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RESUMO

A inquietacdo que motivou esta pesquisa esteve voltada para a definicdo do sujeito
ensimesmado, explicitacdo de seu nascimento, desenvolvimento de seu percurso
como produto e produtor da crise da razédo e da barbérie, além da analise do préprio
encontro do sujeito ensimesmado com ele mesmo. O recorte temporal tem seu inicio
na Renascenca, periodo em que o Eu alcanca sua emancipacdo e valor (Eu
supervalorizado), abandonando a coletividade, tornando-se contrario a ela e partindo
para o individualismo. Esta tese tem, no final do seu recorte temporal, o
apontamento da problematizacdo da construcdo do sujeito ensimesmado, quando
ele se encontra consigo mesmo na sociedade brasileira contemporanea,
envolvendo-se em diversos grupos de movimentos sociais com objetivos coletivos.
Foi visto e abordado que, ao encontrar-se nos grupos, passa a revelar-se o
individualismo do sujeito ensimesmado na realizacdo de atos em prol de si mesmo.
O sujeito ensimesmado passa a concentrar em si mesmo a totalidade das coisas, do
todo e de tudo, enclausurando-se. Considera-se, portanto, nesta tese, que a
barbarie contemporanea tem seu engendramento por meio de novas formas de

individualismo, com o nascimento do sujeito ensimesmado.

Palavras Chave: Crise da razdo - Barbarie - Coletividade - Individualismo -

Ensimesmamento.
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ABSTRACT

The intellectual restlessness that has motivated this survey has set itself for defining
the person enclosed within himself, clarifying the very beginning, developing his
paths as a product and producer of the reasoning crisis and barbarity as well. The
temporal cut has its beginning in the Renaissance, historical period in which the
individual himself reaches a higher level of emancipation and human value
(overvalued individuality) indeed. On that specific historical context, the
collectiveness is relinquished, turning to individualism. The temporal cut of this thesis
points specifically to the construction problem of the person enclosed within himself
and his meeting with Brazilian contemporary society, involving with different social
groups and their collective aims. It has been seen and approached that when
someone is involved with social groups, the individualism of the person enclosed
within himself is disclosed, egoistically carrying out his deeds on behalf of himself.
The subject enclosed within himself began focusing on himself the totality of all
things, from all to everything, enclosing himself. Therefore, this thesis holds the
assumption that contemporary barbarity has its thresholds through new ways of

individualism with the birth of the person enclosed inside himself.

Keywords: Barbarism - Crisis of reason - Collective - Individualism - Self-absorption.
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INTRODUCAO

A presente tese tem por objetivo investigar os fundamentos conceituais do
fenbmeno da barbéarie contemporanea, evidenciada pela crise da razdo, a partir das
novas formas de individualismo. Para tanto, elaboramos e desenvolvemos, ao longo
da pesquisa, o conceito de sujeito ensimesmado. Cabe explicitar que a elaboracéo
do conceito de ensimesmamento é o primeiro motor, em um sentido aristotélico, da
realizacdo da nossa tese, no que diz respeito ao surgimento e desenvolvimento da
barbarie na época contemporanea.

Este trabalho tem ainda como escopo esclarecer o percurso histérico-cultural
do individuo na elaboracédo significativa de suas determinacdes como fendmeno
humano. Assim, a proposta aqui contida encaminha-se para a investigacdo do
significado e relagcdo que ha entre os conceitos de Barbarie, Crise da Razao,
Coletividade, Individualismo e Ensimesmamento, sendo este Ultimo conceito o que
permite o referencial ontolégico para a analise da problematica das praticas das
relacbes humanas em nossa sociedade contemporénea, especialmente a brasileira.

O recorte temporal desta pesquisa focaliza, em seu inicio, o individuo da
Renascenca — periodo em que o homem ocidental comeca a olhar para si préprio,
isto é, a ter uma nova perspectiva sobre si mesmo, passando a valorizar seus
proprios feitos, descobertas e realizacdes. O Renascimento foi a época das grandes
produgdes artisticas e cientificas; de fato, foi nos séculos XV e XVI que a Europa
conseguiu elaborar uma nova etapa da sua vida historico-cultural. Eis o motivo de

nossas andlises e investigacfes tomarem o referido periodo como ponto de partida.
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Na Renascenca, além dos artistas, os escritores receberam apoio social e
politico. A descoberta da tipografia divulgou as obras literarias dos génios da
Antiguidade. O talento artistico, de uma forma geral, tornou-se uma das qualidades
mais apreciadas no ser humano. A inteligéncia, o conhecimento cientifico e o dom
artistico se destacaram, garantindo ao individuo o valor de personagem principal da
sociedade europeia da época. A Peninsula Italica em especial foi a que mais se
desenvolveu nesse periodo, tornando-se o berco do Renascimento. A partir dessas
novas producdes, artistas como Leonardo da Vinci (1452-1519) encontravam o seu
destaque. Era como a nova figura do individuo, do Eu, que nascia a partir do
Renascimento.

O sujeito ou o Eu do Renascimento ampliou cada vez mais o caréater racional
do mundo. Nesse periodo, o individuo, por meio de suas experiéncias, dava inicio a
utilizacao de teorias e métodos para analisar a natureza e o universo. Vale ressaltar
que todo o movimento cultural e artistico renascentista se espalhou por diversos
outros paises europeus, como Portugal, Franca, Inglaterra, Espanha, entre outros. E
a ideia de sujeito comecava, na figura do Eu, a esbocar a sua imagem com destaque
sobre a onipoténcia divina.

Se anteriormente, na ldade Média, a vida humana estava centrada em Deus,
fundada na ideia teocéntrica, no Renascimento, a valorizagdo do Eu
(antropocentrismo) encontrou o seu relevo, gerando uma consciéncia humana de
que o valor intelectual, a subjetividade, o talento humano sobrepunham-se a
concepcao teocéntrica, abrindo, assim, espaco para a ideia de individualidade.

Na Idade Média, o Clero estabelecia as normas, orientava comportamentos,
imprimia nos ideais do homem os valores teoldgicos, a cultura religiosa, de modo

que a ideia de coletividade prevalecia. Em contraponto, no Renascimento, o Eu
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passa a criar suas proprias regras, possibilitando que o0s interesses da
individualidade prevalecessem.

E entdo que o individuo passa a concentrar na faculdade do raciocinio os
seus maiores objetivos. A busca de respostas na razdo passa a ser um dos
caminhos encontrados pelo sujeito para o acesso a formas de saber fundadas néo
mais em leis divinas. Entre as consequéncias dessa busca, vinculada ao saber
racional, esta a formacédo de uma cultura cada vez mais desgarrada de tradicdes
religiosas ou culturais.

A crenca nos resultados da ciéncia passa a ser um ato de confianca extrema
gue o sujeito tem na razdo, da mesma maneira que passa a confiar a sua propria
vida aos conhecimentos desenvolvidos por ele. Foi no lluminismo que se pode notar
a confianca na ideia absoluta da razdo e de seus conhecimentos, pois haquela
época passou-se a perceber com mais clareza a institucionalizacdo da confianga no
poder do conhecimento racional.

No &pice dessa valorizacdo da racionalidade constata-se um retrocesso do
seu préprio desenvolvimento, com o amadurecimento da nocéo de individualismo, a
qual se contrap8e a nocao de individuo (tal como a concebeu o Renascimento e que
foi fundamental para o projeto ocidental). Assim, a crise da razdo possibilita, no
individualismo do sujeito que intitulamos de ensimesmado, o aparecimento do
fendbmeno da barbarie. Pois “a crise da razao se manifesta na crise do individuo, por
meio da qual se desenvolveu. O individuo outrora concebia a razdo como
instrumento do eu, exclusivamente” (HORKHEIMER, 2010, p. 133).

A tese defendida neste trabalho € a de que a crise da raz&o, que acabara por
gestar a barbarie, produz, antes disso, uma modalidade de sujeito caracterizado pelo

individualismo ensimesmado. Esse sujeito ensimesmado torna-se, simultaneamente,
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produto e produtor da crise da razdo, fazendo gerar como problema perguntas-
chave como: De que maneira o0 sujeito ensimesmado nasce, torna-se produto e
também produtor da barbarie gestada pela crise da razdo? E por que o surgimento
do individualismo, com o0 seu ensimesmamento, como nova forma de barbarie,
contribuiu para a manutencédo e enraizamento da crise da razao?

O sujeito ensimesmado nasce quando todo o ideal de bem comum e toda
acao realizada em prol de uma coletividade séo destruidos por ele mesmo, por conta
de sua necessidade de impor seu ponto de vista, sua vontade propria e especifica.
Isso significa que, para ele, deixa de existir o bem comum, da coletividade, para se
viver o individualismo proprio do sujeito ensimesmado. “O individualismo pressupde
o sacrificio voluntario da satisfacdo imediata em nome da seguranca, da
manutengao material e espiritual da sua propria existéncia” (HORKHEIMER, 2010, p.
133).

Na percepgéao de Touraine, “o Eu passa a existir quando ele € invisivel ao seu
proprio olhar. Ele é desejo do Ego. O Eu passa a formar-se pela ruptura ou
distanciamento em relagdo aos papéis da sociedade, da coletividade” (TOURAINE,
2002, p. 288). De forma que sua acgéo passa a ser o “trabalho do individuo sobre si
mesmo, ndo como socializagdo”, mas como algo “para afirmar sua individualidade”
(TOURAINE, 2002, p. 294).

Diante do que acabamos de expor, 0 Renascimento torna-se um interessante
ponto de partida para o desenvolvimento desta pesquisa, uma vez que ha no Eu da
Renascenca uma carga de individualismo. O ensimesmado mostra-se capaz de
valorizar apenas a si mesmo, suas opinides e seu trabalho. E o Eu supervalorizado.

E o afastamento das necessidades dos outros para poder fazer identificar apenas as
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suas proprias necessidades. E algo que, produzido, pode tdo-somente passar a
beneficiar a si proprio.

Se a construcdo do sujeito ensimesmado nasce com o Eu do Renascimento,
a partir de toda essa concepcao ideoldgica de valorizacdo do préprio Eu, em que o
individuo sente-se capaz de produzir cultura e conhecimento, logo o sujeito
ensimesmado passa a enxergar-se a frente do seu tempo. Dai o Narciso
contemporaneo externar uma relacéo exclusivamente vazia com 0s outros; vazia por
nao lhe interessar a integracdo humana com o outro, a convivéncia existencial com o
outro, o compartilhar as experiéncias significativas dos espacos comuns.

Deste modo faz-se necessario compreender o desenvolvimento do sujeito sob
as diversas perspectivas pelas quais ele se torna ensimesmado ao longo da historia
cultural do Ocidente, a partir da Renascenca. Essa € a razdo de, no escopo geral,
analisarmos o sujeito ensimesmado como sujeito e objeto da crise da razdo e da
barbarie. Além disto, precisamos investigar o sujeito ensimesmado no percurso da
histéria, como desenvolvimento das praticas individualistas. Sendo assim,
analisaremos a crise da razdo e o surgimento da barbarie na construcdo do
individualismo, tendo como resultado o sujeito ensimesmado. Finalmente,
analisaremos o sujeito ensimesmado na sociedade brasileira contemporanea.

Com base nessas diferentes perspectivas e maneiras de problematizar o
ensimesmamento, a proposta apresentada nesta pesquisa de doutorado é a de, no
primeiro capitulo, procurar definir o sujeito ensimesmado e explicitar seu nascimento
a partir do desenvolvimento da construgdo cultural, fixando a interpretagdo no
contexto historico-epistémico desse sujeito.

Nesse primeiro capitulo sera apresentada ainda a discusséo acerca da volta

do individuo para si mesmo (ensimesmamento) a partir do individualismo, que da
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origem ao processo gradual de destruicdo do ideal de bem comum ou de
coletividade e permite o aparecimento do sujeito ensimesmado.

O segundo e terceiro capitulos investigam e analisam o desenvolvimento do
percurso desse sujeito como produto e produtor da crise da razao que se efetivou na
barbarie. Nesses capitulos sdo apresentados, a titulo de ilustracdo, filmes que
expressam como o individualismo se fortalece em suas multiplas expressfes de
ensimesmamento.

Esse sujeito ensimesmado, como produto e produtor da crise da razédo e da
ascensdo da barbérie, torna-se parte integrante de um sistema criado por ele
mesmo, que faz, num processo de selecdo (escolha), a exclusdo de individuos,
tornando-os alienados dos seus direitos na sociedade.

No quarto capitulo serd desenvolvida uma analise da crise da razdo gestada
pela barbarie na sociedade brasileira contemporanea, com o objetivo de abordar as
inquietacdes e conflitos vividos por esse sujeito ensimesmado. Essa abordagem tem
relevancia no sentido de permitir mostrar como tais inquietacbes fazem o sujeito
desenvolver atos e atitudes que abalam suas relagdes com a sociedade, levando-o
ao aprisionamento definitivo e a demonstracao da existéncia de uma banalidade da
violéncia e do mal.

Na efetividade da vida diaria, o sujeito ensimesmado passa a fazer uso de
elementos tecnolOgicos existentes na sociedade: faz uso de sites, midias e redes
sociais, criando grupos e movimentos para divulgacdo de algo que seria importante
e necessario para a coletividade. Contudo, quando ele se relune coletivamente, seu
ensimesmamento passa a prevalecer e a evidenciar-se pelo afloramento de seu

individualismo.
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Touraine, na citacdo que faz de Charles Taylor, diz que “o sujeito faz do Ego
um navegador que procura sua rota entre as pressdes do Si-mesmo, do Superego e
da organizagéo social”’ (2002, p. 22). E a expresséo do sujeito que perde a nogdo do
todo, faltando-lhe a referéncia necesséaria para viver em coletividade. E a davida
quanto ao lugar a que se quer chegar. E o ego tentando fazer a mediacéo entre os
impulsos do sujeito e as pressdes da sociedade.

A justificativa desta tese se da por haver uma relevancia significativa do tema
para a area das Ciéncias Humanas ou, especificamente, para o programa de
Educacdo, Arte e Historia da Cultura, tendo em seu viés a interdisciplinaridade
encontrada principalmente nos filmes analisados: Borboletas Negras e Festim
Diabdlico, e na cancao da banda carioca Canastra, intitulada “O Ensimesmado”.

Uma segunda justificativa deve-se a compreensdo de que ainda nao se
esgotou toda a pesquisa e discurso nos autores investigados nesta tese quanto a
provocacdo que fazem acerca da crise da razdo, da barbérie, da coletividade e do
individualismo. Ao contrario, despertou, no pesquisador, apos as leituras feitas, o
desejo de estimular o universo cientifico e académico a prosseguir nos estudos que
relacionam esses temas ao surgimento do sujeito ensimesmado.

Assim, esperamos que os resultados desta tese possam ser de utilidade para
0 contexto académico, pois sua relevancia demanda a continuidade das pesquisas
sobre o tema em questdo, ja que a propria sociedade insiste em buscar uma

compreensao para a barbarie contemporanea.
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CAPITULO 1 - A EVOLUCAO HISTORICO-SOCIAL DO INDIVIDUO: DO COLETIVO

AO INDIVIDUALISMO — O APARECIMENTO DO SUJEITO ENSIMESMADO

Este capitulo tem o objetivo de, a partir de uma discussao entre tedricos como
Max Weber (2007), Luis Dumont (1985), Jean Delumeau (1984), Norbert Elias
(1994), Paul Ricoeur (1987) e Charles Taylor (2011), mostrar como se efetivam a
presenca e a insercdo do individuo no contexto social e politico da
contemporaneidade.

Considerando o Renascimento como ponto de partida desta analise,
pretendemos apresentar a volta do individuo para si mesmo (ensimesmamento)
como o inicio de destruicdo do ideal de bem comum ou de coletividade, o que
possibilitou o nascimento do sujeito ensimesmado.

Nosso intuito é discutir o ensimesmamento como algo, no individuo, que o
leva a fechar-se em si mesmo, viver apenas em funcéo das suas proprias vontades,
descobertas e interesses. Tal ensimesmamento ndo |he permite enxergar seu
entorno, nem encontrar outra interpretacdo para aquilo que descobriu. Nessa
condicdo, ele passa a sentir-se aprisionado em si mesmo, a ponto de se poder
considera-lo como um sujeito alienado.

O ensimesmamento €&, para o individuo, algo que parece natural. Por isso ele
leva ao extremo qualquer outra ideia ou discussado cientifica. Ele se fecha, se
enclausura em sua propria rotina e opinido. E alguém que se sente totalmente capaz
de explicar sozinho os fenbmenos a sua volta, e que, quando vé outrem fazendo o
mesmo, tem para com ele uma reacéo de intolerancia.

Pretendemos ainda mostrar que, antes da Reforma Protestante, que parecia

nao haver, em nenhum lugar, a ideia ou no¢éao do Eu, pois o mundo era dominado
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pelo coletivismo. Na construcdo do Eu ocorrida a partir da Reforma Protestante,
duas correntes diversas apresentam o individuo interagindo no contexto social: a
gue olha somente para o individuo, o Eu; e a outra, que olha somente para o sujeito.
A primeira é vista como uma expressdo de religiosidade conhecida como Pietismo?,
a segunda, mais ligada a subjetividade, permite, inclusive, a discussdo e o
guestionamento da primeira.

Delumeau, em sua obra A Civilizagdo do Renascimento (1984), ja apresenta a
ideia desse sujeito que caminha para o ensimesmamento. Era, segundo ele, a
constatacdo de que ja havia uma “nova maneira de ver o mundo” (DELUMEAU,
1984, vol. 1, p. 21). Os historiadores renascentistas, por exemplo, viam e entendiam
o Renascimento? a partir do Humanismo.

O Renascimento, como proposta desta discussao, deve ser visto sob novos
angulos filosoficos, sociais, politicos e religiosos, que deixam entrever outras
perspectivas sobre o humano. Tais angulos possibilitaram o desenvolvimento do
conceito de individuo, que, na pratica, se insere no contexto social e politico como
sujeito (Eu). A partir dessa condicdo de sujeito, surge uma cisdo entre o particular
(Eu) e o coletivo. Dessa cisao resulta o processo de ensimesmamento do Eu
compreendido como suijeito.

O renascimento cultural e artistico, que permitiu aos “artistas do

Renascimento possuir uma técnica superior a dos Antigos e que ndo ignoravam este

'O Pietismo é uma concepcao religiosa e espiritual que coloca 0 homem como um desgracado diante
de Deus. Este homem entende que a sua possibilidade de solucionar outros problemas humanos
depende somente da sua relacdo com Deus, sem considerar o contexto social, politico, econdmico e
religioso que constitui o proprio sujeito.

’Para 0s humanistas, a cultura classica representava o modelo de respeito pelas qualidades
superiores do ser humano. Acusavam a ldade Média de ter sido uma época na qual o ser humano era
visto apenas como um pecador desprezivel. Portanto, os humanistas queriam promover o
renascimento da cultura classica. Preocupavam-se em recuperar obras gregas e romanas antigas
que tinham sido esquecidas durante a ldade Média. Também procuravam reinterpretar Platdo e
Aristoteles de forma diferente da Escolastica.
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facto” (DELUMEAU, 1984, p. 116), traz consigo uma série de mudancas para o
mundo moderno, que resultam no Humanismo, o qual passa a questionar o
Teocentrismo®. O carater desse questionamento resulta no Antropocentrismo, que,
como tal, sera a grande porta para marcar a presenca e insercao do individuo (Eu)
no contexto socio-politico que inaugura o mundo contemporaneo. A mudanca do
Teocentrismo para o Antropocentrismo pode ser vista como a base para o
ensimesmamento.

A Renascenca, ao ser associada ao Humanismo, que situa o homem no
centro das preocupacdes espirituais, se mostra como um empreendimento de
reforma intelectual e moral. Os humanistas eram, antes de tudo, como ja dito,
defensores da visdo antropocéntrica, passando, portanto, a ver o homem como
centro do universo e medida de todas as coisas e, nesse sentido, retomando, de
certa maneira, os sofistas da antiguidade (DELUMEAU, 1984, p. 95). Os objetivos
dos humanistas estavam centrados na recuperacdo de obras gregas e romanas
antigas que tinham sido esquecidas durante a Idade Média, e, a partir dai, ocorreu a

valorizacéo e o enaltecimento do homem como individuo (DELUMEAU, 1984, p. 87).

O Renascimento definiu-se a si préprio como movimento em direccao
ao passado — caracteristica aparentemente oposta a do nosso
mundo moderno, a caminho do progresso. O Renascimento quis
voltar as fontes do pensamento e da beleza. O termo Renascimento,
a muitos titulos inexato, é, porém, para o historiador, um testemunho
sobre a consciéncia que uma época teve de si prépria. Os homens
do Renascimento simplificaram a Historia, porque a Idade Média
nunca perdera completamente o0 contacto com a Antiguidade
(DELUMEAU, 1984, pp. 86-87).

%Visdo de mundo caracteristica da Idade Média, segundo a qual Deus era o centro de todas as coisas
e a fonte de todo o conhecimento. Os tedlogos, portanto, tinham toda a preocupacédo voltada para as
almas e para Deus, ou seja, para 0 mundo transcendente, o mundo dos fendmenos espirituais e
imateriais. A pregacdo do clero reforcava a submissdo total do homem, em primeiro lugar a
onipoténcia divina, em segundo, & orientagdo do clero e, em terceiro, a tutela da nobreza, exaltando
no ser humano, sobretudo os valores da piedade, da mansidao e da disciplina.
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Os humanistas do Renascimento se interessavam pelos valores do individuo
de um modo completamente desconhecido na Antiguidade ou na Idade Média (pois
no passado ndo havia ainda a ideia de individuo). A partir desse novo olhar,
apresenta-se para o mundo moderno um novo debate acerca desse humano ou
homem, que, apos inserir-se, € chamado de individuo, caracterizado essencialmente
por viver fora da coletividade.

Para Jean-Pierre Vernant, "é o modelo de homem moderno o individuo que
afirma e vive a sua individualidade, encarada como um valor, no interior do mundo, o

individuo mundano: cada um de n6s" (VERNANT, 1987, p. 25).

s

Depois de Michelet, de Burckhardt e de Monnier, é classico
caracterizar-se o Renascimento pelo expandir do individuo. Na Idade
Média — escrevia Burckhardt — o homem ndo se conhecia senéo
como raga, povo, partido, corporacdo, familia ou qualquer outra
forma geral e coletiva. Pelo contrario, no periodo seguinte, afirma
Monnier, todos os lagos séo desfeitos, todas as correntes quebradas,
todas as unidades destruidas. E dos escombros de tudo isso, saido
do conjunto, arrancado a tradicdo, sacudidas as peias, estendidas
para longe as velas, surge o homem moderno (DELUMEAU, 1984,
vol. 2, p. 37).

Conforme diz Delumeau, é no Renascimento que surge a nova concepcao dei
individuo; na mudanca do Teocentrismo para o Antropocentrismo. E de tal
passagem que resulta o sujeito que deixa para tras o conjunto que se atribuia a uma

coletividade, desconstruindo as unidades, para viver o seu ensimesmamento.
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1.1 - Do Coletivo ao Individualismo

Servindo de exemplo e experiéncia, o filosofo humanista francés Michel de
Montaigne (1533-1592), em sua obra Ensaios (cujo tema era considerado inédito na
histéria da humanidade), reflete sobre a sua prépria existéncia. Era como que um
‘ensaio” para o Eu ensimesmado, que sera melhor discutido na Reforma
Protestante.

Nos seus Ensaios, 0 que se percebe € que Montaigne resolve tomar-se a Si
mesmo como objeto de estudo. Nao se vé um ensimesmamento totalmente definido,
mas um caminho, que, quando percorrido, oferece um olhar diferenciado para esse

Eu. Ou seja, esse Eu torna-se um objeto de discusséo.

Quanto a mim, considero que sou somente eu mesmo. Essa outra
vida, feita com o que meus amigos sabem de mim, a encara-la como
€, despojada de qualquer artificio, bem sei que o que dela tiro e o
gozo que me da ndo passam de vaidade produzida pela imaginagéo.
Quando morrer, sentirei ainda menos esse efeito; perderei entéo,
totalmente, o uso das coisas realmente Gteis que por vezes devemos
a vida. Nao poderei mais usufruir de minha reputacdo nem ela
podera tocar-me, atingir-me. Nao posso, efetivamente, confiar em
gue ela se ligue a meu nome, e, antes de mais nada, porque nao sou
0 Unico a usa-lo; sobre os dois que tenho, um é comum a todos 0s
membros de minha familia, e de outras (MONTAIGNE, 1972, p. 293).

Para a época, quando o Eu comecava a sobressair-se, uma declaracdao ou
analise como essa era uma novidade. O sujeito que descobre o seu Eu individual
formando um universo proprio, com suas proprias leis e que, de certo modo, esta
isolado do resto, da inicio a uma nova forma de ver e discutir o homem.

Percebe-se, também, entretanto, que o Eu ndo existe se ndo existir o Outro.
O conceito do Eu é existente em contraposi¢éo ao conceito de coletividade. O Eu so

existe na medida em que existe o Outro, estabelecendo a necessidade de distin¢ao
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entre os significados. O Eu isolado é ilusério, porque, se vivesse ou estivesse S0,
sem a participacao da coletividade, ndo haveria o conceito do Eu.

Para Vernant, "o individuo procura-se a si préprio e encontra-se nos outros,
nesses espelhos que reflectem a sua propria imagem e que sao para ele outros
tantos alter egos, parentes, filhos, amigos” (VERNANT, 1987, p. 38).

A relacao entre individuo e coletividade fica evidenciada na instituicao familia,
gue, com o passar do tempo, também perdeu essa caracteristica (DELUMEAU, 1984,
vol. 2, p. 37). E o caso do individuo que vive numa familia rural. A comunidade rural é
composta de familias (coletividade) mais que de individuos. Todo o trabalho
realizado necessita dessa integracao familiar. Para alcancar o objetivo de uma boa
colheita, por exemplo, é necessaria a participacdo da coletividade. Ao se comparar
uma familia rural a uma urbana, percebe-se a individualidade, pois cada individuo
exerce 0 seu trabalho isoladamente, em lugares distintos, formando uma vida
independente, construida sob uma reputacao individual. O fato de todos receberem
0 mesmo sobrenome os aproxima da instituicdo familia, mas néo os restringe ao
mesmo comportamento, vinculo social e a mesma existéncia.

Retomando Montaigne, o fato de reecontrar-se com o seu Eu permitiu-lhe
observar que significado ou valor tem a sua existéncia enquanto individuo. Ajudou-o
ainda a entender que nem tudo que o liga aqui na terra havera de acompanha-lo
depois, "e que estas deveriam servir para recuperar 0 contato com a esséncia
permanente, estavel e imutavel do ser em cada um de n6s" (TAYLOR, 2011, p. 232),
0 que, de certo modo, ndo lhe outorga o direito de viver totalmente separado dos
outros, como sujeito ensimesmado.

O individuo que vive todo esse processo apenas percorre o caminho que o

conduz a percepcao de si mesmo ou ao seu encontro enquanto sujeito, que é o
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autoconhecimento. Ter a consciéncia dessa percepcao podera ser a liberdade de
gue este individuo precisa para, no tocante a suas decisfes, seguir seu ponto de
vista; devera, contudo, entender que havera sempre necessidade de interacao, isto
€, de dependéncia em relacédo aos outros.

Taylor cita de Descartes, numa famosa passagem da carta deste para
Cristina da Suécia, o “Livre-Arbitrio”, que nos “torna semelhantes a Deus e isenta-
nos de lhe sermos subordinados” (DESCARTES apud TAYLOR, 2011, p. 195); ainda
assim, nao retira ao homem a responsabilidade de viver em sociedade.

Charles Taylor sustenta a ideia de que Montaigne "inaugura um dos temas
recorrentes da cultura moderna” (TAYLOR, 2011, p. 236) quando discute a questao

do autoconhecimento. Com base nele, diz:

Ha indicios de que, quando se sentou para escrever e voltou-se para
si mesmo, sentiu uma apavorante instabilidade interior [...], [...]
Montaigne propde-se descrever a si mesmo. Na verdade, o objetivo
da frase que acabamos de citar é justificar essa espécie de
autodescricdo, que n&o busca o exemplar, o universal ou o
edificante, mas apenas segue 0s contornos da realidade cambiante
de um ser, ele mesmo. Montaigne busca chegar a um certo
equilibrio, mesmo dentro da mutagdo constante, identificando e
procurando harmonizar-se com os padrbes que representam sua
prépria forma particular de viver em movimento (TAYLOR, 2011, pp.
232-234).

A partir da leitura de Taylor sobre Montaigne, é possivel depreender que, ao
voltar-se para si mesmo e sentir uma apavorante instabilidade interior - por isso 0
uso do termo “cambiante” - Montaigne faz, automaticamente, uma leitura dele
proprio. A partir de tal movimento de introspeccéo, pode-se visualizar a crise do
sujeito na contemporaneidade, definindo a complexa experiéncia de uma época em

gue se faz necessario colocar em questdo os seus proprios fundamentos, "nao que
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a aspiracao a estabilidade tenha sido totalmente abandonada” (TAYLOR, p. 233).
Montaigne tem uma percepcao aguda da mutabilidade de todas as coisas, sobretudo
da vida do individuo.

Montaigne, como individuo, a partir de uma identificacéo, busca chegar a um
certo equilibrio, mesmo dentro de uma mutacdo constante, de forma que vai
procurar entender sua propria forma particular de viver (MONTAIGNE, 1972, p. 194).

Em contraponto a esse sujeito que, em Montaigne vivia cambiante e com uma
instabilidade interior, a ideia desse Eu que parece ensimesmar-se passa a Sser
moldada pelo Absolutismo, em que o principe, com base no pensamento de
Maquiavel, é aconselhado a governar o Estado mantendo seu governo o mais
eficiente possivel (MAQUIAVEL, 2011, pp. 37-38).

O italiano Nicolau Maquiavel (1469-1527), em sua obra Discursos sobre a
Primeira Década de Tito Livio, ao estudar a Roma antiga numa relacéo de poder, ja
que é um dos defensores do regime absolutista, concluiu que a unidade politica,
fundamental para a grandeza de uma nacédo, comeca quando séo respeitados 0s

fundamentos da religido nacional pelos dirigentes. Segundo ele:

os dirigentes de uma republica ou de uma monarquia devem
respeitar os fundamentos da religido nacional. Seguindo este
preceito, ser-lhes-a facil manter os sentimentos religiosos do Estado,
a unido e os bons costumes. (...) S6 ha unido e felicidade nos
Estados sujeitos a um governo Unico e a um s6 principe, como a
Franca e a Espanha. A raz@o por que a Itdlia ndo se encontra na
mesma situacdo daqueles dois paises (...) € exclusivamente a igreja
(...) Aigreja nunca foi forte o suficiente para ocupar toda a Itélia (...)
Fez assim com que esta nacdo nao se pudesse reunir sob um soé
chefe, mantendo-se dividida entre varios principes e senhores
(MAQUIAVEL, 2011, pp. 93-96).
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A defesa desse regime absolutista, feita por Maquiavel no século XVI na ltalia,
€ apresentada e estudada em sua principal obra O Principe, escrita em 1513 e
publicada em 1532. Trata-se de uma teoria que fundamenta o poder absoluto dos
reis e depreende-se da leitura desse texto que era outra forma de encontrar o Eu,
nao em sua individualidade, e sim em total dependéncia do coletivo.

Delumeau comenta que Maquiavel viveu em um periodo de intensa
conturbacdo politica e descentralizacdo do poder, em que a maior parte dos
governantes ndo conseguia manter-se no governo devido a essas individualidades,
e que “ele clamava em vao pelo poder unificador” (DELUMEAU, 1984, vol. 1, p. 39).
A ltalia, nessa época, estava fragmentada em diversos focos de poder e autoridade,
de forma que comecava a levantar questées que, em seu tempo, ndo eram assuntos
comuns. Mostrava que a sociedade era naturalmente uma sociedade que vivia
sempre em conflitos (MAQUIAVEL, 2011, p. 132).

Exemplificando, entende-se, a partir das consideracfes de Maquiavel, que o
homem sempre teve a sua natureza vaidosa, competitiva, destruidora,
inconsequente, desleal etc. Trata-se de tragos do individualismo. Os ministros
sempre procuravam receber honrarias, tinham seus aduladores para se
aproximarem do principe e se tornarem seus amigos. Maquiavel descrevia o ser
humano como um individuo capaz de fazer coisas inimaginaveis para alcancar
esses desejos pessoais (MAQUIAVEL, 2011, p. 21).

Outro exemplo de autor renascentista que se debruca sobre a analise do
individuo é o poeta e dramaturgo inglés William Shakespeare (1564-1616), criador
de Macbeth, possivelmente escrita entre 1603 e 1611. No ato IV, cena Ill dessa
obra, o publico se depara com a demostracdo de mais uma atitude diferente por

parte do individuo que protagoniza a peca. Nesse ato, Mackbeth encontra-se cheio
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de remorsos por ter assassinado um amigo e pede ao meédico a cura para isso. O
doutor, entretanto, lhe responde que, para esse tipo de mal, o Unico médico capaz

de cura-lo é ele proprio, ou seja, o proprio paciente.

Macbeth — Cura-a disso. Nao podes encontrar nenhum remédio para
um cérebro doente, da memoria tirar uma tristeza enraizada, delir da
mente as dores ai escritas e com algum antidoto de oblivio doce e
agradavel aliviar o peito que opresso geme ao peso da matéria
maldosa que comprime o coracao?

O Médico — Para isso deve o doente achar os préprios meios
(SHAKESPEARE, 2006, p. 293).

Para Shakespeare, conforme a citagdo acima, existiam coisas que somente o
proprio individuo seria capaz de compreender. Como possivelmente ele mesmo
havia gerado todo o sofrimento que estava vivendo, haveria a necessidade de uma
autoandlise ou de um olhar para dentro de si mesmo para que houvesse o alivio da
dor. Pode-se ver nessa cena que isso jamais poderia ter sido escrito na ldade
Média, pois 0 acesso a interpretacao e a transcricdo deveria ser somente dado pela
Igreja, ndo havendo ainda, naquela época, a no¢do desse individuo dotado de
liberdade e autonomia.

Francisco Varela, em seu texto A individualidade: a autonomia do ser vivo
(1987), define a autonomia como "o trago caracteristico do individuo, e esta
profundamente enraizado na historia natural da organizacdo do ser vivente"; o autor
diz ainda que "a autonomia € trago caracteristico ndo apenas do individuo, no
sentido habitual do termo, mas de toda a organizacdo a que pertence.”" (VARELA,
1987, p. 105)

O filme O nome da Rosa, de Jean-Jacques Annaud (1986), baseado

no romance do critico literario italiano Umberto Eco, retrata o sujeito ensimesmado
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que perdeu a nocdo de bem comum ou de coletividade. O filme descreve a
sociedade medieval do século XIV, época marcada pela desintegracdo do
Feudalismo e formac&do do Capitalismo na Europa Ocidental. Naquele periodo
historico, a Igreja controlava o Estado e retirava do povo o direito ao conhecimento,
razdo pela qual se tornou mais conhecida como a “ldade das Trevas”.

O filme descreve cenas ocorridas dentro de um mosteiro beneditino, mais
especificamente numa biblioteca que representava a fonte de saber e que precisava
a todo tempo ser protegida contra as possiveis revelagdes de “heresias” a partir da
transcricdo de livros originais.

