entender melhor o

enfoque biblico.

No comeco, antes que sejam as coisas que conhecemos, existe a chora
(Timeu 52a)**, palavra muito dificil de ser traduzida: pode significar lugar, regiéo,

sitio virtual ou ainda totalidade indistinta, onde tudo, que um dia ser4, mas nao é,

%8 Citado por WENIN, do qual foi professor. Paul BEAUCHAMP apud André WENIN, D’Adam a

Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.31.

29 cf. Adolphe GESCHE, Dieu pour penser, || 'homme, capitulo dois. Adolphe GESCHE é professor

de teologia na Universidade de Louvain e autor de numerosos livros. Esta particularmente
reocupado em elaborar uma teologia em didlogo com a cultura contemporanea.

% Traduzo para o portugués os textos citados em francés por GESCHE.
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estd contido de modo imanente. Mas, justamente, como, dentro e a partir dessa
choéra primordial, a emergéncia das coisas vai se fazer (génesis)? Segundo a
tradicdo reportada por Platdo: “tudo o que se produz, se produziu ou se produzira, o
deve as vezes a natureza (physis), as vezes a arte (techne), as vezes ao acaso
(tuche)™*!: a Gnica diferenca é que a natureza é compreensivel, racional, enquanto o
acaso € impenetravel pela razdo. Ambos, porém, arrancam a realidade da
indiferenca agitada do caos, segundo um processo de necessidade imanente, “sem
nenhuma intervencdo de uma inteligéncia, nem de qualquer deus que seja, nem da
arte”*?. O que dizer entdo da techné (arte, técnica), terceira razdo do surgimento

1333

das coisas? N&o esta no mesmo plano: “a arte vem depois”*°, cronologicamente e

essencialmente, tardiamente produzida a partir dos dois outros principios “...

1334

resultado mortal de principios mortais e produzindo coisas inferiores. A arte,

secundaria, so age sobre o que foi produzido pelo acaso e pela necessidade.

Em compensacdo, o termo hebraico bara que traduzimos por criar conota

duas nocgdes: a de fazer e a de separar.

- Criar, é fazer fazendo diferente, diferenciando: é constituir algo distinto de
Deus; ndo é uma emanacéo do divino. E uma realidade querida como totalmente

outra, autbnoma, “atéia”. A separacao é boa.

- Criar é fazer algo de inteiramente separado e distinto de toda antecedéncia
(nesse sentido, ela seria ex nihilo). A realidade criada ndo é precedida por um
modelo ou um mundo ideal do qual seria uma coOpia sem consisténcia propria.

Nenhum peso de anterioridade vira constranger a acdo do homem.

- Criar, separar significa ainda estabelecer a separacdo dentro da prépria
criacdo: é colocar um principio de ordem, de diferenciacdo em vez de uma confusdo
originaria de todas as coisas: € um gesto de arte, de techné. E instaurar uma
realidade que ndo é completa, “uma”, acabada, fechada e bloqueada, mas uma
realidade onde existem espaco, novidade, liberdade, invencado. A diferenciacdo é a
alteridade e, portanto, o jogo da liberdade € inicial e iniciador. Resgatamos um ponto

importante da visdo de Nicolas Berdiaev, acima exposta.

%1 p| ATAO apud Adolphe GESCHE, Dieu pour penser, Il Thomme, p. 59.
%2 1bid., p. 59.
%33 bid., p. 59.
¥4 Ibid., p. 59.
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Deve-se medir bem as consequéncias dessa criacdo — separacdo onde a
cultura (techné) precede a natureza (physis) e onde a realidade é vista como um
imenso campo de intervencdo e de criacdo, um espaco de liberdade onde nada é
definitivamente acabado e definido. Existe uma preeminéncia da liberdade e da
invencdo em relacdo a repeticdo e a fatalidade de natureza, o que Berdiaev
percebeu. Por especifica que seja a aparicdo da liberdade humana, ela se enraiza
numa ordem geral onde toda a realidade esta ja atravessada por um regime de
liberdade. O status do homem né&o é acdésmico; ele é excepcional ndo no sentido de
uma excecdo desligada do todo. Seu status estd em conivéncia com uma
volatilidade do ser, ja presente na realidade inteira. Existe como uma “intra-historia”
na criagdo que espera a histéria do homem e a aventura do espirito, ndo como uma
irrupcao curiosa, mas como uma realizacdo e uma atestacao: “a criagdo espera com

impaciéncia a revelacdo dos filhos de Deus”®*°.

Retomemos a andlise de Wénin®**. Formalmente, a narrativa apresenta as
caracteristicas de uma obra de ficcdo: nenhum homem foi testemunha da criacao,
inclusive porque o ser humano é, segundo a narrativa, o Ultimo a ser criado.
Contudo, alguém relata essa criacdo e escolhe fazer isso reportando as palavras e
0s atos de uma personagem que ele chama Elohim. O que esse personagem diz e
faz na ficcdo da narrativa constitui aos poucos um mundo onde o leitor descobre o
lugar no qual ele vive. O que Elohim diz e faz na narrativa € colocar em ordem o
mundo que o leitor pode observar na realidade. O leitor encontra-se diante de um

texto que apresenta e interpreta sua realidade.

As separacdes sucessivas sdo realizadas essencialmente pela palavra que
alicerca a diferenca de cada ser, pondo limites e inscrevendo cada um numa rede de
relacbes onde encontra seu lugar, sua utilidade, sua fecundidade. A palavra de
Elohim aparece como uma instancia onipotente na medida em que o que ela quer e
faz se imp&e a tudo o que é: cada entidade criada s6 pode ser 0 que ela é, enquanto
ela se recebe de fora, ndo sendo autofundada.

Como se exercita a “onipoténcia” de Elohim? De duas formas:

*% BIBLIA TRADUGAO ECUMENICA, Romanos: 8, 19, p. 2186.
336 Cf. André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 —
12,24.
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Nos quatro primeiros dias, procedendo a separacdes, ele ordena o tempo e 0
espaco de um modo ao mesmo tempo autoritdrio e coerente. Mas esse
desdobramento do seu poder ndo destr6i nada, nem o0s elementos do caos que
poderiam ser considerados negativos, nem as trevas: ele as inscreve numa

alternancia com a luz para ritmar os tempos de sua acédo e do mundo.

A segunda forma do poder divino desdobra-se na criacdo dos vegetais e dos
seres vivos, expressando-se no dom da vida. Esse dom é feito com prodigalidade,
por um criador generoso que nao tenta controlar a fecundidade, para que a vida

possa desabrochar sem ele. Ele ndo hesita em delegar o poder para suas criaturas.

Tendo entregue seu poder, Elohim podera retirar-se no sétimo dia. Seu poder
nao é do tipo invasivo! Ele sabe suspender esse poder para fazer ser o que ele
criou. Essa retirada que completa a obra por uma Ultima separacdo tem dois
componentes indissociaveis. De um lado, cessando de trabalhar, Deus para, coloca
um fim ao desdobramento de seu poder criador, mostrando que o domina. Do outro,
e Nno mesmo movimento, ele ndo quer preencher tudo, razdo pela qual delegou seu

poder aos astros e aos humanos.

5.4.2.2 - O HUMANO

Segundo Paul Beauchamp, Adao representa um modo simples de dizer que
todos os homens sdo irméaos: isso é afirmado com forca no primeiro capitulo do

1337 O texto se

Génesis, notadamente, embora caiba a perspicacia do leitor descobrir
apresenta como uma espécie de pergunta ndo formulada: “porque temos todos um
anico homem como pai?” Quem sabe a resposta “somos todos irmaos”, este, e
somente este, tem a verdade da narrativa. Crer que existe um Unico pai para todos
nao serve para nada se essa conclusdo nao for tirada. Acreditar na fraternidade
universal nos coloca na verdadeira mensagem do texto, mesmo que nao saibamos
como isso aconteceu do ponto de vista da origem biolégica da espécie humana.

Vamos aos detalhes do texto, ajudados pela analise de Wénin.

A breve narrativa da criacdo do HA’ADAM, o ser humano ou a humanidade,

segue um esquema bastante diferente. O simples fato que Elohim se expresse

%37 ¢f. Paul BEAUCHAMP, Parler d’Ecritures Saintes, capitulo cinco.
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falando na primeira pessoa do plural — “facamos” — chama a atencéo e desencadeou
varias interpretacfes. Os padres da Igreja viram um vestigio da Trindade, os
modernos viram um plural de majestade ou um plural deliberativo, vestigio discreto

da origem mitica do texto. Wénin prop&e uma outra leitura.

Em Génesis 1, 26-28, a palavra divina revela um duplo projeto (26) cuja
realizacdo parcial (27) é seguida por uma bencédo onde Deus convida o humano a
realizar ele mesmo a segunda parte do projeto (28). A disposicdo do texto em

colunas mostra melhor as repeticdes®®:

26 E Elohim diz: 27 E Elohim criou ha‘adam em sua

“facamos ‘adam em nossa imagem, imagem, em imagem de Elohim ele o

como nossa semelhanca: criou, macho e fémea ele os criou.
28 E Elohim os abencoou e Elohim lhes
disse: “frutificai e multiplicar e enchei a

terra e submetei a e dominai o peixe do
que eles dominem o peixe do mar € 0 mar e o volatil do céu

volatil dos céus e o gado e a terra toda, : : ”
e todo ser vivo rastejando na terra.

e todo ser vivo rastejando na terra.

A similitude global entre o projeto e a execucao ressalta as diferencas que,

numa composicao tdo precisa, ndo deixam de ser significativas. Vamos a elas:

1. A escolha do plural implica um interlocutor: existe no hebraico uma forma
verbal no singular que poderia ter sido usada. Quem é esse interlocutor? Outrossim,
quando o narrador conta o que Elohim fez depois de ter falado assim, ele repete trés
vezes que ele “criou” (bara’) que, em hebraico, ndo tem o sentido de “fazer a partir
de nada” mas sim de “fazer algo novo, nunca visto” e que tem por caracteristica

Unica de ter um unico sujeito possivel: Deus. O verbo “fazer” (‘asah) tem uma

%38 Esse é o primeiro quadro formalizado por WENIN que reproduzo em portugués, conservando a

traducdo literal francesa que ele faz do texto biblico. Na seqiiéncia do texto, reproduzo outros,
respeitando as opc¢Bes de traducdo do biblista. Prefiro tornar o texto um pouco mais pesado,
guardando os detalhes da analise que fundamentam a interpretacdo dada ao texto biblico.
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aceitacdo muito mais ampla. Por que uma tal mudanca de verbo e por que passar

para o singular?

2. A segunda diferenca sensivel. Elohim evoca a rela¢do entre ele mesmo e o
humano usando duas palavras: “imagem” (¢celéem) e “semelhanca” (dmat). Nao sao
sinbnimos em hebraico. O primeiro é um termo concreto significando uma imagem
plastica, em particular uma escultura. Trata-se de uma representagdo, de um retrato.
O segundo é abstrato e deriva de um verbo que significa “se parecer com”. Designa
a semelhanca entre duas realidades comparaveis pelo seu aspecto ou entre uma
copia e seu original. No versiculo 28, quando o autor conta o que Deus faz, ele usa

duas vezes a palavra imagem: onde foi parar a semelhanca?

3. Entre o projeto divino e sua execug¢ao, o narrador introduz a diferenciacao
“macho e fémea”. Esses dois termos, longe de aproximar os humanos de Deus,

sublinham o que os humanos tém em comum com 0s animais.

4. A criacdo do homem nao é seguida pelo refrdo habitual “Deus viu que isto
era bom!”™%*. Essa omissdo do refrdo ja tinha acontecido no fim do segundo dia,
depois da separacdo das aguas: a omissao € explicada pelo exegetas pelo fato de
que essa separacdo ndo basta para tornar o espaco habitavel. Assim quando a
férmula € omissa uma primeira vez é porgque a obra esta inacabada. Seria a mesma
razao no caso do humano? Isso poderia explicar o desaparecimento da palavra
“semelhanca”: inacabado, o ser humano carrega dentro de si a imagem de Deus,
mas nao é ainda semelhante a Ele. De fato, o humano esta proximo também dos
animais com os quais ele compartilha uma sexualidade bruta (“macho e fémea”).
Tudo acontece como se fosse colocado numa posicdo mediana entre divindade e
animalidade.

Assim uma vez realizada a criacdo, nem tudo esta feito! Quem vai permitir
gue a imagem se torne semelhante pelo processo de humanizacao, sendao o homem
que se aproxima do animal? N&o seria o préprio humano? Dizendo “fagamos” na
primeira pessoa do plural, Deus nao fala consigo mesmo. Ele se dirige aos humanos

que sua palavra esta criando — e narrativamente aos leitores — para convida-los a

%39 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 1,10, p. 24.
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cooperar com o seu agir criador de modo a leva-lo a plenitude.

5.4.2.3 - DEUS DIRIGE A PALAVRA AQ HUMANO

Tao logo o humano foi criado, Elohim dirige-lhe a palavra. Abencoando-o, ele
indica um caminho para adquirir a semelhanca com o criador. Depois de té-lo
convidado, como os animais dos ares e dos mares, a frutificar, multiplicar e ocupar
seu espaco, Elohim precisa a missao do humano: dominar a terra e os animais, 0
que estava implicito na formulacdo do projeto (ver v 28 e 26b). Ora, no conjunto da
narrativa da criacdo, o dominio constitui um traco fundamental da imagem do
criador. Confiando ao humano a tarefa de dominar a terra, Elohim o desafia

implicitamente a agir como ele, a sua semelhanca.

Esse dominio é obra de poder, mas principalmente de dogura. Depois de ter
intimado aos humanos o dever de dominar os animais, Deus toma de novo a palavra
para dar como alimento os cereais e o0s frutos das arvores, 0s animais recebendo o

resto da verdura (versiculos 29 e 30):

Deus disse: “Eu vos dou toda erva que produz a sua semente sobre toda a
superficie da terra e toda arvore cujo fruto produz a sua semente; tal sera
vosso alimento. A todo animal da terra, a todo passaro do céu, a tudo que
rasteja sobre a terra e que tem sopro de vida, eu dou como alimento toda
erva que amadurece.”*.

Depois da ordem de dominar os animais, 0 que pode sugerir o dom de uma
alimentacédo vegetal a ndo ser que os humanos tém a possibilidade de dominar os
animais sem mata-los? O dom desse alimento constitui para eles um discreto convite
a colocar um limite ao seu poder e a exercitar seu dominio sem violéncia. O convite
é discreto: se ele explicitasse mais as coisas, Elohim ndo arriscaria forcar a
liberdade dos humanos no mesmo momento em que ele a da, convidando-os a
assumir suas responsabilidades? A metafora continua: se o mundo animal for
conduzido por um pastor benevolente, ele ser4 também influenciado pela dogura e

0s animais ndo comerdo uns aos outros: a humanidade presidira uma paz e uma

%0 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 1, 29-30, p. 25.
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harmonia universais.

