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RESUMO

Nosso trabalho considera a reflexdo filosofica do pensamento arquitetdnico de
Enrigue Dussel. Ndo o examina em toda sua inteireza, mas elege alguns aspectos
que julgamos centrais na sua configuragao. Prioriza como linhas mestras os dois
aspectos presentes no titulo da pesquisa: o projeto ético-politico e a questdo
ecoldgica. Linhas estas que entendemos serem norteadas e delimitadas a partir de
um fio condutor que, a nosso ver, perpassa todo o pensamento arquitetbnico de
Dussel e que o denominamos de alteridade e vida, o qual também esté presente no
titulo. Explicitada esta configuracdo, desenvolvemos no primeiro, no segundo e no
terceiro capitulos respectivamente a heranca levinasiana, o projeto politico de
libertacdo e a exterioridade ética do trabalho vivo. O pensamento de Emmanuel
Lévinas, segundo nossa interpretacdo, permitiu a Dussel fazer o grande salto de sua
perspectiva critica na consideracdo da realidade latino-americana: o outro, o pobre,
a relagédo por exceléncia do face-a-face, situados desde a exterioridade categorial,
assumem uma positividade nova e reclamam seu lugar na reflexdo filoséfica que
surge na América Latina para o contexto mundial. Imbuido dessa perspectiva
positiva, Dussel se da conta de que € preciso explicitar o projeto de dominacao
ontoldgica que sustenta o sistema de producdo capitalista, projeto e sistema estes
aos quais, ainda hoje, estdo submetidos continentes, povos e na¢des do chamado
Terceiro Mundo ou do Sul pobre. A partir da explicitacdo desse horizonte ontol6gico
de dominacdo e de sua compreensdo historica e finita, Dussel lanca sua critica
libertadora fundada num projeto ético-politico que instaure a partir dos excluidos,
dos pobres, das vitimas, um novo dialogo e uma nova forma de conceber a vida em
escala mundial, no respeito e na justica a alteridade do outro na exterioridade de sua
vida. De forma mais concreta e especifica, Dussel a partir de sua leitura critica de
Marx realiza efetivamente a critica ao sistema capitalista de producao. Explicita a
dialética capital-trabalho e vé j4 presente em Marx a categoria da exterioridade a
partir da qual se pode reconduzir e pdr no seu devido lugar a perspectiva ética
implicita no pensamento desse autor. E ainda, destaca e evidencia o trabalho vivo
como trabalho ainda n&o objetivado, exterioridade em relagcdo ao capital; o
trabalhador como aquele que verdadeiramente cria valor, cria riqueza. No quarto
capitulo, desenvolvemos a questdo ecoldgica, o alcance e os limites que essa
guestdo apresenta em Dussel. Ela, entrevista na arquitetdnica do pensamente de
Nnosso autor, ndo se apresenta de forma isolada, desligada dos problemas concretos
e das proprias formas de dominacdo e, por conseguinte, de libertacdo, referidas
neste trabalho. Ao contrario, Dussel pensa a questdo ecolégica implicada nas
relacGes pratico-poiéticas das relacbes humanas, isto €, ndo somente como relacéo
homem-natureza mas percebe que esta é mediada pela relacdo entre os homens no
transcorrer histérico dos diversos modos de producdo. Mantém-se, no entanto, o
olhar para o modo de producdo do sistema capitalista. A reflexdo sobre a questao
ecoldgica pontua um olhar antropoldgico que, por sua vez, aceita compreender a
natureza como totalidade das coisas vivas ou como substantividade vivente, o que
implica no aceite da natureza como co-autor, como co-sujeito da producdo da vida.
E sobre essa compreensdo de Dussel que configuramos e delimitamos esse
trabalho.



RESUMEN

Nuestro trabajo considera la reflexion filosofica del pensamiento arquitectonico de
Enrique Dussel. No lo examina de manera completa, pero escoge algunos aspectos
gue juzgamos centrales en su configuracion. Prioriza como lineas maestras los dos
aspectos presentes en el titulo de la pesquisa: el proyecto ético-politico y la e a
cuestidon ecoldgica. Lineas estas que entendemos que son norteadas y delimitadas
desde un hilo conductor que, a nuestro ver, atraviesa todo el pensamiento
arquitectonico de Dussel y que lo denominamos de alteridad y vida, el que también
esta presente en el titulo. Explicitada esta configuracion, desarrollamos en el
primero, segundo y tercero capitulos respectivamente la herencia levinasiana, el
proyecto politico de liberacién y la exterioridad ética del trabajo vivo. El pensamiento
de Emmanuel Lévinas, segun nuestra interpretacion, permitié a Dussel hacer el gran
salto para su perspectiva critica en la consideracion de la realidad latinoamericana:
el otro, el pobre, la relacion por excelencia del cara-a-cara, situados desde la
exterioridad categorial, asumen una nueva positividad y reclaman su lugar en la
reflexion filoséfica que irrumpe desde América Latina hacia el contexto mundial.
Imbuido de esa perspectiva positiva, Dussel darse cuenta de que es necesario
explicitar el proyecto de dominacion ontoldégica que sostiene el sistema de
produccion capitalista, proyecto y sistema estos a los cuales, aun hoy, estan
sometidos continentes, pueblos y naciones del llamado Tercer Mundo o del Sur
pobre. A partir de la explicitacion de ese horizonte ontolégico de dominacion y de su
comprension historica y finita, Dussel proyecta su critica liberadora fundada en un
proyecto ético-politico que instaure desde los excluidos, los pobres, las victimas, un
nuevo didlogo y una nueva forma de concebir la vida en escala mundial, en el
respecto y en la justicia a la alteridad del otro en la exterioridad de su vida. De forma
mas concreta y especifica, Dussel desde de su lectura critica de Marx realiza
efectivamente la critica al sistema capitalista de produccién. Explicita la dialéctica
capital-trabajo y ve ya presente en Marx la categoria de la exterioridad desde la cual
se puede reconducir y poner en su justo lugar la perspectiva ética implicita en el
pensamiento de ese autor. Y aun, destaca y evidencia el trabajo vivo como trabajo
aun no objetivado, exterioridad en relacion al capital; el trabajador como uno que
verdaderamente cria valor, cria rigueza. En el cuarto capitulo, desarrollamos la
cuestion ecoldgica, el alcance y los limites que esa cuestion presenta en Dussel.
Ella, percibida por nosotros en la arquiteténica del pensamiento de nuestro autor, no
se presenta de forma aislada, desligada de los problemas concretos y de las propias
formas de dominacion y, por consiguiente, de liberacion referidas en este trabajo. En
cambio, Dussel piensa la cuestién ecoldgica implicada en las relaciones practico-
poiéticas de las relaciones humanas, esto es, no s6lo como relacion hombre-
naturaleza pero percibe que esta es mediada por la relacion entre los hombres en el
transcurrir historico de los diversos modos de produccion. Mantiene, no obstante, su
mirada hacia el modo de produccion del sistema capitalista. La reflexion de Dussel
sobre la cuestion ecolbgica sefiala una mirada antropoldgica que, por su vez, acepta
comprender la naturaleza como totalidad de las cosas vivas o0 como sustantividad
viviente, el que implica aun aceptar la naturaleza como sujeto de la produccién de la
vida. Es sobre esa comprension de Dussel que configuramos y delimitamos ese
trabajo.
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INTRODUCAO

O PROBLEMA FILOSOFICO NO PENSAMENTO DE ENRIQUE DUSSEL

Enrique Dussel: filosofo da libertagao

A intencdo é fazer uma breve exposi¢do da vida do autor. Ocupamo-nos com
sua formacéao filosdfica, origens de seu pensamento e alguns pontos que, de alguma
maneira, marcaram sua postura e opcoes filosoficas na América Latina. Do perfil
humano e intelectual de Enrigue Domingo Dussel, um latino-americano descendente

de alemaes, filésofo, historiador e te6logo.

Nasceu em 24 de dezembro de 1934, numa aldeia proxima a cidade de
Mendoza, junto aos Andes Argentinos. Seu pai era médico e possuia condi¢do
econdmica privilegiada ante a pobreza dos habitantes da aldeia. Ai, o proprio Dussel,
teve sua primeira experiéncia de pobreza, a qual o faz recordar do “rosto enrugado
das mulheres e homens do campo, em chocas humilimas, indias ou mesticas; uma

"1 Essa experiéncia s6 seria compreendida e

miséria que entristecia minha infancia
assumida por Dussel anos mais tarde, quando de suas viagens pelos paises do

Mediterraneo.

Conheceu a capital Buenos Aires, mas foi em Mendoza que percebeu a
dependéncia da provincia em relacdo ao centro da nacdo neocolonial. Participou
ativamente da Acdo Catdlica e da Democracia Cristd, movimentos de vanguarda
presentes em quase todos os paises da América do Sul. Licenciou-se em Filosofia
na Universidade Nacional de Cuyo, onde o ensino académico era tradicional. Mesmo
assim, recebeu dessa formagao “os instrumentos necessarios para comegar um
longo caminho. O estudo dos classicos gregos e latinos, modernos e
contemporaneos, num nivel académico aceitavel, que o fez assimilar sem

dificuldade a experiéncia europeia™.

Partiu para a Espanha em 1957, onde dois anos depois defendeu o doutorado,
em cujo estudo comecou verdadeira “peregrinacdo as fontes”. Foi a partir desse

momento que teve uma visédo distinta da América Latina e percebeu seu interesse,

! ARGOTE, 1979 In Dussel, 1995a, pag. 12.
% Dussel chama de “experiéncia europeia” os dez anos (1957-1967) que passou no Velho Continente.
Cf. Dussel,1983, pag. 9.
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sua vocacgao para investigar esse continente, como nos diz: “Descobri a América
Latina, paradoxalmente na Europa; mais exatamente em Madrid, quando na
convivéncia com companheiros de todos o0s paises de nosso continente
sociocultural, no Colégio Guadalupe, comecei a ter consciéncia da realidade de

nossa Patria Grande™.

Dussel viajou para o Oriente Médio, onde permaneceu dois anos trabalhando
entre arabes em Israel e vivendo no Libano, Siria, Jordania e Egito. O objetivo da
insercao, do mergulho nessas terras foi descobrir no ethos do homem do deserto os
antecedentes do espanhol, do criollo da América Latina, horizonte sempre presente
em sua experiéncia do Mediterraneo. No homem do deserto descobriu o profeta, o
critico da sociedade capitalista de consumo. E foi a partir dessa experiéncia,

“fascinante”, que resultou uma de suas primeiras obras, El humanismo semita.

Na viagem de retorno, 1961, durante alguns meses, conheceu a Grécia
classica e teve oportunidade de refazer o percurso histérico das origens da Flosofia.
Experiéncia que resultou noutra obra, El humanismo helénico, uma espécie de
segundo momento de sua originaria experiéncia.

Chegou, por fim, & Austria germano-crist, a ltalia, & Franca e a Bélgica. Surge
uma nova obra, como que coroando e encerrando a experiéncia do Mediterraneo, El
dualismo en la antropologia de la cristandad, que visava unir 0 pensamento grego

com o latinoamericano.

Anos depois, defendeu sua tese em Histéria, sobre um tema de histéria social:
L'episcopat latinoaméricain defenseur de lindien (1504-1620). Esse trabalho |he
permitiu pesquisar em importantes documentos, no Arquivo de indias, em Sevilla,

sobre o passado colonial latino-americano.

Assim, Filosofia, Teologia e Histéria, passos sucessivos nos estudos de Enrique
Dussel, se reuniam e confluiam para a sua preocupacdo cada vez mais aguda: a
América Latina. Esta se transformou para o argentino, num problema que ainda néo
conseguia resolver: o de assumir racionalmente a pretendida e afirmada “barbarie”

de seu povo. Em suas proprias palavras, “seguia trabalhando e estudando somente

® ARGOTE In Dussel, 1995a, pag. 14.
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América Latina, ainda que o trajeto fosse longo e as vezes parecia que me perdia

em longas peregrinagdes sem fim”*.

Isso que, para Dussel, passou a ser uma tarefa, na qual ainda se empenha,
recebeu ajuda de Paul Ricoeur em sua linha fenomenoldgica e personalista. Dussel
serviu-se dos cursos que Ricoeur ministrou na Sorbonne, que recuperava o mundo
mitico na racionalidade filosoéfica e, de sua obra La symbolique du mal. Tanto dos
cursos quanto da obra diz o argentino, “me permitia intentar recuperar o mundo
simbdlico popular latino-americano na histéria do pensar mundial. O deserto arébico,
ao contrario de me fazer desprezar a barbarie, me havia dado animo para sua
profunda recuperacdo. A recuperacdo da histéria latino-americana desde a filosofia

era minha intencéo, dificil, longa, sinuosa... freqlientemente perdia o caminho™.

Na recuperacdo da histéria “da barbarie” latino-americana, Dussel nao
descartou o fenébmeno religioso, presente e enraizado no povo, caracteristica
marcante do argentino. E mais uma vez inspirou-se em Paul Ricoeur, como exemplo
de intelectual organico. Neste intento, o método utilizado foi o fenomenolégico de
Husserl e Heidegger. Deste Ultimo, seguiu os passos até 1970, afastando-se, em
seguida, apesar de ainda utilizar sua terminologia em obras posteriores. Sobre isso
disse: “O instrumental categorial € importante, porém ainda mais importantes sao as

opcdes praticas que assumimos™.

Regressou a Argentina em 1967, agora como professor universitario. O pais
estava sob um governo militar. O momento era tenso, propicio para a resisténcia
critica de um filésofo que ndo sabia quanto tempo iria ficar. Na universidade
encontrou uma forte tradicdo heideggeriana que inibiu o pensamento latino-
americano. Percebeu que a tarefa seria lenta, dificil, obscura, pois o europeismo

envolvia o pensamento nacional.

Em 1969, comecou a falar da doutrina da dependéncia em reunides com
socidlogos e economistas. Foi a partir desse momento que surgiu mais claramente a
intencdo de propor uma filosofia independente da construida na Europa Ocidental.

“Discutindo com sociélogos em Buenos Aires, vi profundamente criticadas minhas

* Dussel, 1983, pag.11.
° |dem, ibidem.
® |dem, pag. 12.
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opcOes filosoficas bésicas. Ali surgiu a idéia: Por que ndo uma filosofia da
libertacdo?... Quais seriam os supostos de uma tal filosofia?”’. Comecava, assim, a

elaboracdo de um pensamento sui generis na historia da filosofia contemporanea.

Em janeiro de 1970 Dussel prop6s, em seus cursos de ética, os fundamentos
para uma filosofia da libertacdo latino-americana. Deu, entédo, o primeiro e decisivo
passo para a tdo ensaiada recuperacdo da barbarie a partir da filosofia, integrando
sua preocupacao historica e filoséfica. Abriu, assim, a possibilidade tedrico-concreta
e real de repensar, recuperar a histéria latino-americana a partir da historia do

pensamento mundial.

Para Dussel, essa tarefa era propria da Filosofia. Por isso, de seus cursos
surgiu Destruccién de la historia de la ética (que foi publicado com o titulo Para una
de-struccién de la historia de la ética, Ser y Tiempo, 1972) onde a terminologia era
ainda heideggeriana, mas a intengdo era genuinamente latino-americana. Nesta
mesma época, percebeu que os instrumentos hermenéuticos que utilizava néo
davam conta da realidade em questéo, por isso, iniciou um profundo estudo sobre
Hegel, a fim de melhorar seu instrumental dialético. Desse estudo apareceu La
dialética hegeliana (publicado como La Dialética hegeliana. Supuestos y superacion
o del inicio originario del filosofar, Ser y Tiempo, 1972) que |lhe serviu de base para
outros estudos (por exemplo, dos pés-hegelianos: Kierkegaard, Feuerbach, Marx e
principalmente Schelling) e que lhe permitiu avanc¢ar na construcao dos fundamentos

da filosofia da libertacéo latino-americana.

Mas logo em seguida, Dussel nos fala do despertar de seu “sono ontolégico”,
heideggeriano e hegeliano, por um estranho livro de Emmanuel Lévinas: Totalidad e
Infinito: Ensayo sobre la exterioridad. Diz o filésofo: “Esta obra (...) me permitiu
encontrar desde a fenomenologia e a ontologia heideggeriana, a maneira de supera-
los. A ‘exterioridade do outro’, o pobre, se encontra desde sempre mais além do
ser’®. Assinalemos bem este momento do encontro de Dussel com a filosofia de
Lévinas, pois tem fundamental importancia no desenvolvimento, ndo sé do primeiro

capitulo, mas, de toda a nossa pesquisa.

" Dussel, 1983, pag. 12.
® Dussel,1983, pag. 13.
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Nos anos seguintes, participando do Congresso Nacional de Filosofia de
Cérdoba (1971) e de um ciclo de conferéncias na Universidade de Lovaina (1972),
Dussel tomou consciéncia de que essa “filosofia barbara” tinha sentido, possibilidade
e realismo suficiente para pensar nossa prépria realidade. Baseava-se no que Paul
Ricoeur chamava de “via curta”: era uma critica radical, global, total ao sistema, a
Totalidade, ao ser; faltavam, porém, os métodos analiticos para dar conta das
mediacdes. “As tarefas eram urgentes, mas os instrumentos com os quais
contdvamos ndo podiam suprir-se de um dia para o outro”®, dizia o argentino. O
momento marcava a reunido de diversos intelectuais, de uma nova geragao
filoséfica na América Latina, em torno de um novo problema na historia da filosofia

universal.

A reflexdo que surgiu desse momento foi a de uma filosofia politica latino-
americana a partir da Escola de Frankfurt — Marcuse, Habermas, Adorno,
Horkeheimer — e de Ernst Bloch, mas que nao fugia aos fundamentos
fenomenoldgicos nem se distanciava do intento e da inspiracédo levinasiana. Essa
reflexdo levava em conta a ruptura tedrica que a doutrina da dependéncia havia
produzido, a principio nas ciéncias sociais. De certa forma era também uma
influéncia marxista como teoria da ideologia, praticada ao nivel da historia do

pensamento.

Postos estes dados, que visavam compor o perfil humano e intelectual de
Enriqgue Dussel e, de certa forma remontar as origens da Filosofia da Libertacao,
agora podemos avancar e nos ater a outros pontos mais tematicos de seu

pensamento.

O ponto de partida desse movimento filoséfico, segundo Dussel, é a Historica
ou filosofia da histéria da filosofia, que pretende reinterpretar o pensar mundial a
partir de duas perspectivas: a do centro e a da periferia. Dito de outra maneira,
Dussel contrapde a Ontologia da Totalidade a Metafisica da Alteridade. Como diz,
propde uma filosofia que parte da realidade de pobreza, opressdo e dominagéo; uma

“filosofia barbara”.

° Idem, pag. 14.
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A ontologia, enquanto pensamento que exprime o ser — do sistema vigente, do
centro —, mostra-se como ideologia das ideologias, é o fundamento das ideologias
que justificam o imperialismo. A filosofia classica €, assim, o acabamento e a
realizacdo tedrica da opressédo pratica das periferias'®. Para Dussel, na ontologia o
ser, o divino, o politico e o eterno, podem ser identificados como uma e mesma
coisa: “ldentidade do poder e da dominagao”, do centro imperial, dos paises ricos

sobre os paises pobres. E assim, o centro &, a periferia nédo é.

Ao contrério, a metafisica da alteridade ou filosofia da libertagdo € um saber
pensar o mundo desde a exterioridade alterativa do outro e, por isso, desde a
negatividade ontoldgica®'. A metafisica, no pensamento de Dussel, tem como ponto
de partida uma opcéao ético-politica que privilegia o oprimido da periferia: respeito por
sua exterioridade, geopolitica ou socialmente falando, respeito por sua palavra. O
principio que agora utilizamos aqui € o da analogia.

Assim, a metafisica dusseliana é ética ou a ética é metafisica. No centro de sua
filosofia da libertacdo ou metafisica da alteridade, encontramos o outro, ndo como
coisa ou destituido de dignidade e passivel de dominio, mas como outro distinto,
capaz de dizer e fazer valer sua experiéncia — por isso sua palavra € analdgica — e

de conduzir sua proépria historia.

A metafisica, longe de sua morte tdo propugnada no século XX, assume, na
filosofia de Dussel, um posto central e alimenta todas as partes do corpo filoséfico de

sua proposta. Como nos diz Argote:

Basta a enumeracgdo dos principais temas para se notar que a filosofia da
libertagdo se situa num nivel radical e que assume todos os tOpicos da
metafisica, desde os gregos até nossos dias, com um sentido critico e
libertador. Nao se trata de interpretar uma vez mais a realidade, mas de
interpreta-la para transforma-la. A parte mais teérica da filosofia adquire
entdo uma versdo pratica'’.

Cabe aqui uma referéncia a praxis. Esta, segundo Argote, enquanto objeto da
pratica, é a relacdo homem-homem, diferente da poiesis, que consiste na relagéo

homem-natureza. Portanto, ha uma praxis de dominagdo que consolida a totalidade

% Dussel, 1996a, pag.17; Dussel, 1980, pag. 11.
1 ARGOTE In Dussel, 1995a, pag. 41.
2 ARGOTE In Dussel, 1995a, pag. 42-43.
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vigente e injusta, e uma praxis de libertacdo, metafisica, transontolégica que
questiona o sistema, ndo sO tedrica, mas realmente, abrindo novos caminhos. E
assim, a metafisica conduzida pela préxis, deixa de ser meramente contemplativa. E
exatamente isso que vemos na dimensao pratica da filosofia de Dussel. Os niveis de
concrecdo que propde sdo: a politica, a erética, a pedagdgica e a arqueoldgica.
Niveis esses que serdo apenas referidos no transcorrer desse trabalho.

Ja& mencionamos acima que a filosofia da libertacdo surge como uma politica
latino-americana da libertac@o. A politica assume uma dimensédo chave na filosofia
de Dussel. E a partir da opgédo politica que se encaminham e se direcionam 0s
demais aspectos da realidade e melhor se pode compreender a articulacdo

sistematica que estes tém com a politica. E o que nos diz Argote:

A politica, em certo sentido, como operativa da metafisica, enquanto
condiciona os niveis ergtico, pedagdgico e arqueoldgico desta e enquanto
assinala a funcao libertadora dos aspectos naturais, semiéticos, econdmicos
e tecnoldgicos, se constitui em uma espécie de filosofia primeira para a
pratica e a poiética™.

Resta-nos, ainda, assinalarmos o método da Filosofia da Libertacdo. O método
se constitui a partir da propria préxis e € lancando um olhar sobre esta que se
percebemos o status e a especificidade correspondentes a esta filosofia. Para
Dussel, cada regido epistemoldgica possui seu método préprio, capaz de integrar e
superar. E o caso dos métodos faticos ou énticos das ciéncias naturais, do método
dialético da ontologia, do método analético da metafisica, dos métodos ideolégicos e
criticos das ciéncias humanas. Assim, segundo Dussel, o0 método analético supera
criticamente o método dialético negativo. Ndo o nega, como a dialética ndo nega a

ciéncia, simplesmente o assume, o completa e lhe d& seu justo e real valor*®.

O método ana-lético € um método meta-fisico, € distinto do método dia-lético,
gue é ontoldgico. O método dialético transita de um horizonte a outro até chegar ao
fundamento ultimo ou primeiro de seu pensar; dialético € um “através-de”. Ao
contrario, ana-lético quer significar que o logos “vem de mais-além”. Em outros

termos, ha um primeiro momento em que surge uma palavra interpelante, mais-além

* ARGOTE In Dussel, 1995a, pag. 51.
' Dussel, 1996a, pag.187; Dussel, 1980, pag. 164.
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do mundo, que passa a ser o ponto de apoio do método dialético que, no horizonte
ontoldgico, passa de uma a outra ordem. O ponto de partida da dialética, agora
implementada pela analética, ndo € mais o horizonte do ser, mas o outro como
exterioridade, como alteridade metafisica. A analética se abre a novos mundos,

permite a saida do mesmo, assegurando a separacéo e a distingdo do outro.

Expusemos de modo geral apenas alguns pontos significativos da Filosofia da
Libertagédo proposta por Enrique Dussel. Tais pontos visam, de certa forma, apenas
indicar o tracado e o conteudo, o fio condutor, que configura e orienta essa pesquisa.
Por isso, frisamos que ndo fariamos uma exposicdo ampla, completa de Dussel,

levando em consideracao outros aspectos de seu perfil e de seu pensamento.

O pensamento filosofico de Dussel € profundo, proficuo, critico. Desde quando
assumiu (1969) a “barbarie latino-americana” como ponto de partida de um pensar
que rompe com a tradicao filosofica ocidental, sua filosofia passou por momentos ou
fases de aprofundamento e maturidade. No entanto, o fio condutor de todo o seu
pensamento, até os dias atuais, permanece sendo o0 outro, enquanto pobre,

oprimido, excluido ou vitima. E como vitima que o outro aparece em seu mais

recente trabalho®®.

E central e perpassa o0 conjunto de sua obra o principio da Alteridade e a
categoria da exterioridade, ambos herdados de Emmanuel Lévinas. A metafisica que
hoje assume |he permite tratar a realidade como uma totalidade aberta, historica, em
construcdo. A maturidade de seu pensamento apoia-se epistemologicamente numa
dialética critica, recuperada de Marx, e na analética metafisica, que resgata a
exterioridade do outro, sua palavra, sua dignidade e, principalmente, seu direito a

vida. E com esta busca que nos solidarizamos.

Abrindo caminho a partir da exterioridade

Enrique Dussel, filésofo argentino que reside no México desde 1975, € um dos
maiores expoentes do amplo movimento denominado filosofia da libertacdo que
surgiu no fim da década de 1960 e inicio da década de 1970 do século XX. Seu

pensamento é profundamente marcado pela realidade histérica de sua “Patria

> Dussel, 2009a, pag.17; Dussel, 2007a, pag.17.
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Grande”, a América Latina. Sua reflex&o filosofica problematiza o tema do homem,
da vida, do mundo, do ser arraigados a essa realidade — e a partir dessa realidade.
A pertinéncia substantiva desse conteudo da a Enriqgue Dussel a originalidade e a
autonomia de um pensar préprio®®, situado e concreto, cujo alcance reflexivo
transborda as fronteiras do locus de onde parte o exercicio racional de seu filosofar
e ganha a dimensdo de uma reflexdo aberta e coerente com a realidade de muitas

outras Patrias com seus mundos de vida.

Pensar a partir da realidade vivida e assumida como barbarie ou, em outros
termos, partir de uma realidade que € elevada a condicao de problema filosofico, é o
grande desafio ao qual tem se lancado Enrique Dussel desde o inicio de sua
reflexdo até os dias atuais'’. Neste sentido, dois pressupostos constantes, a nosso
ver, embasam o0 projeto ético-politico de nosso autor e podem ser assim nomeados:
1) a Alteridade assume a condi¢do de principio condutor de um pensar que desde
sua origem se mostra fecundo e substancial; 2) a Exterioridade, como categoria
fundamental, explicita a posicdo desde a qual o exercicio da racionalidade se
efetiva, bem como de onde se procura desenvolver a compreensao do problema
proposto: sua substancialidade e pertinéncia epistemoldgica, seus desafios, seus

aportes, seus limites.

O problema filoséfico em Enrique Dussel pode ser assim enunciado: a partir de
1492 — quando da chegada do “conquistador” (invasor) europeu a estas terras e, de
seu “encontro” com o homem autoctone, entdo determinado “indio”, encontro este
que pode ser designado de “dialética da dominagdo” — a histéria do que se
convencionou chamar América Latina se constituiu como uma histéria de
dependéncia e dominacdo. Situacdo esta evidente e explicita, mas que nunca
mereceu nem consideracdo nem investigacdo, ontologica e/ou metafisica, da parte
da filosofia®®. O ser latino-americano foi rapida e silenciosamente incorporado ao ser
europeu: a sua totalidade, ao seu projeto, como mera parte integrante desde a
condicdo de dependéncia. Esta “inclusdo do outro” na condicdo de dependéncia

marca o ser latino-americano — enquanto outro — econdmica, politica, cultural,

'® |uis Manuel Sanchez Martinez, Enrique Dussel en México (1975-1994) In Dussel, 1995a, pag. 61.
" German Marquinez Argote, Enrique Dussel: filésofo de la liberacion latinoamericana (1934-1975) In
Dussel, 1995a, pags. 18-19.
'8 Cf. Dussel, Introduccién a la filosofia da la liberacion, 1995a, pag. 147.
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religiosa e antropologicamente; condiciona-o a identidade e a civilidade do ser, da
totalidade, do projeto de vida do mundo europeu, entdo disseminado como Unico
projeto civilizador, universal. Esta realidade, de dependéncia e dominacdo do outro,
configurada a partir da dialética da dominacéo, constitui o problema latino-americano
em termos filosoéficos: explicitar a razdo do outro e interpretd-la a partir da
exterioridade do ser'®.

Aqui a compreensdo existencial, aplicada subversivamente desde a
exterioridade do ser, implica uma atividade filosofica critica, que se afirma desde o
interior da totalidade absorvente para propor um horizonte de interpretacéo baseado
no olhar diferenciado da histéria, na elaboracao critica de um cabedal de categorias
que permitam a “destruicdo” do sentido hegemodnico, uUnico, da compreenséo
totalitaria e ideolégica do sentido do ser que nega todo outro sentido de ser pela
marginalizagdo ou pela redugcdo do outro a simples parte de sua totalidade; a
afirmacao/construcdo de uma nova compreensdo existencial que reconheca a
dignidade do outro a partir de sua propria realidade distinta e diversa, cujo acento
identitario estd na abertura proporcionada pela nocdo de exterioridade em
contraposi¢cdo explicita a fetichizacdo da totalidade, do sentido do ser unico,

hegeménico e dominador®.

Outra postura de compreensdao e de investigacdo € adotada. Esta novidade na
abordagem do problema filoséfico s6 é possivel porque opera um redirecionamento
da visada racional e critica da reflexdo que inquire a realidade: a alteridade do outro
em sua exterioridade de ser oferece a possibilidade real e concreta de um novo
caminho para a reflex&o filoséfica, suas implicacées, seus desdobramentos. E neste
sentido que Enrique Dussel constitui e problematiza a América Latina enquanto
outro em relacdo a Europa e Estados Unidos enquanto Totalidade Dominadora ou
“mesmo”. Esta compreensao deve ser ressignificada nos dias atuais para a distancia
abismal que separa as nacOes pobres do Sul das nacdes ricas do Norte que
insistem em manter o status quo vigente. E exatamente por isso que a elaborac&o

de um projeto que parta da realidade do outro ganha sentido e legitimidade. O ser

19 Cf. Dussel, 1995a, pag. 93.
2% Cf. Dussel, 1995a, pag. 138.
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hegeménico se autolegitima impedindo que o outro seja?’. Em sua exterioridade de
ser, 0 outro questiona a totalidade dominadora e aponta para um novo caminho
como resultado do giro descolonizador e anti-hegeménico, do despertar do “sono

ontolégico’® levado a efeito pela realidade das vitimas do sistema.

E de fora do projeto de dominacdo ontoldgica que o outro se afirma e se
reconhece como alteridade frente a identidade do mesmo como Unico e universal. E
como pobre, oprimido, dominado, excluido ou como vitima, que busca sua
libertacdo, que o outro é considerado na reflexdo filoséfica de Enrique Dussel®®. A
alteridade concreta e situada, por isso nosso autor fala do homem latino-americano
e da situacdo de dependéncia da América Latina, fundamenta um novo projeto de
vida que ndo a negue em nome dela mesma, mas que a afirme, reproduza e
desenvolva como Bem além do Ser, como imperativo absoluto, ndo somente no
ambito antropologico, mas, em nossos dias, mais que antes, no ambito ecoldgico,

ambiental.

Na tese “Alteridade e vida: projeto ético-politico e questdo ecologica em
Enrigue Dussel”, primeiro, temos a intencdo de explicitar, na medida do possivel e
das limitacdes pessoais do autor da pesquisa, o itinerario desse projeto ético-politico
na arquitetdnica obra de Enrique Dussel; segundo, temos a pretensdo de propor, a
partir dessa explicitacdo e da crise de civilizacdo atual, uma leitura anéloga para a
crise ecologico-ambiental perpetrada pela acdo humana, isto €, pretendemos
demonstrar que, a exemplo do ambito antropolégico, a natureza, o ambiente, 0
ambito ecolégico, é vitima de um projeto de dominagdo ontolégica — da cultura
ocidental —, expresso na forma do sistema capitalista de produgcéo — hoje, economia
de mercado globalizada —, que historicamente se sustenta como projeto em vista do
desenvolvimento humano, mas que se afirma a partir de uma racionalidade técnica e
instrumental — a racionalidade da modernidade — que se apossa da natureza como
mero ente material, insumo ou coisa que esteja ao dispor de tal racionalidade que a
tudo subjuga e controla sem considerar a vida ai implicita e implicada. Também aqui

a alteridade é negada. Uma reflexao filosofica ética sobre a questdo ecoldgica a

L Cf. Dussel, 1995a, pag. 157.
?2 Cf. German Marquinez Argote, In Dussel, 1995a, pag. 23.
2% Cf. Dussel, 1995a, pag. 138.
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partir do pensamento de Enrique Dussel é possivel. Esta é a tese que temos a

pretensdo de desenvolver.

Possibilidade de uma nova experiéncia do ser

O pensamento critico do movimento da Filosofia da Libertacdo, bem como sua
linguagem filosdfica, se inscrevia, a principio, na esteira da tradicdo fenomenoldgica,
hermenéutica e dialogica. Partia de Husserl, com seus conceitos de “mundo da vida
cotidiana” (Lebenswelt) e de Krisis, ambos arraigados ao paradigma da consciéncia,;
do ultimo Heidegger; da Escola de Frankfurt, principalmente de Adorno e Marcuse;
de Ernst Bloch que, com seu Principio Esperanca, abria um horizonte futuro e
utopico; de Sartre que, com seu conceito de dialética, na compreensao do argentino,
abria caminho a uma nova abordagem do pensamento de Schelling a partir da

exterioridade e possibilitava a critica do pensamento hegeliano?.

E na senda do sentido critico que o reconhecimento do outro, como constitutivo
elementar e fundamental para uma nova abordagem e explicitacdo do sentido do ser
ou da compreensdo existencial, se torna a forma originaria que permitiu ao
movimento da Filosofia da Libertacao trilhar um caminho préprio e singular para
pensar a realidade da América Latina.

Segundo Dussel, a novidade desta maneira diferente de ler e interpretar a
prépria realidade comeca quando um grupo de intelectuais argentinos, juntamente
com movimentos populares, na turbuléncia de um periodo de repressdo da
sociedade por ditaduras militares periféricas, deu-se conta da importancia da nocéo
de outro, de alteridade. Esta nocdo, a principio, “aparecia” no pensamento de
Emmanuel Lévinas como puramente linglistica, carente de conteddo e

determinacao concreta®.

A nocao de outro, surgiu como verdadeiro acontecimento no afa de uma
militAncia intelectual e popular que lutava contra a repressdo. Logo recebe o

conteudo e a praticidade de que carecia: é convertida e ressignificada a partir do

24 Cf. Dussel, 1993b, pag. 14.
% Cf. Dussel, 1993b, pag. 14.
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sujeito historico tanto em sua singularidade, o homem, a mulher, a crianga, a
juventude, o velho, empobrecidos e oprimidos ao longo da histéria da chamada
Ameérica Latina, quanto em sua patrticularidade, o proprio continente latinoamericano
desde seu “descobrimento”, submetido a exploracdo e a dominacao, até os dias
atuais. Somadas a estas dimensdes da légica, acrescentamos, também, como
categorias de analise, interpretacdo e compreensdo da realidade em questdo, as
dimensdes concretas da propria vida, a saber: a politica, a erotica, a pedagogica, a
econbmica, a arqueologica, a ecoldgica, entre outras. O que potencializou a
discusséo de tal realidade no ambito das diversas ciéncias e disciplinas das
humanidades.

A compreensdo que decorre desse acontecimento logo é estendida a toda a
realidade do chamado Terceiro Mundo. O outro enquanto pobre, diz respeito a
realidade latino-americana, mas também, a realidade da Africa, da Asia e de tantas
outras realidades, em quaisquer outros lugares do mundo, que sofrem,
historicamente, o peso do sentido do ser totalitario e dominador da modernidade
européia e, atualmente, norte-americana, que, pretensiosamente, universalizaram
seu ser e o impdem, sem nenhum escrupulo l6gico ou ontoldgico, a todas as regides

do mundo, minando culturas e valores distintos, tao ricos quanto os seus.

Este dar-se conta de que a realidade da pobreza, da opressao, da excluséo e,
nos dias atuais, das vitimas, € contetdo legitimo do pensamento racional e que essa
realidade pode ser refletida de forma conceitual e categdrica, estabelece um marco
fundamental para o pensamento contemporédneo no ambito da reflexdo pratica: a
vida enquanto tal, pratica e concretamente, assume status de verdade pratica e de
critério material a partir do qual se avalia, examina, critica, afirma ou nega todo
sentido que se pretenda auténtico e valido no que diz respeito a dignidade e ao valor
de todo ser humano enquanto humano, mas também, de todo ser vivo, conditio sine
gua non para a producéo, reproducdo e desenvolvimento da vida humana e de toda

vida enquanto tal.

A nocdo de outro, aqui elevada a condigdo de problema, merecedora de uma
reflexdo racional a despeito de toda taxagado de equivoca, de ambigua (“propria” do

campo da sociologia, principalmente, mas também da antropologia, da economia, da
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histéria, porém, jamais ou em hip6tese alguma, como matéria do filosofar, do
exercicio inquiridor e investigativo da razao), permitiu um salto qualitativo no ambito
da investigacdo filosofica: o de que as diversas regides ontologicas além de
constituirem campos especificos do saber, afiancam dialogos entre saberes em

outras ordens: metodoldgico, epistemolégico, l6gico, teoldgico, filoséfico.

O principio da alteridade, explicitado por Emmanuel Lévinas, opera uma
verdadeira inversdo quanto a compreensao e explicitacdo do sentido do ser ou
compreensao existencial do ente: o existente é senhor de seu existir (ser), ele se
encontra sempre diante de outro existente (ente), num cara-a-cara que dispensa
toda representacdo de ser (existir) sem vida, destituida do contetdo Unico e distinto
de cada existente. Aqui a experiéncia do face-a-face (cara-a-cara), do existente
diante de outro existente, constitui a experiéncia ética por exceléncia; experiéncia
humana fundamental, sem a mediacdo da representacdo do ser que, neste caso,
enquanto representacdo € anénima, impessoal. O outro é absolutamente outro, sua

alteridade é a esséncia que o distingue enquanto outro?®.

Dussel requisitard o principio de alteridade de Lévinas, mas o empregard,
diferentemente deste, tanto na experiéncia singular do existente, quanto na
experiéncia particular histérica da propria América Latina. A Pétria Grande
interpretada e compreendida a partir desse principio constitui o outro histérico da
fatidica experiéncia da “conquista” (1492). O outro historicamente negado, o ndo-ser
diante do ser, € para Dussel, conforme a alteridade e a dignidade que o distinguem
enquanto outro, a outra face do que se convencionou chamar de modernidade. Esta
longe de ser um momento histérico constituido Gnica e exclusivamente pela
experiéncia européia, como pensam e propdem alguns pensadores, é na verdade, a
experiéncia comum de dominacdo sofrida pela América Latina e exercida pela

Europa, experiéncia essa que pode ser chamada de dialética da dominacéo.

Neste sentido, ndo podemos nem poderemos, segundo o0 argentino, realizar o
inacabado projeto da modernidade, ja que, como escravos, ante seu senhor, temos
pagado (alimentado) a custa de nossa miséria, na condi¢cdo de N&o-ser, desde 1492,

o Ser da Totalidade expresso na acumulacdo primitiva e na superacdo das

%6 Cf. Lévinas, El tiempo y el otro, 1993a, pag. 131.
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sucessivas crises do “promissor” modelo de producéo capitalista tanto central quanto
tardio. A ideologia desenvolvimentista que ainda insiste em afiancar um progresso
igualitario para “todo o mundo”, na verdade, ndo passa de uma falacia
desenvolvimentista e eurocéntrica que desde a época da “conquista” fecha os olhos,
dissimuladamente, para a exploracdo, dominacdo da periferia, 0 que se constituiu
em origem e fonte de riquezas roubadas e acumuladas nos grandes centros
europeus da época. Conforme sua conveniéncia, esta ideologia, tratou e trata, ainda
em nossos dias, 0 outro enquanto escravo, nao-ser, como se fosse algo ou alguém
livre, mas ainda imaturo, infantil (bruto, barbaro), que por isso ndo toma parte
naquela experiéncia comum de dominagao: desconsidera-o mesmo sendo aquela

parte dominada e explorada constitutiva da modernidade?’.

Esta situacdo de nado-ser, de ndo reconhecimento do outro, de dominado e
explorado, € indicativa da exclusdo explicita da constituicdo do sentido e da
compreensao do ser da modernidade e por extensdo da cultura e da civilizacao
ocidental. O mundo periférico?® ndo podera nunca, no que se refere ao sistema e
modo de producdo capitalista, ser central ou tardio, porque seu destino foi tracado
desde ha muito como néo incluido, como impossibilitado de tomar parte dado seu
ndo-ser. Por isso se faz necessario retomar e repensar essa histéria a partir de uma
nova perspectiva, que reconheca o outro latinoamericano, em sua singularidade, e a
América Latina, em sua particularidade, como ser distinto de distinto caminho. Dai a
preocupacdo em negar a negacdo?® advinda através do peso da exploracdo, da
dominacdo e da exclusdo, a fim de afirmar e libertar o que sempre foi outro®,

distinto, alteridade real, viva e ausente.

Um projeto ético-politico praxico

O pensamento de Enrique Dussel, no processo de configuracdo e
delineamento de seu projeto ético-politico, assumiu o caminho de negar a negacao

do outro enquanto pobre, explorado, dominado, excluido do sentido do ser da

" Cf. Dussel, 1492: o0 encobrimento do outro, 1993c, pag. 7-16.
%8 Cf. Dussel, 1993b, pag. 16.
%% Cf. Dussel, Filosoffa ética latinoamericana IV, 1979, pags. 75-76.
% Cf. Dussel, 1993b, pag. 18.
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totalidade hegemodnica; afirmar e libertar o outro desde a exterioridade de sua
alteridade distinta e positiva, porém ndo reconhecida como tal pela totalidade
hegemonica. Encontrar caminhos que permitissem e efetivassem essa opc¢ao tem
sido o trabalho pioneiro, arduo e, por vezes, penoso, que até entdo, orientou a vida
desse autor. Essa busca nos permite compreender que na etapa inicial de seu
pensamento, inspirado em Emmanuel Lévinas, como foi frisado acima, foi
extremamente importante a metafisica da alteridade, pois era preciso mostrar a
violéncia da totalidade ontolégica e promover uma fissdo que justificasse, desde a

realidade, a saida do Ser que a tudo absorve e reduz a unidade e a identidade de si.

Dussel tem se revelado um pensador convicto de seu propdésito: o
reconhecimento do outro e a afirmacédo de sua vida na distincdo de sua alteridade®'.
Neste sentido, manteve sua tese inicial e tratou das insuficiéncias, equivocos ou
ambiguidades apontadas no interior de sua reflexdo ético-filoso6fica como
dificuldades a serem superadas no préprio caminho tracado, o que possibilitou a

consolidacédo do pensamento que postula.

Na etapa madura de seu pensamento, fiel a sua opcéo, confronta sua proposta
da ética da libertacdo (desde a Filosofia da Libertagdo que pratica) com outras
perspectivas ético-filoséficas do pensamento contemporaneo. Mas € no pensamento
de Karl Marx e de Karl-Otto Apel que encontra um viés seguro que justifica e
legitima, nos dias atuais, seu projeto ético-politico que parte da exterioridade das
vitimas®?>. Dussel lanca-se numa dupla frente que, segundo sua concepcdo, é
condicdo sine qua non para a tarefa ético-filoséfica que assumiu. Nenhuma
libertacdo se dar4d tdo somente no plano tedrico: ontolégico, metafisico ou
pragmatico-argumentativo uma vez que a vida, a realidade da vida se da no plano
pratico-produtivo, das condi¢cdes materiais que efetivam a vida. Estas dimensdes
tedrico-préticas constituem e conformam as condicfes indispensaveis a vida de todo
e qualquer ser humano. No entanto, o que se tem percebido claramente, e em
escala planetéaria, é que somente uma pequena parcela da humanidade tem acesso

a essas condigBes pratico-tedricas e desfruta do conforto material necessario a

%1 Cf. Eduardo Mendieta In Dussel, Hacia una filosofia politica critica, 2001, pag. 34.
%2 Cf. Eduardo Mendieta In Dussel, 2001, pags. 22-29. Para efeito desse trabalho s6 sera desenvuelto
o didlogo com Karl Marx.
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realizacdo plena do que se pode chamar de producdo, reproducédo e
desenvolvimento da vida, ficando a maioria absoluta da populagcdo humana privada

de tais condicdes.

A adesdo a analise de Marx sobre o trabalho vivo, e 0 consequente, quase
obrigatério, aprofundamento de seu pensamento, permitiu a Dussel, no que chamou
de econdmica, uma compreensdo mais ampla e pormenorizada do processo de
exploracdo do trabalhador, das artimanhas que o capital usa em tal processo em
vista de sua exclusiva valorizacdo, mas também e a partir disso, a deflagracédo de
uma critica explicita o modo de producdo capitalista como modo perverso de
produgdo que privilegia, substantiva a mercadoria, o lucro, em detrimento do
trabalho vivo, da vida humana e da propria natureza tratada como mera fonte de
insumos, matéria-prima para o enriquecimento de uns poucos. O sistema capitalista
de producdo, ao longo de sua histéria, ndo criou e ndo cria progresso ou
desenvolvimento igualitario para “todos”. Na verdade, se alimenta do trabalho de
todos para suprir a ganancia incontrolavel de alguns que usurparam e usurpam 0O
direito da maioria. Neste sentido, o pensamento de Marx é indispensavel ao
proposito libertador da proposta ético-filoséfica do argentino®.

No reconhecimento da relevancia da postura epistemoldgica da pragmatica

transcendental ou da Etica do Discurso defendida por Karl-Otto Apel®

, postura essa
em estreita sintonia com a Teoria da A¢do comunicativa de Jirgen Habermas, nosso
autor encontra outra fonte segura para o desenvolvimento argumentativo de seu
propdsito que parte da exterioridade das vitimas. Estas formam agora a comunidade
dos excluidos da comunidade de comunicacdo hegemédnica, e sofrem as
consequéncias diretas ou indiretas, intencionais ou nao-intencionais do poderio
dessa comunidade hegeménica. A partir da interpelacdo do outro enquanto pobre,
explorado, dominado, vitima, na exterioridade de seu outro mundo, a comunidade de
comunicacdo hegemodnica deve ser questionada e ultrapassada em direcdo a
humanidade inteira, porém, mais especificamente, em relacdo ao sujeito historico do

processo de libertacdo, como € o caso da Ameérica Latina, do Terceiro Mundo, do

% Cf. Luis Manuel S. Martinez in Dussel, Introduccién a la filosofia de la liberacion, 1995a, pags. 67-
72.
% Cf. Luis M. S. Martinez in Dussel, 1995a, pag. 73-76; Eduardo Mendieta in Dussel, 2001, pags. 25-
29.
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bloco dos oprimidos, do povo, da mulher, da juventude. Justamente por isso, Dussel
se aproxima da postura epistemoldgica da pragmatica transcendental para, a partir
dela, numa reflexdo que a assuma e nela nao se feche, supera-la com o que

chamou de econdémica transcendental®.