No filme é possivel observar, pela diversidade dos fatos que se passavam na
Idade Média, a hegemonia do Teocentrismo, isto é, a ideia da normalidade da
atitude de colocar Deus e aqueles investidos da autoridade religiosa no centro da
visdo de mundo e de qualquer interpretacdo da Historia. Ainda em O nome da rosa
fica destacada a grande contribuicdo dada pela personagem do franciscano que, em
busca da verdade, procura reunir os fatos e encontrar, na pesquisa e nos
documentos, a clareza e a lucidez para esclarecer as mortes que estavam
acontecendo no mosteiro. Essa postura em relacdo aos fatos deixa evidentes a
importancia e a necessidade do conhecimento e do pensamento racionais naquele
ambiente de obscurantismo. Em contraponto, ali estava o0 sujeito ensimesmado,
capaz de qualquer atrocidade e que, em busca de seu préprio prazer, desejava
descobrir o que continham os textos daquela biblioteca. A respeito da valorizagdo do

pensamento cientifico naquela época diz Delumeau:
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O facto de ter havido uma relacéo estreita entre 0 humanismo e a
ciéncia é provado, primeiramente, por a lItalia ter sido, nos séculos
XV e XVI, em ambos estes dois dominios da cultura, a escola da
Europa. Foi ela que deu os mais eminentes matematicos, de Luca
Pacioli a Bombelli, passando por Tartaglia e Cardano, o principal
fisico, Benedetti, o primeiro grande anatomista, Leonardo da Vinci.
Foi ela que abriu os primeiros jardins botanicos (DELUMEAU,1984,
vol. 2, p. 133).

Tanto Delumeau quanto Umberto Eco em O nome da Rosa apontam para a
valorizacéo da ciéncia e do uso da razdo como caminhos que conduzem o individuo
a verdade e ao saber em contrapartida a religido, concebida como o caminho da
irracionalidade e do obscurantismo. Ambos retratam um ambiente no qual as
contradi¢coes e oposicdes justificam as agcdes humanas, contribuindo para a insergcéo
social de um sujeito ensimesmado.

Outro pensador que contribuiu para que se pensasse a questdo do Eu vivido
no aspecto cultural e artistico foi o fildésofo humanista Erasmo de Roterdam (1466-
1536). Em sua obra O Elogio da Loucura (2010), escrita em 1509 e publicada em
1511, ele satiriza todas as instituicdes: os filosofos e tedlogos; os padres e o0s
cavaleiros; os geodgrafos e os astrobnomos. Ao satirizar alguns monges, diz o

seguinte:
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Com efeito, via de regra ndo ha pessoas mais irreligiosas do que
essas e, como a palavra monge significa solitario, parece-me nao se
poder aplica-la mais ironicamente que as pessoas que se encontram
em toda parte, acotovelando-se a cada passo. Sem 0 meu socorro,
que seria desses pobres porcos dos deuses? Sdo de tal forma
odiados que, quando por acaso sdo vistos, costuma-se toma-los por
aves de mau agouro. Isso ndo impede que cuidem escrupulosamente
da sua conservacdo e se considerem personagens de alta
importancia. A sua principal devocdo consiste em ndo fazer nada,
chegando ao ponto de nem ler. Sem dar-se ao trabalho de entender
0s salmos, ja se julgam demasiado doutos quando lhes conhecem o
namero, e, quando os cantam em coro, imaginam enlevar o céu com
a asnatica melodia. Entre esse variegado rebanho, alguns se
encontram que se gabam da propria imundicie e da prépria
mendicidade, indo de casa em casa esmolar, mas com uma
fisionomia tdo descarada que parecem mais exigir um crédito do que
pedir a esmola. Albergues, botequins, carros, diligéncias, todos, em
suma, sdo por eles importunados, com grande prejuizo dos
verdadeiros necessitados (ERASMO, 2010, pp. 41- 42).

Erasmo usa essa técnica literaria para denunciar e ridicularizar esses
individuos religiosos, 0s monges, gue cantavam e liam sem exatamente saberem o
gue estavam fazendo. Eram verdadeiros "sepulcros caiados", que esmolavam e se
gabavam de sua propria imundicie: o verdadeiro desconhecimento de si mesmos
como individuos. Erasmo usa a sétira ndo s6 como forma de dendncia, mas também
como forma de provocar uma intervencdo politica, objetivando implementar
mudancas. Ja em relacdo aos fildsofos, a sétira segue outro curso como forma de

denudncia:
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Seguem-se-lhes, imediatamente, o0s veneraveis fil6sofos,
respeitaveis pela barba e pela tanica. Gabam-se de ser os Unicos
sabios e acreditam que todos os outros homens ndo passem de
sombras méveis. Rasguemos esse véu de orgulho e de presuncéo, e
vejamos o que sao os filésofos. Nao passam, também, de ridiculos
loucos: quem podera conter o riso ao ouvi-los sustentar seriamente a
infinidade dos mundos? O sol, a lua, as estrelas, todos esses globos
s&o por eles conhecidos tdo bem como se os tivessem medido palmo
a palmo ou com um fio. Sem duvidar de nada, eles vos dizem a
causa do trovao, dos ventos, dos eclipses e de todos 0s outros
mistérios fisicos. Na verdade, ao ouvi-los falar com tanta conviccéo,
gualquer um os julgaria membros do grande conselho dos deuses ou
testemunhas oculares da natureza quando tudo saiu do nada. Mas, a
despeito disso, a natureza, essa habil produtora do universo, parece
zombar das suas conjecturas. Basta, com efeito, refletir-se sobre a
estranha diversidade dos seus sistemas, para se dever confessar
gue eles ndo tém nenhuma ideia segura, pois que, enquanto se
gabam de saber tudo, ndo estdo de acordo em nada. Os fil6sofos
nem ao menos se conhecem, porquanto, ao tentarem elevar-se as
mais sublimes especula¢cbes, caem num buraco com que nao
contavam e quebram a cabeca contra uma pedra (ERASMO, pp.
45-46).

A obra de Erasmo de Roterdam foi muito importante para o0 mundo moderno.
Suas criticas humanistas a Igreja e as satiras que fez a monges e filésofos,
conforme o texto acima, denunciam esse individuo que vivia para si, 0 sujeito
ensimesmado, que ndo estava preocupado com a coletividade. Muito embora
Erasmo tenha produzido estas criticas, ele contribui para a inspiracdo da Reforma
Protestante, movimento que despertou o Eu no individuo e que, por extensao,
despertou-lhe também o ensimesmamento.

Os intelectuais ligados ao movimento renascentista tomaram como ideal
cultural o homem da antiguidade classica, cujo individualismo estava proximo aos
valores da burguesia, a mesma burguesia que investe na Reforma Protestante.

Naguele momento comecava-se a abandonar o coletivismo predominante até entédo

para dar mais importancia ao individualismo. Os nobres e burgueses nao tinham
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mais nenhum pudor em mandar fazer um retrato ou uma estatua de si mesmos. Os
artistas passaram a assinar suas proprias obras, num desejo pessoal de se
sobressairem (DELUMEAU, 1984, vol. 1, p. 116). Era a interpretacédo da pintura em

si mesma como representacdo ou copia de uma suposta esséncia:

Nao ha ninguém a quem eu queira confiar plenamente meu retrato:
apenas ele desfrutava de minha imagem verdadeira e levou-a
consigo. E por isto que decifro a mim mesmo tdo minuciosamente
(MONTAIGNE, 1972, p.12).

Para Charles Taylor, "essas evidéncias deveriam servir para recuperar 0
contato com a esséncia permanente, estavel e imutavel do ser em cada um de nés"
(TAYLOR, 2011, p. 232), mas nao para levar o sujeito ao individualismo ou ao viver
ensimesmado. Para tanto, Charles Taylor volta a insistir em que “voltamo-nos para
dentro, interiorizamo-nos para descobrir ou conferir uma ordem qualquer, um
significado ou justificativa, a nossa vida” (TAYLOR, 2011, p. 232), nao a vida do todo
ou da coletividade. Enfim, ele diz que “ainda ndo sabemos quem somos”. Esta
palavra permite gerar no préprio sujeito uma crise de identidade (TAYLOR, 2011, p.
232).

Essa ideia de pintura que descrevia a presenca do Eu deveria ser esvaziada,
pois foi a partir desse momento que o Eu ensimesmado passou a crescer e tomou
uma conotagdo maior, aparecendo em diversas outras obras sem nenhum outro
objetivo que néo a elevagao desse Eu.

Para tanto, o Renascimento, com seus fatos histéricos, produziu outros
desdobramentos, como a Reforma Protestante, que, condicionada por importantes
movimentos sociais, politicos e culturais, cujos desdobramentos decisivos foram

mais ou menos paralelos aos do Renascimento, levou a Historia a apresentar
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sincronismos que sdo como “"encruzilhadas" de fatos (DELUMEAU, 1984, vol. 1, p.

121).

1.2 - O Aparecimento do Sujeito Ensimesmado

Em todo esse contexto, 0 mundo moderno - marcado por esse Renascimento
e pelo Humanismo, e também pelas Reformas Religiosas do século XVI - passa a
ser visto como a grande oportunidade para o desenvolvimento do sujeito
ensimesmado.

Delumeau viu na Reforma Protestante a insercdo desse individuo na
sociedade, assim como a expansdo de um ‘“individualismo religioso como facto
histérico consideravel a luz da promocédo de toda uma civilizacao” (1984, p. 142).
Como exemplo, ele cita a histéria do individualismo religioso no “siléncio de Joana
de Arc” (1984, p. 143), que faz uso frequente dos sacramentos da Igreja e pretende
continuar unida a essa Igreja: “Recusando-se a renegar as suas vozes, preferiu
morrer com dezenove anos na fogueira” (1984, p. 143).

Para Delumeau, a religido se torna mais individualista e traz para o individuo
um “novo sentimento de culpabilidade pessoal” (1984, p. 143). O escrupulo, como
inquietude espiritual e incerteza, invade as consciéncias como nunca antes se vira, e
nesse tempo registra-se uma crescente marca de confissdo de pecados, de forma
que 0 sujeito mais autbnomo comeca a olhar para si mesmo e perceber que é
possivel, a partir desse movimento introspectivo, encontrar o perdao.

Essa religiosidade torna-se um fato preponderante que caracteriza a vida
religiosa no Ocidente a partir do século XVI, a saber: “0 ascenso e afirmacdo da
devocdo popular” (1984, p. 136), denotando a emancipagdo desse sujeito. O

Cristianismo, até entdo uma religido de clérigos que enquadravam e dirigiam a
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devocdo doécil dos fiéis, tomou novas cores, exprimindo, numa civilizacdo mais
urbana, uma alma coletiva, mais autbnoma e menos controlavel que anteriormente,
uma vez que adquire ideia e vontade proprias. As oscilacbes dessa nova tendéncia
podem ser observadas em Lutero, que, na Dieta de Worms, em 1521, declara em

sua defesa:

A menos que me convengam, por testemunhos das Escrituras ou por
uma evidéncia da razdo (pois ndo acredito apenas no papa e nos
concilios: estd provado que por vezes demais erraram e se
contradisseram), tenho um compromisso com 0s textos que produzi;
minha consciéncia é cativa das palavras de Deus. Ndo posso hem
quero revogar O que quer que seja, porque agir contra a propria
consciéncia nao é seguro nem honesto. Que Deus me ajude, Amém”
(FEBVRE, 2012, p. 201).

As palavras de Martinho Lutero retratam a primeira vez que, na luta travada
contra a Igreja, e, em especial, contra o Papa, um individuo faz um apelo para a
consciéncia individual e contra o dominio do coletivo, mostrando, assim, que “sua
consciéncia era muito menos assombrada por um desejo de emancipacdo do que
pela necessidade de uma obrigacdo interna, como de uma igreja ou Papa’
(FEBVRE, pp. 203-204).

Outros fatos histdéricos foram se desencadeando sob o ponto de vista sécio-
politico da Reforma Protestante, a qual ndo s6 apresentou ao mundo moderno a
ideia do Eu em contraposicdo a consciéncia do coletivo, como também teve sua
parcela de contribuicdo, de uma forma indireta, na conducdo do processo de
formacao dos Estados e de monarquias absolutistas. A Reforma Protestante havia
abolido a ingeréncia da Igreja como um todo nos assuntos de Estado, deixando ao
soberano mais autonomia em suas agOes e decisbes, de forma que vultosos

recursos que eram arrecadados anualmente para Roma, a titulo de pagamentos de
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despesas, como isencdo de encargo, indulgéncias, taxas de todos os tipos,
permaneciam no pais, possibilitando ao soberano, e ndo ao coletivo, arrecadar mais
impostos para a manutencéo de seu deleite (DELUMEAU, 1984, vol. 1, p. 141).

Em contraponto ao individualismo, para que este ndo se desenvolvesse nem
chegasse ao estado de barbarie?, e procurando fortalecer o Absolutismo contra o
ensimesmamento, pois naquele momento todos estavam contra todos, Thomas
Hobbes (1588-1679), em sua obra Leviatd, publicada em 1651, procurou dar uma
explicacdo racional para o Absolutismo sem recorrer a argumentos de ordem
religiosa. Nesse sentido, Hobbes foi um pensador diferente de boa parte dos
filésofos de seu tempo, que tentavam justificar o Absolutismo com base na teoria do
direito divino dos reis, quando entendiam que a fonte legitima do poder do rei era
Deus (HOBBES, 2010, p. 150).

Para os teoricos do Absolutismo, o rei era confundido com o préprio Deus e,
por isso, todos que se apresentavam contra as suas determinacdes eram também
contrarios as forcas divinas e, consequentemente, contra Deus. Segundo Hobbes,
antes da formacado da sociedade e do Estado, os individuos viviam em uma situagao
de desorganizacao, que ele chamou de estado de natureza (HOBBES, 2010, p.143).
Esse estado seria caracterizado por uma guerra permanente de todos contra todos,
pois ndo havia leis nem regras preestabelecidas. Hobbes assim se referia a esse

contexto: Homo homini lupus (O homem é o lobo do homem) e Bellum omnium

contra omnes (guerra de todos contra todos) (HOBBES, 2010, p. 147).

* Giambattista Vico denominou Barbérie ao estado primitivo, ferino, do género humano, do qual, em
virtude do temor divino, vai pouco a pouco se estabelecendo a ordem do mundo propriamente
humano (ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Mestre Jou, 1982). Logo, pode ser
entendido como o estado de desumanizacdo do homem, o que ser4 chamado de animalidade. E
estar fora de si, de suas capacidades normais, sendo levado & perda da sensibilidade do valorativo. E
desconsiderar a existéncia do outro.
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Entende-se que, para fugir dessa situacdo de conflitos e incertezas, as
pessoas teriam firmado um acordo, um pacto social ou contrato mediante o qual
renunciavam a liberdade irrestrita de que gozavam e cediam seus direitos a um
homem ou a “uma assembleia de homens” (HOBBES, 2010, p. 149), denominado
por Hobbes de soberano (p. 150). Com o pacto, o Soberano passaria a reunir e
exercer de forma absoluta todos os poderes. S6 assim ele estaria em condi¢cfes de
garantir paz, seguranca e bem-estar a todos os membros da sociedade. Nas

palavras de Hobbes,

A Unica maneira de instituir um tal poder comum, capaz de defendé-
los das invasfes dos estrangeiros e das injarias uns dos outros,
garantindo-lhes assim uma seguranca suficiente para que, mediante
seu proprio labor e gragas aos frutos da terra, possam alimentar-se e
viver satisfeitos, € conferir toda sua forca e poder a um homem, ou a
uma assembleia de homens, que possa reduzir suas diversas
vontades, por pluralidade de votos, a uma sO vontade. O que
equivale a dizer: designar um homem ou uma assembleia de homens
como representante de suas pessoas, considerando-se e
reconhecendo-se cada um como autor de todos os atos que aquele
gue representa sua pessoa praticar ou levar a praticar, em tudo o
gue disser respeito a paz e seguran¢ca comuns; todos submetendo
assim suas vontades a vontade do representante, e suas decisfes a
sua decisao (2010, p. 146).

O Absolutismo conferia grande beneficio, sobretudo para a classe burguesa,
gue apoiava o rei no poder: 0s comerciantes patrocinavam os projetos reais e, como
recompensa, eram beneficiados nos negdcios do Estado.

Nesse periodo, a burguesia comercial, que convivia com o Estado absolutista,
era formada geralmente dentro da mentalidade protestante calvinista e tinha

interesse tanto em apoiar politicamente quanto em financiar as iniciativas comerciais
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desse Estado (representado na figura do Principe) , ja que esses empreendimentos
poderiam trazer a classe burguesa lucros com o comércio (SCHMIDT, 2005, p. 113).

Os intelectuais comecavam a ver o Absolutismo do rei Luiz XIV, no mundo
moderno, com muita desconfianca. A partir do surgimento do lluminismo e com os
ideais defendidos pela Revolugcdo Francesa, o Absolutismo, através de sua
monarquia francesa, chegou ao seu fim. Em 1792, foi instaurada a primeira republica

francesa, ficando a antiga monarquia conhecida como "Antigo Regime™

. No entanto,
antes da queda do Antigo Regime e tendo em conta as muitas criticas que Ihe eram
apontadas, o Absolutismo tentou uma espécie de reforma através do despotismo
esclarecido® (FEBVRE, 2004, pp. 187-189).

Na historiografia do Absolutismo, encontra-se Jacques Bénigne-Bossuet
(1627-1704), considerado o mais influente defensor da teoria do direito divino dos
reis. Em sua obra A politica inspirada na Sagrada Escritura, Bossuet formula uma

explicacdo para o Absolutismo do rei. Conforme a sua propria obra apresenta, a

base para o Absolutismo esta na Sagrada Escritura, ou seja, na Biblia.

® Esse nome surgiu muito tempo depois, com os franceses, que o utilizaram para nomear o sistema
social que eles haviam destruido por meio da Revolucdo Francesa. Os historiadores adotaram o
termo para designar o sistema caracteristico da Idade Moderna, cujos elementos basicos eram, além
do absolutismo e do mercantilismo, a sociedade estamental, a economia de mercado e o sistema
colonial (FEBVRE, 2004, pp. 111-114).

® Movimento descrito como uma tentativa de reformar o Estado absolutista pelo préprio Estado,
procurando conciliar Absolutismo e Liberalismo. Governando de acordo com a razdo e segundo os
interesses do povo, e ainda sem abandonar o poder absoluto do rei, os “déspotas” (soberanos
absolutos) colocaram em pratica algumas reformas, influenciados pelo espirito liberal do século XVIIl,
expresso pela filosofia iluminista (HOBSBAWM, 1982, pp. 71-75).
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Bossuet, na defesa do Absolutimo, diz o seguinte:

Trés razdes fazem ver que este governo é o melhor. A primeira é que
€ 0 mais natural e se perpetua por si préprio. [...] A segunda razao
[...] € que esse governo é o que interessa mais na conservacao do
Estado e dos poderes que o constituem: o principe, que trabalha
para o seu Estado, trabalha para os seus filhos, e 0 amor que tem
pelo seu reino, confundido com o que tem pela sua familia, torna-se-
Ihe natural. [...] A terceira razéo tira-se da dignidade das casas reais.
[...] A inveja, que se tem naturalmente daqueles que estdo acima de
nés, torna-se aqui em amor e respeito; os préoprios grandes
obedecem sem repugnéncia a uma familia que sempre viram como
superior e a qual ndo se conhece outra que a possa igualar. [...] O
trono real ndo é o trono de um homem, mas o trono do proprio Deus.
[...] Os reis [..] sdo deuses e participam de alguma maneira da
independéncia divina. O rei vé de mais longe e de mais alto; deve
acreditar-se que ele vé melhor, e deve obedecer-se-lhe sem
murmurar, pois o murmuario € uma disposicdo para a sedicdo
(BOSSUET, 1977, p. 201).

Bossuet procura mostrar que a fungédo do principe era governar para 0 povo,
para a coletividade, e ndo para ele mesmo, como um sujeito ensimesmado que
buscasse o0s seus préprios interesses. O rei, governando do trono do préprio
homem, se sentia, no interior do sistema absolutista, a representacdo de Deus, mas
precisava entender que quem distribuia ao povo era o préprio Deus. O rei era tédo-
somente alguém cujo trono |he fora atribuido pela autoridade divina.

Em discordancia com e em contraponto a essa visdo de Bossuet, durante o
governo e reinado de Luiz XIV, conhecido como “Rei Sol”, a figura do Rei passou, no
poder publico, a se confundir ainda mais com a pessoa privada do rei, o que o levou
a reconhecer e proclamar nesse Estado absolutista: “O Estado sou eu” (SCHMIDT,
2005, p. 113). Era a visdo de um sujeito ensimesmado, que usufruia do poder para
obter beneficios proprios, ndo permitindo que outros observassem suas intencdes e

realizacoes.
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Muito embora o rei Luiz XIV tenha declarado ser ele o Estado, ou que sua
pessoa se confundia com o Estado, isso nao significava dizer que o Eu na
particularidade real houvesse ganhado uma dimenséao maior. Pelo contrario, ele era
a representacéo do todo, ndo do todo em si mesmo.

Na realidade, o rei dependia, dentro desse Estado absolutista, dos
intendentes, que eram suditos dele. Deste modo, o rei sO existia em sua
personificacdo por conta desses subalternos. Em contrapartida, observa-se que, em
Portugal, por exemplo, o poder conferido ao rei ndo era absoluto por ser dividido
com as cortes e outras entidades soberanas.

Em geral, a seguranca do Estado absolutista dependia da forma como as
faccOes religiosas se articulavam dentro de cada pais. Convém lembrar que, nas
monarquias modernas, em sua maioria catllicas (a excec¢do da Inglaterra), as
relacbes entre politica e religido eram estreitas porque estavam respaldadas na
teoria da origem divina do poder absoluto do rei. Era a dependéncia do todo ou do

coletivo, como é apontado por Perry Anderson:

Nenhum dos Estados absolutos pdde dispor segundo o livre-arbitrio
da liberdade e das propriedades fundiarias da nobreza e da
burguesia a maneira dos tiranos asiaticos do seu tempo. Nem
conseguiram tdo pouco levar a cabo a centralizacdo administrativa
ou a unificacdo politica. Os particularismos corporativos e as
heterogeneidades regionais, heranca da época medieval, subsistiram
no antigo regime até a sua queda final. De fato, a monarquia
absoluta no Ocidente foi, portanto, sempre duplamente limitada: pela
persisténcia de corpos politicos tradicionais colocados abaixo dela e
pela presenca de uma lei moral situada acima. Por outras palavras, a
dominacdo do absolutismo exerceu-se, no fim de contas,
necessariamente nos limites da classe cujos interesses ele
preservava. No século seguinte, rebentaram violentos conflitos,
gquando a monarquia empreendeu a tarefa de desmantelar um
grande numero de prerrogativas habituais da nobreza (1984, p. 133).
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Perry Anderson aponta que, muito embora o rei estivesse vivendo num
sistema absolutista, ele ndo conseguia alcancar o objetivo da centralizacéo
administrativa ou da unificacdo politica, pois também havia, assim como o rei
desejava, os particularismos corporativos e as heterogeneidades regionais que
também buscavam seus interesses particulares e pessoais contra a coletividade.
Eram grupos ensimesmados de uma época medieval, que estavam subsistindo no
mundo moderno.

O mundo moderno, aquecido pelos particularismos corporativos cuja
particularidade entdo € a religiosidade, passa a conhecer um outro modelo de
homem, que valoriza o trabalho, a religido, o investimento na poupanca e no lucro
maximo, inclusive com empréstimos a juros. Isso, de fato, da uma nova conotacéo a
esse homem, que serviria de modelo para 0 homem do mundo contemporaneo
(WEBER, 2007, p. 148), o homem ensimesmado. Os investimentos desse homem
Ilhe proporcionariam uma visédo de que ele seria capaz de sobressair-se aos demais
por entender que as condi¢cfes Ilhe eram favoraveis porque a religido anunciada por

Joao Calvino com a eleicéo e predestinacdo tornara-o assim.

Finalmente, me parece conveniente acrescentar que os tributos e
impostos que os principes impdem |hes séo devidos por direito,
embora devam emprega-los em sustentar e manter seus estados;
ainda que também possam fazer uso deles licitamente para manter
sua autoridade e majestade de sua casa, a qual de certo modo esta
vinculada a majestade de seu oficio. Assim vemos que o fizeram
Davi, Ezequias, Josias, Josafa e os demais santos reis; igualmente
José e Daniel viveram esplendidamente do erario publico, conforme
0 requeria o estado a que foram elevados, sem experimentar por isso
escrupulos de consciéncia. Também lemos em Ezequiel que, por
disposicdo de Deus, foram designadas aos reis grandes possessoes
[Ezequiel 48.21]. E ainda que nesta passagem se descreva o reino
espiritual de Cristo, contudo toma o padrdo ou modelo de um reino
terreno, justo e legitimo (CALVINO, Livro IV, p. 464).
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Para este novo modelo de homem, o ensimesmado, que conheceu as ideias
calvinistas, 0 sucesso econdmico e a conquista de riqguezas eram um sinal da
predestinacédo e eleicao divina.

Enquanto os luteranos acreditavam que o homem era salvo pela fé, Jodo
Calvino (1509-1564) defendia a ideia de que a fé nao era suficiente, uma vez que o
homem ja nascia predestinado, ou seja, escolhido por Deus para a vida eterna ou
para a condenacédo eterna (DELUMEAU, 1989, pp. 300-303). A riqueza material era
um sinal da graca divina sobre o individuo. Essas ideias foram prontamente
recebidas e assimiladas pela burguesia comercial por uma razdo simples:
“‘justificavam ndo sé o comércio, como também as atividades financeiras e o lucro a
elas associado” (WEBER, 2007, p. 92). Esse dogma se torna ideologizado pela
burguesia e "cai como uma luva" para aquilo em que acreditavam.

Weber, na sua obra Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo (2007)
chegou ao entendimento de que o protestantismo, especialmente o calvinismo, com
sua énfase sobre o trabalho como um dever cristdo, deu forte impeto ao
desenvolvimento do Capitalismo’ (2007, p. 151).

O protestantismo exigia do individuo uma devogcdo ao seu negocio e
aplicacdo ao trabalho, tracos propicios ao éxito, éxito que, se para muitos era
mundano, para os calvinistas era uma indicacao da graca de Deus.

A acumulacéo de riquezas nédo era considerada indesejavel, contudo néo se
deveria utiliza-la para um ensimesmamento, mas para o beneficio da coletividade
cristd (2007, p. 148). No entanto, ndo era 0 que estava sendo visto a partir da

Reforma Protestante dentro de um viés calvinista.

" O termo deu lugar a toda espécie de definicdes e interpretacdes. No sentido mais geral, designa o
poderio dos capitais e daqueles que os possuem, e, na acep¢ao marxista, um sistema baseado na
separacao entre trabalho e propriedade dos meios de producéo e no qual a forca de trabalho é uma
mercadoria como qualquer outra. Visto sob este angulo, o capitalismo transforma as relacdes dos
homens em rela¢des de coisas (DELUMEAU, 1989, p. 291).
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Delumeau chama a atencao para isso, pois

0 eleito ndo vive nem para si nem mesmo nem para 0s outros, mas
apenas para a gléria de Deus ao qual estd unido por uma
permanente e individual comunhdo. Este individualismo no plano
religioso se reconheceu naturalmente no plano social e econémico.
Por outro lado, o predestinado ndo procura — 0 que seria inatil —
inclinar o juizo final de Deus a seu respeito pelas boas obras, mas
acredita que o sucesso em sua profissdo é um indice pelo qual Deus
Ihe da a conhecer que esta salvo (DELUMEAU, 1989, p. 295).

Para Delumeau, o fato de o eleito enriquecer ndo lhe da o direito de
reconhecer-se melhor que os outros. Ele precisa entender que, se Deus o faz assim,
€ para a Sua gléria e ndo para a gloria do individuo.

O problema é que esse individuo, no plano social e econémico, apés receber
os beneficios da acumulacdo de riquezas ou do éxito no trabalho, sendo um eleito,
nao deveria tornar-se um individualista que pudesse ser visto e reconhecido pela
sociedade contemporanea como um sujeito ensimesmado.

Para Weber, muito embora economia e frugalidade fossem altamente
estimadas, o protestantismo, com a sua reforma religiosa, encorajava a empresa
privada, a iniciativa, a ganancia, e o individualismo, apontando-os como tracos do
capitalismo e do ensimesmamento (2007, p. 53).

Esses dogmas apresentados pela religido, no caso o protestantismo de
orientacdo calvinista, exerceram uma grande influéncia sobre a sociedade
contemporanea, por meio do individuo que ocupou 0 seu espaco na Reforma
Protestante, e que, por sua vez, toma conta de toda ordem econémica da sociedade

do mundo ocidental, sendo vista como capitalista.
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Conquanto Calvino se posicione com essa orientacao e ratifigue os atos para
cobranca até de taxas por parte do principe em seus Estados, ou empréstimos e

juros pelos comerciantes, ele, Calvino, chama a atencdo ou o adverte de que,

N&o obstante, os principes devem ter na memoria que seus dominios
sd0 nao propriamente suas arcas pessoais, mas 0s erarios de todo o
povo, como Paulo mesmo o declara [Rm 13.6]; os quais ndo podem
esbanjar ou dilapidar sem manifesta violacdo de direito, ou, antes,
sd0 guase o0 proprio sangue do povo, ao qual ndo poupar constitui
durissima desumanidade. Além disso, devem lembrar que os
impostos e todos os demais tributos ndo passam de subsidios da
necessidade publica, e que agravar com eles, sem causa, a0 povo
outra ndo é sendo uma tirania e um latrocinio (CALVINO, Livro IV,
2010, pp. 464-465).

Calvino chama a atencéo para o fato de que o serem principes, exercerem
seus dominios e ainda ratificarem as cobrancas de taxas ou empréstimos a juros
nao lhes da o direito de se entenderem como donos desses patrimonios. Precisam
entender, ao contrario, que o tesouro de que o governo disp6e como erario é para a
administracdo do pais em atendimento a todo o povo, com o0 beneficio da
coletividade.

O contrario disso os personaliza como sujeitos ensimesmados, que vivem
pensando tdo somente em si proprios, em seus beneficios, logo ndo atentando para
a necessidade publica; segundo a ética calvinista, os governantes esbanjam ou
dilapidam o patriménio "sugando o sangue" do proprio povo. Calvino diz que é uma
“tirania e um latrocinio” (CALVINO, Livro IV, p. 465).

Na perspectiva socio-politico-cultural, a Reforma Protestante reforgou o
movimento humanista que apresentara ao mundo moderno esse sujeito
ensimesmado. Assim como no Humanismo, a Reforma Protestante também passou

a valorizar as acdes do homem, quando este questiona algumas doutrinas da Igreja,
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como a infalibilidade papal. Semelhante questionamento coloca o Papa na mesma
dimensdo que o homem, ou seja, como um pecador ou miseravel como ele. De fato,
o reformista aponta o ensimesmamento do Papa, mas se esquece de que ele
mesmo ja estava no mesmo caminho de um individuo ensimesmado.

A Reforma Protestante como link do Renascimento discutia a liberdade do
homem perante Deus e sem a necessidade de intermediarios, instituicbes ou
dogmas. O homem, detentor de um espirito, poderia livremente examinar, bem como
interpretar as Escrituras (DELUMEAU, 1994, p. 68). Era a autonomia que esse
individuo conquistava com a Reforma Protestante.

Os movimentos religiosos protestantes representam uma tendéncia para
transformar a religido publica em religido privada, para manter certas partes do ser
interior a salvo das interferéncias externas. Nesse sentido, o protestantismo reflete a
tendéncia de renegar a publicidade, procurando valorizar as suas experiéncias
interiores, particulares e individuais. Além das contribuicdes da Reforma Protestante,
0 enriquecimento de burgueses desde a Baixa Idade Média lhes possibilitara prover
cada membro da sua familia com um quarto para o seu préprio uso (DELUMEAU.,
1984, V. |, p. 143). Estas sao as principais circunstancias externas que criaram um
conjunto de atitudes e sentimentos aos quais chamamos de privados. Esta é
também uma das formas do individualismo, que, com o isolamento, contribui para a
separacao do individuo em relacdo a comunidade, afastando-o do entendimento do
que quer que fosse coletivo.

Ao contrario da concepcao do homem como tdo-somente um decaido e
pecador, veiculada na Idade Média pela Igreja Catdlica, a Reforma Protestante
incentiva a individualidade, a autonomia e o espirito empreendedor, originando uma

cultura mais voltada para o individuo e as praticas individualistas. Conforme
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Delumeau, “um tal individualismo é evidentemente solidario de uma certa afirmacéo
do espirito laico” (1989, p. 68).

Em sintese, a ideia de individualismo comeca a ganhar forca no século XVI
com a Reforma Protestante, descrevendo sempre o homem como imagem e
semelhanca de Deus, ndo mais tdo-somente como um sofrido e abandonado. Essa
nova concepcao demonstra que o individuo sozinho, sem a presenca do coletivo,
pode ndo sé descobrir o profano, conviver com ele, mas também aproximar-se do

sagrado e ter experiéncias a ele relacionadas:

E uma das forcas propulsoras da Reforma Protestante, quase tdo
central quanto a doutrina da salvacao pela fé, foi a ideia de que esse
envolvimento total ndo devia mais ser considerado apenas o dever
de uma elite que adotara os conselhos da perfeicdo, mas era exigido
indiscriminadamente de todos os cristdos. Essa foi a base da
vigorosa rejeicao de toda vocagdo monastica supostamente especial
por parte dos reformadores. Esse individualismo trifacetado é central
para a identidade moderna. Ajudou a fixar o senso de self que da a
impressao de estar enraizado em nosso préprio ser, perene e
independente de interpretacdo. (TAYLOR, 2011, p. 242).

Charles Taylor chama a atencdo para o fato de que a Reforma Protestante
proporcionou a retirada total do poder exercido até entdo por uma elite controladora
e dividiu, de forma indiscriminada, entre todos os cristdos, a participacdo nos
negocios do Estado, inclusive na vida monastica, como “o desenvolvimento de
formas de interioridade, relacionado ao lugar cada vez mais central da reflexdo na
vida espiritual” (2011, p. 242).

A partir, portanto, da Reforma Protestante, e com o ensimesmamento do
individuo, percebe-se uma dificuldade em entender a sua relacdo com a sociedade:

o individuo vivendo para si, em busca de seus préprios interesses, e a sociedade
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buscando compreender esse individuo ensimesmado, que ndo permite uma relacao
de trocas e afinidades, principalmente no que tange a discussao do saber.

Marx e Engels, em sua obra A ideologia alema, vao dizer que “Desde que 0s
homens se encontram numa sociedade natural (...), a prépria acdo do homem
converte-se num poder estranho e a ele oposto, que o subjuga ao invés de ser por
ele dominado” (MARX; ENGELS, 1986, p. 47).

Nao diferentes sdo as construcdes elaboradas por Emile Durkheim em sua
obra As formas elementares da vida religiosa (1989), segundo a qual o homem vai
se vir preso a “um mundo imaginario de que ele é ao mesmo tempo autor e modelo”
(1989, p. 84).

Entende-se gque as sociedades sdo formadas por individuos que adotam uma
forma de viver normativa e, sendo assim, tornam-se portadores de cultura, no
sentido de que suas atitudes, condutas e comportamentos fazem parte intrinseca do
complexo cultural, pois sdo ditados pelas normas e padrbes inerentes ao grupo. Ao
mesmo tempo, essas atitudes, condutas e comportamentos sao saudaveis ao
desenvolvimento sociocultural desse mesmo grupo.

Toda cultura esta sujeita as mudancas, e isso € pertinente. No entanto, hoje
0s padrdes de comportamento, tanto individuais quanto coletivos, tém se
apresentado estaveis, deixando implicitas certas resisténcias a mudancas, vistas
pelo sujeito ensimesmado como aberturas ndo bem acolhidas no seu universo.

O ensimesmamento, sobretudo, passa a ser visto como uma forma de
individualismo e, na contemporaneidade, tem sido considerado como uma nova
forma de barbarie. Para Dumont, “é evidente que isso s6 € possivel porque as
culturas séo vistas como outros tantos individuos, iguais apesar de suas diferencas:

as culturas sao individuos coletivos” (DUMONT, 1985, p. 127).
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E compreensivel que existam varias modalidades, ou formas de se
compreender as culturas existentes, e cada alternativa de se enxergar as culturas
como individuo dentro de sua coletividade, ndo que exista um modelo ideal ou um
meétodo adequado para tanto, sdo iguais apesar de suas diferencas.