Um ualtimo ponto: parece pelo menos singular que, na primeira vez em que se
fala da humanidade na Biblia, sua vocacao seja prioritariamente dominar os animais.
Varios tracos aproximam a humanidade dos animais. Criada no mesmo dia em que
0s animais terrestres, a humanidade é sexuada e multipla como o reino animal. E
assim sugerido que a animalidade ndo é simplesmente exterior a humanidade: é
parte integrante de sua realidade individual e coletiva, devendo portanto ser objeto
do dominio contido e doce pelo qual a humanidade realiza em si mesma a imagem
de Elohim. Para que isso aconteca, € preciso assumir essa animalidade interior,
dominando-a; isso vale para os individuos e as coletividades. No Antigo Testamento,
as tribos sdo associadas a animais e € precisamente nas suas relagdes que elas dao
0 espetaculo de se devorarem umas as outras! E exatamente a violéncia inerente a
esse tipo de dominio que Elohim convida os humanos a combater neles mesmos
qguando Ihes d& alimento vegetal. O dom do alimento vegetal aos humanos e aos
animais ressoa como um apelo indireto a uma relacédo pacifica com todo ser vivo.
Assim, é o sinal do projeto divino de um mundo reconciliado. E o convite para
construir uma convivéncia onde a forca € convertida numa auténtica docura, a fim de
edificar uma sociedade onde a alteridade e a diferenca sdo aceitas. Qual forca
permite a Elohim dominar com dogura no decorrer de sua atividade criadora? Nao
seria a palavra, esse sopro dominado e contido? Nao seria esse 0 meio para ser
humano e a humanidade aprender a dominar, a imagem de Deus, as forcas do seu

caos interior?

Uma vez que foi dado ao homem seu préprio “manual do usuario”, através do

dom do alimento, Elohim vé que tudo esta muito bem.

5.4.3 - O HUMANO NO MUNDO

Como o humano vai ocupar o espaco que lhe é dado®'? Respondendo a sua
vocacdo de realizar-se a semelhanca de Elohim, ou deixando solta sua
animalidade? Na primeira narrativa da criacdo, o leitor reconheceu um ambiente

familiar até um certo ponto: esse mundo onde tudo é “muito bom”, ndo se parece

31 cf. André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 —

12,24, capitulo dois.
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totalmente com o mundo no qual ele vive realmente! Como entdo, o narrador vai
introduzir o mal no quadro que ele elabora? Qual é a origem desse mal? E a essa

pergunta que respondem os capitulos 2, 3 e 4 do Génesis.

A transigéo entre as duas narrativas acontece sem ruptura, como mostra esse

paralelo entre os dois textos3**:

1,1 Em um comecgo onde | CRIOU ELOHIM 0S Cceéus e a terra

24a Estas sdo as|osceéuse aterra guando FORAM CRIADOS.

geracoes de

2,4b em um dia fez Adonai ELOHIM terra e céus

O nome de Adonai (YHWH) sai finalmente da sombra de Elohim, dando a
figura divina da narrativa que comeca um rosto mais pessoal e familiar, assim como

o mundo que comeca a ser desenhado nessa pagina*.

No final de Gn 1, vimos que o elo fraco na corrente do mundo criado é o ser
humano. N&o esta “terminado”, mas recebe a tarefa de dominar e a sugestéo, ligada
ao alimento dado, de que a docura é um caminho possivel. E nesse ponto que esté
enxertado o capitulo 2 que conta uma crise que devera ser resolvida. Os temas da
tarefa do ser humano e do dom do alimento voltam a ter um lugar preponderante:
Adonai Elohim coloca a humanidade no jardim com a tarefa de trabalha-lo e de

guarda-lo e da uma ordem no que diz respeito ao alimento.

As palavras em relacdo ao alimento colocam o humano numa posicao
analoga nos dois capitulos: tudo é dado ao ser humano, menos uma coisa. Em Gn
1, os vegetais sdo dados, ndo os animais; em Gn 2, todas as arvores, menos a do
conhecer. Uma mesma estrutura esta presente: a propésito do ato de comer, que
representa a vida e o gozo, a palavra divina coloca um limite cuja aceitacdo esta

deixada a livre escolha do humano. Em Gn 2,17, fica claro que se trata da vida e da
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morte. E precisamente essa escolha que constitui o pivd da crise quando, a
proposito do limite, tratar-se-a para os humanos de comandar ao animal (a serpente)
ou, pelo contrério, obedecer a ele (Gn 3, 1-5). Antes disso, a relacdo com a
animalidade, o fato que o humano seja sexuado, 0s temas cruciais ja vistos em Gn
1, 26-28 terdo sido retomados, afinados e aprofundados na cena da criacdo dos
animais e de mulher (Gn 2, 18-25). Portanto, as duas narrativas, embora de fontes e
de épocas diferentes, formam uma seqiéncia com uma continuidade real.
Fundamentalmente, a dinAmica da ac¢&o na narrativa do Eden néo é diferente do que
se instaurou em Gn 1, 27-29. Se a harmonia reina no universo como no jardim, ela
também permanece suspensa a escolha feita pelo humano de dominar ou ndo a
animalidade e de assumir ou nao o limite posto por Elohim quando do dom do
alimento. Vale a pena detalhar um pouco essa percepcdo acompanhando o texto
biblico.

5.4.3.1 - O HUMANO E O HUMUS

Aos poucos, com muita coeréncia e sem muito esfor¢o, Adonai Elohim
elabora um quadro de vida no qual coloca o humano. Esse € encarregado de uma
responsabilidade precisa e recebe ao mesmo tempo um alimento e um limite. Essa
situacdo comporta uma possivel tensdo. Segundo a tradugcdo de Wénin: “E Adonai
Elohim modelou ha’adam, p6 fora de h4 adamah e soprou nas suas narinas um

halito de vida e o humano (ha’adam) tornou-se um ser vivo™* ()

O trocadilho entre ha’adam e ha adamah, humano e humus é explorado

desde 2,5: “... ndo tinha ainda o humano para trabalhar o himus”**°.

Ele induz um vinculo estreito entre duas realidades: esse que o humus
precisa para ser trabalhado é tirado ele mesmo do himus, assim como 0s vegetais e
0S animais. A narrativa registra, portanto, o vinculo estreito que inscreve
profundamente os humanos no universo fisico ao qual eles pertencem. Contudo,

diferente dos vegetais que s6 germinam e crescem, o ser humano é “modelado”

pelas maos do criador. Essa caracteristica € compartihada com os animais.

344 Wénin em André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'numain, Lecture de Genése 1,1

— 12,24, p. 57
5 bid., p. 57.
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Existem, todavia, duas diferencas.

Somente do humano é dito que ele é pé que, no Antigo Testamento, é
freqientemente associado a morte: o narrador parece sugerir seu destino mortal,
nao como consequéncia do pecado, mas como sendo o fim natural e normal da vida.
Sendo este o destino de todo ser vivo por que precisa-lo somente para o humano?
Por que sO ele tem consciéncia de que vai morrer e essa consciéncia seria um dos

elementos que o distingue da condi¢cdo puramente animal?

Num estilo muito visual, o narrador conta que, depois de ter modelado o
humano, Adonai Elohim sopra nas suas narinas um halito de vida (nishmat hayyim
Gn 2,7), hélito que os animais ndo receberdo. Isso ndo leva a pensar no uso
particular que, desde o inicio, Elohim faz do seu sopro: falar? Efetivamente, muito
em breve, o humano vai mostrar que ele também é capaz de falar. O que confere ao
ser humano um lugar particular na narrativa € que, gracas ao sopro recebido, ele

assume a atividade especifica do Elohim que distingue e nomeia, xercendo seu
dominio e seu poder pela palavra.

A continuidade com o primeiro poema € nitida, principalmente porque é na
sua relacdo com o animal que Adonai Elohim espera do humano que ele comece a
usar sua capacidade de falar e aceite a tarefa, recebida em Gn 1, 28-29, de exercer
sobre os animais o doce dominio que consiste em nomea-los. O que significa
nomear se nao for reconhecer cada um na sua diferenca e dar lugar ao que

singulariza?

5.4.3.2 - UM PRECEITO PARA O HUMANO

Fica claro na sequéncia da narrativa que no jardim o humano é colocado
frente a sua responsabilidade. Na traducao literal de Wénin, em Gn 2: 16-17: “E
Adonai Elohim ordenou ao humano dizendo: (...) de todas as arvores do jardim,
comer comeras. Todavia, da arvore do conhecer bem e mal tu ndo comeras porgue,

no dia em que comeras dela, morrer morreras™*°.

%6 André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.

62 que transcrevo em portugués. Como ele mesmo reconhece, o simples fato de traduzir ja
representa uma interpretacao.
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Tal como formulada, a ordem divina constitui uma palavra dirigida na segunda
pessoa. Inaugura, portanto, uma relacdo direta onde Adonai Elohim solicita a
atencdo do humano. Deus ndo fala nada em relagdo a ele mesmo; em
compensacao, ele fala do humano, do seu alimento, portanto de sua vida, e também
de uma morte possivel. A ordem dada é dupla: a primeira € um preceito positivo que
manda o ser humano comer de todas as arvores do jardim. Em cima dessa ordem
positiva que diz respeito ao todo, vem uma proibicdo que diz respeito a uma arvore

especifica.

A interpretacdo da ordem divina cabe ao ser humano porque Adonai Elohim
nao precisa a intencdo que o faz falar, nem o modo pelo qual se deve entender o
gue ele diz. Na sua ambivaléncia, a palavra pode ser interpretada pelo menos de
dois modos. Uma primeira interpretacdo serd sugerida a mulher pela serpente em
Gn 3,5: Deus entende conservar a exclusividade do conhecimento porque sé ele
sabe 0 que € bom ou mal para o humano. Querendo impedir que o humano tome

posse desse saber, ele o proibe de tocar a arvore.

Uma segunda interpretacdo, porém, € possivel. O humano pode entender
que, longe de ameaca-lo de morte em caso de desobediéncia, Adonai Elohim
procura avisa-lo: desobedecer ao limite significaria expor-se a um perigo mortal.
Nesse caso, longe de guarda-lo para si, Adonai Elohim compartilha com o humano
um saber que diz respeito ao que € bom ou mal para ele, indicando a via da
infelicidade e da morte e sugerindo que seja evitada. Lida assim, a palavra divina
coloca o ser humano de sobreaviso contra um perigo “mortal”: Deus doa todas as
arvores cuja visao desperta o desejo e, ao mesmo tempo, da um limite que educa
esse desejo. Segundo essa légica, viver é consentir uma falta, uma caréncia, fazer

seu luto da totalidade.

Se essa segunda logica for a verdadeira, a ordem de Adonai Elohim & um
sinal discreto do seu amor para o ser humano e o dom de uma lei institui 0 humano
na sua liberdade. Talvez se possa dizer que na ordem dada ao humano Adonai
Elohim se retira discretamente, como fez no sétimo dia, para nao invadir o espaco do

humano!
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5.4.3.3 - O HUMANO EM RELACAO

Depois de ter dado essa ordem, Adonai Elohim constata: “... ndo é bom que o

humano esteja na sua solid&o” ',

O que nao € bom é o humano sozinho. O texto biblico ndo fornece nenhuma
base para fazer do humano, do qual fala o inicio do capitulo segundo, um ser de
género masculino. Frente a soliddo que ndo é boa, Adonai Elohim imagina uma

solucao: “Farei para ele um socorro como seu face a face” **%.

A palavra “socorro” traduz a palavra hebraica ‘ézer que, na Biblia, designa
uma intervencéao indispensavel, quase sempre de Deus, para salvar alguém de um
perigo mortal. O socorro, considerado por Adonai Elohim para subtrair o humano a
morte que o espreita por causa de sua soliddo, € uma relagdo. Mais exatamente

alguém “como seu face a face”. A preposicdo “como” introduz a idéia de

aproximacao e sugere que, na relacdo tal como Deus a vé&, “um” ndo podera ser
definido a partir do “outro”. O outro € alguém com possibilidade de comunicacéao, de
confronto e mesmo de enfrentamento. Como 0s outros seres vivos que ele homeou
nao podem servir de “face a face” para o humano, o narrador vai descrever, com

muitas imagens, as condi¢cdes de possibilidade de uma relacdo humana.

21 Adonai Elohim fez cair um torpor sobre o humano — e ele adormeceu - , e
ele tomou um dos seus costados e fechou a carne nesse lugar. 22 E Adonai
Elohim construiu o costado que ele tinha tomado do humano em mulher, e a
fez vir para o humano.®*

O que o narrador registra nesse trecho, aparentemente ingénuo, € que o
surgimento do face a face na sua diferenca torna-se possivel a partir de uma dupla

caréncia:

- nenhum dos parceiros tem acesso a sua propria origem nem a origem do

outro por causa do torpor. A possibilidade de uma relacao face a face vai, junto com
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%9 |bid., p. 72. WENIN justifica a sua opcdo de traducdo do hebraico ¢éla’ pela palavra “costado”
porque, segundo ele, usando concordancias e Iéxicos, o sentido “costela” nunca é usado, aparece.

André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24 ,p.
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uma perda fundamental, afetando o conhecimento. Seria esse 0 preco a pagar para

gue exista igualdade?

- porque um costado € tomado, existe uma ferida atestada por uma cicatriz.
Nenhum dos dois sera “completo”. A acao divina vem consagrar essa perda pela
diferenciacdo da mulher, razdo pela qual um nao podera ser definido a partir do

outro que sera seu “face a face”.

O que o narrador conta da invencdo da relacdo humana € capital. Toda
relacdo desse tipo impOe de fato uma dupla caréncia, de conhecimento e de
completude individual. A imagem do sono traduz isso muito bem: o outro escapa
radicalmente no que fundamenta sua individualidade. Ademais, a presenca desse
outro reenvia a cada um sua propria imagem de ser carente, e sua diferenca lhe
ensina que ele nunca sabe tudo do outro. A relacdo devera ser construida a partir de
um consentimento a essa dupla perda. Viver humanamente significa conhecer uma

perda, um limite, tanto no ser quanto no conhecer.

Todavia, conforme vimos, assim como a ordem sobre o alimento comega por
um dom essencial a vida, a dupla perda que sofre 0 humano no mais profundo do
seu torpor ndo € tudo: Adonai Elohim apresenta a mulher ao seu parceiro, fazendo
da relacdo entre homem e mulher um dom divino. A perda abre para um dom sem
comum medida com o que foi tomado, um dom téo capital quanto o do alimento para
a vida porque tira o0 humano de um isolamento mortal. Os dois dons, marcados por
limites, sdo precisamente essenciais para a vida humana: o alimento e a relacao.