A econbmica tem assim uma pertinéncia decisiva, insubstituivel, uma vez que
nela se concretizam tanto as relacbes préaticas (politica, erotica, pedagdgica,
antifetichista) quanto as relacfes produtivas (ecologicas, semidtico-pragmaticas ou
linguisticas, poiético-tecnolégicas, estéticas ou de artes). Assim, priorizando a
questao ecoldgica, por ser do interesse dessa pesquisa, podemos dizer que 0s
apelos justos e urgentes da ecologia podem unir-se aos apelos de justica ante a
exploracéo e degradacado da pessoa humana, “tdo frequente” e “tdo comum” em
nossos dias. A humanidade, na sua imensa maioria pobre, mas fonte de trabalho
vivo e, a terra, como manancial de recursos naturais, sabidamente esgotaveis, e
fonte de riquezas, tém sido exploradas, destruidas ao mesmo tempo: tanto por um
capitalismo selvagem que assume a tecnologia com claro intuito de aumentar sua
taxa de lucro, sua ganancia, quanto por um stalinismo produtivista cuja intencao era
a de aumentar sua taxa de produtividade. Sistemas estes antiecologicos e

antihumanos®.

A reflexdo que ora fazemos, permite que avaliemos, juntamente com tantos
outros pensamentos, que é tempo de recuperar o sentido ecolégico absoluto e
irredutivel ao simples valor de troca. Pois, nem a terra nem a pessoa humana sao
redutiveis ao mero valor de troca. A terra pode produzir valores de uso, a pessoa
humana pode produzir valor de uso e de troca, porém nao sédo produtos do trabalho
humano, Unica atividade ou fonte criadora de valor de troca. A dignidade da terra e a
dignidade da pessoa humana néo estdo a venda e por isso, ndo podem nem devem
entrar na taxa de lucro ou de ganancia de qualquer sistema de producdo®’, nem ser
um simples dado discutivel no interior da comunidade de comunicacdo hegemaonica.

A dignidade aqui requerida € constitutiva da vida, cujo respeito e valor sao

inalienaveis tanto a terra quanto a pessoa humana. “A vida humana é critério de

% Cf. Dussel, 1993b, pags. 24-27.
% Cf. Dussel, 1993b, pag. 25.
%7 Cf. Dussel, 1993b, pag. 26
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verdade pratica universal”®

e, por extensdo, a Vida da Terra pode ser entendida
como condicdo ampliada de toda vida®, é critério ético-material, diriamos. Dai a
necessidade de uma nova experiéncia do ser desde a exterioridade de ser. Por isso,
recorrermos, criticamente, a reflexado ético-filosofica de Enrique Dussel, filbsofo da

libertacao.

Implementacéo do trabalho: metodologia e estrutura

Essa pesquisa é bibliografica e se pautou, principalmente, na analise das obras
de Enrique Dussel, as quais nos serviram de fontes primérias na elaboracdo dos
argumentos desse trabalho. O mesmo se deu em relacdo a Emmanuel Lévinas,
porém em menor teor, pois, na andlise de suas obras fundamentamos
prioritariamente a primeira parte do capitulo | a partir de onde sustentamos o ponto

de partida da metafisica da alteridade.

Nossa forma de andlise priorizou o acompanhamento, por vezes muito
préximo, do pensamento de Dussel. Priorizamos fazer aparecer um projeto ético-
politico norteado e configurado na arquitetdnica do pensamento desse filosofo.
Tarefa essa que comeca a tomar forma no capitulo Il, o qual expde e discute a
totalidade politica e sua superacdo por uma politica de libertacdo. Neste sentido,
destacamos um elemento de fundamental importancia nesse projeto, o ético-politico,
mas que, nem sempre, a hosso ver, tem recebido a devida atencéo da parte dos que

se dedicam ao estudo do pensamento de Enrique Dussel.

Fazer aparecer, no Ultimo capitulo, como reflexdo filoséfica ética e critica, a
questao ecoldgica no pensamento de Dussel ndo poderia nem deveria se dar por
meio de uma simples afirmacdo de que esse autor mencionou ou ponderou
comentarios sobre tal questdo. Precisamente porque a entendemos como uma
“‘questao” e por isso necessita ser fundamentada e situada a partir de um ponto de
vista que a demonstre e a justifigue, se fez necessario a exposicédo feita até o
capitulo Ill. Essa exposicdo sistematiza e esclarece o entrelagamento prético-

poiético assumido por Dussel como viés epistemoldgico e metodoldgico material que

%8 Cf. Dussel, 2001, pags. 111-126.
% Cf. Dussel, Materiales para una politica de la liberacién, 2007b, pag. 145.
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servira de pressuposto basico no horizonte de compreensdo de seu projeto ético-
politico.

Assim, na feitura discursiva do argumento desse trabalho sobre o pensamento
de Dussel, nos pareceu deveras importante pontuar e explicitar: a metafisica da
alteridade que afirma o respeito ao outro enquanto outro, distinto, desde a
exterioridade de seu ser; a totalidade politica de dominag&o ontologica que serve de
referéncia para a construcdo de um novo projeto politico ético e critico-libertador do
outro, do pobre, do excluido, das vitimas; a dialética capital-trabalho que descobre o
peso destruidor do capital (sistema capitalista de produg&o) sobre o trabalho vivo e,

consequentemente, sobre a natureza.

Sdo elementos teodrico-praticos do pensamento de Dussel que incidem
diretamente na compreensdo que tem sobre a questdo ecoldgica. Compreensao
essa que, segundo nosso entendimento, pode ser percebida e verificada no
desenvolvimento do capitulo IV. Sdo muitas as vozes, e ndo cabe aqui enumera-las,
gue se dao conta de que a questdo ecoldgica ndo € somente uma questao particular
da alcada de determinada ciéncia, e por isso ndo pode ser reduzida ao trato técnico-
cientifico. Ja na etimologia e na definicho do termo essa suspeita ganha
legitimidade.

Portanto, nos coube, na arquitetdnica do projeto ético-politico de Dussel,
primeiro, nortear e configurar, a partir dos elementos acima explicitados e, segundo,
propor um itinerario a partir do qual a questdo ecolbgica aparece situada e alocada

de forma fenomenoldgica, hermenéutica e argumentativa no pensamento de Dussel.

E importante perceber que a estrutura do trabalho é simples e segue
exatamente a explicitacdo daqueles elementos tedrico-praticos acima referidos.
Assim, o capitulo | expde a metafisica da alteridade sob o titulo “O despertar do
sono ontoldgico: a heranga levinasiana”; o capitulo |l expde a dialética da
dominacéol/libertacéo e tem como titulo “Um projeto politico de libertagdo: superagao
da ontologia politica”; o capitulo Il explicita a dialética capital/trabalho, a
exterioridade ética do trabalho vivo e tem como titulo “O dialogo com Karl Marx: a
dialética capital-trabalho e a exterioridade ética do trabalho vivo”; finalmente, o

capitulo 1V explicita a questdo ecoldgica, propde um itinerario no pensamento de
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Dussel e tem como titulo “Exterioridade e questdo ecoldgica: construindo a

problematica ecolégica em Dussel ou encontrando um itinerario possivel”.

Segue assim, portanto, a implementacdo de nosso trabalho.
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CAPITULO |
O DESPERTAR DO SONO ONTOLOGICO: A HERANCA LEVINASIANA

INTRODUCAO: O aparecimento do outro na América Latina

Na década de 1970, no comeco do movimento da Filosofia da Libertacdo, uma
obra chave de Emmanuel Lévinas, Totalidade e Infinito: ensaio sobre a exterioridade
(Totalité et infini: essai sur l'extériorité), talvez a mais conhecida desse pensador
ainda hoje, chamou a atencdo de inumeros intelectuais desse movimento, sobretudo
pela singular caracteristica da critica que faz a categoria da totalidade na tradicédo
filosofica ocidental e por propor a abertura ao outro, desde a exterioridade da
alteridade, fatores que inspiraram e influenciaram outros intelectuais na busca de
compreender a complexa realidade da América Latina.

Enrigue Dussel, um dos maiores expoentes desse movimento, foi quem,
através de uma profunda e importante sintese filoséfica do pensamento de Lévinas,

e de modo original, integrou de maneira fecunda a nocéo de alteridade levinasiana a

. . . . 40
um pensar eticamente comprometido com a realidade que comecava a surgir™ .

Esta integragdo permite um novo e distinto olhar para a realidade latino-
americana e, possibilita ainda, uma dura critica aos fundamentos da modernidade
européia, tema esse recorrente no transcorrer desse trabalho. Por ora,

acompanhemos indicativamente o que pensa Dussel:

A critica a dialética hegeliana foi efetuada pelos pés-hegelianos (entre eles
Feuerbach, Marx e Kierkegaard). A critica a ontologia heideggeriana tem
sido efetuada por Lévinas. Os primeiros sdo modernos; o segundo é ainda
europeu. Resumiremos indicativamente o caminho seguido por eles para
supera-los partindo da América Latina. Eles sdo a pré-histéria da filosofia
latino-americana e o0 antecedente imediato do nosso pensar latino-
americano. N&o podiamos contar nem com O pensar europeu
preponderante (de Kant, Hegel ou Heidegger), porque nos incluem como
“objeto” ou “coisa” em seu mundo; ndo podiamos partir daqueles que os
imitaram na América Latina, porque é filosofia inauténtica. Tampouco
podiamos partir dos imitadores latino-americanos dos criticos de Hegel (os
marxistas, os existencialistas latino-americanos), porque igualmente eram
inauténticos. Os Unicos criticos reais do pensar dominador europeu foram
0s auténticos criticos europeus acima nomeados, ou 0S movimentos
histéricos de libertacdo na América Latina, Africa ou Asia. E por isso que
empunhando (e superando) as criticas europeias a Hegel e Heidegger e,
escutando a palavra pro-vocante do outro, que € o latino-americano

9 Cf. Guillot, 1977, pag. 31 In Lévinas, 1977.
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oprimido na totalidade norte-atlantica como futuro, pode nascer a filosofia
latino-americana que sera, analogicamente, africana e asiatica. Vejamos,
resumidamente, como podem nos servir 0s passos criticos dos que nos
antecederam e como deveremos supera-los com base na pro-vocacdo ao
servico na justica que o povo latino-americano nos exige em seu caminho
de libertaco™.

Percebemos aqui uma tentativa de ruptura com o pensamento europeu a partir
dos criticos internos desse pensamento e da assuncdo da realidade latino-
americana como compromisso ético, isto €, antes que esta realidade seja posta
como mais um mero objeto de reflexdo no interior da totalidade que a pensa, parte-
se da aceitacao de seus condicionamentos como determinantes para a libertagéo de
um povo. Neste sentido, Lévinas cumpre papel importantissimo ao deslocar a
objetividade da relacao individuo-Instituicdo (Estado) no servico a totalidade para a
relacdo do face-a-face (ente-ente), porém ainda “abstrata” e absoluta, segundo
Guillot42, mas que funciona como origem de toda atitude moral, o que, por sua vez,
estabelece a conexdo da moral com a historia e, mais ainda, com o concreto ao qual

na verdade se deve servir — na questéo latino-americana, com urgéncia. Por isso,

Lévinas fala sempre do outro como “absolutamente outro”. Tende, ento,
para o equivoco. Por outro lado, nunca pensou que o outro pudesse ser um
indio, um africano, um asiético. O outro, para nés, é a América Latina em
relacdo a totalidade européia; € o povo pobre e oprimido da América Latina
em relacdo as oligarquias dominadoras e, contudo, dependentes43.

Dussel, a partir dessa compreenséao, se propde a tarefa de pensar a nogéao de
alteridade, de forma imbricada com a histéria. Isto €, se faz necessario que o outro
entre (apareca) na histéria e se torne real, concreto e atue politicamente para que
uma ética da libertacéo signifique algo mais que um simples discurso para minorias
da filosofia académica. Essa tomada consciente de atitude marca o delineamento do
projeto ético-politico de nosso autor: implica a ruptura com a filosofia totalitaria, com
a ontologia dominadora da tradicdo européia moderna e, posteriormente, norte-

atlantica.

“! Dussel, 1974, pag. 176; 1986, pag. 190.
2 Cf. Guillot, 1977, pag. 32.
*3 Dussel, 1974, pag. 181; 1986, pag. 196.
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A implicagdo aqui tem nova implicagdo. A relagdo do outro com a totalidade
ndo pode mais ser pensada tdo somente em termos dialéticos porque a logica
dialética € uma légica de dominacdo e permite a reprodugdo de uma “nova
totalidade” que se constitui em dominacgao da alteridade que se lhe apresente. Trata-
se de pensar a partir de uma racionalidade distinta ou de ressignificar o sentido do
conceito, da categoria, da l6gica, da compreensao a partir da realidade do outro que
irrompe no interior da totalidade e a critica, a abala e exige mudancas desde sua
alteridade real.

Uma racionalidade diferente se faz notar na histéria. A razdo do outro é o

7

pressuposto a partir do qual a totalidade é questionada por uma novidade
provocadora. Muito mais que a simples expresséo da re-significacdo da socialidade,
o face-a-face expressa a possibilidade do encontro entre racionalidades distintas
que, necessariamente, ndo sdo auto-excludentes, mas que assumem seu carater
distinto ante a compreensdo do homem, da vida, do mundo. Para além do
movimento dialético, Dussel prop6e um movimento analético ou anadialético™ que,
como suporte ou momento do método dialético, sustenta metodolégica e

epistemologicamente a entrada do outro na histéria. Assim,

O método do qual queremos falar, o ana-lético, vai mais além, mais acima,
vem de um nivel mais alto (and-) que o do mero método dia-lético. O
método dia-lético é o caminho que a totalidade realiza em si mesma: dos
entes ao fundamento e do fundamento aos entes. Trata-se agora de um
método (ou do dominio explicito das condi¢cGes de possibilidade) que parte
do outro enquanto livre, como um além do sistema da totalidade; que parte,
entdo, da palavra, da revelacdo do outro e que confiado em sua palavra,
atua, trabalha, serve, cria. O método dia-lético é a expansdo dominadora da
totalidade desde si; a passagem da poténcia para o ato “de o mesmo”. O
método ana-lético é a passagem ao justo crescimento da totalidade desde o
outro e para “servi-lo” criativamente. A passagem da totalidade a um novo
momento de si mesma é sempre dia-lética; tinha, porém, razdo Feuerbach
ao dizer que “a verdadeira dia-lética (ha, pois, uma falsa) parte do didlogo
do outro e ndo do “pensador solitario consigo mesmo”. A verdadeira dia-
Iética tem um ponto de apoio ana-lético (¢ um movimento ana-dia-lético);
enquanto a falsa, a dominadora e imoral dialética é simplesmente um
movimento conquistador: dia-lético®®.

* Em nossa dissertacdo de mestrado fizemos um estudo sobre a questdo da dialética em Enrique
Dussel. A partir desse estudo, passamos a considerar a analética mais como uma postura
epistemoldgica que nega a negacgéo da alteridade e a afirma como realidade distinta ante a totalidade
ontoldgica de dominagdo. A postura analética, implica, fundamentalmente, em saber ouvir e crer na
palavra do outro e a partir dai saber interpreta-la.
> Dussel, 1974, pag. 182; 1986, pags. 196-197.

34



A partir dessa outra racionalidade (razdo do outro), o outro aparece “fora” da
totalidade, ndo é, nem pode ser considerado como uma de suas possibilidades e,
exatamente, por isso, ndo se enquadra na teoria da poténcia e do ato, mas, como ja
referimos acima, produz a novidade histérica. Sua alteridade extrapola o fundamento
da totalidade ontologica e dele ndo pode ser deduzido. Somente por meio da
violéncia da ontologia totalitaria o outro € “absorvido” como parte integrante da
totalidade e, consequentemente, anulado, negado em sua alteridade. Neste sentido,
a légica da totalidade impossibilita, desde seu horizonte de compreenséao, pensar o
outro como distinto. A I6gica da alteridade possibilita, a partir de outra racionalidade,
pensar a positividade do outro, cujo fundamento ético encontra-se na exterioridade
de sua realidade que rompe com a ordem ontologica de dominagéo.

Resumidamente, o que até entdo dissemos, ja seria suficiente para a
compreensao da importancia do pensamento de Emmanuel Lévinas para o
movimento da Filosofia da Libertacdo e para avaliar a influéncia que este
pensamento exerceu na proposta filoséfica de Enrique Dussel. Este, no entanto,
reconhece que, na base de sua reflexdo filosofica, muitos outros pensadores

exerceram significativa influéncia, como é o caso do Schelling definitivo, de Marx, de

Ricoeur, de Herbert Marcuse e a Escola de Frankfurt, de Sartre, de Xavier Zubiri*®.
Mas, sem duvida, “foi Lévinas que nos permitiu situar “outrem” como origem e
raiz da afirmacgédo do ‘eu proprio”. Portanto, explicativamente a pergunta “Por que

Lévinas?” teremos como resposta de Dussel:

Porque a experiéncia inicial da Filosofia da Libertacdo consiste em
descobrir o “fato” opressivo da dominacdo, em que sujeitos se constituem
“senhores” de outros sujeitos, no plano mundial (desde o inicio da expansao
européia em 1492: fato constitutivo que deu origem a “Modernidade”),
Centro-Periferia; no plano nacional (elites-massas, burguesia nacional-
classe operaria e povo); no plano erdtico (homem-mulher); no plano
pedagégico (cultura imperial, elitista, versus cultura periférica, popular, etc);
no plano religioso (o fetichismo em todos os niveis) etc... Esta “experiéncia”
inicial vivenciada por todo latino-americano, até mesmo nas aulas
universitarias européias de filosofia — se expressaria melhor dentro da
categoria “Autrui” (outra pessoa tratada como outro), como pauper (pobre).
O pobre, o dominado, o indio massacrado, 0 negro escravo, o asiatico das
guerras do 0Opio, o judeu nos campos de concentracdo, a mulher objeto
sexual, a crianga sujeita a manipulacdes ideolégicas (também a juventude,

“° Cf. Dussel, 1993, pag. 142; 2005, pags. 20-21.
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a cultura popular, o mercado subjugado Pela publicidade) ndo podem partir
simplesmente da “estima de si proprios™’.

Ante a experiéncia opressiva e de dominacao sofrida pelo latino-americano,
ndo basta a simples afirmacdo de si. E preciso uma verdadeira consciéncia critica
que saiba ouvir a interpelacdo ética do outro e possa responder a esse apelo. A
responsabilidade para com o outro s6 se da quando, em relacdo a ele, se faz
cumprir a justica que se Ihe é devida: o respeito a sua dignidade de pessoa desde a

alteridade de seu ser.

1. METAFISICA DA ALTERIDADE: RUPTURA DA ONTOLOGIA DA TOTALIDADE

No comeco da primeira secdo de Totalidade e Infinito, Lévinas nos adverte que
“a verdadeira vida esta ausente”. Mas nos estamos no mundo. A metafisica surge e
mantém-se neste alibi. Esta voltada para “outro lugar”, para o “doutro modo”, para o
“outro” “®. E pela via metafisica que Lévinas apresenta sua proposta filoséfica.

Através desse caminho Lévinas intenta a “saida do ser”. Ser que, na tradicéo
ocidental, constituiu-se como totalidade ontoldgica, cujo principio é o da identidade.
Mas “sair do ser” ndo quer dizer “ndo ter ser”. Trata-se justamente de pensar a vida,
o0 mundo, a realidade de “outro modo que ser”. O que nao quer dizer “esquecimento
do ser”, como muito bem adverte Heidegger. Mas, trata-se de ndo mais dar a
prioridade, ontoldgica, que a questdo do ser adquiriu, ao longo da histéria, nos

diversos matizes a partir dos quais tem se revelado.

O pensamento de Emmanuel Lévinas aponta para uma outra légica, que ndo
conduz a uma unidade do pensamento, mas que permite, realmente, a diversidade,
a diferenca, ndo como mera “diferenga interna”, mas como distingdo real, como
alteridade metafisica. Esta indica a presenca de um outro real, que transcende a
transcendentalidade do sujeito que da sentido ao mundo e a tudo. “O outro é

absolutamente outro” € o que nos propde a metafisica do lituano-franceés.

A exposicdo que fazemos a seguir, sobre a metafisica da alteridade, esta

dividida em dois momentos: primeiro, explicita, a partir de alguns elementos-chave

“" Dussel, 1993, pag. 141; 2005, pags. 18-19.
8 Cf. Lévinas, 1974, pag. 3; 1977, pag. 57; 1988, pag. 21.
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do pensamento de Lévinas a critica que faz a tradicao filosofica ocidental e aponta
para a “saida do ser”; segundo, expde, desde a influéncia levinasiana, a critica que
Dussel faz a dominacédo ontolégica da totalidade européia que reduz o outro a mera
diferenca no interior da totalidade. A subjetividade sensivel, que se manifesta em sua
alteridade de ser, tanto na singularidade do ente (Lévinas), quanto na particularidade
do sujeito, o pobre, o povo, a Ameérica Latina (Dussel), € o ponto de partida para o
guestionamento da totalidade ontolégica fechada ou do Mesmo, como indicam

NOSsos autores.

Acompanhemos entdo a sistematica da metafisica da alteridade, primeiro em

Lévinas, na sequéncia, em Dussel.

1.1 A METAFISICA DA ALTERIDADE EM EMMANUEL LEVINAS
1.1.1 A metafisica precede a ontologia

Busca-se, agora, pensar o ser de modo diferente da luz (metéfora heliolégica),
diferente da mera manifestacao (fen6meno), diferente da existéncia enquanto ser de
cuidado (Sorge), diferente da totalidade do plexo de sentido e de significado (fala).
Para Lévinas, o ser também pode ser pensado como alteridade, como excedéncia,
como exterioridade. Mas, para que se possa pensar o ser desse outro modo, faz-se
necessario um eu solipsista e farto de si-mesmo. Esse outro modo de aproximar-se

e de pensar o ser chama-se metafisica ou ética.

Uma relacdo, cujos termos ndo formam uma totalidade, s6 pode, pois se
produzir na economia geral do ser como indo de Mim para o Outro, como
face-a-face, como que desenhando uma distancia em profundidade — a do
discurso, da bondade, do Desejo — irredutivel aquela estabelecida pela
atividade sintética do entendimento entre os termos diversos — diferentes
uns em relagcdo aos outros — que se oferecem a sua operacao sindptica (...)
E para que a alteridade se produza no ser que € necessario um
“pensa4rg1ento” e que é preciso um Eu (...) A alteridade so6 é possivel a partir
do Eu ™.

E importante que se entenda que esse outro modo, metafisico, de aproximar-se
do ser e de pensa-lo ndo é negatividade. Se assim o fosse cair-se-ia huma nova

totalidade, pois, ante 0 mesmo (totalidade) estaria o outro (exterioridade) ambos os

49 Lévinas, 1974, pags. 9-10; 1988, pag. 27; 1977, pag. 63.
37



termos sendo simplesmente abarcados no olhar sintético (nova totalidade). Isso se
daria num movimento dialético, isto €, no ambito da propria totalidade, buscando a
identidade entre os termos, o que suprimiria a exterioridade, a excedéncia, a
transcendéncia do outro. E assim, cair-se-ia novamente na ontolégica face neutra e

violenta do ser como terceiro termo que se tem decantado na totalidade.

E importante atentar para o fato de que Lévinas sustenta a tese de que a
metafisica (no sentido que nosso autor Ihe da na obra acima referida) precede a
ontologia. A defesa dessa tese parte da consideracdo da nocéo de teoria, que pode

ser entendida, segundo o proprio Lévinas, a partir de um duplo sentido.

Em primeiro lugar, nosso autor parece sustentar uma concepc¢ao originaria da
teoria, entendida como relacdo em que o ser que conhece se manifesta (discurso)
ao ser conhecido, respeitando a alteridade deste ser e nado Ihe infligindo a marca

cognoscitiva da inteligibilidade como uma determinacdo em seu ser. Diz Lévinas:

O saber ou teoria significa, em primeiro lugar, uma relacdo tal com o ser que
0 ser cognoscente deixa 0 ser conhecido manifestar-se respeitando a sua
alteridade e sem o marcar, seja no que for, pela relacdo de conhecimento %0,

Em segundo lugar, lembra-nos que a teoria — agora ja nhado mais
originariamente, mas ontologicamente — significa também o logos, a inteligéncia e a
inteligibilidade do ser conhecido. Esta inteligibilidade pde o ser conhecido numa
relacdo tal com o ser que conhece que a alteridade do primeiro se desvanece e é
absorvida no plexo de sentido e de significado que constitui a totalidade do mundo

do ser que conhece como eu enquanto si-mesmo. Por isso, diz ainda Lévinas:

Mas teoria significa também inteligéncia — logos do ser — isto é, uma
maneira tal de abordar o ser conhecido que a sua alteridade em relacdo ao
ser cognoscente se desvanece .

Podemos entdo dizer que Lévinas parece insinuar uma sutil distincdo entre o
ser que conhece e 0 eu enquanto si-mesmo que intelige. Parece suspeitar que a

inteligibilidade e a representagéo nao passam de reduzidas e redutoras modalidades

%0 Lévinas, 1974, pag. 12; 1988, pag. 29; 1977,pag. 66.
° Lévinas, 1074, pag. 12; 1988, pags. 29-30; 1977, pag. 66.
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de conhecimento. Este parece ter mais um carater de relacdo e a inteleccdo um

carater de constituicao.

Julga-se que, com isso, 0 ser que conhece (sutilmente distinto do eu que
intelige) ainda tem a possibilidade de n&o determinar o ser conhecido (distinto do
objeto inteligido), de respeitar sua alteridade e de manifestar-se, pelo discurso, a ele.
Contrariamente, 0 eu enquanto si-mesmo, que opera pela intelec¢do, ndo pode mais
que sujeitar o ser conhecido, constitui-lo, espacializa-lo e temporaliza-lo como objeto
sujeitado e inteligido com sentido e significado na reduzida e redutora totalidade de
seu mundo. Em dltima instancia, é assim que devemos entender, segundo Lévinas,
a ontologia: ela € a teoria da inteligéncia dos seres. Para sermos bem sintéticos,
diriamos que a ontologia é a prépria obra da identificacdo consigo mesmo, pela qual
o si-mesmo confere sentido e significado, reduzindo o Outro, como j& assinalamos,

ao Mesmo.

A teoria, como inteligéncia dos seres, convém o titulo geral de ontologia. A
ontologia que reconduz o Outro ao Mesmo, promove a liberdade que é a
identificacdo do Mesmo, que ndo se deixa alienar pelo Outro. Aqui, a teoria
empenha-se numa via que renuncia ao Desejo metafisico, a maravilha da
exterioridade, de que vive esse  Desejo .

Toda esta operacdo de inteligir os entes — ontologicamente — s6 € possivel a
partir de uma “ideacgao” de um terceiro termo neutro situado entre o ser que conhece
e 0 ser conhecido. Falamos do ser universal, desentificado. Ser que ndo é ser de um
ente, mas que é a neutra generalidade mental da facticidade éntica pela qual cada
ente é o que é. Este ser, “eleito” principio de universalizacao, é a “cara feia” do ser a

que Lévinas chama de “violéncia”, tao exaltada na totalidade.

A violéncia, aqui referida, aponta para o aprisionamento de todos os entes,
diferentes entre si, numa generalizagao que os condiciona e os condena a “nao
poder deixar de ser”, a “ndao poder ser outro” e a “ndo poder ser diferente”. O Unico
caminho possivel é o de “tomar o fardo de seu ser como ser seu” que em cada caso
esta em jogo e em risco. Quer dizer, é “curar-se de...” (Sorge), é ter cuidado de si-

mesmo diante de outros e nunca ter cuidado de outros ante si-mesmo.

%2 |évinas, 1974, pag. 13; 1988, pag. 30; 1977, pag. 66.
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Este processo de inteligibilidade, de sujeicdo e de objetivacdo do objeto
inteligido pelo eu enquanto si-mesmo, além de privar o ser conhecido de sua
alteridade, coincide com a propria liberdade do eu enquanto si-mesmo. Este é
considerado um ser livre na medida em que tem o poder de reduzir, de identificar o
Outro a 0 Mesmo: “O processo do conhecimento se confunde neste estagio com a
liberdade do ser cognoscente, ndo encontrando nada, outro que néo ele, que possa
limita-lo”3. Tudo e todos giram em torno do sentido e do significado do mundo no

qual o eu enquanto si-mesmo se move, pleno, farto e soberano de si-mesmo.

Mas ndo nos esquecamos, como ja foi indicado acima, daquele outro modo de
ver a teoria, isto é, a partir da nocdo — supostamente — originaria e ainda nao
distorcida como ontologia — como inteligéncia dos entes a partir da face violenta do

ser. A esse outro modo de ver a teoria podemos chamar de metafisica ou ética.

Teorizar os entes metafisicamente significa assumir uma atitude critica em
relacdo ao reducionismo helioldgico da ontologia. Significa resgatar dos entes o que
nao aparece como fenbmeno a luz do ser e restabelecer a alteridade perdida,
subsumida, reduzida a o mesmo pela inteligibilidade livremente exercida pelo eu

enguanto si-mesmo.

Neste sentido, a metafisica enquanto teoria critica dos entes empreende um
processo de descoberta e desnudamento da face clarividente do ser ao longo da
tradicao filosoéfica ocidental. Descobre o dogmatismo fenomenoldgico de um ser sem
ente que, a0 mesmo tempo, ilumina e se manifesta como luz; descobre o circulo
hermenéutico que parte do ser para também nele terminar, descobre a
espontaneidade de um eu enquanto si-mesmo sujeitador, objetivador e
contextualizador de sentido e significado como auto-referéncia a si-proprio. E mais
ainda: desnuda um ente constituido subjetivamente como “ménada”, solipsista e
egoista, concretamente encarnado; desnuda uma intersubjetividade constituida por
convencbes que aplacam o alérgico encontro institucional entre identidades

constituidas na forma da absoluta ndo relacéo a outros.

A metafisica cumpre um papel critico que, segundo nosso autor, a ontologia

negligencia e ndo pode cumprir no exercicio dogmatico que a constitui como

%3 Lévinas, 1974, pag. 12; 1988, pag. 30; 1977, pag. 66.
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inteligéncia dos seres. Sua intencdo critica est4 para além (excedéncia) ou para
aguéem (originalidade) da ontologia e da inteligibilidade como logos violentadores dos
entes. E o outro, metafisico, que opera a critica — enquanto excede e é anterior ao
eu enquanto si-mesmo — da espontaneidade e da liberdade ontolégicas que movem-

se no cuidado de si, num mundo com sentido e significado “para si”.

Mas a teoria, como respeito a exterioridade, desenha uma outra estrutura
essencial da metafisica. Tem a preocupacéo de critica na sua inteligéncia
do ser — ou ontologia. Descobre o dogmatismo e a arbitraria ingenuidade de
sua espontaneidade e questiona a liberdade do exercicio ontolégico (...) De
maneira que a sua intencéo critica a leva para além da teoria e da ontologia:
a critica ndo reduz o Outro ao Mesmo como a ontologia, mas pde em
guestdo o exercicio do Mesmo (..) Este questionamento de minha
espontaneidade pela presenca de Outrem, chama-se ética (...) A metafisica,
a transcendéncia, o acolhimento do Outro pelo Mesmo, de Outrem por Mim
produz-se concretamente pelo questionamento do Mesmo pelo Outro, isto
€, como a ética que cumpre a esséncia critica do saber. E tal como a critica
precede o dogmatismo, a metafisica precede a ontologia >*.

Portanto, a critica que caracteriza a metafisica da alteridade ou da
exterioridade antecede e excede o dogmatismo da ontologia, da interioridade e da
mesmidade. Para Lévinas, a originalidade da metafisica prioriza-a ante a ontologia.
E, por isso, estabelece como uma de suas principais teses, a metafisica ou ética

como filosofia primeira e anterior a ontologia.

1.1.2 A relagdo entre o mesmo e o outro

J4 podemos, a partir do que até entdo foi exposto, avangar para um novo
momento da metafisica de Lévinas: o da relacdo entre o “mesmo” e o “outro”. Tal
relagdo é importante porque a infinicdo do infinito pela colocagéo de sua idéia no eu
enquanto si-mesmo se dé&, precisamente, na relacdo entre o mesmo e o outro. E em

direcéo a alteridade, ao outro que se encaminha o pensamento de Lévinas.

Por conta disso, podemos recorrer, novamente, ao inicio da primeira secdo de
Totalidade e infinito, onde Lévinas nos deixa entrever que o ponto de partida de suas

reflexdes tem um duplo vetor. Tanto aponta para o fato de que «somos no mundo» e

* Lévinas, 1974, pag. 13; 1988, pag. 30; 1977, pag. 66-67.
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de que ndo h& outra possibilidade além desta, quanto aponta para o fato de que a
«verdadeira vida esta ausente» do mundo no qual somos. Ser no mundo é fato do
qgual o ente ndo pode fugir, no entanto, ndo tem sentido ficar ai onde a verdadeira
vida esta ausente. Do reconhecimento desta fatalidade do mundo e do sem sentido
da vida no mundo surge entdo a metafisica como um genuino movimento para fora,

como caminho para outro lugar, para outro modo.

Ora, 0 eu enquanto si-mesmo da totalidade de sentido e de significado do
mundo é o ente-isolado cujo ser tem a forma de ser do ser-separado. E a partir deste
carater de ser-separado, presente em todo ente que, por sua vez, esta farto de sua
vida, pleno de um sentido e de um significado que se da, inevitavelmente, na forma
de mesmo-sentido e mesmo-significado, que 0 eu enquanto si-mesmo parte para um
para-fora-de-si, para um para além do mundo, para um para além da totalidade de
sentido e significado, para um para além da auséncia da verdadeira vida: parte para
o outro. Por isso, o lituano-francés comeca a sec¢do a qual nos referimos acima

dizendo:

“A verdadeira vida esta ausente”. Mas nés estamos no mundo. A metafisica
surge e mantém-se neste alibi. Esta voltada para “outro lugar’, para o
“‘doutro modo”, para o “outro”. Sob a forma mais geral, que revestiu na
histéria do pensamento, ela aparece, de fato, como um movimento que
parte de um mundo que nos é familiar — sejam quais forem as terras ainda
desconhecidas que o marginem ou que ele esconda — de uma “nossa casa”
que habitamos, para um fora-de-si estrangeiro, para um além *°.

Na relacdo entre o Mesmo e o Outro, este assume um sentido eminente, pois €
o termo do movimento que nasce do mesmo — eu enquanto si-mesmo — em direcéo
a outro lugar, ao doutro modo. O Outro de modo algum pode ser absorvido,
reduzido, totalizado, interiorizado, apropriado, representado, etc., pelo Mesmo. Ele é

uma exterioridade sempre exterior, uma alteridade sempre outra.

A relacdo com o Outro se cumpre pelo desejo. O desejo metafisico é a causa
do movimento que o Mesmo empreende em direcdo ao outro. Tal desejo n&o visa
saciar-se de algo que lhe falte, ndo é satisfacdo de alguma necessidade. O desejo

metafisico depde contra a saciedade do eu em seu mundo de sentido e significado.

*° Lévinas, 1974, pag. 3; 1988, pag. 21; 1977, pag. 57.
42



E um desejo de outra ordem, de outro valor. Dai a importancia do que nos diz nosso

autor:

O Desejo é desejo do absolutamente outro. Para além da fome que se
satisfaz, da sede que se sacia e dos sentidos que se aplacam, a metafisica
deseja o Outro para além das satisfacdes, sem que da parte do corpo seja
possivel qualquer gesto para diminuir a aspiracdo, sem que seja possivel
esbocar qualquer caricia conhecida, nem inventar qualquer nova caricia.
Desejo sem satisfagdo que, precisamente, entende o afastamento, a
alteridade e a exterioridade do Outro. Para o Desejo, esta alteridade,
inadequada & idéia, tem um sentido *°.

Cumpre explicitar um pouco mais esta relacdo de desejo metafisico entre o
Mesmo e o Outro. Ora, 0 ‘eu enquanto si-mesmo’ que entra na relagdo de ‘desejo
metafisico' com o ‘outro metafisico' € a mais pura expressdo da identidade, da
identificacdo e da absoluta autoreferéncia. O eu, por ser na absoluta ndo-relacdo a
outros, carece de individuacg&o. E idéntico a si-mesmo, ou seja, sua identidade é seu
contetido. Segundo nosso autor, o eu ndo €, simplesmente, um ser que permanece
sempre 0 mesmo, mas 0 Ser cujo existir consiste em identificar-se, em recobrar a
prépria identidade através de tudo o que lhe acontece. Por isso, é possivel dizer que

0 eu é idéntico até mesmo em suas alteracdes °’.

A intencéo de Lévinas ndo é de destruir o eu enquanto si-mesmo. Pretende, na
verdade, potencia-lo. Em outras palavras, pretende leva-lo a fartar-se de sua prépria
identidade potencial, visando explodi-lo em sua radical “mesmidade”. Mas, fazé-lo
explodir, ndo significa destrui-lo, mas sim pensa-lo como ponto de partida, como
porta de entrada, como acesso a sua exterioridade, como uma identidade téo
concentrada, em si-mesma, mas que cria um “fora de si”, uma excedéncia e um para
além que escapa a sua obra de identificacdo. O eu abre-se a exterioridade do outro.
Abertura que nao quer dizer inclusédo, reducdo, incorporacdo do outro, em sua

exterioridade, a si.

Esta impossibilidade de incluir o outro em sua exterioridade no trabalho de
identificacdo que o eu realiza, € 0 que permite a abertura para a possibilidade da

relacdo. O eu enquanto si-mesmo pode relacionar-se com a exterioridade que

% | évinas, 1974, pag. 4; 1988, pag. 22; 1977, pag. 58-59.
> Cf. Lévinas, 1974, pag. 6; 1988, pag. 24; 1977, pag. 60.
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excede sua identidade e sua busca de identificacdo. Fica claro, no entanto, que,
para nosso autor, relacdo ndo é sinbnimo de oposi¢cdo nem de negacao. E, por isso
mesmo, a relacdo que se instaura pelo desejo metafisico ndo € dialética, mas de

outra ordem.

E importante considerar que a subjetividade que aqui se pde em destaque em
momento algum se confunde com a subjetividade exacerbada da tradicéo filosofica
da modernidade ocidental. Ha, aqui, a clara intencdo de assenta-la em novas bases
epistemologicas. Lévinas confere-lhe um novo sentido. Sentido que abre a
subjetividade para a relacdo, que ja ndo a encerra em si-mesma como unico polo,
como termo principal e/ou Unico da relacdo. A subjetividade ja ndo é egoidade, mas

responsabilidade.

Para o lituano-francés, ha uma distincdo significativa entre os termos da
relacdo mesmo-outro. Entre a modalidade do mesmo e a modalidade do outro, esta
dltima entendida como a mais originaria e original que a primeira. Em outras
palavras, temos a sustentacdo da tese de que a anterioridade do outro metafisico
em relacdo ao mesmo ontoldgico, aponta para a anterioridade da metafisica ou da
ética em relacdo a ontologia. Totalidade e infinito apresenta reiteradamente essa

tese, dada sua significativa importancia na critica a tradicao filoséfica ocidental.

Importa situar concretamente o eu enquanto si-mesmo no mundo para que
melhor se possa compreender a modalidade do mesmo e do outro. O mundo é o
lugar, o “ali” onde o eu reside, mora, pode, apreende, compreende. E o lugar-
ambiente que oferece 0os meios possuidos com 0s quais neutraliza e lanca no
esquecimento a alteridade originaria do real, da realidade antes de ser convertida
em mundo. A posse suspende a alteridade do que s6 é outro num primeiro momento

e outro com relacdo a mim. E o despontar da modalidade do mesmo.

E possivel identificar, a titulo de exemplos, o corpo, a casa, o trabalho, a
propriedade, a economia, a sociedade, a politca como as articulacdes
intramundanas préprias da estrutura ensimesmada do eu enquanto si-mesmo que
refere, necessariamente, a totalidade de sentido e de significado do mundo a si-
mesmo. Nao é dificil entdo entender que, a modalidade do mesmo consiste em

apossar-se da alteridade originaria e original do real e referi-la ao proprio eu
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enquanto si-mesmo. A alteridade real é convertida, transformada em mundo,

totalidade de sentido e de significado, deste eu autoreferente.

E necesséario levar a sério esta modificacdo da alteridade do mundo na
identificacdo do si (...) A identificacdo do Mesmo nédo é o vazio de uma
tautologia, nem uma oposicdo dialética ao Outro, mas o concreto do
egoismo™®.

Neste sentido, entende-se que a modalidade do mesmo € a expressao violenta
de uma determinada perspectiva de subjetividade constituida como decantada
totalidade solipsista da face ontoldgica, neutra e violenta do ser. Erige-se o mundo
como horizonte de compreensao e a0 mesmo tempo como o compreendido por um
ente que se move nos modos heideggerianos do “encontrar-se”, do “compreender” e
do “falar” e, por isso mesmo, num constructo que conforma um &ambito com

pretensdes totalitarias de universalidade.

Essa pretensdo, no entanto, ndo se justifica na “realidade”. Pois, € a partir
desta que podemos falar da metafisica ou da modalidade do outro. Esta tem a ver
com a estrutura ontoldgica subjacente a totalidade do ser no mundo. A “realidade”, o
outro enquanto o originario e anterior a mundaniza¢do do a&mbito em que se move o
eu enquanto si-mesmo se nega a este tipo de totalizacéo e se evade, pela distancia,
desta universalizacdo. Assim, podemos dizer que o originario ndo € o mundo, nem o
sentido, nem o significado, nem o eu enquanto si-mesmo. O originario é a
“realidade” antes de ser mundo, € a subjetividade de um ente que ainda néo é “eu’”.

Aqui Lévinas deixa para tras os modos de ser heideggerianos.

O outro metafisico é outro como uma alteridade que nao é formal, como
uma alteridade que ndo é o simples inverso da identidade, nem de uma
alteridade feita de resisténcia ao mesmo, mas de uma alteridade anterior a
toda iniciativa, a todo imperialismo do mesmo. outro de uma alteridade que
constitui o préprio conteddo do outro. outro de uma alteridade que nao limita
0 mesmo, pois, ao limitar o mesmo, 0 outro ndo seria rigorosamente outro:
Egela comunidade da fronteira, seria, no interior do sistema, ainda o0 mesmo

%% | évinas, 1974, pag. 8; 1988, pag. 25-26; 1977, pag. 62.
% Lévinas, 1974, pag. 9; 1988, pag. 26; 1977, pag. 62.
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Na ontologia, o mundo, o eu, o sentido, o significado, etc., funcionam como
uma reducdo, uma diminuicdo, um encolhimento da experiéncia originaria e original
do eu. Por sua vez, este estado de “resumir-se”, que € préprio do eu, € o que torna
possivel fazer explodir a quadratura da totalidade e, consequentemente,
potencializar sua saida de si para o outro que o desafia a percorrer a distancia entre
0 que j& é familiar e o desconhecido. A linguagem é a mediacdo que estreita a
distancia na relacdo entre o0 mesmo e 0 outro, pois na relacdo assim mediada, o
mesmo se Vvé forcado a sair de si e 0 outro ndo corre o risco de perder sua alteridade

como simples diferenca interna na totalidade (diferenca ontoldgica).

A relacdo do mesmo e do outro — ou metafisica — processa-se originalmente
como discurso em que 0 mesmo, recolhido na sua ipseidade de “eu” — de
ente particular Gnico e autéctone — sai de si *°.

Entre o mesmo e o outro, Lévinas propde uma relacdo cujo fim ndo é a
totalidade dos termos dessa relacdo. Nao visa, como até entdo vem se dando na
ontologia ocidental, o ser neutro, impessoal (il y a), universal, sem ente, que se
constitui num ambito heliolégico de encontro. E de “outro modo” que se deve se
aproximar do ser. Nesse “doutro modo” busca a possibilidade da passagem do eu
para o outro. Outro modo que ja se mostra diferente do modo ontoldgico, que

estabelece a “clara-evidéncia” e exalta a face violenta do ser.

1.1.3 Idéia do infinito e subjetividade

Para acedermos a metafisica de Lévinas, deveremos partir da experiéncia
fundamental de “descentralizacdo” que vive o homem neste mundo quando se acha
desejando algo inalcancavel que, por ser diferente do desejo enquanto produto da
necessidade, é desejo (Désir) essencialmente insatisfeito de algo indefinivel, do que
s6 poderiamos dizer, ante todas as propostas do mundo, que é o absolutamente

outro.

% |évinas, 1974, pag. 9; 1988, pag. 27; 1977, pag. 63.
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Esta experiéncia fundamental (sui generis), s6 se atinge através da idéia do
infinito (idée de [l'infini) tal como havia sido definida por Descartes. A idéia do infinito
pode ser caracterizada da seguinte maneira: ela ndo aponta nem se dirige a uma
realidade ou a um objeto como qualquer outro conceito, mas, diferentemente de um
conceito, todo seu conteldo consiste na distancia ou na inadequacao entre 0 que
pretende significar e o0 que efetivamente expressa. Ou ainda: nela o ideatum
ultrapassa a propria idéia.

A metafisica levinasiana explicitara as implicagbes desta inadequacdo que
assegura, desde ja, a transcendéncia do universo tedrico da inteligibilidade
adequada que Lévinas denomina como o Mesmo ou imanéncia, pelo Outro (Autre)
que é a proépria transcendéncia. Assim, a transcendéncia da metafisica, formalizada
na idéia do infinito, produz-se como um salto sem retorno em direcdo ao vazio,
concretizada na experiéncia ética da presenca do outro como originariamente

irredutivel a meus designios®.

E importante que se entenda que a totalidade é uma experiéncia, bem como a
evidéncia objetiva da paténcia do real, do mundo, também é. Do mesmo modo,
também é experiéncia a descricdo totalitaria, que possui significado e sentido
ontoldgicos, da totalidade e de sua paténcia. Disto resulta que, para Lévinas, a
quebra da totalidade por aquilo que a excede e a descricao filoséfica ndo-totalitaria
de tal excedéncia constituem uma experiéncia possivel somente se for uma
experiéncia da exterioridade transcendente do “rosto do outro”. Transcendéncia,
exterioridade e rosto, por excederem a totalidade, a interioridade e ao pretensioso
olhar “sintético” do eu enquanto si-mesmo, tomam a forma conceitual filoséfica de
“infinito”.

Podemos entdo dizer que pensar o infinito ndo significa mais que fazer a
experiéncia — na totalidade objetiva do mundo — de pensar a idéia de algo que
excede o plexo de referéncias da totalidade de sentido e significado, produzindo a
finicdo — experiéncia da finitude — da totalidade do mundo até agora compreendido
como unico horizonte possivel de compreenséo e, principalmente, de constituicdo da
subjetividade e da intersubjetividade humanas. Por este mesmo caminho se produz

ainda a proépria "infinicdo" do infinito no eu enquanto si-mesmo que o pensa. Dai ser

® Cf. Guillot, 1975, pag. 97.
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possivel perguntar se existe, enquanto experiéncia objetiva, o conteddo da idéia que
penso, ja que o conteldo a excede. A resposta é ndo, pois a idéia é sempre
excedida por seu contetdo cada vez que se procura pensar o infinito. Como nos diz

Lévinas:

Na idéia do infinito se pensa o que permanece sempre exterior ao
pensamento (...) A relagdo com o infinito ndo pode, por certo, exprimir-se
em termos de experiéncia — porque o infinito extravasa o pensamento que o
pensa. Nesse extravasamento, produz-se precisamente a sua propria
infinicdo, de modo que sera preciso exprimir a relagdo com o infinito por
outros termos que em termos de experiéncia objetiva. Mas se experiéncia
significa justamente relacdo com o absolutamente outro — isto €, com o que
sempre ultrapassa o pensamento — a relagdo com o infinito leva a cabo a
experiéncia por exceléncia .

Mas esta experiéncia ndo deve ser comparada a experiéncia que conduz a
objetividade da subjetividade da modernidade ocidental. Isto é, ndo se trata da
determinacdo do objeto pelo sujeito. Pois, a objetividade dos objetos
contextualizados na totalidade do plexo de referéncias com sentido e significado no
mundo sofre de um atroz subjetivismo. E, em Ultima instancia, estaria o ente (cujo
modo de ser é privilegiado) subjetivamente constituido com uma forma de ser tal que
Ihe conferiria a possibilidade de dar sentido, significado e objetivacdo ao que lhe

esta “a mao” e “diante dos olhos”, além de conferir vizinhanga ao “ser-com”.