Hoebel e Frost, em sua obra Antropologia cultural e social, afirmam que “a
cultura com raizes no comportamento individual € superindividual” (HOEBEL e
FROST, 1981, p. 57). Assim, esses autores, quando consideram humanidade,
cultura e sociedade, permitem concluir que nédo existe sociedade humana sem
cultura nem cultura sem sociedade. Segundo eles, sdo trés existéncias
indispensaveis para a compreensao da presenca e atuacao do individuo: ele proprio,
a sociedade e a cultura.

Para Norbert Elias,

Todo individuo nasce num grupo de pessoas que ja existiam antes
dele. E ndo é sé: todo individuo constitui-se de tal maneira, por
natureza, que precisa de outras pessoas que existam antes dele para
poder crescer. Uma das condicdes fundamentais da existéncia
humana é a presenca simultdnea de diversas pessoas inter-
relacionadas. Ao nascer, cada individuo pode ser muito diferente,
conforme sua constituicdo natural. Mas é apenas na sociedade que a
crianga pequena, com suas fungcdes mentais maleaveis e
relativamente indiferenciadas, se transforma num ser mais complexo.
Somente na relacdo com outros seres humanos € que a criatura
impulsiva e desamparada que vem ao mundo se transforma na
pessoa psicologicamente desenvolvida que tem o carater de um
individuo e merece o nome de ser humano adulto. Isolada dessas
relacdes, ela evolui, na melhor das hipéteses, para a condicdo de um
animal humano semi-selvagem (ELIAS, 1994, pp. 26-27).

A partir do pensamento de Elias, pode-se depreender que o individuo sé se
torna humano por meio de sua interagdo com os demais seres humanos; assim, é

impossivel isolar o ser individual da sociedade. A complexidade desse individuo,
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traco que so |he traz beneficios, s6 se torna clara para ele quando ha uma relacéo, e
ndo um afastamento, da sociedade.

Contrariamente, o sujeito ensimesmado tem essa caracteristica de criar para
si um mundo préprio, onde ninguém podera molda-lo. E isola-se nele sem nenhum

pudor. Mais uma vez no entendimento de Elias:

Numa palavra, cada pessoa que passa por outra, como estranhos
aparentemente desvinculados na rua, esta ligada a outras por lagos
invisiveis, sejam estes lagos de trabalho e propriedade, sejam de
instintos e afetos. Os tipos mais dispares de fun¢bes tornaram-na
dependente de outrem e tornaram outros dependentes dela. Ela vive,
e viveu desde pequena, numa rede de dependéncias que nao lhe é
possivel modificar ou romper pelo simples giro de um anel magico,
mas somente até onde a prépria estrutura dessas dependéncias o
permita; vive num tecido de relacdes modveis que a essa altura ja se
precipitaram nela como seu carater pessoal. E ai reside o verdadeiro
problema: em cada associagdo de seres humanos, esse contexto
funcional tem uma estrutura muito especifica. Numa tribo de
criadores ndbmades de gado, ela é diferente da que existe huma tribo
de lavradores; numa sociedade feudal de guerreiros, é diferente da
existente na sociedade industrial de nossos dias, acima disso tudo, é
diferente nas diferentes comunidades nacionais da prépria sociedade
industrial. Entretanto, este arcabouco basico de funcdes
interdependentes, cuja estrutura e padrao conferem a uma sociedade
seu carater especifico, ndo é criagdo de individuos particulares, pois
cada individuo, mesmo o mais poderoso, mesmo o chefe tribal, o
monarca absolutista ou o ditador, faz parte dele, é representante de
uma funcdo que s6 é formada e mantida em relagdo a outras
fungBes, as quais s6 podem ser entendidas em termos da estrutura
especifica e das tensdes especificas desse contexto total (1994, p.
22).

Logo, o que fica perceptivel a partir da fala de Elias é que o individuo nasce e
é criado no interior de uma estrutura marcada por relacdes e funcdes que ele julga
serem universais e naturais. Entretanto, tal estrutura nada tem de universal, pois se
trata de uma rede de situacdes caracteristicas de uma relagdo que ja é inerente a

histéria desse individuo.
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A lacuna existente entre individuo e sociedade tem sua origem nos habitos
desenvolvidos pelo préprio individuo, arraigados de forma especifica em sua
consciéncia, facilitando e contribuindo para o seu ensimesmamento.

“ L

Para Elias, “é extremamente dificil pensar que as relacbes podem ter
estrutura e regularidade proprias” (1994, p. 25). Dai decorre a complexidade na
compreensao da estrutura das relagbes humanas. Em funcédo disso, para se
compreender a relacdo individuo-sociedade € necessario pensar em termos de
comportamentos, desenvolvimentos, relacdes e fungdes.

O individuo, como membro de uma sociedade, tem um comportamento
modelado em funcdo de suas potencialidades hereditarias e das normas e padrées
de sua cultura. Participa, desde o nascimento, de um sistema social, conforme visto
na figura do Principe na criacdo do Estado moderno absolutista, sendo herdeiro de

uma tradicao cultural mantida pelos seus antepassados e transmitida de geracdo em

geracdo. Acerca desse processo, Hoebel e Frost explicam que:

Quando as criangas em crescimento ajustarem seu comportamento
aos padrfes de cultura, quando seus valores pertinentes, crencas e
modos de agitr se tornarem parte normal de seu pensamento e
comportamento, terdo interiorizado sua cultura e se tornado
totalmente enculturadas. Suas potencialidades amadureceram (1981,
p. 59).

Acredita-se que esteja aqui, no conhecimento desse amadurecimento das
potencialidades do individuo, ou a partir dai, a preocupacdo do ensimesmamento,
que podera produzir ou desenvolver no sujeito os tracos do individualismo para o
mundo contemporaneo. (DUMONT, 1985, p. 91).

O conhecimento desse amadurecimento pode vesti-lo sob diferentes

aspectos, principalmente os da descoberta de seus limites e potencialidades. E o Eu
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descobrindo-se e revestindo-se de algo que ele imagina poder fazer sozinho. As
mudancas que pode implementar sem a participacao da coletividade.

Depois de discutir o contraste que ha em relacdo a Descartes, Taylor
apresenta um outro ponto que fez gerar também um outro tipo de individualismo, o
da autodescoberta. Para Taylor, "Descartes é o fundador do individualismo
modermo, porque sua teoria faz o pensador individual voltar-se para a sua propria
responsabilidade”. Isso "requer que ele construa uma ordem de pensamento para si
mesmo, na primeira pessoa do singular" — isso significa construir o Eu (TAYLOR,
2011, p. 237).

Retomando a fala de Hoebel e Frost (1981), na tentativa de comprender e
explicar as acdes e o desenvolvimento do individuo o que se vé € que este individuo
passa a ser moldado por fatores culturais, sociais e politicos, conservando sua
capacidade de pensar, sentir e agir com independéncia, resguardando sua
individualidade. A sociedade e o individuo ndo s&o antagbnicos, mas
interdependentes, e cada individuo ndo pode separar-se da sociedade.

Tanto em Taylor quanto em Hoebel e Frost, 0 que esse individuo deveria
entender € que a participacdo comum dele em um sistema social poderia leva-lo a
experiéncias semelhantes, como a um aprendizado mais homogéneo. Isso se
tornaria verdade se ele ndo estivesse buscando tdo-somente suas individualidades,
ou, melhor dizendo, o enclausuramento daquilo que poderia ser compartilhado com
a coletividade.

Na busca dessas individualidades, somado ao desejo do individuo de
encontrar sua liberdade, a Revolucdo Francesa é vista como uma “porta aberta”
para ele poder inserir-se como individuo (Eu) no contexto social e politico do mundo

contemporaneo.
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Este individuo, entdo, a partir da Revolucéo Francesa, firma-se por completo,
ocupando o seu espaco e inserindo-se na sociedade inclusive como um agente de
transformacao dessa sociedade, com sua lideranca em revolugdes, lutando por seus
direitos politicos, na busca de tornar-se igual e ao mesmo tempo independente, com
suas crencas ou situcao social especificas.

A ocupacédo do espaco por esse individuo que se insere como um agente de
transformacdo faz gerar um impacto social, cultural, politico e religioso para a
Revolucdo Francesa. As consequéncias desse impacto permitem que o mundo
conheca o nascimento de uma nova forma de consciéncia do individuo em relacéo
ao significado de humano: todos sdo considerados iguais. Essa ideia de igualdade
desencadeou uma espécie de crescente entusiasmo politico e religioso entre as
pessoas, as quais, por assim dizer, passam a demonstrar um interesse maior por
suas causas.

Em relacdo a esse entusiasmo politico, a historiografia, segundo Georges
Lefebvre, em sua obra O surgimento da Revolu¢do Francesa (1989), comenta que
“a revolta popular toma conta das ruas, e o rei Luis XVI ndo tinha mais forga para
deté-la” (LEFEBVRE, 1989, p. 128). Era a comprovacdo de que o sujeito fora
despertado frente a uma multiddo de populares que lutavam pelos ideais da
Revolucdo Francesa. Como resultado, esse sujeito invade e toma a velha prisdo da
Bastilha, que fora o simbolo do poder absoluto do rei e lugar onde ficavam os
presos, isto é, os efetivamente inimigos politicos da monarquia francesa.

No processo de Revolucdo Francesa, a Assembleia Nacional Constituinte
proclamou a Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidad&o, cujos principais

pontos eram: o respeito pela dignidade das pessoas; a liberdade e a igualdade dos



52

cidadaos perante a lei; o direito a propriedade individual; o direito de resisténcia a
opressao politica; e a liberdade de pensamento e de opinido.

Enquanto luta por esse objetivo, e até atingi-lo, dentro do movimento
conhecido historicamente por lluminismo, o individuo comeca a ocupar um espaco
cada vez maior na sociedade, passando a dar, ao longo desse tempo, maior
importancia a Razao.

Para Eric Hobsbawm, esse € o0 momento em que o sujeito encontra liberdade
e oportunidade para outras conquistas: "Em teoria seu objetivo era libertar todos os
seres humanos" (HOBSBAWM, 2005, p. 16). O que, a partir do Huminismo,
denominou-se a “Era da Razdo”, "Filosofia das Luzes", "llustracdo" ou
"Esclarecimento”, passou a ser o organizador e condutor da vida humana e do
mundo. Havia um sentimento de que as ciéncias iriam sempre descobrir novas
solucdes para os problemas dos individuos e que a civilizagdo humana progredia a
cada ano com 0s novos conhecimentos adquiridos. Foi em tal contexto histérico e
social que o individuo encontrou a sua maior presenca e insercdo, tornando-se, por

outro lado, um sujeito ensimesmado.

E mais correto chamarmos o ‘“iluminismo" de ideologia
revolucionéria, apesar da cautela e moderacgéo politica de muitos de
seus expoentes continentais, a maioria dos quais - até a década de
1780 - depositava sua fé no despotismo esclarecido. Pois o
iluminismo implicava a abolicdo da ordem politica e social vigente na
maior parte da Europa. Era demais esperar que o0s antigos regimes
se abolissem voluntariamente (HOBSBAWM, 2005, p. 16).

A revolucéo intelectual que se efetivou na Europa, especialmente na Franca,
no seéculo XVIIl, e que ficou conhecida como Iluminismo, representou para o
individuo a grande conquista das transformacgdes culturais iniciadas no século XV

pelo movimento renascentista.
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O Renascimento, o Antropocentrismo, e a Revolucdo Francesa, que
trouxeram consigo o individualismo, ao incentivarem a investigacdo cientifica
levaram a gradativa separacao entre o campo da fé (religido) e o da razéo (ciéncia),
determinando profundas transformacdes no modo de pensar e agir do homem.

O lluminismo, que favoreceu a ascensdo da camada burguesa como classe
social privilegiada, passou a procurar uma explicacdo racional para todas as coisas,
rompendo com todas as formas de pensar até entdo consagradas pela tradicdo. O
lluminismo reafirmou a rejeicdo e submisséo cega a autoridade e a crenca na visao
teocéntrica medieval. Era agora o individuo a olhar para ele (Eu) e perceber nas
suas potencialidades uma nova forma de viver e de poder fazer as coisas.

Para os pensadores iluministas, s6 através da razdo o homem poderia
alcancar o conhecimento, a convivéncia harmoniosa em sociedade, a liberdade
individual e a felicidade. O individuo passa, entdo, a entender que a razdo € o unico
guia da sabedoria, capaz de esclarecer qualquer problema e possibilitar ao homem a
compreensao e o dominio das coisas e da natureza.

Dumont, em sua obra O Individualismo, trabalha e apresenta este individuo

de duas maneiras:

De fato, no individuo ou no homem individual é preciso distinguir: 1) o
sujeito empirico, amostra indivisivel da espécie humana, tal como se
encontra em todas as sociedades. 2) o ser moral, independente,
autbnomo e assim (essencialmente) n&o-social, tal como se
encontra, antes de tudo, na nossa ideologia moderna do homem e da
sociedade (DUMONT, 1985, p. 91).

Percebe-se, entdo, em Dumont que, pela propria experiéncia, o sujeito ndo

pode estar dividido ou ensimesmado, pois dessa forma, ndo sera individuo. O
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individuo se constitui e cria sua identidade na vida em sociedade e com uma
consciéncia voltada para a coletividade.

Compreender a presenca e a insercdo desse individuo no contexto socio-
politico € perceber sua caminhada pela historiografia do Renascimento, em que
encontra o Humanismo, que o favorece, pois |Ihe oferece maior valorizacao,
tornando-lhe possivel lutar por suas conquistas e ideias. O problema é que esse
homem se descobre como Eu e se afasta dos outros, da sociedade.

Encontrar o individuo com “gosto” ou “sabor” de liberdade, conforme havia
deixado o Renascimento, é oferecer a Reforma Protestante a proposta para que
esta desenvolva no individuo um comportamento em que ele possa questionar
doutrinas, como o poder do Papa que nao falha e ndo erra, e, a partir dai, presentear
este individuo com o livre acesso a busca pelo sagrado.

Estas consideracfes permitem que se enxergue este individuo construido
como um Eu dentro da historia, sem, entretanto, viver ensimesmado, mas, a partir da
liberdade que encontrou, viver para a coletividade, na continuacao da busca de seus
valores. De fato, a Reforma Protestante é positiva para o0 homem, pois, antes dela,
nao havia em nenhum lugar a ideia do Eu; o mundo era dominado pelo coletivismo,
ao contrario do que se tem visto na contemporaneidade.

Os pensadores iluministas, a partir da ideia construida do sujeito como Eu
ensimesmado, comecam a apresentar entendimentos os mais diversos. A intencao
era que esse sujeito passasse a perceber, e de forma diferente, 0 mundo e as coisas
que o cercavam, 0 seu entorno.

Nesse olhar, os entendimentos dos pensadores lluministas apontaram o
sujeito como tendo maior participacdo na sociedade na qual ele esta inserido. A sua

presenca se torna mais efetiva na politica, na economia, na cultura e na vida social.
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Desta forma, vé-se o0 significado de uma participacdo maior desse sujeito,
subentendendo-se uma interacao livre em todas as areas da sociedade, das quais
ele outrora estava alienado. Sua presenca torna-se notavel, como a de um sujeito
mais participativo e interativo.

Falar do Eu ensimesmado, portanto, ndo consistiria em falar de um individuo
gue vivesse sO para si, fora da coletividade, mas de um individuo com o desejo e
senso do dever em participar da coisa publica, ou seja, da politica (ARENDT apud
CHAVES, 2009, p. 10), ratificando cada dia a liberdade conquistada. Assim, ele
sente-se livre de qualquer constrangimento que impeca a sua participacao.

E importante salientar quanto, nesse processo historico, o Eu ensimesmado
apontou para o fato da néo neutralidade na pesquisa cientifica e no pensamento
filosofico. Em ambos os casos estdo presentes as ideias singulares de cada
pensador, que, partindo do seu ensimesmamento, elaborou suas teses, influenciado
pelos seus pressupostos e suas cosmovisoes.

Os lluministas defendiam a liberdade, a individualidade, a autonomia e o fato
de que os sujeitos ndo deveriam ser vistos apenas como parte de uma coletividade,
mas como a prépria coletividade, inserindo-se nela. Mesmo fazendo parte desta
coletividade, o sujeito poderia possuir interesses proprios de sua individualidade e
singularidade. O que o sujeito ndo poderia ser era 0 Eu existindo sozinho na sua
coletividade, buscando os interesses tdo-somente para 0s seus proprios beneficios.

O entendimento iluminista parte da ideia de um Eu iluminado pela razdo e
livre para pensar, criticar, refletir, analisar, chegar a sua prépria conclusdo sobre as
questdes relacionadas a vida e a sociedade. Diferentemente do homem que fora

construido na Reforma Protestante, é que este Eu vive tdo-somente para ele.
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Rousseau defendia a tese de que os homens viviam em estado natural, no
entanto se diferenciava de Locke em sua conceituacdo desse estado natural.
Enquanto para Locke o estado natural era caracterizado pelo caos, para Rousseau
significava o paraiso (ROUSSEAU, 1999, p. 203).

A ideia de Rousseau era o desejo de todos em favor do coletivo, havendo a
rendncia aos interesses individuais. A busca pelo bem comum num novo modelo de
estado civil proporcionaria a participacdo de todos na construcdo das leis e da
sociedade.

No estado de natureza, a desigualdade era quase nula entre os individuos. A
sua origem, de acordo com Rousseau, ocorreu com o0 estabelecimento da
propriedade. A partir dai comecou a histéria dos desvios, dos conflitos de interesse,

das injusticas e da escravidao entre os homens.

O primeiro que, tendo cercado um terreno atreveu-se a dizer: isto é
meu, e encontrou pessoas simples o suficiente para acreditar nele,
foi o verdadeiro fundador da sociedade civil. Quantos crimes,
guerras, assassinios, quantas misérias e horrores ndo teria poupado
ao género humano aquele que, arrancando as estacas ou enchendo
o fosso, houvesse gritado aos seus semelhantes: Evitai ouvir esse
impostor. Estareis perdidos se esquecerdes de que os frutos sdo de
todos e que a terra ndo é de ninguém! (ROUSSEAU, 1999, p. 203).

Percebe-se, no entendimento de Rousseau, que o0s conflitos sociais
emergiam quando o0s sujeitos se ensimesmavam; quando o homem passava a negar
a coletividade diante daquilo que possuia, e a dizer “isto € meu”. Esta fala permite
olhar, na argumentacao do filésofo francés, que a busca pela “posse” e pelo “seu
préprio direito” em detrimento do direito do outro, marca a presenca do Eu
ensimesmado, que desencadeia, portanto, a divisédo e a desigualdade do social e do

politico. (ROUSSEAU, 1999, p. 203).
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Na discussédo sobre o individualismo, apreende-se 0 surgimento do sujeito
ensimesmado tendo sua insercdo no contexto historico e social a partir de duas
correntes: a que olha somente para o proprio individuo; e a segunda, que olha
somente para o sujeito.

Na primeira, o individuo ganha forca e passa a ser a construcdo do Pietismo,
visdo que o tornara melhor e diferente dos outros (DELUMEAU, 1989, pp. 239-242).
Nesse caso, segundo Charles Taylor, “é quando cada um de nos tenta descobrir a
sua propria forma”. Ja a segunda, passa a estar ligada a subjetividade, quando o
sujeito esta em busca do "seu proprio ser" (TAYLOR, 2011, p. 236).

Assim como a prépria religido, o individuo, na expressao de sua religiosidade,
se individualiza pelo exercicio de praticas as mais intimas e pessoais, tornando-se
algo mais interior, vivenciado pelo individuo e para ele mesmo.

Os ensinamentos de doutrinas e cerimbnias religiosas seguem 0 mesmo
sentido, como um ensimesmamento em que nada pode ser modificado. No percurso
deste caminho, o Pietismo, como pensamento religioso, contribuiu para a crise da
razado ou do intelectualismo, gerando, assim, uma insatisfacao intelectual, caminho
de construcdo para a barbarie (DELUMEAU, 1989, pp. 241-242). De igual forma, a
contemporaneidade conheceu o fundamentalismo religioso. Sao pensamentos
religiosos ensimesmados, em que ndo se oferece a religiosidade uma pratica
dialética ou um dialogo com a realidade do mundo.

Com ensinamentos assim, com o Eu ensimesmado, restavam aos cristaos
apenas duas possibilidades ou atitudes: uma fé ritual e fria ou a pesquisa do
conhecimento sem fundamentos tedricos, que nao permitiam a ingeréncia, a
participacéo ou a contribuicdo de nenhuma outra pessoa ou livro que pudesse ajudar

na vida cristd, a ndo ser a Escritura. Era o pietismo como movimento religioso que
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passava a guiar a vida do individuo, de maneira que “chegava a se separar da
massa dos fiéis” (DELUMEAU, 1989, p. 240).

O Pietismo, na perspectiva histérico-social, € visto como movimento religioso
apresentado com uma tendéncia que ocorre dentro da historia da cristandade, que
enfatiza mais as praticas ensimesmadas da vida cristd e menos as estruturas da
teologia ou da ordem eclesiastica. O Pietismo exacerbado vive mais para o Eu e
menos para o coletivo. NO seu ensimesmamento, ele € como um movimento
religioso que tende a rejeitar qualquer outro fundamento, “fazendo passar a
conversao individual a frente da regeneracao batismal” (DELUMEAU, 1989, p. 241).

Para Karl Mannheim, trata-se de:

Uma religido em que o enfoque devera ser totalmente biblico, ndo
permitindo a existéncia ou a influéncia de nenhum outro livro, e que
tiram seus padrdes e seus alvos das paginas da Biblia com
inclinacdo perfeccionista, onde se julgam sérios com relagédo ao que
chamam ou denominam viver em santidade e passam a dedicar 0
maximo esforco para seguir a lei de Deus (MANNHEIM, 1950, p.
197).

Na fala de Mannheim, apreende-se a visdo do Pietismo como uma religido
gue se apresenta como sectaria (WEBER, 2007, p. 88), cujos dogmas doutrinarios
nao admitem contestacdo, de modo que se configura como uma religido intolerante
e intransigente em sua linha de pensamento.

Este € um viés que mostra a barbarie praticada por esse sujeito
ensimesmado, dando a ideia da definicho como aquela ligada ao individuo que
parece ndo ter consciéncia da sua existéncia no meio social. E o sujeito que ndo
pensa e ndo admite pensar, ndo reflete, ndo critica. E como ser alienado. E o
exemplo do individuo que vive a sua inconsciéncia, exterioridade. Ele ndo pergunta,

logo néo transcende o dado. Torna-se coincidente com as coisas; € coisa tambéem.
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Tem-se, a partir do fragmento acima, o sujeito ensimesmado, demonstrando
viver longe da razédo e contra ela, frustrando sua comunicacdo com o seu Eu e,
automaticamente, com o coletivo. O sujeito ensimesmado se esquece de que é
através da razdo que se chega ao conhecimento da possivel verdade. Renunciar a
razdo € renunciar a liberdade. A razdo ndo perde a esperanca; ela critica o
conhecimento adquirido e estimula o entusiasmo pela busca de novos
conhecimentos.

A producéo intelectual do sujeito ensimesmado esta longe de atender tanto as
suas necessidades quanto as da coletividade. Assim, torna-se necessario entender
gue o compartilhamento e a responsabilidade da coletividade, ou seja, o0 matuo tem
0 seu grande valor, pois ambos descartam o individualismo egoista que leva o
individuo ao ensimesmamento.

Neste capitulo, o individualismo como movimento precursor da barbarie foi
construido historica e socialmente de maneira determinada de modo a pér fim ao
gue se pensa de coletividade ou de qualquer nocao do ideal de bem comum. Esta foi
a ideia pensada e que se tornou a consciéncia do sujeito ensimesmado.

Nota-se que o individualismo vivenciou um longo periodo de gestacdo, sendo
0 seu transcurso observado pelo viés do Renascimento, da Reforma Protestante e
da Revolugédo Francesa. Este mesmo individualismo teve como produto final a sua
contribuicho na procriacdo do sujeito ensimesmado, de maneira que, em
continuidade, tornou-se este sujeito ensimesmado um produto da crise da razéo e

da barbarie, assunto que sera abordado no capitulo seguinte.
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CAPITULO 2 - O SUJEITO ENSIMESMADO CoMO PRODUTO DA CRISE DA RAZAO

E DA BARBARIE

No capitulo anterior, o individualismo foi discutido em um processo histoérico e
social que culminou, contemporaneamente, na formagdo do sujeito ensimesmado.
Esse sujeito fez desencadear, a partir do seu ensimesmamento, a crise da razao,
levando ao surgimento de formas de barbarie. Diante de tal crise, esse sujeito
tornou-se resultado de um processo gerado por ele proprio. O resultado é a
realizacdo de acdes barbaras que, como continuacdo, o tornam produto dessa
mesma crise, com movimentos de barbarie. O individualismo passou a ser uma
armadilha para esse sujeito, no sentido de que ele ndo mais se preocupa com 0
sentido da convivéncia civilizada.

O sujeito ensimesmado, como produto dessa crise, torna-se parte integrante
de um sistema que, criado por ele mesmo, exclui, num processo de selecdo, outros
individuos considerados menos favorecidos. Atitudes ou acdes desse tipo
evidenciam uma diferenca histérica, social, politica e econémica entre esses
individuos, aliando-se a uma crise de identidade responséavel por gerar, no convivio
humano, um afastamento e uma alienacdo em situacbes que denotam
“‘marginalidade social’. Certas ac¢des, assim, sdo vistas em aspectos racistas ou
xenofobos, tornando-se visivel a “marginalidade” estabelecida para com as minorias
étnicas, de cultura diferente e inferior a cultura dominante.

A exaltacdo da razdo vista na Idade Moderna e, de forma continuada, a
liberdade alcancada pelo sujeito com a instrumentalizacdo da racionalidade néo se

concretizaram na emancipacdo que lhe fora prometida, pois 0 que se viu, na
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sociedade em geral, foi a utilizacdo de um instrumento de dominacdo das classes
oprimidas, instrumento este que pode torna-los “marginalizados”.

Mecanismos como esse criam situacdes que fazem gerar um aumento da
violéncia, transfigurada em indiferenca pelas condicbes de vida impostas as
pessoas. Esta configuracédo se da por atitudes ou acdes reveladoras do modo como
0S sujeitos ensimesmados, em suas individualidades, sdo atingidos pelo
ensimesmamento, perdendo o contato com o seu Eu genuino (processo discutido no
capitulo anterior), que os fazia viver e partilhar suas experiéncias e descobertas em
coletividade.

Uma sociedade em que o sujeito ensimesmado se faz presente torna-se
observada por uma realidade externa que pressiona e coage o individuo. S&o
situacdes que, se ndo forem modificadas ou trabalhadas pela e na sociedade, daréo
a impressdo errénea do que deveria originalmente ser essa relacdo. E um eu
ensimesmado que forga outros individuos a cederem e viverem uma submisséo e
obediéncia ao poder assim instaurado (como sera apresentado no capitulo trés).

A dindmica do poder instaurado na vida do sujeito é discutida por Foucault em
sua obra Microfisica do poder (2004). Para Foucault, as relacbes de poder
efetivadas tanto numa sociedade como num individuo se apresentam como uma
realidade Unica, estavel e soberana. Entende-se que a imagem construida de poder
na vida do sujeito oprime as pessoas. E a imagem que os individuos devem temer,
ou que tém medo de té-la. A imagem que oprime as pessoas, que suprime a
liberdade e manipula a vida era a imagem construida e muito presente nas
sociedades (FOUCAULT, 2004, pp. 169-170).

Considerando o pensamento de Foucault, percebe-se que a ideia de poder

exercida por esse sujeito ensimesmado apresenta um papel mais negativo que
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positivo, ou seja, em nada pode favorecé-lo, resultando disso seu crescente
afastamento em relacéo a sociedade.

Ainda para Foucault:

O individuo é uma producdo do poder e do saber. A acédo sobre o
corpo, o adestramento do gesto, a regulacdo do comportamento, a
normalizacdo do prazer, a interpretacdo do discurso, com o objetivo
de separar, comparar, distribuir, avaliar, hierarquizar, tudo isso faz
com que apareca pela primeira vez na histéria esta figura singular,
individualizada — o homem como producéo do poder (2004, pp. XIX e
XX).

Intrinseco a producao desse poder, 0 ensimesmamento tem afetado a muitos
individuos na sociedade contemporanea. As relacdes sociais tém sido atingidas, de
forma a ficarem comprometidas. Cada individuo tem visto e analisado o outro
segundo o0s seus proprios critérios e valores. A esse respeito, Horkheimer aponta
qgue “o individuo absolutamente isolado foi sempre uma ilusdo” (2010, p. 140). O
isolamento o fara pensar nele proprio, e esse isolamento ndo lhe permitira
desenvolver formas de bem-estar social que, apesar de sociais, ndo trazem
beneficios, sdo uma iluséo.

O atual capitulo ainda tem por objetivo descrever, historica e filosoficamente,
como se deu e como se tem dado a crise da razdo no Ocidente, tomando como
recorte temporal e ponto de partida o apice da valorizagdo da razdo no contexto do
lluminismo, logo apds a Revolugéo Industrial.

Apbs o processo historico da Revolucdo Industrial na Inglaterra, o individuo
teve conhecimento e vivenciou as mudancgas que contribuiram para a configuragdo
do mundo contemporadneo. Com a mecanizacdo dos sistemas de producao,

multiplicaram-se as pesquisas, as invencdes e as descobertas de ordem prética,
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que, pela sua divulgacao, condicionaram os progressos da indastria, da agricultura e
do comércio. Os historiadores Rodrigues e Falcon dizem que esse “é o emblema de
uma nova época, em que a modernidade passa a incorporar toda a historia ocidental
(a partir do lluminismo), principalmente no que se refere a utilidade das técnicas e
tecnologias desenvolvidas pelo crescimento industrial” (2000, p. 277).

Ao lado destas caracteristicas de ordem econdmica vivenciadas pelo
individuo, desenham-se os retratos sociais, entre cujos resultados estdo a migracao
de trabalhadores das zonas rurais para a cidade (éxodo rural), a formacdo do
proletariado como classe social e o surgimento da classe intermediaria e a
burguesia, que reivindica para si um novo papel politico, desenvolvido no século
XIX.

Ao mesmo tempo em que se processa essa evolugcdo econdmico-social,
apesar da agitacdo politica da época, continua a desenvolver-se 0 pensamento
abstrato, tanto da ciéncia como da razdo. Pode-se compreender esse momento
como uma época de criacdo continua, em que sobrevivem o entusiasmo e a fé do
século XVIII quanto ao surgimento e potencial das técnicas, quanto as invencgoes,
pesquisas e experiéncias em todos os ramos cientificos, como foi citado por
Hobsbawm: “a ciéncia se beneficiou tremendamente com o surpreendente estimulo
dado a educacdao cientifica e técnica, como também ao apoio dado a investigacédo
durante este periodo” (1982, pp. 302-303).

Ao longo desse progresso vivenciado pelo sujeito, vislumbra-se, na segunda
metade do século XVII, a disseminacdo, por toda a Europa, de uma confianca
absoluta no potencial humano, tanto pelos poderes da razdo, como pela
possibilidade de se criarem sistemas tedricos (filoséficos e cientificos) capazes de

abarcar e, a0 mesmo tempo, explicar com exatidao a totalidade da realidade criada.
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O sucesso alcancado pela fisica de Newton (1643-1727) s6 fez crescer ainda mais
“0 otimismo cientifico e a confian¢ca na razdo humana” (KUHN, 2011, pp. 19-31). No
campo das ciéncias sociais, “desenvolve-se um novo e promissor debate intelectual,
propiciando o desenvolvimento de um novo discurso, que compreende uma nova
oposigao” (RODRIGUES e FALCON, 2000, p. 278).

No percurso historiografico, é notavel que o século XVIII revela, em
contrapartida ao século XVIl, a razdo desarraigada das crencas, proporcionando ao
individuo maior liberdade de pensamento e promovendo algumas transformacdes no
seu modo de pensar e agir. O pensamento alcanca, entdo, a sua emancipagao e 0s
ideais antropocéntricos surgidos no Renascimento conquistam, no século XVII, essa

abstracao.

2.1 - Como Produto da Crise da Razao

O século XVIII torna-se conhecido como a fase intelectual do
Enciclopedismo®, cujos organizadores (entre os quais pensadores como Denis
Diderot e Jean D’Alembert) “desejavam promover a filosofia identificando-a com o
conhecimento” (DARNTON, 2008, p. 404). O Enciclopedismo foi sequenciado pelo
movimento intelectual que agitaria as estruturas sociais da Europa e do mundo
ocidental, denominando-se lluminismo ou Esclarecimento (ELIAS, 2014, p. 21).

O pensamento iluminista, seguindo uma linha abstrata da razéo, entendia que
0S seres e as coisas estariam submetidos a certas regularidades e caberia ao

homem descobri-las através da inteligéncia, do uso da razdo. Considerava-se

® Constituida de 35 volumes e contando com a colaboragdo de 130 colaboradores, a Enciclopédia
constitui-se de um resumo do pensamento iluminista e fisiocrata. As ideias que nortearam sua
elaboracdo foram: a valorizacdo da razdo (racionalismo) como substituto da fé; a valorizacdo da
atividade cientifica, apresentada como meio para se alcancar um mundo melhor; a critica a Igreja
Catdlica, ao clero, pelo comprometimento com o Estado absolutista; o predominio do deismo, crenca
em Deus como for¢ca impulsionadora do universo, a concep¢éo de governo e governados.
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também que “o lluminismo ndo € somente 0 compromisso critico da razao: € ainda o
compromisso de servir-se da razdo e dos resultados que ela pode conseguir nos
varios campos da pesquisa para melhorar a vida particular e associativa de cada
homem” (ABBAGNANO, 1982, p. 511). O homem pensava estar sozinho e, diante
disso, cria formas abstratas, mas nao consegue.

O lluminismo®, também conhecido como “ldade da Raz&o” ou “Século das
Luzes”, torna-se o ambiente histérico em que o uso da razao serviria para questionar
0 poder dos reis absolutistas, justificar a Revolu¢do Francesa e poder criar um novo
pensamento politico. Foi o movimento cuja ideologia, fundamentando o seu
desenvolvimento, passou a incorporar o desejo da burguesia, tendo como base as
lutas revolucionarias do final do século XVIII e inicio do século XIX (Revolugéo
Francesa e Movimentos Revolucionarios de 1830 e 1848) (DARNTON, 2008, p.
406). E um movimento surgido como processo que coloca a razdo sempre a Servico
da critica do presente, de suas estruturas e realiza¢des historicas.

E nesse ambiente temporal, no lluminismo do século XVIIl, que se tem o
apice do uso da razdo. Para a época, a razao autbnoma seria capaz de construir o
conhecimento (FIGUEIREDO, 2014, p. 23). Segundo Horkheimer e Adorno, havia,
no movimento, uma forte crenca no poder da razdo como instrumento para o ser
humano e a sociedade alcancarem a liberdade, a individualidade e a felicidade,
assim como a nogéo de progresso e crescimento individuais (1989, p. 4).

O apice da razdo visto no século XVII com o luminismo tem seu
engendramento ja no século XVII, com o racionalismo entendido como algo que

caminha em contraponto ao ceticismo (HORKHEIMER e ADORNO, 1989, p. 6). Para

° O lluminismo é a linha filoséfica caracterizada pelo empenho de estender a critica e o guia da razdo
em todos os campos da experiéncia humana. Neste sentido, Kant escreveu que o lluminismo é a
evasdo dos homens do estado de minoridade atribuivel a eles préprios. Minoridade entendida como a
incapacidade de servir-se do préprio intelecto sem o guia de um outro. (ABBAGNANO, 1982, p. 509).
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a concepcao racionalista, atribui-se a razdo uma capacidade inerente de conhecer
aquilo que o individuo entende como verdade.