Isso pode ser melhor visualizado no quadro seguinte:*°

Ordem relativa ao alimento Relacionar-se do ser humano

2,16b DOM VITAL (ALIMENTO) 2,21a Néao-conhecimento (perda de consciéncia)
2,17 Falta, limite (uma arvore a menos) 2,21b Limite, falta (um costado a menos)
N&ao-conhecimento (arvore do | 2,22 DOM VITAL (RELACAO)

conhecimento)
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Assim, parece que quando Adonai Elohim da a lei do alimento em Gn 2,17,

ele esta preparando o ser humano para o relacionamento.

5.4.3.4 - REACAO DO HUMANO DIANTE DO DOM DA RELACAQ

Qual é a reacéo dos dois seres diante do dom? E o que o narrador conta a
seqguir: “... e 0 humano diz: ESTA, dessa vez, é 0sso dos meus 0ss0s e carne da
minha carne. A ESTA serd gritado ‘ishah, “mulher”, porque de ‘ish, “homem”, foi
tomada ESTA” (Gn 2,23)**".

Quem &, agora, 0 humano que toma a palavra? O leitor entende que se trata
do homem (macho). Diante dessa mulher que Adonai Elohim traz para ele, sua
reacdo é a admiragdo. Ele reconhece nela uma companheira da mesma natureza do
que a dele embora, como sugerido pela diferenca dos nomes, ele reconheca
também a distincdo. Contudo, por mais calorosa que seja a acolhida, algo soa

estranho.

O homem néao fala com Adonai Elohim nem interpela aquela para a qual ele
foi apresentado: fala dela na terceira pessoa, embora ela esteja ao lado dele. Por
trés vezes, ele a designa por um demonstrativo e a transforma em objeto do seu
discurso. Nao existe dialogo nem pergunta: somente uma admiracdo da qual a
mulher € objeto. Quando ele afirma com forga “de ‘ish, “homem”, foi tomada ESTA”,
o homem est4d em ruptura de sentido com o que foi contado pelo narrador, para
gquem a mulher foi tomada do humano indiferenciado (ha’adam), sendo ela um lado
desse humano, enquanto o homem € o outro. O agir divino se reduz a um “tomar”
sem sujeito, sem projeto. O homem omite a acao de “apresentar”, do qual ele foi

testemunha e beneficiario.

Nem uma palavra também em relacdo ao fato de que nenhum dos dois,
homem e mulher, possa se definir em relacdo ao outro, mas deva contentar-se com
uma relagdo (como seu “face a face”). Pode se objetar que ele ndo sabe o que
aconteceu durante seu sono. O problema esta ai: ele fala como se ndo ignorasse

nada e afirma sem hesitar que a mulher foi tirada dele, e que ela € “0ssos dos seus
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0ss0s” e “carne de sua carne”. Ele apaga desse modo o efeito do torpor onde
Adonai Elohim mergulhou o humano e faz como se nada escapasse a seu
conhecimento. Longe de consentir a incompletude, ele tenta trazer de volta aquela

na qual vé o que foi tirado dele. E muito parecido com uma atitude de cobica.

Como definir a cobica? Ela consiste em ceder a tentacdo totalizadora do
desejo, recusando que um limite se imponha: é uma atitude que pode destruir a
capacidade relacional do ser. De fato, a cobica faz do outro um objeto usado para o
gozo, ou um rival do qual precisa se defender, ou um instrumento usado para obter o
objeto desejado. Ela reconhece nele um parceiro de troca numa relacdo de
apropriacdo. E isso que a cobica tem de mortifero: ela impede as relacdes justas,
sem as quais a vida do ser humano s6é pode definhar, morrer de um certo modo.
Com ela, a palavra se torna o lugar da dissimulacdo. E essa cobica que leva o
humano a agir como se a mulher fosse “coisa”’ dele, em vez de permitir que seja
outra, fora do seu dominio e do seu poder. E essa cobica que o guia quando ele
refuga diante da aceitagcédo do limite, o que afeta profundamente a possibilidade de
troca e, finalmente, como escreve Nicole Jeammet, atinge nosso desenvolvimento

humano:

. ndo seria urgente mostrar que se Deus é bem o paradigma do outro, é
mais precisamente esse desprezo para o outro, de qualquer outro, e essa
recusa de um vinculo de troca que, por si, acaba atingindo o que eu chamaria

nosso “devir — humano”. **2

Wénin sintetiza tudo isso no esquema seguinte®?3:

%2 Nicole JEAMMET, Le plaisir et le péché, essai sur I'envie, Paris, Desclée de Brouwer, p. 20.

%3 André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.
81.
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Ordem relativa ao | Relacionar-se do  ser | Reagdo do homem

alimento humano

2,16b DOM VITAL | 2,212 Nao-saber (perda de | 2,23 fala como se

(ALIMENTO) consciéncia) soubesse

2,17 Falta, limite (uma|2,21b Limite, falta (um | Recusa limite e toma de

arvore a menos) costado a menos) volta “seus” 0ssos e
carne

Nao-saber (arvore do| 2,22 DOM VITAL | DOM NEGLIGENCIADO

conhecimento) (RELACAO) — DEUS TOMOU

O narrador biblico acrescenta uma frase que parece ter um tom de
adverténcia: “o homem abandonara seu pai e sua mae e se apegara a sua mulher e

eles se tornardo uma carne Unica”** (Gn 2,24).

E claro que essa frase ndo estéa dirigida para Ad&do e Eva: eles no tém pais!
O narrador parece reagir ao que o homem acaba de dizer frente & mulher e convida
o leitor a refletir em relacdo a essa fala. Na sua declaracdo, o homem,
negligenciando o que ele ignora, esfor¢a-se para retomar o que ele acha que é dele!
Fazendo isso, ele se engana totalmente em relacdo a mulher. Segundo o narrador,
apegar-se a ela supde que o homem abandone “pai e mée”, dos quais se pode
realmente dizer que ele é “0ssos dos seus 0ssos e carne de sua carne”. Em outras
palavras, ele deve, num processo de diferenciacéo, de separacgéo, deixar o universo
familiar, conhecido “desde sempre”. S6 assim, ele pode entrar num apego justo com
aquela que ele reconheceu, longe de toda fusdo. Podem tornar-se uma “carne
anica”. Na Biblia, a palavra basar, “carne” designa o ser inteiro sob seu aspecto de

fragilidade e de vulnerabilidade.

Depois de ter reagido a palavra do homem, o narrador vai registrar a palavra
da mulher? Ele sugere implicitamente que a mulher responde pelo siléncio. Ela ndo
se coloca na postura de “face a face” do homem, nem se opde para contestar o

dominio ou para reclamar um espaco de palavra! Ela parece aquiescer ao desejo
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totalizador do seu parceiro e a sua logica, aceitando ser a que vem preencher suas

caréncias.

N&o se ouve falar, nesse momento, de Adonai Elohim. Ele que separa, coloca
limites, ndo encontra seu lugar, perto do humano e de sua mulher, entre “eles dois”.
E que no seu discurso o homem néo s6 esqueceu que a mulher é um dom: ele nem
reconheceu a agéo divina. Parece, portanto, ter excluido Adonai Elohim da rela¢do
fusional que ele estabelece com a mulher, enquanto ela o deixa falar. Se os dois nao
tém vergonha de sua nudez, é porque em vez de estar “face a face”, eles estdo “do
lado” um do outro. A sequéncia da narrativa confirmara isso: em Gn 3,7, o narrador
contara que “os olhos deles dois” se abrem sobre uma nudez que eles se apressam
a esconder ao olhar um do outro. Antes, eles ndo viam essa nudez onde se exibia a

diferenca e o limite de cada um.

Podemos, entdo, considerar nessa narrativa uma descricdo da harmonia
perfeita do casal primitivo, como dizem frequentemente os comentaristas? Na
perspectiva do Adao, parece que sim! Num olhar mais atento, podemos perceber,
nessa situacdo aparentemente idilica, a cegueira de um homem que acha ter
encontrado a alma irma e da mulher que se acomoda com o status que ela recebe
dele. O leitor, no fundo, presencia um fracasso dissimulado, principalmente aos
olhos dos envolvidos, pelo quadro, pintado maravilhosamente, de um aparente
sucesso. Decididamente, essa narrativa mitica parece mais real do que a realidade!
Expondo com precisédo o projeto de Deus, ele narra a dificuldade encontrada pelos
humanos em entrar nesse designio de relacdes justas, por causa da forca dos
reflexos de dominio, da tentagdo de abolir os limites e da propensdo a expulsar o
terceiro, mesmo e, sobretudo, quando esse terceiro é Adonai Elohim!

5.4.4 - A SERPENTE E A INFELICIDADE (GN 3.1-24)

Retomando o essencial do que acontece no encontro do homem com a
mulher em Gn 2,23, Wénin analisa, a seguir, as palavras da serpente e encontra

nelas uma légica ja presente na declaracdo do homem frente & mulher®®.

%5 Cf. André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 —

12,24, capitulo trés.
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Um primeiro indicio mostra que o capitulo 3 esta na continuidade do capitulo

anterior: a precisdo segundo a qual a serpente é “... astuto mais do que™*°

(‘farim
mi) todo ser vivo remete aos dois que sao “nus” (‘farimmim ). O jogo de palavras
convida a entender um outro sentido: a nudez tem por efeito exibir a diferenca e,
portanto, o limite e a caréncia que decorre dela. E 0 que a serpente sublinhara:
“realmente, sim, Elohim disse: (...) vos ndo comereis™*’. Ai talvez esteja a astlcia:
exibir a nudez como um limite que sublinha a ndo semelhanga entre Elohim e o
humano, e entre o0 homem e a mulher. E justamente o que, no fim da cena
precedente, o homem e sua mulher ndo querem ver: o primeiro nega a perda da
alteridade; a segunda nédo se posiciona em face a face, ndo se opfe a esse desejo

de fusdo, ao dominio do qual € objeto.

Nada mais légico do que a serpente se dirigir a mulher. Porque, se o
“humano” pode crer que esteja sem caréncia porque ele tem “sua mulher”, tal ndo é
0 caso dessa. Como ela vai enfrentar essa caréncia, figurada aqui pela arvore que é
0 objeto do limite colocado por Adonai Elohim? Ela tem uma reacdo curiosamente
similar & do homem: ela procura abolir o limite posto por Deus; e o homem, sem
dizer nada, deixar-se-a conduzir por ela, comendo na méo dela a fruta que ela |lhe
oferece. Essa simetria de atitudes parece bem indicar uma complementaridade entre
as duas cenas. Se esse for o caso, por que ndo pensar que a cena com a serpente
s6 desenvolveria narrativamente a aquiescéncia da mulher a logica do seu homem?
E preciso, todavia, confirmar a hipotese e, portanto, observar atentamente a

serpente.

5.4.4.1 - 0 DIALOGO DA MULHER COM A SERPENTE

A serpente repete as palavras de Deus, introduzindo um toque de davida®®:;

356

94.
%7 |bid., p. 94.
8 bid., p. 95.

André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.
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Gn 2,16b-172: Adonai Elohim Gn 3,1b Elohim (segundo a serpente)

16b DE TODAS AS ARVORES DO JARDIM, | Nao comereis

comer tu comeras,

a ,
172 mas da arvore do conhecer bem e DE TODAS AS ARVORES DO JARDIM.

mal, tu ndo comeras.

Por essa operacdo, a serpente transfere a proibicdo para todas as arvores do
jardim enquanto Adonai Elohim tinha reservado a proibicdo para uma unica arvore.
Ela semeia a davida jogando com a ambiguidade da linguagem: sé mantém a parte
negativa do preceito, escamoteando o elemento positivo, 0 dom de todas as arvores,
que convida e encoraja a interpretar o preceito como o sinal do amor discreto de um
Deus bem intencionado. Sem o dom, a palavra divina é uma lei que proibe comer e
gozar — em outras palavras, viver. Alids, um Deus que s6 proibe merece ser
chamado YHWH Adonai, “ele faz ser? Nao, por isso a serpente se contenta com a
denominagdo genérica de Elohim, “divindade” sem o nome proprio Adonai, usado
desde Gn 2,4.

As palavras da serpente tém pontos comuns com a palavra pronunciada pelo

humano frente & mulher.

A serpente oculta o dom de Deus. Reproduz a légica do humano que,
recebendo a mulher, a vé simplesmente como o que foi tomado dele, sem

reconhecer nela a obra e o dom de Adonai Elohim.

Usando a segunda palavra do plural, a serpente oculta a diferenca entre
homem e mulher e faz dos dois um Unico “v0s” que Deus frustra. E o que fez o
homem: apagando a separacao operada por Adonai Elohim assim como a caréncia

que resulta dela, ele estabelece uma relacdo fusional com a mulher de uma
completude reencontrada.

- Em Gn 3,5, a serpente sugere a mulher que o limite posto por Elohim os
impede de viver plenamente e que eles fariam bem de “tomar” o objeto do qual
foram privados. Desse modo, ela fala como se a separacdo fosse negativa e que

eles deveriam retomar tudo que parecia ter sido proibido por Deus.
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N&o é, portanto, impossivel considerar a descricdo da atitude da mulher
diante da serpente uma formulacdo narrativa de sua reagdo as palavras que ela
acaba de ouvir do seu companheiro. A tentacdo vem se colocar no lugar exato da
caréncia, do limite, que a serpente engrossa ocultando o dom. A tentacdo diz
respeito ao desejo e ao freio colocado por Deus para estrutura-lo. Ela diz respeito
essencialmente ao modo pelo qual o ser humano vive o proprio desejo quando

confrontado ao limite.

Vejamos mais atentamente a resposta da mulher a serpente: “... da fruta das
arvores do jardim, nos comemos, mas da fruta da arvore que esta no meio do jardim,

Elohim disse ‘ndo comereis dele e néo tocareis nele, por medos que morrais™>*°.

Para a mulher, “comer dessas frutas” ndo se refere a uma palavra de Deus, a
um dom que teria sido feito: ela adota a visdo da serpente que escamoteia o dom de
Adonai Elohim e apresenta esse ultimo como um legislador frustrante. Ela situa a
arvore de conhecer bem e mal “no meio do jardim” enquanto que em Gn 2,9 era a
arvore da vida que ocupava esse lugar: para ela, ndo é a vida, mas a proibicdo que
esta no centro do jardim. Quando ela acrescenta “ndo tocareis”, essa duplicacdo da
proibicdo esta ligada a atracéo exercida pela fruta proibida: ela tenta se proteger da
prépria cobica! Aos seus olhos, se Elohim falou da morte, ndo € para advertir do
carater mortal de uma escolha: € para ameacar de fazer morrer quem transgredird a

ordem.