Para Lévinas, a feroz subjetividade do sujeito e a dura objetividade do objeto
constituidas na ontologia, ndo resistem ao choque contra o infinito do ser que
excede sua caricatura ontolégica. “E contra o infinito — mais objetivo que a
objetividade — que se quebra a dura lei da guerra e ndo contra um subjetivismo

impotente e desligado do ser”®.

O infinito e a infinicdo aqui propostos, manifestam-se de forma concreta. O
infinito, ou melhor, o ente infinito, € uma entidade e ndo um ser flutuante e neutro na
forma de um terceiro termo mediador e iluminador entre o primeiro e o segundo
termos de uma relacdo. O infinito € o ente do qual se pode ter uma idéia cujo
conteudo a ultrapassa. Por isso, o termo empregado para designar a relagdo com o

infinito é transcendéncia.

®2 | évinas, 1974, pag. XIII; 1988, pag. 13; 1977, pag. 51.
%% Lévinas, 1974, pag. XIV; 1988, pag. 13; 1977, pag. 51-52.
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Nosso autor fala da producéo do infinito. Cabe esclarecer, no entanto, que, em
francés, o verbo produzir € ambiguo, podendo significar ao mesmo tempo “produzir”
e “apresentar”. Ora, esta é a forma como o infinito se da ao eu enquanto si-mesmo e
particular, isto €, como uma operacao simultanea de gestacao e revelacdo do ser de

um ente: o ente infinito. Lemos:

O termo producéo indica tanto a realizagdo do ser (o acontecimento “se
produz”, um automoével “se produz”) quanto a sua elucidagdo ou exposigao
(um argumento “se produz’, um ator “se produz”). A ambiguidade desse
verbo traduz a ambiguidade essencial da operacdo pela qual, ao mesmo
tempo, se procura o ser de uma entidade e pela qual ele se revela &,

O infinito enquanto ente é anterior a idéia do infinito e sua infinicdo reside no
fato de ele ndo caber na idéia que dele se tem. O infinito é infinito ndo pelo fato de
gue uma subjetividade transcendental o pensa como tal (pois ndo se trata aqui de
uma reedicdo melhorada do argumento transcendental anselmiano, no qual a
subjetividade transcendental pensa/cria um ente fora de si mesma). E infinito em
virtude do fato de que a idéia que se tem dele pensa mais do que pode pensar,
pensa um ente que nao cabe nela, que a excede. A infinicdo esta justamente na

desproporcéao entre a idéia do ente e o ente ideado.

Lévinas da um passo adiante a intencionalidade de Husserl, uma vez que o
ente excede a idéia que se tem dele, o saber, enquanto saber de uma “consciéncia
de...” intencionada, sendo exceléncia, inadequado a seu “de...” Assim compreendido,
“todo saber enquanto intencionalidade ja supde a idéia do infinito, a inadequacao por

exceléncia” ®°.

Levando-se em consideracdo essa inadequacdo da idéia em relacdo a seu
ideado, a subjetividade e a intersubjetividade humanas sdo mais do que esta
assinalado na estrutura existencial do ente cujo ser tem a forma ontologica de ser do
Dasein, isto €, “Sorge” e “Mit-sein”. Ora, o ente humano é mais do que o que se
sabe dele, e, além disso, ha a suspeita levinasiana de que o que se sabe sobre o

ente humano pela ontologia ndo € o mais originario e tampouco o mais humano.

%% Lévinas, 1974, pag. XIV; 1988, pag. 14; 1977, pag. 52.
% Lévinas, 1974, pag. XV; 1988, pag. 14; 1977, pag. 53.
49



A producdo da entidade infinita ndo pode separar-se da idéia do infinito,
porque precisamente na desproporgdo entre a idéia do infinito e o prc’JErio

infinito do qual ela é a idéia é que se produz esta superacao dos limites .
Precisamente nesses termos é que se pode dizer que a idéia do infinito
explode a quadratura ontologica da totalidade de sentido e significado do mundo.
Para além do mundo de sentidos ha significado. Ainda que o sentido necessite do
contexto do mundo para surgir no horizonte de compreensao do ente em seu modo
de ser, percebe-se que o significado ndo depende necessariamente de um contexto
intra-mundano para se dar na aproximagao com o “trans-ontoldgico”, com o “trans-

intra-mundano”, com o “meta-fisico”, no dizer do proprio Lévinas.

A partir desse ponto de vista, 0 mundo, até entdo ilimitado, passa a conhecer
limites. Agora, ja ndo se trata de um eu enquanto si-mesmo como ser-no-mundo,
mas de um eu enquanto si-mesmo para o outro, quer dizer, de um ente cujo

movimento € de “ser-em-seu-mundo-restrito-saindo-de-si-para-o0-outro”.

Duas coisas ainda precisam ser ditas sobre a idéia do infinito. A primeira, € que
esta idéia, atente-se bem para isso, ndo é uma simples representacdo do infinito. A
representacdo so é possivel no horizonte ontolégico de compreensao e significado a
luz do ser no mundo. Admitir a representacéo seria dar um passo para tras e reduzir
o infinito & diferenca interna na totalidade ontoldgica (heideggeriana). A segunda, diz
respeito ao fato de que esta idéia constitui a nova fonte da atividade e da teoria. E
nova em comparagdo as fontes anteriores: “Sorge” e “Mit-sein”, estruturas
ontolégico-existenciais que determinam no mundo ontolégico todos os movimentos e
todos os pensamentos do Unico ente cujo ser tem a forma de ser do Dasein: o ente
humano, aquele que se move diante do “a mao”, do “diante dos olhos” e do outro
Dasein e aquele que pensa conforme o plexo de sentido e significado que se da
como fala na totalidade do mundo. Diz Lévinas: “A idéia do infinito, que ndo é por

sua vez uma representacio do infinito, é a fonte comum da atividade e da teoria” ©’.

Como se pode perceber, a idéia do infinito é para Lévinas o fio condutor de seu
pensamento. Assim, reconstituir a subjetividade e a intersubjetividade humanas a

partir da idéia do infinito é fundar uma nova teoria (metafisica da alteridade,

% | évinas, 1974, pag. XIV-XV; 1988, pag. 14; 1977, pag. 52.
®7 Lévinas, 1974, pag. XVI; 1988, pag. 15; 1977, pag. 53.
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antropologia da alteridade, ética da alteridade) e uma nova acdo (politica da
alteridade: justica). A subjetividade, agora, eticamente constituida a partir do infinito
como “ser-para-o-outro” funda a intersubjetividade e a socialidade capazes de fazer
justica ao ente que tem o modo de ser de um genuino ser-humano, modo de ser e
ente até agora caricaturados na ontologia pela face violenta do ser que se decanta
na totalidade .

Até aqui, essa sintética exposi¢cdo sobre a metafisica levinasiana nos permite
considerar, a principio, os elementos-chave e indispensaveis a anélise a que nos
propusemos. E bem verdade que terifamos muito ainda a considerar a respeito da
metafisica de Lévinas, pois categorias como separacdo, interioridade, verdade,
linguagem e justica, sdo significativas em sua metafisica. Tais categorias, de certa
forma, estdo implicitas na ampla exposicao que fizemos, mas é certo que poderiam
ser tratadas especificamente. Lembramos, no entanto, que nosso maior propaosito,
neste primeiro capitulo € explicitar a importancia da metafisica da alteridade em
Lévinas e abrir caminho para a compreenséo da influéncia do lituano-francés sobre o

argentino.

Finalizando este momento, podemos dizer que fica demonstrado o empenho de
Lévinas na busca de superar a subjetividade, a objetividade e a moralidade
constituidas ontologicamente. E mais ainda. E notorio seu esforco de apontar para o
infinito, para a transcendéncia, para a exterioridade e para a alteridade como um
novo “lugar”, um novo “a partir de onde” se podera repensar e recolocar os temas da
reconstituicdo da objetividade, da subjetividade e intersubjetividade humanas e da
moralidade. Sua intencdo € de repensar o sentido do humano, na tradicdo filoséfica

ocidental, a partir de uma nova 6tica: a da ética ou metafisica.

Encerremos com as palavras do préprio Lévinas:

Este livro apresenta-se, pois, como uma defesa da subjetividade, mas néo a
concebera ao nivel de seu protesto puramente egoista contra a totalidade,
nem em sua angulstia diante da morte, mas como fundada na idéia do
s .69
infinito ~~.

% Sobre a idéia do infinito indicamos: Marcio Costa. Lévinas: uma introducédo. Traducdo J. Thomaz
Filho. Petrépolis-RJ: Vozes, 2000, pags. 105-110; SUSIN, Luiz Carlos. O homem messianico: uma
introducdo ao pensamento de Emmanuel Lévinas. Porto Alegre, Escola Superior de Teologia Sao
Lourenco de Brindes, 1984, pags. 223-228.
% Lévinas, 1974, pag. XIV; 1988, pag. 13; 1977, pag. 52.
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Finalmente, o infinito que desborda a idéia do infinito, acusa a liberdade
espontanea em nés. A dirige, a julga e a conduz a sua verdade. A andlise
da idéia do infinito, & qual s6 se acede a partir de um Eu, culminara com a
ultrapassagem do subjetivo “°.

1.2 A METAFISICA DA ALTERIDADE EM ENRIQUE DUSSEL
1.2.1 O mesmo como totalidade ultima

O pensamento de Dussel esta assentado no Principio da Alteridade. Com base
nesse pressuposto, a tese que agora se levanta € a de que a totalidade ndo é a
primeira, mas a segunda na ordem que se abre desde o outro, a partir do outro em

sua exterioridade.

Importa precisar que o resgate que Dussel faz da dialética, acima referido, visa
explicitar que esta, na tradicdo ocidental, foi utilizada como método ontoldgico cujo
movimento vai de horizonte a horizonte até chegar ao fundamento: physis, ser, na

Grécia classica; ego cogito, subjetividade, na modernidade.

Nessa tradicdo, chega-se via demonstracao logica, a totalidade, a identidade
como apice da busca da verdade e do ser. A totalidade seria o horizonte dltimo, o
ser, que a tudo e todos fundamenta: horizonte que € o mesmo, sempre. Nada pode
situar-se fora de o mesmo. “O mesmo, como totalidade, se fecha num circulo que
eternamente gira sem novidade”’*. Neste movimento que a tudo absorve, nega-se a
temporalidade histérica, a relacdo ética, pois 0 que se manifesta no interior da

totalidade esta em intima relacéo com ela, dela deriva e, por isso, ndo a transcende.

Assim, é possivel dizer que nada ha fora da totalidade, do mesmo. Dussel
chama de totalidade fechada a este modo do pensar ocidental. Este fato é

importante e sobre ele se desenvolvera a exposicao que segue.

A preocupacao de Dussel é clara:

E possivel sair da armadilha do “mesmo”? Podemos pensar a diferenca
ontoldgica do ser e do ente a partir de um além do “mesmo”? O ser como o
“visto” & o unico sentido com o qual dizemos ser? Nao se podera descobrir
um movimento que, superando seu momento monoldgico, se abre a
dialégica? .

% Lévinas, 1974, pag. 22; 1988, pag. 38; 1977, pag. 75.
" Dussel, 1973a, pag. 97
2 |dem, pags. 97-98.
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Para melhor pensar a questao, Dussel reporta-se a Heidegger que soube como
pbr e explicitar o &mbito do mesmo como horizonte ultimo e do qual tudo parte. O
argentino entende que, para Heidegger, tanto a esséncia do ser quanto a esséncia

do homem se co-implicam e estdo remetidas a um ambito comum: “0 mesmo”.

A atitude fundamental do pensar heideggeriano, indica, segundo Dussel, que o
pensar e o ser pertencem a o “mesmo” e a partir dele referem-se mutuamente. O ser
seria entdo um aspecto da identidade. Nela se daria, todavia a co-implicacao entre o
ser e o pensar. E a unidade na qual vivem pensar e ser sem, no entanto,
confundirem-se. O mesmo aqui ndo € o igual, no qual todas as diferencas séo
suprimidas. O mesmo, ao qual ontologicamente estamos nos referindo, mantém as

“diferencas”.

O ser, enquanto o que sobrevém e descobre, e o ente, enquanto o que chega e
€ descoberto, fundam-se no mesmo e, a partir dele sao referidos e diferidos. Esta
diferenca entre ser e ente € fundamental, pois ndo revela somente a subdivisdo que
existe no mesmo, mas a conciliacdo que no fim se da no mesmo. O ser é pensado a
partir da diferenca que, por sua vez, é diferenca a partir do mesmo. Estabelecida a
“diferenca ontolégica” que se da no ambito do mesmo, podemos entdo avancar para

a dialética entre o “mesmo” e o “outro”.

Dussel se pergunta:

Serd 0 mesmo o ambito final de todo possivel haver-se com a Realidade?
Nao se poderd estabelecer uma dialética nova, ndo ja monoldgica, mas
dialégica, entre 0 “mesmo” e 0 “outro” (como algo ou como alguém e neste
ultimo caso como “o outro”)? &

A dialética entre 0 mesmo e o outro deve ser entendida a partir de uma dupla
via: 0 outro no interior do mesmo, aparecendo como algo ou um “isto”, como
diferente; o outro, antropologicamente falando, diante do mesmo, como distintos.
Trata-se agora de referir e estabelecer, semanticamente, o proprio dos termos

diferenca e distincdo, ambos de raizes latinas.

Para Dussel, o diferente é o que procede da identidade, “indiferenca originaria”

que chega até a dualidade. A diferenca supfe a unidade, funda-se no mesmo. Ja o

® Dussel, 1973a, pags. 101-102.
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distinto ndo supde uma unidade prévia porque procede do principio da alteridade.
Por isso, indica melhor a diversidade: € o0 que est4 separado, que ndo procede da

identidade como totalidade que a tudo compreende.

“O mesmo” como a identidade ou unidade primigénia de onde procedem os di-
ferentes, ndo é igual a “o mesmo” como dis-tinto de “o outro” sem Totalidade que os
englobe originariamente’®. Neste sentido, “0 mesmo” e “o outro”, enquanto distintos
e livres, podem distanciar-se, fechar-se sobre si mesmos e fugir um do outro. Mas
enquanto mesmo e outro, distintos e livres, podem também aproximar-se na
solidariedade por uma espécie de conversdo mutua, cujo movimento é o do dialogo
aberto. Assim, a dis-tincdo podera ser vivida tanto como a-versdo quanto como con-
versdo ao outro, “nisso consistira a eticidade da existéncia”. Acompanhemos o

pensamento de Dussel:

O Mesmo e o Outro indicam uma analética dialdgica onde os termos da
relacdo, ao serem dis-tintos, permanecem sempre numa certa exterioridade
inidentificavel. Diante da identidade e da diferenca, levanta-se a metafisica
da irredutibilidade e da distingdo: a analogia. Na di-ferenca, por fim, tudo é
uno. Na dis-tincdo a diversidade pode cair no solipsismo por a-versdo, mas
pode também ad-vertir sua destruicdo pelo ensimesmamento egético e re-
verter-se ao Outro pela con-vers&o no dialogo ”.

Na tradicdo ocidental ou histdria da ontologia da mesmidade, o mesmo (to
autd) é a visdo dominante: seja como o “mesmo” cosmoldgico dos gregos, seja
como o “mesmo” logologico dos modernos. No fim, a marca da totalidade é o

solipsismo.

1.2.2 O outro pensado no interior da tradi¢géo ocidental

Vejamos como a tradigdo grega engloba o “outro” como diferenca interna.
Dussel privilegia alguns dialogos de Platdo nos quais é pensada esta questédo
originaria. Dentre esses didlogos podemos citar: Sofista, Parménides, Republica,

Teeteto, Banquete.

™ Dussel, 1973a, pag. 102.
> Dussel, 1973a, pag. 103.
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Segundo Dussel, Platdo, sempre em postura aporética, contrapde repouso e
movimento, ser e nao-ser, mesmo e outro, mas deixa transparecer que tais
contrapontos estdo indiscutivelmente incluidos numa totalidade que os abarca,
compreende e os justifica — de forma aporematica. Dai nunca resolver a questao,
inclinando-se, no entanto, para uma das possibilidades e eliminando a outra,
perfeitamente possivel. “Platdo dedica-se a pensar a aporia, mas o impensado é que
ambas as posi¢cées repousam sobre a Totalidade, que ndo € posta em questdo de
forma alguma’’®. Tudo, toda a realidade é referida a um ambito Gltimo no qual é
possivel pensar 0 ser e 0 ndo-ser, mesmo como opostos efetivos. De algum modo é
possivel falar de uma totalidade, mesmo que impensada, do Uno que depende do
mesmo e do outro, “outro” que aparece e que € compreendido como diferenca. Diz o

argentino:

Seja como Totalidade impensada, seja como todo pensado, ninguém pode
negar que para Platdo esta categoria (a da Totalidade) indica o ultimo
ambito de seu filosofar. Além disso, ndo ha nada. Tudo se explica nele e por
ele: a questdo é a Unidade primigénia e a pluralidade do Ser e sua
participagdo; o que, aplicado ao nivel tradicional da ética, se nomeia com a
noc3o tdo grega e académica de: “o bem comum” ”’.

A nocgao de “bem comum” é aqui criticada por Dussel porque, na perspectiva da
totalidade em questao, esta no¢ao, tdo arraigada no cotidiano dos cidadaos da polis,
pode ser claramente entendida como ‘“interesse comum”. Assim, levando em
consideragdo a compreensao grega do ser, alcangar o “comum” € possuir o logos
gue ordena a proépria totalidade. E ainda, a Idéia do Bem, no “mundo inteligivel”, é a
dltima a ser alcancada, pois ela é a causa de tudo. E uma compreenséo a qual se
chega quando € considerada, sem precisar de maiores aprofundamentos, a idéia do
“‘Bem” na Republica, do “Ser” no Sofista, do “Uno” no Parménides e da “Beleza” no
Banquete, Isto é, sGo momentos supremos de uma dialética que nunca se evade da
totalidade "®. O que deixa claro que, nessa dialética, o outro é sempre assumido

dentro do que é supremo e absoluto, da totalidade.

Quando se leva para o campo ético, o que se pode perceber é uma espécie de

fechar-se como totalidade, onde tudo € o mesmo e onde Outro sé aparece quando,

"® Dussel, 1973a, pag. 104.
" Dussel, 1973a, pag. 105.
"8 Cf. Dussel, 1973a, pag. 106.
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de algum modo, é determinado, diferido ante o Mesmo, a totalidade. Dai a
preocupacédo de Dussel com a compreenséo que os gregos tém do ser, enquanto o
visto, mas também com o modo como Platdo, aporeticamente, trata as
manifestacfes desse mesmo ser: de um lado, o filosofo é aquele que sai para sua
solitaria contemplacéo das Idéias; por outro lado, o cidaddo € absorvido como parte
indivisivel da cidade. O primeiro pode preterir relativamente sua tarefa politica, o
segundo encarna, absolutamente, o sentido ou a Idéia de Homem. Diz-nos o

argentino:

A aporia do todo-parte, dentro da ontologia da identidade, ndo tem solucéo:
o individualismo do s&bio ou do filésofo e o coletivismo do cidaddo (como
séculos depois o individualismo burgués e o coletivismo p6s-hegeliano) é
uma contradi¢ao iniludivel numa dialética onde ‘o Mesmo” é o ambito
radical a partir do qual tudo se pensa. “O outro” ndo € o primigénio; a
mesmidade assume a alteridade. “O outro” é, além disso, algo neutro dentro
da Totalidade ",

Poderiamos dizer que diante da “univocidade” do ser, em ética, nao resta outra
possibilidade sendo a de manter-se na contradicdo de ser absorvido pela polis
(coletivismo totalitdrio) ou de abandona-la, em busca da felicidade suprema
mediante a contemplacdo. Lembramos que tal contradicdo se d& no interior da

totalidade de o mesmo, portanto sem por em questao a “univocidade” do ser.

O ser, assim compreendido, é perfeitamente favoravel ao ethos tragico que,
enguanto atitude, € capaz de se adequar a mesmidade que sempre retorna e nunca
evade da totalidade. E o ethos da necessidade e da contemplag&o que ndo conhece
a liberdade. Assim, na totalidade de o mesmo nao ha nem poderia haver novidade ja
que o outro que ai se encontra € a simples diferenca interna e ndo o outro enquanto
distinto e originariamente outro. Por isso, para Dussel, a totalidade “divino-
cosmolégica” é neutra e, no fim das contas, ndo passa de uma cosmo-logia, uma
fisio-logia.

A totalidade, a qual Dussel denomina de fechada, assume novos contornos no
pensar grego-cristdo primitivo e medieval e, no pensamento moderno. No primeiro,
de um modo geral, sera um pensamento teoldgico, Deus criador € 0 centro para o

qual tendem o homem e todas as coisas. Por um lado, se a criacdo poderia ser o

 |dem, pag. 106.
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sinal da contingéncia da criatura e de todas as coisas, por outro, poderia ser (e foi) o
sinal de que “tudo € como €” porque assim Deus o quis. E, assim, ideologicamente,
a criagéo foi interpretada: justificou o status quo, permitindo mais uma vez, agora no
medievo, que 0 outro ndo passasse de mera diferenca interna no interior da

totalidade.

Na modernidade, é verdade, ha um processo de secularizacdo, onde se deixa
de lado Deus e a criacao e elege-se 0 homem como centro do pensamento. Comeca
assim uma nova etapa da histéria da totalidade. E a totalidade do ego cogito,
solitario e pessoal, do “sujeito” a partir do qual instaura-se o horizonte do mundo
humano. Horizonte este que se mostrara de muitas maneiras ao longo da historia: o
ambito das idéias claras e distintas, a ordem transcendental da razédo pura, as
regides ontoldgicas da fenomenologia, o ambito cultural da economia politica ou
ainda o mundo de Heidegger. E agora ja se estaria diante de uma totalidade

intencional que se apodia tanto no ego quanto no Da-sein. Diz Dussel:

A Totalidade de “o mesmo” da modernidade ja ndo € cosmo-ldgica, € logo-
I6gica (se por l6gos se entende agora 0 momento da pessoa, da substancia
humana, da subjetividade como subjetualidade: o cogito, a Bewusstsein ou
ainda a com-preenséo: verstehen). Dentro desta Totalidade solipsista (como
ego ou como noés) ndo ha alteridade radical; “o Outro” fica neutramente
incluido em “o Mesmo” como “o outro” %.

Esta manifestacdo da totalidade, porém, alcancar4 sua maxima significacéo,
segundo Dussel, no pensamento de Hegel. Nele a subjetividade da modernidade é
levada ao seu ponto mais alto: o saber absoluto. A subjetividade € identificada com o
proprio horizonte ontolégico. E no espirito absoluto que, paradigmaticamente, “o
outro” é incluido em “o mesmo”. E um absoluto sem alteridade, Unico, solitario, que
nao tem outro fora de si mesmo, mas que se pretende, mesmo assim, absolto de ter

eliminado o outro.

% Dussel, 1973a, pag. 108.
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1.2.3 O outro como distinto e exterior a 0 mesmo

Dussel, que até o final da década de 60 era um seguidor do pensamento de
Heidegger, vé neste pensador, o0 comeco de uma abertura para a exterioridade do
outro. Mas Heidegger apenas assinalaria tal abertura sem realmente efetiva-la. Por
isso, este pensador deve ser superado: o “outro” deve e pode ser pensado como
distinto, sem, necessariamente, ter no “mesmo” (t0 autd) seu ponto de partida, o que

o torna apenas uma mera diferenca.

A superacdo da modernidade, da ontologia do sujeito, ndo se alcanca ainda
na transcendéncia homem-mundo que funda o sujeito-objeto, mas no
descobrimento de que a Totalidade homem-ser, como ser-no-mundo, se
abre e é fundamento do prévio: “o outro” (como momento meta-fisico e do
qual é somente Ontico “o outro” “neutro”). Se a Totalidade mundana em seu
Ultimo horizonte, o ser, é o ontoldgico, trata-se agora de algo que se
encontra além do ontolégico (a physis grega), e por isso poderia denominar-
se: 0 meta-fisico, o trans-ontoldgico; “o outro” como além, sempre exterior
de “o mesmo” .

Trata-se agora de dizer claramente que a tradicdo grega ndo € a Unica capaz
de nos proporcionar o pensar e de nos munir das condi¢cdes fatico-especulativas
para tal. Outras experiéncias, outros mundos também podem nos proporcionar as

condigBes para o pensar, como é o caso da tradicdo semitica, até entdo descartada.

Dussel recorre a cultura semitico-hebraica como fonte de um pensar que se
manifesta de outro modo. Esta cultura propde a alteridade, originariamente, desde o
face-a-face, que é em Lévinas a experiéncia por exceléncia. Em Exodo 33, 11 |é-se:
“lahweh entdo falava com Moisés face-a-face, como um homem fala com o outro”®,
O face-a-face (em hebraico panin-el-panin) indica o maximo da comparacdo: o

supremo.

Face-a-face significa a proximidade, o imediato, o que ndo tem mediacéo, o
rosto frente ao rosto na abertura ou exposicéo (expor-se a) de uma pessoa
diante de outra. Imediatez do encontro ainda ndo mediado: frente a frente
sem mundo que signifique ainda: raiz mesma de toda significacdo possivel

® Dussel, 1973a, pag. 119.
% Biblia de Jerusalém, 1986, pag. 156.
% Dussel, 1973a, pag. 120.
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Como no texto biblico que vimos acima, o face-a-face é o primeiro encontro
entre duas pessoas e 0 momento supremo entre elas. A mediacao que a partir dai se
instaura é a linguagem. Esta experiéncia originaria € o ponto de partida da prépria
ordem ontologica: esta além da totalidade mundana e € prévia a ela mesma. Dela

surge o préprio mundo e o sentido que a ele damos.

Com certeza nao é na forma do saber absoluto que um rosto se pde diante de
outro rosto. Mas € como exterioridades que se encaram na imediatez do Eu-Outro,
pessoal, que cada um é para o outro. Rosto ou face que pode ser entendido,
simplesmente, como outro-alguém de quem se vé especialmente os olhos e, como o
limite e o horizonte ultimo até onde chega a vista, a luz do entendimento, o mundo e
a propria ordem da compreensdo tornam-se, assim, passiveis de representacao.

Contudo, como diz Dussel:

Para além do rosto visto, no “face-a-face”, vislumbra-se, abre-se uma
exterioridade meta-fisica (met&: além; physis: ordem do ser idéntico ao
pensar da Totalidade) ou ética (enquanto o rosto é de outra pessoa, livre,
autbnoma, fonte de pro-vocacdo que escapa enquanto livre de minha
predeterminacéo ou com-preensao) *.

O outro que se manifesta a partir de seu rosto, revela-se através de sua
palavra. A proximidade do encontro no face-a-face ndo elimina o mistério da
liberdade do outro, a principio, incompreensivel, mas € abertura e respeito para com

o Eu-Outro.

A relacdo face-a-face deve ser entendida como a verdade primeira (veritas
prima). Diferente do ser-com (Mitsein) de Heidegger, com o qual temos um modo
proprio de compreensao, o0 outro, enquanto outro, € incompreensivel e exterior a
nosso mundo. Mesmo se apresentando como um ente a nossa compreensao, a ela
extrapola, superabundando em sua liberdade e autonomia pessoal, ja que nao

podemos dar conta de sua exterioridade.

Do outro ndo se pode dizer: jA o compreendi, no sentido de quem ja abarcou,
captou, conheceu plena e absolutamente. O outro sera sempre um mistério

incompreensivel enquanto alguém que, em sua liberdade e exterioridade irredutiveis

% Dussel, 1973a, pag. 121.
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a meu mundo, se me apresenta como portador de novidade. O outro nédo tem o

carater da impessoalidade do Mitsein.

Face-a-face indica o limite de um &mbito diante do limite de outro &mbito: o
choque de duas exterioridades con-vergentes que se encontram. Sua
propria relagéo € um entre eu e o outro que na origem n&o deixam “espago”
nem fissura para um mundo do sentido; é proximidade. Tal mundo, desde ja
e sempre, servird de mediacdo: falardo entre si das coisas do mundo.
Todavia, tal mundo foi organizado a partir da Alteridade: intrauterinamente o
Eu-fetal comecgou o didlogo com o primeiro outro: sua mae (posi¢éo primeira
e originaria) %°.

Para Dussel, fica claramente indicado que o horizonte de nosso mundo é
aberto a partir da alteridade metafisica do outro, que se constitui como relagéo ética,
ja que o encontro homem-homem é ético e, a relacdo homem-coisa é 6ntica ou
ontolégica, econbmica, mundana. Esta relacdo, a partir dessa abertura, avanca
como pedagogia analética, pois é no dialogo que ela vai se afirmando. Mas devemos
entender que ndo é que nosso mundo se abra tdo somente pedagogicamente a
partir do outro, mas sim que nosso mundo fica originaria e essencialmente aberto a

partir da alteridade, é alterativo em sua prépria natureza.

“O Outro é a origem primeira e o destinatario ultimo de todo o nosso ser-no-
mundo. O face-a-face é a experiéncia primeira, radical do nosso ser homens” %,
Aqui ja ndo se fala de o mesmo nem de o outro enquanto simples diferenca 6ntica
no interior de 0 mesmo, da totalidade, mas de o outro que € originariamente distinto,
gue nao esta determinado por uma unidade ou identidade prévia, mas que converge
no encontro: encontro que € a origem mesma do mundo, alteridade metafisica e
ética, como ja foi dito antes, de onde surge o préprio horizonte ontolégico; realidade
e proximidade a qual o homem sempre retorna ja que esta alteridade faz parte de

sua origem.

Erigida assim a questdo da alteridade, do outro, chega-se, entédo, a inversao da
l6gica ocidental que privilegia 0 mesmo, a totalidade, a partir da identidade. A ordem
do outro € que esta, na verdade, na base do realismo, em relacdo ao qual e a partir
do qual se pode compreender os entes instrumentais ou objetais intramundanos. No

outro esta a verdadeira realidade.

% Dussel, 1973a, pags. 122-123.
% Dussel, 1973a, pag. 123.
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E preciso que fique claro que a postura do homem diante das coisas
inanimadas e viventes é a postura de quem mantém uma relacdo de compreensao,
de artista (ja que exerce uma técnica), de dominador, utilizando as coisas reais e
nao-humanas na realizacdo de seu projeto histérico. Outra € ou deve ser a postura
do homem diante de outros homens. Na medida em que ndo esta tratando com
coisas, mas com outros homens, a relacdo é ou deve ser de abertura a realidade do
outro, como se estivesse diante do mistério daquele que é incompreensivel, distinto

(ndo meramente diferente), a escuta de sua palavra reveladora.

A posicao do ser aqui se inverte: ja ndo se trata de “o visto” pelos olhos e,
portanto, do que se descobre fundado na totalidade, mas do “ouvido” pela audicéo e,
portanto, do que procede de um além da totalidade ontolégica, como se viesse do
nada, pois até entdo nao tem nem faz nenhum sentido em meu mundo ou para meu
mundo. Esta fora do meu mundo e, portanto, do meu horizonte de compreensao.
Vem de fora, “de onde” surge como novo ja que vem com a autonomia e a liberdade
do outro, mas também como nada: ex nihilo omnia fit. O nada, aqui, é a liberdade do
outro. Heidegger, em Que é Metafisica? refere-se a esta no¢cdo do nada do ser-ai.

Mas € o proprio argentino que nos esclarece:

O nada neste sentido ndo é o ser como ambito iluminado indeterminado do
mundo, mas como o meta-fisico, ético, o trans-versal (o além do horizonte
ontolégico) que é descontinuo com relagdo a mesmidade do mundo como
Totalidade ®’.

O outro que irrompe do nada metafisico, ético, em meu mundo como totalidade
da mesmidade, é visto negativamente por mim, porque afirma uma autonomia e uma
liberdade alheias que me impedem de impor-lhe condigcbes de possibilidade ante
suas escolhas. Esta incondicionalidade do outro é fundamental na compreensédo de

Dussel:

O “Face-a-face” exprime entdo uma relacado que supera o fazer (poiein) e o
com-preender (noein), para abrir-nos a um novo tipo de atualidade: a
criagcdo (em hebraico barah, sem correspondente na lingua grega).
“Criagao” ndo no sentido cotidiano de “criagao artistica” (porque tal criagdo
ndo é sendo fabricacdo, invencdo, descoberta; nesse caso ha somente
manifestagdo do ja dado no mundo do artista), mas, primeiramente, como a
praxis analética do Outro autdnomo e livre em meu mundo, trazendo como

% Dussel, 1973a, pag. 125.
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dom, presente, gratuitamente, o novo, aquilo para o qual eu ndo tinha
dynamis (poténcia, pro-jeto, possibilidades). O novo vem do Outro; devo
saber ouvir a sua palavra que constitui em mim o inesperado; trata-se da
Alteridade criadora, néo ja poiética, nem sequer como a “vontade de poder”
artistica de Nietzsche .

Para Dussel, o que em ultima andlise esta na proposta nietzschiana é o “eterno
retorno do Mesmo”, onde n&do ha novidade, ndo ha criagdo, ndo ha alteridade. Ha
somente o mesmo enquanto reprodug¢ao de si mesmo. Em outros termos, “tudo se

resume & totalidade totalitaria de uma subjetividade valorizante”®®.

Dai o ethos tragico ser mais bem aceito e tdo badalado na sociedade ocidental:
nada mais faz do que afirmar que tudo € o mesmo. Contrariamente, o ethos
dramatico e historico indica que ndo ha totalidade capaz de enclausurar,
absolutamente, o outro como pessoa: 0 outro se encontra fora, exterior a ordem do
eidos e mesmo da padlis. No ethos tragico, ndo pode haver histéria, 0 conhecimento
€, na verdade, reminiscéncia, a filosofia é maiéutica do ja dado. Assim, se conhece,
se ensina e se filosofa sobre o0 mesmo: a ousia, o divino, o ser como to aut6. No
ethos dramético do Ad&o, que é tentado, ha histéria na abertura e realizacdo do
imprevisivel desde o outro, se conhece o0 novo como o revelado pela primeira vez, a

filosofia antepde-se a cotidianidade como o outro pedagdgico e profético, que
fecunda o processo sempre a partir da novidade do que é distinto *°.

Enfim, no ethos tragico sobressai-se o0 sabio, como homem perfeito, o herdi,
como dominador, aquele que realiza o destino ditado pelos deuses. No ethos
dramatico da liberdade, o homem perfeito € aquele que tende para o outro com
“amor-de-justi¢a”, ressaltando o servigo desinteressado ao outro, sem a marca do

dominio.

Para Dussel, o outro é o fundamento primeiro e ultimo da realidade. Assim, nos
diz:
“O outro” mostra-se numa dupla prioridade: anterioridade na ordem da

constituicdo do mundo (ordo cognoscendi) ja que o mundo se abre a partir
do outro. Anterioridade na ordem da constituicdo real (ordo realitatis), ja

® Dussel, 1973a, pag. 125.
% Dussel, 1973a, pag. 126.
% Cf. Idem, pag. 126. Ver ainda: “La Eticidad del Fundamento” e “La Moralidad de la Praxis”. In: Para
una ética de la liberacién latinoamericana, v. Il. Buenos Aires, Siglo XXI, 1973b.
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gue procedemos do outro (como filhos do casal: homem-mulher; e de um
povo) tanto bioloégica quanto pedagogicamente o

Aqui nosso autor se ampara no pensamento de Xavier Zubiri. A partir do
pensador espanhol (Sobre a esséncia) € possivel pensar numa exterioridade
césmico-real, de onde irrompem as coisas, constituindo o mundo como totalidade. E
€ dessa exterioridade que surge no mundo o rosto do outro, ndo como algo, mas
como alguém que se exprime como revelacdo. Revelacdo que deve ser entendida
como “criagao” do impossivel a partir da mesmidade. O objetivo entdo ja ndo é a
compreensdao do ser, mas a abertura para 0 outro. Se antes a ontologia
(heideggeriana) da totalidade fundava-se na compreensao do ser, entao,

A ética da alteridade se abre agora, por sobre o pro-jeto da totalidade
mundana, para “o outro”: o Eu pessoal abre-se ao outro, o nds histdrico aos
outros, e 0 nés definitivo como humanidade ao Outro absoluto, ao Infinito
gue garante a impossibilidade de mediatiza-lo: a abertura perene e
escatolégica da histéria. Quando o outro € mais outro, mais propriamente
sua irrupcdo na mesmidade € criacdo; o outro absoluto cria ndo sé o novo
em “o0 mesmo”, mas também o proprio “mesmo”®.

Esta visdo que privilegia o outro € impossivel de ser concebida na dialética da
totalidade, onde a relagdo é homem-natureza e, por isso mesmo, é onto-logia: o
homem é um l6égos diante de coisas. Mas é perfeitamente possivel na analética da
alteridade, onde a relacdo € irrespectiva e o encontro se da entre liberdade-
liberdade, relacdo metafisica, ética, que funda toda e qualquer outra relacao,
inclusive a onto-légica. Na totalidade tem-se o mondlogo de “o mesmo”; na
alteridade o didlogo conduz a relacéo historico-progressiva na novidade, como curso
criativo, como dis-curso (correr-através-de) entre “o0 mesmo” e “o0 outro” na historia
humana: esta é a vida de cada homem desde sua geracado intra-uterina até sua

morte.

Dussel entende que a histéria, o dis-curso, funcionam como um entre “o
mesmo” e “o outro”, cuja exterioridade enquanto mistério nunca se esgota nem se
revela inteiramente nessa mediacao. A relagcdo na distingéo, irrespectiva entre o

mesmo e 0 outro é assegurada na analética da alteridade. Toda a realidade comeca

%L Dussel, 1973a, pag. 126.
% Dussel, 1973a, pag. 127.
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e termina na exterioridade da alteridade. Esta é a alternativa concreta na qual Dussel
fundamenta sua proposta filosofica. Em suas palavras ressoa a forca e a

radicalidade de sua convicg¢ao:

Desde o seu nascimento, como geragéao intra-uterina, o homem é um polo
de liberdade dis-tinto, aparecimento no mundo dos Outros, ex nihilo, de uma
nova exterioridade, negatividade; alguém que exige justica, que tem seus
direitos; um ser ético, metafisico. Desde seu nascimento € um resto, uma
ultimidade, um ser escatolégico: “o Outro” para sempre e até o fim %,

Dussel tem clareza que o discurso sobre a metafisica da alteridade, até aqui
empreendido, é de carater abstrato. Na intencdo de superar tal discurso abstrato
sobre a realidade do outro, procura estabelecer niveis de concrecdo que indiguem a
posicéo real do outro na relacéo, de fato, vivenciada.

A analética da Alteridade cumpre-se em real concrecdo [na relagao] entre
homem-mulher, pais-filho, irmé&o-irmdo. Todos estes encontros podem dar-
se na modalidade do livre-livre (Eu-Outro), pedagogo-educando (Eu-Outro
imaturo), dominador-dominado (Eu-Isto) %.

No ambito prético, da relacdo analética, isto é, da relacdo metafisica ou ética,
ou ainda, da relacdo imediata entre sujeitos cuja dignidade de ser pessoa constitui 0
valor absoluto a ser defendido pela racionalidade que respeita e legitima esta
relagdo, Dussel faz notar que o encontro com o outro se d4 num crescente de
distincdo que possibilita a relacdo entre distintos sem reduzi-la nem conduzi-la a

uma ontologia da dominac¢éo ou a uma totalidade fechada, seja em que nivel for.

A partir dessa compreensao, Dussel prop6e como primeira relacdo analética ou
primeiro nivel de concrecdo o encontro entre homem-mulher que se manifesta no
mundo doméstico (o da casa que supde, pela organizacdo e ordenamento, uma
economia — oikos do grego, casa — em ambito particular); o segundo nivel de
concrecdo, 0 encontro entre pais-filho(s), se da como parte do mundo doméstico e
como prolongamento pedagégico e cultural, sem referéncia direta ao econémico.
Este nivel de concrecdo manifesta ainda relacdes entre mestre-discipulo, filésofo-

nao-filésofo, lideranca-comunidade, partido politico-povo; este segundo nivel de

% Dussel, 1973a, pags. 127-128.
% Dussel, 1973a, pag. 128.
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concrecdo se constitui numa propedéutica para o terceiro nivel de concrecdo no qual
a distincdo entre os sujeitos se faz marcante enquanto dimensdo politica: o de
irmao-irmao, pessoa-pessoa, Eu-Outro. Todo este ambito pratico € indicado aqui,
Unica e exclusivamente, na intencdo de explicitar o lugar determinante da questao
ética.
A segunda e a terceira posicdo (que rapidamente avanca dialeticamente: o
filho, o educando ja adulto, o novo irmédo histérico) realiza-se a partir da
ordem doméstica até a provincial, nacional, regional (latino-americano, em
nosso caso) ou internacional como humanidade histérica atual. Em todas
essas posicdes [niveis de concrec¢do], como temos dito, podem dar-se as

possibilidades da relacdo de servico entre os livres, de pedaggogia entre o
maior e 0 menor, de dominacado entre o opressor e o oprimido ™.

A metafisica da alteridade em Dussel, pensada no contexto da realidade latino-
americana, revela uma inversao légico-epistemoldgica que redimensiona o sentido
do real. Em outras palavras, deixou-se para tras a deducao ontologico-0ntica, a fim
de fazer valer a deducdo metafisica, isto é, aquela que parte do outro como o a priori
real e, como o a posteriori que se da a conhecer por sua revelacdo. A totalidade
deriva ou é encontrada somente a partir da exterioridade real do outro. Exterioridade
essa que, assim repensada, pode ser estendida a uma deducao ético-cosmica, da
realidade astrondémica, bioldgica, da natureza. E bem verdade que aqui a reflexéo

atém-se a deducéo ético-antropolégica. Neste sentido, diz o argentino:

A histéria humana nunca sera, pelos dados que a filosofia constata, um
Todo totalizado e, por isso, haverd sempre um Outro, e sua revelacdo sera
0 momento primeiro, 0 analético, que permite ao pensar aceder
praticamente a novidade procriadora que irrompe do nada de sentido: desde
o Outro como “fora” do sistema, como pobre, [0 filbsofo € chamado] como
aquele que a intempérie chama (esta € a vocacgdo a filosofia) para que
colabore com seu dom, com seu “servigo”, com seu trabalho analético, na
libertagdo histérica de cada homem, da América Latina, da humanidade %,

Concluséo

E importante enfatizar que, no surgimento da filosofia da libertacdo, o
pensamento de Emmanuel Lévinas exerceu significativa influéncia na formulacéo de

uma compreensdo critica da realidade latino-americana que comecava a ser

% Dussel, 1973a, pag. 128.
% Dussel, 1973b, pag. 178.
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pensada a partir de seu proprio contexto, desligando-se do tutelado europeu.
Acreditamos que a influéncia de Lévinas vai muito mais além do que diz o argentino
que, em algumas passagens, afirma que o lituano-francés tem-lhe tdo somente

importancia inspiradora, devendo ser superado por ser europeu.

Queremos lembrar, no entanto, que, para Dussel, a experiéncia originaria da
filosofia da libertagdo consistiu em “descobrir’ o fato massificado da dominagéo, da
constituicdo de uma subjetividade como dominadora de outra subjetividade entédo
dominada. Fato este passivel de constatacdo nos diversos planos e ambitos da
realidade das relagfes antropoldgicas: no plano mundial, nas relagdes politicas entre
Europa e América Latina (Centro-Periferia) desde 1492, mas também no plano
nacional entre elites e massas, burguesia e classe trabalhadora ou povo; no ambito
erético, nas relacbes homem-mulher (machismo); no ambito pedagdgico entre
cultura imperial, elitista e cultura periférica, popular, ou entre professor e aluno; no
ambito religioso, no que se refere ao fetichismo de todas as formas; mas também em
ambitos menores como o racial: a discriminacdo das racas ndo-brancas e, por isso,

inferiores as brancas europeias.

Ora, essa experiéncia originaria — entdo pressentida por um grupo de
intelectuais inquietos com a realidade de subdesenvolvimento e dependéncia da
América Latina, sentida e sofrida pela maior parte do povo oprimido, explorado,
marginalizado e excluido da produc¢éo de rigueza da qual é o grande responsavel —,
ficava melhor compreendida e explicitada, pelo menos naquele momento inicial do
movimento, na categoria Autrui (outra pessoa enquanto Outro) e indicava de forma
concreta a pessoa do pobre, encarnado no indio dizimado, no negro escravizado, na
classe trabalhadora explorada, mas também no judeu nos campos de concentracao,

na mulher como objeto sexual, na crianca ideologicamente manipulada, etc.

Sem nenhuma davida, é de Emmanuel Lévinas que se extrai a nogao de “outro
enquanto outro” e a aplica a nogcdo de pobre enquanto o outro ao qual se deve
respeito, reconhecimento e justica. E Lévinas, por certo, quem empreende uma
critica profunda e contundente a atualidade da tradicao filoséfica ocidental européia.
Grande parte de sua obra filoséfica discute e aponta caminhos para o que podemos

chamar de a ‘saida do ser’, para a compreensao de que a vida se da e se manifesta
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para além do “ser”. Sua obra procura pensar o proprio existente em sua existéncia.
O ente esta sempre diante e se relaciona sempre com outro ente. E o que chama de

experiéncia por exceléncia face-a-face.

A subjetividade adquire sentido, e neste caso, sentido ético, porque responde a
outra subjetividade, na relagéo face-a-face. E precisamente aqui que se da o que se
tem chamado de metafisica da alteridade. O outro é absolutamente outro e em
hipétese alguma pode ou deve ser reduzido, como se pudesse ser representado, ao
mesmo enguanto um eu, si-mesmo. A relacdo face-a-face mantém as distancias
entre os termos da relacdo, o eu e o outro, sem eliminar ou tornar alérgica a relacéo.
Isto é, a alteridade dos termos ndo impede a relacdo, ao contrario, constitui-a e
consolida-a. No conjunto da obra de Emmanuel Lévinas compreende-se de forma
clara que a metafisica precede a ontologia; que a relacdo metafisica ndo é
subsumida pela relacdo entre os seres, mas que a propicia na novidade da

alteridade.

Aqui reside a importancia de termos comecado nosso trabalho fazendo uma
breve exposicdo da metafisica da alteridade, pois € a partir dela que Dussel comeca
sua critica a dominacdo ontoldgica da totalidade europeia na América Latina, ou
como fizemos referéncia acima, que desperta de seu “sono ontolégico”. Pensar a
Péatria Grande desde a exterioridade de seu ser € negar e subverter o horizonte de
compreensao corrente na tradigcéo filosofica ocidental e, conceder a America Latina,
bem como a todo outro continente, o direito de realizar seu préprio caminho histérico
na condicdo de sujeito histérico ante outros sujeitos histéricos. A metafisica da
alteridade expde a irrupcdo do outro e a abertura que ele provoca na totalidade
ontolégica fechada, até entdo considerada como horizonte Unico e Uultimo de

compreensao.

Expostas as bases fundamentais de onde parte a critica de Dussel a totalidade
ontolégica de dominacao, o trabalho seguira, no segundo capitulo, descrevendo o
projeto da totalidade politica a fim de negé-lo e supera-lo e abrir espaco para a
afirmacdo de um novo projeto ético-politico, pensado e construido a partir da
exterioridade politica do outro e fincado na praxis historica de libertacéo do pobre, do

excluido, do marginalizado, das vitimas.
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CAPITULO Il

UM PROJETO POLITICO DE LIBERTA(;AO: SUPERACAO DA ONTOLOGIA
POLITICA

INTRODUCAO: A Politica assume status de Filosofia Primeira

Segundo nossa interpretacdo, o0 aspecto ético-politico tornou-se a coluna
vertebral do pensamento de Enrique Dussel. O titulo desta introducao ja nos remete
a importancia e ao alcance desse aspecto na arquitetbnica de sua obra. Nossa
intencdo estd circunscrita ao delineamento e a explicitagcdo de seu projeto ético-
politico que, a nosso ver, desde o inicio de sua praxis filoséfica critica (final da
década de 1960 e comeco da década de 1970), voltada para a realidade latino-
americana, ja se pautava por uma opgao que implicava os aspectos éticos e politicos
como momentos presentes de um projeto futuro. A exposicdo até entdo feita, no
primeiro capitulo, nos permite a percepcdo de um trabalho longo, arduo e que, no
tocante ao projeto de Dussel, s6 havia comecado. Isso de fato se confirma na

atualidade de seu pensamento.