Para Abbagnano, em seu Dicionario de Filosofia (1982), o racionalismo em
geral "era uma atitude de quem confia nos procedimentos da razdo para
determinacdo de crencas ou de técnicas em determinado campo” (p. 789). No
racionalismo, percebe-se uma rejeicdo de intervencdes que partem dos sentimentos
e das emocdes. Quando se faz o0 uso do conhecimento tem-se maior autonomia e
autoridade na apresentacdo do raciocinio, proporcionando a melhor forma de
conducédo do pensamento para 0 uso da razao.

Na Histdria da Filosofia, René Descartes (1596-1650), fildsofo francés que, na
propagacédo do racionalismo cartesiano, usou o principio "penso, logo existo" (2001,
p. 38) para fundamentar o verdadeiro conhecimento, distinguiu trés tipos de ideias:

inatas, adventicias e facticias. Nas palavras dele:

Mas logo depois atentei que, enquanto queria pensar assim que tudo
era falso, era necessariamente preciso que eu, gue o pensava, fosse
alguma coisa. E, notando que esta verdade — penso, logo existo —
era tao firme e tao certa que todas as mais extravagantes suposicoes
dos cépticos ndo eram capazes de abala-la, julguei que podia admiti-
la sem escrupulo da filosofia que buscava (DESCARTES, 2001, pp.
38-39).

Este modo de pensar torna-se o ditame para poder conduzir os caminhos do
uso da razdo pelos principios cartesianos. A partir do exercicio da razdo, esse

filbsofo critica tudo quanto outrora havia aprendido no ambiente escolar,
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principalmente quando observa e critica a Escolastica'®, conforme se vé no prefacio

de sua obra Discurso do Método:

Basta uma leitura rapida do Discurso do Método para se perceber
gue a filosofia da Escola nunca deixa de estar presente no espirito de
Descartes. Isso nada tem de surpreendente, pois é a filosofia que Ihe
foi ensinada, que ele combate e sonha substituir pela sua (2001, p.
V).

Assim, Descartes apresenta como contraponto ao aprendizado de sua época
o entendimento de que aquele saber obtido ndo repousava em fundamentos ou
principios solidos, pois estava comprometido com a filosofia oficial da Igreja, dos
Colégios e também estava protegido pelos poderes publicos. Era como um saber
intocavel (2001, p. VIII). Sujeitos ensimesmados estavam a frente de instituicdes e,
com o poder que lhes fora atribuido, ndo permitiam discussfes sobre os fatos por
julgarem que estes, segundo eles, eram verdades absolutas.

A partir desse pressuposto, torna-se interessante perceber que “a
originalidade de Descartes reside muito mais no fato de ele ter inaugurado uma
reflexdo independente da fé. Com ele, o que a filosofia encontra é uma certa
autonomia” (2001, p. X). Para Descartes, o conhecimento ndo tem que parecer
verdadeiro, precisa estar fundamentado na certeza. O conhecimento deve comecar
pela busca de principios seguros. Segundo ele, “devemos comecar pela
investigacao das primeiras causas, isto €, dos Principios, e esses Principios deverao

ser da filosofia” (DESCARTES, 2003, p. 4). Sdo as ideias inatas que ndo estéo

sujeitas ao erro e que sado o fundamento de toda ciéncia.

10 Propriamente a filosofia cristd da Idade Média. Chamou-se scholasticus, nos primeiros séculos da
Idade Média, o professor de artes liberais e, em seguida, o docente de filosofia ou teologia que dava
as suas licbes, primeiramente na escola do convento, ou da catedral, e depois na Universidade. E
significa, portanto, literalmente, a filosofia da escola.
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Para Descartes, o homem é um animal racional e, nas suas obras Discurso
do Método, na primeira parte, e Carta-Prefacio dos Principios da Filosofia, diz “ndo
conhecer outras qualidades, além destas, que sirvam para a perfeicdo do espirito;
pois a razdo, ou senso, € a Unica coisa que nos torna homens e nos distingue dos
mais selvagens e barbaros” (2003, pp. 5 e 6). Afirma a igualdade de direito, do bom
senso ou razao, dizendo que todos possuem esta razdo como capacidade de julgar
e discernir o verdadeiro e o falso. Ainda para Descartes, “uma nacao é tanto mais
civilizada e polida quanto mais nela os homens melhor filosofarem; e, assim, que o
maior bem que pode haver num Estado é ter ele verdadeiros Filosofos”
(DESCARTES, 2001 e 2003, p. 6).

O sujeito que se utiliza do método cartesiano entende que a aplicacao desse
método servird para a melhor conducéo do uso da razdo'’. Sendo este o seu
objetivo, procura a verdade nas ciéncias. E deixar o acaso para buscar o método,
aquele método que permitird conhecer mais as coisas que se pretende discutir ou as
quais se pretende chegar. Significa, em principio, rejeitar tudo aquilo de que ndo se

pode duvidar. Com isso, Descartes radicalizou o pensamento filoséfico.

2.2 - Como Produto da Barbarie

Posterior ao movimento cartesiano, e como continuacao para o que se pode
verificar como contribuicdo para o &pice da razdo no lluminismo, o idealismo*?

alemao, principalmente com Immanuel Kant (1724-1804), permite marcar 0 Seu

1 O termo razéo é usado como faculdade de conhecimento, pois, no uso deste termo, o sujeito esta
produzindo ideias que servirdo para o desenvolvimento das ciéncias.

2 A proposta do Idealismo é a reducdo do ser ao pensamento, ao espirito, & consciéncia, as ideias,
considerados estes a base de solu¢édo dos problemas filoséficos. Para os idealistas, o mundo material
s6 pode ser compreendido plenamente a partir de sua verdade espiritual, mental ou subjetiva.
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tempo na tentativa de solucionar o impasse entre racionalismo e empirismo. O
empirismo™® surge em contraponto ao racionalismo cartesiano, principalmente no
que tange a teoria das ideias inatas. Trata-se de um movimento que caminha num
entendimento de que a explicacdo do conhecimento se da a partir da experiéncia
sensivel. Esse movimento surgiu também como forte contribuicdo para o
individualismo. Apresentava como proposta a eliminagcéo da ideia cartesiana de ideia
inata por ser considerada obscura e problematica. Para os defensores do
Empirismo, como John Locke na sua obra Ensaio Acerca do Entendimento Humano,
0 gue se tem por conhecimento € oriundo da percepcdo que o individuo tem do
mundo externo (na experiéncia sensivel) (LOCKE, 1988, pp. 13-17).

Na tentativa de solucionar o impasse entre racionalismo e empirismo, a
filosofia kantiana torna-se uma das que mais contribuiram para a filosofia
contemporanea. E, das trés principais obras de Immanuel Kant (Critica da Razéo
Pura (1781), Critica da Razao Prética (1788) e Critica do Juizo (1790)), na primeira,
ele desenvolve a teoria do conhecimento, em que procura conciliar a posi¢cdo dos

racionalistas e dos empiristas (HARTMANN, 1983, p. 19).

¥ O empirismo, que inicialmente se desenvolve na Inglaterra, também apresenta a sua contribuic&o
no nascimento do liberalismo. Principais empiristas: Francis Bacon (1561-1626), Thomas Hobbes
(1588-1679), George Berkeley (1685-1753), David Hume (1711-1776).
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Na Critica da Razéao Pura, diz Kant:

Que todo o0 nosso conhecimento comeca com a experiéncia, ndo ha
davida alguma, pois, do contrario, por meio do que a faculdade de
conhecimento deveria ser despertada para o bruta exercicio sendo
através de objetos que tocam nossos sentidos e em parte produzem
por si proprios representacbes, em parte pdem em movimento a
atividade do nosso entendimento para compara-las, conecta-las e,
desse modo, assimilar a matéria das impress@es sensiveis a um
conhecimento dos objetos que se chama experiéncia? Segundo o
tempo, portanto, nenhum conhecimento em nds precede a
experiéncia, e todo ele comeca com ela. Mas embora todo o nosso
conhecimento comece com a experiéncia, nem por isso todo ele se
origina justamente da experiéncia. Portanto, é pelo menos uma
guestao que requer uma investigacdo mais pormenorizada e que néo
pode ser logo despachada devido aos ares que ostenta, a saber se
h& um tal conhecimento independente da experiéncia e mesmo de
todas as impressdes dos sentidos. Tais conhecimentos denominam-
se a priori e distinguem-se dos empiricos, que possuem suas fontes
a posteriori, ou seja, na experiéncia (1987, p. 25).

Kant faz uma apresentacdo da diferenca que ha entre conhecimentos
empiricos e conhecimentos a priori (1987, p. IX). O conhecimento, tal como
apresentado na citacdo acima, tem seu inicio com a experiéncia, fato este que néo é
posto em duvida, sendo "a razdo a primeira de todas as outras coisas" (KANT, 2001,
p. 537). Também ndo significa dizer que todo o conhecimento que o sujeito
apresenta possuir venha a originar-se da experiéncia, pois, ainda para Kant, “o que
importa aqui € um traco pelo qual possamos distinguir de modo seguro um
conhecimento puro de um conhecimento empirico” (KANT, 1987, p. 26).

Nesta perspectiva, para Kant, a atitude critica do individuo permitira torna-lo

um sujeito esclarecido, o que o diferencia de um sujeito ensimesmado. Para Kant,
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"terei, pois de esperar desses homens de mérito, que a assimilaram, o
esclarecimento das obscuridades” (KANT, 2001, p. 61).

O sujeito que apresenta a sua critica como faculdade da razdo € um sujeito
gue tem posicdes independentes, pois quando apresentadas, tornam-no um sujeito
capaz de pensar por si proprio, ndo aceitando como verdadeiro (verdade absoluta) o
que fora simplesmente estabelecido por outros. Quando o sujeito faz uso do
criticismo kantiano, sem a pressuposicdo ou algum juizo de valor antecipado, o faz
na intencdo de fundamentar a razdo. Para Kant, torna-se imprescindivel o exame
livre como fundamento: “Que é verdade? Deseja-se saber qual o critério geral e
seguro da verdade de cada conhecimento” (KANT, 1987, p. 58).

O uso da faculdade da razéo pelo sujeito permite entender que, nhum recorte
temporal como o do lluminismo, cujo contexto historico-epistémico € também
conhecido como Esclarecimento, o sujeito tornou-se capaz de atingir a sua
maioridade ndo s6 pela capacidade de pensar de maneira autbnoma, mas também
pelo fato de ele, agora autbnomo, nao permitir a manipulagdo ou o dominio do outro
(KANT, 1995, pp. 12 e 13).

Num entendimento kantiano, esclarecer-se € emancipar-se. Emancipar-se da
direcdo que os outros dao o sujeito. A exaltacdo da razéo, que fora vista na ldade
Moderna e que, de forma continuada, estava sendo vista na luta pela liberdade,
alcancou o sujeito com a instrumentalizacdo da racionalidade por parte do individuo.
Entretanto, esse objetivo ndo se concretizou na emancipa¢do e autonomia que ao
sujeito fora prometida, pois 0 que se viu na sociedade foi a utilizacdo da razdo como
instrumento que justificasse a dominagdo das classes oprimidas. E o produto da

crise da razao como forma de barbarie.
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No opusculo Que é o lluminismo?, Kant responde a essa pergunta fazendo da

seguinte forma a relacdo entre esse movimento e o uso da razao:

O lluminismo é a saida do homem da sua menoridade de que ele
préprio € culpado. A menoridade é a incapacidade de se servir do
entendimento sem a orientacdo de outrem. Tal menoridade é por
culpa propria, se a sua causa ndo residir na caréncia de
entendimento, mas na falta de decisdo e de coragem em se servir de
si mesmo, sem a guia de outrem. Sapere aude! Tem a coragem de te
servires do teu préprio entendimento! Eis a palavra de ordem do
lluminismo (KANT, 1995, p.11).

Kant, a partir desta resposta, consente ser a liberdade a autonomia desejada
por este individuo (KANT, 2001, p. 475, 537). Admite ser ela, a liberdade, o encontro
do sujeito com a sua maioridade. Neste entendimento, aponta para a possibilidade
de o sujeito “sacar” da sua propria razdo as normas de condutas (Moral), ou o fato
de como ele deve pensar, pois “o0 uso publico da propria razdo deve sempre ser livre
e sO ele pode, entre os homens, levar a cabo a ilustragdo” (KANT, 1995, p. 13).

A religido, por exemplo, deveria se quedar diante da razdo e da ciéncia. O
que se vé em Kant é o entendimento de que o que se poderia aproveitar da Escritura
e da religido cristd, na esfera publica, eram os principios morais e teleolégicos (a
ideia de progresso com vistas a um fim). Era a emancipagcédo em relacao a toda fonte
de supersticdo e autoridade que ndo pudesse se submeter ao escrutinio da razéo.
Conforme disse Kant, “A nossa época é a época da critica, a qual tudo tem que
submeter-se. A religido, pela sua santidade, e a legislacdo, pela sua majestade,
devem igualmente subtrair-se a ela” (KANT, 1994, p. 31). Habermas registra que “A
orgulhosa cultura do lluminismo rompeu com a religiao” (HABERMAS, 2000, p. 30).

O Esclarecimento passou a ser 0 principal movimento do pensamento

moderno cujos resultados foram obtidos na contemporaneidade. Pois:
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o fendbmeno do esclarecimento é apresentado como um sistema de
valores que deu origem ao mundo contemporaneo, para o bem e
para o mal, estando na base das grandes transformacdes politicas,
econdmicas e sociais a partir do século XVIII (ELIAS, 2014, p. 17).

A conjuntura histérico-epistémica da filosofia, com o desenvolvimento de
ideias que envolviam a razdo, e que, nesse movimento, apresentam o0 sujeito
ensimesmado como produto da crise da razdo e da barbarie, até entdo fora vista
como racionalismo, afirmando existir no sujeito um individualismo e uma consciéncia
autdbnoma. Por outro lado, esta conjuntura historiografica apresentava o empirismo
insistindo na dependéncia aos estimulos sensiveis do sujeito. Essas correntes
filosdficas, apesar do esforco empreendido por Kant no sentido de operar a sintese
entre 0 empirismo e o racionalismo, ressurgem no século XIX sob uma nova forma
de discurso, o positivismo. Abria-se, a partir de entdo, a "fenda" para a crise que
viveria a razao ja no final do século XIX, e sua gestacéo no inicio do século XX.

Esta "fenda" € o retrato até entdo apresentado como demonstracdo de uma
configuracdo, de uma perspectiva ufanista por parte dos pensadores iluministas
(franceses e alemées) no que tange a seus entendimentos e interpretacdes acerca
da raz&o. Para os iluministas e idealistas, a razdo era tudo. Acreditavam ser a
percepcdo, de forma geral, uma forca que nutria a sociedade europeia até o século
XIX, de viver um otimismo no que foi gestado pelo lluminismo do século XVIII.
Segundo o historiador Robert Darnton, a ideia que se tinha da razdo segundo a
perspectiva iluminista era a de que “este movimento estava cada vez mais em todos
os lugares, e que poderia explicar qualquer coisa, em qualquer area de realizacdo

humana’ (DARNTON, 2008, p. 404).
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A partir das novas ideias implementadas pela filosofia na perspectiva que se
tinha sobre Iluminismo, em que também se encontrava em pauta o idealismo
kantiano, surge a dialética hegeliana, como a ideia que Hegel constréi de Historia,
permitindo iniciar uma nova discussdo em torno da teoria do conhecimento.

A partir destas novas ideias, a razdo comecava a apresentar um novo
fomento de discurso. Para Hegel, a razdo é a sintese de todas as producdes
intelectuais da historia. E o espirito constituindo-se na histéria como a visdo desse
espirito absoluto realizando-se de forma plena e livre (HARTMANN, 1983, p. 634).
Desta forma, a razéo se estabelece na histéria desenvolvendo-se e tomando a sua
consciéncia. Entende-se que, com Hegel, a raz&o ja esta na historia (HEGEL, 1985,
p. XVII).

Na introducédo da obra de Hegel A Raz&o na Historia: Uma introducéo geral a
Filosofia da Histdria, Robert Hartmann, diz que “Em Hegel, a filosofia e a histéria se
encontram” (HEGEL, 2001, p. 9). Hegel, dessa forma, provocou a historicizacdo da
razao, retirando dela o elemento de imutabilidade. Hegel permite o entendimento de
que a razao esta em toda a Histéria, ou seja, € produto da Histéria. Desta forma, a
Histdria torna-se o critério absoluto, encontrando-se, inclusive, acima da razao.

Hegel introduz na tradicdo da filosofia a problematica da subjetividade,
apresentando uma nova nocdo de historia, ou seja, a da consciéncia histérica
(HEGEL, 1985, p. 321). A Historia, para Hegel, “é o desenvolvimento do Espirito no
Tempo, assim como a natureza € o desenvolvimento da Ideia no Espago” (HEGEL,
2001, p. 21).

No que tange a dialética hegeliana, enquanto para Kant a “dialética é o
grande campo da aparéncia e contra ela tem que se levantar a critica que impde 0s

seus limites, para Hegel € o método universal da Filosofia, que descobre a esséncia
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de todas as coisas” (HARTMANN, 1983, p. 334). A dialética hegeliana € uma nova
l6gica, que nado dispensa o contraditério. Entende-se como 0 momento da passagem
de um termo ao que lhe é antitético e ao impulso que da ao espirito a necessidade
de ultrapassar essa contradicdo (HARTMANN, 1983, pp. 446-227). Hegel reprova
Kant “por ndo ter penetrado no contetddo e na relacdo que aquelas determinacdes
tém em si, tendo-as considerado apenas segundo a oposi¢ao entre subjetividade e
objetividade” (HEGEL, 1985, p. XIV).

A partir desta nova perspectiva e apresentacdo de discurso, conforme a
dialética hegeliana havia a ideia de que o que fora defendido por Kant ndo mais
estava servindo para a apreensdo dos novos entendimentos nem dos novos
movimentos acerca da razdo que “"assediava a contemporaneidade”
(BECKENKAMP, 2004, p. 61). O que se via eram 0s indicios de uma crise que se
instaurava acerca da razdo. A ciéncia comeca a deixar de ser o “porto seguro”, ou o
direcionamento da busca do que se pretendia explicar como verdade nas amplas
areas do conhecimento. O que se vé é a consciéncia de uma nova época
estimulando o debate, principalmente com relacdo a seus desdobramentos. Ao
adquirir um novo sentido em seu desenvolvimento, o debate acerca do
conhecimento acaba por receber dois novos sentidos, distintos quanto a
interpretacao.

Nesse novo sentido, vislumbra-se o inicio da crise da razdo, dimensionando
um novo percurso a partir do conhecimento das ideias filosoficas de Georg Wilhelm
Friedrich Hegel (1770-1831) (HARTMANN, 1983, p. 298). Para Hartmann, Hegel
‘criou um sistema filosofico como ndo houvera antes nem haveria depois dele:

amplo, arredondado, harménico e elaborado até o fim” (HARTMANN, 1983, p. 302),
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sendo o primeiro filésofo a desenvolver com clareza o conceito de modernidade™®.
Também para Habermas, “Hegel foi o primeiro a tomar como problema filosoéfico o
processo pelo qual a modernidade se desliga das sugestdes normativas do passado
gue lhe séo estranhas” (HABERMAS, 2000, p. 24).

Hegel marca a transicdo do século XVIII para o XIX, e, partir dele,
descortinam-se os incobmodos gerados acerca do que se discute sobre a razao:
“Hegel descobre o principio dos novos tempos: a subjetividade” (HABERMAS, 2000,
p. 25). Assim, para Hegel, na modernidade, tanto a vida religiosa, o Estado e a
sociedade, quanto a ciéncia, a moral e a arte sdo modificados como manifestacdes a
partir do principio da subjetividade. Inicia-se uma nova compreensdo acerca da
razdo, em que Hegel critica a teoria do conhecimento de Kant, pois essa teoria do
conhecimento (epistemologia), segundo Hegel, funde-se com a teoria do ser

(metafisica), (HARTMANN, 1983, pp. 336-337).

Com este critério, e apesar de ndo ter um propadsito preciso, alcancga-
se de modo consequente o ponto a que havia chegado a consciéncia
histérica do proprio Hegel, que foi justamente o primeiro a abrir o
caminho a esta compreensdo histérica. Foi ele quem, pela primeira
vez, tornou vivo o passado longinquo do pensamento ocidental; foi a
ele que as fases do curso histérico revelaram o seu valor perene e a
ele que elas mostraram o supra-histérico na Histéria, e por esse
motivo também o seu proprio sistema de pensamento. Com este
procedimento exemplar, Hegel veio a ser o descobridor propriamente
dito do patriménio histérico e, simultaneamente, o criador de uma
ideia da Historia da Filosofia que espera em vao até hoje o seu
mestre (HARTMANN, 1983, p. 302).

* A modernidade, ou melhor, sua autoconsciéncia, manifesta sob diversas formas, constitui entéo "o
discurso filosofico da modernidade” (HABERMAS), variado com seu jogo bastante complexo de
“luzes e sombras”, cujo Leitmotiv € a aposta na razdo, no progresso cientifico e técnico, na
emancipagdo do homem e na liberdade”. Assim apresentam-se as grandes categorias da
modernidade: 1° secularizagdo; 2° critica e "crise da razado"; 3° progresso; 4° revolugao; 5°
emancipacéo (e liberdade); 6° desenvolvimento e evolugdo. (RODRIGUES; FALCON, 2000, p. 231).
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Hegel representa o ponto mais alto do racionalismo moderno e, a0 mesmo
tempo, apresenta a “porta” que se abre para o inicio da crise da razdo e sua
derrocada, permitindo uma atencdo especial por parte daqueles que dardo
sequéncia a discussao da ideia filosofica empreendida por ele e que sera vista na
contemporaneidade. Para Habermas, “Hegel inaugurou o discurso da modernidade.
Certamente, Hegel quis tudo, menos romper com a tradicao filosofica; s6 a geracao
seguinte tomaria consciéncia dessa ruptura” (2000, p. 73).

Hartmann, entdo, registra que:

a nossa proépria posicdo histérica deve ser cuidadosamente definida
em face da de Hegel. Ndo porque esta se tenha tornado
completamente “histérica”. Corresponde isto ao conhecido declinio
da Filosofia hegeliana, que ocorreu imediatamente depois da sua
morte e que, por reacdo geral contra a fase do ldealismo Alemé&o,
levou a uma ruptura radical com a tradicdo especulativa. A Filosofia
dos nossos dias acha-se sob o signo de uma desorientagdo radical
gue também afecta — a par de outras questbes — o0 proprio
positivismo, que julgava ter triunfado sobre a “queda” de Hegel.
(HARTMANN, 1983, pp. 303-304).

Visto assim, Hegel historicizou™ a raz&o a despeito de seu carater metafisico,
permitindo, pela forma como a apresentou, que se abrissem as portas para a
imanentizacdo do pensamento abstrato (razdo). Hegel fez com que pensadores que
o sucederam a transformassem em produto contingente da histéria (PADOVANI,
CASTAGNOLA, 1977, 387). A razdo passou a ser um produto da Histéria; muito
embora ndo tenha sido este o objetivo de Hegel, assim se tornou aos olhos da

geracao seguinte.

> O Historicismo é uma doutrina segundo a qual a realidade é Histéria (isto é, desenvolvimento,
racionalidade e necessidade) e que todo conhecimento é conhecimento histérico, tal como foi
expresso por Hegel. Esta doutrina é a tese fundamental do idealismo roméantico: ela supde a
coincidéncia de finito e infinito, de mundo e de Deus, e considera, portanto, a Histéria como a prépria
realizacéo de Deus (ABBAGNANO, 1982, p. 483).
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Para Hartmann,

a Filosofia da Historia “interpretada® dum modo puramente
metodoldgico — e que pretendia fundar uma Ciéncia da Cultura a
partir dos limites do conceptualismo cientifico-natural — fracassou
perante os temas atuais da investigacao historica (1983, p. 305).

Desta forma, conforme o pensamento de Hartmann, Hegel passou a
apresentar algumas contradicdes, possibilitando que a filosofia, principalmente a
partir dos seus dias, encontrasse outros pontos e outras doutrinas para a discussao.
Hartmann registra que “a relagdo entre Hegel e os seus antecessores néo foi, em
geral, tdo intima”, e cita, inclusive, num tom de critica, “Spinoza” (HARTMANN, 1983,
p. 337). E a demonstracdo de um tom desafinado (controvérsias) em torno dos
argumentos construidos acerca do conhecimento. E a crise da razdo estabelecendo-
se na contemporaneidade.

O mesmo Hartmann, na introducéo que faz de A Raz&o na Histéria, de Hegel,
diz que “Hegel desencadeia 0s movimentos mais irracionais e mais irreligiosos — o
Fascismo e o Comunismo”. Em geral “visto como o mais autoritario, ele inspirou os
mais democraticos: Walt Whitman e John Dewey” (HEGEL, 2001, p. 11) - logo,
guerendo dizer que eram o0s representantes “da direita ortodoxa e da esquerda
radical” (HARTMANN, 1985, p. XIX). Hegel, pelo que construia e pensava, também
sentia uma forte aproximacao e ligacdo com 0os romanticos.

Hartmann diz que “Os roméanticos despertaram a consciéncia historica; Hegel
completou essa conquista no dominio filosoéfico. A sua relagdo com o Romantismo é,
contudo, muito mais ampla e intima. Mas considera-lo um romantico seria falso.
Romanticos foram, em todo caso, Schelling e Schleiermacher. Hegel ultrapassou-os”

(HARTMANN, 1983, p. 318). E a responsabilidade que recai sobre Hegel pela
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posicdo assumida acerca do pensamento que constréi sobre a filosofia. E a
proximidade encontrada entre a filosofia hegeliana e o Romantismo.

No Romantismo, pensar filosofia era entender que “No circulo dos roméanticos
cada um era fil6sofo a seu modo. Cada um deu as suas intuicbes um cunho mais ou
menos conceptual e esses ensaios que cada um faz sob a responsabilidade propria
nao foram muito claros” (HARTMANN, 1983, p. 192). Hartmann diz ainda que esses
fildsofos roméanticos tiveram qualquer coisa de “diletantismo que ndo pbde subsistir
perante as grandes questbes filosoficas da época” (HARTMANN, 1983, p. 192).
Parece que existia neles a preocupagcdo com o pensamento, sem que exatamente
se preocupassem com 0 modo como se dava a construcao desse pensamento. Vé-
se que poderia ser por sentimento ou por uma experiéncia imediata vivida pelo
individuo.

Abbagnano, em seu Dicionario de Filosofia, registra, na definicdo de

Romantismo, o objetivo que tinham:

O qual constitui a tentativa de superar os limites que o lluminismo
havia reconhecido serem préprios da razdo humana, pelo apelo a
experiéncia mistica e a fé. Aquilo que a razao nao pode dar pode da-
lo pelo contrario. Segundo os fildsofos do Sturm und Drang, Haman,
Herder, Jacobi, a fé, entendida, portanto como fato de sentimento ou
de experiéncia imediata (ABBAGNANO, 1982, p. 827).

O comentario que Hartmann faz sobre Hegel desperta o ato continuo
historiogréafico do final do século XIX e inicio do século XX, que torna conhecida uma
série de propostas tedricas que comecam a colocar o primado da razdo sob
suspeita, conforme dito pelo préprio Hartmann, boa parte do mérito na conducéo da
vida humana, social e histérica € atribuida a posicionamentos ndo racionais

(irracionalismo).
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O irracionalismo, portanto, comeca a ser visto como o pensamento filosofico
gue nasce em contraponto ao que fora construido em torno do que se entendia
acerca da razdo. Esta ideia caracteriza-se pela crenca de que, no sujeito, existe uma
capacidade inerente de apreensao da realidade, capacidade esta que o fara superar
os limites do racional. N&o se pretende, com este pensamento, apresentar o sujeito
como um ser irracional, mas como alguém que possui como objetivo criticar a
supremacia da razao.

Abbagnano, na definicdo que faz do irracionalismo e no enquadramento de
Arthur Schopenhauer (1788-1860) entre os irracionalistas, diz que este considerava
‘o mundo como manifestacdo de um principio ndo racional” (ABBAGNANO, 1982, p.
556). E a mente e a consciéncia ja permitindo ao sujeito ver a representacéo da
coisa-em-si (incognoscivel), sendo a vontade, essa coisa-em-si, a raiz metafisica de
toda realidade. Schopenhauer denomina vontade a forca impessoal
(SCHOPENHAUER, 2005, pp. 155-156). E diz ainda que a existéncia e dependéncia
deste mundo se fazem tédo-somente “pela consciéncia que aparece”
(SCHOPENHAUER, 1988, p. X).

Aproveitando esta atmosfera vivida pela filosofia, Schopenhauer também
critica a Critica da Razdo Pura, de Kant, apontando que as duas faculdades de
conhecimento apresentadas pelo autor encontravam-se como algo “confuso e
infundado, embora procedam de Kant” (SCHOPENHAUER, 1988, p. 100). A critica
feita é tdo acirrada que apresenta a seguinte questdo: “Se Kant tivesse investigado
seriamente até que ponto se ddo a conhecer essas faculdades de conhecimento
diferentes, das quais uma € a distintiva da humanidade, e investigado o que, de
acordo com o uso da linguagem de todos os povos e filésofos, chama-se de razédo e

entendimento, ele néo teria fendido a razdo em uma teorica e uma pratica”
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(SCHOPENHAUER, 1988, p. 100). Assim, afirma ser esse o “grande erro praticado
por Kant” (SCHOPENHAUER, 1988, p. 103).

Fritz Heinemann, na obra A Filosofia no século XX, apresentando e discutindo
o pensamento de Schopenhauer, faz o seguinte apontamento, (que aparece
registrado na obra O mundo como vontade e como representacdo, do mesmo

Schopenhauer):

Todavia, 0 espantosamente novo, € que se conceba a si mesmo
como “coisa-em-si”, como “vontade irracional” e, assim, pela primeira
vez, se arvore a vontade em absoluto. Para essa vontade o mundo
da experiéncia é unicamente representacao, véu ilusorio, aparéncia,
apenas imagem refletida do que a obscura vontade de viver
engendra sem descanso e sem sentido (SCHOPENHAUER apud
HEINEMANN, 1983, p. 235).

A vontade, para Schopenhauer, apresenta-se como a esséncia do universo -
a vontade cega e irracional, que tem o desejo tdo-somente de viver e que vai se
concretizando no mundo através de varias formas, nos instrumentos que ele cria
para si, mas que depois desaparecem, com a destruicdo da vontade irracional

(SCHOPENHAUER, 2004, p. 156).

O conhecimento em geral, quer simplesmente intuitivo quer racional,
provem originalmente da Vontade e pertence a esséncia dos graus
mais elevados de sua objetivagdo, como um meio para a
conservacdo do individuo e da espécie, como qualquer outro 6rgéo
do corpo. Por conseguinte, originalmente a servico da Vontade para
a realizacdo de seus fins, o conhecimento permanece-lhe quase
sempre servil, em todos 0s animais e em quase todos 0os homens
(SCHOPENHAUER, 2005, p.169).

Este é o retrato do caminho que se mostrou percorrido pelo campo da filosofia

até entdo. Caminho este que, a cada movimento e a cada proposta, descortinava-se



82

para o inicio de uma crise. A crise que estava vivenciando a razao estava tendo a
sua frente o Romantismo™®.

O Romantismo aleméo, por exemplo, com Johann Wolfgang Von Goethe
(1749-1832) e Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834), apresentavam
suas énfases nos sentimentos e na histéria. Estavam sinalizando e permitindo viver
a exaltacao dos sentimentos em detrimento da razdo (GOETHE, 1971, p. 40). Neste
momento este ensinamento (doutrina) estava demonstrando o caminho para a
desestruturacdo de qualguer pragmatismo outrora anunciado e defendido.

Como filésofo romantico, Schleiermacher procurou valorizar o principio da
experiéncia interior, a valorizacdo no sentido imanentista, idealista. No sentido
religioso, Schleiermacher pensa que, muito embora o sujeito ndo possa conhecer
nada a respeito de Deus, teoricamente, repete, de muitos modos, que a realidade é
una, e que o espirito humano, na sua plena atualidade, é a consciéncia de Deus
imanente (HARTMANN, 1983, p. 237). Logo, para Schleiermacher, o Absoluto néo é
atingivel por via pratica, moral, nem atingivel por apresentacfes tedricas, pela via
racional. O Absoluto, para Schleiermacher, é atingido pelo sentimento, mas nao
como um sentimento coordenado pelo conhecimento e vontade que possui 0 sujeito
(SCHLEIERMACHER, 2000, pp. 30-33). Entende-se que ha uma absolutizacdo do
aspecto sensitivo e, consequentemente, da tentativa de interpretar a esséncia da fé
cristd em termos de sentimento ou percepc¢ao intuitiva e devota da totalidade do

universo.

* O Romantismo foi um movimento artistico, filoséfico e politico que surgiu na segunda metade do
século XVIII, especialmente na Alemanha. O movimento romantico alem&o surge como uma reacao
contra o racionalismo e individualismo iluministas do século XVIIl. Além disso, este movimento
também foi marcado pelo interesse renovado pelo passado historico. Ndo € por acaso que bastante
énfase fosse colocada em aspectos irracionais como substitutos da razado, como, por exemplo, o
sentimento, a imaginacdo, a vontade e a prépria fé.
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Na associacao feita de Schleiermacher com o irracionalismo, Hartmann faz
um apontamento desse filosofo quando diz que “A Filosofia da Religido nédo é
teologica, nem racional, nem outra qualquer. No fim de contas, ndo é doutrina de
Deus, mas antes doutrina do sentimento religioso” (HARTMANN, 1983, p. 237).
Traduz-se no entendimento de que a esséncia da religido é o sentimento de
absoluta dependéncia. E a rentncia do pensamento racional em favor do sentimento
que possui 0 sujeito. A manifestacdo de um empenho que se da na vida de um
sujeito por uma realizacdo pessoal que fora explorada e acolhida por ele mesmo na
percepcdo de um sentimento de absoluta dependéncia. Percebe-se nisso um
confronto com a raz&o para que 0 sujeito possa obter uma maior liberdade nos
sentimentos religiosos.

Este viés de sentimento religioso apontado por Hartmann e discutido no
percurso feito pelos romanticos, em que se tem a abstracdo do conhecimento como
item de pauta, demonstra ter sua ligagdo com o irracionalismo.

Nessa trajetéria do pensamento irracionalista, encontra-se Soren Aabye
Kierkegaard (1813-1855), fildsofo dinamarqués com sua énfase na fé existencial.
“Muitos historiadores consideravam Kierkegaard como o primeiro representante da
filosofia existencialista” (KIERKEGAARD, 1979, p. 10). Kierkegaard implementa o
movimento irracionalista de sua época conforme os registros de suas obras Temor e
tremor e O desespero humano, respectivamente: “A razdo deve ser posta de lado,
dando lugar a suplica e até mesmo a imprecagao”; como: “Porque a fé comeca
precisamente onde acaba a razdo” (KIERKEGAARD, 1979, pp. 22, 238).

A existéncia para Kierkegaard era fator crucial. Era o “aqui e agora” vivido
pelo individuo de forma que essa possibilidade lhe daria o consentimento, a partir de

suas escolhas, de poder desfrutar do que estava em seu entorno. Era como
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situacdes que vivia o individuo fazendo com que estas situacdes o colocassem em
limites extremados. Era a contemplacdo, naquele momento, do individualismo do
sujeito ensimesmado, que, apresentado por ele, denominava-se “existéncia concreta
do individuo” (KIERKEGAARD, 1979, p. 11). Como a experiéncia intima e particular
vivida por este sujeito: “O meu propdsito ndo consiste aqui em ensinar o método que
cada um deve conseguir para bem dirigir a razdo, mas sim mostrar apenas de que
modo consegui dirigir a minha” (KIERKEGAARD, 1979, p. 193).