E nessa brecha da omissdo de uma parte do preceito divino que a serpente
se enfia para sugerir uma interpretacdo que seja coerente com o Deus que ela
comecgou a temer; dessa vez ele deforma totalmente as Ultimas palavras de Adonai
Elohim e mente: “... morrer, ndo morrereis. Sim, Elohim conhece que no dia em que
comereis deles, vossos olhos se abrirdo e sereis como Elohims conhecendo bem e

maln360-

Segundo a serpente, é a cobica que conduz as agfes de Deus. Sem dizer, ela
se apresenta como amiga dos humanos, preocupada com sua felicidade, ao
contrario de Elohim que age como rival, ciumento em relacédo a um privilégio que ele

pretende manter s6 para ele, um adversario da realizacdo dos humanos. Ora, se 0

%9 André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24,

.99.
% |bid., p.100.
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conhecimento € dominio reservado e a principal caracteristica de Elohim, a serpente
constitui-se como seu igual porque ela diz que sabe o que Deus tenta esconder. Ela
se apresenta como um Elohim desejoso de abrir aos humanos o conhecimento que
transforma-los-a4 também em Elohims. E palavra contra palavra, Elohim contra

Elohim. A mulher precisara optar, confiar num ou no outro.

Assim, a serpente sugere a mulher que ela se torne como esse Deus cheio de
cobica que, por ciime, ndo quer partilhar o que ele tem; como esse Deus que Vé no
outro um adversario e ndo um parceiro; como esse Deus que mente para se
proteger melhor do outro e permanecer superior a ele. Afinal, quando fala de Elohim,
ndo € ela mesma que a serpente descreve, projetando em Deus seu proprio retrato?
No momento em que a mulher e seu homem acreditam poder conhecer bem e mal,
eles se afastam radicalmente desse conhecer aderindo a mentira que é a ilusdo de

conhecer.

5.4.4.2 - A SERPENTE FIGURA DA COBICA

Mas afinal, quem é esse animal que pretende assegurar a realizacao da vida
abolindo o limite e preenchendo a caréncia? Ele € um animal vivo que tem algo em
comum com o humano: entre as criaturas, somente esse Ultimo é dotado da palavra.
N&o poderia ser essa animalidade presente no humano da qual se trata no final do
capitulo primeiro, essa animalidade que, precisamente, Elohim convidava o humano

a dominar?

A logica que esta latente nas palavras da serpente é a logica da cobica que,
como vimos, ndo é nada mais do que o desejo quando ele se desvia por nao
consentir ao limite que o define. Como a serpente, a cobica focaliza o olhar do
sujeito sobre o objeto do qual o limite o priva, sobre a caréncia que é imposta,
tornando todo o resto sem importancia. Como a serpente, a cobica trabalha com as
aparéncias do bem e do mal: faz acreditar que o sujeito, cedendo a ela, escapara
das frustracBes e acharé finalmente o bem-estar. Como a serpente, a cobica faz

enxergar como adversario quem coloca um limite ou imp&e uma caréncia. Ela leva a
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suspeitar das intencdes do outro (se ele me privar, é porque ele quer tudo para ele).

Gn 3,6 confirma®®*:

3,5 Elohim esta conhecendo que 3,6 E a mulher viu que

no dia em que comereis dele bom arvore para comer

abrirdo se vossos olhos e que desejavel esse para os olhos

sereis conhecedores do bem e do mal. e cobicada a &rvore para tornar-se
inteligente.

Por que a serpente € uma realidade externa & mulher? E que a cobica da a
impressao iluséria de que o objeto do desejo vem de fora e € exterior a pessoa. Por
que uma figura animal? Por que obedecer a cobica significa deixar-se guiar por um
instinto? O desejo degrada-se numa necessidade frente a qual a palavra permanece
impotente, justamente a palavra que convida a moderar ou a diferir sua satisfagao

para deixar lugar para outra coisa ou para alguém.

Nesse momento, cabe lembrar que o ser humano, por sua criacéo, é feito a
imagem de Elohim enquanto a semelhanca ndo aconteceu ainda. Ao mesmo tempo,
ele foi criado macho e fémea, préximo dos animais. O dom de um alimento vegetal
sugeriu ao humano que alcancar a semelhanca de Elohim supde que ele use esse
dominio com docgura e que consinta a limitar seu poder, assim como Deus o fez no
sétimo dia. Quando aparece o animal no inicio do capitulo terceiro do Génesis, 0
humano se encontra preso entre duas realidades, exatamente como no capitulo

primeiro: de um lado Adonai Elohim, do outro a serpente.

O primeiro vem com uma palavra pela qual ele da o alimento e o limite
enguanto a outra fala do comer e do limite, mas sugere a recusa da caréncia como
caminho para “tornar-se como Elohim”. Em vez de comandar o animal e confiar em
Adonai Elohim, os humanos se deixam conduzir pelo animal para tornar-se como um
Elohim que tem tudo, sabe tudo, sem caréncia e ciumento do seu poder. E um idolo

totalmente oposto ao Elohim do capitulo primeiro que, depois de ter dado tudo

%1andré WENIN, D'’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24,

p.104.
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generosamente, assume um limite para dar lugar ao outro. Submetendo-se a
serpente e a sua légica, os humanos assumem a semelhanca do animal. Ai, eles

percebem que estdo nus, a imagem da serpente na qual confiaram!

5.4.4.3 - O JULGAMENTO

No mundo da cobiga, acabou a confianga. Se os limites sdo expostos na
nudez o outro pode aproveitar: tal vulnerabilidade impde que a pessoa se esconda e
se proteja. Fazer isso, porém, é consagrar uma distancia, uma ruptura de confianca.
Adao imputa a responsabilidade de ter comido a fruta a sua mulher, quebrando a
solidariedade com aquela da qual tinha afirmado que era carne de sua carne, 0SS0S
dos seus 0sso0s. Depois, falando da mulher, Adonai Elohim evocara sua maternidade
e suas rela¢des futuras com o homem que exercera sobre ela seu poder.

Em Gn 3,20, o humano nomeia sua mulher Eva (Khawwah, vivente) “...
porque foi mée de todos os viventes™®% existe um lado positivo porque o humano
reconhece na mulher aquela que da a vida; existe porém uma ambiglidade:
nomeando a mulher unilateralmente, sem ele mesmo receber um nome, o humano
usa do poder, que Adonai Elohim tinha dito que ele exerceria sobre os animais, em
relacdo a companheira. Escolnendo um nome diretamente ligado a maternidade, o
humano ndo designa a mulher no que ela é na sua pessoa, mas na funcédo de
maternidade que ela assumird. Existe uma ruptura de igualdade e de reciprocidade.
Existe, evidentemente e, sobretudo, uma ruptura de confianca em relacdo a Adonai
Elohim. Embora, no inicio da cena, Adonai Elohim ndo apareca como um juiz — ele
passeia familiarmente no jardim — ele é imediatamente percebido como tal pelos
humanos. Eles ficam com medo e procuram evita-lo porque sua presenca aparece

coOmoO uma ameaca.

Depois do que aparece como a instrucdo de um julgamento, vem o momento
das sentencas. Sera que tais sentencas ndo parecem dar visibilidade as inimizades
geradas pela escolha da cobica? As penas previstas para os humanos afetam em
profundidade a bencdo que Elohim deu a eles no momento de sua criacdo e a

missdo que torna efetiva essa bencao (Gn 1,28). Assim, frutificar e multiplicar ndo

%2 André WENIN, D'’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24,

p.109.
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acontecerdo sem a dor da mulher e da crianca. Submeter a terra acontecera no
quadro de um trabalho penoso, na luta com um solo rebelde. Em relacdo a
dominacdo sobre o animal, ela se desenvolverd num contexto de oposi¢cdo e de
conflito que tornard mais dificil o dominio do poder, a entrada da docura. O acesso a
bencédo e ao seu fruto complicar-se-a seriamente: € o proprio autor da bencéo que o
declara. A pressa que parece ter Adonai Elohim de afastar rapidamente o humano
da arvore, que poderia assegurar para ele a vida em plenitude, degrada um pouco
mais a imagem de Deus; parece dar uma dimensdo de retorcdo e de vinganca

invejosa. Trata-se, porém, de um julgamento?

Quando a mulher reconhece que ela foi enganada pela serpente, ela
reconhece implicitamente que Adonai Elohim tinha falado a verdade, o que permite
que ele possa fazer a justica. Pode ser, portanto, que, pronunciando as sentencas,
Deus prossiga na sua obra de construcdo da verdade. Prometendo abrir seus olhos,

a serpente os cegou. Talvez Adonai Elohim procure devolver aos humanos a visao.

Quando ele amaldicoa a serpente, prossegue seu trabalho de verdade,
visando a cobica que a serpente figura. A maldicdo é uma constatacdo do fato de
que, na criacdo, nada é mais estéril e mais mortifero do que a cobica, dai o vinculo
estreito entre a serpente e o po, que é figura da morte. Adonai Elohim se reconhece
como inimigo jurado da serpente e se engaja a fomentar uma inimizade sem fim,
aceitando a “linhagem” da mulher como aliada. Quem é essa linhagem se néo for
todo ser humano que, a imagem da mulher, reconhece, enfim, a serpente como
enganadora? Essa resisténcia a cobica ndo sera sem dor: ela desencadeara uma
luta aspera e incerta onde o aliado de Deus saira ferido. As chances de vitéria estéo,
porém, do seu lado porque atingira seu inimigo na cabeca.

Sendo a cobica amaldicoada e declarada inimiga de Deus, 0 que sera
daqueles que cairem na sua armadilha? Isso gerard desconfianca, vinculos
rompidos, dominagdes, inimizades. Assim, o relacionamento da mulher com o
marido: “... teu desejo te impelird para o teu homem, e este te dominara™*3. Eis o
que acontece quando a cobica intervém, com a relacdo de face a face que Deus
qguer entre 0 homem e a mulher: um é tomado pela outro como objeto de desejo,

enquanto ela esta sob o dominio daquele que ela quer possuir. Em relacdo a

%3 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 3, 16b, p. 29.
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maternidade, existe uma analogia: “... eu multiplicarei os sofrimentos da gravidez; é
com dor que has de gerar filhos"***. Por que o “multiplicar"? Se a cobica tomar conta
do amor de uma mae, o que acontece? Seu apego fusional para com a criangca nao
permitira “cortar o corddo” e a crianca sufocara. Adonai Elohim opor-se-a a essa
captacdo materna enquanto a cobica da mae tenta resistir. A acdo divina combatida
provocara indiretamente a “multiplicagdo” dos sofrimentos da gravidez. Um dia a

mae devera “gerar” seus filhos porque “... o homem deixara seu pai e sua mae™®.

A sentencga para o humano diz respeito a relagdo com o humus, declarado
amaldicoado por causa do humano (Gn 3,17-19). Como sinal dessa morte, ele se
torna infértil. Até entdo o humano se alimentava das frutas produzidas pelo jardim
em que trabalhava. Daqui para frente, o solo amaldicoado servird de alimento e,
como 0s animais, ele comera a erva dos campos, cuja vegetacdo espontanea sera
hostil. S6 “no suor do seu rosto”, ele poderd comer um alimento verdadeiramente
humano: o pdo. E da alienacdo do himus que fala essa sentenca: tudo isso porque

o humano e sua mulher adotaram a l6gica da cobiga.

As sentencas divinas, assim, ndo significam a imposi¢cdo de um castigo que
viria a sancionar os transgressores. Pelo contrario. Apos ter apontado a verdade em
relacdo a cobica, mostrando o quanto ela esta ligada a morte e o quanto ele a quer
combatida, Adonai Elohim prossegue seu trabalho de revelag&o e a luta que iniciou.
Evoca o que espera quem deixa a avidez impor sua logica: na realidade eles fazem
a vida apodrecer estragando as relacdes fundadoras onde a vida devia achar seu
caminho de realizacdo. Ele denuncia a cobica mostrando suas frutas: sempre se
conhece uma arvore pelos seus frutos! Assim, se as sentencas podem doer, elas
visam o bem. Nao € de estranhar: se a serpente da cobica faz 0 mal se apoderando
do bem, mentindo a seu respeito, esta dentro da légica o fato de que Deus apodere-

se do mal que gera a serpente para lutar contra ele por meio da verdade.

%4 André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24,

119.
®® |bid., p.120.
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5.4.4.4 - A EXPULSAQ DO JARDIM

Por fim, vem a expulsdo do jardim. Existiria uma leitura alternativa a
tradicional segundo a qual Deus executa o castigo como se fosse uma vinganca
dissimulada?

Segundo Wénin, Gn 3,22a pode muito bem ser traduzido por “... eis que o

homem era como um de nés para conhecer bem e mal”3°®.

Nesse caso, Adonai Elohim sublinha que na sua intencdo o humano era
realmente destinado a conhecer, mas ndo de modo imediato sem respeito para com
0 outro e seu mistério. Contudo, o humano acreditou poder apoderar-se do
conhecimento que so podia lhe ensinar uma relacéo justa com o dom e com o outro.
A cobica venceu. E urgente impedi-lo de continuar nesse caminho “... agora que ele
ndo estenda a mao para colher também da arvore da vida para comer™®’. Depois de
ter visto o estrago da cobica, o leitor sabe que o limite € efetivamente criador e
estrutura. Assim, € mais facil entender que, se Deus quiser a vida, ele se apressa

em colocar outro limite.

Fazendo isso, Adonai Elohim pretende privar para sempre o humano do
desfrute dessa arvore? De novo, o final da frase é ambivalente. Habitualmente, o fim

do versiculo é traduzido: “... que ele ndo estenda a mao para colher também da

arvore da vida, dela comer e viver para sempre” 3%,

Lida assim, a frase reflete o cilme que leva Deus a afastar o humano da vida
em plenitude. As mesmas palavras podem, porém, ser entendidas de outro modo se
considerarmos o final como um acréscimo inserido independente do que precede.
Seréd entdo traduzido: “... que ele ndo estenda a méo para colher também da &rvore

da vida, dela comer, e ele podera viver para sempre” 3%,

Nesse caso, o fim da frase expressaria ndo o resultado de comer da arvore da
vida, mas o objetivo perseguido por Adonai Elohim quando ele fecha para o humano

0 acesso a arvore da vida: garantir — paradoxalmente — 0 acesso a vida.

%6 André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.
122.