De acordo com a compreensdo de Luis Manuel Sanchez Martinez, mas
também segundo nossa propria percepcdo, ao longo de nossos estudos, o projeto
filoséfico de Dussel é um projeto préprio e goza de plena autonomia intelectual®’.
Sua proposta filoséfica é critica e original. Sua perspectiva epistemoldgica e sua
compreensao ontolégica tém como ponto de partida tanto a realidade histérica do
pensamento latino-americano quanto a condicdo de ser inerente a essa realidade;
sua perspectiva metafisica critica parte da realidade social, econémica, cultural,
politica, religiosa, de dependéncia (condi¢do de ser) do povo latino-americano e, a

partir dessa perspectiva, propde o argumento da libertacao.

Mais especificamente, a praxis de reflexdo filoséfica da qual parte esta
intimamente ligada a realidade de luta e resisténcia do povo latino-americano: dos
marginalizados, dos trabalhadores explorados, das comunidades indigenas e afro-
descendentes discriminadas, dos movimentos sociais rurais e urbanos que lutam por
respeito e reconhecimento de direitos seja da terra, da moradia, da liberdade de

expressdo, da manifestagdo cultural, contra preconceitos de raca, de género, de

" Cf. Luis Manuel S. Martinez, 1993, pag. 61.
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classe social® etc. E uma praxis de reflexdo filoséfica que ndo descarta nem
prescinde da historia e do contexto particular do qual nasce, sem, no entanto,
restringir-se a ele, uma vez que sua reflexdo € aberta e tem pretensdo de
estabelecer um dialogo mundial entre as culturas e os saberes desde o respeito, a

dignidade e o reconhecimento da alteridade metafisica do outro.

Mais claramente, seu pensamento desdobra-se e se desenvolve na amplitude
ético-politica da metafisica da alteridade ressignificada desde a realidade da América
Latina®® (todo o contetdo da segunda parte do primeiro capitulo). Por isso, a
realidade exigiu que a reflexdo politica assumisse status de filosofia primeira’®.
Assim, a tarefa da filosofia na América Latina tem implicagdes concretas, praticas,
além de forjar uma nova compreensao da histéria da filosofia e abrir caminho nas
perspectivas logica e epistemoldgica da analise do sujeito humano enquanto sujeito
de sua propria histéria. E neste sentido que podemos entender que a parte mais
tedrica da filosofia, de Enrigue Dussel, adquire um aspecto extremamente pratico.
No dizer de German Marquinez Argote “ndo se trata de interpretar uma vez mais a

realidade, mas de interpreta-la para transforma-la” *°*.

Essa mudanca, ndo de paradigma, mas epistemoldgica, isto é, da perspectiva
de abordagem do sujeito humano, enquanto outro, se nao inaugura, a0 menos
enfatiza, sobremaneira, na América Latina, o que se tem convencionado chamar de
giro descolonizador. Mudanca essa que se faz notar na praxis filosofica, como
postura constante, que visa a libertacdo das amarras da totalidade ontolégica. Nesse
sentido, para Dussel, a politica tem funcéo teorica e pratica bem definida: constitui
um ambito tedrico-mediador, que articula os demais niveis metafisicos de seu
discurso; possui um carater operativo e pratico, que conduz o discurso metafisico ao

campo concreto, do mundo da vida.

A metafisica da alteridade encontra-se, desta feita, em oposi¢do a ontologia da
totalidade. A metafisica, no discurso de Dussel, justifica a revolucdo pratica e politica
dos pobres e oprimidos, das vitimas. Seu ponto de partida assinala uma opcao ético-

politica, como ja mencionamos acima, em favor dos oprimidos da periferia, do

% Cf. Argote In Dussel, 1995, pag. 30.
% Cf. Argote In Dussel, 1995, pag. 24-25.
19 cf Argote In Dussel, 1995, pag. 29, 51.
191 Argote In Dussel, 1995, pag. 43.
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respeito pela exterioridade do outro em seu contexto histérico-social, geopolitico, a
partir dos quais faz ouvir sua palavra e expressa seu mundo. Isso implica eleger a
realidade da qual partimos como fonte e mediacdo do pensar e, desde a qual
avaliamos e estabelecemos o critério de verdade que legitima e sustenta a reflexao
filoséfica que efetivamos de modo alternativo aos manuais e imitagdes a la europeia:
temos a preocupacdo de nao repetir o pensamento dominador da modernidade
européia, por isso importa repensar as idéias e os fatos desde a exterioridade do

outro, desde a exterioridade do sistema.

Contra a ontologia classica do centro, desde Hegel até Marcuse, para
mencionar o mais licido da Europa, levanta-se uma filosofia da libertacéo
da periferia, dos oprimidos, a sombra que a luz do ser ndo pode iluminar. Do
ndo-ser, do nada, do outro, da exterioridade, do mistério do sem-sentido
partira o nosso pensamento %,

Além de indicar a importancia da praxis politica na constituicdo da relacdo dos
seres humanos entre si, importa e muito, nesta introdugdo ao segundo capitulo,
também indicar que, na metafisica da alteridade, esta mesma praxis politica também
tem mediacdo decisiva sobre as relacfes de producao, isto €, sobre a relacdo ser
humano-natureza, ou poiesis tecnoldgica. A metafisica da alteridade lanca um novo
olhar sobre a dominacgéo ontoldgica que elimina a exterioridade do outro, impedindo-
o de ser. Este novo olhar visa e pretende afirmar o outro em sua outridade. Neste
sentido, ndo é suficiente a negacdo da dominacdo nem a simples afirmacéo
antropolégica do outro, faz-se necesséario afirmar também tudo o mais que o
constitui como outro, isto €, tudo 0 que concorre para a constituicdo da subjetividade
da outridade. Neste sentido, estdo implicadas as relacbes de producdo que

sustentam materialmente a vida humana do outro.

Aqui ndo pretendemos incluir a discussdo de um materialismo puramente
ingénuo e ndo-critico que afirma que tudo é matéria e que, portanto, pode sem
davida ser entendido como um materialismo fetichista. Nossa intengéo é claramente
outra: pretendemos explicitar que a reflexdo antropolégica de Dussel ndo prescinde
da reflexdo econémica, ecoldgica, apesar de sua clara prioridade a primeira. Trata,

no entanto, as duas ultimas sob a inflexdo poiética ou da relagdo ser humano-

192 pussel, 1996, pag. 26; 1982, pag. 21.
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natureza. Tende para o efeito, produto ou resultado dessa relagcédo que, por sua vez,
potencializa ou ndo, no discurso dialético (anadialético, melhor dizendo, no caso de

Dussel) o processo de libertacdo empreendido a partir da metafisica da alteridade.

Em outros termos, a relacdo homem-natureza é parte constituinte, enquanto
condicao de possibilidade material real, do processo de libertagdo do homem, das
classes trabalhadoras, das vitimas, do povo, dos oprimidos e excluidos pelo sistema
totalitario de dominacédo, legitimado por uma ontologia dialética que reduz os
horizontes da vida e de sua producédo aos limites da totalidade. Na metafisica da
alteridade néo se separa os bens materiais vitais, que sustentam a materialidade da
vida, dos bens mentais, espirituais, culturais, religiosos, que constituem a

subjetividade coletiva do outro e se afirma na alteridade de ser.

Assim, uma econdmica e uma ecoldgica sdo ambitos pratico-produtivos
indispensaveis, a nosso ver, ao quefazer filosofico de Dussel e entram em cena
desde a mediacao politica que articula as categorias e operacionaliza os niveis de

concrecao praticos e poiéticos da metafisica da alteridade.

Importa por ora apenas assinalar esses dois ambitos de reflexdo pratico-
produtiva do pensamento de Dussel, pois sobre eles nos deteremos mais adiante
qguando da reflexdo que nosso autor faz sobre o trabalho vivo, em Marx e, sobre a
natureza, uma reflexdo feita & luz do pensamento de Xavier Zubiri*®® - uma
ecoldgica’® segundo nossa interpretacdo. E neste sentido que entendemos que o
projeto ético-politico de Dussel integra, no discurso da metafisica da alteridade

contra a totalidade ontoldgica, a reflexdo antropolégica e a reflexdo poiética.

A opcéao politica assumida por Enrique Dussel conduz e condiciona de forma
sistematica a reflexdo que faz sobre os demais ambitos ou niveis de concrecao
praticos ou poiéticos. A politica € o elo, o fio condutor que tece e constréi todo o
argumento libertador do discurso da metafisica da alteridade. Exatamente por isso,

ela se constitui numa espécie de filosofia primeira no exercicio critico da razdo. Nas

1% O Pensamento de Xavier Zubiri (1898-1983), segundo Dussel, tem passado totalmente

despercebido mesmo no mundo latino-americano ou hispanico. Para uma adequada compreenséo da
relagdo entre filosofia e ciéncias da natureza, faz-se necessario assumir a metafisica deste grande
Poﬁnsador contemporaneo (Cf. Dussel, 1974, pag. 168; 1986, pag. 181).

Dussel ndo utiliza a expresséo ecoldgica apesar de propor e refletir sobre um contetido ecolégico.
Em Filosofia de la liberacion (Filosofia da libertacéo) reflete sobre a natureza e seu sentido, inspirado
no pensamento de Xavier Zubiri (Cf. 1996, pags. 129-140; 1982, pags. 113-124).
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palavras do argentino infere-se bem a importancia e o alcance da dimensao politica
no interior de sua arquitetbnica: Falamos do espaco politico, daquele que
compreende todos o0s espacos, os fisicos existenciais, dentro das fronteiras do

mercado econdmico, no qual se exerce o poder sob o controle dos exércitos*®®.

O discurso politico busca, assim, efetivar a possibilidade de abertura metafisica
ao outro que, em sua exterioridade, constitui sempre a novidade na histéria, seja a
da humanidade, a de cada um, a de cada dia. O outro, a partir de seu rosto, pée em
guestdo o mundo ontologicamente constituido como sistema que se fecha em sua
verdade de ser (fetichismo). Romper esse cerco ontoldgico-politico é a tarefa que, a
nosso ver, se configura em plena e ampla prioridade na arquitetdnica do
pensamento de nosso autor. Essa prioridade pode ser conferida no que nos diz

Roberto J. Salazar Ramos:

Dussel intentard a recuperagao da “barbarie” integrando uma preocupagao
historico-filoséfica. A insatisfacdo deixada pelo instrumental hermenéutico
utilizado, de cunho heideggeriano, o encaminha em direcdo ao estudo de
Hegel, e deste aos poés-hegelianos Kierkegaard, Feuerbach, Marx,
Schelling. Porém a insatisfacdo ainda se fazia presente nos caminhos da
reflexdo e da realidade. O horizonte ontol6égico enclausurava e impedia
pronunciar a exterioridade, o além, a presenca do outro, do pobre. O
pronunciamento dessa exterioridade, a superacdo do horizonte ontolégico, o
embasamento da filosofia da libertacdo latino-americana, € o trabalho arduo
gue empreende através dos cinco volumes de filosofia ética latino-
americana. Neste sentido, a ruptura com a tradigdo filoséfica do pensar
europeu e latino-americano, se dilata e se assume, se supera e se
ultrapassa. O horizonte meta-fisico vem caracterizar essa ruptura,
destruindo o pano de fundo do ser imposto pela ontologia a fim de
possibilitar a transformacé&o radical de nossa realidade*.

Romper, sair do horizonte da ontologia da totalidade é a grande tarefa a qual
se dedicou e ainda se dedica a filosofia da libertacdo praticada por Dussel, e isso,
ndo por mero diletantismo, mas, com a clara intencdo de contribuir com a
transformacéo radical de nossa realidade'®’. Elevando essa questdo ao status de
problema filosoéfico ético-politico, isto €, do ambito da filosofia préatica, a metafisica

da alteridade fundada na condicdo de ser do oprimido, da exterioridade social e

1% pussel, 1996, pag. 13; 1982, pag. 8.
196 pamos in Dussel, 1979, pag. 10-11.
197 Sobre o sentido e a nocao de realidade em Dussel ver Método para una filosofia de la liberacion
paragrafos 23 e 24, nos quais comenta o pensamento de Zubiri e Lévinas e explicita e define o
sentido de realidade metafisica de onde parte e no qual ampara seu pensamento.
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geopolitica, do povo’®®, assume um discurso publico e aberto que nega a condicdo
de ser do oprimido, afirma seu direito e sua dignidade a vida, confirma sua
exterioridade na distincdo de ser outro cuja verdade ndo se conforma no horizonte

de compreensao do projeto da ontologia da totalidade.

A metafisica da alteridade busca, entdo, romper o cerco da violéncia da
ontologia da totalidade e impedir que ela se feche em sistema totalitario. A
exterioridade do outro proporciona uma concepc¢do de histéria aberta a novidade.
Nessa abertura, desde a exterioridade categorial e conceptiva, a politica é a
mediacdo tedrica e pratica a partir da qual se estabelecem os pressupostos de toda
mudanca, de toda revolucao.

1. METAFISICA DA ALTERIDADE E PROJETO POLITICO DE LIBERTACAO

A reflexdo que Dussel leva a termo sobre a politica é feita a partir da
perspectiva da metafisica da alteridade: a partir desse pressuposto instaura, ja nos
primordios de sua reflexdo, o viés hermenéutico-epistemoldgico que ira nortear seu
projeto ético-politico. Projeto este que, depois de iniciado, sustentou-se durante
muitos anos como que num intervalo de afirmacdo até o tempo presente. Hoje se
encontra em plena execucao e desenvolvimento na maturidade de seu pensamento:
a ética da libertacdo é uma ética da vida, isto é, seu contetdo é a vida humana dos

pobres, dos excluidos, dos oprimidos, das vitimas'®.

As bases fundamentais de sua proposta de libertacdo mantém-se até nossos
dias, mas ndo sem as devidas revisdes hermenéutico-epistemoldgicas necessarias e
decorrentes de um tempo novo que, a rigor da andlise, proporciona maior e melhor
compreensao do fato da dominagédo, mas que nao tem permitido significativo avanco
no processo de libertacdo. Processo longo que implica paciéncia; analise perspicaz;
releitura  histérico-conjuntural; revisdo  metodoldgico-epistemolégica  dos

fundamentos originarios; serenidade diante dos desafios, convicgdo na defesa de

108

Veremos mais adiante o sentido e a importancia da categoria povo.
109

Na maturidade de seu pensamento, seu projeto ético-politico € marcado por obras importantes,
tais como: Filosofia da libertac&o: critica & ideologia da excluséo (1995); Etica da Libertacdo na idade
da globalizacéo e da exclusao (1998); Hacia una filosofia politica critica (2001); Materiales para una
politica de la liberacion (2007); Politica de la liberacion I: historia mundial y critica (2007); Politica de
la liberacion II: arquiteténica (2009); Politica de la liberacion lll: critica (anunciado mas nédo editado).
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uma verdade — a do respeito e da dignidade da vida do outro enquanto pobre,
excluido, vitima — relativizada ao sabor dos interesses mesquinhos de grupos
acostumados a determinar de forma absoluta os rumos da histéria e os destinos da

humanidade desde ha muito (isso se repete em niveis nacionais e locais).

Dentre as primeiras obras que rednem os elementos fundamentais de seu
projeto ético-politico, queremos fazer referéncia e destacar. Para uma ética da
libertacdo latino-americana (obra composta por cinco volumes), Filosofia da
libertagéo, Introduccién a la filosofia de la liberacion'®. Sobre a primeira obra
destacada, nos deteremos mais sobre o volume IV, Politica latino-americana, desde
onde tracaremos as linhas mestras desse capitulo. Sobre a segunda obra, Filosofia
da libertagdo, concordamos com Luis Manuel Martinez quando diz que ela contém
muito do projeto filoséfico do argentino. Ja em Introduccion a la filosofia de la
liberacion encontramos um suporte tanto das idéias quanto da interpretacdo do
pensamento de Dussel j& que esta obra traz dois ensaios significativos sobre esse
autor. Outras obras mais atuais, como as que citamos logo acima em nota de

rodapé, também aparecerdo nesse capitulo e no desenvolvimento dessa pesquisa.

Seguindo o caminho que tragamos, isto €, do delineamento e da explicitacdo
do projeto ético-politico de Dussel, encontramos nosso autor discutindo claramente a
tarefa de pensar a realidade latino-americana a partir de sua condicao inauténtica, ja
que pensava tendo como fundamento uma realidade estranha a sua, e de

dependéncia cultural, o que ndo permitia conceber um projeto proprio.

A filosofia da libertacdo ou meta-fisica da Alteridade propde-se, para além
da modernidade européia e da dependéncia cultural prépria da nossa
Ameérica Latina, descobrir um caminho que se va tragando na propria praxis
libertadora do povo latino-americano. Temos consciéncia de que o pensar
filoséfico servira assim para todas as ciéncias do espirito latino-americanas
(para a histéria, psicologia, economia, politica, sociologia, teologia etc.) e
para a propria praxis cotidiana e politica (em especial permitindo a
formulagdo conceptual do modelo latino-americano da libertagéo concreta e
histérica que o povo empobrecido exige)™'.

110 Originalmente a primeira obra referida surge com o titulo Para una filosofia de la liberacién latino-

americana (volumes | e Il), posteriormente recebe o titulo de Filosofia ética latino-americana (volumes
I, IV e V) que procura explicitar uma antropoldgica latino-americana; Filosofia de la liberacion € uma
obra do comego do exilio; Introduccion a la filosofia de la liberacion segue na esteira de Filosofia de
la liberacion, mas traz dois ensaios elucidativos sobre a formacado intelectual e o itinerario do
ensamento de Dussel até 1992.

" Dussel, 1973a, pags. 13-14.
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Esta citacdo data precisamente do inicio da década de 1970 e indica a
preocupacao de Dussel em formular um projeto ético-politico para a América Latina
a partir da contraposicdo a um projeto politico de dominagdo historicamente
instaurado e instalado acriticamente, baseado na totalidade ontologica européia
desde 1492. Mais recentemente, no Prefacio de Hacia una filosofia politica critica,
buscando o estatuto tedrico de uma filosofia politica critica ou em que consiste o
sentido critico de uma filosofia politica, nos diz que o tema da politica foi-lhe
proposto (imposto) quando lendo, em 1969, o Prefacio de Totalidade e infinito, de
Emmanuel Lévinas, se dava conta de que desde as primeiras palavras dessa obra o
tema era proposto. Cita do judeu lituano-francés: “A arte de prever e de ganhar por
todos 0s meios a guerra — a politica — impde-se, entdo, como o proprio exercicio da
razao”. A politica vista e entendida por este prisma, € uma politica totalitaria, gestada
e absolutizada no interior da totalidade ontolégica de dominacdo, fechada,

fetichizada como Unica, como divina.

E, sem sombra de davida, Emmanuel Lévinas quem desperta Enrique Dussel
para a possibilidade de outra e nova forma de entender o exercicio da politica. Ao
esclarecer o papel da politica na totalidade ontoldégica de dominacéo, Lévinas
possibilita a compreensédo de que a politica dominadora é finita e que pode ser
superada. Lévinas acena para essa possibilidade, mas dela ndo se utiliza. Assegura,
no entanto, as condicfes para que possamos pensar a politica desde a alteridade
metafisica do outro, desde a exterioridade do outro, expressa na idéia do infinito.
Propicia a abertura para que se possa pensar a politica outramente — para além da
totalidade ontoldgica'*?. Neste sentido, Dussel nos dird que a partir deste novo

momento, por ele entrevisto no pensamento de Lévinas,

Era possivel, todavia, uma nova politica, outra politica, uma antipolitica que
se originara na praxis emancipadora que partia da responsabilidade pelo
Outro. Uma politica que tomara a ‘“exterioridade”, a exclusao, a
marginalidade, a alteridade das vitimas como ponto de partida inicial. E é
neste sentido que eu indicava na década de 1970 (e ainda penso assim
hoje) que “a Politica € a filosofia primeira”’, como o0 momento central da

12 5obre esse tema em Emmanuel Lévinas, indicamos Totalidade e infinito (principalmente Prefacio,

Secao Il e lll) e, Autrement qu’étre ou au-dela e I'essence (De otro modo que ser o mas All4 de la
esencia).
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“Etica”, como o mais radical e concreto e&grcicio da vida humana, o modo
de realidade singular de cada ator politico™".

Dussel percebe claramente que a totalidade ontologica imprime uma politica
dominadora que justifica o status quo vigente e que, ante essa politica, se faz
necessario outra politica, uma antipolitica que negue a dominacdo sofrida pelo
pobre, mas também pelo povo latinoamericano e abra caminho para uma politica
cujo exercicio ndo seja a justificacdo racional da dominagdo, mas sim a promocao
do respeito, da dignidade da vida humana entre as culturas e no interior de todas as
culturas. Dialeticamente hd de se tratar entdo da politica enquanto negativa e

positiva.

1.1. DIALETICA DA DOMINACAO: DO ONTOLOGICO AO METAFISICO
1.1.1 Totalidade politica

Importa comecar esse capitulo com a explicitacdo de que é na politica que a
experiéncia da relacdo face-a-face, intersubjetiva, adquire sua significacao
decisivamente humana, mas que também pode degenerar num posicionamento
perverso, anti-humano. Foi nesta ambivaléncia que o ego europeu, quando da
“conquista” do Novo Mundo, se manifestou nos albores da modernidade**, com

clara inflexdo para a degeneracdo do humano. Bartolomeu de las Casas nos diz que

Sobre esses cordeiros tdo doceis, tdo qualificados e dotados pelo seu
Criador como se disse, os espanhois se arremessaram; e como lobos, como
ledes e tigres cruéis, ha muito tempo esfaimados, de quarenta anos para ca,
e ainda hoje em dia, outra coisa ndo fazem ali sendo despedacar, matar,
afligir, atormentar e destruir esse povo por estranhas crueldades...'”®

O testemunho/denincia de Las Casas antecipa, a partir da experiéncia
concreta tragico-sangrenta do homem autoctone do Novo Mundo, o que Thomas

Hobbes aludira desde o hipotético estado de natureza: que o “homem é o lobo do

13 pussel, 2001, pag. 11
1 para Dussel a Modernidade europeia tem inicio desde os fins do século XV e, um dos fatos que a
constituem, dialeticamente, € a “conquista” do Novo Mundo. Sobre esse assunto ver: 1492: O
encobrimento do outro: a origem do mito da modernidade e, Materiales para una politica de la
liberacion, 2007, pags. 195-213.
15 | as Casas, 1996, pag. 26.
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proprio homem”. Constata-se que é no ambito politico que o eu manifesta-se com
maior onipresenca dominadora, imperial, guerreira, conquistadora, repressora. Dai a
significativa importancia que Dussel e o movimento da filosofia da libertacdo

conferem a esse ambito tedrico-prético.

Parte-se, a principio, da compreensao de que em todas as culturas o sistema
de organizacdo humana ou a totalidade politica tende a se tornar o “centro” do
“‘mundo”. o mundo politico ndo s6 se constitui como centro, mas também como
anico. Na Ameérica pré-colombiana, dois impérios, o Azteca e o Inca, haviam se
constituido como reinos cuja centralidade politica foi notéria. Nessas totalidades
politicas havia, sem duvida, dominadores e dominados. Na histéria das culturas e
suas totalidades politicas a dialética do senhor e do escravo ou a dominacdo do
outro, a expansao territorial, a imposicdo da cultura imperial parecem ser uma
constante. A guerra, como instrumento estratégico da racionalidade politica, parece
impor-se como modus operandi do desejo de conquista e expansdo do horizonte de
dominio na epopéia do humano. E historicamente o caso da epopéia do europeu
civilizado: cioso de seu ego, certo de seus valores, convicto de seu ser e de seu
projeto de buscar novas alternativas — riquezas — fora de suas fronteiras, com o

intuito de resolver suas crises econdmicas e politicas internas.

Assim, foi na esteira da “verdade” heraclitiana de que a guerra (o conflito) é a
causa de todas as transformacées™*®, ou da “verdade” aristotélica de que é por obra
da natureza que uns, tendo mais inteligéncia e razdo que outros, devem ter mais
autoridade e poder sobre os que dispdem apenas de sua forca fisica, estes devem
naturalmente, portanto forcosamente, obedecer e servir. Na Politica, podemos ler do
velho peripatético o principio que orientou a acdo politica do europeu no Novo
Mundo:

Partindo dos nossos principios, tais individuos séo destinados, por natureza,
a escraviddo; porque, para eles, nada € mais facil que obedecer. Tal é o
escravo por instinto: pode pertencer a outrem, e ndo possui razao além do
necessario para dela experimentar um sentimento vago; ndo possui a
plenitude da razéo (...). Assim, dos homens, uns séo livres, outros escravos;
e para eles é (til e justo viver na servidéo (...). Que ha escravos e homens
livres pela propria obra da natureza; que essa distingdo subsiste em alguns
seres, sempre que igualmente pareca Util e justo para alguém ser escravo,

118 cf. Heréaclito In Os Pensadores, Fragmento 53, pag. 84.
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para outrem mandar; pois € preciso que aquele obedeca e este ordena
segundo o seu direito natural, isto é, com uma autoridade absoluta™"’.

Para Aristételes o mundo heleno, da polis, era o Unico a ser reconhecido como
mundo humano digno deste sentido, tudo o mais fora do alcance do horizonte da
cidade é entendido como barbéarie, como inferioridade de sentido e de ser. A
helenidade constitui-se como fundamento ontolégico do mundo humano. Mesmo no
interior da polis, as relacdes se dao conforme o principio da natureza que distingue
os seres humanos em livres e escravos, como nos indica a citacdo acima. Os
homens livres, os vardes gregos, helenos, mandam e comandam, os barbaros, os
escravos no interior ou fora da polis, devem naturalmente submeter-se e obedecer
aos primeiros, superiores por natureza. E precisamente com essa concepcao
ontolégico-politica de mundo que os europeus abordam as terras nativas repletas de
homens autéctones em 1492, no lugar e no tempo que se convencionou chamar de

Ameérica.

A concepcdo de mundo implicita ao modus vivendi europeu quando do
encontro com o mundo amerindio, remonta mesmo a concepcdo de mundo dos
helenos, isto é, todo o projeto do viver e do ser tinha a polis como fim ultimo, ou
ainda, tinha na polis, enquanto totalidade politica, a realizagdo do “bem comum?”.
Inversamente, o “mal comum” era a subversdo, a mudanca dessa ordem. Nela ndo
h& nem espaco, nem possibilidade para a realidade do outro, do barbaro. E uma
ordem fechada, sem exterioridade real, que se afirma subsumindo toda alteridade no
horizonte da totalidade ontolégica. Concepc¢éo essa que foi implantada e consumada
desde a invasédo, conquista e colonizacdo do Novo Mundo, imposta como totalidade

politica natural, divina, eterna™®.

Problematizando essa concepc¢do e compreendendo-a como totalidade politica
que se fundamenta na ontologia totalizadora e dominadora da cultura européia,
Dussel identifica nela o horizonte desde o qual se inicia uma nova etapa da historia,

a da expansdo e dominagdo da cultura europeia que, por sua vez, se pretende

117

e Aristételes, 1995, pags 19-21.

Cf. Dussel, 1979, pag. 53; 1982, pag. 63. Essa concepcdao totalitario-ontolégica, que naturaliza a
serviddo de uns e a liberdade e o0 mando de outros, de heran¢a grega, que agora diviniza a cultura
européia e a torna hipostatica, pode ser perfeitamente compreendida na famosa polémica sobre As
indias, travada entre Bartolomé de las Casas e Ginés de Sepulveda.
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desde entdo universal. Na tentativa de compreender a realidade politica latino-
americana desde as origens, isto €, desde a invasdo, conquista e colonizacéo, e

lancar um marco referencial nesta perspectiva, Dussel propde a seguinte tese:

A tese fundamental da ontologia politica latino-americana formula-se da
seguinte maneira: a Totalidade do “sistema” politico de nossas dispersas
nacdes latino-americanas, assim como da América Latina como Totalidade,
foram constituidas pelo “eu” europeu (e por seu prolongamento geopolitico
do “centro”). Trata-se do Estado da Totalidade politica neocolonial, em crise,
€ verdade, mas vigente. O mundo como Totalidade de sentido, como
horizonte de compreensdo se abre desde a subjetividade que se exerce
como “vontade de dominio”, em primeiro lugar, manifestada pelo Rei
absoluto (da Espanha, e com o tempo pela burguesia da Inglaterra e da
Franca), mas participada, em segundo lugar e como diferenca da Identidade
ontoldgica, ao conquistador, adelantados, descobridores, ou simples piratas
OuU negreiros, para terminar pelos colonizadores encomenderos,
mercadores, banqueiros, burgueses etc'™.

A “vontade de dominio” marca, assim, a estrutura do Estado colonial e todo o
desenrolar do processo ontolégico-politico na América Latina. Como nos diz o texto
acima, o “eu” do Rei é a base ou a origem de todo direito entdo estabelecido no
“Reino das indias”. Todas as leis sdo Reais Cédulas ou simples decisbes pessoais e
de inteira responsabilidade e poder do Rei de Espanha. E esta “subjetividade
pratico-absoluta” que organiza e comanda o Estado eclesiastico e civil da
Cristandade das Indias Ocidentais. E esta a primeira manifestacdo da estrutura do

Estado como totalidade politica no mundo novo que estava nascendo.

No transcorrer da histéria latino-americana, a totalidade politica assumira
diversas outras formas politicas, como o Estado capitalista liberal e o Estado
absoluto ou imperial, que a manteréo e sustentardo como tal**°. Depois do Estado
Real que tinha no poder real o horizonte absoluto da “razdo”, sera a vez da
oligarquia neocolonial que também se sustentara na razdo, mas na razao iluminista
que, por sua vez, abandonara o eu em sua singularidade, enquanto fundamento do

poder politico, para trata-lo como um eu plural e, neste sentido, trasvestido de povo.

Desde o horizonte do absoluto como Raz&o, a “raz&o” do iluminismo, o
“nés” é uma subjetividade constituinte no plural (ja ndo é o “eu” do Rei),
subjetividade da oligarquia neocolonial, que se auto-define como “povo” (do

9 pussel, 1979, pags. 50-51; 1982, pags. 58-59.
129 Cf. Dussel, 1979, pag. 51; 1982, pag. 59.
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qual se exclui, evidentemente, o marginal, a plebe, os barbaros, incultos,
analfabetos, os que ndo tém posses etc.) e que se identifica com a “nagéo”.
Esta ultima é o Estado (Nacéo), ao passo que 0 povo é 0 sujeito ativo ou a
totalidade dos cidaddos enquanto constituem a ordem politica, a “Vontade
Geral” que se mediatiza por seus “representantes”m.

Para Dussel, a ordem politica neocolonial, implantada por uma oligarquia
dominadora sobre as nacdes latino-americanas dependentes dos impérios de turno,
s6 muito lentamente e depois de executar uma ampla politica econémica de sangria
das forcas de trabalho e dos imensos — mas ndo inesgotaveis — recursos naturais
dessas nagles, € que, no tempo presente, vai dando sinais de enfraquecimento e
desgaste, mostrando-se, portanto, passivel de ser superada. Considera a crise
dessa ordem politica, iniciada nas primeiras décadas do século XX, um ponto de
partida desde o qual poderd surgir o que chama de metafisica politica latino-
americana da libertacdo que parte da exterioridade politica do outro — Estados néo
desenvolvidos ou subdesenvolvidos e dependentes — e procura superar a totalidade

ontolégico-politica de dominacéo.

Nesse exercicio hermenéutico-fenomenoldgico que Dussel realiza procurando
explicitar a totalidade ontoldgico-politica de dominagcdo, aparece, agora na
modernidade, a figura de Hegel. Este, segundo o argentino, foi o que melhor soube
exprimir o sentido da totalidade dominadora do Estado liberal moderno. Desde a
compreensao da ontologia da totalidade € preciso indagar se para Hegel a categoria
da totalidade é a ultima em toda interpretacdo? Se o filésofo de Stuttgart funda seu
sistema politico na totalidade, deve oprimir alguém. Quem é o oprimido na filosofia
de Hegel?'? Trata-se de suspeitar que, no sistema hegeliano, a categoria da
totalidade € explicitamente formulada como o ultimo horizonte de compreenséo. O
préprio Hegel o expressa quando nos diz, em Sistema da vida ética, que “O povo
como totalidade organica é a indiferenca absoluta de todas as determinacdes do
pratico e do ético”™?3. Por sua vez, todo o ambito do politico fica definido dentro da

totalidade orgénica vigente.

121 |dem, ibidem.

122 of Dussel, 1979, pags. 52; 1982, pags. 60-61.
2% Hegel, 1991, pag. 57.
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Conforme a compreensédo de Dussel, o pensamento politico de Hegel tem forte
inspiracdo em Aristoteles, ao qual ja fizemos referéncia acima, mas também no
pensamento de Thomas Hobbes. Este no Leviata, refere-se a América como um
lugar onde vivem povos selvagens, com algumas excecdes, cuja concordia depende
das proprias paixdes, que ndo possuem nenhuma espécie de governo e ainda vivem

de maneira embrutecida®®*.

by

A referéncia aqui € a da hipotética condicdo de natureza a qual todos os
homens estariam submetidos antes do pacto que instaura o poder que deve
governar a todos. Antes do pacto que instaura um “poder comum”, a “vida do
homem é solitaria, pobre, sordida, embrutecida e curta (...) em que todo homem é

inimigo de todo homem”*?°.

Esta condicdo miseravel a qual o homem estaria
relegado em sua “existéncia natural”’ teria como consequéncia a impossibilidade de
constituir propriedade, dominio, o que pertence a um e o que pertence a outro. S6 se
tem como seu ndo apenas 0 que se € capaz de conseguir, mas, principalmente,
aquilo que se é capaz de manter e conservar no caodtico estado de natureza sem

cujo pacto todos estariam condenados'?.

O direito de natureza, a que os autores geralmente chamam jus naturale, é
a liberdade que cada homem possui de usar seu préprio poder, da maneira
gue quiser, para a preservacdo de sua prépria natureza, ou seja, de sua
vida; e consequentemente de fazer tudo aquilo que seu Qréprio julgamento
e razéo lhe indiguem como meios adequados a esse fim*?’.

Os homens enquanto “liberdades” individuais, isoladas, ou poderiamos mesmo
dizer, enquanto totalidades individuais, sem nenhum lago que os retna de alguma
maneira, estao votados ao caos e concorrem, em sua liberdade, para a fragilidade, a
guerra e a morte. Justamente por isso concordam em instituir uma ordem politica
que é, de sua parte, uma totalidade inapelavel, ja que cada um e todos, na origem
do pacto, cederam sua liberdade e seu direito de governar a si mesmos a pessoa do

soberano, do Estado.

124 Cf. Hobbes, 1997, pag. 110.
'2% Hobbes, 1997, pag. 109.
128 Cf. Hobbes, 1997, pag. 110.
" Hobbes, 1997, pag. 113.
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Cedo e transfiro meu direito de governar-me a mim mesmo a este homem,
ou a esta assembleia de homens, com a condicdo de transferires a ele teu
direito, autorizando de maneira semelhante todas as suas ac¢des. Feito isto,
a multiddo assim unida numa s6 pessoa se chama Estado, em latim, civitas.
E esta a geracdo daquele grande Leviatd, ou antes (para falar em termos
mais reverentes) daquele Deus Mortal, ao qual devemos, abaixo do Deus
Imortal, nossa paz e defesa'?.

Esse Estado cujo poder € incondicional, Estado capitalista, segundo Dussel,
instituido com a autorizacdo de todos, passa a dispor da forca e dos recursos de
todos, da forma que melhor Ihe for conveniente, na intencédo de assegurar a paz e a
defesa comum. Esta é a definicdo do Estado de Hobbes enquanto totalidade politica,
cujo projeto ontolégico funda o sistema politico vigente e tem nos que com ele
pactuaram seu centro e fim, mas que, ao mesmo tempo, ndo tem nenhum limite fora
de si e, por isso mesmo, se comporta com relacdo aos outros Estados, como se
estivesse na “condicdo de natureza”, ou seja, podendo usar seu préprio poder da
maneira que melhor lhe aprouver. Sem davida poder imperial. Esta postura que
afirma e mantém a guerra de todos contra todos agora no ambito da politica entre os

Estados, Hobbes a deixa transparecer quando nos diz:

Mesmo que jamais tivesse havido um tempo em que os individuos se
encontrassem numa condi¢do de guerra de todos contra todos, de qualquer
modo em todos os tempos os reis, e as pessoas dotadas de autoridade
soberana, por causa de sua independéncia vivem em constante rivalidade,
e na situagdo e atitude dos gladiadores, com as armas assestadas, cada um
de olhos fixos no outro; isto &, seus fortes, guarnicées e canhdes guardando
as fronteiras de seus reinos, e constantemente com espifes no territério de
seus vizinhos, o que constitui uma atitude de guerra. Mas como através
disso protegem a indlstria de seus suditos, dai ndo vem como
consequéncia aguela miséria que acompanha a liberdade dos individuos
isolados™®.

Levando isso em conta, ndo € muito dificil compreender que a racionalidade da
politica de Hobbes, em sua esséncia, propde um pacto para ndo fazer a guerra entre
si, no interior do proprio Estado politico enquanto totalidade politica com a intencéo
de que, na paz e na coeséo interna do Estado se possa fazer a guerra contra outros
Estados. No ambito da totalidade politica, de Estado contra Estado, a “condicao

natural” da guerra de todos contra todos nao parece ser considerada com a mesma

128 Hobbes, 1997, pag. 144.
2% Hobbes, 1997, pag. 110.
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racionalidade que fundamenta o pacto interno que visa a paz e a seguranca dos
individuos. Os interesses econémicos e politicos que movem racionalmente a agéo
politica neste ambito sdo de outra ordem e, por isso, fazer a guerra e submeter os

inimigos a servidao faz parte da prépria “condi¢ao natural” de sobrevivéncia.

Para Dussel a América Latina sofrerd durante quase dois séculos essa politica.
Aqui sua critica é enderecada ao Estado europeu moderno, capitalista e Imperial,
fundado na ideologia do liberalismo, do laisser faire que sustentou o Estado liberal.
Apesar de Hegel ser um critico desse Estado enquanto tal, sua ontologia politica n&o
se distancia muito do sentido da totalidade politica ai implicada. Exposta essa
questao até aqui, Dussel lancara sua critica a Hegel desde um horizonte suspeitoso

gue pode ser explicitado e compreendido da seguinte maneira:

1. No interior da propria totalidade politica o ser é negado a uma parcela da
sociedade. Fizemos referéncia acima a essa negacédo que encontra justificacdo em
Aristoteles. Mas, no tocante a Hegel € preciso ainda acrescentar uma de suas
férmulas mais conhecidas, expressa no Prefacio de sua Filosofia Do Direito: “O que
€ racional é real e 0o que é real é racional’. Neste sentido, aquela parcela da
sociedade cujo ser é negado e compreendida como multiddo, como aglomerado cuja
acdo é considerada elementar, irracional, selvagem, temivel — desprovida de
sentido. Sobre isso, a citacdo a seguir € bastante elucidativa, uma vez que, nela,
Hegel, permite a interpretacdo de que o Estado enquanto totalidade politica &
formado por uma parcela da sociedade cuja atividade é essencial a sua existéncia e

por outra cuja atividade € elementar apesar de necessaria.

A classe universal ou, mais precisamente, a que se consagra ao servi¢go do
governo, tem no universal o fim da sua atividade essencial. No elemento
representativo do poder legislativo, as pessoas privadas atingem significado
e eficacia politica. Nao pode ela, portanto, aparecer como uma simples
massa indiferenciada, nem como uma multiddo dispersa em atomos, mas
apenas como aquilo que é, quer dizer, como dividida em duas partes: a que
se baseia numa situacdo substancial e a que se baseia nas caréncias
particulares e no trabalho que as satisfaz. S6 assim se unem
verdadeiramente no Estado o particular real e o universal (...)

A massa é composta de individuos: aquilo a que muitas vezes se chama
povo é o que forma decerto um conjunto mas apenas como multiddo, quer
dizer, como massa informe com movimentos e acBes apenas elementares,
irracionais e selvagens. Quando, a propdsito da Constituicdo, se fala do
povo, desta coletividade inorganica, entdo ndo se pode esperar que se fale
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em alguma coisa mais do que em generalidades vagas e vazia
~ 130
declamagdo™™".

Parece que o Estado hegeliano, enquanto totalidade politica € constituido por
duas partes: uma racional e, portanto, real, cuja atividade € essencial ao governo e,
outra irracional, irreal, apesar de necesséaria na constituicdo e manutencdo do
Estado universal. Dificil ndo perceber a existéncia, nessa ldgica, de um principio
dominador no interior desse Estado, principalmente quando é o proprio filésofo de
Stuttgart quem trata de retirar a racionalidade de uma parcela da sociedade e nega-
lhe a realidade, tratando-a, ainda, como o ndo-ser do Estado, da totalidade politica.
Essa € a condicdo da massa, do povo. Lemos no texto de Hegel:

(...) E bem verdade que o povo, na medida em que esta palavra designa
uma fragdo particular dos membros do Estado, representa a parte que néao
sabe o0 que quer. Saber o que se quer e, ainda mais, saber o que a vontade
em si e para si (...) quer so pode ser o fruto de um profundo conhecimento e
de uma intuicdo que, precisamente, 0 povo néo possui131.

A dominagdo que se opera no interior do Estado enquanto totalidade politica
assume a condicdo de institucionalidade no processo dialético do pensamento
hegeliano. O Estado concreto se serve de individuos que o realizam na objetividade
do saber e da razdo, e de individuos que o sustentam na particularidade dos
deveres empiricos. Estes ultimos sdo individuos que no conjunto atendem pelo
pseuddnimo de povo ou multiddo, incapazes de fazer uso da razdo e do saber,
incapazes da apercepcao da idéia universal, se prestam aos ditames da forca fisica

e sdo considerados como massa indeterminada e inorganica.

2. A totalidade politica nega o ser aos povos que dela ndo fazem parte, que
estdo fora do seu horizonte ontologico de dominio. E uma questdo de direito ou,
melhor formulando, € uma questdo ontolégico-hermenéutica cuja acao politica
estratégica concorre para a afirmacdo do ser a partir do qual se justifica o direito de
submeter e dominar tudo e todos na esfera da particularidade ou tudo e todos que a
essa esfera sejam reduzidos conforme aquele horizonte de interpretacdo que julga

ser portador da universalidade absoluta que, por sua vez, confere e legitima tal

%0 Hegel, 1997, § 303, pags. 279-280.
! Hegel, 1997, § 301, pag. 276.
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direito. Essa ontologia, a de ter direitos sobre..., € que motiva a acédo dos ibéricos no
tempo da invasdo/intrusdo e que norteara por longos séculos a acao politica na
Ameérica Latina. Sobre a supremacia do direito ontologico da totalidade politica, das
nacodes civilizadas sobre os paises ou povos barbaros, ou ainda sobre nacfes nao-

civilizadas que ainda n&ao atingiram o grau de exceléncia do Estado, lemos de Hegel:

E do direito absoluto da Idéia surgir das disposicbes e das instituicdes
objetivas que provém do casamento e da agricultura, quer a forma de tal
aparecimento seja a de uma legislacéo, quer a de uma dadiva de Deus ou a
de uma violéncia alheia ao direito. Esse é o direito dos heréis que fundam
Estados.

Esta condicdo é a mesma segundo a qual as nacdes civilizadas consideram
como barbaras aquelas que ainda n&do alcancaram o mesmo momento
substancial do Estado (os povos que se dedicam a caga consideram assim
os povos ndmades, como a ambos consideram os povos agricultores, etc.);
em sua consciéncia as reconhecem com um direito desigual e olham a sua
independéncia como algo de formal**.

A totalidade politica, o Estado dominador moderno europeu parece ter sido
consagrado com um direito acima de todo direito. Confere a si mesmo um
movimento dialético proprio que |he permite ndo somente ultrapassar-se, mas,
principalmente, servir-se de tudo e de todos, dado seu alto grau de exceléncia e de
consciéncia universal, enquanto meios/mediacdo para manter sua subsisténcia e
seu desenvolvimento na busca da realizagdo concreta, no transcorrer da histéria, do

Espirito do Mundo. Diz Hegel:

Nesta dialética que lhe é prépria, a sociedade civil € impelida para la dela
mesma,; tal definida sociedade é obrigada a procurar fora de si os
consumidores e, portanto, os meios de subsistir, recorrendo a outros povos
gue |Ihe séo inferiores nos recursos que ela possui em excesso, em geral na
industria.

(...) Este alargamento das relacdes oferece também um instrumento de
colonizagéo, para o qual é impelida, numa forma sistemética ou esporadica,
toda a sociedade civil completa. E a colonizacdo que permite a uma parte
da populagdo regressar, num novo territério, ao principio familiar e de, ao
mesmo tempo, obter novas aplicacdes para o seu trabalho'®.

Parece que ‘o direito sobre todo direito’ outorga ainda a totalidade politica o
direito da colonizacéo, em qualquer lugar e sobre qualquer nacdo, com o fim certo

de se apropriar de todos os “viveres” e “insumos” necessarios para a subsisténcia e

%2 Hegel, 1997, §§ 350-351, pag. 311.
%% Hegel, 1997, §§ 246-248, pags. 209-211.
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o desenvolvimento da sociedade civilizada cuja exceléncia do Estado expressa a
concretude do Espirito do Mundo. Parece ainda que, historicamente, essa
compreensao esclarece o pacto colonial que os impérios europeus impuseram a

suas coldnias ou neocolbnias.

Essas duas suspeitas, acima explicitadas, permitem a Dussel concluir que a
teoria do Estado hegeliano se vale de uma racionalidade dominadora que assim se
manifesta tanto dentro quanto fora do Estado: dentro excluindo uma parcela da
sociedade como incapaz do saber e afeita a particularidade empirica da vida; fora
desconhecendo o direito de outros povos a ter direitos. E neste sentido que melhor

se compreende a critica de Dussel:

Nossa critica a politica hegeliana vai além daquela de Marx, Rosenzweig ou
Marcuse, ja que ndo sb reconhece no Estado de Hegel uma Totalidade do
sistema politico ao servico da propriedade privada, ou do capitalismo,
embora sumamente critica do Estado liberal ou da monarquia prussiana,
mas também descobre em tal Estado o protétipo de um Estado dominador:
condominagédo interna (sobre o “povo” e as classes trabalhadoras),
condominacgdo externa (sobre as coldnias e neocoldnias). Mas isso nédo é
tudo; o Estado liberal criticado na Europa, sera, exatamente, aquele que a
Europa pretendera exportar para as suas mais adiantadas neocoldnias™*.

A critica de Dussel incide no horizonte ontolégico de compreensdo que justifica
e legitima o Estado hegeliano e sua consequente politica de negacdo e assuncao
ante a totalidade ontoldgica, norteada pela universalidade absoluta do Espirito. Esse
horizonte ontol6gico de compreensao permite explicitar alguns pontos decisivos na

politica hegeliana.

O ponto de partida da politica hegeliana, o ser-em-si dessa politica, € a
‘vontade livre’ ou o ‘espirito livre’. Esse ponto de partida, segundo o argentino,
esclarece a posicao tanto de Hegel quanto da filosofia européia moderna, ou seja,
indica que se fundamentam na razdo dominadora do iluminismo. Vontade livre que
Se expressa no ego europeu enquanto subjetividade conquistadora, dominadora e

imperial desde o século XV. Aqui encontramos o horizonte ontolégico originario que

3 Dussel, 1979, pag. 55; 1982, pag. 67.
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fundamenta o modus operandi da politica do Velho Mundo tdo bem explicitada no

Estado absoluto e universal de Hegel.