Na discussdo da existéncia concreta do individuo, este se torna o ponto
crucial da critica feita por Kierkegaard ao pensamento hegeliano. Para o pensador
dinamarqués, a existéncia humana ndo pode deixar-se dissolver na pura
conceituagao intelectual, quando diz que “A filosofia hegeliana ndo admite um
interior oculto”, e que a filosofia de Hegel apresentava “um sistema que esvazia a
existéncia humana de todo carater concreto, dissolvendo-a em puros conceitos
racionais” (KIERKEGAARD, 1979, pp. 16, 267).

Kierkegaard direciona o entendimento para a interpretacéo de que, quando o
individuo vive a vida e faz escolhas, experimenta os relacionamentos da sua propria
existéncia. Assim, a escolha que o individuo faz ndo depende do que ele
compreende, mas do que ele quer, ou seja, do que ele escolhe. Na obra Diario de
um sedutor, lé-se que “o personagem central penetra no mais fundo abismo da
paixdo, escolhendo viver a existéncia amorosa em todas as suas contradigbes”
(KIERKEGAARD, 1979, p. 17).

Marilena Chaui, na apresentagdo da obra de Kierkegaard, diz que “A nocao
de escolha constitui uma das ideias fundamentais da filosofia de Kierkegaard. Esta
escolha seria o préprio ndcleo da existéncia humana” (CHAUI in KIERKEGAARD,

1979, p. 16). Para Kierkegaard, este € um viés que vai além de algo que fora
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descoberto pela razdo, € algo proporcionado pelo que sente, e por ser ele um
individuo, logo, “a filosofia resumia-se em tomar consciéncia das exigéncias
absolutas feitas a qualquer pessoa que gueira viver uma existéncia verdadeiramente
auténtica” (1979, pp. 10-16).

Ler e analisar as obras de Kierkegaard - Diario de um sedutor, Temor e
tremor e O Desespero humano - significa abstrair a experiéncia existencial vivida por
ele. Suas obras descrevem a expressdo de sua propria vida. Kierkegaard
intencionalmente deixava transparecer que seu pensamento despontava a partir da
acusacao feita de sua consciéncia perante a condicdo de existéncia como sujeito, da
prépria consciéncia que possuia existir. Era para ele “existir como individuo” (1979,
p. 260). Ainda diz o seguinte: “Nao consigo existir de tal maneira que a minha
oposicao a existéncia traduza, a cada momento, a mais maravilhosa e a mais serena
harmonia com ela” (1979, p. 234).

Jean Paul Sartre (1905-1980), filésofo existencialista, afirma que “o que opde
Kierkegaard a Hegel é que, para este, o tragico de uma vida é sempre superado. O
vivido se dissolve no saber” (KIERKEGAARD, 1979, p. 11).

Na narrativa historico-epistémica que situa o existencialismo a partir do século
XIX com Kierkegaard, vé-se sua manutencédo e abertura definitiva de portas com
dois episddios que levam a consolidacdo desse movimento (FINKELSTEIN, 1969, p.
20). Inicialmente, com as dificuldades apresentadas pela filosofia ocidental no fim do
século XIX, cuja representacdo inclinava-se pela crise do racionalismo. A
absolutizacdo da razdo gera um novo entendimento, marcado pela auséncia do
absoluto, como derrocada do que se denominava de sistemas tradicionais da

Filosofia.
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Sequencialmente, assiste-se a crise que se estabelece na civilizacdo na
pessoa do sujeito. Havia uma esperanca concentrada nesse sujeito e, de uma forma
total, na razédo. O suijeito vivia a expectativa de que tudo caminhava para uma pronta
resolucdo, e o caminho, imaginava-se, seria 0 conhecimento adquirido por meio da
razao.

O século XX inicia-se, e 0 sujeito, que ja vivia uma desconfianca, embrenha-
se em conflitos, dentre eles as duas grandes guerras mundiais. A crise da razao
soma-se a crise que O sujeito comeca a vivenciar. Assiste-se, a partir dai, a
manifestacdo da barbarie contemporanea de um sujeito que se torna produto desta
crise vivida pela razdo, que assolava a sociedade como um todo. A tdo desejada
solucéo para sair-se dela parecia estar cada vez mais longe ou mesmo nao ser mais
possivel. Isso justifica 0 sentimento de angustia e desespero vivido pelo sujeito.

Na sequéncia desse caminho, em que o0 sujeito sente-se abandonado pela
razdo, inseguro e desiludido na sua crengca em um ser supremo, que, no seu
sentimento, o havia abandonado, resta-lhe entdo apoiar-se em si mesmo e buscar,
na subjetividade, a compreensédo e o significado de sua existéncia e esséncia. Vé-

se, como produto, a gestacao desse sujeito ensimesmado.
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Como dito por Luigi Stefanini,

A racionalidade, instalando-se no nosso ser pessoal e livre, instala-
Nnos no ser que nos envolve, nos precede e nos condiciona; instala-
nos na natureza, na sociedade, na historia, no absoluto. E a razdo
que nos revela a nossa “finitude”, nos torna conscientes da morte e
acusa em nés a presenca da méo que nos conserva na existéncia,
detendo, momento a momento, a corrida desta para o nada. A razédo
€ a luz que transcende o limite humano, enquanto, revelando ao
homem aquilo que ele €, lhe manifesta os sentimentos positivos do
Ser Absoluto a que a criatura finita anda ligada pelo acto da sua
criagdo. O existencialismo teve um acto de sinceridade, diante do
pensamento moderno, ao revelar a enfermidade e a “finitude”
humana, a ao dissipar a presuncdo imanentista da divinizacdo do
homem (STEFANINI, 1960, pp. 99-100).

Na proposta do existencialismo, 0 sujeito iniciava uma nova etapa de sua
trajetoria. Para que ele alcancasse a compreensao referida no fragmento acima,
tornava-se importante e necessario abandonar a dualidade gerada pela relacdo
criada entre sujeito e objeto. Era preciso partir do sujeito concreto, da sua realidade
de engajamento com o mundo no qual estava inserido — de um engajamento com o
proprio projeto existencial da humanidade, constituida de sujeitos que, embora
independentes uns dos outros, encontram-se no mundo e se relacionam entre si. A
partir dai, pensa-se numa forma de conceber o sujeito, o Existencialismo gestando-
se a partir desse pensamento. Nascia assim o interesse na busca da compreenséo
do Ser no mundo - pois 0 que pensa o0 sujeito ndo tem como referéncia o que se
discutia do sujeito cartesiano, mas do sujeito enraizado no mundo.

Os existencialistas, dentro do projeto natural, acabam distanciando-se dos
racionalistas e tratam a existéncia como um projeto particular e pessoal. Decidem
cuidar, dentro de uma discussao, de seu proprio destino, conforme apontado por

Sartre: "A existéncia precede a esséncia ou, se preferirem, é preciso partir da
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subjetividade" (SARTRE, 2013, p. 23). E a compreens&o do sujeito a partir de si
mesmo. Diz-se assim pensando na sua liberdade, nos seus anseios e nas suas
angustias. Tudo isso pensando tanto nas escolhas quanto nas consequéncias (2013,
p. 26).

Ao prefaciarem a Dialética do Esclarecimento, os autores Theodor Adorno e
Max Horkheimer tinham, em principio, o objetivo de dedicar as primeiras palavras a
Friedrich Pollock, de forma que viviam a esperanca de poder apresentar o todo
concluido. Entretanto, deparam-se com uma tarefa que lhes parece mais ardua, que
€ justamente a desproporcdo entre 0 que queriam e 0 que se apresentava.

Na criacdo da teoria critica da sociedade, os dois autores tinham como
proposta “descobrir por que a humanidade, em vez de entrar em um estado
verdadeiramente humano, esta se afundando em uma nova espécie de barbarie”
(ADORNO e HORKHEIMER, 1985, p. 11). Percebiam que havia uma ideologia por
tras disso tudo e desejavam demonstra-lo.

O momento vivido por eles Ihes apresentava uma confianga, mas que néao era
a realidade a ser observada. Como eles dizem: “subestimaram as dificuldades da
exposicdo porque ainda tinhamos uma excessiva confianca na consciéncia do
momento presente” (1985, p. 11).

Para ambos, na Dialética do Esclarecimento, “embora tivéssemos observado
ha muitos anos que, na atividade cientifica moderna, o preco das grandes invencdes
€ a ruina progressiva da cultura teorica”, acreditavam que podiam dosar tudo isso a
tempo com a critica ou o desenvolvimento de temas com suas especializacdes
(1985, p. 11).

Ainda segundo eles, isso poderia ser feito com disciplinas tradicionais como a

Sociologia, a Psicologia e a Teoria do Conhecimento. A medida que se &, pesquisa-
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se, discute-se, verifica-se, com os fragmentos reunidos, o abandono a uma

confianca que nao lhes assegura a verdade a que se pretende chegar.

Se uma parte do conhecimento consiste no cultivo e no exame
atentos da tradicdo cientifica (especialmente onde ela se vé entregue
ao esquecimento como um lastro inutil pelos expurgadores
positivistas), em compensacdo, no colapso atual da civilizacdo
burguesa, o que se torna problematico € ndo apenas a atividade,
mas o sentido da ciéncia (ADORNO e HORKHEIMER, 1985, p. 11).

O saber parece ficar fragmentado a uma época ou a um tempo, e somente
retornando a eles se poderd chegar ao esclarecimento da verdade. Adorno e
Horkheimer, quando trazem & luz a visdo sobre os fascistas’’, os quais eles
denominam de “ferrenhos”, passam a culpa-los por uma “infatigavel autodestruicéo
do esclarecimento” (1985, p. 11).

Os autores apontam que a dificuldade vivida em seu trabalho serviu como o
primeiro objeto a investigar e denominam este objeto de “autodestruicdo do
esclarecimento” (1985, p. 13). Isso Ihes permite abrir a Dialética do Esclarecimento
esbocando uma clara questédo diante do sucesso hegeménico do esclarecimento, do
aparente triunfo da sociedade ocidental burguesa e dos resultados advindos de tal

discurso. Dizem eles:

O que nos propuséramos era, de fato, nada menos do que descobrir
por que a humanidade, em vez de entrar em um estado
verdadeiramente humano, estd afundando em uma nova espécie de
barbérie (1985, p. 11).

" Nao se trata de um movimento politico circunscrito num determinado momento histérico de crise.
Trata-se, sim, de um movimento fenomenolégico. Ndo foi apenas um movimento que existiu
historicamente como resposta a crise do capitalismo ou ao sistema liberal, mas um determinado
conjunto de ideias mais amplo entre modernidade e tradicéo.
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Para responder a essa questdo, eles buscam a origem do elemento
esclarecedor na historia antropoldgica. As sementes mais longinquas que encontram
estdo no processo de separacdo entre 0 homem e a natureza, no processo de
individuacédo do sujeito.

De acordo com o que foi apresentado como o nascimento e a inser¢cao do
individuo no contexto social e politico da contemporaneidade, constituiu-se o
individuo como um sujeito ensimesmado: produto da crise da razdo e da barbarie.

Pretende-se, no capitulo a seguir, descrever o aprofundamento em que, na
construcdo do individualismo com o Eu ensimesmado, permitiu-se a crise da razao,
guando este sujeito participa como produtor da constru¢cdo dos conceitos de crise da
raz&o e da crise da barbarie.

A andlise dos filmes Borboletas Negras e Festim Diabdlico, com o intuito de
descrever o0s aspectos historicos, sociais e comportamentais desse individuo,
partindo de suas acdes de intolerancia e de descaso em relacdo ao outro, sera
fundamental para exemplificar os resquicios e a confirmacéo desta crise da razéo e

da barbarie.
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CAPITULO 3 - O SUJEITO ENSIMESMADO COMO PRODUTOR DA CRISE DA

RAZzAO E DA BARBARIE

Este capitulo tem por objetivo demonstrar que, inserido no contexto social e
politico da contemporaneidade, o individuo, que também fora produto da crise da
razdo e da barbéarie, agora se apresenta como produtor na construcdo desses
mMesmos conceitos.

Observa-se, na construcdo do individuo como produtor da crise da razédo e da
barbérie, a diferenca entre um animal racional (0 que pensa) e um animal irracional
(0 que usa tdo-somente os instintos). O homem, por exemplo, € o Unico ser capaz
de produzir cultura, uma vez que, pelo uso da razdo, consegue modificar o estado
de natureza em que vive. Sendo assim, por conta de sua racionalidade, consegue
transmitir as novas geracfes tudo o que descobre. Porém, se esse individuo néo
souber usar essa razdo, podera ser comparado a um animal irracional, que, por
instinto, ultrapassa as fronteiras demarcadas.

E justamente a animalidade humana, tal como é vista nas suas acdes, a
causa de esse sujeito ensimesmado, em seu individualismo, passar de produto a
produtor da crise da razéo e da barbéarie. Suas acdes, permeadas de sensacdes de
superioridade, sédo produzidas por ele e executadas na vida do outro.

O sujeito ensimesmado se caracteriza por viver o proprio enclausuramento,
encarceramento ou isolamento, estado conhecido como de animalidade, na medida
em que o faz vivenciar uma experiéncia condicionada pelo préprio instinto (o que

consiste na perda do controle de si mesmo). No momento em que ele opta por ndo

agir pela razdo e sim por si mesmo, de acordo com escolhas proprias, tdo-somente
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em busca dos seus projetos, esquecendo-se dos objetivos da coletividade, comeca
a agir com irracionalidade, e, a partir dessa opcéo, esse sujeito ensimesmado,

produtor da crise da razdo e da barbarie, torna-se um sujeito egocéntrico e vaidoso.

3.1 - Como Produtor da Crise da Razéao

Os filmes Borboletas Negras e Festim Diabdlico, utilizados como instrumentos
para possibilitar o conhecimento cientifico destas realidades — sujeito ensimesmado
como produtor e construtor dos conceitos de crise da razdo e da barbéarie —, servem
também como corpus de analise dos aspectos historicos e comportamentais que
envolvem o individuo, uma vez que as palavras de Mattéi (“é no interior do homem
que precisamos detectar as tendéncias a cair na barbarie” (MATTEI, 2002, pp. 12-
13)) - ressaltam que o proprio individuo € responsavel por suas escolhas.

A partir das cenas dos filmes Borboletas Negras e Festim Diabdlico, pode-se
verificar que o individuo que constatou poder sobreviver ndo sé com o uso da razéo,
mas também com o uso da coercdo, e o fez, tornou-se, aos poucos, 0 Ssujeito
dominante dos lugares em que vivia, acarretando, de certa maneira, uma situacao
preocupante, pois, a medida que aprendeu a lidar com os outros, aprendeu também
a resistir a eles e domina-los. Em func¢éo disso, aprendeu a buscar, no isolamento,
uma condicéo para a sua sobrevivéncia. Em ambos os filmes pode-se ver o retrato
desse sujeito ensimesmado, agindo como produtor da crise da razdo e da barbarie.

O sujeito ensimesmado, no desenvolvimento de suas acdes, produz e
desenvolve empiricamente a constru¢cdo dos conceitos de crise da razdo e da
barbarie. Francis Wolff, em seu texto “Quem é Barbaro?”, inserido na obra

Civilizacao e Barbarie (2004), organizada por Adauto Novaes, responde a indagacéo
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sobre o conceito de barbaro citando individuos como Bin Laden, George W. Bush e
Silvio Berlusconi. Wolf aponta como esses sujeitos se digladiavam na troca de
acusacbes com a finalidade de mostrar qual dessas civilizagcbes poderia ser

considerada superior:

Mas quem é barbaro? A resposta a essa pergunta ndo deixa davidas
para os partidarios de Bin Laden: a Unica civilizacdo é a civilizacdo
do Isla tal como a concebem, e a barbarie € a dos infiéis, ou seja, do
Ocidente. A resposta dos presidentes Bush e Berlusconi a essa
mesma pergunta tampouco € mais hesitante: a civilizagdo esta em
perigo, ameacada pelo terrorismo cego, pelo fanatismo frenético e
pelo obscurantismo arcaico dos novos barbaros, que sdo as redes
islamicas encabecadas pelos trés paises do eixo do Mal: o
Afeganistdo, o lraque e a Coreia do Norte (WOLFF in NOVAES
(Org.), 2004, pp. 19-20).

No filme Borboletas Negras, o pai da personagem Ingrid Jonker, exerce o
cargo de chefe da censura, o que o leva a adotar as atitudes de um sujeito
ensimesmado, tal como 0s jovens universitario-assassinos de Festim Diabdlico.
Neste caso, esses jovens agem cruelmente, sem limites, tém atitudes que refletem a
intolerancia para com a vida do outro, gerando rejeicao e discriminacdo e, por isso,
tornam-se produtores dos conceitos de crise da razéo e da barbéarie.

Neste capitulo, a analise dos dois filmes permitira constatar que a palavra
suportacdo, por mais simples que possa ser o seu entendimento, deixou de ser
conhecida por esse sujeito ensimesmado. A barbarie, produzida por ele, o fez rasgar
a pagina que contém o vocabulo tolerancia.

Produzido em 2011 e dirigido por Paula von der Oest, Borboletas Negras

conta a histéria de Ingrid Jonker (personagem interpretada por Carice van Houten),
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escritora sul-africana que viveu na época do Apartheid — regime de segregacao
racial vigente de 1948 a 1994. O roteiro do filme apresenta fatos que possibilitam
entender o regime segregacionista. Quando os lideres que estavam a frente do
governo da Africa do Sul naquele periodo adotaram essa forma de regime, estavam,
como individuos, contribuindo para a crise da razdo e da barbarie na
contemporaneidade, o0 que sera mais bem discutido no préximo capitulo.

Considerando a preocupacdo da diretora Paula Von Der Oest, a imagem
filmica evidencia um olhar capaz de transmitir uma claridade cognitiva, de modo a
possibilitar a percepcao da barbarie sendo construida pelo individuo a partir de suas
acOes - esse individuo é o autor e introdutor desta barbarie e isso tem como
resultado justamente o que foi dito por Mattéi: “a barbarie ndo poupou a nossa
época” (2002, p. 11). ldeologicamente, nota-se uma absorcdo do desejo pela
violéncia e pelo crime.

O filme mostra Ingrid Jonker — mulher de personalidade libertaria — que,
desde a infancia, se desenvolve emocional e psicologicamente sob os rigores de um
pai partidario da supremacia branca e comandante da comisséo de censura. Jonker,
diante dos quadros em que denuncia as a¢des do pai, mostra-se indignada contra a
intolerancia e a divisao social racista de seu pais. ApoOs se suicidar aos 31 anos de
idade atirando-se ao mar, torna-se um icone do processo historico de
redemocratizacéo da Africa do Sul, uma vez que seu gesto contribuiu para despertar
nos governantes o desejo de acabar com os atos de barbarie a que 0s negros eram
submetidos.

Um dos momentos significativos do filme é aguele em que, num jantar, o pai
de Jonker toma conhecimento de um texto intitulado Power, escrito contra o regime

segregacionista, que conta a historia de um negro salvando um branco. Ele, entéo,
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afirma que a construcdo e a tematica desse texto apresentam um teor bastante
manipulativo. Entretanto, decide ndo comentar o restante, e, a mesa, alguém l|he
retruca com uma frase cujo conteudo expressa que um dia 0 negro também salvara
um passaro.

O entendimento do pai de Jonker revela a compreensdo que O sujeito
ensimesmado tem em certas situacfes, sobretudo porque ressalta a manifestacéao
da crise da razdo em nado aceitar a carga de subjetividade presente no texto,
subjetividade que € responsavel pela grandeza do metaforico. A subjetividade
aponta para a alegria do passaro ao se encontrar em liberdade, concedida
justamente pelas maos do homem negro, o que contribui, de certa maneira, para
evidenciar ndo apenas a beleza do texto como também a emocéo que ele desperta.
O pai de Jonker ainda retruca, perguntando que tipo de liberdade esta por tras dessa
subjetividade. E recebe como resposta: o metaférico permite compreender que,
assim como o passaro podera viver a liberdade, o negro podera também um dia
vivenciar uma liberdade politica.

Taylor considera a "perda da liberdade a terceira das trés formas do mal-estar
da modernidade. Na realidade, a perda da liberdade € o resultado de duas outras
formas. A primeira se refere a perda do horizonte moral e a segunda, ao
desenvolvimento da razao" (TAYLOR apud ARAUJO, 2004, p. 173).

Da afirmacdo de Taylor depreende-se que, pela exclusédo da liberdade desse
individuo e, no que concerne a vida cotidiana dele, os ideais de bens superiores
para ele ndo mais existem. De forma que, ensimesmado, o pai de Jonker prefere

persistir afirmando sua alegria em saber que negros ndo entendem alegorias.
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O sujeito ensimesmado tem sempre um entendimento muito particular. Ao
afirmar serem 0s negros pertencentes a uma raca intelectualmente inferior, o pai de
Jonker, conforme sua propria fala, evidencia pertencer a uma raca superior e
intelectualmente mais bem preparada, declarando ainda serem os brancos os eleitos
para conduzir a Africa.

Na crise da razdo é este o modelo de barbarie contemporéanea, cujas
ramificacfes, no que tange a classificacdo de pessoas, sdo sempre discriminatorias,
em que "as nacoes ricas procuram, muitas vezes, reproduzir os seus estilos de vida
nos paises pobres, com o intuito de redistribuir os seus excessos, porém sem
guestionar, em nenhum momento, se essa pratica € humanamente possivel"
(ARAUJO, 2004, p. 174).

Ingrid Jonker aparece no processo de redemocratizacdo da Africa do Sul e se
torna conhecida quando Nelson Mandela, na abertura do Parlamento da Africa do
Sul, em 1994, |é o poema escrito por ela e intitulado “A Crianca que foi Assassinada

»18.

pelos Soldados de Nyanga™™*:

® Folha de S&o Paulo, online de sexta feira, 23/09/2011. E6 CARLOS, Starling Carlos. Critica
“Borboletas Negras" reconstréi a vida de poetisa africana suicida. Disponivel em
http://acervo.folha.com.br/resultados/?q=Nelson+Mandela&site=fsp&periodo=acervo&x=14&y=8
Acesso em: 12 de junho de 2013.
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A crianca néo esta morta!

Ela levanta os punhos junto a sua mae.

Quem grita Africa! Brada o anseio da liberdade e da estepe,
Dos coracfes entre corddes de isolamento.

A crianca levanta 0s punhos junto ao seu pai.

Na marcha das geracoes.

Quem grita Africa! Brada o anseio da justica e do sangue,

Nas ruas, com o orgulho em prontidao para luta.

A crianca néo esta morta!

N&o em Langa, nem em Nyanga

N&o em Orlando, nem em Sharpeville

Nem na delegacia de policia em Filipos,

Onde jaz com uma bala no cérebro.

A crianca é a sombra escura dos soldados

Em prontidao com fuzis sarracenos e cassetetes

A crianca esta presente em todas as assembleias e tribunais.
Surge aos pares, nas janelas das casas e nos coragdes das méaes.
Aquela crianca, que s6 queria brincar sob o sol de Nyanga, esta em
toda parte!

Tornou-se um homem que marcha por toda a Africa

O filho crescido, um gigante que atravessa o mundo

sem dar um s6 passo. (Tradugao livre de D’EUGENIO, 2012).*°

O poema acima foi inspirado no assassinato da crianca nos bragcos do pai.
Nasceu a partir desse ato presenciado pela poetisa e, portanto, trata-se de uma
dendncia e uma declaracdo de dor em relacdo aquele que sofre atos barbaros. E a

tentativa de superar a barbéarie, como elucidou Adorno, dizendo ser:

a superacdo da barbarie algo decisivo para a sobrevivéncia da
humanidade, pois suspeito que a barbarie exista em toda a parte em
gue ha uma regressao a violéncia fisica primitiva, sem que haja uma
vinculag&o transparente com objetivos racionais na sociedade, onde
exista, portanto a identificagdo com a erupg¢do da violéncia fisica
(ADORNO, 2011, p. 156).

As palavras de Adorno sustentam, nesta tese, o primeiro aspecto, o histoérico,

retratado no filme Borboletas Negras, em que o modo de percepcdo das questdes

19 http://coisasdeada.blogspot.com.br/2012/05/ingrid-jonker-crianca-que-foi-morta.html.
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sociais e politicas € visto no regime segregacionista como ideia politica, com
apropriacao do viés social de separacédo entre brancos e negros, entre favorecidos e
desfavorecidos. Para Araujo, trata-se de uma "visdo utilitarista que ndo consegue
compreender que a vida das pessoas € articulada através do desenvolvimento de
ontologias particulares.” (ARAUJO, 2004, p. 175).

As separacbes entre brancos e negros sao resultados vistos na vida
daqueles de quem foram arrancados seus bens, por determinacdo de um movimento
de barbarie, para nunca mais recuperar o que era seu. A cena em que Ingrid Jonker
estd em uma praca com brinquedos para criancas ratifica esse resultado, pois ela
pergunta a um senhor porque ndo vé ali criancas negras, e ele responde que estédo
proibidas criancas negras naquele parque.

Vale ressaltar a declaracdo feita pelo pai de Jonker, o comandante da
censura, de que estavam proibidas plateias multirraciais em esportes, shows,
pracas, teatros etc. Nessas cenas, torna-se possivel verificar qudo pouco Jonker
consegue compreender, pelo seu olhar, o olhar da razdo, o olhar da subjetividade,
esse tipo de proibicdo, quao pouco ela se identifica com esse tipo de barbarie.

O regime de segregacdo racial ndo sO6 separou como também isolou a
sociedade negra quanto aos acessos econdmicos, educacionais, religiosos e da
propria nacionalidade, como se pode ver na cena do fiime em que o sistema
segregacionista permite que um guarda expulse um negro de um 6nibus sem que
ninguém possa fazer absolutamente nada contra a situacao.

Outra situacdo semelhante a essa ocorre quando, numa barreira policial, um
negro tenta passar pelo bloqueio para levar ao hospital a crianca que esta doente. O
pai da crian¢a, vendo-se impedido, tenta furar o bloqueio e o policial atira, matando a

crianga. O pai com a crianca morta nos seus bragos, em Nyanga, chora como chora
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a Africa, e, gritando, declara que destruiram a sua esperanca. ISso permite perceber

o retorno da barbarie a sociedade contemporanea, conforme diz Mattéi:

esse seéculo estupefato, crentes e descrentes confundidos, se
apercebendo de que a antiga barbéarie, a dos godos as portas de
Roma ou a dos turcos sitiando Constantinopla, retornava imutavel, ao
coragéo da propria civilizacdo (MATTEI, 2002, p. 50).

A constatacdo de Mattéi permite lancar um olhar ao regime do Apartheid e
observar que ele abarca os individuos que obedecem contradizendo suas proprias
crencas, razdes e valores. E o fazem por serem obrigados. E o significado da perda
da liberdade pessoal ou do direito a vida. O coercitivo aplicado na vida desses
individuos se faz presente nas razdes da obediéncia, na ideologia que impregna a
consciéncia. Percebe-se que nao resta alternativa ao individuo, o Unico caminho
mesmo é obedecer.

Esta acdo por parte daqueles que aplicam o regime do Apartheid permite
entender que o poder exercido pela barbarie esmaga o individuo, sem nunca deixar-
Ihe ou possibilitar-lhe alternativa. Como foi dito por Mattéi em referéncia a Adorno
em A Teoria Estética, “a barbarie esta presente por todo o lado sob o aspecto de um
mal-estar destrutivo na civilizacdo” (ADORNO apud MATTEI, 2002, p. 18).

Mantendo um olhar histérico sobre as questfes sociais e politicas dessa
civilizagdo, em contraponto a construcdo do conceito de barbérie pelo individuo, o
presidente da Africa do Sul, Nelson Mandela, em seu primeiro discurso como
presidente procurou retratar no Parlamento, a partir do poema de Ingrid Jonker, o
desejo e a intencao de salvar vidas ou de tira-las da miséria.

Mandela, a partir da leitura do poema, ndo sé retratou o estado de barbarie

visto por ele, mas, em concordancia com Ingrid, passou a discursar contra o Estado
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segregacionista que a todo instante vinha colaborando e ratificando com atos a
construcdo desse conceito de barbarie. Mandela entendia que, pela leitura do
poema, a linguagem expressa estava se tornando "o elemento estratégico para se
compreender a construcdo das articulaces significativas que constituem a tomada
de decisdo de um agente humano diante das questdes ético-politicas que ocorrem
no espaco publico” (ARAUJO, 2004, p. 23).

A partir da leitura do poema, o que Mandela fazia era esclarecer, focado nas
determinacdes da linguagem, o entendimento que se tornaria crucial para a
percepcao dessa ligacao entre aquilo que expressamos como sentimento de dor e a
clara acdo diante daquilo que podemos fazer.

Ingrid Jonker expressava, enquanto cidada e poeta, o sofrimento pelos atos
barbaros sofridos pelo povo da Africa, e ele, Mandela, agia como presidente ou
autoridade competente em luta contra a barbarie. Para Araujo, "a linguagem propicia
que o individuo dialogue, € através dela que ele aprende a expressar aquilo que esta
sentindo em sua interioridade, além de reconhecer significativamente o que o0s
outros estdo expressando com as suas falas e os seus gestos" (ARAUJO, 2004, p.
176).

E interessante constatar, nessas perspectivas das questdes sociais e
politicas, a luta contra o regime do Apartheid transformada em ac¢ées, a partir de um
presidente como Nelson Mandela, pessoa de sentimentos humanos e conhecedora
do poder de um Estado constituido. Sua luta para estar a frente desse Estado se
compreende porque "as diferencas entre os individuos ndo acontecem simplesmente
pelo lugar que eles ocupam em uma determinada estrutura hierarquica, mas sim
porque buscam realizarem-se autenticamente como seres humanos" (ARAUJO,

2004, p. 175).
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As determinacdes para efeito de mudangas de um regime como o Apartheid
nao eram comuns nas esferas do poder publico, pois 0 mesmo poder publico que
mantinha um regime como esse ndo conseguia compreender nem enxergar a
ligacdo entre a acao (a leitura do poema de Jonker por Mandela) e a expressao (0
préprio poema de Jonker), a menos que a existéncia de leis no Estado constituido se
sobrepusessem a acao dos governantes.

O ato de Mandela, em principio, ndo foi normativo, mas, ao contrario, partiu
de experiéncias vividas propriamente por ele, pois "a acdo humana ndo pode ser
vista como mera elaboracdo de leis universais desvinculadas das formas
significativas que expressam valores por meio de quem age" (ARAUJO, 2004, p. 23).
Seu gesto, como sujeito que viveu algo como os atos de barbarie, traz consigo uma
vasta gama de avaliacbes, culminando na capacidade de expressar
conscientemente toda sua experiéncia, tornando-a publica. Como uma pessoa
publica, num espaco também publico, o Parlamento, sua meta e sua intencdo
tornavam-se lutas diarias contra todo um regime construido durante décadas, a
barbérie.

Numa sociedade como a Africa, vista a partir das cenas do filme, que s6
apresentava desigualdade social, Mandela teve a intencdo de tornar todos os
individuos dignos, pois a "dignidade passa pela ideia de que todos tém o direito a
este bem humano. Sentir-se humano é sentir-se existindo” (ARAUJO, 2004, p. 180).

Segundo Araujo, quando o sujeito-individuo toma uma direcdo num ato de
decisdo, como foi o caso de Mandela, “o individuo toma esta dire¢do classificando
como sendo boa”, util para todos, sem excegéo. E diz ainda que, “Tomando uma
certa direcdo em sua vida, o individuo torna-se responsavel pelas suas atitudes”

(ARAUJO, 2004, p. 118). Afinal, as escolhas realizadas pelos individuos sé&o
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provenientes de sua cultura e de sua formacdo; por conta disso, 0 sujeito
ensimesmado, consciente de sua condicdo enclausurada, escolhe seu caminho em
virtude do seu ponto de vista individualista, enquanto agente determinado a projetar
no outro suas préprias ideias, a fim de subjuga-lo.

Enquanto presidente da Africa do Sul, Mandela corrobora sua humanidade no
momento em que, ao escolher seu caminho, procura orientar suas decisdes sem
fazer uso da animalidade humana®. Ele ndo poderia agir meramente por impulsos
ou motivacdes circunstanciais ou irracionais, naturais dessa animalidade em que,
numa era do vazio, “o sujeito moderno s6 encontra em si a forma vazia de uma
raz&o solitaria voltada para ela mesma” (MATTEI, 2002, p. 28).

A forma vazia e a razdo solitaria, conforme disse Mattéi, se dimensionam
qguando, a partir da resposta do pai de Jonker ao receber a noticia do suicidio
praticado pela filha, declara aos que encontraram seu corpo, que poderiam joga-lo
de volta ao mar, pois ele nada significava para ele, pouco lhe importava. E a voz da
barbarie, € a animalidade manifestando-se nesse sujeito, como produto do seu
individualismo. E este individuo tornando-se responsavel por suas atitudes.

O pai de Jonker era o reflexo da representacdo do 6rgdo publico, que
alimentava o sistema, num desejo incessante da pratica de proibicbes e
manipulagbes. Era como “a alma béarbara, que dormita no fundo de nés, se trai por
esse peso ontologico que puxa para baixo, apesar dos esforcos da educacéo, e a
faz comprazer-se no lamacal dos instintos” (ARAUJO, 2004, p. 20).

A escolha feita por Mandela se constroi com base na luta contra a segregacéo

racial, que se define pela luta contra a barbarie. Trata-se de um Mandela construindo

% A animalidade é um termo relacionado aqueles que realizam atos ndo condizentes com o
comportamento de um animal racional, que é o proprio homem. E um termo usado para um animal
embrutecido ou bestializado como aquele que se entrega as paix6es brutas (JACKSON, W. M.
Encyclopédia e Diccionério Internacional, Volume I).
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para uma coletividade uma condicdo humana de sobrevivéncia com questdes
politicas e sociais apropriadas para quaisquer individuos, independentemente de
condicdo social. Sem agir por meio do individualismo segregacionista,
diferentemente do pai de Jonker, Mandela ratifica seu desejo ideologico de construir
ou implementar uma revolucéo por nao estar limitado ou impulsionado pelo cargo de
presidente ou o objeto em si, mas pelo resultado que isso implica para o povo da
Africa.

Nesta perspectiva, Mandela esta investido de autoridade para representar a
instituicdo Estado, da qual, como diz Hobbes, “‘emanam todos os direitos e
faculdades daquele ou dagueles a quem o poder soberano € constituido, mediante o
consentimento do povo reunido” (2010, p. 149), podendo dar inicio e implementar a
série de mudancas necessarias contra um regime que, a partir da barbarie, s6
construiu vitimas.

Mattéi, em sua obra A barbarie interior: ensaio sobre o i-mundo moderno
(2002), discute acbes que viu serem implementadas contra a barbarie. Descreve
viver uma expectativa diante de fatos acontecidos, que poderiam erradicar esta
barbarie, mas o que se percebeu foi a continuacdo ou o aumento dessa barbérie,

por parte do cristianismo e do humanismo:

Muitos pensadores contemporaneos se interrogaram sobre as
diversas ressurgéncias da barbarie, que teria podido acreditar-se
erradicada com o aparecimento do cristianismo e, mais tarde, com o
advento do humanismo. O século XX pensou triunfar sobre a
ignoréncia, a guerra e a violéncia gragas aos progressos da ciéncia e
a generalizacdo da democracia. Contudo, engendrou guerras
mundiais e genocidios a um grau jamais igualado na historia, para
nao dizer nada da humilhacdo generalizada da figura humana, de
que s&o testemunhos a literatura e a filosofia (MATTEI, 2002, p. 10).
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Se as atitudes de barbéarie no decorrer dos anos fizeram gerar sempre mais
vitimas, Jonker, personagem do filme Borboletas Negras, também pode ser uma
personificacdo desse regime opressor. Considerando sua postura politica e
ideologica em prol de toda uma coletividade, suicidou-se por desistir de lutar contra
tanta opresséo e por ndo conseguir compreender as atitudes de barbarie executadas
por seu pai — personagem ensimesmado. Escolhe o suicidio como alternativa contra
0 ensimesmamento que se prolifera gracas ao Cristianismo, ao Humanismo e
qualquer postura em que se opte por algo em detrimento de outro que se encontre

numa posicao de inferioridade.