*Tlbid., p.122. )

*% BIBLIA TRADUGAO ECUMENICA, Génesis: 3,22 b, p. 29.

%9 André WENIN, D’Adam & Abraham ou les errances de 'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24, p.
123
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A Ultima frase da narrativa parece confirmar essa interpretacdo. O narrador
conta que querubins sao postos por Adonai Elohim para “... guardar o caminho da
arvore da vida™’. O verbo shamar significa guardar no sentido de proteger e de
vigiar. Assim, a intencdo de Deus parece muito mais preservar, vigiando o acesso a
arvore da vida do que proibir esse acesso. Isso implica um corte de todo o dominio
imediato, do tipo “tomar e comer”, tipico da cobica. Mas implica também que ele
deixe aberto o acesso para quem aceita trilhar esse caminho assim guardado,
tomando o tempo de progredir sem temor.

Assim, em toda essa narrativa, além de ter um nome duplo, Adonai Elohim
parece ter um rosto duplo. Em dltima analise, depende do proprio leitor escolher qual
deles se quer ver. Essa leitura é corroborada pela prépria Escritura. Em Rm 7,7-13,
Paulo vai na mesma direcdo, denunciando a cobiga como componente essencial do
pecado. Para Paulo, a lei de Deus que adverte contra a cobica € boa, destinada a
vida. Todavia, esse preceito € explorado pela serpente que suscita e atica a cobica
que leva a morte. Assim, o pecado aparece com toda a sua forca porque usa a
palavra da vida de Deus com a finalidade de espalhar a morte. Vale a pena citar o

trecho inteiro para concluir essa reflexao:

Que diremos, entdo? A lei seria pecado? N&o, decerto! Mas eu s6 conheci o
pecado pela lei. Assim, eu néo teria conhecido a concupiscéncia se a lei ndo
tivesse dito: ndo cobicaras. Valendo-se da ocasido, o pecado produziu em
mim toda a sorte de concupiscéncias, por intermédio do mandamento. Pois,
sem lei, o pecado € coisa morta. Outrora, na auséncia de lei, eu vivia. Mas
veio 0 mandamento, o pecado tomou vida, e eu morri: 0 mandamento que
deve levar a vida comprovou-se, para mim, fautor da morte. Pois o pecado,
valendo-se da ocasido, seduziu-me por meio do mandamento e, por meio
dele, causou-me a morte. Assim, pois, a lei é santa, e 0 mandamento, santo,
justo e bom. Entédo, o0 que é bom se tornou causa de morte para mim? Nao,
decerto! Mas é o pecado: servindo-se do que € bom, ele me causou a morte,
a fim de que fosse manifestado como pecado e aparecesse em toda a sua
viruléncia de pecado por meio do mandamento.*"

370 André WENIN, D’Adam a Abraham ou les errances de I'humain, Lecture de Genése 1,1 — 12,24,

123.
"t BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Romanos: 7, 7-13 p. 2183-2184.
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5.4.5 - ALGUNS DESDOBRAMENTOS

Essa primeira crise do humano com Deus, com 0 outro e com a natureza tera
varios desdobramentos. Dois parecem fundamentais para nossa reflexdo: a violéncia

se espalha e Deus responde pela eleicéo.

5.4.5.1 - A VIOLENCIA

Comecemos por uma citacdo: “... ndo jaz o pecado a porta, como animal que

te espreita e te cobica e que tu deves dominar?™"2.

A besta comanda Caim e ele mata o irméo. Segundo Paul Beauchamp, para
seguir a histéria biblica da divisdo entre os homens e o desdobramento do primeiro
pecado em repetidos atos de violéncia, 0 mais seguro é seguir a fonte sacerdotal a
qual pertence esse trecho®’®. O germe semeado pelo assassinato de Abel frutificou
nos tempos de Noé€, até seu maximo: “Noé gerou trés filhos: Shem, Ham e lefet. A

terra havia-se corrompido diante de Deus e se havia enchido de violéncia™"*.

Por isso a Biblia sempre entendeu a narrativa do dilivio como uma ilustracao
antecipada dos ultimos tempos do mundo inteiro, de toda a Histéria, assim como
sera descrito mais tarde pelos apocalipses. Depois do dilavio, Deus resolve néo

proibir mais ao homem de comer a carne dos animais:

Sede fecundos e prolificos, enchei a terra. Sereis causa de terror e de
espanto para todos os animais da terra e para todos os passaros do céu.
Tudo o que rasteja sobre o solo e todos os peixes do mar estdo entregues a
vossas maos. Tudo o que rasteja e vive vos servird de alimento, bem como a
erva que amadurece; eu vos dou tudo.*”

Essas palavras retomam as que Deus dizia ao primeiro homem, com um
elemento novo: o0 humano vai ser causa “de terror e espanto”. O homem continua rei,

nao mais, porém, a semelhanca de Deus: reinar como Deus € reinar pela palavra,

72 paul BEAUCHAMP, Parler d’Ecritures Saintes, p.82.

373 Cf. Ibid., capitulo cinco. Em relagdo a proveniéncia da mesma fonte, a posicdo é compartilhada
pelo comentario biblico: Raymond E. BROWN; Joseph A. FITZMYER; Roland E. MURPHY, Novo
comentario biblico S&o Jerénimo, Antigo Testamento.

"4 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 6,10, p. 32.

%5 |bid., Géneses: 9, 1-3, p. 35.
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pela razdo e pelo amor. O homem reina agora como tirano, pelo ferro. Esse € o
enigma que faz entender o que o texto ndo diz: o homem, matando o animal e
alimentando-se dele, serve para si mesmo de espelho onde enxerga seu
comportamento de homem matando o homem e reinando sobre o homem por uma

lei de ferro.

O autor biblico propde que comparemos essa lei de ferro, que rege as nac¢des
entre si, com as gaiolas onde sao confinados os animais. Nos dois casos, existe um
sinal de exilio do paraiso. Embora Deus tolere, contradizendo as disposicdes de
Génesis 1, deixando que o homem derrame o sangue, uma contramedida sera

acrescentada: “... todavia ndo comereis a carne com vida, isto é, o seu sangue™’®.

Pelo efeito dessa contramedida simbolica, o homem ndo destruird
irremediavelmente os tracos da imagem de Deus que subsiste nele. E a lei de depois
do dilavio, lei alimentar ou dietética, até hoje observada com muito cuidado por
muitos praticantes da religido judaica. Essa lei foi dada primeiro para toda a
humanidade e ndo vem de Moisés. Como interpretar esse novo “regime”, essa lei de

depois do dilavio e da queda?

Ela comeca por conceder o que era proibido anteriormente: é um edito de
tolerancia para a violéncia. N&o tendo interditado a violéncia, a lei toma uma medida

gue a limita. Deus assume a realidade presente do humano.

Assim, Deus “desce com” o homem, até surpreender e escandalizar o
homem. Santo Irineu dizia que, para acostumar o homem com a divindade, é preciso
que Deus freqlente os caminhos imperfeitos do homem, mesmo os caminhos do
homem decaido®”’. Isso pode mudar nosso olhar em relacdo a muitos elementos da
Biblia que nos deixam chocados. E claro que se Deus desce com o homem é para
fazé-lo subir. Por isso, podemos prever que essa lei dada a Noé é provisoéria. Até
quando dura o acerto? O Génesis ndo responde a essa pergunta mas esta
preocupado com o futuro, presente no texto de um modo bastante enigmatico.
Génesis (9, 6) confirma que, na lei alimentar, ao proibir o0 consumo do sangue

derramado, existe um simbolismo que diz respeito a violéncia: “... quem derramar o

°"® BIBLIA TRADUGAO ECUMENICA, Génesis: 9,4, p. 35

7 Citado por BEAUCHAMP, Parler d’Ecritures Saintes. Tema recorrente em lIrineu, por exemplo
Adversus Haereses V, 14, 1 em IRENEE DE LYON, La gloire de Dieu c’est 'homme vivant, textes
choisis.
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sangue do homem, pelo homem vera derramado o0 seu sangue. Pois a imagem de

Deus, Deus fez o homem™'®,

O sangue chama pelo sangue: é um equilibrio da violéncia que estd sempre
em desequilibrio porque Caim sera vingado sete vezes e seu descendente, Lamek,

sera vingado onzes vezes mais.

Assim, Deus anuncia que, doravante, a humanidade ndo desaparecera mais:
€ o significado do arco-iris. Mas a Unica promessa verdadeira de que exista um
futuro € a imagem de Deus. O fato de que a “imagem de Deus” seja mencionada
aqui parece significar que o homem, ap0s as violéncias do diluvio, € chamado a paz
para a unidade, por meio do dominio de sua animalidade. Noé € um modelo
antecipado dessa paz, de um homem novo que seja o novo Adao, imagem de Deus
para sempre. Noé é um novo Adao porque comanda aos animais, salvando-os; eles

gue sao simbolos das na¢des. Navega com uma nova criagdo recomecada.

No que consiste o valor universal do que acabamos de ler? Sem duvida, no
fato de que essa narrativa pode interessar a todos os seres humanos. Tem mais. Na
parte da Biblia que vai até Noé e mesmo um pouco mais adiante, ndo se menciona
os judeus uma Unica vez. E a histéria que Israel conta, mas néo é a histéria de Israel
porque, nesse periodo relatado, Israel ndo existe ainda. A histéria que contam os
judeus deixa passar mais de dois mil anos a partir da criagdo do mundo antes que
exista um Unico judeu sobre a terra. Durante todo esse longo periodo, toda a
humanidade instala-se e discute com Deus sem o0 povo eleito, mas conta ja com
eleitos que permanecerdo como modelos para sempre (Enoc, Noé, Abel,
Melquisedeque). E, portanto, inveridico dizer que o Deus do Antigo Testamento é o
Deus dos judeus. Deus se compromete por alianca a nunca abandonar os filhos de

Noé, que representa toda a humanidade, o que inclui e ultrapassa Israel.

Essa alianca com Noé é seguida da separacdo das nacdes, separadas e
contidas por uma lei de ferro, mas provisoriamente, é sinal de promessa também.
Portanto, para sempre, Deus, o Deus de Israel, fez uma alianga com todas as
nacdes para a sua salvacdo. A historia universal das na¢cdes € o fundamento da

histéria de Israel. Inversamente, a historia de Israel ndo esta dissolvida na historia

%78 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 9,6, p. 35
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universal. Ela tem uma funcéo Unica, a da elei¢cdo, que aparece no inicio do capitulo

12 do Génesis.

5.4.5.2 - AELEICAO

Do ddio entre dois irmédos passamos ao 6dio entre nacdes. Assim 0s onze
primeiros capitulos do Génesis tém como Unico escopo vincular a culpa das origens
o status de inimizade politica que rege as relagdes entre as na¢fes da Terra. Entao
Deus refaz uma nova humanidade a partir de uma proposta de uma nova Alianca: é

a razao de ser da eleicdo de Abrado, bem no inicio do capitulo 12 do Génesis:

O Senhor disse a Abrado: “parte da tua terra, da tua familia, da casa dos teus
pais para a terra que eu te mostrarei. Eu farei de ti uma grande nagéo e te
abencoarei. Tornarei grande teu nome. Tu sejas uma bencdo. Eu abencoarei

0s que te abencoarem, e quem te injuriar, eu o amaldicoarei: em ti serdo

abencoadas todas as familias da terra”.3"

Abrado ndo € um novo Adao: o sentido da vocacdo de Abrado é que nele
sejam abengoadas todas as nac¢fes da terra. Ja que o homem perdeu a unidade
junto com a imagem de Deus, ndo sera bendizendo a Deus que o homem sera
restaurado, mas um abencoando o outro; se o filho de Adao abencoar o filho de

Abrado. E assim que Ad&o reconstruird sua unidade a imagem de Deus.

Poder-se-ia crer que a perspectiva universal desaparece do livro do Exodo,
porque se trata de assegurar a salvacao de um unico povo, lsrael, caido na
escravidao debaixo do poder dos egipcios. Esse modo de ver aflora certamente em
muitas passagens da Biblia, principalmente quando tomadas isoladamente. O livro
do Exodo, tomado no seu conjunto e colocado em perspectiva, parece ser diferente.
Trata-se para Deus de fazer justica entre dois povos: o povo de Moisés e o0 povo do

Farao.

O comeco do livro mostra que o inicio do Génesis nédo foi esquecido: os filhos

de Abrado multiplicaram-se e encheram a terra mas a palavra de Deus € contradita e

%79 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 12, 1-3, p. 39.
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do modo mais direto. O homem esta bem numa situacdo de dominio (0 homem

egipcio), porém comanda outro homem (o homem de Israel) de dois modos:

- comanda o homem de Israel para conté-lo: as parteiras devem jogar as

criangas no rio;

- comanda o homem também para usa-lo (fazer tijolos) e o considera

unicamente em funcdo do seu interesse, que é sua Unica lei.

Infanticidio e escravidao: um povo trata assim o outro que mora no mesmo
espaco. Essa situacao ocupa o lugar principal na histéria da Pascoa, intervencéo de
Deus para tirar um povo oprimido das maos de um povo opressor que destréi sua

fecundidade e humilha sua liberdade.

Moisés é imagem de Deus, assim como Fara0, e assim acontece com seus
respectivos povos: se o drama € intensamente tragico é bem porque existe uma
Gnica imagem tracada sobre uma humanidade que a violéncia divide em dois
campos inimigos. O Farad é golpeado por Deus e as pragas do Egito se sucedem
para obriga-lo a ceder. Cada vez que o flagelo péara, o Farad, em vez de ver um sinal
da bondade de Deus, aproveita-se da bonanca para retomar a acao opressora.
Nisso consiste sua culpa principal: ele acredita somente na for¢ca. A imagem de Deus
apaga-se nele. A narrativa € uma tragédia que se desenvolve em mais de dez atos!

Durante esse tempo, o0 povo oprimido tenta falar.

Moisés seguiu um itinerario inverso. Ele comegou matando um homem
guando ninguém exigia isso dele. Teve que fugir e achar um asilo em Madia. Nesse
tempo ele ainda néo tinha visto a Deus. Deus se mostra e 0 envia ao Farad. Moiseés,
gue nao tinha tido medo de matar um egipcio, esquiva-se quando Deus |lhe pede
para falar ao Farad. Deus o coloca num outro caminho dando-lhe a missao de falar:
ele vivera, enquanto o Farad, para quem a forca substitui a palavra, precipitar-se-a

no mar.