Esta vontade livre, liberdade, “subjetividade constituinte e originaria”, do ego
europeu, cujo horizonte ontolégico ndo encontra limites, tem na relacdo econémica
homem-natureza a relagdo primeira e determinante dessa vontade, desse querer
absolutamente livre que se sabe universal por ter direitos sobre todo outro direito. O
ser da totalidade da subjetividade moderna se apresenta como ser-ai (Dasein) de

direitos. Por isso,

Para Hegel e para a Europa burguesa primeiro e depois capitalista,
industrial e imperial (até os conquistadores atuais internacionais), a primeira
relagdo pratica do homem & com a “coisa abstrata exterior’, com qualquer
coisa como objeto de posse possivel. Por isso na posse de algo “eu coloco
a minha vontade nesta coisa” e com ela “eu me constituo como
abstratamente exterior’. Pela posse de algo deixo de ser uma subjetividade
aberta, indeterminada, absoluta (enquanto livre de relacdes finitizantes) e
me torno “possuidor de” (...). E a determinagdo primeira do homem burgués
europeu, dominador do indio, do africano e do asiatico por seu afa de
riquezas'®.

A posse concreta da coisa (mas também de seu universal abstrato como valor
de troca, o dinheiro) é o que se manifesta como determinacdo primeira do homem
europeu burgués. A posse se materializa como dominacdo da coisa que, por sua
vez, ndo se restringe aos objetos naturais ou produzidos, mas amplia-se a tudo que
possa ser tratado como coisa, isto €, a tudo (incluindo todo e qualquer corpo de ser
humano) que néo tenha a nocao de ser uma vontade livre e que, portanto, ndo saiba
nem possa fazer uso da liberdade do espirito universal, porque alheio a ele se

apresenta como coisa a espera daquele que a torne sua propriedade.

A pura posse leva a propriedade privada da “coisa” e por isso “a coisa se
torna minha, e recebe como seu ser substancial, que ndo tem nela mesma,
a minha vontade, como sua determinacéo e fundamento”. O ego moderno
europeu constituiu como que um momento de seu mundo, como que um
ente dominado, a atualidade de nosso planeta, de seus territdrios ocupados
pela conquista dos bens acumulados no “centro”, dos indios, mesticos,
africanos, asiaticos, “barbaros”**.

% pussel, 1979, pag. 56; 1982, pag. 69.
% Dussel, 1979, pag. 57; 1982, pag. 70.
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Todo esse movimento da vontade livre, da liberdade como querer absoluto do
homem europeu, que instaura a individualidade da posse privada, sera superado
quando do aparecimento do contrato burgués entre os socios do negocio. Aquela
vontade livre que tinha carater belicoso e politico (a do ego conquiro) se manifestara
entdo no nivel puramente econdmico, comercial, baseando-se agora no “direito de
propriedade”. Esse “direito” vivido pelo europeu moderno como “segunda natureza”
conformara a moralidade do projeto de dominacédo afirmado como habito, como
costume que constituirA o que podemos chamar de ethos burgués, possessor,

conquistador, dominador, imperial*®’.

O momento imediato ou primeiro desse ethos, expresso no pensamento
hegeliano, é a familia burguesa. Ela aparece como primeira unidade que supera as
necessidades da natureza. E uma totalidade relativa, funcional, de um todo que
ainda ndo chegou a plena unidade, isto €, a sociedade civil, burguesa ou o estado
liberal. O ethos burgués tem na familia sua primeira manifestacdo. E nela que se
forja a concepcédo da propriedade e do direito que conduzir4 a préatica do estado
liberal. Apesar disso, o estado liberal ndo alcancard a unidade pretendida e se
constituird de interesses diversos, particulares, opostos, que, lutando entre si no
interior desse estado, entdo divididos, daréo o tom que animara sua existéncia e a
da sociedade burguesa: aparece assim o estado extrinseco, ligado as necessidades

particulares, empiricas e ao mero entendimento.

Todo o processo politico-dialético hegeliano passa por inUmeras contradicdes
internas na constituicio da totalidade absoluta. E precisamente nesse sentido que
se pode dizer que o estado liberal é cego, uma vez que precisa ater-se as
necessidades e particularidades de sua existéncia: ativa-se desde a subjetividade
particular, esquecendo-se, na ordem do dia, da consciéncia universal, do direito em
Si.

Mas apesar da cegueira, podemos dizer que o estado liberal ou a sociedade
burguesa se encontra a meio caminho: tanto defende os direitos individuais e suas
liberdades quanto visiona a consciéncia universal. Sustenta-se a partir de suas

préprias contradi¢cdes, uma vez que se transforma num estado policialesco: tem o

137 Cf. Dussel, 1979, pag. 57; 1982, pag. 71.
88



poder de controlar e dominar a vida e o desenvolvimento desta em seu interior. O
proprio Hegel, segundo a indicagcdo de Dussel, explicita, profeticamente, a essencial

contradicdo — a principal do proprio capitalismo — do estado liberal:

Quando a sociedade civil [burguesa] se encontra num estado de atividade
sem obstaculos, pode ser concebida como um progresso continuo e
intrinseco da populacdo e da operosidade. Com a universalizacdo da
solidariedade [das relacdes] entre os homens, com o acerto entre as
técnicas que permitem satisfazé-las, é certo o aumento da acumulagdo das
riquezas, pois essa dupla universalidade produz os maiores ganhos, mas
certo é que também aumentam a especializacdo e a limitacdo do trabalho
particular e, portanto, a dependéncia e o abandono [miséria] das classes
ligadas ao trabalho, bem como a incapacidade para sentir e exercer outras
faculdades, sobretudo as que se referem as vantagens espirituais da
sociedade civil. Quando um grande ndamero de individuos desce além do
minimo de subsisténcia que por si mesmo se mostra como 0 que é
normalmente necessario a um membro de uma sociedade, se esses
individuos perdem, assim, o sentimento do direito, da legalidade e da honra
de existirem gracas a sua prOpria atividade e ao seu préprio trabalho,
assiste-se entdo a formacdo de uma plebe e, ao mesmo tempo, a uma
maior facilidade para concentrar em poucas maos riquezas
desproporcionadas'®.

Na dialética inerente ao processo politico da totalidade o sistema industrial do
estado capitalista liberal produz, como resultado normal e inevitavel, uma grande
“massa” de trabalhadores em busca tdo somente da subsisténcia, alheia aos direitos
préprios de seu trabalho, que culmina na constituicdo de um plebeismo culpavel,
uma vez que o proprio individuo é responsavel pela condicdo de miséria a qual

desceu, bem como de proporcionar o acumulo das riquezas nas maos de poucos.

A explicitacdo desse processo dialético merece realmente o nome de uma
fenomenologia politica do espirito, pois a sociedade burguesa parece ser essencial a
oposicao entre classes ricas cada vez mais ricas, e classes pobres cada vez mais
pobres. A légica aqui implicita arrasta a realidade para um Unico caminho sem
oferecer outras e novas possibilidades a propria condicdo humana. Nao nos
esquecamos de que esse estado sera exportado para as neocoldnias ou estados
periféricos independentes (da América Latina no século XIX, da Africa e da Asia no

século XX).

%8 Hegel, 1997, §§ 243-244, pag. 208.
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Como consequéncia légica desse processo, a propriedade privada e a pessoa
séo defendidas, enquanto elementos constantes do universal absoluto, por um
aparato policialesco, do assédio da plebe sem propriedade e mergulhada na
particularidade de suas necessidades; a populacdo operaria e sua producédo podem
ser exportadas para as colénias o que, além de promover o comércio e a
prosperidade da metropole, evita que os pobres, dada sua condicao, recorram as
esmolas publicas. Para Hegel a contradicdo do estado liberal europeu pode ser

L1

superada mediante a conquista e colonizagao de estados “periféricos”, “imaturos”.

Na Europa se passa ao estado absoluto gracas as contradicdes da
sociedade burguesa, ao passo que nos estados neocoloniais ndo podem
produzir-se a tal ponto tais contradicdes, e por isso, na melhor das
hipéteses, chegardo ao estado exterior da sociedade civil, mas nao ao
“estado orgéanico”. O estado policial, que controla desde uma relativa
universalidade (que ndo é sendo o projeto da classe rica que se impde a
Totalidade da sociedade) as classes miseraveis, supera suas contradigcdes
no estado europeu-absoluto. O que se deixa de indicar é que suas
oposi¢des internas sdo superadas porque se exportou o conflito para os
estados “libertados” neocoloniais da periferia. Mais ainda, a existéncia do
estado metropolitano europeu (o inglés preponderante no século XIX, como
0 espanhol o foi no século XVI) s6 pode dar-se pela existéncia do estado
neocolonial dependente. Mas Hegel ndo viu isso; também ndo o verao os
socialistas utdpicos nem os pds-hegelianos™°.

Para Dussel, a fenomenologia do processo politico dialético de Hegel indica
que, na Europa, as contradicfes internas do estado liberal burgués podem ser
superadas mediante o avan¢co da consciéncia da liberdade e da consequente
compreensao da absoluta universalidade do direito que possui sobre os demais
estados. Aqui verificamos a suspeita, ja acima referida, de que o horizonte ultimo de
compreensao do fildsofo aleméao é a totalidade. Esta categoria define a constituicao
do estado moderno. Este se apresenta como “a substancia ética consciente de si”
que une os principios da familia e da sociedade civil; a “totalidade viva”, a “totalidade
organica”, unidade infinita consigo mesmo, vontade autoconsciente que em tudo
penetra e a tudo detém. O préprio Hegel, na Enciclopédia das ciéncias filosoficas,

assinala amplamente essa defini¢o:

O Estado € a substancia ética consciente de si (...)

%9 Dussel, 1979, pag. 60; 1982, pags. 75-76.
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A esséncia do Estado é o universal em si e para si, o racional da vontade;
mas enquanto € sabendo-se e atuando € pura e simplesmente
subjetividade, e enquanto efetividade é um sé individuo.

O Estado, como espirito vivo, absolutamente s6 é como um todo
organizado, distinto em atividades particulares, que, procedendo do
conceito Unico (embora ndo sabido como conceito) da vontade racional,
produzem continuamente esse todo como resultado. A vontade racional (...)
em si a vontade universal, pode, chegar a consciéncia e a inteligéncia de si
mesma'*’.

Os estados enquanto totalidades soberanas se relacionam da mesma forma
como o fazem os individuos livres, mas também se confrontam, se enfrentam
mediante as diferencas e divergéncias que ameacam seus interesses ou que
impedem a livre consecucdo desses. Neste sentido, Dussel assinala que, para
Hegel, os estados encontram-se como que num ‘estado de natureza’ e que a guerra
€ uma mediacao politica legitima na efetivacdo de seus interesses, principalmente
daquele estado que encarna o conceito universal absoluto que lhe confere liberdade

e direito supremo.

Existe uma luta continua entre eles (...). Como se encontram num estado
natural, agem de acordo com a violéncia, sustentando e procurando seu
direito através do préprio poder, devendo travar necessariamente a
guerra™*

Para arrematar essa compreensdo sobre a guerra, Dussel cita um tedrico

alemao chamado Karl von Clausewitz:

Portanto, a guerra ndo é simplesmente um ato politico, mas um verdadeiro
instrumento politico, uma continuagdo das relagdes politicas, uma gestéo
das mesmas com outros meios. Fica s6 como exclusivo da guerra a peculiar
natureza de seus meios'**.

Essa relacdo entre os estados soberanos permite, desde a totalidade politica,
esclarecer a posicdo ontolégica de dominacao implicita no processo dialético politico
do pensamento hegeliano. Para o argentino, Hegel dara a guerra imperial um
fundamento ontolégico politico. Assim, os estados capitalistas modernos europeus,

uma vez que superaram suas contradigdes internas, se ocupardo dos estados

149 Hegel, 1995, §§ 535, 537, 539, 541 pags. 306-313.
! Hegel apud Dussel 1979, pag. 61; 1982, pag. 77.
142 Karl von Clausewitz apud Dussel 1979, pag. 61; 1982, pag. 77.
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liberais coloniais e periféricos, pois assumem a posi¢ao de serem, para estes ultimos

em todo o mundo, 0s missionarios da civiliza¢do universal fundada na liberdade.

E com fina ironia que Dussel se refere a essa “suprema tarefa”, quase religiosa,
dos estados europeus com relagao ao ‘resto do mundo’. O fim a que se propdem é
desinteressado, sublime, espiritual. E como ja se sabe que “o Estado é o poder
absoluto sobre a terra”, entdo todo estado moderno europeu — a época,
principalmente o inglés, austriaco ou alemdo — se transforma no portador do
“Espirito Universal”. Neste sentido, a América Latina, a Africa e a Asia sofrerdo o
poderio do Espirito e terdo o privilégio de receberem sua visita durante os ultimos

cinco séculos e ainda hoje, como “espirito globalizado”.

O povo que recebe tal principio como seu principio natural fica com a
missdo de aplica-lo no decorrer do progresso e na consciéncia de si do
espirito universal que se desenvolve. Tal povo é o povo que, na época
correspondente, domina a histéria universal. (...) Em face do direito absoluto
gue lhe cabe enquanto representante do grau atual do desenvolvimento do
espirito do mundo, nenhum direito tém os outros povos (...) nada séo na
historia universal.

Enquanto Estado, o povo é o Espirito em sua racionalidade substancial e
em sua realidade imediata. E pois o poder absoluto sobre a terra. Em
relagdo aos outros Estados, o Estado €, por conseguinte, soberanamente
auténomo.

S0 porque é a existéncia do conceito absoluto da liberdade consciente de si,
s6 por isso o Direito é algo de sagrado. (...) Com efeito, um direito contém o
conceito da liberdade, a mais alta determinacgéo do espirito em face da qual
tudo o que Ihe é alheio ndo possui existéncia substancial. (...) S6 o direito
do Espirito do mundo é absoluto e sem limites™**.

A exposicao feita até aqui, acompanhando o pensamento de Dussel, tem a
clara intencdo de explicitar uma ontologia da dominagédo que justifica a expansao
conquistadora de todos os impérios desde a modernidade até nossos dias. E bem
verdade que o fato da opressédo entre os povos ndo € novo. Mas também é verdade
gue no mundo moderno ficou patente que, a despeito de todo outro motivo pratico-
concreto, toda opressdo tem inicio na negacdo do outro, quando se lhe atribui a
condicdo de nédo-ser. E justamente por isso, depois de reduzi-lo a servidao, se |Ihe
deve conceder o “dom” e o “direito” de Ser a qualquer preco. A mediagao para esta
magna tarefa tem sido sempre a guerra, inevitavelmente. Sobre esta sdo inUmeros

os exemplos que se poderia aventar. Porém, a intencdo dessa exposicao é delimitar

% Hegel, 1997, §§ 30, 331, 347, pags. 32, 301, 309.
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desde essa demonstracdo que é possivel outra interpretacdo da vida e da histéria.
Isto €, ante a totalidade politica enquanto ontologia dominadora, uma antipolitica &

possivel, uma politica critica, libertadora, cujo ponto de partida € a alteridade.

1.1.2 Exterioridade politica

E desde o ambito metafisico, isto &, do que esta além do ser ou do horizonte
de compreensdo do mundo da totalidade politica, que se pretende superar a
ontologia da dominacdo do modo de ser europeu. Para Dussel, a periferia do
“mundo”, as nagdes oprimidas (do Sul pobre em relagao ao Norte rico, dir-se-a hoje),
0 povo, as classes trabalhadoras, os excluidos, as vitimas, encontram-se na
exterioridade da totalidade politica e sofrem o peso de sua acdo dominadora e
excludente nas diversas dimensdes da vida humana. E a partir dessa exterioridade

que outra e nova politica torna-se possivel.

Uma antipolitica se fez e se faz necessaria ante a totalitaria ontologia politica.
Mas este empreendimento implica repensar os canones da racionalidade politica a
partir da alteridade do outro pobre, excluido, vitima, seja na singularidade do ser
pessoa, seja na particularidade do grupo, da classe, do povo, da nacdo. E fora da
ordem da totalidade politica que tem inicio a politica critica. Portanto, é a partir de
um posicionamento utépico, mas ndo quimérico que tem inicio a critica a razéo

politica da totalidade. Diz o argentino:

Desde ja, repetindo e antecipando, a América Latina é o “outro”, o pobre;
um continente sociocultural tido como barbaro, ndo-ser, nada, parte do povo

mundial da “periferia” dependente e dominada, utopia interpelante,

provocante como classes oprimidas ou como marginalidade social**.

Dussel assinala dois momentos principais no processo de superacdo da
totalidade politica: um, no ambito internacional das relacdes entre as nacdes, outro,
no interior da propria totalidade politica nacional (ou regional), cuja relagdo de
dominagéo, por sua vez, alastra-se nos diversos foros das relagdes nacionais, locais

e interpessoais. Priorizamos aqui, 0 campo das relacbes sociais e politicas ou da

144

Dussel, 1979, pag. 64; 1982, pag. 80.
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politica como nivel de concre¢do antropoldgico especifico e fundamental no

processo de libertacdo ou descolonizagao da consciéncia.

s

A América Latina, neste sentido, € a alteridade geopolitica de onde parte a
critica a totalidade politica, cuja dominagéo se expressa no “universalismo europeu”
e no sistema capitalista de producdo. Dois pontos cruciais para o desenlace da
ontologia da dominag&o. O universalismo europeu é, na verdade, a particularidade
europeia elevada, a partir da posicdo eurocéntrica desde ha muito assumida, a
pretensdo de civilizacdo universal. O sistema capitalista de producdo, como
mediacdo do projeto de tal civilizagdo universal, impbe uma visdo econdmica
restritiva, cuja racionalidade do fazer produtivo obedece a uma Unica norma: a da
taxa de lucro sempre maior para os detentores dos meios de producédo ou para 0s
que, hoje, dominam as tecnologias da producdo. O poder econdmico assume 0
comando da vida em todas as suas dimensofes: a racionalidade instrumental & aqui o

fio condutor que efetiva e legitima a praxis de dominacao.

Foi e tem sido negada toda cultura e todo ser que ndo sejam ou gque hao
estejam de acordo com a “civilizagdo da liberdade”; € negada toda visao de
producdo que nado esteja a servigo da producao do lucro mediada pela racionalidade
instrumental assumida por tal civilizacdo. Exatamente por isso, Dussel nos fala da
exterioridade da espacialidade do outro como locus a partir do qual se inicia a critica
da totalidade politica. A exterioridade enquanto categoria hermenéutico-metafisica
permite pensar 0 outro a partir de sua propria realidade: desde sua cultura, de sua
vida, da alteridade de seu ser. Essa via de pensamento € assumida em diferentes
esferas geopoliticas nas quais se manifesta a dominac¢éo politica que exclui, oprime

e vitima a vida.

Na meta-fisica da espacialidade ou exterioridade espacial (de outra
maneira: alteridade geopolitica), a América Latina é a América pobre, e
especialmente seus paises mais oprimidos, sdo o nao-ser geografico. A
irrupcéo da exterioridade geopolitica € a revolu¢do da libertacdo nacional
(seja a da “pétria grande”, América Latina, seja a da “patria pequena”, cada
nacao latino-americana). H& entdo uma exterioridade do capitalismo
internacional (a “periferia” ndo-é) mas ha também uma exterioridade latino-
americana (certas nacbes ndo expansivas e mais pobres nao-sdo), e
mesmo uma exterioridade nacional (certas regides de cada uma das nacgdes
latino-americanas sofrem a opressdo de outras; das capitais, das zonas
ricas, industriais, super-povoadas). Trata-se de uma “extraterritorialidade” ou

"«

simplesmente de “utopias geogréficas”. “Utépicos” sdo os barbaros para o
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conquistador; sao os infiéis, aqueles que devem ser civilizados, o nado-ser
z o+ 145
ontoldgico™™.

A totalidade politica constitui-se como o “espago politico” de poder que nao
deve ser confundido pura e simplesmente com o lugar, com o territério ou com o
ambito geografico fisico ou mesmo existencial. Certamente engloba essas esferas,

mas é muito mais que isso. Dussel o define e o caracteriza da seguinte maneira:

O “espago” politico € uma multiddo de tensdes que lutam pelo controle,
poder e dominacdo de um certo ambito sob o império de uma vontade
organica. Quando um estado autbnomo estrutura uma Totalidade espacial
com liberdade real, tal mundo é geopoliticamente “centro”. Todos os
“‘espacos” que dependem e se definem por esse centro s&o periféricos e
incluidos em sua “fronteira”. Ontologicamente, a fronteira é o horizonte do
mundo: abarcar, dominar, possuir como horizonte uma fronteira é a
compreensdo politica do ser. Aquele que tem dentro de tal fronteira o poder,
ao menos o controle, a possibilidade de manipular os entes compreendidos,
€ um “eu” constituinte, € o que ontologicamente et

A exterioridade enquanto categoria filoséfica ndo indica pura e simplesmente o
espaco fisico, a mera extenséo territorial, mas o ambito a partir do qual o outro
(enquanto alteridade antropologica e metafisica, mas também, diriamos nos, a
natureza enquanto alteridade vitimada pela acdo humana) que esta fora do “espago
politico”, constituido como centro de poder, empreende sua agao critica e questiona

a legitimidade do poder que se cristaliza como dominador.

A exterioridade metafisica, proposta por Dussel, se expressa aqui, desde sua
concrecdo antropolégica, como povo, como nacdo periférica dependente e
dominada. E precisamente o povo que sofre o poderio da totalidade politica de
dominacdo no nivel das relacdes internacionais entre as nacdes. Povo'*’ assume
status de uma categoria interpretativa cujo amplo alcance é determinante na

constituicdo do outro enquanto nacdo dependente (periférica, colonizada ou

® Dussel, 1979, pag. 64; 1982, pag. 80.
1% Dussel, 1979, pags. 65-66; 1982, pags. 82-83.
7 Em Oito ensaios de cultura latino-americana e libertacdo, Dussel nos remete a um amplo sentido
do conceito de povo e o prop8e como categoria interpretativa no ambito politico-filoséfico. “A
categoria "povo", considerada muitas vezes ndo como uma categoria interpretativa cientifica, e menos
socioldgica, €, em nossa opinido, uma verdadeira categoria de interpretacdo. Categoria muito mais
ampla, ambivalente e, por isso, mais rica que muitas outras. Para isso, recordamos que, por exemplo,
a categoria "povo" € muito mais ampla e compreende a categoria "classe". Dussel, 1997, pag. 135.
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neocolonizada) que toma consciéncia, a partir da exterioridade, de sua dependéncia
e de seu atrelamento ontolégico a um projeto politico totalitario cujo horizonte de
compreensao é estranho ao que tem de mais substancial e préprio: seu ethos
originario, sua cultura a partir da qual sustenta seu préprio projeto futuro. A
“‘periferia” nao €, porque simplesmente vale como ente, coisa, instrumento
dominado. A tomada de consciéncia de sua exterioridade é a irrupgcdo positiva de

sua posicédo meta-fisica: o outro que pro-voca®®®.

Pensar a exterioridade metafisica em sua positividade, para além da analise da
totalidade politica ou do poder politico vigente sustentado por uma ontologia da
dominacédo, requer um lacido e equilibrado distanciamento politico, capaz de fazer
aparecer claramente a dependéncia e a marginalizacdo politica internacional das
nacdes ndo-desenvolvidas e subdesenvolvidas. Requer que se pense, para além da
“ordem vigente”, o povo como totalidade nacional, como nagéo cuja histéria aponta
para um projeto de libertagdo que, consequentemente, redefine a forma das

relacfes entre as nacdes, bem como as intencdes de tais relacdes.

O povo, enquanto categoria interpretativa, assume, agora, no préprio interior da
totalidade da nacéo, enquanto estado dependente, a feicdo das classes oprimidas
como nao-ser politico. Isto €, o povo agora é o pobre, o excluido, a vitima que néo
possui as possibilidades econémicas, politicas, sociais, culturais, para realizar o
projeto do estado nacional dependente. Aqui a exterioridade do outro se da desde

sua marginalizacdo ante o projeto politico vigente no estado nacional.

Numa linha meta-fisica social ou de exterioridade vertical, o ndo-ser politico
séo as classes oprimidas. Neste caso, a Totalidade da nacdo, como Estado
dependente, se cinde e exclui do ser o pobre, aqueles que ndo possuem as
possibilidades para realizar o pro-jeto vigente do Estado nacional. E claro
que a dependéncia imperial vem estruturar em parte a dependéncia social
interna, mas trata-se de niveis diversos de exterioridade politica™*.

Pensar a partir da exterioridade do outro (pobre, lumpen, classe trabalhadora
explorada etc.) enquanto povo marginalizado na ordem vigente é subverter a

compreensao corrente da tradi¢cdo filosofica ocidental. Para forjar essa subverséo,

8 Dussel, 1979, pag. 66; 1982, pag. 83.
9 Dussel, 1979, pag. 70; 1982, pag. 90.
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Dussel recorre ao pensamento semita e a tradicdo judeu-cristd. Nesta tradicdo
encontra-se a categoria da Alteridade no ambito politico-social que, por sua vez, tem
sua expressao cabal no pobre. A exterioridade do outro possibilita uma verdadeira
subversédo ético-politica da ordem vigente, mas também de todo sistema politico de
poder totalitario. O povo aqui elevado a categoria filosofico-politica nada tem a ver
com a polis descrita por Aristételes ou com o Estado constituido por Hegel, ele se
distingue das camadas dominadoras, aristocraticas, das minorias ilustradas. Na
década de 1970 o argentino assumiu a categoria povo como categoria interpretativa

e justifica sua opcgéo:

Ha que se considerar seriamente a categoria "povo", destacando que n&o
se trata simplesmente do oprimido, ndo é tampouco a totalidade do sistema,
mas sim a esséncia do povo — e aqui, claro, o semita enfrenta o grego,
Hamurabi contra Homero — a esséncia do povo é a "exterioridade
escatolégica" que faz com que veja o sistema e diga: "Eles !", mas nao se
sentia identificado com esse sistema. O povo num certo nivel esta fora do
sistema e, ao estar fora do sistema, esta no futuro; ao estar no futuro é ja o
homem novo.

O homem novo é o povo oprimido mas ndo, contudo, alienado, e sim
exterior ao sistema, sabendo que tem outras tradi¢cdes, outra lingua, outra
cultura, que é considerada pela "cultura ilustrada"” como incultura, como
analfabetismo, como n&o-palavra, porque a cultura ilustrada ndo tem
ouvidos para ouvir e, por isso, acredita que o Outro guarda siléncio; mas
nao, ndo esta silencioso™*’.

Regressando um pouco na historia econbmica da América Latina, a década de
1930 marca a possibilidade de se constituir certo capital colonial e, com essa
possibilidade surge, conseqglientemente, a classe operaria, mas inversamente a esse
“progresso econdmico”, imediatamente se da também o aumento da marginalidade,
do subemprego, da imigracdo do campo para a cidade de maneira desordenada,
consequéncias acentuadas de forma crescente até nossos dias, tanto pela
internacionalizacdo do mercado — hoje a globalizagdo econbmica — quanto pela
“‘inevitavel” dependéncia dos paises pobres, das nagdes periféricas, do chamado

bloco Sul pobre.

O que se deve levar em consideracao, e ndo deixa de ser desastroso, é que
essas massas marginais “produzidas” sdo seduzidas e envolvidas, sem se dar conta

e claro, pela ordem vigente através de propostas populistas, posturas nacionais e

%0 pussel, 1997, pag. 139.
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populares, o que torna ambigua sua propria posicdo metafisica ou de exterioridade:
seja da totalidade do mercado internacional (como nacfes distintas, periféricas,
dependentes), seja da totalidade nacional dependente (como classes oprimidas ou

marginalizadas)*®*.

Apesar disso, a reflex@o critica de Dussel nos alerta e nos faz perceber que —
para uma verdadeira critica filosofica, ética e politica — nos estados neocoloniais
(atualmente subdesenvolvidos e nao-desenvolvidos) surge uma classe oprimida
externa ou periférico-mundial, massa de marginalizados do sistema internacional,
fora do bloco econémico-politico internacional de poder. S&o os pobres do mundo, a
extrema miséria do “sistema” que, com seu trabalho e sua producédo desde o suor de
seus rostos, desde a corporalidade viva de suas vidas (vulneraveis ao sofrimento

sem limite) geram uma consciéncia revolucionéria nova na histéria mundial*>2.

1.1.2.1 Fenomenologia da exterioridade politica

O discurso metafisico libertador de Dussel centra-se, desde os albores de sua
proposta de filosofia da libertagcdo, na nogcéo de povo, seja como “nacao” periférica,
seja como “classe” oprimida no contexto dos paises dependentes na América Latina,
Asia e Africa (dos paises subdesenvolvidos, ndo-desenvolvidos — pobres e em
extrema pobreza). Fazemos aqui um exercicio racional de fenomenologia da
exterioridade do outro: pretendemos possibilitar uma descricdo da exterioridade
politica do outro a partir da distincdo de sua propria alteridade. Alguns pontos-
chaves (figuras), no pensamento do argentino, nos permitem compreender melhor
essa fenomenologia que expde o encoberto e explicita a distingdo do néo-
reconhecido, do nao-pensado por n&o-ser; que propicia 0 aparecimento da
positividade do outro e faz surgir, como que, num novo horizonte, a razdo do outro

além da ordem vigente.

Exterioridade politica do outro™®. Todo este trabalho e mais especificamente

este item faz referéncia a exterioridade do outro. No entanto cabe agora pontuar

5L cf. Dussel, 1979, pag. 73; 1982, pag. 97.

52 cf, Dussel, 1979, pag. 75; 1982, pag. 98.

%% O principio da alteridade, a exterioridade do outro é o ponto de partida da critica ao sistema, &

“ordem vigente”. Ao longo do itinerario de seu pensamento, Dussel, em momento algum, afastou-se
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154 O outro em sua exterioridade

essa figura como que numa espécie de definicdo
irompe na totalidade do sistema como um sem lugar, ndo-ser, como barbaro.
Todavia, como negacéo de sua negacao, 0 outro apresenta sua propria positividade
metafisica, trans-ontologica; o outro tem sua propria cultura, vida social, lingua,
religiosidade, opgdes politicas, memoéria histérica; a realidade do outro se efetiva
mais além do horizonte da ordem vigente, do projeto, das leis, das instituicdes e do
poder estatal dessa ordem. O outro evoca uma razdo (momento analético) que néo
se encontra no logos da ordem vigente, desde a exterioridade de seu ser provoca

essa ordem.

O “outro” € a América Latina como exterioridade periférica; é a nacao
dependente e neocolonial como alteridade politica; € a classe marginal,
oprimida ou subalterna mas como positivamente “para si” fora da ordem
social dominante. E o momento utdpico, real, escatolégico. Dizer “sim-ao-
outro” politico é o critério absoluto da eticidade politica. Longe de cindir a
ética da politica, afirmamos que a politica ndo é sendo o momento irmao-
irméo da ética; € justa e boa uma acéo politica se for encaminhada a
afirmar, res;s)eitar, “deixar ser” o pobre, a classe oprimida, a nacéo
dependente™®.

Oprimido _como_exterioridade. Distingue-se o oprimido como simples “parte

funcional” da ordem dominante, mera diferenca “natural” e conformada ante o

sistema da totalidade politica, do oprimido que se reconhece “exterior’ ao sistema. O

do principio da alteridade, ao contrario, procurou aprimorar a aplicacao desse principio no conjunto de
sua obra. Ver Politica de la liberacién pags. 14, 38, 43 e ainda a nota 46 na pagina 79; Ver também
20 teses de politica — essa obra € uma espécie de sintese da obra supracitada.

1% | embromos que o objetivo deste trabalho é delinear e explicitar o projeto ético-politico e a questao
ecolégica em Enrique Dussel. Precisamente por isso a exterioridade enquanto categoria e a
alteridade enquanto principio norteiam o itinerario empreendido. Ademais, optamos por fazer
aparecer esse projeto desde os albores de sua op¢do em assumir a América Latina como o “de onde”
hermenéutico que possibilita uma reflexdo filoséfica critica capaz de constituir-se como aporte
epistemolégico na constru¢éo do futuro do continente. Dai a idéia de libertagdo ser mediada por uma
clara e decidida politica que ndo se furta aos principios éticos legitimados a partir da realidade de
pobreza, exploracdo e dependéncia dos povos latino-americanos, mas também de outras partes do
mundo. Os povos sofrem as consequéncias intencionais ou ndo-intencionais de decisGes politicas e
econdmicas que ndo levam em conta a comunidade daqueles que ndo fazem parte da mesa de
negociacdo e de decisdo. As figuras as quais agora fazemos referéncia sdo encontradas ja nos
albores do pensamento do argentino, mas também podemos encontra-las na maturidade de sua obra.
Se em Para una ética de la liberacion latinoamericana 1V, Politica (Filosofia ética latinoamericana 1V)
foi langado o marco de uma antipolitica ou politica libertadora, na maturidade do pensamente de
Dussel, em Politica de la liberacion e 20 teses de politica, dando prosseguimento ao projeto
assumido, esse marco € desenvolvido com clareza e consciéncia da necessidade que tem para a
vida humana o nobre oficio da politica, principalmente, em nossos dias, para a defesa, a producao e
a reproducéo dessa vida e, por extensdo acrescentamos, para a vida que proporciona as condi¢cdes
da prépria vida, a do planeta.

%% Dussel, 1979, pag. 76; 1982, pag. 99.
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primeiro ndo se da conta de que sua situagdo é um resultado, uma consequéncia de
deciséo e consenso do qual ndo tomou parte. O segundo percebe a injustica da
divisdo social e do trabalho e sua consequente, “inevitavel” e necessaria condicéo
de explorado para assegurar e manter os beneficios de uns poucos em detrimento
da grande maioria da classe trabalhadora (trabalhadores do campo, da cidade, de
todos os postos que compdem a infra-estrutura da sociedade capitalista, que
produzem a rigueza que sustenta essa sociedade, mas que dela sé participam como
meros coadjuvantes sem desfrutar do produto de seu préprio trabalho, que,

alienados, valem tdo somente como trabalho-vivo).

O processo de libertacdo politica acima descrito nega a condicdo do oprimido,
de explorado, como mera diferenca para fazé-lo crescer como distinto, como outro.
A nocao de povo aplica-se perfeitamente a ambos 0s casos, pois da conta tanto do
carater alienante quanto do processo libertador do oprimido, do excluido, das vitimas
da ordem dominante, seja em nivel internacional entre nagdes, seja no interior da

prépria patria.

Estado como _exercicio_de poder. O estado, enquanto uma das instituicbes

politicas que exercem o poder politico, tem importancia decisiva na reflexdo ético-
politica na América Latina. A totalidade politica, ja vimos anteriormente, exerce a sua
vontade de poder através do estado como instrumento legal do exercicio do poder,
gue mascara o0s interesses de grupos que apesar de se apoiarem no povo, hada tém
de compromisso ou responsabilidade com ele. Assim, se faz necessario repensar a
politica a partir da exterioridade do outro, bem como a prépria no¢éo e o sentido do

estado e das instituigbes politicas.

Em vista do processo de libertagédo, contrapde-se o estado, como o centro dos
aparatos do exercicio do poder que sustenta a totalidade politica, ao povo, que aqui
tem um significado ético-politico enquanto sujeito socio-politico da libertacdo, seja
enquanto multiddo ou conjunto da populacdo seja enquanto classes oprimidas,
vitimas negadas da politica de dominagdo. Povo conota na totalidade politica o
oprimido, a vitima, o além da ordem vigente, a alteridade que interpela por justica.
Assim, o estado dominador, burgués, € uma nocao que se define ontologicamente,

enquanto povo é uma nocdo metafisica. Compreendemos, entdo, que o poder — o0
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exercicio do poder como vontade de poder ou vontade de dominio — quando é
injusto € exercido contra 0 povo como poder da totalidade opressora, mas nao se
deve esquecer que o0 povo € a verdadeira origem do poder na justica, do poder que

constréi a patria futura*®®.

A América Latina é parte do povo da terra presente, povo dependente e
periférico. Nossas nacfes latino-americanas sédo povos oprimidos e todavia
outros diferentes dos demais: exteriores, alterativos. As classes oprimidas,
os trabalhadores, camponeses, marginalizados, sdo o0 povo de nossas

nacdes. A liberdade latino-americana € impossivel se ndo chegar a ser
libertagdo nacional, e toda libertacdo nacional depende, em Ultima andlise,
da libertag@o popular, isto é, dos operarios, camponeses, marginalizados.
Se estes Ultimos ndo chegarem a exercer o poder, a Totalidade politica dos
Estados do “centro” recolonizara as nossas nagdes e nao havera nenhuma

libertagao. O pobre, o “outro”, 0 povo é o Unico que tem suficiente realidade,
exterioridade e vida para levar a cabo a construgéo de uma ordem nova'®’.

O carater pratico da reflexdo de Dussel o faz pensar no processo de libertacédo
e, conseglentemente, em seu projeto-ético de maneira pratico-poiética, isto €,
desde a concretude do mundo do trabalho. Se o ambito ontoldgico € a totalidade
politica que, por sua vez, sustenta o sistema capitalista como se fosse a Unica
realidade possivel, o ambito metafisico, da exterioridade do outro, excede essa
totalidade politica e se encontra além do sistema que pretende ser o ultimo horizonte
de compreenséo da vida, da realidade. Neste sentido, o &mbito metafisico expressa
a omnitudo realitatis: uma realidade aberta em cuja amplitude cabem possibilidades
de diversos horizontes de compreensdo sem que se feche em algum desses

horizontes que se pretenda que eles sejam Unicos ou perfeitos.

7z

Se a realidade € aberta, se em todos os campos dessa realidade existem
diversas possibilidades de horizontes de compreenséo, entdo, o sistema capitalista
enguanto totalidade ou modo de producédo vigente no campo econdmico, hdo € nem
representa a totalidade da realidade na qual estaria inserida a humanidade como um

todo. Nao podemos nem devemos resumir a histéria da humanidade a um modo de

%% O tema do Estado e do Poder no campo politico € amplamente discutido em Politica de la

liberacion e 20 teses de politica.
*7 Dussel, 1979, pags. 77-78; 1982, pag. 101.
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producédo, neste caso o do sistema capitalista. Na esteira dessa l6gica pode seguir a

compreensao de que a metafisica ndo € a ontologia.

Partindo do modo de producéo capitalista como uma expressao da ontologia da
dominacédo e percebendo que essa expressao de forma alguma abarca a totalidade
da realidade, entdo € possivel pensar e descrever outros pontos-chave (figuras)
agora mais ligados ao campo concreto da economia, mas ainda a partir da

exterioridade que se mostra fecunda na critica a totalidade econémico-politica.

Plus-trabalho. Termo que traduz o poder-mais das for¢cas produtivas no interior
do sistema capitalista de producdo. Refere-se ao povo, no sentido j4 precisado
acima, como sujeito histérico que, num dado momento, emerge no horizonte
ontolégico, irrompe metafisicamente como critica viva a exploracdo que sofre por
parte do sistema. O plus-trabalho remete a realidade do povo enquanto classe
oprimida. Esta ndo se define somente como assalariada e trabalhadora dentro do
sistema de producdo capitalista, mas cria a consciéncia de protagonista de uma
sociedade futura na qual as relacbes de trabalho ndo serdo as de alienacdo e de

exploracdo do trabalhador.

A nocao de povo, ja fizemos referéncia acima, emerge como fato histérico que
irompe a partir de sua exterioridade no horizonte ontolégico do sistema e o
questiona em sua estrutura de dominacao. O povo, enquanto sujeito historico, como
classe revolucionéria, surge de forma concreta no interior do sistema, apresenta-se
como rosto, carnalidade viva, objetiva, que aborda e interpela o sistema desde a
exterioridade de sua posicdo. O povo enquanto sujeito histérico, protagoniza a
possibilidade de uma realidade histérica que supere o sistema presente e seu modo
de producdo, mas também, e conseqientemente, supere a ontologia da dominacao
gue impede que as classes oprimidas manifestem toda sua criatividade na producéo

do que o sistema ndo pode estruturalmente oferecer-lhes.

Proletariado. Este termo/conceito € aqui significativamente ampliado: abarca a
classe assalariada definida a partir do sistema capitalista, mas também o conjunto
de todas as classes trabalhadoras além do regime de trabalho. Aqui a classe
trabalhadora ganha outra dimensédo: a da exterioridade, uma vez que se refere ao

sistema, mas vai aléem deste. Neste sentido, o conceito de proletariado pode ser
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empregado tanto como categoria éntica, dentro do horizonte ontologico do sistema
capitalista, quanto metafisica, em vista da realidade que supera o horizonte
ontolégico do sistema, pois seu trabalho e sua praxis assinalam um além e um

aguém dos interesses e do fundamento do sistema.

Pobre. Sobejamente esté indicado que o pobre™® é uma categoria metafisica
no pensamento de Dussel que indica a situacdo negativa do sujeito explorado pelo
sistema (isto €, a margem do que o sistema produz a titulo de “bens destinados a
todos”); por outro lado, considerando seu tempo livre subversivo a partir do plus-
trabalho e de sua subjetividade livre, indica ainda anterioridade e posterioridade
histérica ao sistema, momento metafisico revolucionario: de alguma maneira a
realidade do pobre excede e se contrapbe a realidade das classes opressoras
‘incluidas” e constituintes, interna e externamente, da totalidade do sistema. A
exterioridade do pobre em sua realidade prético-poiética o faz sujeito historico, por
exceléncia, da transformacao ético-politica requerida diante do sistema: uma nova
politica, uma nova tecnologia, uma nova estrutura social que respeitem, considerem,
reconhecam 0 outro na exterioridade de sua realidade extra-sistémica, trans-
ontolégica, além do ser como o horizonte do modo de producdo capitalista

dominante.

Para Dussel a chave de compreensdo do ser dos dominadores do sistema
como ontologia, revela-se real e concretamente a partir do plus-trabalho subversivo
das classes trabalhadoras, do povo, do pobre, reprimido pelo ser (projeto
fundamental do modo de producéo capitalista ontologizado), mas que a ele se
contrapbe em face da conviccao de que a realidade excede este ser que reprime e,
por isso, luta para tornar possivel e factivel a supera¢do da dominacdo no momento
presente em vista do futuro. A ética nasce, justamente, dessa compreensao da
praxis a partir da exterioridade do outro. Impedir ou negar essa praxis é atentar
contra a novidade, é divinizar o sistema, é fetichizar a totalidade politica vigente

como unico e ultimo horizonte possivel, sem mais.

A transformacao histdrica, o processo progressivo da histéria seria
inexplicavel em sua novidade sem esse momento metafisico da realidade
da exterioridade como transcendentalidade interna. Se a ontologia fosse

% Mas ndo devemos esquecer que oprimido, excluido, explorado, marginalizado, vitimas também

séo categorias metafisicas na arquitetdnica do pensamento filoséfico, ético-politico de Dussel.
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toda a realidade, s6 haveria lugar para o eterno retorno do mesmo. Mas
visto que a histéria é novidade, é necesséria a exterioridade dos modos de
producdo ou da ontologia dominante no momento histérico dado*®.

1.1.2.2 Exterioridade e projeto ético-politico

Dussel sustenta que todo sistema politico tem um projeto, um fim, e esta
amparado no ser da ordem vigente. O mesmo vale para todo sistema econdmico.
Caracteriza a eticidade do sistema conforme este tenda ao ‘“interesse” comum,
ontolégico que tende a fechar-se em si mesmo, ou ao que considera o “bem”
comum, metafisico, em vista de uma ordem futura ainda n&o realizada, porém

esperada e mediada pela praxis libertadora como amor de justica.

Com efeito, em sua reflexdo, considera dois projetos existenciais: um
ontolégico e outro metafisico. O primeiro faz referéncia a um projeto dialético cujo
objetivo ndo passa de uma projecdo ontolégica do sistema vigente que, mediante
melhoras, procura manter o status quo do modelo capitalista de desenvolvimento; O
segundo faz referéncia a um projeto analético que propicia a irrupcdo da
exterioridade na totalidade politica; da alteridade das nacbes periféricas e
dominadas, das classes oprimidas e marginalizadas, do pobre, das vitimas, do outro

politico.

E importante fazer distingdo entre o que se chama de projeto existencial, seja
ele ontolégico ou metafisico, e o projeto dntico, formulado e formulavel a partir das
condicdes concretas do momento histérico. Enquanto horizonte de compreensdo®
o projeto existencial é informulavel porque € o fundamento a partir do qual se torna
possivel toda conceituacao, bem como a luz com a qual se vé e se escolhe seja o
interesse comum (quando se trata do projeto ontolégico de dominacédo) seja o bem
comum (quando se trata do projeto metafisico de libertacdo do outro na histéria a

partir de sua palavra analética)®*.

%9 pussel, 1979, pag. 80; 1982, pag. 104.
1% Em Introduccién a la filosofia de la liberacién (1995), Dussel, no primeiro capitulo dessa obra (La
totalidad vigente), explicita o sentido de projeto existencial da totalidade politica vigente enquanto
horizonte de compreensao (ver pags 85-108).
181 cf. Dussel, 1979, pags. 94-95; 1982, pag. 120.
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Para Dussel o critério que nos permite identificar ou ndo a eticidade do projeto
politico enquanto ontolégico ou metafisico pode ser assim descrito:

O critério absoluto de eticidade de um projeto pode definir-se assim: um
projeto é “perverso” quando totaliza um sistema tendo negado o Outro como
nagdo, classe ou pessoa dominada dentro da Totalidade politica vigente.
Um projeto é eticamente “justo” quando se trata do horizonte de
compreensdo de uma nova ordem futura na qual o Outro politico, a nagéo
dependente, a classe ou pessoa oprimida, € um momento livre na

solidariedade da nova Totalidade politica adveniente™®.

O projeto politico existencial é cotidiano, informulavel; é aquilo para o qual se
vive, mas ndo se pode conceituar ou enunciar de maneira formal e rigorosa: diz
respeito ao fundamento da compreensdo existencial. O procedimento formal,
rigoroso, objetivo, aplica-se ao projeto 6ntico, formulado pelos politicos profissionais:
diz respeito a discursividade e normatividade do projeto politico. Este procedimento
formal servira de parametro para a formulacdo do modelo politico a ser aplicado com
o intuito de efetivacdo do projeto politico: diz respeito a sua factibilidade estratégica
do projeto, assumida pelos estudiosos e tecnocratas que, dadas suas tendéncias,
transformam o projeto politico em “ideologia”. Levando isso em consideragao, o
projeto de libertacdo dos oprimidos, das vitimas, ndo pode ser simplesmente incluido
num “plano politico”, mas segue implicitamente, por ser um projeto existencial, a
todo projeto 6ntico formulado com o firme propdsito de tal libertagdo, como se fosse

a hipéteses do planejamento e da acéo politica. Diz o argentino:

O projeto existencial é pré-conceitual; ao passo que o projeto politico
formulado é conceitual e ideoldgico, inevitavelmente. O projeto politico
existencial da totalidade dominadora €é o fundamento da razéo
conquistadora, dominadora, repressora, guerreira. O projeto politico
existencial de libertacdo é pré-conceitual num duplo sentido: 1) pré-
conceitual, porque é o fundamento existencial e cotidiano, mas, e
radicalmente, 2) porque se encontra “além” do ser ou do projeto da
totalidade. O projeto politico de libertacdo é a compreensdo que o povo, 0
oprimido tem de si mesmo como alteridade ou exterioridade, ndo enquanto
€ “parte” alienada no sistema, mas enquanto tem uma existéncia exterior ao
sistema'®.

%2 pussel, 1979, pag. 95; 1982, pag. 121.
183 Dussel, 1979, pag. 96; 1982, pag. 122.
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Esta compreensdo de que o povo tem de si mesmo como alteridade ou
exterioridade ante o projeto politico de dominagcédo da totalidade vigente, € o que
origina e fundamenta o projeto politico de libertacdo enquanto possibilidade real e
concreta de uma nova ordem futura, baseada verdadeiramente no bem comum e na
justica, assumida solidariamente pelos politicos prudentes e comprometidos com o
povo enquanto nacao oprimida, classe trabalhadora explorada, excluido, vitima.

Adentramos ao campo da utopia politica em seu sentido pleno, positivo,
realista, isto €, da utopia enquanto a clara possibilidade do “ainda-nao” como muito

bem nos ensina Ernst Bloch em seu Principio Esperanca.