3.2 - Como Produtor da Barbarie

O segundo aspecto da proposta deste capitulo, o comportamental humano, é
visto no filme Festim Diabdlico, que aborda a dimensdo psicologica do sujeito
ensimesmado na concepcado de superioridade ideoldgica. Esta resulta na construcdo
do conceito de barbarie para a contemporaneidade, em que “a barbarie €, a0 mesmo
tempo, a desercédo de si e a regressdo do eu; ora, 0 eu nao esgota todo o campo do
si, ou, para dizer de outro modo, o eu da reflexdo, aquele que reflete seu préprio raio
sem iluminar outra coisa a no ser ele mesmo” (MATTEI, 2002, p. 60).

A citacdo de Mattei nos reporta a cena inicial do filme, que retrata um crime
cometido na sala de um apartamento ocupado por dois jovens universitarios. A
vitima é um terceiro universitario, jovem intelectualizado que morava com eles. E
possivel constatar que o ensimesmamento parte de apenas um dos jovens, que

persuade o segundo a consumar o ato de barbarie.
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Essas acdes de violéncia se desencadearam num momento em que havia
intimidade, interioridade, amizade, alegria, prazer e, a partir de toda confianca
existente entre os amigos, o sujeito ensimesmado — consciente de sua superioridade
intelectual —, ressurge como retrato oculto da barbarie que conquistou a sua forma,
praticando atos de tortura de uma violéncia injustificada, conforme explicitado por

Franca no trecho a sequir:

A barbarie se manifesta objetivamente no enraizamento de
preconceitos, na competitividade desenfreada e nas atitudes
repressivas, podendo conduzir os portadores destas caracteristicas a
praticarem atos agressivos, torturas e até genocidios. A barbarie
identifica-se toda vez que se regride ao primitivismo da violéncia
injustificada (FRANCA, 2011, p. 106).

Nas cenas iniciais do filme, o cenario € uma sala escurecida, sem nenhum
vislumbre de luz, tendo as janelas fechadas como detalhe. No final do filme, quando
o professor descobre o que os rapazes fizeram, ja anoitecera, aumentando ainda
mais a penumbra. O que se vé la dentro da sala ndo se vé la fora: é justamente a
barbarie fazendo uso da mascara ou do disfarce. De forma sorrateira, ndo tem o
intuito ou a pretensao de dizer quem ela €, e sim a que veio. Nao percebiam que “sé
a luz é que poderia dar sentido a acdo comecada e orienta-los na dire¢ao do bem”
(MATTEI, 2002, p. 61).

As cenas do filme vao se somando, permitindo compreender o todo do filme,
em que o comportamento humano torna-se efetivamente conhecido por suas agoes,
inclusive revelando quem é esse sujeito. As cenas iniciais parecem ter a intencéo de
Nnos mostrar que 0S nossos atos barbaros acontecem na escuriddo de nossa
animalidade, podendo sugerir até que essa seja uma das principais caracteristicas

desse sujeito apresentado como ensimesmado no primeiro capitulo desta tese. E o
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individuo na sua interioridade, “quando se priva de toda luz exterior, ndo podendo
mais se afastar do inferno de seu enclausuramento” (MATTEI, 2002, p. 12).

A interioridade, quando evidenciada, conduz ao entendimento de que, quando
a compreensao de certas proposicdes ndo desemboca em luz ou quando esse
sujeito se torna um ensimesmado, ele certamente é levado para a escuriddo de
interpretacdes egoistas. E o conceito de barbarie sendo desenvolvido de forma a
permitir que o individuo se retraia a qualquer outro tipo de desejo, vontade, acéo ou
interpretacdo. Pois "o desejo e a acdo sdo inseparaveis e que um nao é a causa
meramente do outro, mas, antes, que ambos se referem um ao outro de forma
intrinseca" (ARAUJO, 2004, p. 42).

Pelo caminho desta compreensdo, entende-se a realidade somada a
interioridade, em que, muitas vezes, de acordo com o eu de cada um, ou de acordo
com aquilo que agrada o "um" e se ainda encontra este "um" no sentido de que é
guiado por sua animalidade interior, aquilo que deveria ser luz se torna trevas,
obscurecendo, portanto, o verdadeiro conhecimento e fazendo-o chegar a agir
erroneamente. E o homem que, “privado de toda luz exterior, permanece submetido
aos reflexos especulares do humano e do béarbaro, cada um deles aprisionando o
outro na imagem invertida de si mesmo, sem jamais escapar ao inferno de seu
encarceramento” (MATTEI, 2002, p. 61).

E o caminho para a crise da razdo, como disse Santos: "uma das mais atuais
providéncias dos barbaros consiste em lutar contra a inteligéncia, inclusive usando a
propria inteligéncia” (SANTOS, 2012, p. 20). Nas palavras de Santos, é o
enclausuramento e encarceramento que faz chegar ao obscurantismo.

O obscurantismo, fator gerador desse caminho, projeta-se ainda mais com o

resultado da crise da razdo gerada pela barbarie, fazendo olhar para o filme
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apontando o que deveria ser visto: o direito a dignidade e a vida de todo e qualquer
individuo. Logo, a barbéarie ndo deveria ser o primeiro ato. A barbarie usa mais a
forca que a mente, se nos quisermos valer da maxima culta: "uma mente sd num
corpo sdo" (LOCKE apud VALEIRAO, p. 5), pois a sanidade da mente é, e deve ser
algo comum a humanidade. Se o individuo ndo tem uma mente s&, ndo tem como
valorizar a sua vida, muito menos a do outro.

O filme, o primeiro em cores dirigido por Alfred Hitchcock, é produzido em
1948, pouco tempo apdés a Segunda Guerra Mundial, tempo que a historiografia
denominou de Guerra Fria, em que o mundo assiste a guerra ideolégica entre os
Estados Unidos e a Unido Soviética, as duas “maiores” poténcias da atualidade.
Ambas sdo exemplos de barbarie vivida pela humanidade. Trata-se de um tempo em
que, segundo Eagleton, “a sociedade que se julga superior descarregara sua terrivel
vinganca sobre os vulneraveis” (EAGLETON, 2011, p. 239).

A historia do filme é pincada do ato comportamental de jovens universitarios,
direcionando o olhar para a Segunda Guerra Mundial, em que o discurso nazista de
Hitler proclamava a ideologia de superioridade racial, que consistia em uma
interpretacdo particular do Fihrer, a partir da ideia da existéncia de individuos
superiores e individuos inferiores. Para Hitler, havia a superioridade da raca ariana
(NERE, 1981, pp. 465-466). Era a expressdo da barbarie na figura de um lider do
partido nacional socialista, lider considerado como “sagrado”, de acordo com
Hobsbawm (1982, p. 151). E também ¢é ratificado por Lévinas, apontado por Mattéi,
que “desde 1934 que a barbarie sangrenta do nacional-socialismo, tal como a
qualificard em seu post-scriptum de 1970, havia sido permitida pelo acorrentamento
do homem ao corpo e por sua aderéncia a ragca, no esquecimento total dessa

abertura para a liberdade expressa” (LEVINAS apud MATTEI, 2002, pp. 26-27).
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O filme mostra como o0s jovens assassinos se consideravam intelectualmente
superiores a vitima, o que lhes conferia, portanto, em um entendimento particular
deles, o direito de eliminacdo do outro e o poder de cometer o ato barbaro do
homicidio (justificado pela superioridade). Como aponta Santos, "uma das mais
acentuadas caracteristicas do barbarismo consiste em apresentar a forca como
superior ao direito” (SANTOS, 2012, p. 26).

O historiador William Lawrence Shirer, descreve que:

Somos uma raga superior e devemos governar com dureza mas com
justica [...] Arrancarei deste pais, entretanto, tudo que puder. N&o vim
para espalhar bem-aventurancas [...] A populacdo deve trabalhar
sempre [...] N&do viemos para distribuir o mana. Viemos para criar as
bases da vitoria.

Somos uma raga superior que precisa lembrar que o mais humilde

operario alemao é, racial e biologicamente, mais valioso que a
populacéo daqui [...] (SHIRER, 1967, p. 37).

As palavras de Shirer aproximam-se do filme Festim Diabdlico nas cenas em
que os jovens universitarios demonstraram que a barbarie”* é exemplificada com a
eliminacdo do outro, a ndo aceitacdo desse outro, do diferente. O outro é enxergado
como inferior para a civilizagdo que se julga superior, e, portanto, ndo deve
permanecer existindo ou convivendo com o restante da civilizacdo, deve ser

dominado ou eliminado.

2L A palavra “barbarie” originalmente foi empregada pela mentalidade eurocéntrica, que se

considerava o exemplo de organizacdo social civilizada. Foi Vico [1638-1744] que cunhou de
“barbarie” o estado primitivo ou selvagem de individuos ou grupos que néo teriam evoluido rumo ao
estado de homem ocidental civilizado. A barbérie passou a se opor ao humanismo, ou seja, € um ato
considerado “desumano” porque ndo respeita os fundamentais valores conquistados no campo da
ética, do direito, da ciéncia, da democracia pluralista e da propria organizacao social. No século XX, o
termo ‘barbérie’ sofreu uma virada de sentido com as pesquisas antropolégicas que reconheceram as
demais culturas humanas ndo brancas também eram dotadas de organizacdo social racional, tinham
valores e preceitos morais proprios, portanto, eram civilizadas. Essa virada, com C. Lévi-Strauss,
chegou-se ao extremo de considerar que barbaro auténtico é aquele que apenas denuncia a barbarie
do vizinho e ndo se d& conta de reconhecer sua prépria barbarie. DA SILVA, Antdnio Ozai. “Educar
Contra a Barbérie”. Sdo Paulo: Espaco Académico. Volume 39, agosto de 2004.
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Lévinas descreve a historia da sociedade com esse tipo de comportamento de
dominacdo e eliminacdo, superioridade ou inferioridade como a crise que se
estabeleceu na civilizacdo a partir de atos comportamentais desenvolvidos pelo

homem no processo de civilizacao:

A crise do humanismo em nossa época tem, sem duvida, sua fonte
de experiéncia da ineficacia humana posta em acusacao pela prépria
abundancia de nossos meios de agir e pela extensdo de nossas
ambicdes. (LEVINAS, 2012, p. 71).

Lévinas, em sua citacdo, permite entender que os personagens centrais do
filme podem ser considerados como uma representacdo da barbarie pensada a
partir da animalidade humana, uma vez que se encontra nesses personagens a
presuncdo de se considerarem sujeitos superiores e perfeitos, e de serem capazes
de realizar um crime também perfeito. Atos ndo condizentes com alguém que pensa,
gue usa o intelecto, ou com o individuo que deveria saber mensurar os resultados
desses atos.

O crime acontece por pura satisfacao e prazer, de modo que se tem, a partir
desse ato, o desvelamento do individuo para o encontro do ser egocéntrico, do
hedonismo, da banalizacdo do outro, do proprio ser, representado pelos jovens
universitarios. Vé-se ainda a ideia de tornar o crime uma obra-prima, ou seja, uma
obra de arte com requintes de crueldade, e uma espécie de celebracgao ritualistica
da morte, com todos os detalhes sendo trazidos a tona e colocados em pratica no
desenrolar dos acontecimentos. llustrando, € como um artista que pinta o seu
quadro e vai, sem muito bem saber aonde vai chegar, dando asas a sua imaginacao.
E evidente que, se o objetivo de um artista € proporcionar prazer, ele pinta com a

finalidade de provocar determinada experiéncia. Ele pinta para provocar uma
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experiéncia prazerosa. Os jovens universitarios, como sujeitos ensimesmados,
fizeram assim, para uso de suas sensibilidades, como capacidade de reacdo aos

seus estimulos internos. Como puro prazer.

Para Santos, em sua obra Invasao Vertical dos Barbaros,

A valorizacdo da sensibilidade é maior que a intelectualidade. A
sensagdo mais rica que a razdo. A vida afetiva mais profunda, a
razao apenas rotula, cataloga, ndo invade o amago das coisas. A
vida com a sensibilidade supera a razéo, as razdes da vida séo
superiores as da razao. Aguela é criadora e nao esta (2012, p. 24).

Os individuos, orientados pelos preconceitos gerados pela barbarie e
conduzidos pelo uso da sensibilidade aquela que é de intimidade e interioridade, a
mesma barbarie que conduz a crise da razado, pelos apelos que provoca a partir de
seus atos a irracionalidade, tendem, naturalmente, a ser possuidos, indistintamente,
por um entusiasmo sem reflexdo. Sdo os mesmos individuos que estéo voltados tédo-
somente ao sentimento e busca de seus interesses, e incapazes de ter profundidade
de pensamento com o uso da razdo. E ver a “barbarie que ndo remete a uma
invasdo da violéncia que viria do exterior revirar nossa intimidade, e sim a essa
prépria intimidade a partir do momento em que ela se apresenta como autbhoma e

arrogante” (MATTEI, 2002, p. 12). Sd0 como etnocéntricos.
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No filme, esta ideia etnocéntrica relacionada a intimidade e interioridade é
retratada na representacdo dos jovens universitarios e, nesse sentido, o conceito de
etnocentrismo® torna-se elucidativo. Vé-se no tratamento que os dois jovens
dispensam ao jovem morto o sentido da existéncia de seres superiores e seres
inferiores, sendo que os inferiores devem ser eliminados - puro sinal de uma
barbarie contemporanea, em que € valido o exterminio e a eliminacdo daqueles que
nao tém importancia, que sdo mesmo rotulados como inferiores. O etnocentrismo é
uma forma de barbéarie que foi impregnando a civilizacdo a partir de um povo que se
julgava superior. E uma forma de busca das proprias realizacdes internas, a
felicidade pessoal e alcance de beneficios préprios, suprimindo o outro que se torna
diferente.

Percebe-se que aquilo que o outro tem € o que mais incomoda, € aquilo que o
individuo deseja ter ou em que deseja ser igual e, como ndo consegue, cria
resisténcia em aceitar que o outro tenha. E a barbarie gerada nesse individuo a
partir da crise do ser e do ter. E a crenca em que o outro ndo pode ter, pois, se tiver
podera tornar-se superior; entdo, antes disso, devera ser eliminado.

O individuo, com seus atos comportamentais que almejam alcancar a prépria
felicidade, isto é, a satisfacdo dos seus desejos mais profundos, digladiando-se
constantemente para tornar real o gosto pelo crime praticado, pratica, com sua

animalidade, os atos de barbarie. Dai 0 sujeito procurar e criar meios e recursos que

Ihe possibilitem ter o controle de tudo, ou que esse tudo, como poder, esteja

?2 Etnocentrismo é um conceito da Antropologia definido como a visédo demonstrada por alguém que
considera o seu grupo étnico ou cultural o centro de tudo, portanto, num plano mais importante que
as outras culturas e sociedades. O termo é formado pela justaposicao da palavra de origem grega
ethnos, que significa "nacéo, tribo ou pessoas que vivem juntas", e centrismo, que indica o centro.
Uma visdo etnocéntrica demonstra, por vezes, desconhecimento dos diferentes habitos culturais,
levando ao desrespeito, depreciacdo e intolerancia em relacdo a quem é diferente, originando, em
Seus casos mais extremos, atitudes preconceituosas, radicais e xenéfobas.

Disponivel em: http://www.significados.com.br/ethnocentrismo, acesso em marc¢o de 2014.
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concentrado em suas maos, exigindo que tenha de ser vista e analisada por ele
qualquer situacdo que precise ser implementada, como num sistema politico de
governo — o totalitario —, por exemplo, em que ndo ha espaco para a pratica da
democracia, nem mesmo a garantia aos direitos individuais.

A cena do filme que descreve o jovem universitario que maguina a morte traz
o foco da lente humana para Hanna Arendt, em O Sistema Totalitario, obra que
analisa a atuacdo das ditaduras modernas e tiranias do passado, em que o0 quadro
nao apresentava outro resultado sendo o do terror em criar vitimas inocentes.

Para Arendt,

A diferenca fundamental entre as ditaduras modernas e as tiranias do
passado esta no uso do terror ndo como meio de exterminio e
amedrotamento dos opositores, mas como instrumento corriqueiro
para governar as massas perfeitamente obedientes. O terror, como
conhecemos hoje, ataca sem provocacao preliminar as suas vitimas
que sdo inocentes, até mesmo do ponto de vista do perseguidor.
Este foi o caso da Alemanha nazista quando a campanha de terror
foi dirigida contra os judeus, isto é, contra pessoas cujas
caracteristicas comuns eram aleatorias e independentes da conduta
indivudual especifica. (1978, p. 48).

Focada nas questdes ligadas a situacao vivida pelos judeus, Hannah Arendt
inicia 0s escritos sobre as origens do totalitarismo. Arendt discute as atrocidades
nazistas nos campos de concentracdo, que sao percebidas pela contemporaneidade
como atos de barbarie.

Nos estudos de Arendt, ela descreve como o totalitarismo, com suas
estruturas de poder montadas e voltadas para uma forma total de dominacéo, teve a
tarefa principal e monstruosa de eliminar populacdes inteiras para fazer triunfar
ideias abstratas e crencas na superioridade de racas e de ideologias. A luta era

intensa em apresentar o antissemitismo como fendmeno politico, e o imperialismo
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como resultado de um desenvolvimento légico na expansdo do estado-nacéo
(ARENDT, 1978, p. 50).

A aproximacédo do regime totalitario (0 mesmo adotado por Mussolini na Italia
e pelos nazistas na Alemanha) com a barbarie € vista a partir de um mundo em que
milhdes de pessoas sdo rejeitadas, sem terem um estatuto legal definido, um
contrato social mesmo, cujas clausulas possam definir o bem comum desses
individuos. Com bases nesses estatutos, poder-se-iam exigir medidas que
atendessem a um interesse individual ou coletivo, a partir dos quais seria possivel
combater a discriminacao e a desigualdade.

O totalitarismo era um regime que apresentava como base e caracteristica
destruir o terreno politico e fazer da barbarie o caminho como forma central do
relacionamento do Estado. O uso do poder coercitivo era a sua pratica principal para
alcancar os cidadaos. E, com o aperfeicoamento, suas relacdes de poder foram, ao
longo do tempo, tornando-se mais discretas e capciosas.

No regime totalitario, o lider decreta leis e toma decisdes politicas e
econdbmicas de acordo com seu parecer. Embora possa existir nesse governo
totalitario um sistema judiciario como também um legislativo, esses sistemas
acabam ficando as margens de suas funcgdes originais. Ainda hoje se tem
conhecimento de cidaddos que vivem sem direitos em paises democraticos. Podem
ser dados como exemplos de totalitarismo, 0s governos de regimes fascistas que
vigoraram em alguns paises da Europa (ltalia, Alemanha, Espanha e Portugal)
durante as décadas de 1930 a 1940. Mais para a contemporaneidade, cita-se a
Venezuela, no governo de Hugo Chavez (SEITENFUS e ROUQUIE, 2011, p. 23).

A partir dai, era assistir cada geracao sendo reconstruida com a sua propria

concepcao de animalidade, ndo se dando conta de que, a partir dos seus atos
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barbaros, contribuiam para fazer nascer uma geracdo com deficiéncia em tudo,
inclusive na linguagem, na razao, no intelecto e na prépria consciéncia moral. E o
gue se torna mais grave é que, para cada geracdo que nascia, estes individuos
eram lembrados como se fossem uma geracdo de grande descoberta. Mas o que
estava se percebendo, na verdade, é que era uma descoberta de sujeitos que
haviam sido gerados sem a capacidade de pensar ou refletir a subjetividade.
Entendiam que pensar a subjetividade seria promover e colaborar para o
aprimoramento da formacdo desse individuo, pois, se assim ocorresse, ele
compreenderia melhor a construcdo de suas crencas e valores e que,
compartilhando em toda dimensado cultural, ainda estaria estimulando a vida de
outros individuos para o melhor alcance de construcdo de uma experiéncia histérica
e coletiva de grupos e populacfes. Era a colaboracdo para o preenchimento do
espaco desse individuo no mundo social. Era ajuda-lo a sair do seu individualismo e
ensimesmamento.

Esse sujeito sem a capacidade de pensar subjetivamente demonstra ter
responsabilidade na crise que vive a razdo, € o mesmo sujeito da insatisfacao
racional de ndo querer conhecer ou compartilhar o seu conhecimento. Deixou de
entender que ha necessidade de conhecer mais, de fundamentar o conhecimento
com referencial tedrico, de uma pesquisa empirica com dados, ou seja, de perceber
0 gque estad em seu contexto proximo e literario.

Quando o individuo tem como prioridade a funcdo ou o objetivo de conhecer
mais a realidade na qual esta inserido e quando faz a opcéo pelo conhecimento
subjetivo, tem o interesse de transformar esta sociedade, torna-la mais humana,
menos ensimesmada. Muito embora a subjetividade o torne autbnomo, esta

subjetividade néo o caracteriza como um sujeito sem responsabilidades.
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Ao conhecer a realidade, o sujeito se conhece, conhece o outro e ndo soO
convive com ele, mas o respeita. Em situacdo contraria a essa, o sujeito deforma a
realidade, foge desta realidade e chega até agredir esta realidade. O sujeito entdo
nao sO se afasta de si mesmo, mas distancia-se do cotidiano, da coletividade.
Quando enclausurado ou encarcerado, o sujeito cria um mundo para Si, como
fizeram os jovens universitarios de Festim Diabdlico.

Lévinas aponta que:

O homem livre € voltado ao préximo, ninguém se pode salvar sem 0s
outros. O dominio reservado da alma nao se fecha a partir do intimo.
Espaco entre mim e si (moi et soi), recorréncia impossivel, identidade
impossivel. Ninguém pode permanecer em si: a humanidade do
homem, a subjetividade, é uma responsabilidade pelos outros, uma
vulnerabilidade extrema. O retorno a si faz-se desvio interminavel.
Bem antes da consciéncia e da escolha — antes que a criatura se
reuna em presente e representacdo para se fazer esséncia — o
homem aproxima-se do homem. Ele é tecido de responsabilidades.
Por elas, lacera ele a esséncia. (LEVINAS, 2009, pp. 104-105).

Para o desvelamento desse sujeito ensimesmado, que contribui para o
desencadeamento da crise da razao, o filme Festim Diabdlico apresenta o professor
dos jovens universitarios, que vivencia o papel do desgaste diante da animalidade
humana, do espanto diante da barbéarie, da denuncia da possibilidade de certos
conceitos serem absorvidos de maneira inadequada, errénea, de acordo com
interesses individualistas e egocéntricos por um sujeito ensimesmado. O professor,
numa expressao de subjetividade, nos aponta para uma via de retorno ao erro,
qgquando questiona o que faz a seus alunos assassinos, tentando leva-los a
compreender a gravidade de seus atos e 0 quanto eles sdo humanos como 0s
demais, no sentido de que podem, como qualquer individuo, fazer interpretacdes

erradas daquilo que lhes é ensinado.
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As cenas que concorrem para a elucidacdo dos fatos permitem enxergar
metaforicamente. Os livros simbolizam o conhecimento, o bau tem a marca da
interioridade do individuo, representa o espaco apropriado para esconder aquilo que
nao se deseja que se torne publico ou visivel. A comida sobre o bau (frango
assado), metaforicamente também retrata a vitima que se encontra dentro do bad,
ou seja, a vitima morta exemplificando a barbarie construida.

De maneira implicita, os jovens universitarios oferecem aos convidados uma
metafora daquilo que existe em sua interioridade, ou seja, eles ndo podem e nao
querem confessar o crime que cometeram, mas, de certa forma, se expressam sobre
o crime de modo figurado, simbdlico e barbaro.

Quando had mudanca de perspectiva, em que os convidados se tornam o
objeto de analise, mesmo sendo observados como espectadores dessa animalidade,
€ compreensivel o fato de esses individuos ndo serem capazes de perceber a
situacdo e problematiza-la, uma vez que simbolizam individuos que ndo cometem
nenhum tipo de brutalidade a ndo ser o da omisséo, resultado de uma espécie de
alienacdo. N&o querer enxergar a realidade seria esconder suas atitudes, pois,
naquele momento, os interesses dos convidados também eram préprios e pessoais.

Ainda como objeto se tem a corda, que € o principal instrumento, usado tanto
para a morte, quanto, na parte final do filme, amarrando os livros, e, portanto, nesse
caso, simbolizando o conhecimento da verdade, que € “amarrado”, ou seja, O
relativizado que gera morte, ou o subjetivado néo entendido.

O enredo do filme Festim Diabdlico segue de modo continuo, sem corte,
como o enredo da propria vida. O diretor, Alfred Hitchcock tinha que se defrontar
com as limitacdes tecnoldgicas do seu tempo (0 ano era 1948), e a camera so

permitia uma filmagem de no maximo dez minutos, necessitando da troca do rolo da
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camera. Por esse motivo, era necessario marcar o tempo para que essa troca fosse
feita no momento exato em que a camera estivesse filmando as areas escuras, 0
que propiciava certo mascaramento do corte sem a necessidade de interrupcédo da
sequéncia do filme.

Quando se olha através da enorme janela na sala do apartamento dos jovens,
o diretor mostra a passagem do tempo e, no decorrer da festa, o céu vai ficando
cada vez mais escuro, dando a impressdo de que a mesma durou muitas horas,
enguanto, na verdade, o filme possui 81 minutos. Mas o mais profundo da barbarie
estava ali, por tras de toda a cena, na escuriddo em que se mergulhava. Nao se tem
como dizer diferente, o cinema € a arte da ilusdo. A barbarie ndo, ela é algo ainda
muito vivo dentro do ser humano. E desejo de muitos. Arte para muitos.

Francisco Rudiger, em sua obra Civilizagdo e Barbéarie na Critica da Cultura

Contemporanea, afirma que,

0 barbaro ndo estd mais as nossas portas, ultrapassou nossos
muros, estd em cada um de nés. Portanto, de nada serve julga-lo, ou
mesmo nega-lo. Sua forca é tamanha que ele seria capaz de a tudo
submergir (2002, p. 26).

Dessa forma, como apontado por Rudiger, a barbéarie entrou nas cidades e
impregnou-se a civilizagcdo, deformando-a e tornando-a mais cruel. Por sua vez, a
tolerancia perdeu o seu sentido e 0 seu espaco, e a intolerancia passou a ser a nova
marca da barbarie contemporanea, ocupando o espaco da educacdo, empurrando a
educacao cada vez mais para uma crise. Adorno apresenta como proposta que, “se
quisermos testar como a educacgao pode interferir nesse fenébmeno que é a barbarie
e agir profilaticamente para evita-la, parece-me necessario caracterizar com mais

precisao o que € barbarie e de onde ela surge” (ADORNO, 2011, p. 155).



118

Quando se olha para a educacao e se enxerga nela um caminho profilatico,
pensa-se em Paulo Freire. Ele inicia a sua obra Pedagogia da Tolerancia
apresentando a relacdo do barbaro com a histéria do assassinato de Galdino Jesus
dos Santos, o indio Patax6 que, despertado pela dor indescritivel de seu corpo em
chamas, pbde provocar a atencédo daqueles que, até entdo, ndo haviam parado para
refletir que essa atitude constituia um ato de intolerancia via de regra acompanhado
de um ato de barbarie e que isso ja estava definitivamente associado ao individuo e
gue tornava a educacao cada vez mais refém (FREIRE, 2005, p. 23).

O uso da for¢a bruta para com o indio € o retrato da barbérie. E o que se tem
feito com a cultura. E o sepultamento da educac&o. E a destruicdo da arte. E cantar
parabéns para a intolerancia e saudar a chegada da barbarie. E dizer sim, que
venha a barbarie, pois as portas estdo abertas.

Numa analise subjetiva desse fator, torna-se necessario rediscutir esse
fendbmeno para poder recuperar o entendimento e verificar que o diferente ndo é o
inferior e que, “na tolerancia virtuosa contra a barbarie, ndo ha lugar para discursos
ideolégicos, explicitos ou ocultos, de sujeitos que, julgando-se superiores aos outros,
lhes deixam claro ou insinuam o favor que lhes fazem por tolera-los” (FREIRE, 2005,
p. 24). E, de novo, focar as lentes das cAmeras e rediscutir as a¢es do pai de
Jonker, o comandante da cesura no regime do Apartheid.

A intolerancia como manifestacdo de um sujeito ensimesmado é ndo sO o
caminho para a barbarie como também o fortalecimento da construgdo do conceito
de barbérie, cunhado e introduzido na sociedade pelo individuo que se constroi por
meio de um processo cultural que caminha na contram&o, em que, definitivamente,

se descartou o respeito ao outro e aos direitos que o individuo possui.
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Ao retomar os filmes Borboletas Negras e Festim Diabdlico a partir da
construcdo do suspense e de suas cenas cinematograficas, observam-se acgdes
praticadas por um individuo, pautadas em questbes tanto historicas quanto
comportamentais. Enquanto para Paulo Freire a tolerancia esta ligada ao tolerante,
que, “‘em Ultima analise, € uma pessoa disposta, bondosa ou benevolentemente
pronta, a perdoar a “inferioridade” do outro” (2005, p. 23), o intolerante é aquele que,
como figura, esta ligado ao barbaro®, tendo uma iniciativa predisposta a impor
sempre suas proprias conviccdes e legitima-las a partir do uso do poder com
iniciativa de barbarie.

Borboletas Negras e Festim Diabdlico apresentaram em suas cenas uma
confluéncia de ideias que contém dois componentes arraigados a essa intolerancia:
foi possivel verificar ali a disposicdo de elementos que faziam parte da ideia de
barbérie: primeiro, a desaprovacdo e manipulacéo, por parte do “superior”, quando
olhava as ideias politicas e sociais do “inferior”. Isso ndo s6 atrapalhava o individuo
visto como “inferior” em sua educagado, como também passava a alija-lo em sua
cultura. Segundo, o poder coercitivo exercido pelo “superior”’, no sentido de impedir
que esse outro, o “inferior” pudesse organizar sua vida com a liberdade necessaria

para poder buscar e encontrar sustentacao e disposicao para aquilo que fazia.

2 A palavra "barbaro" é de origem grega. Ela designava, na Antiguidade, as na¢des nao gregas,
consideradas primitivas, incultas, atrasadas e brutais. A oposi¢éo entre civilizacdo e barbarie é antiga.
Ela encontra uma nova legitimidade na filosofia dos iluministas, e sera herdada pela esquerda. O
termo "barbéarie" tem, segundo o dicionéario, dois significados distintos, mas ligados: "falta de
civilizacdo" e "crueldade de barbaro". A historia do século XX nos obriga a dissociar essas duas
acepcbes e a refletir sobre 0 conceito - aparentemente contraditério, mas de fato perfeitamente
coerente - de "barbarie civilizada". Vico chamou barbarie ao estado primitivo, ferino, do género
humano; depois, pelo temor divino, a barbarie foi sendo pouco a pouco superada pela ordem do
mundo propriamente humano.
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De forma que Paulo Freire aponta:

a tolerancia como virtude da convivéncia humana. Falo, por isso
mesmo, da qualidade béasica a ser forjada por nés e aprendida pela
assunc¢ao de sua significacdo ética — a qualidade de conviver com o
diferente. Com o diferente, ndo com o inferior.

A tolerancia verdadeira ndo € condescendéncia nem favor que o
tolerante faz ao tolerado. Mais ainda, na tolerancia verdadeira nao ha
propriamente o, ou a, que tolera e 0, ou a, que € tolerado (a) Ambos
se toleram.

Por isso mesmo, na tolerancia virtuosa ndo ha lugar para discursos
ideolégicos, explicitos ou ocultos, de sujeitos que, julgando-se
superiores aos outros, lhes deixam claro ou insinuam o favor que
Ihes fazem por tolera-los. (FREIRE, 2005, p. 25).

A tolerancia, ao contrario mesmo de intolerancia, pode ser definida como
norma ou principio da liberdade. A liberdade censurada pelo pai de Jonker e o
aprisionamento da vitima pelos jovens universitarios prefiguravam o alijamento da
liberdade que se tinha em busca do social, do politico e do religioso. A tolerancia
deve ser vista como o termo mais proximo daquilo que podemos chamar de
suportacao. O principio da tolerancia deve garantir, por parte do Estado, os direitos
dos cidaddos e as exigéncias do desenvolvimento cultural e cientifico. Este
pensamento e caminho permitem um contraponto ao que pensou John Locke
guando, na Carta Acerca da Tolerancia, afirmou que “0s que negam a existéncia de
Deus ndo devem ser tolerados de nenhum modo” (LOCKE, 2004, p. 14). O que se
verifica na fala de Locke, a partir de uma visao de Eagleton, é que “o Estado liberal,
fundado, entre outros motivos, para proteger e garantir a liberdade individual passou
a ser um estado vigilante e punidor.” (2009, p. 71), ndo cumpridor de suas
obrigagoes.

Presencia-se, portanto, uma visdo bastante ideologizada, inclusive pelo viés

religioso no que tange a fé, em que revela a ndo compreenséo do outro, usando, a
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partir dai, a barbarie como elemento de repressao e exclusdo. Dever-se-ia entender
gue somente pelo uso da razdo se poderia vencer um irracionalismo barbaro de uma
animalidade humana, pois a religido, quando em seu uso exagerado, tem provocado
sofrimento a humanidade. Em geral, a religido tem sido lembrada como
demonstracdo de “intolerancia e preconceito, supersticdo, ilusdo fantasiosa e
ideologia opressiva” (EAGLETON, 2009, p. 11).

Num terceiro milénio, em que a barbarie ganha novas formas, as palavras de
Eagleton deixam entrever que as inquietacbes acerca destas questdes de
preconceito, intolerancia deveriam se tornar bastante reflexivas. Dever-se-ia cogitar
a existéncia de possibilidades que apontassem os melhores caminhos a percorrer,
de forma que a sociedade ndo mais incentivasse esses sujeitos que se apropriaram
do individualismo, cujas manifestacbes se confluiram nesses sujeitos
ensimesmados, intolerantes e barbaros, produtores mesmo da crise da razéo e da
barbarie. Ndo os barbaros que pelo fato de ndo serem gregos recebiam este nome,
ou agueles que, para outros, nao eram vistos como civilizados. A denuncia refere-se
aqueles que ndo tém conseguido respeitar a contemporaneidade, nem tdo-pouco a
civilizacdo. Fala-se daqueles que tém construido o conceito de barbarie a partir de
atos que levam o individuo a desenvolver a animalidade humana, permitindo a
anunciagao do movimento da crise da razao a partir do ensimesmamento. Dever-se-
ia pensar, possivelmente, no resgate da subjetividade, em que o individuo pudesse
assumir que ele é responsavel por suas acdes e consciente de seus pensamentos.
Autdbnomo, mas com a pressuposicdo de um sujeito com responsabilidade e que
produz para a coletividade.

Para o despertar dessas inquietacbes sobre o individualismo como nova

forma de barbarie, em que se pbde ver, até entdo, um sujeito ensimesmado
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desenvolvendo uma animalidade humana, Jean-Francois Mattéi, em A Barbarie
Interior: Ensaio sobre o i-mundo moderno, questiona e apresenta uma reflexao
subjetiva para a contemporaneidade: "Por que a humanidade em vez de dar inicio a
condicbes verdadeiramente humanas mergulha numa nova forma de barbarie?"
(MATTEI, 2002, p. 11).