Para Israel, a palavra e a observagdo do saba, ja inscritos no capitulo 1 do
Génesis, sdo os grandes sinais de sua liberdade. Frente a serviddo de um trabalho
sem lei, Israel pede licenca para poder prestar culto a Deus no deserto. A resposta
do Farad € bem conhecida: “sdo preguicosos” (Ex 5, 8). Resposta, alids, muitas

vezes ouvida na Historia, para disfarcar a negacéo da liberdade do outro. A lei do



262

trabalho suprime entdo todas as outras leis, e 0 que se chama lei do trabalho

significa, muitas vezes, o trabalho sem lei!

Nesse julgamento instaurado entre o Farad e Moisés, os dois antagonistas
nao sao indiferentes um em relacdo ao outro. Moisés tem duas mées: ele é tambéem
um egipcio. Da para ouvir o0 eco muito preciso da vocacdo de Abrado. Nos
momentos em que se deixa convencer por algumas horas, o Fara6 chega a pedir a
Moisés e Aardo que eles pecam a bencgdo para ele também (Ex 12, 31ss): ele se
coloca no eixo da palavra de Deus a Abrao: “... abencoarei os que te abengoam™*°.
E possivel pressentir que a libertacdo de Israel era destinada a salvar também o
Egito. Infelizmente, o Exodo ndo nos faz assistir & salvacdo das nacdes, mas sim a
morte dos primogénitos do Egito e ao desaparecimento do Farad e do seu exército.
Permanece o fato de que a imagem de Deus nunca sera realizada por Israel ou pelo
Egito sozinhos. Sera preciso que os dois constituam um anico povo, como diz Paulo:
“Ele quis assim, a partir do judeu e do pagdo, criar em si um sé homem novo,
estabelecendo a paz, e reconcilia-lo com Deus, ambos em um sé corpo, por meio da

CrUZ.”381

Poderiamos, agora, falar de uma continuidade da experiéncia espiritual
neotestamentaria em relacdo a criacdo ou o Novo Testamento falaria simplesmente
da redencdo e da salvacdo? Nesse caso, Berdiaev teria razdo quando diz que
concentrar a experiéncia espiritual cristd na experiéncia da salvacdo acaba numa
visdo centrada no problema do mal. Infelizmente, € 0 que presenciamos nao poucas
vezes na experiéncia cristd contemporanea. Contudo, podemos encontrar no Novo

Testamento varias pistas que levam a uma outra vis&o. E o0 que veremos a seguir.

5.5 - DUAS LEITURAS NEOTESTAMENTARIAS DA CRIACAO

Nessa reflexdo, queremos privilegiar duas visbes teoldgicas mais elaboradas
no Novo Testamento: a de Paulo e a de Jo&d0®®. Sera possivel encontrar neles essa

%80 BiBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Génesis: 12, 3, p. 39.

%L bid., Ef: 2, 15-16, p. 22609.

%2 Nzo entraremos na discussdo sobre o fato de serem os autores reais de todos escritos a eles
atribuidos. Consideraremos as atribuic8es feitas pelo Novo Testamento.
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continuidade entre os temas da criacdo e da redencao?

5.5.1 - PAULO

Para Paulo, a referéncia a nocéo de criacdo nao € muito frequente, o que nao
quer dizer que a criacdo ndo seja relevante®®. Trata-se de um pressuposto teolégico
fundamental para a compreensédo de seu pensamento escatologico, soteriolégico e
ético. Segundo ele, escatologia e soteriologia ndo se referem somente ao humano,
mas abarcam toda a criacdo. Assim, a ressurreicdo é entendida como nova criacao,

preservando o aspecto corporal e histérico da criacdo como a conhecemos.>®*

Depois de descrever em Rm 7 como o pecado (no singular), a lei e a morte
podem escravizar o ser humano de tal modo que, mesmo que ele queira, nao

consegue fazer o bem, Paulo pergunta se esta € uma situacao sem saida:

14 Certamente, sabemos que a lei é espiritual; eu, porém, sou carnal, vendido
como escravo ao pecado. 15 Efetivamente, ndo compreendo nada do que eu
faco: o que eu quero, ndo o fago, mas o que odeio, fago-0. 16 Ora, se faco o
gue ndo quero, estou de acordo com a lei e reconheco que ela é boa; ndo sou
eu, pois, quem age assim, mas o pecado que habita em mim.(...) 24 Infeliz
qgue eu sou! Quem me livrara desse corpo que pertence a morte? 25 Gragas
sejam dadas a Deus por Jesus Cristo, nosso Senhor!®®°

A resposta, como lemos, € negativa: a solucdo esta em Jesus Cristo, mais
precisamente no fato de ele ter sido feito nova criatura por sua ressurreicdo, o que

fica claro a seguir.

Para Paulo, o conceito de “pecado” (no singular) € mais do que um conceito
moral: € uma forca que domina e determina a vida do ser humano quando este

assume uma postura ética fatal para si mesmo e para o mundo criado, a ponto de

%83 Cf. Nélio SCHNEIDER, Solidariedade no sofrimento e na esperanca em busca da relacéo justa

entre o humano e o criado coram deo, in: Luis Carlos SUSIN (org.), Mysterium Creationis, um olhar
interdisciplinar sobre o universo, p. 177-188.

%84 Cf. BIBLIA DE JERUSALEM, 1 Cor: 15,22.36 e 2 Cor: 5,17.

%% BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Romanos: 7, 14-24, p. 2184.
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ndo mais ser capaz de se livrar da teia em que se enredou. A forca do pecado é
destrutiva, mortal e vale-se da lei e da condicdo humana fraca (sarx) para atingir seu
propésito. A mesma € contraposta, em Rm 8, uma forca vital que é capaz de
dinamizar o ser humano no sentido oposto. Aparece, assim, como alternativa
oferecida graciosamente por Deus, a possibilidade de escapar a logica determinista
de um condicionamento que leva o ser humano, e como ele toda a criagéo, para a
morte. Oferece-se a “lei do Espirito da vida” como forca capaz de superar a “lei do
pecado e da morte™®®, da qual procede todo o sofrimento na criagéo. A realidade do
sofrimento € que faz desejar um mundo redimido, libertado da dor. Isso € possivel

por meio do mystérion da nova criacao, oferecido gratuitamente por Deus.

5.5.1.2 - NOVA CRIACAO

Comecemos por uma citagao:

“E se o Espirito daquele que ressuscitou Jesus dentre os mortos habita em
vOs, Aquele que ressuscitou Jesus Cristo dentre os mortos dara também a

vida aos vossos corpos mortais, por seu Espirito que habita em vés”.®’

Aqui aparece claramente o elemento de criacdo/recriacdo por meio do
Espirito. Nesse ponto, amparado pela tradicdo escatoldgica judaica, Paulo amplia a

perspectiva, abarcando toda a criagao:

...a justica e a graca de Deus ndo valem para a criagcdo por valerem para o
humano, mas pelo fato do humano ser criatura, elas se estendem também a
ele. A natureza criada (ktisis) ndo serd redimida por sua proépria
responsabilidade, mas ela foi submetida pelo ser humano a uma condicdo
lamentavel.(...) Entdo toda a expectativa reside na esperanca de que o ser
humano possa ter corrigido seu percurso desastroso e possibilite a libertacdo
de toda a criagdo, que entdo podera suspirar aliviada em uma nova realidade
redimida.®®

%% BiBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Romanos: 8,2, p. 2185.

%7 |bid., Romanos: 8, 11, p. 2185.

%88 Nélio SCHNEIDER, Solidariedade no sofrimento e na esperanca em busca da relacéo justa entre o
humano e o criado coram deo, in: Luis Carlos SUSIN (org.), Mysterium Creationis, um olhar
interdisciplinar sobre o universo, p. 181-182.
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E algo que ainda n#o se vé e, por isso, se espera com fé. Os sinais concretos
da possibilidade aventada sé@o a ressurreicdo de Cristo e a presenca do Espirito.
Isso assegura para a fé a realizacdo da utopia e a vitoria sobre o pecado e a morte.

Eu estimo, com efeito, que os sofrimentos do tempo presente n&o tém
proporcdo com a gléria que deve ser revelada em nds. Pois a criagdo espera
com impaciéncia a revelacdo dos filhos de Deus: entregue ao poder do nada
— néo por vontade propria, mas por autoridade daquele que lha entregou —,
ela guarda a esperanca, pois também ela sera libertada da escraviddo da
corrupcao, para participar da liberdade e da gloria dos filhos de Deus. Com
efeito, sabemos: a criacdo inteira geme ainda agora nas dores do parto. E
nao s6 ela: também nos, que possuimos as primicias do Espirito, gememos
interiormente, esperando a adocao, a libertacdo para 0 nosso corpo. Pois nés
fomos salvos, mas o fomos em esperanca. Ora, ver 0 que se espera nao é
mais esperar: o que se vé, como ainda espera-lo? Mas esperar 0 que nao
vemos, é aguarda-lo com perseveranca.®®

O destaque dado ao humano como local precipuo da revelacdo da gléria de
Deus advém do fato de que a redencéo representa justamente o aspecto novo e
alvissareiro para a criacdo como um todo. Fala-se de um vinculo essencial que nao
pode ser rompido sem prejuizo por nenhuma teologia. A natureza desse vinculo
encontra sua explicitagdo por dois aspectos que encontramos na nossa reflexao

sobre os primeiros capitulos do Génesis, como veremos a seguir.

O texto constata que a criagcdo sofre, mais precisamente, sofre
solidariamente. Nao se esta pensando na dor causada pela dindmica prépria da vida
criada (um animal comendo o outro, catastrofes naturais ou coisas desse tipo). A
criacdo nao esta voluntariamente “entregue ao poder do nada”: alguém a sujeitou a
isso. Quem foi? Nem a serpente, nem Deus sao diretamente responsaveis por esse
fato; essa condicdo da criacdo é resultado de uma escolha do homem que, em sua
liberdade, estava apto a fazé-la. Somente ele deve ser responsabilizado. O caminho
escolhido evidenciou-se como um caminho de morte. Por isso, € o coracdo humano
qgue diretamente carece de salvacdo e de renovacédo (cf. a nova alianca profetizada
por Jeremias em Jr 31). Resolvido esse problema, a criacdo € libertada e volta a
gozar da condicdo gloriosa que foi adjetivada no principio como “muito boa”.

Portanto, o sofrimento provocado pelo comportamento humano é fruto de uma

%9 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Romanos: 8, 18-25, p. 2186.
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decisdo ética que estrutura o mundo em torno da cobica e submete a natureza,
contra a vontade, infligindo-lhe uma dura servidao que a leva a gemer e a suspirar
por libertacdo. Nessa perspectiva, sociedade, economia e politica ndo sdo condicbes
naturais e necessarias, mas resultado da acdo humana livre. Nao fosse a acéo de
Deus, ressuscitando o Cristo dentre os mortos (Rm 8,11), toda essa condicdo seria
sem sentido. Agora, porém, o sofrimento ndo é mais vao; ele est4 prenhe de
esperanca. Ele € como uma dor de parto que anuncia a possibilidade de uma nova

vida.

Paulo vé a criacdo e a redencdo na mesma perspectiva da acdo de Deus:
algo oferecido gratuitamente e de modo igual para toda criatura®°. O mesmo
comeco, justo para todos como graca oferecida, tem como consequéncia a
solidariedade para que seja preservado o estado de acolhida gratuita e ndo de
comércio da dadiva divina. As vezes, parece que as tentativas, sejam elas teolégicas
ou cientificas, de desvendar o mistério da criacdo tém pouco a ver com 0 mero
desejo de saber e muito com a questdo que nos tornou tdo desiguais e injustos: o
retorno em prestigio, ou em dinheiro, que tal empreendimento promete.
Necessitamos, modestamente, recuperar as duas referéncias que nos tornam

humanos na verdadeira acepcéo do termo:

" a postura reverente e grata, que é a Unica adequada diante de quem

nos agraciou com a vida;

" a postura solidaria, baseada na justica atribuida, que é a Unica

adequada em relacdo a criacdo na qual estamos inseridos.

Podemos concluir essa meditacdo sobre Paulo com Jurgen Moltmann que

escreve:

Se todas as coisas existem “por Cristo”, entdo s&o manifestos nele nédo
apenas o Messias da histdria, mas também a sabedoria de toda a criacéo,
como criada desde o inicio. Mas isto significa, nada mais nada menos, que os

%0 Existe um paralelo com a criacdo e a alianca libertadora com Israel. Escreve, por exemplo, o
tedlogo Ronald A. SIMKINS: “Todavia a alianga com Israel ndo pode ser estritamente entendida em
nivel puramente histérico. O direito de Deus a governar ndo deriva unicamente dos atos de Deus na
historia. Antes, a alianca de Deus com Israel esta fundada definitivamente na alianga de Deus com
toda a criagdo. Israel deve fidelidade a Deus porque Deus garantiu a ordem criada contra as ameacas
do caos”. Ronald A. SIMKINS, Criador e criacdo, a natureza na mundividéncia do Antigo Israel, p.
202.
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primeiros cristdos viram Cristo em todas as coisas da natureza, e todas as
coisas da natureza em Cristo.(...) Segue-se dai que os poderes da natureza
ndo devem ser venerados como deuses, tdo pouco quanto os idolos do
mundo humano, tais como o imperador ou o capital.(...) No reino do Cristo
ressuscitado os seres humanos séo libertados da divinizacdo das forcas
naturais, e libertados de ter medo delas. Cristo leva os seres humanos a
estarem em harmonia com a boa criacdo de Deus. Orientar-se pelas forcas
da natureza, elas proprias necessitadas de libertacdo, ndo nos leva adiante.
(...) O Deus que ressuscita 0s mortos é o mesmo Deus que chamou todas as
coisas do nada a existéncia. (...) Ressurreicdo e criacdo constituem uma
unidade, pois a ressurreicdo dos mortos e a destruicdo da morte sdo a
complementacédo da criacao original.(...) Desta cristologia césmica resulta na
pratica que as comunidades cristds nas cidades multireligiosas no mundo
antigo ndo aparecem como uma das inumeras comunidades de uma
divindade até entdo desconhecida, mas atuam criando paz e unido, como
uma comunidade do Criador e Redentor de todas as coisas. O que elas
guerem nao é uma religido nova, mas sim um mundo novo. Ndo trazem um
novo culto, trazem, sim, uma nova vida. Sua tarefa missionaria ndo é a
concorréncia religiosa, mas sim a paz do cosmos e a reconciliacdo da
humanidade. O Cristo que anunciam é adorado ndo como Senhor dos
crentes, mas também como Sabedoria da criacdo inteira e como Redentor da
natureza. >%*

5.5.2 - A TEOLOGIA DA CRIACAQO NOS TEXTOS JOANINOS

A uma teologia césmica, as vezes, lirica, como a dos escritos paulinos, a
teologia joanina serve de contraponto®?. Jodo é miope: concentra o olhar na
fidelidade e na coeréncia de sua comunidade! Em outros termos, ndo devemos
procurar na literatura joanina alguma sintese neotestamentaria da teologia da
criacdo. Entre apresentar Jesus horas e horas discutindo sem olhar para a
paisagem, como faz o quarto evangelho, ou falar do mundo apenas no sentido de
gue “cailam as montanhas” (Ap 6,15-16; 16,20) ha algo em comum. O autor, em
ambos escritos, pura e simplesmente ndo tem olhos para a paisagem desse mundo.
Est4 obcecado pelo Senhorio de Cristo e a fidelidade de seus fiéis na confissdo de
Seu nome e na coesao comunitaria. Tanto o evangelista como a apocaliptico vivem
na perspectiva de uma nova realidade inaugurada por Cristo, inicio e fim, alfa e
Omega. Para o apocaliptico, essa se realiza ja nos martires, para o evangelista, em

todos os que créem.