No entanto, ndo devemos esquecer que o proprio projeto existencial politico de
dominacdo sofre criticas que o permitem melhorar e avancar ou expandir 0S
horizontes de sua totalidade, atualizando sua poténcia. Esta atualizacdo ou utopia
que abre horizontes dentro do mesmo (do proprio sistema, do mesmo projeto politico
de dominacdo) tem sido uma constante na histéria dos sistemas politicos e
econdbmicos hegemodnicos, como € o caso do liberalismo ou neoliberalismo, do
socialismo, do capitalismo em suas diversas fases. Neste sentido, a utopia nao
questiona a eticidade do projeto ontolégico, apenas justifica a “verdade” do
“‘interesse” comum futuro, e langa mao das estratégias, dos fins, das intengdes que

visam a manutencédo desse projeto.

Sobre o sentido e a fun¢do das utopias na temporalidade histérica, Dussel nos

apresenta dois tipos: a utopia ontoldgica e a utopia metafisica.

Na primeira parte desse capitulo, explicitamos e desenvolvemos, de certa
maneira, a utopia ontoldgica ou o projeto politico existencial de dominacéo. Cabe
ainda uma breve nota sobre o assunto. A utopia ontologica ja se encontrava
presente na cristandade europeia, em plena ldade Média. Mas €, sobretudo, a partir
do descobrimento da América, inicio da modernidade, que a utopia ontoldgica ou o
projeto politico de dominacdo ganha grande vigor, uma vez que, a partir do contato
com outros povos, desde a exterioridade real do outro, a Europa se auto-afirma e se
imp&e como ser por exceléncia, diante do outro cuja alma, a principio, era mesmo

objeto de duvida.
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Para Dussel, a Europa segue sendo o “centro” e o que se poderia chamar de
utopia constitui-se tdo somente no progresso/expansao de um projeto politico de
universalizacdo do ser europeu, negando o aparecimento do outro em sua distingéo,
em sua exterioridade. Desde seu proprio horizonte de compreenséo, 0 ser europeu e
posteriormente 0 norte-americano, através de seus politicos e idedlogos, formulou,
mais que utopias, projetos politicos estratégicos de expansdo do Estado, da cultura,
do comércio, de seu proprio modo de vida com a clara finalidade de aplica-los sobre

as colbnias ou neocoldnias do Novo Mundo, dos povos periféricos.

O projeto de dominacdo, sutiimente encoberto na magnanima palavra
“civilizacao”, “liberdade” ou american way of life, fica estruturalmente
formalizado gragas a certos modelos. Estes “modelos” sdo politicos (como
por exemplo, o parlamentarismo), econdmicos (como o capitalismo industrial
ou o das classes multinacionais), culturais (como as ajudas cientificas aos
paises subdesenvolvidos) etc. O chamado “desenvolvimentismo” é o
modelo que ultimamente exportou para as suas neocoldnias o imperialismo,
seja o dos Estados Unidos seja o da Europa. E por isso que o tradicional
tema do “fim comum” é equivoco, ja que pode encobrir a dominagao através
de um modelo imposto. Tal modelo é a estrutura total das media¢des que se
fundam no projeto geopolitico e estratégico formulado pelos politicos dos
impérios, que, por sua parte, é expressdo da com-preensdo politico
existencial ou pro-jeto cotidiano de dominagao do “centro” ou da “oligarquia”
do pais dependente’®*.

Toda essa estrutura de mediagdes que sinergeticamente orquestram o que se
tem chamado de dominagédo constitui 0 ponto mais alto da totalidade politica de
dominacéo: a fetichizacdo do sistema ou o nivel propriamente teolédgico da totalidade
politica que se diviniza e se pretende insuperavel, eterna, fechada para o outro.

Inversamente, de forma aberta e anti-hegemoénica, a utopia da temporalidade
metafisica se constitui também desde o horizonte de compreenséao cotidiano, mas a
partir da exterioridade real dos povos oprimidos: nacdo dependente, classes
trabalhadoras marginalizadas, os excluidos, as vitimas do sistema vigente. Esta
utopia que, por sua vez, vislumbra um novo projeto politico, o de libertagdo, ndo tem
nem poderia ter lugar na totalidade politica vigente, uma vez que a nega e se

empenha em sua transformacao a partir da exterioridade do outro.

1% Dussel, 1979, pags. 99-100; 1982, pags. 127-128.
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Precisamente por nao ter lugar, por inscrever-se no ainda-ndo cuja
possibilidade € real e concreta, a utopia metafisica ndo pode descrever o novo
projeto politico que postula, mas pode considerar sua possibilidade como negacao
do projeto politico de dominacao vigente. Por isso, a partir de uma praxis libertadora,
aplica-se a propositura e no uso de conceitos e categorias que viabilizem
teoricamente e assinalem de forma pratica as condigbes do préprio processo de
transformacdo. Pensar esta possibilidade desde a realidade vivida € ja instaurar na
compreensao existencial o0 comeco de um novo tempo que so6 sera realidade se for
assumido como praxis de libertagdo que se desenvolve na histéria presente em

busca de um futuro a ser construido: bem comum a partir da exterioridade do outro.

Existe entdo um sistema vigente, o ser politico; e um sistema que se cons-
troi a partir da Alteridade, desde o pobre, desde a nagdo dependente, as
classes oprimidas, o Outro, o além do ser politico. Este projeto de libertagéo
ja estd sendo vivido na cotidianidade exterior da cultura da Alteridade... O
projeto de libertacdo pode ser vivido e tido como proprio pelo politico, sé
quando vive e se compromete com 0 PoOvVO ho risco e na pobreza de sua
exterioridade...

O projeto de libertagdo de um povo, o bem comum (que é “o primeiro na
intengdo e o ultimo na realizagdo”, como diziam os classicos), entéo, é o
manancial histérico que vai forjando em suas lutas os oprimidos enquanto
pessoas criadoras de uma ordem nova... A libertagdo ndo é primeira nem
essencialmente um 6dio ou uma luta. A libertagdo é essencialmente um
movimento de amor ao bem comum futuro, uma esperan¢a no bem estar,
uma vontade de liberdade, um sentido de realidade (que é exterior ao ser do
sistema opressor). Esta utopia meta-fisica mobiliza a histéria e langa os
oprimidos em direcso & sua libertagio™®.

Tal libertacdo desde o comeco da década de 1970 até nossos dias, desde o
inicio do delineamento e da configuracdo do projeto ético-politico de Dussel, tem no
outro enquanto pobre, e hoje, enquanto vitima do sistema, o sujeito histérico a partir
do qual se legitima o critério fundamental da moralidade da praxis de libertacdo, bem
como a partir do qual se julga a eticidade da pratica. O critério fica entdo assim

formulado: “todo projeto é bom quando serve ao pobre”*®

, quando realmente tem
por objetivo a producdo, reproducdo e desenvolvimento da vida a partir da

exterioridade das vitimas.

1% pussel, 1979, pags. 101-102; 1982, pags. 130-131.
1% Dussel, 1979, pag. 102; 1982, pag. 131.
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Precisamente neste sentido o campo politico € pleno da normatividade ética
ou, em outros termos, a politica deve, eticamente, ouvir a voz do outro (do povo
engquanto nacdo oprimida, classe trabalhadora, pobre, marginalizado, vitima), aceitar
sua interpelacédo, assumi-la como propria e pbr-se a seu servico na destruicdo do
projeto ontolégico de dominagdo e na construgdo de um projeto ético-politico que
instaure a nova ordem do respeito e da dignidade do povo, do pobre, das vitimas.

Mas Dussel, ja no inicio de seu projeto ético-politico, tem clareza de que nao
basta identificar na praxis historica do sujeito historico o projeto existencial forjado
COmoO esperanga, como utopia que se arraiga e sustenta metafisicamente em
decorréncia da alteridade negada pelo sistema que mata, lentamente, pela producéo
da pobreza, da exclusédo do povo, do pobre, das vitimas, a vida que o0 mesmo afirma

promover.

Dussel em suas obras mais recentes sobre politica, j& as indicamos acima,
explicita e desdobra os niveis nos quais se desenvolve a ordem do campo politico.
Sem duvida, com muito mais clareza e propriedade, demonstra esses niveis hoje
(niveis do principio normativo, da discursividade ou democratico, da factibilidade ou
estratégico), mas ja os indicava desde antes a fim de melhor compreender a
complexidade do processo como também cada momento especifico constitutivo de

toda ordem politica vigente ou em vias de transformacéo.

O projeto ético-politico vislumbrado no conjunto da obra de Dussel é
consideravel e definido, muito ja se insistiu nisso, a partir da América Latina: de suas
experiéncias revolucionarias bem sucedidas, mas também de suas experiéncias
equivocadas e mal sucedidas. No entanto, conforme seus escritos deixam
transparecer e, segundo nossa percepcao, esse projeto tem alcance muito maior,
muito mais amplo. Endereca-se mesmo para a humanidade, mas a partir dos
pobres, das vitimas da totalidade politica vigente. Na histéria os povos oprimidos
sempre procuraram libertar-se de seus opressores, mas nem sempre com éxito. Ndo
basta o mero desejo, a simples vontade: deles se deve partir, mas precisam ser
acompanhados por acdes e recursos concretos que estrategicamente concorram
para a libertacdo almejada. Dai a necessidade da formulacdo do projeto, do
engajamento decisivo, da percepcdo dos elementos e acOes estratégicas que
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sustentem e orientem, na pratica e ao longo do processo, a realizacdo do projeto de
libertagc&o. Diz o argentino:

Todo povo oprimido tem um pro-jeto existencial de libertacdo, mas pode
estar de tal maneira confundido com o pro-jeto alienante do sistema que
n&o atrai com veeméncia. E necessaria a tarefa pedagdgico-esclarecedora
do politico, do mestre, do profeta, do intelectual, para que o préprio povo
descubra clarevidentemente o que ja é. Todavia, nem todo o povo
conscientizado chega a formular um adequado projeto politico. Por seu
lado, nem todo projeto politico é tecnicamente formulado num modelo
realista, possivel e ao mesmo tempo revolucionario... Hoje, na América
Latina, seria ainda necesséario adiantar-se aos “movimentos envolventes”
gue a contra-revolucdo imperial lanca depois de cada passo adiante da
libertacdo continental, nacional e popular. Dai a titdnica dificuldade de
vencer: 0 opressor ndo so é forte, numeroso, rico, mas, além disso, é um
superdotado de mediacdes cientificas, planejadoras para deixar frustrado

gualquer processo auténtico de libertacdo. Nao contarecom a poténcia do
dominador é infantilismo politico e claro sinal de derrota®’.

Concluséao

A titulo de conclusdo desse capitulo, importa levar em consideracdo as
palavras de Dussel ditas acima: “Ndo contar com a poténcia do dominador é
infantilismo politico e claro sinal de derrota”. Dado o ponto de partida
recorrentemente indicado no transcorrer desse trabalho, ndo podemos esquecer que
0 projeto ético-politico de nosso autor remonta a experiéncia de sua militdncia e de
seus compromissos politicos'® nas diversas etapas de sua vida, seja ha América
Latina, seja na Europa, seja no giro pelo mundo (Asia, Africa), quando de sua
peregrinacdo em busca dos fundamentos, bem como de um novo dialogo filosofico

entre as culturas.

Ao longo de sua experiéncia fundamental que a nosso ver deve ser nomeada
de “descoberta da exterioridade do outro” (num primeiro momento, intuitiva e nao-
tematica; num segundo momento, conceitual e categoérica, analitica e sistemética,

mas tanto num quanto noutro momento, essa experiéncia se da como praxica,

'°7 Dussel, 1979, pag.104; 1982, pag. 133.
%8 Sobre os compromissos politicos de Dussel, gostariamos de lembrar que nosso autor foi e é

acusado de populismo por conta de sua militAncia no periodo da ditadura militar argentina, das
opcdes ai tomadas junto ao peronismo e, mais recentemente, por levar em conta as questdes
populares na elaboracéo de sua proposta filoséfica ético-critica.
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concreta), Dussel se d4 conta da importancia de instrumentalizar sua tomada de
consciéncia e a prética que dela decorre com os proprios conhecimentos e recursos
(mediacgdes) utilizados pelo opressor na pratica da dominac&o. E preciso conhecer a
fundo e internar-se na compreensdo do dominador a fim de poder realizar o
chamado “giro descolonizador” tdo pretendido no calor da militdncia, mas so atingido
na serenidade da reflexdo consciente e critica capaz de explicitar e descobrir o que
estd encoberto e oculto na forma do legal e vigente no horizonte Unico de

compreensao da realidade e da vida (ontologia da dominacéao).

Assim, o caminho filoséfico percorrido por Dussel, demonstra e explicita, nas
obras filosoéficas escritas, sua compreensao da necessidade de lancar mao de todo o
aparato metodoldgico, epistemoldgico, hermenéutico, analitico do dominador, dai
sua opcao em propor novas categorias ou re-significar antigas. Claramente recorre
ao exercicio prudencial da espera paciente, o que o0 ajudou a compreender que 0
projeto de libertacdo que vislumbra ndo pode dar-se sendo num processo longo

cujos resultados s6 muito lentamente vao se fazendo perceber.

Dussel, sem sombra de duvida, assinalou um carater ético-pratico desde os
primeiros momentos de sua opc¢ao pelo resgate do pensamento latino-americano
como “barbarie”. Por isso, privilegiou significativamente a dimensdo ou o campo do
politico como campo onde se da o exercicio do poder e onde a dominagéo se torna
mais visivel a propria reflexao filoséfica a qual manteve e mantém até hoje o critério
a partir do qual se deve julgar a eticidade de um projeto politico cujo modelo (liberal
ou socialista) realmente se propde a promocdo do bem comum: libertar o pobre,
fazer justica aos oprimidos, aos excluidos, as vitimas, deixar que o0 outro seja.
Reconhecer e acolher os direitos dos injusticados pela acao institucional do sistema
€ acolher o outro desde a exterioridade de seu ser e elevar a vida a dignidade e ao
valor que ela tem em todos os seres humanos indistintamente; é compreender que a
vida humana, principalmente a vida do pobre, dos marginalizados e excluidos, das
vitimas, se constitui no principio ético-material universal a partir do qual se deve

buscar a producéao, reproducédo e desenvolvimento da vida.

Precisamente aqui o projeto ético-politico de Dussel tem implicacdes praticas

fundamentais. A vida € vista em toda sua amplitude. Ndo € descolada nem da
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sensibilidade nem da vulnerabilidade que Ihe sé@o préprias. A vida, indiscutivelmente,
tem bases materiais indispenséveis e inalienaveis que ndo se pode nem se deve

negligenciar sob pena de p6-la em risco e mesmo de perdé-la.

Um projeto politico que ndo considere eticamente as bases materiais da vida
de todos e de cada ser humano, ou que acredite ser “natural” e “aceitavel” a morte
de milhares de pessoas por nao disporem das minimas condigBes para manter a
prépria vida, ou ainda, que ndo se dé conta das consequéncias ndo-intencionais de
suas agdes institucionais, no maximo, como ja referimos acima, pode ter “interesse
comum” de privilegiar a vida de uns poucos em vista da degradagdo humana da

grande maioria das pessoas.

E desse projeto politico — chamado aqui de totalidade politica ou ontologia da
dominacdo — que cabe libertar-se. Libertacdo fundamentada na constituicdo de um
novo projeto ético-politico que tenha a vida humana como principio ético-material
universal e tenha nas mediacdes concretas da producdo, reproducdo e
desenvolvimento da vida humana o critério de verdade pratica que dignifica e
valoriza a vida de cada ser humano fazendo-o sujeito e guardido da vida, de toda
vida. Essa libertagdo entendida como utopia do ainda-ndo realizado, mas factivel na
histéria, € vislumbrada a partir da exterioridade politica do outro, do pobre, do
excluido, do marginalizado, das vitimas. A alteridade é autoridade na constituicdo de

um projeto ético-politico ndo-hegemadnico e nao fetichizado.
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CAPITULO 1l

O DIALOGO COM KARL MARX: A DIALETICA CAPITAL-TRABALHO E A
EXTERIORIDADE ETICA DO TRABALHO VIVO

INTRODUGCAO: Pensando o préatico na pratica do pensamento

Na tessitura de seu projeto ético-politico, desde a exterioridade metafisica do
outro, Dussel trilha um caminho epistemoldgico decisivo: depara-se com conceitos e
categorias herdados da tradicdo filoséfica ocidental européia que por sua vez nao
significam ou ndo conseguem significar o sentido libertador do projeto que vislumbra.
Por isso, a fim de melhor estruturar a hermenéutica da realidade da qual parte,
constitui um conjunto de categorias e conceitos que lhe permitem melhor e maior
desenvolvimento na andlise e reflexdo filoséficas que empreende. Dentre as
principais categorias podemos citar: Proximidade, Totalidade, Exterioridade,

Mediac&o, Alienacéo, Libertacdo™®.

Nesta mesma linha constitui também diversos niveis praticos e criticos a partir
dos quais pensa de forma concreta as relacdes humanas alienadas na América
Latina, sé@o eles: erotica, pedagogica, politica e arqueoldgica. Especificando ainda
mais essa linha de concretude da reflexdo em seu pensamento e a fim de descrever
as mediacbes das relacbes praticas, constitui também o que chamou de relactes
poiéticas ou relacdo com a natureza. Assim, no discurso filoséfico estrutural da
filosofia da libertacdo predicada por Dussel, a categoria natureza, por forca
etimolégica, assumira a condicdo de fisica; a categoria semiética se desdobrara em
semidtica e pragmatica; a categoria econdmica se origina nas relacées poiéticas,
mas se transformara em tecnoldgica e estara sempre um passo a frente das

relacées de producéo®’°.

Neste capitulo trataremos de uma mediacdo categorial de significativa
importancia na arquitetdbnica do projeto ético-politico de Dussel, a saber: da
econbmica. Podemos dizer que a reflexao filosofica aqui adentra a um nivel mais

concreto, uma vez que temos partido de categorias abstratas para categorias mais

199 cf. Argote In Dussel Introduccién a la filosofia; Filosofia de la liberacién

170 cf. Dussel, 1998b,
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concretas. Assim, o dialogo com Marx sera o fio condutor desse novo momento no

desenvolvimento dessa pesquisa.

Se levarmos em consideracdo a compreensdo do argentino-mexicano*’* em
duas de suas obras atuais, 20 Teses de politica e Politica de la liberacion:
arquitetonica, perceberemos que o campo politico enquanto um campo pratico €,
materialmente, atravessado por outros campos praticos dentre os quais figuram o
ecologico, o econbmico, o cultural etc. A compreensdo desse atravessamento
material entre os campos praticos permitiu a nosso pensador um dimensionamento
também pratico e de conjunto na propositura de seu projeto ético-politico de
libertacd@o a partir das vitimas: Dussel ndo descuida do rigor formal de sua reflexdo
ético-filosofica, mas atribui significativa importancia ao aspecto material e de
factibilidade de seu projeto. Ndo ha transformacéo, ndo ha libertacdo sem que se
efetivem profundas mudancas nas estruturas econdmico-politicas, socioculturais dos
sistemas econbmicos e politicos que se fecham em totalidades politicas
“globalizantes” e “excludentes” de grande parcela da populagdo mundial, relegada a
pobreza e a miséria, bem como a sofrer primeiro e diretamente as consequéncias da
atual crise ecologica: principalmente os efeitos das mudancas climaticas que ja se
fazem sentir nas populagdes mais pobres do planeta.

A necessidade de compreender a dominagédo infligida estruturalmente pela
totalidade politica, justificada pelo horizonte ontolégico de compreensao, levou
nosso pensador a aproximar-se do pensamento de Karl Marx, principalmente da
dialética e da noc¢édo de trabalho vivo, isso entre as décadas de 1970 e 1980. Dada
sua reflexdo historico-contextualizada a partir da América Latina, é possivel mesmo

172

dar algumas razGes para a aproximacdo ou para o dialogo com Marx~ <. Quatro

razdes figuraram entre as mais explicitas:

1. A crescente miséria e o consequente empobrecimento do continente latino-
americano, mas também, por extensdo, de outros continentes como a Africa e a
Asia, o chamado Sul pobre em relacdo ao Norte rico. Esse fato faz do “pobre”,
enquanto categoria socioldégica assumida, por forca e inspiracdo da andlise de

Emmanuel Lévinas, por alguns intelectuais do Movimento da filosofia da libertagcédo

171

Ap6s seu exilio no México, Dussel adquire cidadania desse pais.
172

Dussel, 1998a, pags. 24-25.
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em seus primérdios, uma categoria cuja importancia hermenéutica se revela singular
e proficua para o novo quefazer filosofico que esta surgindo. A nogéo de “pobre”,
pensada a partir da exterioridade do sistema econémico de producédo, explicita uma

violéncia até entdo desconsiderada pela reflexao filosofica;

2. A clara intencdo de efetuar uma critica ao capitalismo enquanto sistema
econdmico de producdo, principal causa da miséria e da pobreza no mundo. Critica
essa que se efetiva a revelia do falso triunfo sobre o marxismo quando da dissolugéo
do chamado “socialismo real”. O processo irracional e virulento de produgao desse
sistema ndo poupa nem o trabalhador enquanto sujeito da produgéo, trabalho vivo,
nem a natureza enquanto fonte, manancial de onde extrai a matéria-prima para a
producdo de mercadorias que visa Unica e exclusivamente ao lucro em detrimento

da producéo e do desenvolvimento da vida,

3. A filosofia da libertacdo necessitava desdobrar e esclarecer o que Dussel
chama de econbmica e politica como media¢des fundamentais e imprescindiveis a
uma reflexdo filoséfica critica para posteriormente assumir os ganhos conceptuais
da pragmatica que ja subsumia a analitica. Inversamente ao carater historico dessas
perspectivas filosoficas, o argentino-mexicano assume uma postura metodoldgica

que vai da pragmatica a econémica;

4. A postura decisiva de que para superar o dogmatismo da tradicdo marxista —
gue apesar dos reveses histéricos e das invectivas neoliberais, ainda exercia e
exerce muita influéncia quanto a analise conjuntural da realidade principalmente nos
meios académicos entre os intelectuais organicos e no mundo do trabalho entre os
militantes sindicais de esquerda — era necessario ler direta e seriamente as obras de
Marx, sem intermediarios “oficiais” e “autorizados”, a fim de poder afiangar, sem
dogmatismo e desde a fonte, um pensamento de esquerda na América Latina, isto é,
um pensamento socialista de carater popular, de caracteristicas proprias que
levasse em consideragdo as reais necessidades do continente e sua importancia

histérica.

Dussel, de acordo com as razdes elencadas, impds-se a tarefa de reconstrucao
radical do pensamento de Marx e, para isso, assumiu o0 paciente trabalho de

releitura integral das obras originais, em alemé&o, desse autor, mas sua leitura partira
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de um contexto histérico sdciocultural, econdmico-politico distinto e definido: a
situacédo de “dependéncia” latino-americana. E a partir dessa situacdo que lancara
mao do aparato categorial de Marx e o aplicara a realidade de pobreza e miséria a
qual esta “condenada” a América Latina e os paises e continentes que constituem o

Sul pobre.

Essa leitura (releitura) hermenéutico-filosofica permitiu a Dussel, inspirando-se
no contexto histérico-concreto de sua “Patria Grande”, uma compreensao sui generis
da obra de Marx a ponto de propor a inversdo da hipétese tradicional de leitura
desse autor: o Marx mais antropoldgico, ético e filoséfico € percebido muito mais nos
escritos da maturidade, nas quatro redacdes de O capital, e ndo nos escritos da
juventude como se tem tradicionalmente indicado e interpretado. Essa inverséo
assinala e pontua, para o argentino-mexicano, o carater filosofico-econémico do que

se convencionou chamar de o Marx definitivo.

Esse trabalho hermenéutico-filoséfico sobre a obra de Marx constituiu a “via
larga” da filosofia econémica, mediagdo necessaria para a analise e constituicao do
projeto ético-politico de Dussel, pensado a partir da periferia empobrecida, explorada
e dominada. Nao se tratava de relegar ou esquecer a importancia da filosofia da
linguagem (linguistic turn) tdo propalada nesse periodo, mas de priorizar e
consolidar a “econdmica” enquanto outro momento pratico-poiético premente e de
fundamental importancia para a propria producédo e reproducdo da vida. E mais,
importava mesmo repensar a nog¢ao de “dependéncia” econdmica a fim de melhor
descrever suas causas para melhor compreender a real diferenca entre os paises
ricos do Norte e os paises pobres do Sul, bem como discutir e propor outros e novos

caminhos factiveis para o mundo subdesenvolvido e ndo desenvolvido.

E neste sentido que se pode dizer que o trabalho hermenéutico-filoséfico de
Dussel em sua releitura de Marx, a partir da realidade latino-americana, tem clara
intencdo critico-libertadora. Trabalho esse que, além de permitir ao argentino-
mexicano uma genuina visdo de conjunto da obra de Marx, mostrou-lhe também
guanto o pensamento desse autor se aproxima das propostas defendidas pelo
Movimento da filosofia da libertacdo. Para Dussel a origem do discurso/pensamento
de Marx encontra-se na exterioridade do pobre enquanto trabalho vivo explorado. Os
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ganhos desse trabalho hermenéutico-filoséfico foram significativos para a filosofia da
libertacdo, bem como contribuiram para precisar as categorias da analise critico-

libertadora do discurso de Dussel.

1. EXTERIORIDADE E PRAXIS

Como ja vimos acima, a aproximacgdao critica de Dussel ao pensamento de Karl
Marx se da pela percepcédo, daquele, de que as andlises critico-dialéticas que este
faz da realidade de exploracdo do trabalho e das consequéncias que dai decorrem
na sociedade Ocidental capitalista sdo indispensaveis para uma séria andlise da
realidade de pobreza e exclusdo que assolam o chamado Terceiro Mundo

subdesenvolvido e os paises pobres da América Latina, da Africa e da Asia.

Dussel se servir4, do ponto de vista filoséfico, dos instrumentos de andlise
proprios do marxismo para melhor compreender o crescente fendmeno da exclusao:
ndo somente de determinados grupos dentro de uma nacdo, mas também em
relacdo a exclusdo de continentes inteiros dentro da totalidade do mundo e, mais
especificamente, dentro da chamada Civilizacdo Ocidental. Esta analise, a partir do
instrumental do marxismo, o conduz, logicamente, a critica do capitalismo, sem, no

entanto, aderir a postura dogmatica propria do marxismo standard.

Num primeiro momento, o contato com o pensamento marxista, de enfoque
ainda tradicional, mostrou a Dussel que era insuficiente para uma consequente
aproximacdo do pensamento de Marx com o contexto latino-americano, o que o
levou a fazer uma releitura profunda das principais obras e manuscritos desse autor.
O resultado desse trabalho de arquivo € um comentario e uma analise sistematica
do pensamento de Marx, que compde um corpus de produtividade tedrica em trés
volumes'”® que mostra o processo e a evolucdo das categorias desse autor. Nesse
trabalho, Dussel, de maneira original, refaz a trajetéria do desenvolvimento
intelectual de Marx; descobre ndo somente um Marx que era importante para o

projeto de libertagdo latino-americana, mas também um Marx desconhecido até

% Os estudos de Dussel resultam nas seguintes obras sobre Marx: La produccién teérica de Marx:

um comentario a los Grundrisse; Hacia Um Marx desconocido: um comentario de los manuscritos del
61-63; El ultimo Marx (1863-1882) y la liberaccién latinoamericana; Las metéaforas teologicas de Marx.
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entdo, o que lhe permite iniciar uma avaliacdo critica do marxismo do século XX;
conclui que Marx, além da dialética hegeliana, serve-se também da metafisica de
Schelling; propde, como um desafio para o século XXI, que Marx seja lido metafisica

e humanisticamente, como critico das totalidades hegeliana, aristotélica e platonica.

Para Dussel, o Marx realmente humanista é aquele que encontramos em O
capital, que nos confronta ndo com uma ciéncia econémica, mas com uma critica da
economia politica que produz um sistema para a exploracao da vida do trabalhador.
Na leitura de Dussel, O capital aparece menos como um tratado cientifico, e mais

como um tratado ético.

A partir dos estudos que fez sobre Marx, Dussel descobre a possibilidade de
fazer, no campo de uma filosofia da economia ou econémica, uma reflexdo critica
sobre a economia politica: compreende que na categoria trabalho vivo encontra-se
ndo somente a fonte de toda riqueza e o ponto de partida de uma dialética critica,
mas também o lugar de onde se pode empreender uma critica auténtica e frontal ao
sistema capitalista: desde a exterioridade do outro — enquanto trabalho vivo — em
relacdo ao capital. Exterioridade que, como ja indicamos antes, ndo se refere tao
somente a singularidade do ente enquanto pessoa ou enquanto trabalhador pobre,
excluido, oprimido membro de uma classe explorada, mas também a particularidade
de paises e nac¢les pobres e dependentes que sdo virulentamente saqueadas em
suas riquezas pelo atual sistema capitalista que aprofunda o fosso da miséria e da

dependéncia sob a égide do progresso e do desenvolvimento.

1.1 PENSANDO A EXTERIORIDADE A PARTIR DE MARX
1.1.1 Exterioridade no pensamento de Marx

Diferentemente de muitos comentadores de Marx, Dussel ndo concebe a
categoria da totalidade como sendo a mais importante em seu pensamento. Dada
sua interpretacdo sui generis e pessoal da obra desse autor, propde a categoria do
trabalho vivo como a mais importante do pensamento marxiano, e extrai dai, como

consequéncia de sua leitura e viés epistemoldgico, a categoria da exterioridade
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como categoria fundamentalmente presente no pensamento de Marx, isto €,

entrevista a partir do trabalho vivo enquanto nao capital.

Até entdo se considerou que a categoria da totalidade representa aquele
horizonte do ser que funda os entes compreendidos em seus limites. Assim, se
deveria considerar o ser do capital, um ser deveras misterioso, como valor que se
valoriza, que funda ontologicamente o dinheiro, a mercadoria, o trabalho objetivado,
etc. Ora, na trajetéria desse trabalho ja tivemos oportunidade de expor que para
Dussel a totalidade é a categoria fundamental de toda ontologia uma vez que o ser é
0 horizonte ultimo que constitui a totalidade do mundo ou de todo sistema, neste

caso, o do capital. Por isso, nos diz o argentino-mexicano:

Nossa pretensé@o consiste contra toda a tradicdo dos intérpretes de Marx,
em afirmar que a categoria por exceléncia de Marx ndo € a de “totalidade”,
porém a de “exterioridade”(...). Nossa pretensédo consiste em indicar que a
andlise ontoldgica do capital (descobrir seu fundamento, a identidade do ser
ou a esséncia como origem das formas fenoménicas de sua manifestacdo),
do “valor que se valoriza”, somente é possivel a partir de uma posi¢ao
critica (que temos chamado metafisica: mais que ontolégica). A critica
ontoldgica do capital & possivel a partir de um “fora” pratico do capitalismo,
para assim poder constituir a totalidade do capital (ndo ja horizonte do meu
mundo, porque entdo ndo se constituiria em objeto) como um “objeto” de
analise. A “exterioridade” é a condigdo pratica da critica a totalidade do
capital. Mas além disso, a “exterioridade” é o lugar da realidade do outro, do
ndo Capital, do trabalhador vivente em sua corporalidade ainda néo
subsumida no capital' ",

Dussel considera que o lugar ou situagdo desde onde pensa o pensamento de
um pensador ndo é explicitamente pensado por ele mesmo. E o suposto, o
obviamente tido como ponto de partida, a fonte ndo pensada a partir da qual se
pensa tudo. Precisamente aqui Dussel chama a atencdo para a obra de Marx:
percebe que desde os escritos da juventude até os escritos da maturidade, do Marx
definitivo, se pode encontrar e demonstrar este “a partir de fora” ou a situacado a

partir da qual se efetiva a reflexdo deste pensador. Neste sentido, cita de Marx:

Onde reside, pois a possibilidade positiva da emancipacdo alema? [...] Na
formagdo... de uma esfera da sociedade a qual seus sofrimentos universais
imprimem carater universal [...] em contradicdo total com as premissas
mesmas do Estado alemdo [..] Esta dissolucdo total da sociedade
sintetizada numa classe especial, € o proletariado... A pobreza da qual se

" Dussel, 1988, pags. 365-366.
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nutre o proletariado ndo a pobreza que nasce naturalmente [...] Ali onde o
proletariado proclama a dissolu¢cdo da ordem universal anterior, ndo faz
sendo apregoar o segredo de sua prépria existéncia, ja que ele [o
proletariado mesmo] é a dissolucao de fato desta ordem universal'’.

Percebemos aqui a vigéncia de certa “ordem universal’, de uma totalidade
estabelecida, presente, e por isso mesmo pretensamente “anterior” a ordem que
surgird depois de sua dissolugcdo. Mas, pensando de outra maneira, o proletariado,
sendo o absolutamente dominado nessa totalidade, € ao mesmo tempo seu oposto
absoluto, sua contradicdo absoluta. Encontra-se como uma positiva posicdo que
esta do outro lado do horizonte do mundo estabelecido e dominante. Posi¢cao cuja
realidade, no entanto, é de estado de pobreza. Mas, a simples afirmacdo de sua
existéncia (que de fato pode ser feita e considerada desde uma posicao exterior a da
esséncia do mundo) reclama e implica a negacdo da dominacdo. Mas tal negacéo

s6 pode partir da positividade afirmada do proletariado enquanto trabalho vivo.

Essa posicéo exterior ao capital Dussel assinalara também nos Manuscritos de
1844. J4 nesta obra podemos perceber explicitamente a consciéncia de Marx em
relacdo a condicdo do trabalhador despossuido da propriedade e dos meios de
producdo — possuidor somente de sua capacidade e de sua forca de trabalho. O

trabalhador enquanto trabalho vivo figura como “nao ser” diante do “ser” do capital.

A economia politica ignora o trabalhador que ndo trabalha, o trabalhador
enquanto homem situado fora da relagéo de trabalho. O malandro, o ladréo,
o desempregado, o faminto, o miseravel, o criminoso séo figuras que nao
existem para ela, mas somente para outros olhos, para os olhos do médico,
do juiz, do coveiro, do administrador dos pobres etc., sdo fantasmas que
vagam fora do reino da economia politica.

(...) A existéncia abstrata do homem como um mero homem de trabalho
pode precipitar-se diariamente de seu pleno nada no nada absoluto, na sua
inexisténcia social e portanto real*’®.

Para Dussel trata-se de “lo allende”, o que esta do outro lado, o distante, o
outro do horizonte da totalidade, do ser do capital. Entende que para Marx o sujeito

do trabalho, em sentido amplo, o ser humano, antes de ser um assalariado, de ter

> Marx apud Dussel, 1988, pag. 366. Esse texto condensado por Dussel pode ser encontrado na

integra nas ultimas paginas de Introducéo a critica da filosofia do direito de Hegel. Marx, 1991, péags.
124-126.
8 Marx apud Dussel, 1988, pag. 367; Marx, 2008, pags. 91-93.
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vendido sua capacidade, sua forca de trabalho para o capital, € tdo somente uma

figura, um fantasma que néo existe para o capital.

E precisamente nesta situacdo/condicdo de ndo existéncia e depois de nada
absoluto que se pode falar de exterioridade do trabalho vivo, do trabalhador. Neste
sentido, podemos compreender claramente que todo aquele — ser humano — que
ainda néo trabalha para o capital apresenta-se como exterioridade em relagéo a ele,
esta fora do sistema, € um nada — mas que ainda nao foi subsumido por ele; mas,
por outro lado, todo aquele que se torna assalariado, assumido e incorporado ao ser
do capital se transforma, na verdade, em nada absoluto porque perde até mesmo a
condicao de ser humano auténomo diante do capital e, ao contrario, passa a constar

como um simples momento do capital, como sua propriedade, alienado, negado.

Partir dessa situacdo, segundo Dussel, foi e tem sido a tarefa da filosofia da
libertacdo, ndo preocupada tdo somente com a constatacao de tal situacdo de todo e
qualquer ser humano negado em sua humana condicéo de ser, mas de, partindo de
sua realidade, resgatar sua dignidade, sua positividade de ser humano. O que a
filosofia da libertacdo tem exposto e defendido, com sentido transontolégico, € que o
outro da totalidade, em sua exterioridade, é nada para o ser do sistema, mas, ao
mesmo tempo, é real, é portador de vida e de sentidos distintos dos da totalidade. A
realidade do outro — do trabalho vivo, do trabalhador — existe e resiste mais além do
ser da totalidade. Assim, o trabalhador ndo assalariado, o trabalho vivo, real, exterior

ao capital como sistema, como totalidade, € exterioridade.

E somente a partir da afirmacéo da positividade do trabalho vivo enquanto
ndo subsumido no capital, enquanto afirmacdo da alteridade, enquanto
autoposicéo da exterioridade, que a negacdo da negacéo (ou a libertacdo
da alienagéo do trabalho subsumido ou determinado pelo capital) é
possivel'’".

A realidade do trabalho vivo, mesmo néo levada em conta no ser do capital, por
ser aparentemente irreal, ilusoria, uma vez que o capital é autosuficiente na
producédo de valor que se autovaloriza, é o lugar, o “de onde” a partir do qual “para

outros olhos”, agora, olhos da critica, € possivel interpretar e considerar a totalidade

" Dussel, 1988, pag. 369.
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do capital ndo mais como o horizonte a partir do qual se compreende e se da sentido
aos entes intramundanos, mas, ao contrario, a partir de outro olhar epistemoldgico,
apenas como um ente ou objeto que pode ser analisado, investigado, explicitado. O
trabalhador, o trabalho vivo enquanto exterioridade que se apresenta de forma real e
concreta como corporalidade vivente, desprovida e vulneravel, é a chave absoluta
para a critica do sistema, do capital. O trabalho vivo, a corporalidade viva, apesar do

despojamento de sua propria capacidade, € substancia que cria valor.

O Unico que se contrapde ao trabalho objetivado é o trabalho néo
objetivado, o trabalho vivo. O primeiro é trabalho existente no espaco; o
segundo no tempo; o primeiro no passado; o segundo no presente; o
primeiro corporalizado no valor de uso; o segundo conceituado sO no
processo de objetivar-se; o primeiro como valor; o segundo como criador de
valor.

(...) Por um lado, se manifesta a capacidade de trabalho como a pobreza
absoluta [...] na vivente corporalidade do trabalhador [...] enfrentada ao
trabalho objetivado representado no possuidor [dono] do dinheiro [...] frente
ao valor feito pessoa enquanto capitalista. Enquanto tal, segundo seu
conceito [0 trabalhador] € pauper [pobre], enquanto personificacdo e

portador desta capacidade de trabalho potencial por si, mas isolada de sua
objetividade™"®.

Dussel compreende que, para Mar, o trabalhador é o outro do capital, € pobre
enquanto despojado dos meios — a propriedade dos meios de producdo — para
realizar-se. Porém, rompendo o horizonte ontolégico do ser do capital, o trabalhador,
o trabalho vivo €, metafisicamente, a fonte criadora de todo valor do capital, tanto do

valor ja produzido quanto do valor futuro.

A producdo se da nos dominios do capital, mas ela é criada a partir do nada,
isto é, a partir do outro do capital, do n&o capital. E precisamente por conta dessa
verdade indigesta ao capital que este a dissimula e encobre langcando méo da ideia
de que cria valor a partir de si mesmo. A esta pretensédo do capital, de criar valor a

partir de si, chama-se fetichismo. O capital em si e por si mesmo néo cria valor.

Na realidade a producdo da mais-valia por parte do capital provém do fato,
preciso, de ter subsumido a exterioridade da fonte criadora de valor: o trabalho vivo.

Somente depois que esta fonte, por ser pobre e ndo ter como se manter, é

incorporada ao capital mediante contrato de compra e venda, como se fosse uma

® Marx apud Dussel, 1988, pag. 370.
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mercadoria, € que o trabalho vivo € objetivado e passa a pertencer ao capital. Aqui
poderiamos remontar a experiéncia por exceléncia do face-a-face ja referida no
primeiro capitulo deste trabalho. Neste caso, ficam frente a frente o capitalista e o
trabalhador; enfrentam-se a totalidade e a exterioridade. Relacdo que € desigual e
gue favorece indiscutivelmente ao capitalista. Vejamos um texto de Marx citado por
Dussel:

Uma mercadoria cujo valor de uso possuiria a peculiar propriedade de ser
fonte de valor [...] fora objetiva¢do de trabalho e, portanto, criacdo de valor
[...] capacidade de trabalho [..] que existe na corporalidade, na
personalidade viva de um homem [...]

O outrora possuidor do dinheiro inicia seu caminho como capitalista; o
possuidor da for¢ca de trabalho o segue enquanto seu trabalhador; o
primeiro, significativamente sorri com vaidade e avanga impetuoso; o
segundo se submete com receio, relutante, pois, € como aquele que sabe
gue esta levando ao mercado sua pré7pria pele e ndo espera outra coisa
sendo que a arranquem [de seu corpo]'™.

Agora j& podemos esclarecer porque a categoria da totalidade ndo €, na
verdade, no discurso de Marx, como referimos acima, a categoria mais importante.
Para Dussel, a partir do momento em que a totalidade (o capital, o capitalista)
subsume a exterioridade (o trabalho vivo, o trabalhador), o discurso de Marx
comecara a mostrar todas as determinacdes intrinsecas do capital, da totalidade.
Precisamente por isso, a categoria da totalidade parece ser a Ultima e a mais

importante, uma vez que implica e absorve todo o discurso de Marx.

Dussel, no entanto, est4 convencido de que, para Marx, tudo se inicia a partir
da exterioridade do trabalho vivo e que constantemente fara referéncia a

exterioridade da fonte criadora de valor. Citamos do argentino-mexicano:

A afirmacé@o desta exterioridade, da alteridade real do trabalhador (ainda
que subsumido de fato no capital como trabalho assalariado) nunca
esquecida, constituirA o ponto de apoio da criticidade de Marx. A
exterioridade do trabalho vivo é o ponto de apoio exterior ao sistema que
exigia Arguimedes, o ndo-Capital; a realidade vai bem mais além do ser do
valor objetivado passado. Este € também o ponto de apoio da Filosofia da
Libertacdo, embora seus detratores superficiais o neguem por ignorancia'®.

9 Marx apud Dussel, 1988, pag. 371.
% pussel, 1988, pag. 372.
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A exterioridade adquiriu um significado fundamental no pensamento de Dussel.
Ja tivemos oportunidade de fazer referéncia a essa importancia nos dois primeiros
capitulos desse trabalho. Ela permite a Dussel ndo cair nas malhas da totalidade
como ultimo horizonte de sentido. Aléem da totalidade ainda ha vida, sentido,
realidade. Precisamente por isso a filosofia da libertagdo encontrou um caminho até
entdo desconsiderado pela tradicdo do pensamento filosofico. Por isso pode falar de
outra realidade: a dos oprimidos, dos pobres, das vitimas. Trata essa realidade ndo
somente no ambito da singularidade do individuo, mas também no ambito da

particularidade do comunitario, da classe, do povo™®.

Neste sentido, de acordo com a leitura que Dussel faz da realidade tanto do
individuo quanto da coletividade de uma classe, de um povo, de um pais, de uma
nacéo, submetidos a dominacéo, exploracdo, opressao, a analise critica ndo poderia
ser levada a termo somente a partir da categoria da totalidade. A categoria da
exterioridade amplia o teor da analise e da critica, neste caso do capital. Ndo se
trata de pensar somente a classe no interior da totalidade, mas de saber que apesar
de coletividades inteiras estardo submetidas ao jugo do capital, elas tém direito de

se libertar.

Se partirmos somente da categoria da “totalidade” o oprimido enquanto
oprimido no capital é somente classe explorada; mas se constituirmos
também a categoria da “exterioridade” o oprimido enquanto pessoa,
enquanto homem (ndo enquanto assalariado), enquanto trabalho vivo néo
objetivado pode, entdo, ser pobre (singularmente) e [ou] povo
(comunitariamente). A “classe” é a condi¢cdo social do oprimido enquanto
subsumido no capital (na totalidade); o povo é a condigdo comunitaria do
oprimido enquanto exterioridade®.

Acreditamos que € importante mencionar que, por inferéncia do que até agora
foi exposto no presente capitulo, a exterioridade € condi¢cdo necessaria para a critica
a toda totalidade que se totaliza e se fetichiza enquanto Unica, eterna. Essa
condicao marca o ente singular ou particular na propria subjetividade de seu ser: sua

verdade se efetiva no reconhecimento de sua dignidade, em saber-se um ser distinto

81 No capitulo Il j& fizemos referéncia & questdo da classe e do povo. Dussel acredita que a categoria

povo assume a categoria classe por aquela ser mais ampla e por ser mais proxima da realidade da
América Latina.
%2 Dussel, 1988, pag. 372.
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diante de todo outro ser, em saber-se outro. Portanto, a rigor, o que é subsumido no
capital é o valor de uso, capacidade de trabalho comprada por um salario, mas néo
a subjetividade mesma da corporalidade vivente do trabalhador. Esta se mantém

viva.

1.1.2 Exterioridade do trabalho vivo e critica ao capital

A exterioridade € o proprio ponto de partida de Marx segundo a leitura que faz
Dussel. Neste sentido, devemos partir do que até agora foi indicado nesse capitulo:
isto €, da categoria trabalho vivo ou do trabalho entendido como trabalho nao
objetivado, ainda ndo subsumido (assumido, incorporado, totalizado) no capital. Em
La produccion teodrica de Marx: un comentario a los Grundrisse, um texto muito

significativo e elucidativo no que se refere a exterioridade do trabalho em relacéo ao

7

capital, mas também a implicacdo essencial entre capital e trabalho, é referido e
destacado por Dussel nos Grundrisse. Acompanhemos o texto na integra:

A separacdo da propriedade do trabalho aparece como lei necessaria dessa
troca entre capital e trabalho. O trabalho posto como o0 ndo capital enquanto
tal é: 1) trabalho ndo objetivado, concebido negativamente (no entanto
objetivo; o préprio ndo objetivo em forma objetiva). Enquanto tal, o trabalho
€ ndo matéria-prima, n&o instrumento de trabalho, ndo produto bruto:
trabalho separado de todos os meios e objetos de trabalho, separado de
toda sua objetividade. O trabalho vivo existindo como abstracdo desses
momentos de sua real efetividade (igualmente ndo valor): esse completo
desnudamento do trabalho, existéncia puramente subjetiva, desprovida de
toda objetividade. O trabalho como a pobreza absoluta: a pobreza ndo como
falta, mas como completa exclusdo da riqgueza objetiva. Ou, ainda, como o
ndo valor existente e, por conseguinte, valor de uso puramente objetivo,
existindo sem mediacao, tal objetividade s6 pode ser uma objetividade néo
separada da pessoa: apenas uma objetividade coincidente com sua
imediata corporalidade. Como é puramente imediata, a objetividade €, de
maneira igualmente imediata, ndo objetividade. Em outras palavras: nédo é
uma objetividade situada fora da existéncia imediata do proprio individuo. 2)
Trabalho ndo objetivado, n&o valor, concebido positivamente, ou
negatividade referida a si mesma, ele € a existéncia ndo objetivada, logo,
nao objetiva, i.é, a existéncia subjetiva do proprio trabalho. O trabalho néo
como objeto, mas como atividade; ndo como valor ele mesmo, mas como a
fonte viva do valor. A riqueza universal, perante o capital, no qual ela existe
de forma objetiva como realidade, como possibilidade universal do capital,
possibilidade que se afirma enquanto tal na a¢do. Portanto, de nenhuma
maneira se contradiz a proposi¢cdo de que o trabalho €, por um lado, a
pobreza absoluta como objeto e, por outro, a possibilidade universal da
riqueza como sujeito e como atividade, ou, melhor dizendo, essas
proposicdes inteiramente contraditérias condicionam-se mutuamente e
resultam da esséncia do trabalho, pois € pressuposto pelo capital como
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antitese, como existéncia antitética do capital e, de outro lado, por sua vez,
pressupde o capital'®.