A pergunta de Mattéi € um incentivo, uma motivacao para o olhar de releitura
que precisa ser feito de pensadores e intelectuais como Theodor Adorno e Max
Horkheimer, que apresentam a discussdao contida em seus trabalhos cientificos
Dialética do Esclarecimento, Eclipse da Razdo, Educacdo e Emancipacéo,
mostrando que o caminho encontra-se aberto para a discussao sobre a barbarie.

O viés é outro, mas com uma tonica voltada para a postura adotada por esses
estudiosos da Escola de Frankfurt, em que a teoria critica da sociedade oferece os
elementos para localizar o nacleo desses significados, permitindo identificar, numa
visdo contemporanea, a forma para a eliminacdo dessas ideias de barbéarie. Para
isso, Theodor Adorno e Max Horkheimer fazem uso das palavras de Kant: “O
esclarecimento é a saida do homem de sua menoridade, da qual é o proprio
culpado” (ADORNO e HORKHEIMER, 1985, p. 71).

A partir desses estudos é possivel identificar também setores como o dos
religiosos, que alcancaram suas conquistas a partir da pratica da barbérie. Diz-se
assim por considerar que esses setores pelo menos deveriam ser diferentes, pois
tinham uma pratica de anunciacdo que ndo se conjugava com seus atos barbaros.
Os conquistadores espanhois, encapados pela religiosidade, demonstravam
ferocidade e crueldade pela forma como tratavam e subjugavam aqueles que tinham
como inferiores e sem alma, os indios. A religiosidade “torturou e extirpou em nome

de Jesus, sufocando a dissensdo e queimando vivos seus criticos. Foi untuosa,
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santarrona, brutalmente opressiva e vilmente preconceituosa. A moralidade para
esse tipo de crenca € uma questdo de quarto e ndo de sala de reunides”
(EAGLETON, 2009, p. 58).

Considerando o0s registros existentes, como o de Las Casas, toma-se
conhecimento da dimenséo da barbarie efetuada por esses espanhdis que usavam o
nome de Deus e da religiosidade para poder justificar suas praticas opressivas.

Na obra O Paraiso Destruido, de Bartolomé de Las Casas |é-se:

Os espanhdis, com seus cavalos, suas espadas e langas comecgaram
a praticar crueldades estranhas; entravam nas vilas, burgos e
aldeias, ndo poupando nem as criancas e os homens velhos, nem as
mulheres gravidas e parturientes e lhes abriam o ventre e as faziam
em pedacos como se estivessem golpeando cordeiros fechados em
seu redil. Faziam apostas sobre quem, de um so6 golpe de espada,
fenderia e abriria um homem pela metade, ou quem, mais habilmente
e mais destramente, de um so golpe Ihe cortaria a cabega, ou ainda
sobre quem abriria as entranhas de um homem de um sé golpe.
Arrancavam os filhos dos seios da mée e |Ihes esfregavam a cabeca
contra os rochedos [...] Faziam certas forcas longas e baixas, de
modo que 0s pés tocavam quase a terra, um para cada treze, em
honra e reveréncia de Nosso Senhor e de seus doze Apdstolos
(como diziam) e deitando-lhes fogo, queimavam vivos todos os que
ali estavam presos. Outros, a quem quiseram deixar vivos, cortaram-
Ihes as duas méos e assim os deixavam. (1988, p. 129).

A partir do texto de Las Casas percebe-se que a barbérie praticada era
decorréncia direta de uma época nas quais antigas justificativas religiosas da
desigualdade entre os seres humanos, conjugavam-se ao desejo desenfreado de
enriquecimento por parte dos europeus quando estavam em busca de ouro, terras e
riquezas.

Outra obra de denuncia que se soma a de Las Casas € a de Tzevtan
Todorov, A Conquista da América: a questdo do outro (1988), que aponta 0s

conquistadores espanhois como pertencentes, historicamente, a um periodo de
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transicdo “entre uma Idade Média, dominada pela religido, e a época moderna, que
coloca os bens materiais e a religiosidade no topo de sua escala de valores”
(TODOROV, 1988, p. 129). O outro € tido como insignificante. Era usado como
produto de mercadoria por parte dos conquistadores europeus. O individuo chega ao
mundo contemporaneo e ndo consegue ter outra visdo. A visdo continua
desenfreada em suas praticas de intolerancia e barbérie, repeticdo dos mesmos
habitos de um sujeito ensimesmado.

Com base nas obras de Las Casas e Todorov, percebe-se que a conquista,
na pratica, foi marcada por dois aspectos: primeiro, os cristdos vém ao “Novo
Mundo” imbuidos de uma religido em que o interesse € a causa maior, nao
importando, assim, como fardo para obter essa conquista e esse dominio. JA no
segundo aspecto, a maneira como se faz a troca de metais preciosos (ouro) e das
riquezas (terra) e a carga de importancia que esses metais adquiriram ao longo dos
tempos, de se tornarem mais importantes que a vida humana, de forma que
subjugar o outro se torna o principal ato.

A citacdo de Mattéi quando evoca Theodor Adorno e Max Horkheimer traz a
luz o conceito de barbérie, tornando-se um elemento importante para compreender a
barbaridade usada pelos espanhois. Esta fala apresenta uma consonancia com a
fala de Todorov, quando diz existir um “prazer intrinseco na crueldade, no fato de
exercer poder sobre os outros, como demonstracdo de sua capacidade de dar ao
outro a morte” (TODOROV, 1988, pp. 138-139).

Os seres humanos demonstravam sua crueldade intrinseca sempre que
percebiam haver uma fragilidade de lagos sociais e uma desestruturacao valorativa
na vida de individuos. Isto €, quando nédo ha leis, regras, respeito, enfim, uma

estrutura social e moral capaz de estabelecer limites, o individuo se apresenta como
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barbaro, na condicdo de conquistar e usufruir daquilo que é desejo e vontade sua,
mesmo nao tendo explicacdo do objetivo principal.

Para explicar o uso da barbarie pelos religiosos diz Nietzsche:

Compreende-se agora com quanta facilidade se ha de desenvolver a
moral dos sacerdotes em sentido contrario ao da aristocracia
guerreira e verificar-se-4 o conflto quando ambas as castas
comecarem a invejar-se mutuamente e a disputar-se o dominio. Os
juizos da aristocracia fundam-se numa boa musculatura, numa saude
florescente e no que para isto contribui: a guerra, as aventuras, a
caga, a danca, os jogos e exercicios fisicos e em geral tudo o que
implica uma actividade robusta, livre e alegre. Muito pelo contrario na
classe sacerdotal; tanto pior para ela. Os sacerdotes sdo 0s inimigos
mais malignos; por qué? Porque sao 0s mais impotentes. A
impoténcia faz crescer neles um 6dio monstruoso, sinistro, intelectual
e venoso. Os grandes vingativos, na histéria, foram sempre
sacerdotes, e nada se pode comparar com 0 engenho que O
sacerdote desenvolve na sua vinganca (NIETZSCHE, 1976, p. 26).

Em sua obra A genealogia da moral, o fildsofo alem&o trabalha com a questéao
da origem ou, de forma mais precisa, com o “surgimento” ou a criagdo dos conceitos
valorativos de bem e mal, partindo da deturpacao que sofreram as nocdes de “bom”
(nobre) e de “mau” (escravo) (NIETZSCHE, 1976, p. 18). Nela, Nietzsche pontua, a
partir de um enfrentamento e ndo de uma simples abordagem de conceitos, a
radicalidade e a diferenca entre os pensamentos de cada um e suas respectivas
concepcles e posturas diante da violéncia e da crueldade, objetos com os quais
construiram ambos uma reflexdo acerca da legitimidade ou ndo de seu uso para
atingir determinados fins (1976, p. 19).

Em nome de Deus ou de religibes, guerras, inquisicdes e muitas outras
atrocidades foram cometidas por parte do individualismo de um sujeito
ensimesmado. S&o situagbes que denotam a barbérie como uso e fato para a

construcdo de conceitos por esse individuo. Nota-se, entdo, que a religido ndo é um
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simples reflexo das relagcbes sociais no uso da barbéarie praticada, mas sua
expressao simbdlica, sendo, portanto, parte constitutiva de toda realidade praticada
por ela.

Seguindo esse caminho de reflexdo, e muito embora ndo exista entre 0s
intelectuais uma unanimidade para o termo barbéarie, Michel Henry, em sua obra A

Barbarie, define:

o termo "barbarie" aparecendo quando se tem medo da ordem do
mundo em que vivemos, seja ela cultural, politica, moral ou religiosa.
A rigor, sempre existem razfes para termos medo. Mas o uso do
termo por autores contemporaneos é de certa forma mais técnico: ele
significa o fim de uma cultura, aquela do Ocidente e suas formas de
determinagdo dos valores, portanto sua moral e suas formas de
determinagdo da verdade, portanto, sua epistemologia. (HENRY,
2012, p. 17).

O texto de Henry permite perceber que o conceito de barbarie € aquele que
mais se aproxima do estado em que vive o individuo na contemporaneidade. Marx e
Engels, no Manifesto Comunista, observam que a sociedade burguesa tem uma
tendéncia a produzir em excesso, e que estes excessos de tempos em tempos
deveriam ser destruidos para garantir a continuidade de capital. Os momentos
destrutivos eram caracterizados pelos autores do Manisfesto Comunista como "um
estado de momentanea barbarie". (MARX e ENGELS, 1982, p. 112).

O apelo aos métodos barbaros tem sido recorrente e, no caso da epidemia da
guerra na atualidade, Hobsbawm afirma, em Era dos Extremos: o breve século XX
(1998), “ser este um sistema bastante elucidativo de que € a civilizagdo que tende a
se tornar momentanea” por conta do uso desta barbarie (HOBSBAWM, 1998, p. 56).

A barbéarie parece ser a demonstracdo da impossibilidade de a civilizacao

continuar a se desenvolver dentro das formas naturais da vida, como o social, o
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politico e o religioso. Diante disso, 0 que se percebe é que a modernidade passou a
determinar o fim da consciéncia de seus proprios limites. Com efeito, uma vez
chegado a seu cumprimento o relato de emancipacéo principiado pelo primado da
razado autdbnoma ou individualizada, que inclui também o excesso de sentido proprio
da violéncia, a racionalidade moderna ultrapassou os limites do saber, do dizer e do
querer. E perceber que o sujeito individual, que antes se tinha chamado de moderno
e que agora é chamado de pds-moderno, vive agoniado e agonizando com esta
barbarie também contemporanea.

Desta forma, acompanhe-se o pensamento de Stuart Hall na localizacéo

desse individuo. Diz Hall:

ser agora um lugar-comum dizer que a época moderna fez surgir
uma forma nova e decisiva de individualismo, no centro da qual
erigiu-se nova concepgao do sujeito individual e sua identidade. Isto
nao significa que nos tempos pré-modernos as pessoas ndo eram
individuos, mas que a individualidade era tanto "vivida" quanto
"conceptualizada" de forma diferente. (HALL, 2004, pp. 24-25).

Semelhante é o raciocinio de Mattéi quando diz que:

E possivel distinguir faciimente o que chamo efeitos de barbéarie dos
efeitos de civilizacdo. O efeito de barbarie caracteriza toda forma de
esterilidade humana e de perda do sentido no campo da cultura, quer
se trate de ética, de politica, de arte, quer de educacdo. (MATTEI,
2002, p. 13).

Tanto Hall como Mattéi permitem entender que, se ndo se tiver cuidado, a
barbarie contemporénea estara, definitivamente, sepultando a coletividade e
apresentando uma nova forma de vida, com o ensimesmamento, a superficialidade

-

e, automaticamente, o esvaziamento, resultando, assim, na crise da razado. E
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apresentar um processo de desumanizacdo em que 0 outro também se torne sem
sentido. No mais, tudo sera relativo. Como disse Mattei, "o barbaro escarnece e
desonra a natureza, mas, mais desprezivel que o selvagem, continua muito
frequentemente a ser escravo de seu escravo". (2002, p. 152).

A barbéarie contemporanea, com a sua nova forma de individualismo, esta
fadada a ratificar que existe, sim, a crise da razdo e que o0 sujeito ensimesmado
tornou-se o produtor desse tempo. Como foi dito acima, € a superficialidade e o
esvaziamento. E a aparicdo desse sujeito ensimesmado que se tornou produtor
desse contexto. E 0 mal-estar na civilizacéo, conforme dito por Freud, em que se
"fica assim com a impressao de que a civilizacdo € algo que foi imposto a uma
maioria resistente por uma minoria que compreendeu como obter a posse dos meios
de poder e coercao” (FREUD, 2006, p. 16).

Observou-se gque, com a evolugéo socio-histérica, o individuo deixa o coletivo
e parte para o individualismo, gestando o sujeito ensimesmado. Este, produto da
crise da razdo e da barbarie, torna-se o produtor, disseminando, assim, uma crise
maior, como Visto nas obras cinematograficas Borboletas Negras e Festim Diabdlico.

Partindo da andlise da crise da razdo e da barbarie como produto e como
produtor do sujeito ensimesmado, no proximo capitulo sera apresentado o encontro
do proprio sujeito ensimesmado com ele mesmo na sociedade brasileira
contemporanea, tendo como corpus para analise reportagens extraidas de jornais,
revistas, sites e, como tematica de suporte, noticias que reportem um alto grau de

degradacéao social do sujeito e uma depresséo coletiva da faléncia do sujeito.
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CAPITULO 4 - A CRISE DA RAZAO E DA BARBARIE NA SOCIEDADE BRASILEIRA

CONTEMPORANEA: O ENCONTRO COM O SUJEITO ENSIMESMADO

Neste capitulo, o ambiente enfocado como matriz desse sujeito ensimesmado
sera a sociedade brasileira contemporanea, pela forma como a identidade e
alteridade desse sujeito ensimesmado se construiram tendo em vista os dilemas
vividos principalmente neste século XXI com o estabelecimento da crise da razéo e
sustentacao da barbarie a partir das diversas formas de individualismos.

O objetivo, agora, serd o de descrever as situagdes vividas pelo sujeito, que,
apos inserir-se no seio da sociedade, manifesta-se como produto (aquele que sofre
os atos de barbarie) e produtor (aquele que, apés sofrer os atos, passa a pratica-los)
da barbéarie, depois de ter vivenciado a crise pela qual passou a razdo; este
momento conflui-se com 0 encontro em que esse mesmo sujeito se torna um
ensimesmado.

Deste modo, ndo s sera analisado o0 encontro com 0 sujeito ensimesmado
como também sera verificada a maneira como ele passa a ensimesmar-se. Verificar-
se-a o inicio de trajetoria desse sujeito, em principio caminhando com a coletividade
em busca de objetivos afins e, logo depois, 0 seu afastamento da coletividade para
uma busca especifica de seu individualismo.

Encontrando-se e defrontando-se o sujeito com situacfes como passeatas e
manifestacbes publicas nas cidades e territorios a que pertence, situacdes que
constituem desafios na sua luta por direitos, esse sujeito revela-se em seu
individualismo e torna-se capaz de encontrar a si proprio como sujeito

ensimesmado.
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O encontro do sujeito consigo mesmo apresenta 0 momento em que, nha
construcdo e revelacdo de seus atos barbaros, ele tornou-se definitivamente
conhecido pela sociedade. Tornou-se conhecido por ser um sujeito que, a partir do
confronto de suas proprias duvidas, resolveu recolher-se efetivamente em si. Este
sujeito enclausurou-se, fechou-se em si mesmo, conforme diz a letra da musica da

banda carioca “Canastra’, intitulada Ensimesmado:

Eu ndo sou assim tao diferente de ninguém

porém vocé ndo sabe como é duro ser eu mesmo
tdo melhor seria estar na pele de outrem

algo que as vozes em minha mente dizem amém
nao poderia eu,

entregue a mim mesmo

pensar: la fora tem um outro a existir

de tdo ensimesmado passa o0 tempo e eu ndo passo
até que se revele o relevante que ha em mim

eu ndo sou assim tdo apegado a alguém

aguento as pessoas com quem falo e nada além
guem sabe um dia apareca um individuo

e nds todos juntos pensaremos no melhor para 0 meu bem
nao poderia eu,

entregue a mim mesmo,

pensar: la fora tem um outro a existir

de tdo ensimesmado passa o0 tempo e eu Ao passo
até que esse sujeito de algum jeito caia em si

nao poderia eu,

entregue a mim mesmo,

pensar: la fora tem um outro a existir

de tdo ensimesmado passa o0 tempo e eu ndo passo
até que esse sujeito de algum jeito caia em si.*

Na cancao sdo apresentadas duvidas vividas pelo ensimesmado a ponto de
ele imaginar querer ser ele mesmo e n&o conseguir sé-lo, revelar-se até, sabendo

que, se isto acontecer, ele podera ser um outro. Pensa 0 ensimesmado: sera que

2 http://letras.mus.br/canastra/1784842. Acesso em 15/08/2014.
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isso seria bom? Poderia até ser ele mesmo, se fosse visto por ele, o0 ensimesmado,
numa visao de alteridade, entendendo significar a qualidade de ser o outro ou de se
colocar como o outro, considerando as diferencas e as diversidades encontradas
nesse sujeito-outro.

A cancdo acima nao afirma tratar-se objetivamente do interesse em ser o
outro ou colocar-se numa situacdo em que se manifeste a op¢cao de se fazer passar
pelo outro. O sujeito ensimesmado pensa que o respeito ao individuo se da quando
existem pensamentos e acdes como as dele, esquecendo-se de gque a negacao é
uma forma ou uma via comum de se lidar com a questdo. Trata-se, sobretudo, de
uma maneira subjetiva de tornar pratico e sucinto o que pretende. Para o
ensimesmado, quem nao possui uma relacdo proxima a dele torna-se reconhecido
tdo-somente como o outro, como diferente, um estranho, um paria.

Em um de seus textos, intitulado Viva o caipira!, Jodo Melldo Neto, colunista
do Jornal Estado de Sao Paulo, comenta a referéncia que Fernando Henrigque

Cardoso faz a figura do sujeito ensimesmado:

O presidente Fernando Henrique Cardoso, em recentes declaracbes
a imprensa portuguesa, classificou os brasileiros de "meio caipiras"...
Até ai, nada de surpreendente. Mantendo a expressao dentro do
contexto em que ela foi colocada, o que FHC quis dizer foi que o
brasileiro é um sujeito ensimesmado, voltado quase que
exclusivamente a sua prépria realidade e que, em sua maioria, ndo
conhece e ndo faz questdo de conhecer o mundo além daquilo que

sua propria vista alcanca.?

A qualificacdo de caipiras a que, segundo o colunista Jodo Mellao, alude o ex-
presidente Fernando Henrique Cardoso no texto, da-se a partir de um olhar sobre o

individuo, e esse olhar o torna sujeito da historia, fundado em suas relacées com a

% http://www1.folha.uol.com.br/fsp/1996/7/26/opiniao/9.html. Acesso em 19/08/2014.
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sociedade e, por essa razdo, definindo-se como um sujeito a0 mesmo tempo
presente e ausente.

Todas as relacdes de aproximacao e afastamento tém seu inicio por meio de
contatos que deveriam ser entendidos pela classificacdo fornecida por FHC como
“brasileiros ‘meio caipiras’™. Trata-se do ensimesmamento visto como processo
social capaz de interligar pessoas e sociedade em suas relacbes também inter-
humanas. Pensar esse processo inversamente € uma maneira de efetivar no
isolamento e no afastamento o sujeito da coletividade.

O afastamento ou isolamento desse sujeito em relacdo a coletividade induz a
pensar na existéncia de dois tipos de sujeitos sociais. Por um lado, a sociedade
possui 0 conhecimento da figura do sujeito ausente, que, muito embora esteja
inserido nela, ainda ndo se conscientizou de que precisa reagir através de sua
conduta e liberdade para poder alcancar seus direitos, seus objetivos. Por outro
lado, encontra-se inserido nessa mesma sociedade o sujeito presente, aquele que
entendeu possuir certo grau de autonomia, liberdade e iniciativas. No desempenho
de suas funcbes e atividades, 0 sujeito presente demonstra possuir caracteristicas
de autonomia e liberdade que Ihe permitem executar atividades transformadoras na
vida da sociedade.

O sujeito presente, capaz de apresentar sua relacéo definida na sociedade, é
um individuo consciente dos conflitos existentes tanto em sua vida quanto na da
prépria sociedade. Embora produtivo, também pode ser visto como um sujeito que
busca em seu individualismo as respostas para si. Na linguagem de FHC, é o sujeito
que se fechou em si e “esta voltado quase que exclusivamente para a sua prépria

realidade, ndo conhece e ndo faz questdo de conhecer o mundo além daquilo que
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sua prépria vista alcanca”.?® Parece que “elas tém menos necessidade de adaptar
seu comportamento, metas e ideias a vida de tais grupos, ou de se identificar
automaticamente com eles” (ELIAS, 1994, p. 102).

As ideias desse sujeito ensimesmado contidas nas atividades desenvolvidas
pela sociedade apresentam a preocupacdo de uma reproducao individual desse
sujeito, ndo permitindo perceber que foram avolumadas efetivamente para a
coletividade. O sujeito, enquanto ensimesmado, consciente de si, deveria ter
também, necessariamente, a consciéncia de sua pertenca a coletividade, pois,
enguanto sujeito, essa consciéncia € processada em suas a¢des. Mas, numa outra
fase, esse sujeito torna-se consciente, vivenciando um processo de transformacéo
em que suas acbes, voltadas para ele mesmo, tornam-se definitivamente
individualistas.

Para uma atuacdo em coletividade, o sujeito deveria estar inserido em um
grupo em que age como sujeito, contribuindo para o processo de movimentos como
greves, lutas em assembleias, passeatas, manifestacdes — momentos que exigem
dos grupos organizados uma consciéncia comum, coletiva. Ressalta-se, portanto,
gue 0s contatos existentes entre os seres humanos a partir dos seus individualismos
sdo agueles que afetam os objetivos da coletividade e, automaticamente o
comportamento interpessoal.

O sujeito ensimesmado perde a nocdo da coletividade, isola-se, aliena-se,
decide para si. Esquece que, em coletividade, produziria agcbes com mais efeitos de
mudanca sobre o seu ambiente. Sua a¢cédo, que € objetiva para si, ndo valoriza a

subjetividade. Nao entende que, agindo de forma diferente, atuaria num processo de

%8 http://ww1.folha.uol.com.br/fsp/1996/7/26/opiniao/9.html Acesso em 19/08/2014.
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grandes efeitos para a sociedade. Na sociedade contemporanea, 0 que se observa &
que “as pessoas sao mais e mais instadas a esconderem-se umas das outras, ou
até de si mesmas” (ELIAS, 1994, p. 102).

A partir da citacdo de Norbert Elias, que demonstra haver uma tendéncia de
as pessoas esconderem-se umas das outras, nota-se que uma medida contraria
tomada pelo sujeito ensimesmado redundaria num resultado que se multiplicaria em
diversos outros, todos eles em favor da coletividade. O resultado de um objetivo
alcancado pela subjetividade tem suas raizes na acdo e no pensamento, com suas
raizes historicas na coletividade a que pertence o sujeito. O processo de
interatividade e comunicacdo do sujeito ensimesmado com a coletividade seria
necessario para a manutencao dessa sociedade. S&o justamente esse contato e a
comunicacdo 0s mecanismos por meio dos quais existem e se desenvolvem as

relacbes humanas:

Esse ideal de ego do individuo, esse desejo de se destacar dos
outros, de se suster nos proprios pés e de buscar a realizacdo de
uma batalha pessoal em suas proprias qualidades, aptiddes,
propriedades ou realizacdes, por certo € um componente da pessoa
individualmente considerada (ELIAS, 1994, p. 118).

O sujeito ensimesmado realiza, em suas ac¢des, 0 contrario do que poderia
fazer no intuito de alcancar uma sociedade melhor. Se suas acbes fossem
executadas junto a coletividade, possibilitariam uma reflexdo até em seu favor nos
aspectos sociais, politicos, culturais. Se agissem assim, por certo haveria uma
resposta por parte da sociedade e, possivelmente, também um avanco na
conscientizacdo de que a sociedade, enquanto produtora geraria um produto Util
tanto para si mesma quanto para o proprio sujeito ensimesmado. Se essa reflexédo

nao ocorrer por parte do sujeito ensimesmado, restardo apenas ac¢des que, quando
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executadas, torna-lo-do um sujeito cada vez mais alienado, que se enclausurou e

nao olhou para o seu entorno.

4.1 - A Crise da Razéo e da Barbéarie na Sociedade Brasileira Contemporanea

Os argumentos apresentados nos capitulos anteriores possibilitaram verificar
que, entre os séculos XVII e XX, as esperancas e expectativas do individuo como
sujeito voltavam-se para a busca e encontro de respostas para suas inquietacoes.
Esse sujeito adentra o século XXI sem, contudo, alcancar respostas definitivas para
suas indagacodes e incobmodos.

As geracdes entre os séculos XVII e XX tinham sido embaladas pelos sonhos
de um otimismo e de uma confiangca em que a razdo lhes poderia vir a oferecer
respostas para seus desconfortos intelectuais. Havia, enraizada na civilizacdo, uma
fé em que seria atributo da razdo a apresentacdo de uma saida para os percalcos
encontrados pelo sujeito ao longo do caminho percorrido. Néo foi o que se viu, uma
vez que, com a crise da razao, a barbarie se apresentou e ocupou “um” determinado
espaco deixado pelo sujeito, levando-o a viver toda uma instabilidade intelectual.

O apontamento feito por Alain Touraine como critico da modernidade

denuncia que:

Tanto os intelectuais de meados do século XVIII foram levados por
sonhos de futuro quanto os de meados do século XX foram
dominados pelo sentimento da catastrofe, do sem-sentido, do
desaparecimento dos atores da histdria. Eles haviam acreditado que
as ideias da razdo conduziriam o mundo e resolveriam os problemas;
foram obrigados a denunciar o ascenso implacavel da barbérie
(TOURAINE, 2002, p. 160).



136

Na discussao historico-epistémica, os séculos XVII a XX (vistos nos capitulos
anteriores) revelaram no sujeito uma autoconfianca em relacdo ao que fora
conquistado a partir do desenvolvimento das técnicas e da ciéncia, especialmente
no século XVII. Acreditava-se que as ideias e 0os novos feitos de desenvolvimento
implementados pelo sujeito estavam sendo postos a servico do bem-estar humano,
e gue isso causaria um impacto diferente do vivido nos séculos anteriores.

Verificou-se que, mesmo com todo o desenvolvimento e prosperidade
material e com as novas ideias elaboradas pelo sujeito, a par da elevacédo da sua
grandeza moral desse sujeito que havia sido o criador desses mecanismos e 0
responsavel pela sua evolucdo histérica, era o egoismo que nutria interiormente
esse individuo. A barbarie, também citada por Touraine, passara a subsistir,
“transformando a convivéncia coletiva do sujeito em um individualismo desenfreado,
um individualismo inimigo da razdo” (TOURAINE, 2002, p. 161). O que se tem
contemplado, a partir dai, € uma barbarie contemporanea, com a pratica de
violéncia, a banalizacdo do mal e crimes que procuram ser respaldados no uso da
razao.

Bauman, em O mal-estar da pés-modernidade, discutindo o sonho da pureza,

diz que:

Os grandes crimes, frequentemente, partem de grandes ideias.
Poucas grandes ideias se mostram completamente inocentes quando
seus inspirados seguidores tentam transformar a palavra em
realidade (BAUMAN, 1997, p. 13).

A Dbarbarie contemporanea surgiu por meio de novas formas de
individualismo, as quais engendraram um novo espirito social, fundado ndo mais na

ideia de convivéncia vinculada aos valores humanos. “As criagbes humanas eram
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facilmente destruidas, e a ciéncia e a tecnologia, que as construiram, também
poderiam ser utilizadas para sua aniquilagado” (FREUD, 2006, p. 16). Eram novas
ideias que surgiam com o0s estranhos (aqueles que nascem como produtos da
barbarie e logo deformam todo o ambiente) que estavam sendo produzidos na

sociedade. Veja-se como Bauman se refere a eles:

todas as sociedades produzem estranhos. Mas, cada espécie de
sociedade produz sua propria espécie de estranhos e os produz de
sua propria maneira, inimitavel. Como membro da familia dos
indefiniveis (BAUMAN, 1997, p. 27).

Esses sujeitos estranhos apontados por Bauman, os quais podem ser
considerados nesta pesquisa como ensimesmados, nascem nas sociedades
contemporaneas; nascem como produtos e logo se tornam produtores por estarem
“fora do lugar”: sdo “agentes poluidores” (BAUMAN, 1967, p. 14). Sao sujeitos-
obstaculos para uma organizacdo e sociedade. S&o sujeitos que, nos lugares
diversos da sociedade, deveriam ser tratados como “sujeira”, como uma espécie de
estranhos que, muitas vezes, ndo sao enfrentados. Deveriam ser qualificados como
“sujeira”, pois nao servem para a sociedade. Muitas vezes sao jogados para
“‘debaixo do tapete”, como “sujo[s] ou imundo[s]”, “agentes poluidores”, que sbé
contaminam a sociedade (BAUMAN, 1997, p. 14).

O inquietante é que, quando jogados para debaixo do tapete, a qualquer
instante retomam a suas praticas nocivas a sociedade. Expulsar ou afastar os
estranhos deveria ser o fundamento da preservagéo da ordem, pois 0 sujo apontado
por Bauman € exatamente o oposto da pureza: sdo os “agentes poluidores” que

deveriam ser “eliminados” para se poder “purificar o local” (BAUMAN, 1997, pp. 20-

21). Nas palavras do autor:
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Aparece uma nova condicdo, em que até as coisas comuns e
tendenciosamente familiares podem converter-se em sujeira, em
pouco tempo ou sem se dar por isso. Com modelos de pureza que
mudam demasiadamente depressa para que as habilidades da
purificacdo se deem conta disso, ja hada parece seguro: a incerteza
e a desconfianga governam a época (BAUMAN, 1997, p. 20).

A sociedade contemporanea evolui, e com ela sdo apresentados os sujeitos
ensimesmados (os estranhos, o “odioso” e até “temido” (BAUMAN, 1997, p. 40)),
gue trazem também consigo suas histérias, que revelam a face aterrorizante de uma
cidade, com sua civilizagéo?’, que cresce de maneira muito rapida, com ndmeros
assustadores de individuos que dividem e disputam os mesmos espacos. Disputam
empregos, educacido, moradias e oportunidades. E a “civilizacdo de que participa e
impbe-lhe uma certa quantidade de privacdo, e outros individuos que também
trazem outro tanto de sofrimento” (FREUD, 2006, p. 24).

Esses individuos sdo “estranhos que nao se encaixam no mapeamento
cognitivo, moral ou estético do mundo, e cuja simples presenca deixa tudo turvo,
poluem a alegria com a angustia” (BAUMAN, 1997, p. 27). Sao sujeitos
ensimesmados que, apesar de suas realizagcbes - ou de alguns feitos - séo
contrarios a coletividade. Sao individuos cujos comportamentos apresentam a

dissolucédo dos vinculos sociais, 0s quais, antes, enquanto a vida em coletividade

" O conceito de “Civilizagao” refere-se a uma grande variedade de fatos: em nivel da tecnologia, ao
tipo de maneiras, ao desenvolvimento dos conhecimentos cientificos, as ideias religiosas e aos
costumes. Pode-se referir ao tipo de habitacées ou a maneira como homens e mulheres vivem juntos,
a forma de punicdo determinada pelo sistema judiciario ou a0 modo como sao preparados 0s
alimentos. Rigorosamente falando, nada ha que ndo possa ser feito de forma “civilizada” ou
“incivilizada”. Dai ser sempre dificil sumariar em algumas palavras tudo o que se pode descrever
como civilizacdo. Mas se examinarmos o que realmente constitui a funcdo geral do conceito de
civilizacdo, e que qualidade comum leva todas essas varias atitudes e atividades humanas a serem
descritas como civilizadas, partimos de uma descoberta muito simples: este conceito expressa a
consciéncia que o Ocidente tem de si mesmo. Poderiamos até dizer: A consciéncia nacional. Ele
resume tudo em que a sociedade Ocidental dos ultimos dois ou trés séculos se julga superior a
sociedades mais antigas ou a sociedades contemporaneas “mais primitivas”. Com essa palavra, a
sociedade ocidental procura descrever o que lhe constitui o carater especial e aquilo de que se
orgulha: O nivel de sua tecnologia, a natureza de suas maneiras, o desenvolvimento de sua cultura
cientifica ou visdo do mundo, e muito mais (ELIAS, 1994, vol.1, p. 22).
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era 0 modo de vida em vigor, ainda conseguiam engajar tanto homens quanto
mulheres na dindmica da sociedade.

Neste trabalho os estranhos, conforme a concepcdo de Bauman, sao
reconhecidos como aqueles que apresentam os tracos de um sujeito ensimesmado.
N&o sdo individuos como 0s que antes preservavam cultura e tradicdo; muito
embora esses outros individuos (os ndo ensimesmados) mantivessem o desejo da
liberdade entranhado em si, ndo referendavam o individualismo da forma como o
fazem esses sujeitos ensimesmados.

Conforme aponta Locke em sua obra Segundo tratado sobre o governo civil,
0S sujeitos entendiam que seria possivel viver o desenvolvimento da sociedade
numa coletividade, sem necessariamente curvar-se a individualidade - muito

embora, segundo Locke, tivessem esses sujeitos:

0 poder de criar novas coletividades e, por conseguinte, novos
representantes, supondo que 0 nUumero desses representantes
poderia variar com o tempo, que localidades que ndo tinham o direito
de se fazer representar, poderiam adquiri-lo (LOCKE, 1994, p. 179).

Esses sujeitos, na visdo de Locke, eram concordantes com a coletividade. O
contrario disso era a representacdo de uma perspectiva que se apresentava como
uma disputa desenfreada, conforme percebida pelo sujeito ensimesmado. O
horizonte dos sujeitos que ndo se prendem ao individualismo amplia-se quando eles
permitem o contato com uma vida mais extensa (aberta) e variada. A ampliacao
desses horizontes afeta ndo somente as formas de pensamento, mas também os
sentimentos, favorecendo a ampliacdo de um sentido de humanidade comum, a

unidade moral entre pessoas, racgas e classes, a sociedade em geral.
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O esforco da coletividade, diferentemente do esforco encontrado no
individualismo vivido pelo sujeito ensimesmado, assegurava ao sujeito um cenario
de confianca. Semelhante cenario (construido pela coletividade) era visto como
duradouro, estavel e previsivel nas escolhas que construiriam e lhes garantiria a
possibilidade de continuar a administrar ndo sé a sua liberdade, mas também uma
identidade clara e permanente para a vida de todos os integrados no grupo. Era uma
identidade em que o sujeito sabia exatamente quem ele era e qual era o seu papel

na sociedade,

pois a construcdo da identidade e a elaboragdo de projetos com
perfis de individualismos sdo feitas dentro de um contexto em que
diferentes “mundos” ou esferas da vida social se interpenetram, se
misturam e muitas vezes entram em conflito (VELHO, 2012, p. 36).

Acompanhando o pensamento de Gilberto Velho, percebe-se que a
contemporaneidade vivida pela sociedade com a crise da razdo e da barbarie
denotou-se como a multiddo (que ndo era a coletividade) que surgia como entidade
fisica e social, mas que se tornava objeto de referéncias em interesses diversos
como: partidos e ideologias®.

Eram “mundos individuais”. E era em meio a essa torrente de sujeitos
ensimesmados, dos “‘mundos individuais”, que se encontravam o0s “criminosos”, os

“‘monstros”, os “vandalos”. Todos aqueles que, em seus individualismos, e, nhuma

%8 0 termo “ideologia” é apontado por Marilena Chaui numa declaracdo de Napoledo em seu discurso
ao Conselho de Estado em 1812, em que declarou: “Todas as desgracas que afligem nossa bela
Franca devem ser atribuidas a ideologia, essa tenebrosa metafisica que, buscando com sutilezas as
causas primeiras, quer fundar sobre suas bases a legislacdo dos povos, em vez de adaptar as leis ao
conhecimento do coragéo humano e as ligdes da histéria.” (CHAUI, 2004, pp. 10-11).