%1 cf. Jurgen MOLTMANN, Ressurreicdo da natureza, um capitulo da cristologia césmica em

CONCILIUM, Revista Internacional de Teologia, p. 76[676]-84[684].

%92 Acompanho a andlise penetrante de Johan KONINGS, A teologia da criacao nos textos joaninos,
in: Luis Carlos SUSIN (org.), Mysterium Creationis, um olhar interdisciplinar sobre o universo, p. 189-
203.
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5.5.2.1-0OL0oGos EA CRIACAO

O quarto evangelho fala apenas duas vezes sobre o a criagdo: no prologo e
no capitulo 17. No prélogo (1,3), enuncia a preexisténcia do Logos a criagdo do
mundo, o qual é criado por intermédio dele. Em 17,5, menciona a gldria que Jesus —
o Logos — tinha antes que o mundo fosse. Os textos de Jo 1 e 17 ndo visam falar do
cosmo, mas de Jesus e da humanidade. Para poder dizer que Jesus veio como luz
ao mundo e foi rejeitado por este mundo, que ele criou, Jodo evoca a representacao
do Logos-Sabedoria, arquiteto/arquiteta do cosmo: esta muito menos interessado na
arquitetura do que na rejeicdo do arquiteto pelo mundo®®. Evidentemente, néo foi a
criacdo muda que rejeitou o arquiteta, mas sim os seres inteligentes e livres, 0s
humanos. Dai a concentracdo antropoldgica da teologia joanina em funcédo de
Cristo.

Também a referéncia ao “comeco” aponta nesse sentido. A Palavra participa
da obra criadora juntamente com Deus que a ela preside. A criacdo que Jodo
focaliza, o mundo dos homens, ndo é criatura “morta” (objetos e plantas) mas “viva”,
tendo espirito de vida. Essa vida é atribuida a luz, expressédo simbdlica (“a luz da
vida”) que se refere, na realidade, ao Logos, enviado como luz ao mundo. O aspecto
cosmoldgico serve para situar as pessoas humanas como criaturas, respectivamente
ingratas ou gratas, odiosas ou acolhedoras, em relacdo a Palavra de Deus que vem
ao mundo na pessoa de Jesus. Por isso, embora o sentido pejorativo da palavra
“mundo” é o mais frequente, seu significado positivo é 0 mais importante, pois a
relacdo de Deus com o mundo comecou assim: “Deus, com efeito, amou tanto o
mundo que deu o seu Filho, o seu Unico, para que todo homem que nele cré nao

pereca, mas tenha a vida eterna”** (Jo 3,16).

Que Deus ama o mundo significa que Jesus da a vida pelos seres humanos
por amor; segundo 1 Jo 3,17-19; 4,11. N6s mesmos devemos imitar esse dom da
vida em prol do irmé&o, pelo amor fraterno em ac¢des, em verdade e em atos. Assim,

a teologia joanina:

%93 Os dois enunciados fazem parte de uma Unica apresentacao, cujas raizes sdo encontradas no

Antigo Testamento: a sabedoria preexistente a criagdo, no ambito de Deus criador, combinada com a
alavra criadora. Os dois textos sdo BIBLIA DE JERUSALEM, Pr 8,22-31; Eclo 24.
% BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Evangelho de Jodo: 3, 16, p. 2049.
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... hada tem nada a ver com o dualismo cosmico. O mundo (humano) sé se
torna pecaminoso depois da livre rejeicdo da luz. Jesus é o critério do sinal,
positivo ou negativo, que o mundo vai ganhar. A mundanidade é boa ou ma
em func&o da atitude — fé ou rejeicdo — adotada em relagéo a Jesus.**®

A existéncia de quem cré em Jesus pertence ao ambito de Deus. Jodo
expressa isso na forma mais contundente: “Em verdade, em verdade, eu vos digo,
aguele que ouve a minha palavra e cré naquele que me enviou tem a vida eterna;

ele ndo vem a juizo, mas passou da morte para a vida™®.

Comprometer-se com Cristo como revelador e presenca do Deus, fonte do
amor que doa a vida, € estar em uma outra vida, diferente da que se estende entre o
berco e o tumulo. A vida eterna € uma traducdo nem sempre feliz de um hebraismo
“vida do éon”. O éon a que se refere € o novo éon, o €on vindouro, que toma o lugar
do éon presente. A escatologia presente é essencialmente a “morada” (shekind) de
Deus, que Jesus, ja ingressando na gléria, situa na inabitacdo do Pai e do Filho, em
quem escuta e pratica seu mandamento do amor fraterno. A escatologia presente

nao nos dispensa do cuidado pelo mundo que é o habitat de nosso irméo.

Encontramos uma proximidade surpreendente com o Apocalipse, que anuncia
como devendo acontecer em breve a plena manifestacdo daquilo que ja esta
decidido pela vitéria do Cordeiro e de seus seguidores, os martires. O apocaliptico
vé com um olho as realidades terrificas deste mundo, com o outro, porém, a vitéria
do Cordeiro. O que acontece no espaco histérico € apenas provisorio, ndo tem
nenhum valor definitivo. Os martires ndo estdo sujeitos a segunda morte, a morte

definitiva. J& passaram para a vida.

5.5.2.2 - AMAR O MUNDO?

“N&o ameis 0 mundo nem o que esta no mundo”’: claro que n&o se trata do

cosmo fisico. Trata-se do mundo dos homens e das mulheres: “... pois tudo o que

esta no mundo — a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos e a

%5 Johan KONINGS, A teologia da criacdo nos textos joaninos, in: Luis Carlos SUSIN (org.),

Mg/stgerium Creationis, um olhar interdisciplinar sobre o universo, p. 195.
%9 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Evangelho de Jodo: 5,24, p. 2053
%7 |bid., Primeira carta de Jodo: 2,15, p. 2407.
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confianca orgulhosa nos bens — ndo vem do Pai, mas vem do mundo™%. Nao tem
um cheiro de sociedade consumista? Joao aconselha ndo amar isso, certamente
porgue isso provoca ambicdo, 6dio, discriminacdo, exclusdo — mas também,
fundamentalmente, porque “o mundo passa, bem como a sua concupiscéncia; mas o

que faz a vontade de Deus permanece para sempre”399. Konings acrescenta:

E claro, que podemos gostar a vontade dos lirios dos campos, dos animais
(...) embora sejam passageiros. (...) Jodo ndo explicita isso porque, fanatico
como é, ele dirige seu pensamento para outra coisa: a existéncia cristd na
comunidade ameacada e no mundo. Ainda que os fiéis ndo sejam do mundo,
a teologia joanina lhes permite viver no mundo. Os sinais que Jesus opera
significam também isso (em primeiro lugar significam que ele é o Enviado e o
Dom de Deus): vinho, pdo, luz dos olhos, vida do corpo — tudo isso nao é
mero simbolo, mas realidade que Jesus confere para, ao mesmo tempo,
significar a vida e dar espaco histérico a vida daqueles que vivem neste
mundo, sem pertencerem a esse mundo.*®

Existe uma analogia com a “carne” de Jesus: ele morreu de verdade, qual
grao de trigo na terra e comunicou-se por sua desintegracdo. A mundanidade nao
perde sua densidade por significar, também, como simbolo, o transcendente. Ao
contrario. E a densidade real do mundano, do historico, que da seriedade ao valor
de sinal, de simbolo. Uma mundanidade falsa, esvaziada de seu teor, de seus

amores e de suas lutas, seria uma farsa, ndo um simbolo.

5.5.2.3 - CONTINUIDADE DESSA CRIACAQ

Jodo nao idolatra a criacdo: ele nunca abdicou da escatologia apocaliptica,
vigente em boa parte do judaismo desde o tempo dos macabeus. Apenas anunciou
sua antecipacdo na hora presente. Na sua imaginacdo, como na de seus
contemporaneos, a primeira criacdo poderia muito bem ser substituida por uma
nova, na qual o principe deste mundo ndo estaria mais presente porque teria sido

destruido definitivamente junto com seus dominios, o sheol, e com seu companheiro,

%98 BiBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Primeira carta de Jo&o: 2,16, p. 2407.

%9 |bid., Primeira carta de Jodo: 2,17, p. 2407.

4% Johan KONINGS, A teologia da criacdo nos textos joaninos, in: Luis Carlos SUSIN (org.),
Mysterium Creationis, um olhar interdisciplinar sobre o universo, p. 200.
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a Morte. A conservacao ou destruicdo desta criacdo ndo era problema para ele. A

questao era pertencer a nova criagao.

Nesses tempos de busca da sustentabilidade, ndo adiante querer fazer Joao
responder a perguntas que nao sado dele. Podemos, porém, refletir a partir daquilo
que ele expressou. Sera que a continuacdo da criacdo, que conhecemos como
nosso habitat, é algo absoluto? Agora que a bomba atdmica até se tornou objeto de
pirataria, sera que uma morte coletiva da humanidade é impensavel teologicamente?
O que comecou pode terminar também. O mundo dos homens pode terminar,

principalmente por culpa deles mesmos.

O importante para Jodo é pronunciar o valor definitivo da adeséo a Cristo em

palavras e ag0es, sobretudo em agdes:

Nisto é que doravante conhecemos o amor: ele, [Jesus], deu a vida por nés;
também ndés devemos dar a nossa vida por nossos irmaos. Se alguém possui
0s bens desse mundo, e vé seu irmao passar necessidade e se fecha a toda
compaixdo, como permaneceria nele o amor de Deus? Filhinhos, n&o
amemos com palavras nem com a lingua, mas com obras e em verdade. ***

A precariedade de nossa vida e de nosso habitat e da propria espécie
humana ndo nos deve desviar dessa vocacdo de fé e de ética que esta a nosso

alcance. O ensino e a pratica de Jesus apontam justamente o caminho:

Em verdade, em verdade eu vos digo, se o0 grdo de trigo que cai em terra nao
morre, ele fica s6; se, ao contrario, ele morrer, produzira fruto em abundéncia.
Quem ama a sua vida perdé-la-a, quem deixa de apegar-se a ela neste
mundo guarda-la-a para a vida eterna.*®

Escreve Marcio Fabri dos Anjos a respeito:

O processo de vida que isto implica é radical, pois desloca o eixo da
preocupacdo com a prépria sobrevivéncia, para centra-la na preocupacao
com a sobrevivéncia de todos. A ressurrei¢cdo esta colocada, desta forma, no
confronto com uma mentalidade centrada no interesse préprio.(...) A novidade

91 BIBLIA TRADUCAO ECUMENICA, Primeira carta de Jodo: 3,16-18, p. 2409-2410
92 |bid., Evangelho de Jodo: 12, 14-25, p. 2071-2072
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da proposta de Jesus (...) estd em mostrar que a sobrevivéncia é problema
porque a vida ndo esta criada plenamente.(...) Para leva-la a plenitude, o
caminho é aprender de Jesus a gratuidade. O caminho da centralizacdo nos
proprios interesses € traicoeiro e ndo leva a vida plena.(...) A ressurreicao é
encontro com a vida plena, em um processo da criagdo que chega a seu
desfecho.*®

Por fim, vale a pena citar integralmente o fim do texto do Konings:

Ninguém gostaria de ver nosso planeta desmoronar, mas pode acontecer.
Sinto certa indiferenca a respeito disso. Se for para acontecer, que aconteca.
Nao temos aqui cidade permanente. O importante ndo € que o céu seja
inabalavel, mas que nés o sejamos. “Céu e terra passardo, mas minha
palavra ndo passard.” Ninguém e nada devem afastar-nos do amor de Cristo,
gue € o amor a nossos irmaos e a manifestacdo de Deus, segundo Jo&o.
Deus como ultima palavra e compromisso definitivo. Como alianca eterna. A
mensagem da vida do éon como presenc¢a naguele que assume a palavra de
Jesus, em fé e pratica, basta para dar coeréncia a nossa vida, de modo que
ndo seja uma palha levada ao vento. A terra dos homens e das mulheres é o
habitat dessa Alianca. Mas o Universo, o Pleroma, é dele.**

5.6 - CONSIDERACOES FINAIS

No fim da redacdo desse capitulo, s6 posso constatar que a leitura do
Génesis, proposta pelos autores que guiaram nossa reflexdo, ja € uma experiéncia
espiritual! De fato, ndo foi s6 a redacdo do capitulo de uma tese de doutorado. Foi
um constante questionamento e um teste de multipla escolha, alids de dupla escolha
em relacao a duas questdes fundamentais propostas pelo autor biblico.

5.6.1 - ACEITACAO DO DOM E DA ALTERIDADE

Haviamos terminado nosso quarto capitulo com uma meditacao sobre a Torre
de Babel e abrimos esse quinto capitulo em companhia de J6. A experiéncia
frustrada de Babel desemboca na dispersédo dos povos e na confusdo das linguas,
duas medidas providenciais para restaurar a alteridade e a diversidade. Nessa

meditacdo sobre a criacdo, entendemos melhor que existe uma escolha entre a

93 Marcio FABRI DOS ANJOS, Ressurreicdo como processo de uma nova vida, CONCILIUM,
Revista Internacional de Teologia, p. 85[685]-95[695].

494 Johan KONINGS, A teologia da criacdo nos textos joaninos, in: Luis Carlos SUSIN (org.),
Mysterium Creationis, um olhar interdisciplinar sobre o universo, p. 203.
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onipoténcia que recusa a receber e se apropria da condicdo de Elohim, do outro
humano e do mundo; e o dominio doce recebido e exercido, em nome de Adonai,

sobre o mundo, em parceria com 0 homem.