O texto € primordial para a intencédo de Dussel. Explicita mesmo ndo somente o
ponto de partida epistemologico e hermenéutico desde o qual pde em evidéncia o
confronto entre as categorias da exterioridade e da totalidade entrevistas no
pensamento de Marx, mas também o ponto de chegada dessa andlise interpretativa
que justifica sua reflexdo sobre a econdmica, sua critica ao sistema capitalista como
totalidade de compreensédo que situa o capital como horizonte Ultimo em detrimento
do trabalho vivo, do trabalhador. Neste sentido, a analise de Dussel parte do

horizonte ontolégico na intengéo de fazer aparecer a dimenséo metafisica.

A questao de fundo remete para o fato de que o capital possui, diferentemente
de todo outro valor de cambio ou de uso na histéria da humanidade, uma
incontestavel capacidade autorreprodutiva no transcorrer de sua histéria. O texto
acima €, sem duavida, elucidativo. Propriedade e trabalho, inelutavelmente,
encontram-se separados como que obedecendo a uma lei necessaria do
intercambio entre capital e trabalho. Por isso, é possivel por em suspenso o sentido

do trabalho e apresenta-lo sob a seguinte ambivaléncia:

a) Trabalho n&do objetivado enquanto negatividade. Dado o intercambio ou o
contrato entre capital e trabalho, estes termos se manifestam contraditoriamente: o
capital, possuidor do trabalho passado determinado na forma do dinheiro e, o
trabalho, destituido de toda determinacao fenoménica, s6 possui a si mesmo como
capacidade de trabalho presente. O momento da negatividade do sentido do
trabalho é, portanto, anterior ao intercambio mas em referéncia direta a este. Antes
deste ndo h& ainda incorporacdo do trabalho no capital. O trabalho encontra-se em
sua exterioridade original, € trabalho ndo objetivado. Mas precisamente por isso é
nada; é negatividade para o capital; é “fantasma” que esta fora do sistema; € “nada
absoluto”, em sua “inexisténcia social” a qual confere, por fim, sua “real inexisténcia”.
Por estar fora do horizonte do sistema é considerado nada, ndo ser; mas o0 sera

também no proprio interior do sistema. O trabalho ndo objetivado é n&o capital, ndo

18 Marx, 2011, pags. 229-230; Dussel, 1991, pag. 336.
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matéria-prima, nao valor, etc. Diante do “mundo”, da totalidade ontolégica do capital,

o trabalhador ndo tem valor algum, é nada.

Mas sobre este nada, € preciso considerar que ele esta mais além do capital e,
por isso, enquanto trabalho ainda ndo objetivado, ndo € um simples objeto do capital
ou uma de suas determinacdes; ainda é um trabalhador, uma subjetividade humana,
uma corporalidade vivente, um “despossuido” de riqueza. Ora, uma vez que a
riqueza € o capital, entdo o que esta fora dessa riqueza é pobreza absoluta: € nada
de sentido, nada de realidade, algo ou alguém “improdutivo”, inexistente, sem valor.
Exatamente o sentido e o conteudo do que a filosofia da libertagcdo denominou de “o

outro”® da totalidade ontolgica de dominacéo.

No intercambio ou no contrato entre capital e trabalho — o face-a-face ja
mencionado antes —, entre capitalista e trabalhador, o trabalho é nada. Em outros
termos, o trabalho n&o é considerado real antes que seja “solicitado” pelo capital,
antes que seja incorporado, por meio do contrato, ao capital como trabalho
objetivado, assalariado. Enquanto pura atividade, capacidade, o trabalho figura para
0 sistema como abstrato sem valor, uma vez que ainda nao figura como objeto
concreto, isto é, objetivado e produtivo para o capital. Nas palavras de Marx,
segundo Dussel, “O trabalhador sé existe enquanto trabalhador na medida em que
existe para si como capital, e s6 existe como capital enquanto existe para ele um
capital; a existéncia do capital é sua existéncia, sua vida”*®®>. Do argentino-mexicano

citamos:

O trabalhador que, em seu corpo (corporalidade, “rosto” que enfrenta
materialmente), se apresenta diante do capital para pedir trabalho, mas
enquanto ainda néo é de fato trabalho objetivado, ndo existe para o capital;
sua presencga, sua “pessoa” é uma “ndo objetividade imediata™
imediatamente se percebe sua presencga, porém somente como “existéncia
puramente subjetiva”, trabalho vivo como abstracdo e ndo como realidade
(porque para o capital, a totalidade do ser, o trabalhador somente é real

quando é uma atividade produtiva)*®®.

8 Dussel, 1991, pags. 140-141.Sobre a nocédo de outro ver: Para uma ética da libertagé@o latino-

americana I-V; Método para uma filosofia da libertacao; Filosofia da libertagéo; Filosofia da libertagéo:
critica a ideologia da exclusao; Etica da libertacédo na idade da globalizagcéo e da excluséo.
185 )
Dussel, 1991, pag. 141.
1% Dussel, 1991, pag. 141.
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Assim, o trabalho ndo objetivado, como um simples ente diante da totalidade,
como uma coisa diante da “consciéncia”’, como mera mercadoria possivel, mas que
ainda nao o é de fato, ndo é mais que negatividade pura e simplesmente, pois ainda

nao € uma atividade produtiva.

b) Trabalho ndo objetivado enquanto positividade. Enquanto nada se
comparado ao mundo das mercadorias, o trabalho n&o objetivado visto de outro
prisma, isto é, encarado a partir de seu préprio “nada” com referéncia a si mesmo, se
afirma como subjetividade, como capacidade, como atividade possivel ainda nao
objetivada. Assim considerado, o trabalho ndo objetivado apresenta-se como
exterioridade, como alteridade em relacéo ao capital: € um mais além do capital que
tem como “ser” o valor, portanto, e no fim das contas, € um “nao valor’ para este.
Mas, inversamente a esta compreensdo do capital, o trabalho n&do objetivado se

afirma a si mesmo como fonte viva de valor.

Na compreensdao de Dussel, Marx desenvolveu o sentido antropolégico da
transcendentalidade do outro, enquanto outro homem, enquanto trabalhador. Este,
enquanto fonte de interpelacédo, de palavra de protesto, € outro que o capital, é a
contradicdo absoluta do capital e, neste sentido, é a verdadeira fonte viva da criacéo
de valor. Em outros termos, o ser do capital somente por arrogancia pensa que a
justificagao de seu “ser” encontra-se em si mesmo. Na verdade, a fonte viva do valor
vem de “mais além” do proprio capital, e € sem sombra de duvida o trabalho vivo, o
trabalhador. A compreensio deste estar “mais além” corresponde precisamente ao
que ja referimos nos capitulos anteriores — quando falamos de metafisica da
alteridade a partir da perspectiva levinasiana e de como 0 argentino-mexicano a
emprega a realidade latino-americana — e que Dussel chama de metafisico (o que se

encontra mais além do horizonte do mundo em questéo)*®’.

Mais além (meta em grego) do ser (fysis em grego) estd o metafisico, o
transontoldgico, a exterioridade do capital: o trabalho enquanto atividade da
subjetividade humano-vivente, corporalidade, rosto e maos sensiveis [...] E
por isso que quando vender seu trabalho expora sua corporalidade mesma
a ser devorada pelo capital. Mas antes do intercAmbio, o trabalhador [...] se
afirma enquanto outro, enquanto pessoa*®.

¥ Dussel, 1991, pag. 142.
% Dussel, 1991, pag. 142.
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Para Dussel, segundo a interpretacdo que faz de Marx, o trabalhador enquanto
atividade, enquanto subjetividade carnal € originariamente exterior ao capital. Assim,
enquanto atividade criadora, é a possibilidade universal da riqueza, uma vez que
toda riqueza é fruto, € produto, da atividade humana. Esta atividade criadora externa
ao capital, ao menos no primeiro momento, apresenta-se a ele como pobreza
absoluta, despojada de toda objetividade, pobre, mas plena de capacidade criativa,

capaz de produzir riqueza do “nada”.

Assim, a0 mesmo tempo em que o trabalho vivo, o trabalho ndo objetivado, o
trabalhador por estar fora do mundo do capital, do horizonte de sentido desta
totalidade e, por isso, ser entendido como negatividade pelo préprio capital, €
também a verdadeira fonte de toda riqueza do capital e, portanto, deve ser
entendido como positividade, como fonte criadora de valor real. Portanto, se por um
lado, o trabalho, essencialmente, é a antitese do capital, por outro lado, € o
pressuposto de todo riqueza do capital. Na verdade, em sentido amplo, ndo existe
capital sem trabalho humano.

E este sentido da transcendentalidade do trabalho humano, do a priori do
trabalho vivo enquanto fonte criadora de riqueza que, segundo Dussel, Marx nos
legou como pressuposto desde o qual se pode efetivar, a partir do “mais além”, da
exterioridade do trabalho vivo, a critica ao capital enquanto sistema de producéo,

enguanto totalidade ontolégica de compreenséo. Cabe repetir as palavras de Marx:

Portanto, de nenhuma maneira se contradiz a proposi¢éo de que o trabalho
€, por um lado, a pobreza absoluta como objeto e, por outro, a possibilidade
universal da riqueza como sujeito e como atividade, ou, melhor dizendo,
essas proposi¢des inteiramente contraditérias condicionam-se mutuamente
e resultam da esséncia do trabalho, pois é pressuposto pelo capital como
antitese, como existéncia antitética do capital e, de outro lado, por sua vez,
pressupde o capital®.

1.1.3 Exterioridade e ética: reinterpretando Marx

Ja vimos que, para Dussel, o trabalho tem sido, historicamente, subsumido,

subjugado e, conforme sua interpretagdo, incluido ontologicamente no capital; que o

%9 Marx, 2011, pag. 230.
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trabalho é a Unica determinacdo essencial do capital que verdadeiramente cria valor
a partir do “nada”, e que, por isso mesmo, é também fonte constitutiva do proprio
capital, ainda que isso seja negado pelo sistema capitalista e passe despercebido —
alienacao — do proprio trabalhador que néo se da conta do mecanismo do sistema, o

qual se movimenta de forma “invisivel” *%°.

O estudo realizado por Dussel sobre a obra de Marx, além de proporcionar
melhores condicdes tedricas e metodoldgicas para a avaliacdo, a partir da reflexao
filosofica e econdmica, da realidade de exploracédo e dependéncia latino-americanas,
permitiu ainda que ousasse entrever no pensamente desse autor o ambito categorial
da exterioridade, a prioridade antropolégica de sua reflexdo, mas também, e por

exceléncia, a “questao ética” imbricada no conjunto da obra de Marx.

Dussel compreende que todo o esforgco de Marx em elaborar uma teoria, em
constituir categorias para desenvolver conceitos, se justifica ndo como um fim em si
mesmo, hdo como uma contemplacao de esséncias intemporais, mas sim como uma
tarefa prética, politica, histérica, concreta. Sabe que o olhar de Marx sobre seu
tempo e sobre a realidade que o cerca € histérico e dialético. Esse olhar, essa visédo
epistemologica, permite que possamos historiar o sistema econdmico real, e,
portanto, o proprio sistema capitalista, com o fim de desmistificar sua pretensdo de
universalidade, de eternidade; com o fim, ainda, de criticar sua intencéo de tornar-se
um sistema “natural” como o sdo as coisas mesmas. Mas, na compreensao de
Dussel, é precisamente esta maneira de considerar a totalidade do sistema
econdmico real capitalista apenas como um momento da realidade na qual esta

inserido que permite que Marx possa lancar sobre ele um juizo ético.

Marx [...] julga que a totalidade do mundo capitalista (real e teoricamente)
pode ter sentido, e um sentido ético perverso. Quer dizer, ao tomar distancia
da totalidade do mundo capitalista [...] Marx, solidario com os interesses do
proletariado, pode exercer um juizo critico, ético-pratico, tedrico-cientifico e
dar, assim, uma consciéncia politico-revolucionaria ao proletariadolgl.

Ora, na producdo capitalista, tanto real quanto teoricamente, o trabalho

realizado, objetivado, se manifesta numa contradicdo absoluta, contrario a si

% cf Dussel, 1991, pag. 147.
! Dussel, 1988, pag. 307.
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mesmo, isto €, oposto ao trabalho vivo. Entdo podemos dizer que a esséncia ndo
ética do capital consiste na existéncia da mais-valia, na qual se adquire taxa de lucro
a partir do trabalho ndo pago, portanto de um trabalho subsumido e transformado
em riqueza que vai parar nas maos do capital, do capitalista, e se distancia das

maos de seu real e legitimo produtor. Neste sentido, nos diz o argentino-mexicano:

O intercambio entre trabalho vivo e trabalho objetivado (o dinheiro enquanto
capital) é desigual. Antropolégica e eticamente o trabalho vivo se transforma
num meio através do qual o trabalho objetivado se conserva e aumenta em
guantidade. Colocar o outro, a pessoa, como meio é 0 nao ético (pode até
ser “moral” para a moral vigente, dominadora). [Justamente] Desta
desigualdade, injusti¢a, roubo, é do que a “consciéncia ndo sabe nada’, e,
como temos dito, ndo sé a do capitalista, mas igualmente a do trabalhador,
para o qual seu proprio trabalho vivo se encontra mistificado como simples
trabalho objetivado. Isto &, o trabalho no maximo é “fonte de salario”**.

Podemos inferir, entdo, segundo Dussel, que o objetivo, o interesse do
trabalhador seria recuperar a vida posta na producdo das mercadorias, do produto
(producéao esta apropriada pelo capital, pelo capitalista). Esta recuperacédo do que foi
perdido, esta reapropriacdo do “préprio” por direito, seria entdo o fundamento
pratico, histérico e politico da pretenséo tedrica de Marx, uma vez que toda sua
elaboracdo cientifica tem como fim concreto a tomada de consciéncia do
trabalhador. Consciéncia esta que ndo se restringe ao individuo ou a classe, mas
gue se amplia em direcdo a cada na¢do ou a cada parte do mundo onde o capital
exerce seu poder hegemonico, de injustica oculta, de mistificacédo, de fetichizagao,

que constitui a propria esséncia do capital'®>.

A nosso ver, Dussel avalia bem a esséncia do capital e, na esteira de Marx,
entende que tal esséncia possui um “estatuto” pratico, moral (neste caso, nao ético
necessariamente). Propde a seguinte distingdo que incide precisamente na “questao
ética” a qual fizemos referéncia acima: o produtivo diz respeito a relacdo pessoa-
natureza (relacao poiética); o pratico, moral (que legitima o sistema vigente), ou 0
ético (o outro, o trabalhador, que interpela o sistema desde a exterioridade de seu

ser), é relacdo pessoa-pessoa.

92 pussel, 1988, pag. 308.
1% |bidem.
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Assim, se postularmos como Dussel e admitirmos que para Marx a relagéo
produtiva € determinada pela relagéo pratica, entdo aceitaremos que a relacdo ética
determina e constitui de forma concreta a relacdo de producédo. Logo, a questdo
ética ndo € uma questéo derivada ou posterior a relacdo de contrato ou intercambio
entre o trabalhador e o capital, mas estd na base mesma dessa relacdo, desse
intercAmbio. E, precisamente por isso, se pode fazer a critica de injusto, de ndo ético
ao contrato capital-trabalho vivo. Citando Marx, Dussel nos conduz a compreensao
de que a relacdo de producdo passa, necessariamente, pela mediacdo da relacéao

pratica:

A propriedade do homem sobre a natureza tem sempre como intermediario
sua existéncia como membro de uma comunidade, familia, tribo, etc., uma
relacdo com o0s demais homens que condiciona sua relacdo com a
natureza. Vemos aqui, como a ciéncia real, desemboca na concepg¢édo das
relagBes de producdo burguesas como relagbes puramente historicas [...]
como uma afirmacdo do homem. Tudo o que néo é resultado da atividade
humana, trabalho, é natureza e, enquanto tal, ndo é riqueza social*®*.

Cabe entdo compreender que as relacdes de producdo, sdo na verdade
relacBes sociais de producdo, o que permite que se deixe em evidéncia: o termo
“relacao”, isto é, relacao entre pessoas: 0 que nos remete, a relagao pratica, politica,
ética, independentemente de ser uma relacdo justa ou injusta, perversa ou
equanime; o termo “social”’, que diz respeito a um coletivo — neste caso a referéncia
agui sdo os trabalhadores — que podem ou ndo estar irmanados, com sentido
comunitario ou ndo na busca de um objetivo (em relacdo a producdo capitalista, o
social diz respeito ao contrato que objetiva subjetividades isoladas, empenhadas por
determinacdo do referido contrato na producdo de riqueza para o capital, sem
nenhum sentido comunitario que visasse a distribuicdo equanime de toda riqueza

produzida).

19 Marx apud Dussel, 1988, pag. 309. Importa, muitissimo, nesse trabalho, compreender essa

postura que Dussel compartilha com Marx: 1) a relacdo do homem com a natureza tem como
mediacdo sua relacdo com a comunidade e, 2) as relagbes de producdo (burguesas ou ndo) séo
histéricas. Esses dois postulados, ao menos para Marx e Dussel, segundo nossa compreensdo, nos
permitem aceder a compreensdo que tem o argentino-mexicano sobre a questao ecoldgica, que sera
objeto de nossa reflexdo no préximo capitulo.
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Assim, bem entendida, toda relacdo de producdo, pratico-poiética, € uma
relacéo social na qual segue incluida a relacdo com a natureza por meio do trabalho.
Referida esta relacdo ao contrato, ao intercambio capital-trabalho vivo (capitalista-
trabalhador), esta relacdo com a natureza ja se encontra mediada, fundada,
determinada ética, histérica e realmente num contrato que, apesar de socialmente
definido, é injusto porque determina que “agentes da produgdo” — o trabalho
objetivado — lance méao da natureza com fins escusos a favorecer apenas ao capital
como o termo mais importante do contrato ja que o trabalhador ao vender seu
trabalho (sua capacidade, sua forga viva, fonte criadora de valor) ao préprio capital,
o faz em troca de um mero salario que deve suprir tho somente sua necessidade de
subsisténcia, alienando-o do montante da riqgueza que produz enquanto trabalho

Vivo.

Registre-se entdo que a “relagao social”, relagao pratica, determina a “relagéo
de producdo”. E a partir dessa compreensdo que Dussel entende a critica que Marx
faz a esséncia ndo ética do capital (esséncia essa perfeitamente moral para a
sociedade burguesa). Elege-se aqui um principio absoluto, ao qual se vincula a
filosofia da libertacdo predicada por Dussel: a vida do trabalhador, o trabalho vivo
enquanto atualidade da subjetividade carnal do trabalhador, tanto em sua vida

material quanto espiritual.

O Unico absoluto, ndo relativo a nenhum outro termo é a comunidade dos
homens, a pessoa humana mesma, o trabalho vivo, e por isso o
materialismo de Marx é um materialismo histérico ou produtivo; quer dizer, é
a materialidade da “corporalidade” do trabalhador (seu corpo, suas
necessidades bésicas, sua sensibilidade — ndo ja& numa teoria do
conhecimento, na sensibilidade intuitiva de Kant ou de Feuerbach, porém na
sensibilidade da necessidade, na fome) o lugar a partir do qual surge todo o
econdmico, a partir do qual toda ciéncia econdmica deve ser pensada. E a
partir da corporalidade real e sensivel do trabalho vivo que tudo deve ser
eticamente julgado®®.

Dussel acredita que para Marx a origem da critica ao capital esta no trabalho
vivo, na corporalidade vivente (na propria vida humana). A critica teoria de Marx visa

proporcionar ao trabalhador, muito mais do que um saber fenoménico sobre a

1% Dussel, 1988, pag. 310. Sobre a vida da pessoa humana como principio ético-material ver ainda:

Hacia una filosofia politica critica (capitulos 1V e V); Etica da libertacdo na idade da globalizacdo e da
excluséo (principalmente capitulos | e VI).
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realidade, um saber real que permita a tomada de consciéncia de que a riqueza
“produzida”, apropriada e subsumida pelo capital — ndo s6 o valor enquanto
mercadoria produzida, mas principalmente a mais-valia ou taxa de lucro ndo paga no
mero salario do trabalhador — ndo passa de puro trabalho vivo espoliado, roubado da
propria vida do trabalhador que, com seu sangue e sua vida se torna a vida e o
sangue do capital. O contrato entre o capitalista e o trabalhador fica sob suspeita.

Erram [...] aqueles que consideram o trabalho assalariado, a venda do
trabalho ao capital e com isso a forma do trabalho assalariado, como
exteriores a producdo capitalista; [na verdade] se trata de uma forma
essencial, e produzida sempre de novo pela mesma relacdo capitalista de
producgdo [...] A renovagdo constante dessa relacdo de compra e venda néo
faz mais que mediar a continuidade da relacdo de dependéncia e confere-
lhe a aparéncia de uma transacdo, de um contrato de possuidores de
mercadorias dotados de direitos [...] [E] a dominac&o do trabalho objetivado
sobre o trabalho vivo™®.

A relacdo aqui é estritamente pratica, relacdo entre pessoas (praxis): do
trabalhador, do trabalho vivo com aquele que possui o dinheiro, o capitalista. O
primeiro na condi¢cdo de pobreza absoluta, 0 segundo na condi¢cao de proprietério,
de dono do trabalho objetivado. O termo “dominagao”, utilizado por Marx, ndo deixa
davida de que se trata aqui de uma relacdo pratica ja determinada socialmente:
claramente moral, legitima para o sistema capitalista, mas, principalmente ética,
enquanto critica ao préprio sistema. E essa relacdo de dominacéo, pratica, que por
vezes é tomada, ou pretende ser assim encarada, como uma relacdo decorrente da

propria natureza das coisas, portanto, “natural’.

Sem maiores dificuldades, podemos dizer que esta relacdo pratica, de
dominacdo, € a relacdo originaria a partir da qual decorrem todos o0s outros
momentos que se seguem apds 0 contrato de compra e venda entre o capital e o
trabalho vivo; € um momento fundamental onde a legitimacdo da moral vigente ou a
critica ética de tal relacdo pode ser afirmada, justificada ou mesmo negada. E uma

relacdo originaria e essencial do e para o capital. Nas palavras de Dussel, lemos:

Quando o dinheiro se transforma em capital, essa “relagdo” se constitui na
relacdo que enquanto fundamento determina todos os demais momentos do
capital; € uma “relacdo essencial’: a relacdo entre cada capitalista e seus

1% Marx apud Dussel, 1990, pags. 432-433.
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trabalhadores é a relagdo em geral entre o capital e o trabalho, é a relagéo
essencial. Essa “relagdo” aparece como uma relagéo de “igualdade”, porém
essa igualdade é pura aparéncia; isto é, o ser aparece sem fundamento
(ndo esta fundado na “esséncia”), € um fendmeno falso; na realidade, € uma
relacdo de desigualdade, de injustica, de dominacao®®’.

Firmando o até entdo proposto, diremos que na esséncia da relacdo de
producao esta a relagcéo pratica. Esta relagcdo que por sua vez pode ser “moral” ou
“ética”, determina ou imprime nos individuos o “carater’” de encontrar-se numa
relacdo deveras concreta: a relacdo social, a qual, sobre isso ja fizemos referéncia
acima, ndo deve ser confundida com a relacdo comunitaria. A relacdo social de
producdo, mediante o contrato entre capital e trabalho ao qual temos nos referido, é
uma relacdo entre pessoas que inclui, ja na origem, uma determinacao
condicionante que se expressa como dominag&do, como exploracao do trabalho vivo
(humano) e como apropriagdo da matéria (natureza) a partir da qual o trabalho
produz a rigueza que serd subsumida pelo capital (0 capitalista que contrata), o

outro termo do contrato.

Esta relagdo pratica € “natural” e mesmo “normal” se vista pelo prisma moral do
sistema capitalista, mas, € passivel de critica se vista do prisma “ético” do trabalho
Vivo, ja que a atividade produtiva e a matéria-prima (natureza apropriada), em si
mesmas, tendem a ser negadas e incorporadas como “elementos naturais” do
processo de producdo do sistema cuja esséncia é a producao do valor, isto €, da
mais-valia. Esta situacdo, assim suposta, parece enquadrar-se dentro de um

horizonte plausivel de compreensao do sistema capitalista'®.

Assim compreendido, ndo parece dificil aceitar que o capital se nos apresente
como um “segundo” estado de “natureza”, ao qual ndo devemos questionar, mas
aceitad-lo tdo somente como um fato, uma realidade “natural’. E na esteira dessa
compreensao devemos também aceitar como natural no contrato que um tenha os
recursos materiais ou o dinheiro (o capitalista), enquanto outro nada tenha (o
trabalhador). As condicbes desse contrato sdo moralmente naturais e, a ele, ndo é

permitido nenhuma contestacdo ou questionamento ja que € um fato, e ndo aceita-lo

7 Dussel, 1990, pag. 435.
198 Cf. Dussel, 1990, pag. 436.
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€ “injusto” uma vez que ele se encontra justificado pela moral vigente da formagao

histérico-social hegeménica'®®.

Ora, é claro que Marx compreendeu e constituiu o capital (o sistema capitalista
de producédo) como um fato historico. E porque assim o constituiu, péde realizar uma
critica contundente da moral burguesa em sua esséncia: julgou como injusta a
“relagdo social” que constitui essa ordem moral; como relagdo de dominacgao o tacito
contrato entre capital e trabalho. Mas, a partir “de onde” Marx chegou a

compreensao dessa injustica ética?

Segundo Dussel, tal compreensdo nao poderia ser forjada a partir de dentro da
moral burguesa, mas somente a partir do que constitui a exterioridade critica dessa
moral: o trabalho vivo. Nosso autor acredita que Marx realizou essa critica com plena
clareza do que fazia a ponto de constitui-la como um ponto fundamental de sua
tarefa dialética. Aqui se explicita, a nosso ver, o problema ético por exceléncia
entrevisto por Dussel no pensamento de Marx. Um problema pratico, ético-

metafisico se bem considerarmos o pensamento do entdo argentino-mexicano.

O ponto de partida € sempre o mesmo, porém, agora, a partir da
perspectiva “pratica” (porém ndo s6 moral ou no interior do sistema, mas
também “meta-fisicamente”: transcendental para a ordem vigente). O
“critério” ou a referéncia fundamental para o “juizo” ético contra a “moral”
burguesa é o seguinte: “O trabalho [vivo] é a substancia e a medida
imanente dos valores, porém ele mesmo nédo tem valor algum.” “[...] O valor
do trabalho ndo é mais que uma expressdo irracional para designar o valor
da forca de trabalho.”*®

Como ja fizemos referéncia acima, € sempre a partir da relacdo pratica que
Dussel desenvolve e faz avancar sua reflexdo. Por isso, acredita que a oposicao,
central e absoluta, entre trabalho vivo e trabalho objetivado, permitiu a Marx
construir duas categorias a partir das quais se deve iniciar a reflexdo ética aqui em
questdo: o proprio trabalho vivo, compreendido como a propria pessoa, a
subjetividade, a corporalidade do trabalhador que traz consigo a dignidade do ser
pessoa e que nao possui valor; e a forca de trabalho, que é o trabalho objetivado,

expresso como uma mercadoria que possui valor de troca. A forga de trabalho tem

199 cf. Dussel, 1990, pags. 439-440.
20 pussel, 1990, pags. 440-441.
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no salario a “medida justa” de seu valor de troca no contrato entre o capital e o

trabalho.

Esta “justa medida”, isto é, o salario pago ao trabalhador, conforme o contrato
justificado pela moral burguesa vigente, mascara o que fica implicito e invisivel no
contrato: o valor produzido pelo trabalhador supera em muito o valor que recebe, em
forma de saléario, pelo tempo de trabalho efetivo despendido no processo produtivo.
O salario encobre o trabalho excedente do trabalhador e o reduz a simples trabalho
pago enquanto forca de trabalho. O trabalho excedente, ndo pago pelo capitalista, é
subsumido e apropriado pelo capital como um legitimo “produto” decorrente do

contrato celebrado entre as partes.

A diferenga que Marx faz entre trabalho “pago” e trabalho “ndo pago” é
estritamente “formal”, ndo material ([pois] ambos produzem valor); é
essencial mente “ética”, ndo “moral”’. Para a “moral” vigente burguesa, todo
o trabalho é pago integral e justamente em seu valor no salério recebido;
ndo existe nenhuma distor¢éo [ou injustica]. Para Marx, a partir do horizonte
“critico” constituido por sua concepgéo de capital, e usando as categorias
constituidas para esse fim, o tempo total do trabalho, o total do valor

produzido, pode dividir-se em duas partes “formais”, “eticamente” diferentes:

"«

uma tem sido “paga”, a outra tem sido “roubada”. “Ndo pago” significa que
se tem usado algo sem se ter feito o devido pagamento a seu proprietario; é
um “roubo”. Este “roubo” s6 aparece a uma “consciéncia ética”, ndo a uma
mera “consciéncia moral”".

Ora, para a consciéncia moral que tem seus principios fincados na moral
capitalista burguesa vigente ndo é possivel conceber nem detectar qualquer forma
de injustica na relagdo essencial entre capital e trabalho. Nao ha contradicao alguma
nessa relacdo, portanto, a consciéncia pode permanecer tranquila sem nenhuma
inquietacdo. Mas, para Marx, segundo Dussel, o trabalho “ndo pago”, se for visto
desde uma perspectiva ética e critica fora da ordem moral vigente, se mostra como
uma pratica “perversa’. Mas essa avaliagao critica nao é afirmada por uma pura e
simples discordancia com a moral vigente, ela se baseia critica e profundamente nas
analises do processo de producdo do capital, portanto, em “juizos cientificos”,
diriamos, bastante objetivos que explicitam desde as origens as contradicdes desse
processo. E justamente por isso, Dussel acredita que tais analises sdo feitas por

uma clara perspectiva ética de Marx.

21 Dussel, 1990, pags. 441-442.
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Segue entdo que, se esta na esséncia do capital ser um “valor que se valoriza®,
e se sabe que essa valorizagdo € precisamente a mais-valia acumulada fruto
apropriado de trabalho “ndo pago” — ja vimos que em uma perspectiva ética e critica,
€ um trabalho roubado — entdo o nada ou a “pobreza absoluta” do trabalhador (ndo
ser para o capital) enquanto ser constituinte da propria esséncia do capital, na
medida em que promove a realizagcdo deste pela producdo do valor, promove,
inversamente, a sua propria desrealizacdo enquanto trabalho vivo, enquanto nao

ser.

Marx chamou a essa “desrealizagdo” com uma palavra de raiz “ética”:
exploracdo. A mais-valia expressa o “trabalho objetivado” roubado, mas nao
indica a proporcao [percentagem] em nimeros absolutos. O que [de fato]
mostra a consciéncia do trabalhador o grau de sua alienagdo é o montante
[as cifras da acumulacdo do trabalho “ndo pago”, o lucro] da mais-valia.
Aqui se pode perceber, em cifras reais, a percentagem, o montante da
exploragdo, ou seja, a gravidade “ética” da “relagdo social’. [...] O lucro, a
mais-valia acumulada, por conseguinte, € a expressdo exata do grau de
exploracdo da forca de trabalho pelo capital ou [de forma mais concreta] do
trabalhador pelo capitalista®?.

Dussel, assim nos parece, esta convencido de que, para Marx, 0 mais
importante ndo é a analise da formalidade propriamente econémica do capital, mas
a realidade “ética” decorrente da relacido entre capital e trabalho. O lucro e a mais-
valia por serem invisiveis, pelo menos a principio, podem, no entanto, ser
mensurados depois como fendmenos econdmicos; sao elementos importantes que
ndo podem deixar de ser investigados, pois remetem a reflexdo econémica para o
ambito ético.

O “que precisa ser investigado”, entdo, é o nivel “ético”, que & o “essencial”

e ‘“invisivel”, oculto por tras dos fendmenos econdmicos superficizais. Na
realidade, o “ético” é o nivel fundamental do econémico enquanto tal*®,

J& fizemos referéncia acima a importancia da questao ética na obra de Marx,
desde a juventude a maturidade em O capital. Para Dussel, o jovem Marx ja possuia
uma profunda consciéncia ética: anuncia seus principios fundamentais a favor dos

pobres em todos os lugares; faz clara distingdo entre a “comunidade” e a

292 pussel, 1990, pag. 443.
2% pussel, 1990, pag. 444.
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“sociedade” constituida (pelo sistema hegeménico); exige que se escute a voz do

pobre.

Reivindicamos para a pobreza o direito consuetudinario, um direito
consuetudinario que, ademais, ndo é puramente local, mas o direito
consuetudinario dos pobres de todos os paises. E vamos ainda mais além e
afirmamos que o direito consuetudinario, por natureza, s6 pode ser o direito
desta massa despossuida e elementar. O Estado deve ver no infrator que
recolhe lenha, para além disso, um ser humano, um membro vivo da
comunidade por cujas veias corre o sangue desta [...] um testemunho cuja
voz deve ser escutada nos tribunais®*.

Dussel acredita que o Marx da maturidade mantém a consciéncia ética, porém
com a vantagem de ser mais preciso na analise critica sobre o capital. A “lei do
valor” ndo sé explica a verdadeira esséncia do capital no jogo da economia politica,
como também supfe o fundamento da ética enquanto critica da moral burguesa
vigente. Estabelece, de forma precisa, que o trabalho vivo, no processo produtivo, &
a fonte sui generis que verdadeiramente produz valor. Portanto, ndo ha duvida de
que o lucro, o lucro excedente (mais-valia), ndo retribuido e ainda roubado de seu
real produtor, tem no trabalho vivo sua méxima fonte. Mais-valia é de fato trabalho
“ndo pago”, injustica ética, roubo. Mas essa visao ético-critica contrasta com a moral
vigente da “sociedade constituida” a partir da moral burguesa do sistema capitalista
de producéo. Aceitar essa visdo seria minar os alicerces morais sobre os quais foi

construida essa sociedade.

A Economia Politica burguesa expressa a “moral” (e a boa consciéncia, a
virtude, etc.) sem contradizé-la. A “ética”, ao contrario, manifesta essa
“contradi¢gdo”. E isso € O capital. Essa obra ndo é a manifestacao da
“contradigdo” da logica do capital, mas a descrigdo da logica do capital,
assim como é na realidade e, por isso, 0 capital cai em contradicdo com os
préprios pressupostos de sua “moral”.

A “ética” é a expressao da exigéncia (da “ética” e ndo da “moral”) da “lei do
valor” — que rege a dialética do capital a partir de sua prépria esséncia, nao
descoberta pela Economia Politica capitalista: todo valor pertence ao
“trabalho vivo” porque ele é sua fonte criadora®®.

A légica do capital, no fim das contas se justifica por uma moral vigente que

fecha os olhos para as contradigcbes internas do sistema e, por uma economia

%4 Marx apud Dussel, 1990, pag. 446.
2% pussel, 1990, pags. 447-448.
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politica que ndo reconhece, deliberadamente, no processo de producdo, a
verdadeira fonte do valor, da riqueza produzida: o trabalho vivo. Neste sentido, o
capital cai em contradicdo e abre espaco para uma critica ética que explicita a

limitacdo dessa l6gica e que a confronta.

Assim, Dussel compreende que a maldade da ldgica do capital, em termos
éticos, consiste em ndo promover a dignidade da subjetividade, da corporalidade da
pessoa do trabalhador; é ndo propiciar as condi¢cdes para a producao, a reproducéo
e o0 desenvolvimento da vida do trabalhador. Ao contrario, promove e propicia,
lentamente, a morte do trabalhador. Morte que comeca, que se inicia com a pobreza
a qual é relegado o trabalhador. Cabe esclarecer, no entanto, que a pobreza aqui
referida ndo é aquela pela qual se entende — fizemos referéncia acima — que o
trabalhador, o trabalho vivo € condicdo de possibilidade da existéncia do capital, do
préprio contrato entre capital e trabalho, mas aquela posterior ao contrato, pela qual
ndo s6 o trabalhador € mergulhado na miséria, mas também, mediante a l6gica
perversa do capital, € impedido de realizar-se como pessoa, como subjetividade

vivente, como corporalidade carnal existente.

Em O capital, Marx nado se propbs [explicitar] a andlise da “riqueza”
capitalista, mas, ao contrario, a “miséria” do ndo capitalista. A “miséria” se
consuma na realizagdo, na acumulacéo do capital, momento supremo em
gue o valor, objetivacao de vida, se faz tnico com o Ser passado do capital:
“este processo de realizagao [do capital] € ao mesmo tempo o processo de
desrealizacdo do trabalho. O trabalho se pde objetivamente, porém pde esta
objetivig(%de como seu proprio Ndo ser ou como o Ser de seu N&o ser: o
capital”™.

Dussel ndo tem duvida de que toda essa discussdo remete, necessariamente,
a uma profunda reflexdo ética. Reflexdo esta que a filosofia da libertacdo tem
procurado fazer, a duras penas, € verdade, desde meados da década de 1960 e os
anos iniciais da década de 1970. Entende que O capital possui hoje significativa
pertinéncia e atualidade ante as reais condi¢des objetivas da América Latina e todas
as demais nacdes pobres alinhadas no chamado bloco Sul que, numa visdo de

conjunto sobre suas realidades, padecem com 0 pauperismo, 0S exércitos de

2% pussel, 1990, pag. 448.
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trabalho de reserva ou disponiveis, as massas de pobres, os desempregados e
semiempregados, a transferéncia astrondmica de valor dos paises explorados para
a sede dos paises desenvolvidos etc. Compreende que todos esses problemas
atestam a necessidade de uma reflexdo ética que explicite as limitacdes da moral
vigente e da andlise econdmica que nela se legitima; que o pensamento de Marx,

implicitamente ético, nos conduz a uma explicita critica radical ao capital:

Acumulagdo do capital é, portanto, aumento do proletariado. A lei [...]
aprisiona o trabalhador ao capital com amarras mais firmes que as
correntes com que Hefesto prendeu Prometeu a Rocha. Esta lei produz uma
acumulacdo de miséria proporcional a acumulagdo de capital. A
acumulacéo de riqgueza de um polo é, pois, a0 mesmo tempo, acumulagéo
de miséria, angustias de trabalho, escraviddo, ignorancia, embrutecimento e
degradacéo ética no polo oposto, isto €, no polo onde se acha a classe que
produz seu proprio produto como capital®®’.

Ao capital nada mais interessa que sua tendéncia “natural” de realizacao, de
valorizacdo de seu proéprio valor (dinheiro, capital etc.). O trabalhador, o trabalho vivo
€ mera peca de engrenagem nesse processo de producdo de valor que tem por
objetivo dltimo a acumulacdo. No triunfo do capital, a derrocada e a degradacao

humana do trabalho vivo. Eis aqui entdo um problema de ética.

Conclusao

Importa precisar nesse Il capitulo que, para Dussel, segundo nosso
entendimento da interpretacdo que faz do pensamento de Marx, a dialética capital-
trabalho € vista e considerada a partir de uma relacéo pratico-poiética, “econdmica”.
Essa perspectiva explicita o fato de que na base da relagdo homem-natureza,
considerada comumente como tdo somente poiética, de producao, e neste caso, da
producdo no sistema capitalista, encontramos na anterioridade imediata desse
momento a relacdo pratica, social. Portanto, uma relacdo que pode ser descrita e
examinada a partir de um ponto de vista ético, e nesta pesquisa, por meio da

perspectiva da filosofia da libertacao.

%" Marx apud Dussel, 1990, pags. 448-449.
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Ja nos primeiros anos da década de 1970, bem antes de seus estudos
aprofundados sobre o pensamento de Marx, Dussel se manifestava resolutamente
sobre a exploracdo do homem e da natureza e indicava o ambito moral a partir do

qual tal exploracéo se legitimava. Escreveu o argentino:

A exploracdo do homem da periferia (do indio, do africano e do asiatico),
como mediagéo da explorabilidade da ‘natureza’ em beneficio do homem do
‘centro’, da totalidade econdmico-politica vigente, é o fato principal de nossa

época. Um povo é comido como pao; € uma economia politica antropéfaga,
fratricida *.

Esta compreensdo de Dussel assinala que a relacdo homem-natureza ou
poiética, principalmente no bojo da relacdo de producdo na dialética capital-trabalho,
passa necessariamente pela mediacdo pratica ou da relacdo entre pessoas. Por
isso, prefere falar de relacdo pratico-poiética a fim de precisar melhor o
entrecruzamento desses ambitos relacionais e assim melhor considera-los numa

perspectiva critica, que aqui ndo é outra sendo a da exterioridade do trabalho vivo.

A perspectiva antropolégica da reflexdo de Dussel — perspectiva essa que
poder ser estendida tanto ao pensamento de Lévinas quanto ao de Marx — nos
permite compreender a importancia da ética em seu pensamento, além de nos

remeter ao foco principal de sua reflexdo: o ser humano, a pessoa e sua dignidade.

A vida humana, pensada como principio absoluto a partir do qual todo valor é
criado, apresenta-se, no pensamento de Dussel, numa comunidade de vida real seja
ela constituida no seio de um povo, no interior da classe onde se da a dialética
capital-trabalho ou mesmo na relacdo imediata do face-a-face que, no respeito a
diferencga, ndo reduz o outro ao mesmo, mas 0s mantém na distingdo da alteridade
de cada um, permitindo o dialogo incondicional e aberto entre ambos, na intencéo de
instaurar relacdes sdciocomunitarias mais justas e assim superar a dominacédo moral

vigente.

Precisamente por isso, Dussel, em seus estudos sobre Marx, privilegiou a
leitura e a interpretacdo ética do pensamento desse autor. Viu no trabalhador, no
trabalho vivo enquanto subjetividade humana, no trabalho ndo objetivado o locus da

% pussel, 1979, pag. 81; 1982, pag. 104.
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exterioridade ética a partir do qual se efetiva a critica ao capital, ao sistema

capitalista de producéo.

Para Dussel a producao teorica tanto do jovem Marx quanto do Marx maduro,
ja em O capital, tem como pano de fundo o problema ético entrevisto na dialética
entre capital e trabalho. Por isso, e neste sentido divergindo de muitos tedricos
marxistas, entende que Marx “colocara a dignidade da pessoa do trabalhador como
critério ético absoluto na critica do capital (e ndo o “valor”, que sera um mero produto

do trabalho vivo”)?®°.

Dussel pontua com isso, a nosso ver, a perspectiva ética de seu pensamento e
nos permite entrever, com base na dimensao pratico-poiética que inclui e norteia a
relacdo homem-natureza, a forma como aparece sua reflexdo sobre problemas de
ordem ecolOgica, isto é, sobre a dominacdo da natureza e sua consequente
degradacdo que se da concomitantemente com a dominacgédo do trabalho no sistema

capitalista de producéo.

%9 pussel, 1993a, pag. 32.
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CAPITULO IV

EXTERIORIDADE E QUESTAO ECOLOGICA: CONSTRUINDO A
PROBLEMATICA ECOLOGICA EM DUSSEL OU ENCONTRANDO UM
ITINERARIO POSSIVEL

INTRODUGAO: Contextualizando e justificando o problema ecoldgico

A questdo ecoldgica tem claro status de realidade; é um problema que
assomou parametros inigualaveis de densidade e profundidade jamais vistos na
histéria humana e da natureza. A nosso ver é sem davida um dos grandes desafios
a ser enfrentado neste novo século. Muito mais que um problema especifico da
esfera biolégica ou de uma disciplina cientifica, a questdo ecoldgica alcancou uma
ampla notoriedade e uma clara dimensionalidade mundial. E neste sentido, o
estatuto ecoldgico extrapolou ndo sé os limites da biologia, mas também da prépria
ciéncia, avangando principalmente para as esferas das humanidades, da filosofia e
da religido, passando a integrar a reflexdo e a analise de campos distintos do saber
humano: sociologia, antropologia, ética, economia, politica, cultura, direito, estética,

teologia, espiritualidade, além da literatura em geral.

A julgar assim, nao é dificil entender que estamos diante de um problema cujas
dimensfes de gravidade manifestam apenas a ponta de um grande iceberg. N&o é
de estranhar que muitos pensadores®® atribuam um carater civilizacional a essa
crise: ela influi e influra mesmo no ecossistema do planeta, no proprio modus

vivendi da humanidade.

Assim, lancando méao do principio orientador de partir sempre da realidade
situada e contextualizada, mesmo que por ora seja apenas como inspiracdo, ou
seja, partindo da Amazodnia, lugar onde nascemos, que esta cravada na parte norte
da América do Sul e € um claro corredor de ideias e de vida in natura, na América
Latina, acreditamos ser fundamental e relevante a discussdo sobre a questdo
ecoldgica, neste caso, a partir da reflexdo filoséfica, ética e critica que encontramos

na arquitetbnica do pensamento de Enrique Dussel. Sua reflexdo filosofica, no

1% Estamos nos referindo a Edgar Morin, Felix Guattari, Jean-Pierre Dupuy, Eduardo Galeano,

Enrigue Dussel, Enrique Leff, André Gorz, dentre tantos outros que se deram conta de que a crise
ambiental, o problema ecoldgico se da no bojo da crise da modernidade, da civilizagao ocidental.
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momento atual de seu pensamento, propde, justifica e legitima um principio de
determinacdo material da ética: a ética da libertacdo € uma ética da vida e para a

vida®*t,

E € com a perspectiva de uma ética para a vida que pretende ter na
determinacdo material um ponto claro de apoio e orientacdo de um principio ético
que dignifique e respeite a vida tanto em sua perspectiva antropolégica quanto
biocéntrica, que julgamos que, no contexto latino-americano, mais especificamente
desde a Amazodnia, defender o equilibrio ecoldgico significa na realidade defender a
vida de todos e para todos. Em outros termos e dito de uma forma mais concreta,
defender o equilibrio ecoldgico a partir da Amaz6nia e da América Latina tem como
“‘pano de fundo” a defesa da vida, da criacdo e recriacdo da vida na natureza e na

212

sociedade“™“, mas tem também como “pano de frente” a defesa da vida para as

futuras geracoes.

Assim, partindo da inspiragdo amazonica e do contexto latino-americano e,
seguindo a vertente critica que adotamos nesse trabalho, acreditamos que tratar da
guestdo ecoldgica tem clara justificativa no que tém demonstrado as ciéncias
naturais: que o que entendemos hoje por meio ambiente, em sentido lato, é produto
da evolucao de um longo processo, no qual a vida, também em sentido lato, tende a

um equilibrio ecoldgico entre as comunidades viventes e seu habitat.

O ser humano é parte integrante desse processo evolutivo. Portanto, faz parte
desse grande equilibrio ecologico. Paradoxalmente, “contribui” para a dissolugao
desse equilibrio quando deteriora, mediante sua acdo pratico-poiética (econdmico-
politica), 0 meio ambiente que o cerca, a natureza que prové as condicdes sem as
quais a vida, em sentido amplo, ndo seria possivel. O ser humano pde em risco sua

prépria existéncia.

Mas como entender e aceitar tal insensatez? Como explicar, na ordem do
mundo, assentado na ordem do equilibrio natural, a desordem e o desequilibrio

econdmico, politico, cultural, social, que atentam contra a prépria existéncia do ser

1 Etica da libertagdo na idade da globalizacdo e da exclusédo; Materiales para uma politica de la

liberacion.
212 cf. Hedstrom, presentacion, 1988, pag. XI.
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humano no mundo? Como explicar a pobreza, a fome e todos os problemas sociais,
culturais, econémicos, politicos, na América Latina e no mundo, quando se tem a
clareza de que, a principio e conforme o desenvolvimento e o progresso feitos pela
humanidade, os recursos naturais e culturais disponiveis sdo suficientes para a
producéo, reproducéo e desenvolvimento da vida humana no mundo? Como explicar
o grande fosso entre ricos e pobres e as consequéncias explicitas e praticas dessa

situacdo para o futuro das geracdes vindouras?

A resposta a esses questionamentos, a Nosso ver, ndo se encontra muito
distante do que temos visto e proposto em nossa pesquisa. Ora, entendemos que a
principal causa da situacdo na qual nos encontramos é o modo de producdo e
reproducdo dos bens materiais, a forma de como 0s recursos naturais sao utilizados
e aproveitados (manipulados) para a satisfacdo das necessidades de alguns em
detrimento das necessidades da grande maioria. Em outros termos, queremos aludir
ao modo de producgéo capitalista, enquanto sistema de producdo hegemonico, que
determina de que maneira e em qual proporcdo sdo e devem ser distribuidos os
bens materiais e culturais (espirituais) tanto entre as na¢cdes quanto entre as classes

sociais no interior de cada pais.