A palavra ideologia foi usada pela primeira vez no sentido politico mais amplo por Karl Marx. Para
Marx a luta existente entre a classe dos trabalhadores e a classe dos proprietarios era uma luta que
nao ocorria somente na pratica, ou seja, hdo ocorria somente pelo confronto e agressao fisica, mas
também como uma divisdo em relacdo as ideias que essas classes possuiam.
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crise vivida pela razéo, exteriorizavam suas ideologias em atos barbaros, esqueciam
que o individual deveria refletir a coletividade.

A ideologia impregnada nesses grupos era ressaltada pela forma de se
enxergar as coisas e 0 mundo. Seus integrantes afirmavam que a visdo ndo estava
apenas focada em questdes politicas, nem se tratava apenas da postura de quem
estava a frente do Estado. Havia entre eles questbes mais complexas e
impregnadas por seus individualismos.

Eram questdes bem proprias da ideologia dos movimentos que
representavam, por entenderem que havia em seus pensamentos uma grande
capacidade de mobilizar as pessoas e as massas, com intuitos préprios de seus

individualismos, como o de:

Defender o territério através de “rituais”, vestindo-se estranhamente,
inventando atitudes bizarras, quebrando normas e leis, quebrando
garrafas, janelas, cabecas, e lancando retéricos desafios a lei.
Reagem de maneira selvagem, furiosa, alucinada e aturdida, como
se reage ao inutilizante poder do viscoso, que arrasta e desagrega
(BAUMAN, 1997, p. 42).

As palavras de Bauman sao a expressao dos sintomas do desequilibrio vivido
pela contemporaneidade com a crise da razdo e da barbarie, sintomas estes
manifestados pelo sujeito ensimesmado e encontrados no plano sécio-politico-
econdmico do estado em que ele estad inserido. E um “mundo confuso e
confusamente percebido” (SANTOS, 2007, p. 18) por conta da crise da razao.

Para um contraponto ao que pensavam estes grupos, Eagleton diz que “a
ideologia esta ai para fazer com que nos sintamos necessarios’. Este
posicionamento se torna importante para levar o sujeito a “enxergar o mundo

corretamente, vé-lo a luz de sua contingéncia” (EAGLETON, 2011, p. 282).
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A percepcéo de Eagleton leva a entender que o sujeito ndo deveria traduzir-
se como “dono do mundo” nem sentir-se como o0 “super-herdi” das histérias em
quadrinhos. A ideologia do sujeito deveria fazé-lo entender-se como alguém capaz
de canalizar todas as suas ideias para uma visdo mais ampla do mundo, numa visao
de alteridade e reconhecimento de que todos séo iguais. Olhando o rosto do outro, 0
sujeito deve enxergar-se a si mesmo.

No desenvolvimento anormal (como hipertrofia) da sociedade, em que, por
exemplo, a inflacdo apresenta a sua desvalorizacdo econdémica, € possivel também
enxergar a desvalorizacdo do ser humano. Este momento histérico-epistémico
tornou o sujeito um refém e socialmente “marginalizado” exatamente por ndo poder
mais obter aquilo de que necessita. A sociedade, que se tornava, a cada dia, mais
consumista (gastando em produtos sem utilidade imediata, supérfluos) criava os
seus “estranhos marginais” de um “mundo que ja vivia em desordem” (BAUMAN,
1997, p. 33).

Tratava-se de individuos que, para legitimarem um melhor nivel de vida,
procuravam buscar uma realizacao prépria como ensimesmados. Nao estavam mais
preocupados com a sociedade ou com a coletividade. Valorizando a si mesmos,
ingressavam numa época conhecida como a “era do consumismo” *°, que
desqualificava toda uma cultura, principios e tradicdes - época que passava a
“arrancar o individuo do seu local, de sua estabilidade de vida cotidiana, da relacao

vivida com o0s objetos, com os outros, com o0 corpo e consigo mesmo’

(LIPOVETSKY, 2009, p. 84). Epoca que carregava consigo o desequilibrio.

?® O consumismo é uma estrutura aberta e dinamica: ele solta o individuo dos lacos da dependéncia
social e acelera os movimentos de assimilacédo e de rejeicao, produz individuos flutuantes e cinéticos,
universaliza os modos de vida, permitindo um maximo de singulariza¢éo dos homens (LIPOVETSKY,
2009, p. 89).
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Milton Santos, em sua obra Por uma outra globalizagdo: do pensamento Unico
a consciéncia universal, ratifica a fala de Lipovetsky declarando que os
individualismos tinham “como principal meta o consumismo”, e que também eram
“‘um veiculo de narcisismos aparecendo como o grande fundamentalismo do nosso
tempo porque alcanca e envolve toda gente” (SANTOS, 2007, p. 49).

Os anos passaram, e a crise, que se imaginava passageira, apresentou-se
impulsionada por outros fatores, manifestando toda a sua extenséo e profundidade.
A percepcao é de ndo se tratar apenas de um simples conflito momentaneo. Toda a
sua estrutura e organizacdo, inclusive social, estava desarticulada num ranger
precursor de catastrofes, como: “O gigante que acordou das jornadas de junho de
2013, no Brasil” (NETO in SOUSA e SOUZA, 2013, pp. 22-23). Mas que gigante é

esse? Fica a incognita, pois

as manifestacdes de junho de 2013 apareceram como uma novidade
na cena publica brasileira, constituindo-se em um acontecimento
politico de grande visibilidade, seja pela quantidade de pessoas que
conseguiu juntar nas vias publicas, levando as ruas mobilizacdes de
massa sO vistas no Brasil nas décadas de 1980 e inicio dos anos
1990, com o impeachment do presidente Collor de Melo, seja pelo
seu aparecimento na imprensa tradicional apds as atrocidades da
policia nas primeiras manifestagcbes do Movimento do Passe Livre
(MPL) em S&o Paulo. A partir desse fato, a midia passa a colocar o
movimento em evidéncia, a0 mesmo tempo que tenta impor suas
bandeiras ao movimento. Outro aspecto importante de tais
manifestacdes diz respeito a perplexidade dos representantes
politicos institucionais, assim como 0s representantes da sociedade
civil organizada, ante a efervescéncia dessas manifestacdes
(MOREIRA in SOUSA e SOUZA, 2013, p. 13).

Esse gigante das manifestacbes de junho de 2013 apresenta para a
sociedade, tornando-os como que figuras publicas, uma diversidade de atores e

sujeitos, inclusive os ensimesmados, 0s coletivos, pois deles saem 0s sujeitos com
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seus atos de individualismos, em sua maioria sem uma trajetoria de participacao
sedimentada, tendo em vista a descontinuidade de manifestacbes de massa que

ocorreriam a partir dai no Brasil.

4.2 - O Encontro com o Sujeito Ensimesmado

O ‘“gigante que acordou” fora visto como um projeto aparentemente
estruturado, mas que apresenta em seu escopo suas desestruturas. Desestrutura,
em principio, a familia e, posteriormente, a prépria sociedade.

Desestrutura a familia, que, durante décadas, fora vista e entendida como
seio e amparo desse sujeito; a familia, conhecida pela sociologia e pela antropologia
como “a célula mater da prépria sociedade; a familia, considerada como o
fundamento biol6gico de conservacao e reproducdo, e que se transformou depois
em um fenémeno social” (MARCONI e PRESOTTO, 2013, p. 92); a familia, vista
como principal agente de socializagdo, cuja finalidade € encaminhar o sujeito a viver
coletivamente; a familia que conheceu a desestrutura e que agora esta diante de
movimentos como os de desencadeamentos de manifestacbes promovidas pelos
sujeitos que fazem parte dela vive um momento de instabilidade. Enfim, a familia e a
sociedade veem o inicio de um processo em que O sujeito envereda pelo
individualismo, com peculiaridades e particularidades de seus outros componentes,
como o da banalizacdo da violéncia e do mal.

Os sujeitos perdem a ideia de seus limites e tornam-se equivocados em
relacdo ao desenvolvimento de seus atos. S&o sujeitos que se separam da familia e
da sociedade para viverem os seus individualismos e, com isso, nutrem a perda néao

s6 da moral como também do sentido hierarquico. Sao consequéncias complexas
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para uma sociedade que valorizava o “n6s”, mas passa a valorizar tdo-somente o
“‘eu”.

E o sentimento de uma conduta egocéntrica. O sujeito vive a desorganizagio
social, atrelando a esta desorganizacdo o desajustamento. Isso significa que esse
sujeito, agora ensimesmado, ndo se ajusta mais aos objetivos da sociedade em
geral, ainda que, em muitos casos, ele possa estar ajustado a grupos menores, que
se encontram dentro dessa sociedade, mas cujas acdes fazem sobressair os atos de
individualismo.

Os sujeitos, entdo separados da familia e da sociedade, ensimesmados,
mobilizam-se para uma luta e, talvez, para uma desolacdo sem trégua. Os jovens-
sujeitos (filhos) que militam em seus movimentos ideoldgicos vivem relativizados por
esses mesmos movimentos. Esses jovens-sujeitos representam e defendem suas
ideologias e seus individualismos. Nota-se que “cada geragcdo reconhecendo
encontrar sua identidade em uma grande figura mitolégica ou lendaria, sendo
reinterpretados em fungdo de seus problemas vividos no momento” (LIPOVETSKY,
2009, p. 31).

A geracdo do mundo hodierno precisa ter a percep¢do de que os simbolos
sociais podem ser manipulados, criados no sentido de servir para que determinado
grupo social dominante imponha seus valores aos demais. No Brasil moderno e num
passado ndo tdo longinquo, durante anos o0s herois nacionais foram aquelas
personalidades historicas que intentavam resolver os problemas sociais e politicos
do pais. Muitos deles tornaram-se figuras mitologicas e lendarias, mas também
estavam, em suas ideologias, focados e ligados as classes dominantes, no que

acabaram também por ensimesmar-se (FAUSTO, 2001, p. 112).
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As figuras mitologicas ou lendarias se fizeram representar no Brasil
contemporaneo de junho de 2013, quando o Pais vivenciou diversos movimentos
ideologicos (figuras mitolégicas ou lendarias) nas ruas de suas principais cidades e
capitais. lan Watt, na obra Mitos do individualismo moderno, quando discute a
representacdo de personagens que viveram seus individualismos, como Fausto,
Dom Quixote, Dom Juan e Robinson Crusoé, aponta como isso se dava: “Afinal de
contas, na pele deles o individualismo se apresentava como a mais desejavel das
qualidades humanas” (1997, p. 177).

No Brasil contemporaneo, os movimentos ideoldgicos cresciam e se
alastravam, ganhavam corpo e forma. Tornaram-se movimentos reconhecidos pela
populacdo e passaram a ser denominados como: “O gigante acordou”, “Vem pra
rua”, “Passe livre”, “Geracao 2.0”, “A juventude nas ruas para balancar as estruturas”
e “Black bloc”. Esses movimentos se apresentavam em manifestacées e passeatas

com ideologias e pensamentos formatados pela razdo, como se pode ler no texto

gue descreve uma das realizagcdes do movimento Black bloc:

Com um martelo em punho, uma jovem de rosto coberto vestida de
preto tenta destruir um Chevrolet Camaro (de 200 mil reais) em uma
concessionaria na Avenida Reboucas, Sao Paulo. Outros trajados da
mesma forma, paus e pedras nas maos, estiihagam a parede de
vidro de uma agéncia bancéria. Uma faixa pede a saida do
governador Geraldo Alckmin — o A do nome traz o simbolo de
anarquia. Até chegarem as bombas de efeito moral e gas
lacrimogéneo da tropa de choque da PM. Sem movimento social ou
partido a frente, o protesto reuniu cerca de 200 jovens, deixou lojas
pichadas e 20 detidos na terca 30 de julho. Mas as cenas parecem
repetidas, a ecoar os eventos que ha meses tém chacoalhado o
Pais.*

%0 http://www.cartacapital.com.br/revista/760/0-black-bloc-esta-na-rua-7083.html. Acesso em:
21/08/2014.
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Parecia ndo haver liderancas partidarias ou coisa do género em suas
ideologias, mas muitos partidos faziam publicacbes em suas paginas de HTTP,
incentivando e apresentando suas posicdes acerca desses grupos e dos
movimentos. As paginas de HTTP, quando descreviam esses movimentos, o faziam
com o uso de jargdes proprios, por exemplo, de “jovens proletariados”.®* Afirmavam
ser o surgimento de “um bloco que ndo € centralizado nem permanente, e sim 0
encontro de individuos com propdésitos similares, mas nunca coibidos pela
coletividade”.®? Para Newman, é “uma formacao temporaria, sem identidade, na qual
os individuos ndo podem sequer saber quem € a pessoa ao lado. Por isso é dificil
» 33

controla-los”.

Mattéi aponta que,

atomizados e isolados, os individuos se prestam tanto a circulacdo
social numa suposta pasta homogénea quanto & massificacdo opaca
ou & petrificacéo Ultima — a petrificacdo da morte (MATTEI, 2002, p.
284).

Esses movimentos que traziam em si a ideia da barbarie contemporanea, a
mesma em cujo desenvolvimento (a barbarie interior) redundava na construcédo de

novas formas de individualismo, apresenta uma de suas vitimas com o movimento

%1 As Jornadas de Junho, marcadas por grande espontaneidade e autonomia, sem apoio de nenhum
aparato oficial ou financiamento, foram permeadas por intensa aspiracdo de protagonismo popular,
de tomar para si a responsabilidade de construir seu préprio destino. Em primeira aproximagao
esquematica, pode-se dizer que se trata de um proletariado jovem, muito diversificado social e
espacialmente: nos centros urbanos, uma maioria de trabalhadores informais e de servigos, nos
suburbios uma classe trabalhadora mais formalizada e uma grande “periferia” muito pobre. A
participacdo de burgueses nas manifestacdes foi infima e de pequeno burgueses foi muito minoritaria.
http://www.cclcp.org/index.php/inicio-pclcp/nacional/444-as-jornadas-de-junho-parte-i-a-irrupcao-dos-
protestos-populares. Acesso em 21/08/2014.

%2 http://www.cartacapital.com.br/revista/760/0-black-bloc-esta-na-rua-7083.html. Acesso em:
21/08/2014.

33http://www.cartacapital.com.br/sociedade/201cblack-bIocs-sao-minoria-mas-simbolo-importante-da-
resistencia201d-6046.html. Acesso em: 21/08/2014.
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denominado “O Gigante Acordou!”. A ideologia de que o gigante acorda, incita,
dentre tantos jovens, Caio Silva de Souza, de apenas 22 anos, ao uso da violéncia®,
ao uso do terror, iniciado por um individualismo que acabaria por abalar toda a
sociedade.

Como disse Mattéi,

o terror € a realizacdo da lei do movimento. Seu objetivo principal é
fazer que a forca da Natureza ou da Histéria possa levar todo o
género humano em seu impeto sem que nenhuma forma de agéo
humana espontanea venha impedi-lo (MATTEI, 2002, p. 311).

Esse terror alcanca a sociedade brasileira contemporanea. A narrativa
jornalistica publicou que, apos dias de fuga, Caio de Souza é capturado e preso no
interior do Ceard, sob acusacdo da morte do cinegrafista da TV Band Santiago llidio
Andrade. A acusacao feita pela policia a Caio € a de ter acendido e lancado um
rojao (tipo de fogo de artificio), sobre o cinegrafista Santiago Andrade, que, em 06
de fevereiro de 2014, fazia a cobertura de um protesto na Candelaria, localizada no
centro do Rio de Janeiro. O ato gerou a morte encefélica do cinegrafista, apds o
afundamento do cranio.®

Esse ato praticado por Caio relembra as palavras de Mattéi na definicdo dos

atos de barbarie: “a barbarie nunca € em poténcia, ela € inteiramente em ato, e seu

* Entende-se aqui a violéncia como o exercicio de uma forca que nao considera os direitos de
espaco do outro. Que invade a privacidade e destréi precipitadamente o que néo lhe pertence. E o
uso de uma for¢ca que ndo respeita qualquer relacdo e que nasce tanto a partir do sujeito que toma a
iniciativa contra os outros que estdo ao seu redor, quanto a partir do seu resultado de destruicdo e
desequilibrio para a sociedade. A violéncia aqui ndo é uma forga dindmica que busca construir para a
coletividade, mas, ao contrario, € uma forca destrutiva que poderia servir, se usada ao contrario, para
mediar qualquer situacdo. E uma forca que serve tdo-somente ao sujeito ensimesmado.

*http://otvfoco.com.br/audiencia/cinegrafista-da-band-tem-afundamento-de-cranio-em-novas-
manifestacoes-no-rio-de-janeiro/. Acesso em 22/08/2014.
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ato € apenas o gesto de impoténcia de um sujeito empobrecido perante um mundo
que no criou e que s6 sabe saquear” (MATTEI, 2002, p. 316).

Caio de Souza e mais centenas de jovens, muitos estudantes universitarios,
jovens que pensavam o Brasil, encontravam-se num protesto contra o aumento das
passagens dos meios de transportes, que tinha a frente o0 movimento “Passe livre:
por uma vida sem catracas”.*® Parecia ser uma manifestacéo por apenas R$0,20.

Na apresentacdo que faz de Caio, o0 site diz que “era um jovem
financeiramente miseravel, de baixo discernimento e com ideias de uma sociedade
melhor. Sd0 jovens aliciados, manipulados”.®’ Esta apresentacdo permite entender
ser “esse o paradoxo do sujeito moderno e a origem de sua barbarie” (MATTEI,
2002, p. 311).

Lipovetsky, citando Norbert Elias diz que,

Hoje em dia, é célebre a tese de Norbert Elias a respeito da
humanizacdo do comportamento do individuo: sociedades nas quais
a belicosidade e a violéncia em relacdo ao outro se desenvolviam
livremente passaram a ser sociedades em que 0s impulsos
agressivos se encontram reprimidos, refreados porque incompativeis
com a “diferenciagdo”, cada vez mais encorajada pelas funcoes
sociais de um lado e, de outro, pelo monopdlio do constrangimento
fisico do Estado moderno (LIPOVETSKY, 2009, p. 160).

A abstracdo do pensamento de Lipovetsky no apontamento que faz a Norbert
Elias permite entender que, por parte daqueles individuos, havia uma impulsividade
extrema e desenfreada em exteriorizar suas ideias e desejos diante de um Estado

gue antes fora absolutista e autoritario e que, naquele protesto, estavam a frente os

% http://www.mpl.org.br/. Acesso em: 22/08/1014.

%" http://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2014/02/12/suspeito-de-acender-rojao-que-
matou-cinegrafista-e-preso-na-ba-diz-tv.htm. Acesso em 26/08/2014.
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sujeitos ensimesmados. Eram esses sujeitos ensimesmados que regulamentavam
os comportamentos dos individuos pelo autocontrole de um Estado vigiado, mas no
recorte temporal assistido em 2013, colhe-se como resultado a producéo de outros
sujeitos ensimesmados, cujas acbes sdo como a do jovem Caio de Souza, acusado
e preso pela morte do cinegrafista da TV Band, Santiago llidio Andrade.

Ao contrario do que ocorre na democracia, o Brasil conheceu o sistema que
ligava suas cameras para inibir e coibir coercitivamente toda e qualquer acdo do
individuo. Na ocasido do protesto, no entanto, ndo havendo mais as cameras ligadas
para coercdo e tendo o individuo um pouco mais de liberdade, o sujeito ndo soube
aproveitar. O sujeito demonstra ndo ter entendido a oportunidade que a ele fora
conferida. Abusou da mudanca e da liberdade do progresso, do estabelecimento do
processo democratico, preferindo, também ele, ensimesmar-se. Tornaram-se esses
sujeitos semelhantes aos de outrora, vistos como “estranhos” e “marginais”.

Esses sujeitos “estranhos”, “marginais”, por ndo aceitarem a posi¢cao social
imposta, ao invés de percorrerem outro caminho, optaram pela barbarie em seus
individualismos, como sujeitos ensimesmados. A partir de entdo, com o0 objetivo de
conquistarem o mesmo poder daqueles que um dia os haviam marginalizado, os
mesmos que outrora o0s haviam tornado produtos, incluiram-se também na
sociedade como produtores da barbarie vivida pela crise da razéo.

Caio de Souza, agora preso, como deixara de ser o que descreveu 0 site
sobre ele? Numa sociedade que, por conta da barbarie com suas novas formas de
individualismo, ndo oferece uma reabilitacdo para aqueles que se encontram atras
das grades, o que sera do “jovem miseravel financeiramente, de baixo
discernimento, e com ideias de uma sociedade melhor?” O proprio site responde:

“serdo jovens aliciados, manipulados”. E a crise da raz&o. S&o jovens que, na
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maioria, ndo estdo incorporados ao mercado de trabalho formal e legal, que
trabalham ou desenvolvem qualquer atividade na ilegalidade.®

A crise da razdo, que gerou a barbarie, trouxe consigo a violéncia desse
gigante que acorda e que, no despertar do seu sono, “alicia” e “manipula” jovens, a
partir dos seus individualismos, ao confronto de uma crise no contexto social do
Brasil contemporaneo. O conceito de crise torna-se contemplado num Brasil em
desordem. A crise, em sua producdao, foi gerada a partir de contradicdes oriundas do
desenvolvimento de forcas implementadas pelo individualismo dos sujeitos
ensimesmados, que anunciavam lutar por um Brasil melhor.

A violéncia cotidiana “desse” Brasil € uma cifra de desagregacao dos lacos
sociais e da complexificacdo da manutencdo dos sujeitos coletivos para uma acao
articulada pela barbarie. O que se vé é a faléncia, € o desmonte de parte do
aparelho do Estado, responsavel pela garantia dos direitos sociais da coletividade,
faléncia demonstrada no enfraquecimento da politica que poderia mediar
racionalmente o choque entre as classes envolvidas no confronto. Como disse
Albornoz, “a violéncia intervém na sombra do poder, no vazio deixado por ele,
quando a institucionalizagdo politica legitima vem a faltar” (2002, p. 19).

O gigante, entdo desperto do “sono”, continua a suscitar em suas
representacfes de barbérie outros atos de individualismo. O gigante € instado por
midias e redes sociais a pratica de violéncia, que, mais uma vez, leva a morte. A
nova vitima € Fabiane Maria de Jesus, de 33 anos, casada e mée de duas criancgas,
dona de casa, morta em 03/05/2014. A mesma “violéncia que abriga em seu seio um

elemento adicional de arbitrariedade” (ARENDT, 2004, p. 5).

38 http://www.imparcial.com.br/site/128-dos-jovens-empregados-estao-na-ilegalidade. Acesso em:
28/08/2014.
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Conforme a divulgacdo da noticia trata-se da 202 vitima desse tipo no Brasil
contemporaneo, apenas no inicio do primeiro semestre de 2014. A violéncia nasce
na Internet, por meio de informacdes veiculadas sem responsabilidade ou
acompanhamento dos responsaveis, os administradores do site. Quando da
acusacdo da falta de responsabilidade quanto a veiculacdo da noticia, esses
administradores do site tentaram eximir-se da culpa, responsabilizando seus
seguidores ou assinantes, dizendo que “seriam tdo culpados da barbarie quanto

seus agressores”.>®

O fato é que as redes sociais podem multiplicar os canais de informacéo,
fazendo de cada cidad&o o editor de seu proprio jornal, lido e visto por
um espectro social muitas vezes mais amplo do que os instrumentos
tradicionais da imprensa convencional, sem os condicionantes do poder
publico e do poder econdmico. A internet ndo é uma panaceia,
lembremos; porém, nem é neutra, como ndo o é nenhuma tecnologia,
nem € nossa salvacdo. E um meio em disputa (AMARAL in SOUSA e
SOUZA, 2013, p. 11).

Fabiane Maria de Jesus é morta num ato de barbéarie suscitada pela
animalidade do sujeito ensimesmado, enclausurado em seu individualismo, e isso
ocorre ap6s um boato em rede social (facebook). Um dos sites que divulga e
comenta o episédio diz que “Foi uma barbaridade o que aconteceu”.*® Fabiane é
morta apOs a postagem irresponsavel do boato de que ela haveria sequestrado uma
crianga para a pratica de um ato de bruxaria. O sujeito ensimesmado e intolerante
havia confundido Fabiane com uma suposta sequestradora de criancas que

praticava rituais de magia negra e, por conta desse entendimento, resolvera,

% http://g1.globo.com/fantastico/noticia/2014/05/dono-da-pagina-guaruja-alerta-diz-nao-se-sentir-
culpado-por-linchamento.htm. Acesso em: 28/08/2014.

“ http://g1.globo.com/fantastico/noticia/2014/05/dono-da-pagina-guaruja-alerta-diz-nao-se-sentir-
culpado-por-linchamento.htm. Acesso em: 28/08/2014.
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erroneamente, fazer justica com as préprias maos - ato de barbarie do sujeito
ensimesmado em seu individualismo.

Para Regis de Morais, “a agressividade vingativa é coisa de uma brutalidade
insana. As pessoas perderam seus proprios rostos e nao se identificam mais como
seres humanos. E o contexto competitivo e violento” (MORAIS, 1982, p. 56). E a
critica que Bloch faz ao individualismo “por usarem sempre a violéncia” para serem
reconhecidos por suas conquistas (ALBORNOZ, 2002, p. 30).

Para Milton Santos,

esses individualismos sdo arrebatadores e  possessivos:
individualismos na vida econbmica (a maneira como as empresas
batalham umas com as outras); individualismos na ordem politica (a
maneira como os partidos frequentemente abandonam a ideia de
politica para se tornarem simplesmente eleitoreiros); individualismos
na ordem do territorio (as cidades brigando umas com as outras, as
regides reclamando solucdes particularistas). Também na ordem
social e individual séo individualismos arrebatadores e possessivos,
gue acabam por constituir o outro como coisa (SANTOS, 2001, p.
47).

Tanto na morte do cinegrafista da TV Band Santiago llidio de Andrade quanto
na morte de Fabiane Maria de Jesus, ha uma demonstracdo de que todos estao
anestesiados pela violéncia e pelas atrocidades. As aclOes desses sujeitos
ensimesmados denunciam como o individuo perdeu a capacidade ndo s6 de
comover-se como também de se surpreender com a barbarie aparentemente
legitimada pela sociedade brasileira contemporanea. E a descricdo da banalidade do
mal e da violéncia, conforme analisada por Hannah Arendt em sua obra Eichmann
em Jerusalém: Um relato sobre a banalidade do mal, que conquista espaco e ganha

a sua forma.
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Na obra, Arendt afirma ter sido Eichmann acusado de genocidio e crimes
contra a humanidade durante a Segunda Guerra Mundial e observa que, assim
como a barbarie cotidiana, a banalidade do mal anestesiou as mentes dos que
sofreram uma determinada violéncia, entorpeceu a mente daqueles que efetivaram
tais violéncias, degradando-os a condicao de irracionalidade e animalidade.

Pode-se compreender, desse modo, por que motivo uma sociedade é capaz
de se entregar passivamente aos seus algozes ensimesmados, sem 0 esboco de
qualquer reacéo. Este é o resultado dos atos de violéncia praticados pelas formas de
individualismo da barbarie contemporanea, que prolonga o tempo de vida da vitima,
aguardando tdo-somente que o terror cumpra, nessas Vvitimas, seu objetivo,
enguanto estiver nas maos de seus algozes (ARENDT, 2013, p. 22).

A banalidade do mal oferece a morte, destréi a identidade, provoca um vazio
existencial, no sentido de que a pessoa deixa de existir, simplesmente existindo. E a
morte do individuo em si antes propriamente da morte do corpo. E a morte sendo
acolhida, ou seja, uma entrega aos algozes sem nenhuma reacdo, em troca da
suspensao, ainda que muitas vezes temporaria, de uma morte barbara do corpo
(ARENDT, 2013, p. 23).

O terror efetivado pela banalidade do mal no ato de barbéarie consegue
convencer o individuo de seu nao pertencimento a uma coletividade, do seu nao ser,
ou de néo se tratar de alguém que possui uma identidade. No caso de Eichman, ele
apresenta toda uma historia de agressoes fisicas e morais contra seu semelhante e,
como ha agbes resultantes de uma fidelidade consciente as ordens do Estado
aleméao, na figura de Hitler, ao cometer seus atos de barbarie Eichman considera-se
executor de seu trabalho, banalizando a vida daqueles que estavam sob seu poder e

naquelas circunstancias.
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Na apresentacédo feita por Arendt, depara-se com a figura de um sujeito com
uma fidelidade consciente e racional, caracterizada pelo individualismo, ou seja,
Eichman obedecia as ordens e fazia aquilo que era o seu trabalho, porque ele
almejava lograr éxito em sua carreira ou talvez para preservar a sua propria vida,
mas com acoes tipicas da irracionalidade e animalidade do sujeito ensimesmado.

Defronta-se, neste momento, com a crise da razdo, pois 0 que se Vé é
alguém, de modo consciente e racional, cometendo crimes irracionais. E a
animalidade humana do sujeito ensimesmado, que ndo consegue mais pensar por si
préprio.

As acdes de Eichman foram uma construcdo de Adolf Hitler e, deste modo,
temos um Eichman, “odioso”, “estranho” e “temido” como produto da barbarie. No
entanto, na canalizacdo da barbarie, a partir das vitimas, Eichman através de seus
atos, torna-se, também, um produtor da barbéarie.

Partindo das premissas consideradas neste capitulo, percebeu-se como
indicio importante para a compreensdo da sociedade brasileira contemporénea a
identificacdo da violéncia a partir de seus simbolos, ideologias e das diversas
representacbes no imaginario social, como os diversos tipos de discriminacao
praticados pelo sujeito ensimesmado, com sérias e graves consequéncias em seus
individualismos.

Esta visdo permitiu partir do pressuposto de que a atitude de identificar,
discutir e reconhecer a contradicdo e conflito vivenciados pelo ser humano como
individuo levou o pesquisador a aproximar-se do seu objeto de estudo. Possibilitou-
Ihe ainda reconhecer e identificar que o sujeito ensimesmado, que comega como

produto, torna-se produtor de toda essa crise, sendo este um passo bastante
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importante ndo apenas para uma possivel critica como também para a busca de
transformacdo e mudanca nesse estado de coisas.

A ocorréncia de metamorfoses nesse sentido € o inicio da demonstracao de
visdo e da apresentacdo da necessidade que vive a sociedade brasileira hodierna de
uma mudanca efetiva. A visdo constante de uma luta contra a barbarie manifestada
em suas novas formas de individualismos, e que apresentou, Como Seus primeiros

indicios, os sintomas dos problemas gestados com a crise da razao.
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CONSIDERACOES FINAIS

Concluida esta investigacao, levada a cabo a partir dos argumentos teoricos
dos autores apontados nesta tese quanto a compreensao dos conceitos de crise da
razdo, barbarie, coletividade e individualismo, analisamos o surgimento do sujeito
ensimesmado como aquele que efetiva, em suas praticas sociais, a barbarie em
nossa contemporaneidade.

Com o afloramento da crise da razdo, “o sujeito comecga a pensar em si
mesmo — em 0posi¢cao a realidade externa — como a mais alta de todas as ideias"
(HORKHEIMER, 2010, p. 139). Eis o motivo pelo qual a vida coletiva na
contemporaneidade entra numa espécie de esvaziamento: ao invés dela, da-se a
valorizacdo do sujeito em sua particularidade. O sujeito, na pretensdo de ter
apreendido a consciéncia de si mesmo, acaba desenvolvendo uma forma de
ensimesmamento que o afasta das experiéncias auténticas da vida coletiva, isto €,
do convivio com o outro no espaco publico.

Examinando a histéria do sujeito ocidental, constata-se que, em sua
existéncia, a razdo encontrava-se intrinseca, o que o levava a desenvolver a
percepcdo de um mundo somente seu. No periodo do lluminismo, com o
Esclarecimento, esse homem imaginava ter alcancado condicbes de acesso a um
saber seguro em relagdo ao mundo que o cercava, mas esse “Homem do lluminismo
se descobre assustadoramente sozinho em um universo onde nao conta com nada
além de si mesmo para autentici-lo” (EAGLETON, 2011, p. 80).

Como resultado da presente pesquisa, Vverificou-se que o0 sujeito
ensimesmado nasceu a partir do que foi levantado e discutido ao longo do texto

acerca dos conceitos de crise e de crise da razdo, que contribuiram
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fundamentalmente para compreendermos a barbarie. As praticas da barbarie
contemporanea nos fizeram apreender conceitualmente a violéncia contida nas
acdes do sujeito ensimesmado no interior da nossa suposta civilidade. “A barbarie e
a civilizagao ndo sado apenas sequenciais, mas sincrénicas” (EAGLETON, 2011, p.
91).

Uma das questdes centrais nesta tese € a barbarie na sociedade
contemporanea brasileira, que fez da banalidade do mal e do uso da violéncia o seu
principal instrumento. Eis o motivo de interpretarmos acfes politicas como as
passeatas ocorridas ao longo do ano passado (2013) e deste ano, como acfes que
transformaram causas coletivas em movimentos de vandalos, esvaziando, assim, o
sentido politico das reivindicacdes sociais.

A palavra barbarie foi tomada pela contemporaneidade no seu uso e
significado originais de brutalidade e crueldade. Certamente a historia humana
demonstrou-se devassada por atos barbaros. No entanto, o século presente, apés
todo avanco técnico-cientifico do homem, quando se esperava 0 seu
amadurecimento civilizador, este se apresentou cada vez mais barbaro em suas
acdes como sujeito ensimesmado.

Todo esse quadro histérico-epistémico desembocou, de forma desagradavel,
numa interferéncia na formacao social e cultural da sociedade brasileira, produzindo
um cenario peculiar de ensimesmamento e, por conseguinte, de barbarie.

Exemplo da aparente tomada de consciéncia politico-social de boa parte da
juventude brasileira foi a que ocorreu recentemente (2013), como relatou e analisou
0 texto sobre o Gigante que, embora tenha sido despertado, paradoxalmente nao
produziu os efeitos benéficos a sociedade, que aguardava mudancas sob a forma de

bens coletivos.
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Os movimentos encabegados por grupos como “Gigante acordou”, “Vem pra
rua”, “Passe livre”, “Geracao 2.0”, “A juventude nas ruas para balangar as estruturas”
e “Black-Bloc” evidenciaram ag¢des que resultaram na barbarie, como, por exemplo,
a morte do cinegrafista da TV Band Santiago llidio Andrade, atingido na cabeca por
um rojao.

Outro caso que demonstrou a relacdo entre ensimesmamento e barbarie no
contexto social brasileiro contemporaneo foi o da morte da dona de casa Fabiane
Maria de Jesus, no Guaruja (Sdo Paulo), em decorréncia de uma informacédo
veiculada na rede social facebook, atrelando a imagem dela a de uma suposta
sequestradora de criancas para atos de bruxaria.

Tanto na morte do cinegrafista da TV Band Santiago llidio de Andrade quanto
na morte de Fabiane Maria de Jesus ha uma demonstracdo de que todos estédo
anestesiados pela violéncia e pelas atrocidades. As acbes desses sujeitos
ensimesmados denunciam como o individuo perdeu a capacidade de comover-se ou
surpreender-se com a barbéarie, que parece ter sido legitimada na sociedade
brasileira contemporanea.

De fato, o sujeito ensimesmado, em seu individualismo, perdeu a nocao da
coletividade, isolou-se, alienou-se. Esqueceu-se de que, em coletividade, produziria
acOes que surtiriam efeito de mudanca em seu ambiente. Deixou de realizar acdes
que, se tomadas em grupo, permitiriam maior reflexdo sobre os aspectos sociais,

politicos e culturais.
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