Essa escolha continua vigente até hoje. E uma escolha espiritual porque ela
determina ao mesmo tempo uma dindmica de vida e um conjunto de valores. Ela
ndo passa obrigatoriamente por uma escolha religiosa simplesmente porque
sabemos que encontramos pessoas religiosas ou atéias dos dois lados. Uma
atencao, porém, meditativa e humilde diante do mistério revelado pelo Génesis e a
fé que a Palavra que chama a vida seres livres e 0s convida a uma experiéncia
criadora deveria questionar o monopolio de uma visdo prepotente e egoista do

mundo e do humano que parece tomar conta da nossa sociedade supercapitalista.

5.6.2 - CONFIANCA EM DEUS E NO HUMANO

Por incrivel que possa parecer, ndo é tao facil abrir mao da desconfianca em
relacdo a Adonai Elohim. As duas escolhas sdo sempre possiveis e 0 “pecado
original” poderia bem ser a ratificacdo da desconfianca de Adao e Eva pelos
descendentes que somos! Uma espiritualidade biblica poderia ser a proposta do
caminho de volta & confianca em Deus. E o caminho proposto, por exemplo, por
Teresa Martin, a carmelita de Lisieux que inspirou tantos grandes tedlogos e acabou
sendo proclamada Doutora da Igreja pela Igreja catdlica. Ela ndo teve a pretenséo
de elaborar grandes sinteses doutrinais. Considerou-se testemunha e confessou sua
fé no amor misericordioso, nunca aceitando que as trevas da duvida e do sofrimento,
inclusive fisico, derrubassem a confianca. Ser guiado pelo Espirito ndo significaria

aceitar a condicdo humana da confianga em Deus?

Imediatamente ligada a experiéncia da confianca em Deus esta a experiéncia
da confianca no outro. Esta claro que para o primeiro homem e sua mulher, a
desconfianca em Deus foi ao mesmo tempo justificativa e fruto de sua cobica. Ela se
concretiza em duas recusas: da caréncia e da alteridade. Uma espiritualidade que
nao aceitar os desafios da alteridade e da incompletude ndo pode ser biblica. Ai esta

a segunda grande escolha: a captacdo ou a oblacdo. Possuir ou amar.

Vejo nesses dois pontos uma trilha para sair do impasse relacional no qual se

fecha nossa sociedade. Somos ao mesmo tempo vitimas e co-responsaveis por uma
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pandemia de desconfianca que acomete praticamente todos 0S NnOSSOS
relacionamentos. Os mundos da politica, da economia, das instituicdes religiosas e,
ultimamente, das organizac¢des sociais estdo acometidos por essa doenca. O fato do
projeto inicial da criacdo ser retomado por Adonai através de propostas de aliancas
personalizadas pode nos levar a refletir: quem se dispde a quebrar o circulo vicioso

da desconfianga?

E 14 percebemos que ndo sao escolhas feitas de uma vez por todas. Elas sao
repetidas cotidianamente enquanto Adonai Elohim parece gozar serenamente do
seu sétimo dia de descanso! Dai porque tantos autores “espirituais” usam da
metafora do combate espiritual. O didlogo com a serpente, alias com a cobicga, ndo
foi ainda concluido e precisamos saber afinal, a imagem e semelhanca de quem
estamos nos criando! Assim, na experiéncia crista, a discricdo do Cristo ressuscitado
que, em vez de provas, so fornece sinais, continua a discricdo de Adonai Elohim que

se retirou no sétimo dia.
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CONCLUSAO

No momento em que escrevemos essa conclusdo, o mundo globalizado
estd numa crise financeira de grande proporcdo. A corrida atras de resultados
financeiros imediatos gerou decisbes perigosas que levam grandes bancos
internacionais a vacilar. Isso criou um ambiente de desconfianca generalizada que
pode gerar consequUéncias ainda mais danosas. Essa sequéncia de acontecimentos
parece, infelizmente, ilustrar algumas idéias que desenvolvemos nesse trabalho.

Vamos retomar os pontos principais.

Nossa hipotese fundamental é de que falar em espiritualidade é falar em
possibilidade de escolha: a sociedade supercapitalista desenvolve-se a partir das
escolhas de todos os seus protagonistas. Lembremos as suas caracteristicas

principais:

O que eu chamo de supercapitalismo acabava de nascer. Na
nossa qualidade de consumidores e de investidores, sempre na caca do
melhor negécio, temos ganho muito. Enquanto cidaddos em busca do bem
comum, perdemos. (...) Aos consumidores e aos investidores abriram-se
novas possibilidades de escolhas. Todavia, as instituicbes que, no passado,

tinham negociado uma melhor reparticdo da riqueza e se constituiram em

muralhas para a defesa do bem comum, desapareceram progressivamente.*%

Na medida em que todos estdo querendo cacar sempre os melhores
negocios, seja ho consumo individual, seja no investimento do proprio dinheiro, seja
na busca da melhor colocagédo profissional, com o Unico intuito de maximizar o
préprio interesse, uma melhor reparticdo de riquezas e a busca do bem comum
passam em segundo plano e as instituicdes que tradicionalmente tinham por
vocacao cuidar desses dois itens, enfraquecem-se cada vez mais. Assim, 0
desabamento do pacto social e a impoténcia dos poderes reguladores, demonstrada
nesses dias pelo pouco efeito das medidas tomadas pelo Federal Reserve dos

% Robert REICH, Supercapitalisme, le choc entre le systéme économique émergent et la démocratie,

p. 5-6. (Traducéo nossa)
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Estados Unidos para amenizar os efeitos da crise deixam a sociedade refém de um

capitalismo sem projeto e cada vez mais incapaz de administrar o presente.

Como vimos no terceiro capitulo, as pessoas estdo a0 mesmo tempo
colaborando com esse estado das coisas e sofrendo suas consequéncias. O fato de
consumir cada vez mais, de buscar a performance a qualquer custo, transformando
esses dois comportamentos na dinamica principal que impulsiona a vida gera uma
espiritualidade. O sistema se mantém e progride porque cada vez mais pessoas
escolhnem permanecer nele. A conseqiéncia mais grave nos parece um estado de
depressao que se espalha em todos os setores da sociedade. Uma noticia dada no
site do jornal Le Monde reporta a uma pesquisa que fala de hyperstress dos
operarios da montadora automotiva PSA. O levantamento foi encomendado depois
dos seis suicidios que aconteceram nas instalacdes da montadora em 2007,
Noticias como essas sao cada vez mais frequentes: o “cansaco de ser si mesmo”,
retomando a férmula de Ehrenberg, parece resistir a qualquer tentativa de melhoria
da qualidade de vida. Nao estamos falando de um problema de bem estar: estamos

falando da falta de visédo de um sentido para a existéncia humana.

Na base dessa dinamica de vida, esta um conjunto de referenciais e de
praticas com que se cultivam os valores do espirito: essa foi nossa abordagem da
espiritualidade no quarto capitulo. Afirmamos que o dominio da busca do interesse
proprio e do utilitarismo molda um jeito de viver e de conviver que acaba
desaguando no que o Jacques Geénéreux chamou de dissociedade. A partir do
momento em que aceitamos a ldgica do guerreiro solitario e que muitas decisbes
sdo tomadas a partir de uma visao egoista e interesseira, contribuimos para a auto-
realizacdo da teologia de Adam Smith: o egoismo é a Providéncia que guia a mao

invisivel do mercado.

Esse foi o caminho percorrido para responder a nossa primeira pergunta:
existe uma espiritualidade no mundo supercapitalista? Sem duvida, sim! Existe uma
dindmica de vida que impulsiona as escolhas das pessoas. Podemos argumentar
que a pressao esta muito forte. Contudo, ela ndo esta mais forte do que foi e €,
ainda em certas sociedades, a pressdo do poder religioso que dominava a

sociedade ocidental, por exemplo, na Idade Média. Isso ndo impediu o surgimento

% Cf. Natalie BRAFMAN, Chez PSA, le stress représente, pour un salarié sur cing, un risque pour sa

santé, Le Monde, http://www.lemonde.fr/ . Acesso em: 18 mar 2008.
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da Renascenca e do lluminismo porque existem sempre 0s que aceitam o 6nus do
olhar critico e de escolhas alternativas ou antag6nicas a proposta dominante. Foi
iSso que quis mostrar: ndo ha fatalidade.

Nossa segunda pergunta dizia respeito a possibilidade de um caminho
espiritual alternativo. Como dissemos na prépria conclusdo do capitulo quinto,
responder a essa pergunta foi uma experiéncia espiritual tanto quanto uma
indagacao intelectual. Antonio Negri e Nicolas Berdiaev, vindos de horizontes
totalmente diferentes, resgatam a perspectiva, talvez a mais promissora, de uma
espiritualidade hoje: reencontrar o significado da experiéncia de ser criado e de criar.

Ingressar nessa experiéncia leva a duas tomadas de consciéncia.

A primeira: reconhecer que a vida é recebida e compartilhada leva a uma
dindmica de vida que reconhece o limite e a alteridade. E o grande mistério revelado
pelo livro do Génesis: mistério justamente pela simplicidade de uma narrativa que
ndo se deixa prender nas discussfes, as vezes estéreis, que as racionalidades
cientifica ou teoldgica provocam. Essa leitura é uma experiéncia espiritual porque ela
nos confronta com escolhas que, desde o primeiro humano, Adao, sédo apresentadas

a cada um de noés.

A segunda: aceitar correr o risco da confianca. A desconfianca no sistema
financeiro hoje é a mais notada. Talvez ndo seja a mais perigosa para o ser humano.
A negagédo do limite e da alteridade levou os primeiros humanos a desconfiar de
Deus, de si mesmo e do outro. A construcdo de uma espiritualidade, talvez, passe
menos pela introspeccdo do que pela abertura confiante ao didlogo com o outro,
seja ele o mundo, o outro ou Deus. Certos discursos sobre o autoconhecimento
podem contribuir para um solipsismo e um isolamento cada vez maiores. O grande
risco da vida humana esta na aceitacdo e no dom da confianca: ela determina a
Gnica dinamica humana possivel de convivéncia com os outros. A desconfianca
sistematica leva a desumanidade. Dai a importancia da tematica da Alianca, tdo
presente na revelacao biblica.

No fundo, buscar ou elaborar uma espiritualidade, ou seja, uma dinamica
de vida e um conjunto de referenciais e de valores, pode ser mais simples do que
pensamos. Por isso é tao dificil, pois as escolhas sdo sempre essenciais e as

consequéncias, nem sempre previsiveis, mas duradouras.
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Para concluir, uma adverténcia e um testemunho. A adverténcia é de
Feodor Dostoievski. Se deixarmos a busca dos grandes significados, podemos
encontrar uma calma, a do deserto e da soliddo, apesar da aparéncia de uma

grande comunhao.

Apo6s as maldi¢bes, os lancamentos de lama e os apitos, chegou a calma e os
homens ficaram sés, como eles queriam: a grande idéia de outrora os deixou;
a grande fonte de energia que até aqui os alimentou e aqueceu se retirou,
como o sol majestoso e sedutor do quadro de Claude Lorrain, mas agora era
o ultimo dia da humanidade. E de repente os homens compreenderam que
tinham ficado completamente sdés, sentindo bruscamente um grande
abandono de 6rfaos.(...) Entdo desapareceria a grande idéia da imortalidade e
seria preciso substitui-la; todo esse grande excesso de amor por aquele que
era a imortalidade se voltaria para a natureza, o0 mundo, os homens, cada
folhinha de relva. Eles se apaixonariam pela terra e pela vida
irresistivelmente e a medida que fossem tomando consciéncia de sua
condicdo passageira e finita, de um amor particular, que ndo seria mais o de
antigamente.(...) Oh! Como eles buscariam se amar, para sufocar o grande
desgosto em seus coracdes. Eles seriam orgulhosos e arrojados para si
mesmos, mas timidos para os outros; cada um se empenharia pela vida e
pela felicidade do outro. Eles se tornariam ternos para com os outros sem se
envergonhar, como hoje, eles se acariciariam como se fossem criancas. Ao
se encontrarem se olhariam com um olhar profundo e cheio de inteligéncia, e
em seus olhares haveria amor e tristeza.*"’

Enquanto descreviamos a dissociedade, a sociedade depressiva, muitas
vezes 0 desanimo parecia se impor: o que uma pessoa pode fazer para resistir a
essa pressdo ou para oferecer um caminho alternativo? Ai encontramos o
testemunho de Gunther Anders. A légica e a espiritualidade do humano criador
estdo dadas para qualquer pessoa que pratica a consciéncia critica e a esperanca.

Vamos ao texto dele.

Noé estava cansado do papel de profeta da infelicidade e de sempre anunciar
uma catéstrofe que nunca vinha e que ninguém levava a sério. Um dia, vestiu
um velho saco e espalhou pé sobre a cabeca. Este gesto s6 era permitido a
guem pranteava um filho querido ou a esposa. Vestindo a roupa da verdade,
ator da dor, voltou para a cidade, decidido a reverter em seu beneficio a
curiosidade, a malignidade e a supersticdo dos moradores. Em pouco tempo,
juntou-se a seu redor uma pequena multiddo curiosa e as perguntas
comegaram a surgir. Perguntaram se alguém tinha morrido e quem era. Noé
respondeu que muitos tinham morrido e que esses mortos eram eles, o que

97 Feodor DOSTOIEVSKI, L'adolescent, p. 511-512. (Traduc&o nossa)
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provocou gargalhadas. Quando Ihe perguntaram quando tinha acontecido tal
catastrofe, ele respondeu: amanha. Aproveitando entdo a atencao e a aflicdo
dos ouvintes, Noé ergueu-se e, do alto de sua grandeza, comecou a falar:
depois de amanha, o diluvio seré algo que ja aconteceu. E quando o dilavio
tiver acontecido, tudo que é nunca tera existido. Quando o dilavio tiver
arrastado tudo o que existe, tudo que tiver existido, serd muito tarde para
lembrar, porque ndo havera mais ninguém. Nao havera mais entdo nenhuma
diferenca entre os mortos e 0os que 0s choram. Se eu vim aqui diante de
vocés, é para inverter o tempo, é para chorar hoje os mortos de amanha.
Depois de amanhd, sera tarde demais. Dito isso, voltou para casa, trocou de
roupa, tirou o pé que lhe cobria o rosto e foi para sua oficina. No decorrer da
tarde, um carpinteiro bateu a sua porta e lhe disse: deixa-me te ajudar a
construir a arca para que tudo aquilo se torne falso. Mais tarde, um telhador
juntou-se aos dois, dizendo: chove nas montanhas, deixem-me ajuda-los para
que tudo aquilo se torne falso.**®

408

Jean-Pierre, DUPUY, Petite métaphysique des tsunamis, p.10. DUPUY tira essa citacao do livro de

Thierry SIMONELLI, Ginther Anders. De la désuetude de 'homme, p. 84-85. (Tradugdo nossa)
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