Ha com certeza, a despeito dos avancos da razdo e da ciéncia, uma
irracionalidade na forma do procedimento em questdo. Os interesses do capital, em
franca contradicdo com o progresso que atinge e almeja atingir, explora 0s recursos
naturais, desencadeia na natureza processos de desequilibrios, de desestabilizac&o
que pdem em perigo o equilibrio ecoldégico — ja temos sofrido e experimentado tais
desequilibrios com a devastacdo de imensas areas de florestas nativas, com a
extincdo de diversas espécies da fauna e da flora, com a contaminacéo de lagos e
rios, com o0 mau uso do solo, com 0 mau uso dos recursos naturais ndo renovaveis,
com a exploragdo do trabalhador no campo e na cidade, com a cultura do
consumismo e do desperdicio, com a devastacao da natureza e da cultura, do
homem e da vida pelo capital, principalmente nos paises subdesenvolvidos e nao

desenvolvidos do terceiro mundo ou do chamado Sul pobre.

A situacao atual nos leva a considerar que a natureza, enquanto constituinte e

parte integrante do proprio homem, sobre a qual ele exerce suas atividades

146



econbmicas, faz parte do drama sdcio-humano que se encaminha a passos largos
para uma situacdo limite: ou muda radicalmente o modus vivendi embasado e
predicado no atual modo de producdo do sistema capitalista e na racionalidade
ocidental que dilapida e destréi a natureza, ou aceita que a autodestruicdo da

espécie humana é um fato certo e indiscutivel.

E é bem verdade que os efeitos dessa encruzilhada sdo e serdo sentidos
primeiramente pelos pobres, pelos excluidos e pelas vitimas intencionais ou nao
intencionais que em nada contribuem para essa situacdo catastréfica, além de
serem impedidas deliberada e violentamente de efetivarem as mudangas
necessarias que o tempo requer em nome da vida. Os grandes e verdadeiros
destruidores da natureza, ligados diretamente ao progresso econdmico e ao avango
tecnolégico, agentes diretos do sistema capitalista e da racionalidade irracional da
economia de mercado do mundo ocidental, podem ser personificados nas
companhias multinacionais que representam senédo diretamente, mas ao menos de

forma clara os interesses dos paises ricos do Norte.

Podemos dizer que as companhias multinacionais, os grandes grupos
corporativistas da industria, do agronegécio e do sistema financeiro, constituem uma
verdadeira ameaca a soberania e a salde econbmica e politica dos paises —
distantes de suas sedes — onde operam seus nego6cios. Pouquissimas vezes se
ajustam a legislacdo local quando se trata de investimentos estrangeiras e, na
maioria das vezes recebem — como condicdo para suas instalacbes — incentivos
fiscais (isencdo de impostos) dos governos. Sem nenhum compromisso com a
economia e a politica locais onde atuam e de onde extraem 0S recursos naturais
(insumos para a producdo), chegam mesmo a obstaculizar o desenvolvimento
humano, além de sela-lo destrutivamente quando exaurem as fontes dos recursos

naturais de seus interesses.

Ora, ndo é nossa intencdo, nessa pesquisa, fazer um completo e exaustivo
trabalho de andlise econdmica, politica e social do problema ambiental. Nosso
proposito desde a concepcdo dessa pesquisa foi o de delinear e configurar na
arquitetbnica do pensamento de Dussel seu projeto ético-politico e, neste, o lugar da

guestao ecoldgica. Precisamente por isso, na esteira do que ja apresentamos nos
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trés primeiros capitulos dessa pesquisa, podemos indicar e propor que a questdo da
crise ecologica tem sua raiz no carater econémico e politico assumido pelo sistema
mundo vigente, expresso no modo de producdo capitalista e na racionalidade
ocidental, cujo horizonte de compreensao se pauta sempre pelo controle e pela
dominacao, seja da natureza, seja do proprio ser humano. E exatamente na analise
econdmico-politica que a questdo ecoldgica encontra lugar e é tratada na

arquitetbnica do pensamento de Enrique Dussel.

Nos capitulos Il e Il expusemos a dominacdo ontoldgica e a dialética capital-
trabalho. Estes dois momentos dessa pesquisa nos permitem compreender que na
relacdo entre o0s paises ricos e 0s paises pobres, o que menos conta sdo as
necessidades vitais das pessoas a serem satisfeitas, ao contrario, o que deve ser
imprescindivel nessa relacdo sdo as exigéncias do capital. Portanto, o motor da
existéncia ndo € a logica da vida, como acreditamos que deve ser, ja que
entendemos por vida o trabalho, a saude, a casa, o pao, o direito a terra etc, mas o
gue realmente importa e é imperioso é a légica do capital: do lucro e da riqueza a

qualquer custo — tanto o da natureza quanto o do humano.

Assim, com base na légica do capital, sabemos que uma minoria utiliza e
desperdica recursos que, a rigor, pertencem a humanidade inteira, contaminando e
destruindo estes recursos, que a maioria tem apenas acesso limitado a recursos ja
escassos e que também os destréi por estar arrolada no processo “natural” de
progresso e crescimento do sistema capitalista de producdo. Esta forma de
progresso e crescimento é extremamente prejudicial a logica da vida e infelizmente,
por ora, abarca a totalidade hegeménica de ser e de fazer no que concerne a

producao, reproducédo e desenvolvimento da vida.

Ora, as consequéncias desastrosas da légica do capital, sem sombra de
davida, ndo incidem somente sobre a economia, mas e principalmente sobre o
equilibrio ecolégico do planeta e, consequentemente, interfere nas condi¢cfes para a
existéncia da vida. Estas condi¢cfes de todos e para todos o0s seres vivos ndo podem

ser contadas como propriedade privada, como recurso para a ambig&o do lucro.

A compreensdo da logica do capital, bem como a explicitacdo do rastro

desastroso das consequéncias desse sistema sobre as condicbes da vida no
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planeta, nos permite, no ambito delimitado dessa pesquisa, juntamente com Dussel,
lancar um olhar critico sobre essa légica e sobre os fundamentos que a sustentam.
Nosso posicionamento se filia a todos aqueles que lutam por uma vida mais justa e
digna nos limites da terra que nos ampara e sustenta, mas que também nos implica

a compartilhar um destino comum, em nome da vida.

A compreensdo da histéria efetiva da humanidade nos faz entrever a histéria
como natureza e sociedade, libertando-nos da compreensdo de que a histéria é
histéria apenas de uns poucos viventes, os humanos. A historia € a relacdo destes
entre si, mas também, e sem duvida, destes com a natureza a qual transformam
para seu beneficio desde tempos imemoriais. Esta relacdo indica uma estrutura
dindmica da realidade: natureza e vida humana se coimplicam num equilibrio
dindmico natural que possibilita a existéncia da segunda na medida em que se

afirma e sustenta a existéncia da primeira.

Sabe-se, no entanto, que essa mesma hatureza, desde a época moderna, com
o advento da ciéncia e do que se convencionou chamar de razéo instrumental, tem
sido submetida ao subjulgamento econdémico e politico do homem que, desde entéo,
a altera vertiginosa e profundamente em seu equilibrio e p6e em perigo a
sobrevivéncia de toda espécie vivente sobre a terra. O homem é parte da natureza,
apesar de dela se distinguir. E um ser natural, apesar de sua consciéncia, de sua
historicidade, de sua temporalidade. Como parte da natureza, mas também
constituido inexoravelmente por ela, tem responsabilidades inalienaveis por seu

destino que, em Ultima instancia, € também o seu.

Neste sentido, a reflexdo que Dussel faz sobre a questdo ecoldgica parte
concretamente da degradacdo infligida pelo sistema capitalista tanto ao homem
guanto a natureza; de um sistema de producéo injusto, que explora o trabalhador e o
aliena do produto de suas méos; de um sistema social, econémico e politico de

dominacédo que se alimenta de vida natural e humana.

O caminho encontrado por Dussel para refletir sobre a questdo ecoldgica nos
parece coerente, condizente com a realidade e, por isso mesmo, instigante. Nao se
trata simplesmente de estabelecer mais uma visao hibrida ou roméantica sobre o

problema, mas de procurar, a exemplo de Marx, atingir as causas reais e concretas
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da questdo, a fim de ir além da critica e abrir caminho para considerar possiveis e
novas formas de tratamento do problema que privilegiem solu¢des de fato coerentes

com a gravidade e a importancia que a questao exige.

Procurar as causas e estabelecer as relagcbes que conduzem a elas e as
esclarecem, tem sido, a nosso ver, o propésito de Enrique Dussel. Propor e
aprofundar o debate na esfera material e concreta da vida situa-lo no nivel da
reflexdo filosofica critica, nos parece ter sido uma estratégia proficua de nosso
pensador para ndo adentrar numa problemética chave, cuja discussdo demanda o
conhecimento especifico e abalizado dos diversos biomas e ecossistemas que
ensejam cuidado, protecdo e conservacao responsavel da parte daquele que se

arvorou, desde ha muito, “senhor da natureza”.

Portanto, Dussel apenas abre a discussao nos termos do principio material de
sua ética. Nao tem nenhuma pretensdo de fechar a discussdo, antes enseja o
debate, a confrontacdo das praticas a fim de que se ponha a descoberto o que de
fato se esta fazendo com a natureza e que de fato se deveria fazer para manter e
sustentar a vida da propria natureza e da sociedade historicamente implicadas. As
palavras de Ingemar Hedstrom s&o bem apropriadas para encerrarmos essa
introducéo:

O equilibrio natural tem sido alterado pelas mesmas estruturas injustas que
tém alterado o equilibrio entre os homens. A raiz é a mesma. O homem ao
destruir a natureza, esta se destruindo a si mesmo; é a destruicao do
homem pelo homem. O homem que vive na e com a natureza em busca do
“‘Deus poder” e do “Deus dinheiro”, tem extrapolado os limites da
racionalidade que possibilitam a existéncia. Buscar a reconciliacdo do
grande equilibrio, tanto entre os homens quanto diante da natureza,
significa buscar a oportunidade da Vida para todos, ndo a satisfacdo de
alguns poucos®*®,

1. EXTERIORIDADE E NATUREZA

E importante que se diga que Dussel ndo se debruca especificamente sobre o
problema ecologico ou ambiental. Desde o comeco da década de 1970, quando,

by

segundo nossa interpretacdo, alude em suas reflexdes filosoficas a questédo

“BHedstrom, 1988, pag. 04.
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ecolégica ndo o faz como quem intenciona fundar uma “ética ecoldgica” ou uma
“ecologia da libertagdo” ou coisa que o valha. E inegavel que em nosso autor existe
uma reflexdo sobre o assunto, mas esta nao é sistematica, ao contrario, tal reflexao
aparece como parte integrante das preocupacfes éticas na arquitetbnica de seu

pensamento.

A nosso ver a preocupacdo com a questdo ecolégica aparece como uma
preocupacao de cunho pratico-poiético como frisamos antes. Pratica porque refere-
se claramente as relacbes que 0s seres humanos contraem entre si e que, por
conseguinte, determinam o modo de como a natureza é e deve ser tratada por eles
e, poiética porque, de acordo com a mediacdo pratica, a natureza é o locus, é a
fonte viva a partir da qual, através do trabalho, os seres humanos, ao longo da
histdria, a transformam e assim produzem o necessario para seu beneficio, para o

desenvolvimento da vida.

Essa reflexdo sobre a questdo ecoldgica que aos poucos foi aparecendo no
pensamento de Dussel nos despertou para a importancia que essa reflexdo tem no
estagio atual de seu pensamento. E tratada a partir da perspectiva ética de seu
pensamento. E € como uma questdo que tem um status eminentemente ético que a

desenvolveremos aqui.

De nossa parte, percebemos que é urgente refletir, a partir de uma perspectiva
critica e libertadora, a exemplo de uma politica, de uma econdmica ou de uma
cultura no pensamento de nosso autor, sobre uma ecolégica. O campo ecoldgico se
entrecruza ou se relaciona com todos aqueles outros campos, mas dada a crise
civilizacional na qual estamos mergulhados, sem sombra de duvida tem uma estreita

conexao com o campo politico.

Como propdsito dessa tese, queremos apenas tracar, em linhas gerais, um
possivel itinerario, bem como o alcance e os limites da reflexdo que Dussel faz sobre
0 que estamos chamando de questdo ecoldgica. Para efeito de delimitacdo e de
compreensao deste trabalho, consideraremos apenas essa problemética como ela

se encontra no conjunto arquiteténico de sua ética.
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1.1 NATUREZA E ECOLOGIA
1.1.1 Exterioridade e dialética da natureza em Xavier Zubiri

Conforme nossos estudos a preocupacdo de Enrique Dussel com a natureza,
com a questdo ecoldgica, sdo mencionadas primeiramente no inicio da década de
1970, quando de sua reflexdo sobre a superacdo da dialética ontolégica. Reflexdo
essa que aparecera na forma escrita, concatenada em 1974, na obra Método para

una filosofia de la liberacién (Método para uma filosofia da libertagéo, 1986).

Nesta obra Dussel comenta e faz referéncia sobre a importancia do
pensamento de Xavier Zubiri (1898-1983)*'%. O pensador espanhol é um dos
primeiros a tratar a questao da evolugdo numa perspectiva filoséfica. Antes dele, ja
Henri Bergson se ocupara dessa problemética em A evolucdo criadora (1907). O
pensamento de Zubiri, segundo Dussel, tem passado despercebido, principalmente,
no mundo latino-americano, para o qual ainda tem muito a contribuir dado seu
posicionamento inovador no que se refere a compreenséo da realidade da natureza
e do homem. Sua filiacdo a ciéncia da vida € clara: € a partir da perspectiva
evolucionista da neurobiologia, na esteira de Husserl e Heidegger, que define o

aporte de seu pensamento.

Dussel destaca o sentido da realidade e da exterioridade que aparecem na
filosofia de Zubiri. Enquanto para os gregos as formas séo imutaveis, sdo geradas e
corrompidas, porém ndo sofrem nenhuma transformacao, isto €, ndo devém, para o
espanhol também as formas sofrem, naturalmente, as notas de transformacéo

préprias do processo evolutivo ao qual tudo e todos estdo submetidos.

Trata-se do fato de que toda esséncia constitutiva tem como momento
metafisico e intrinseco, ser além de algo constitutivo de uma
substantividade, uma potencialidade genético-essencial para produzir outra
esséncia, individual ou especificamente distinta®*®.

No pensamento de Zubiri encontramos uma dialética biolégica que descreve o

processo evolutivo a partir da “originagdo das esséncias especificas por meta-

% Filosofo espanhol, nasceu em 4 de dezembro de 1898 na cidade basca de San Sebastian. Morreu

em 21 de setembro de 1983 na cidade de Madri.
1% Dussel, 1974, pag. 168; 1986, pags. 180-181.
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especiagdo”®. Assim, todo ser vivo, no ato da geracdo, transmite “um esquema
constitutivo” ao novo ser originado. No entanto, somente quando no “esquema
constitutivo” houver novas caracteristicas que nao originam apenas um individuo
distinto, mas um novo phylum ou espécie, € que nos encontramos realmente ante
um processo de evolugdo. Neste sentido, ndo € o caso de primeiro se dar a
“‘espécie” para individuar-se posteriormente, mas, ao contrario, encontra-se
primeiramente o individuo que, por multiplicacéo, se especifica®’.

Importa deixar claro que Zubiri concebe esse processo ndo somente como
biolégico cientifico?®, mas tendo uma clara perspectiva metafisica?*®. Entendendo o
processo evolutivo a partir dessa perspectiva, poderiamos dizer que a esséncia,
sendo o conjunto de caracteristicas construidas e constitutivas, fisico-reais, de uma
coisa e, sendo essa esséncia naturalmente individual, entdo a tarefa de conhecer
essas notas, essas caracteristicas transforma-se numa tarefa indefinida, aberta, que
jamais pode ser cumprida, dado seu carater metafisico.

Mas devemos deixar claro que a metafisica de Zubiri assumida por Dussel, ndo
€ a metafisica dos classicos, como ja aludimos acima. Para o filosofo espanhol,
conforme o argentino-mexicano, a metafisica dos classicos que tinha na esséncia
(género e diferenca especifica) sua maior expressdo, nao descreve, em sua
magnitude, nem esgota a esséncia, apenas e de forma limitada fixa a esséncia
quididativa de “algo™ o animal racional é certamente um homem; mas o homem
possui indefinidas caracteristicas a mais e algumas delas mais importantes que esta.
Ora, caracteristicas a mais e mais fundamentais indicam um ambito onde a procura
do conhecimento serd sempre uma constante, na possibilidade de sempre
avancar®®.

Ora, a essa compreensdo da dialética da natureza que parte dos avancos da
biologia desde a teoria da evolucdo, acrescente-se, agora, a dialética mundana de
sempre poder ir além, ultrapassar o horizonte de minha compreenséo atual do que

as coisas sao na medida em que sao reais.

218 Zubiri, 2008, pag. 256.
17 Cf. Dussel, 1974, pag. 168; 1986, pag. 181.
218 cf. Dussel, 2009, pags. 127-128; Dussel, 2007a, pags. 129-131.
219 Zubiri ibidem.
220 Cf. Dussel, 1974, pags. 168-169; 1986, pag. 181.
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Aqui, Zubiri faz uma clara critica a Heidegger, pois 0 que agora chama de
realidade ja ndo serd a objetualidade dos entes dentro do mundo, mas a realidade
sera o carater da coisa que, mesmo se manifestando no mundo ndo o faz em sua
plena totalidade, pois se manifesta, concomitantemente, como coisa ja constituida a
partir de sua propria estrutura. Esta constituicdo por si s0, livre do condicionamento
ontolégico do meu mundo, fala-nos de uma ordem prévia ao mundo, mostra-nos a
anterioridade (um prius) da constituicéo real da coisa, ndo mais como um ente, mas

como coisa real. Sobre isso nos diz Zubiri:

A realidade esta presente ndo apenas como algo que “esta” presente ai,
mas presente como um prius a sua apresentacdo mesma. A esse momento
de prioridade no que esta fundado, como algo inexoravel, o chamamos
“deixar” a coisa em sua realidade. O deixar € um encarregar-se da coisa
como realidade; o encarregar-se esta fundado, enquanto algo necessario,
na apresentacéo da realidade como um prius. O encarregar-se ndo € uma
arbitraria possibilidade de que o homem langa mé&o ad libitum [por capricho],
mas € algo necessario: € um “ter que” encarregar-se justamente por que a
coisa esta presente como realidade que é um prius a sua propria
apresentacéo [...] O “deixar que” ndo esta fundado na temporalidade, mas
na apresentagdo de algo enquanto um prius de realidade [...] Bem, se o ser
“‘esta sendo” em seu dar-se ao “deixar que” a coisa “seja”, entdo disso
resulta que o ser esta fundado na sua prévia apresentacéo de realidade. A
realidade néo é, portanto, um tipo de ser, mas de forma inversa, “ser” & algo
fundado na realidade: o ser se d& [acontece] quando a coisa real € deixada
em sua realidade, mas o ser ndo é a realidade mesma®*".

Dussel compreendera, assim, que a realidade, da maneira como Zubiri a
expde, manifesta-se a filosofia da finitude como uma exterioridade a partir da qual o
ser se encarrega tdo somente da sua mostracao. Da-se aqui um genuino salto de
qualidade a partir do pensamento do espanhol, que sera assumido pelo argentino-
mexicano e que, de nossa parte, sera significativo para o trabalho que
empreendemos, uma vez que temos centrado nossa discussdo e argumentacao no
principio da alteridade e na categoria da exterioridade centrais, a nosso ver na
arquitetbnica do pensamento de Dussel.

A realidade metafisica da qual nos fala Zubiri, ndo encontra sua
fundamentacdo no ser, na ontologia, mas, ao contrario, a constituicdo real da coisa €

a condicdo do proprio ser enquanto ai, situado no mundo. Neste sentido, podemos

2L Zubiri, 2008, pags. 446-447; Dussel, 1974, pag. 169; 1986, pag. 182.
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dizer que o homem ndo é um espirito finito que, sendo ao mesmo tempo um espirito
absoluto, alcanca a identidade do pensar e do ser como ilacdo de sua
autoconsciéncia ou mesmo de seu privilégio de ser. Ao contrario dessa postura, fica
patente que em Zubiri a realidade fisico-biolégica-real, como nos diz Dussel, excede-
o por definicdo e para sempre.

Esse mais além da coisa real, da realidade, pode ser compreendido pelo
menos em duas direcbes: a primeira, pela dialética real ou evolucdo (dialética da
natureza), pois as coisas ndao param de evoluir, dado o carater permanente e
inerente de desenvolvimento presentes em suas notas constitutivas, elas fazem isso
diante de nossos olhos sem nos permitir uma compreensao cabal e definitiva do que
Sd0: as coisas reais estdo sempre um passo além de nossa compreensao; a
segunda, nos alerta para a condicdo de que a propria esséncia individual é
incompreensivel como realidade totalizada e conhecida, isto €, dada a abordagem
que fagamos de uma coisa, jamais 0 ser humano esgotara a riqueza cognoscivel de

algo, nem mesmo de uma bactéria. Diz Zubiri

De todas as realidades, inclusive a humana, se tem descoberto caracteres
constitutivos, isto é, notas essenciais suas. Diferentemente do que acontece
com a defini¢o, este conhecimento da esséncia constitutiva € progressivo.
Primeiro, porque nunca estamos seguros de termos encontrado todas as
notas constitutivas de algo; ninguém tem abrigado semelhante iluséo.
Segundo, porque sO rarissimas vezes estamos seguros de termos
encontrado uma nota que seja verdadeiramente constitutiva, porque quase
sempre encontramos somente uma nota constitucional, enquanto que o
constitutivo estaria mais profundo. Por isso, a apreensdo de uma esséncia
constitutiva é inexoravelmente problematica e progressiva. O fim do saber
essencial ndo é nem intuir nem definir, mas apreender em sua unidade
primaria e coerente as notas constitutivas necessarias e suficientes a fim de
que uma realidade substantiva tenha todas as suas demais notas®*.

A dialética da natureza ou da realidade evolutiva da qual parte Zubiri, nos faz
compreender que o fim do saber, isto €, que a dialética do conhecer ndo se detém
na mera forma de definicAo do universal, antes se lanca a encontrar primaria e
coerentemente as notas constitutivas mais profundas da realidade, seja da coisa,
seja do humano. Nao basta encontrar caracteristicas superficiais constitucionais, &

preciso encontrar as notas constitutivas da realidade da coisa, da realidade humana.

222 7ubiri, 2008, pag. 452.
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Dussel questiona se ndo estariamos caindo hovamente no noumenon kantiano? Ou
mesmo se jA ndo se trataria de uma coisa em-si incognoscivel? A resposta é
negativa a essas indagacfes, pois Kant acreditava na impossibilidade de
conhecermos a coisa em sua estrutura constitutiva e inteligivel. O que Zubiri propde
e Dussel aceita é diferente e tem outras implicagbes. Sobre isso diz o argentino-

mexicano:

Propomos, ao contrario, uma compreensdo inteligivel (embora sempre
existencial) da coisa naquilo que ela é constitutivamente enquanto
realidade; este compreender, porém, é finito, progressivo, dialético. A coisa
reserva uma imensa cota de exterioridade, dmbito que anuncia que a
histéria como futuro ainda é possivel, &mbito que jamais sera suprimido

porgue 0 homem nunca alcangard por sua propria esséncia a totalidade

totalizada®?.

Destaco do texto acima, com a clara intencdo de ressaltar a compreenséo de
fundo dessa tese que se manteve do comeco ao presente momento no fio condutor
da discussdo sobre a exterioridade: “A coisa reserva uma imensa cota de
exterioridade”. E nessa perspectiva zubiriana que Dussel compreenderd o que
poderiamos chamar de uma “filosofia da natureza” presente implicitamente em seu
pensamento; é a partir dessa perspectiva que pretendemos conduzir a reflexdo
sobre a questdo ecoldgica neste quarto capitulo, pois essa perspectiva nos faz
acreditar que a reflexdo filoséfica tanto no ambito antropolégico quanto no ambito
ecologico podem ser empreendidas a partir do “solo” da exterioridade.

Ainda acompanhando o pensamento de Zubiri, a fim de destacar e pontuar os
ganhos advindos da dialética da natureza expressos no dinamismo da dialética do
conhecer que privilegia as notas constitutivas intrinsecas a coisa real e a realidade

humana, Dussel faz o0 seguinte comentario:

O mundo, meu mundo que se abre a partir do horizonte ontolégico do ser, é
somente um reduzido espacgo de “sentido” que boia sobre o espago muito
maior do cosmos. Tudo do cosmos que ndo € mundo € o “caos”, o “nada”
de sentido e, contudo, toda a exterioridade do real que aguarda o homem
para se manifestar. A ndo identidade entre realidade e ser, entre cosmos e

mundo, entre constituicdo real e sentido € a prépria negacdo da ultima

% pussel, 1974, pag. 170; 1986, pags. 182-183.
156



pretensdo hegeliana e a implantacdo do pensar heideggeriano em bases
que o ultrapassam®*.

Feita essa exposicdo, podemos pensar, entdo, com Zubiri e com Dussel que,
Se as coisas ou entes puramente naturais (res naturalis) desde sempre guardaram e
ainda guardam uma cota de exterioridade incompreensivel para o homem, isto &, o
homem continua a descobrir novos e outros aspectos da “mesma” natureza
conforme a abordagem, a intensificacdo e o aprofundamento das pesquisas em
todas as areas e campos do saber. Ora, se assim se da com o0s entes, com as
coisas naturais, entdo, muito mais podemos pensar que, em relagdo ao homem, a
esse ente historico e privilegiado, enquanto ser de acontecimento, a cota de
exterioridade reservada é infinitamente maior??>.

Portanto, conforme referéncia que fizemos acima, a categoria da exterioridade
permanece como “solo” comum tanto na perspectiva antropolégica quanto na

perspectiva ecoldgica de nossa pesquisa.

1.1.2 Exterioridade, natureza e ecologia

Nossa intencdo agora € a de adentrar de forma mais especifica na questédo
ecolégica presente em Dussel e na critica que faz a partir dessa questdo ao modo
de producédo do sistema capitalista.

Iniciemos essa secdo fazendo referéncia a uma obra de fundamental
importancia para a arquitetonica do pensamento de nosso autor. Segue sendo uma
das obras-chave para a compreensao da extensao do pensamento de Dussel. Isto €,
€ uma obra que contém o cerne de seu compromisso ético e politico. Referimos-nos
a Filosofia da libertacdo (Filosofia de la liberacién) seu primeiro livro escrito apés o

exilio, no México.

Filosofia de la liberacion, apresentada aqui por ele mesmo como um “curto
trabalho sem bibliografia alguma” — j& que os livros de sua biblioteca
“estavam longe” — e com um “carater sentencioso, quase oracular’, é na
realidade um denso tratado que sintetiza todo o desenvolvimento de seu
pensamento até o momento em que abandona a Argentina e que, & maneira
de “marco tedrico provisoério” perfila — com grande precisdo e dominio critico

224

Dussel, 1974, pag. 170; 1986, pag.183.
225 Cf. Idem, ibidem.
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da terminologia filoséfica europeia — o projeto dusseliano da filosofia da
libertagdo latino-americana®*®.

Sobre essa importante obra de Dussel, deter-nos-emos apenas na quarta
secdo ou quarto paragrafo que tem como titulo “Da natureza a econémica” e, mais
especificamente, no primeiro ponto intitulado “Natureza”®?’. Aqui a reflexdo sobre a
questdo ecoldgica ganha espaco e desde entdo se torna mais incisiva no conjunto
do pensamento de nosso autor??®,

Dussel propbe a questdo fazendo referéncia a relacdo pratico-poiética na
medida em que considera que a relacdo pratica com o outro inclui sempre uma
relacdo com coisas, produtos, artefatos, portanto, poiética ou homem-natureza. Faz
distincdo entre natureza, cosmos e cultura.

A natureza ndo é, pura e simplesmente, a matéria do trabalho humano
(matéria-prima), o dado bruto sobre o qual se confere sentido e historia no interior da
cultura. A natureza, parte constituinte do cosmos compreendido no mundo, esta
constituida por entes naturais®*®. Esta configurada como uma totalidade fenoménica,
estruturada na ordem astronémica fisica, cuja matéria elementar de sua constituicdo
é inorganica, organica evolutiva, vegetal e animal®®°.

Dussel tem clara intengéo de refletir sobre a relagdo homem-natureza. Mas,
segundo nossa compreensao, nao tem intencdo de fazer filosofia da natureza. Ao
tratar da questdo ecoldgica é inegavel e indiscutivel que levante e suscite elementos
que indiqguem e sustentem uma concepc¢ao de natureza. Esta, a nosso ver recorre a
concepcao metafisica da natureza de Zubiri, por um lado, mas por outro, recorre a

concepcao dialética da natureza de Marx.

226 | uis Manuel Sanchez Martinez in Dussel, 1995a, pag. 62.

22 Observamos gue na primeira edi¢do de Filosofia de la liberacion (2011) pela Fondo de Cultura
Econdmica (FCE) o titulo do primeiro ponto dessa quarta secdo foi alterado para “Naturaleza y
Ecologia”.
2% Em “Etica comunitaria’(1987), uma obra extremamente critica, Dussel faz uma breve reflexdo
sobre a questdo ecoldgica (capitulo XVIII - Etica ecoldgico-cultural). Ndo nos deteremos nessa obra,
principalmente por seu carater pastoral e teolégico, mas se faz necessario que frisemos ao menos
trés pontos que nos parecem importantes e que ai aparecem: a questdo ecoldgica esta além de
capitalismo e socialismo; a questdo da tecnologia é fulcral no equacionamento da questao ecolégica;
a questdo ecoldgica, relacdo homem-natureza (poiética, portanto) € em certo sentido uma relacédo
pratica, pois a relacdo homem-natureza (pelo trabalho e seu produto) sempre estd mediada por ou se
dirige a outras pessoas.
229 Cf, Dussel, 1996, pag. 129; 1980, pag.113.
2% cf. 1dem, ibidem.
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Dessas duas fontes explicitara sua concepc¢éo de natureza e a relagdo homem-
natureza que precisamente estabelece a questdo ecoldgica e sua tarefa. Isto posto,
podemos dizer que é como “matéria potencial” do e para o trabalho humano®* que
concebe a natureza. Em outros termos, a natureza € matéria e sujeito a partir da
qual o ser humano produziu e desenvolveu, relacdo homem-natureza ou poiética, o
que se convencionou chamar de semiotica, poiética e econbmica, esferas de vital
importancia para o desenvolvimento da existéncia humana. Mas, a despeito dessa
importancia vital, essa mesma natureza historicamente vem sendo destruida e,
portanto, cabe aqui refletir sobre o que fazer para buscar, se ainda possivel, uma
regeneracao ecolégica.

Gostariamos de lembrar que, de acordo com o que faz o proprio Dussel em sua
Etica da libertacdo (2007a), inimeras vezes para inscrever sua postura numa esfera
material da ética, os ganhos e avancos cientificos bem como os das diversas areas
do saber sao utilizados aqui, como recursos interdisciplinares, na construcdo do
discurso ético-critico de nosso autor. E nesse sentido que Dussel faz referéncia em
diversos momentos de seu pensamento e ao longo de sua reflexdo filoséfica, a
temas da biologia, da neurobiologia, da fisica, das humanidades, da filosofia da
natureza, da filosofia da biologia, da antropologia filosofica, da economia etc. O
carater discursivo e normativo da ética ndo é incompativel com os dados da ciéncia
e de disciplinas afins. Estes dados, ao contrario, colaboram significativamente no

status de legitimidade e validade material desse discurso ético-critico.

1.1.2.1 Substantividade fisica, vivente e humana

O cosmos ¢ a totalidade das coisas reais enquanto realidade. Aparece assim
ao homem como um locus incondicionado a partir do qual este se serve para a
producéo, reproducdo e desenvolvimento da vida. Neste sentido, 0 cosmos tem um
estatuto ético, pois surge como liberdade absoluta para ser utilizado livremente em
beneficio do outro. O cosmos, que tem na natureza sua expressao no mundo, ndo é
objeto de adoracdo, mas € matéria potencial enquanto mediacéo para a vida de todo
vivente; e por isso mesmo € mediacao de toda relacao pratico-poiética em vista do

outro.

231 Cf. Dussel, 1996, pag. 129; 1980, pag.113.
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A nocédo de substantividade Dussel a pega de Zubiri. O pensador espanhol
lanca mao dessa nogédo para melhor compreender e determinar o que chama de
realidade. Aponta a distincdo dessa nocdo com a de substancia em Aristételes.
Aquela subsume esta uma vez que diz respeito a realidade da coisa real, enquanto
constituida de notas essenciais, cuja unidade precisa o sentido de totalidade,
enquanto esséncia dessa realidade. E possivel mesmo dizer que a substantividade
se expressa enquanto realidade fisica, vivente e humana. Sobre isso, e em forma de

esclarecimento, diz o argentino-mexicano:

A esséncia das coisas césmicas € o conjunto das notas constitutivas que
operam sinergeticamente, co-determinando-se umas as outras. A esséncia
constitutiva ou real € individual; € o que efetua a realidade da coisa que
existe desde si. A esséncia constitui a substantividade do real, como diria
Zubiri. Por isso, propriamente, tem esséncia, uma e s6, a totalidade de
todos os entes fisicos naturais inorganicos, ja que constituem um sO
sistema, uma s6 substantividade astrondmica. Por sua parte, a totalidade
das coisas vivas tem igualmente como que uma esséncia, porque se
comportam como uma substantividade. Somente o0 homem é na realidade
uma substantividade (ja que a substantividade assume a substancialidade
como o organismo humano assimila a substancia acucar), porquanto sua
liberdade fecha o conjunto de suas notas constitutivas com real autonomia,
independéncia, operatividade.

Somente o homem, somente cada homem, é realmente coisa, res
eventualis, coisa que tem historia®*.

Podemos entender entdo substantividade como uma totalidade ou realidade
determinada cujo conjunto das notas constitutivas configura uma unidade que
assume e da sentido a essas notas como esséncia da realidade. Feita essa
exposicdo, jA podemos nos deter um pouco sobre cada uma das realidades

substantivas acima mencionadas.

Substantividade fisica. Com base no que foi dito acima, e segundo a
compreensao de Dussel, o cosmos pode ser conhecido em sua constituicdo real a
partir das descobertas que dele o homem faz, mas nunca € de todo ou plenamente
interpretado, dada a exterioridade efetiva que o envolve, o que assinala, por sua vez,
a possibilidade de um futuro continuo da histéria da natureza. O cosmos aparece
entdo como coisa que pode ser conhecida na ordem do mundo e que, por isso

mesmo, como natureza, é portador de histéria. E conhecido entio como natureza e

% pussel, 1996, pag. 125; 1980, pag.109. Ver ainda Zubiri, 2008, pags. 176-187.
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desta se pode formular modelos que permitem compreender o que € 0 COSMOS.
Convencionou-se chamar de natureza o cosmos modelado como universo em seu

nivel macrofisico, astrofisico®*°.

Com os avancos da ciéncia da fisica, hoje, podemos compreender melhor o
cosmos no modelo de universo formulado e aceito por grande parte da comunidade
cientifica: um universo que ndo é eterno, que nao é incorruptivel e sem mudancas,
que nao é infinito no espago, mas que, ao contrario, teve e tem um tempo certo, esta
num espaco finito e em expanséo, € “jovem” e ainda tem muito a percorrer. Sabe-se
“muito” sobre a terra, o universo, isso gragas a ciéncia nos avangos que teve, seja

em seu aspecto macro ou micro-fisico.

Dussel quer indicar, principalmente, que o cosmos fisico, antes mesmo de
aparecer no mundo como natureza ou de ser formulado (modelado) como universo,
€, em sua realidade, um macrossistema que possui unidade, coeréncia e que,
portanto, € uma substantividade. Mas essa substantividade, enquanto Unica, difere,
por exemplo, de um monte de pedras cuja unidade € meramente aditiva. O cosmos
como totalidade do real tem unidade constitucional. Isto é, apresenta diversas
substancias (substantia ou ousia) como hidrogénio, ferro, chumbo, mas todas
incluidas e assumidas (assimiladas) num sistema fisico real, na substantividade

fisica. Encerremos esse momento, acompanhando as palavras de nosso autor:

A unidade constitucional fechada das notas interdependentes como sistema
€ a substantividade (que nao é a tradicional substancialidade). Neste caso,
€ a substantividade ou unidade de sistema do cosmos como totalidade
fisico real. A unidade nado é por funcionamento meramente combinatério ou
de complicagdo, mas efetivamente fisico coerencial; ndo orgénico nem
mecanico artefatico. E uma substantividade composta sui generis: o sistema
cosmico, fisico?”.

Substantividade vivente. A vida se processa do cosmos e no cosmos. Vimos
que este, enquanto totalidade, se comporta como uma sé coisa; como uma sO
realidade essencialmente constituida, de si, desde si; como um sistema real que

agora é compreendido no mundo como natureza. Nesta serd preciso diferenciar

2% pussel, 1996, pags. 131-132; 1980, pag. 115.
% Dussel, 1996, pags. 132-133; 1980, pag. 116.
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entre o que é o simplesmente fisico ou inorganico (desde a macrofisica até a

microfisica intratdmica) e o organico ou o aspecto natural do vivente®®,

A vida surge como um fendmeno sutil e de extrema sensibilidade no cosmos.
Mostra desde o surgimento de uma complexidade impar que se expressa ja huma
simples célula viva. Sabe-se, hoje, através da ciéncia moderna, principalmente pelos
progressos feitos nas ciéncias da fisica, da biologia, da quimica, que uma Unica
célula, que um organismo vivo, do ponto de vista da funcionalidade heterogénea das
partes estruturais do sistema substantivo constitucional dessa célula ou desse
organismo, apresenta um grau de complexidade bem maior que o de todo o

cosmos?3,

Trata-se, entdo, a partir da origem e da evolucdo da vida (ha natureza) na terra,
com toda a sua complexidade, de falarmos de uma substantividade vivente. Esta
difere, sem duvida, daquela do cosmos inorganico que € bem menos complexo.
Essa diferenca se estabelece pelo fato de que cada ser vivo, do unicelular ao vegetal
e animal possuem uma substantividade relativamente individual. Diz-se
relativamente porque somente ao homem é conferida a caracteristica de individuo,
uma vez que possui autonomia e liberdade. Ora, a substantividade vivente, que
assinala a relativa individualidade de cada ser vivo, possui, sem sombra de davida,
unidade de notas constitucionais, reais, com maior coeréncia e heterogeneidade

funcional do que a substantividade do cosmos fisico, inorganico.

Na substantividade vivente, dada a unidade e a relativa individualidade dos
seres, conforme o processo de evolugéo, percebe-se a capacidade de reproducéo a
partir da multiplicacao filética de tais seres em espécies estaveis com identidade
genética e de hereditariedade. Compreende-se, assim, que, no processo evolutivo, é
o individuo que se especifica e ndo a espécie que se individualiza. Neste sentido,
pode-se definir espécie como o conjunto das notas constitutivas pelas quais uma

esséncia constitutiva pertence a um phylon determinado?®’.

Esta condicdo de evolugcdo das espécies, permite que, na geragcdo de um novo

individuo, seja transmitido um sistema ou esquema constitutivo genético que

2% Cf. Dussel, 1996, pag.133; 1980, pag. 116.
2% cf. Dussel, 1996, pag.133; 1980, pag. 117.
237 Cf. Dussel, 1996, pag.134; 1980, pag. 117.
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permitird, por sua vez, nova especiacdo, isto é, a originagcdo das esséncias
especificas por meta-especiacéo. Isto é o que chamamos de evolucido®®. Como que

explicitando esse conceito metafisico de meta-especiacéo, nos diz Dussel:

A evolucao so se realiza quando se gera um novo individuo que possui em
seu sistema ou esquema genético notas diferentes do progenitor e que, por
sua parte, pode multiplicar-se como uma nova espécie; portanto é cabeca
de um novo phylon. A substantividade ou esséncia vivente € entdo
evolutiva. A vida parece possuir o que Bergson denominou o “élan vital” ou
finalidade biolégica, que supera a entropia e se dirige para graus de maior
complexidade **°.

Substantividade humana. J4 vimos que 0 cosmos, a natureza evoluem.
Especificamente, as coisas reais, as esséncias individuais e especificas, tudo na
ordem do cosmos e da natureza esta submetido a evolucdo. Mas Dussel assinala a

singularidade da condi¢cdo humana:

Somente o0 homem tem uma substantividade suficiente para poder na
realidade ser considerado uma coisa individual, autbnoma, separada,
independente. A coeréncia sintomatico-estrutural de suas notas é de uma
clausura méxima; € a Unica realmente totalizada constitutivamente. E isso
nao s6 por possuir a nota constitutiva de uma inteleigéncia compreensora e
interpretativo-conceitual, mais ainda por possuir a nota de uma real
alteridade: é uma coisa para o outro [...] Toda sua somaticidade carnal
coisica, ndo é somente organizada por sua nota intelectual, mas o
repetimos, por sua referéncia metafisica ao outro. E a abertura ao outro, a
exterioridade alteridade, que permite ao homem ser tal, ser a
substantividade propriamente dita®®.

Importa que percebamos aqui a singularidade da substantividade do ser
humano. Somente nele, através da complexidade de seu sistema nervoso, é
possivel a experiéncia da proximidade da totalidade-exterioridade e o manejo das
multiplas mediac8es na totalidade do mundo®*. Note-se que Dussel faz derivar o

sentido da alteridade da constitutividade essencial da substantividade propria do

2% cf. Dussel ibidem. Lembramos que meta-especiacédo é um conceito metafisico em Zubiri.

%9 Dussel, 1996, pag.134; 1980, pags. 117-118.
49 pussel, 1996, pag.135; 1980, pag.118.
241 Cf. Dussel, 1996, p4g.135; 1980, pags. 118-119.
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homem. Desde a origem a substantividade livre do ser humano tende para o outro. A
metafisica da alteridade®*? de Dussel também se ap6ia em Zubiri.

Desde as primicias do humano uma pulsdo de alteridade®*®

ja se faz presente
em sua constitutividade essencial. E tal pulsdo acompanha, € claro, o ser humano ao
longo do processo de maturacdo pelo qual passou antes de chegar ao que é nos

dias atuais. Sobre isso nos diz o0 argentino-mexicano:

O homem teve que afirmar-se principalmente no comego como espécie
totalizada, minimamente individualizada como exterioridade separada,
distinta, como outro. No homo sapiens o dominio da racionalidade teve que
afirmar-se ja claramente como exterioridade livre, independente, podendo
assim ser sujeito da pulséo de alteridade e de uma semidtica comunicativo-
relacional com alto grau de complexidade (por exemplo a linguagem
humana)®**.

Para Dussel, é precisamente a partir de notas constitutivas como as da
independéncia, da cultura livre e exterior que se pode fundar o fato de que o
individuo humano é distinto e ndo meramente diferente (aludimos a isso no
paradgrafo acima). Evidencia, assim, o fato de que a espécie humana ndo é
constituida de forma univoca por individuos que simplesmente difiram desde e a

partir de uma identidade que a todos assume indistintamente.

Ao contréario, a espécie humana é formada por individuos distintos e livres que
efetuam histéria, com autonomia, pois se trata de res eventualis e ndo de ente
natural. Neste caso, o conteudo da espécie pode até ser analdgico, porém com
precisa distin¢do individual. E uma espécie que tem histéria, horizontes e mundo;

gue tem biografia do todo e das partes.

Importa, para encerrarmos esse momento, ndo perder de vista a compreensao
que Dussel tem do cosmos, da natureza, do homem ou da substantividade fisica,
vivente e humana: a realidade nas diversas esferas que a compde é exterioridade e,
como tal, € o campo proprio a partir do qual a vida surge, mas também se instaura,

se produz, reproduz e desenvolve como bem absoluto. Diz o0 argentino-mexicano:

242 yer Capitulo I: Metafisica da alteridade em Enrique Dussel (1.2.3). Para Dussel o outro é distinto e

nao meramente diferente.
%3 \er Capitulo I: Metafisica da alteridade em Emmanuel Lévinas (1.1.2). Lévinas falara do desejo
metafisico.
% Dussel, 1996, pags.135-136; 1980, pag.119.
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Toda a metafisica da exterioridade e da libertacdo depende da sui generis
constituicdo real da substantividade humana, clausura absoluta, liberdade,
responsabilidade, totalidade separada e independente com funcédo
semidtica diante da totalidade do cosmos fisico ou vivente e mesmo diante
de todos os demais individuos da espécie humana. A Unica coisa livre, que
tem mundo: o outro®®.

1.1.2.2 Natureza ecoldgico-politica e préaxis de destruicéo

Dussel interpreta a natureza, seguindo o pensamento de Zubiri, a partir da
exterioridade da substantividade humana enquanto Unica coisa realmente livre e
capaz de voltar-se sobre o cosmos, sobre a natureza e sobre si mesmo. E o que

lemos do argentino-mexicano:

E essa coisa real, que se refere essencialmente ao outro como
exterioridade mas com unidade analdgica especifica, e por isso em
estruturas sistematicas sociais (classes, na¢des, etc.) ou formacdes sociais
(modos de producao), o homem, a Unica que por sua liberdade e separacéo
podia voltar-se, refletir-se sobre as coisas para compreendé-las em seu
mundo. O desdobrar um mundo € uma nota constitutiva real do homem.
Incluir nesse mundo as coisas cosmicas fisico-viventes é o que aconteceu
desde que o homem é homem, no préprio momento do seu aparecimento.
Por isso a natureza é tdo antiga quanto o homem. Sua primeira
circunspeccdo do cosmos constituiu em natureza a parte compreendida do
cosmos*.

Essa postura circunspecta e de interpretacdo do real que se encontra a sua
volta da origem ao que se poderia chamar de dialética homem-cosmos. A parte do
cosmos compreendida como natureza no horizonte do mundo se, num primeiro
momento, se apresenta como indspita e aterrorizante, posteriormente e ao longo de
sua histéria, avanca, ainda que ameacadora, para uma ‘relagdo erética” com o
homem. Este aprendera a tirar dela o seu sustento e constituira nela o seu habitat. E

a natureza ecologica: a morada como condi¢&o da vida.

E essa natureza enquanto casa (ecologia enquanto casa, morada, habitat,

247

deriva do mesmo termo grego de economia: oikos)“"’, que provera o homem de tudo

0 que se constituira como condi¢cdo para a sua existéncia. Nela o homem descobrira

% pussel, 1996, pag.136; 1980, pag. 119.
%% pussel, 1996, pag.136; 1980, pags. 119-120.
247 cf. Waldman, 2006, pags. 218-226.
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tudo: desde o abrigo para a protecdo da intempérie até os alimentos basicos que

saciam a sua fome: “Natureza nutritiva, acolhedora, protetora, materna”*®.

Mas, como dissemos acima, a natureza enquanto fendmeno do cosmos é uma
interpretacdo do homem e, por isso mesmo, esté sujeita aos canones civilizacionais
dos diversos momentos da histéria do homem que, bem entendida, é sua também.

Precisamente por isso diz o0 argentino-mexicano:

Mas a natureza que era como um jardim transformou-se pela [acdo da]
espécie humana num imenso depésito de lixo. O homem que habitava
respeitoso a terra mater e lhe prestava culto, passa a transforma-la na
modernidade europeia em pura matéria de trabalho, embora os romanticos
falem da “volta a natureza” [...]. A natureza divina dos gregos [...] € agora
interpretada como um ambito de pura explorabilidade: homo naturae lupus.
Lobo? Infinitamente pior que o lobo que nada destruiu na natureza®*.

O lobo, sem duavida, como ente natural que, como tal, vive e convive na
natureza, ndo destruiu nem devastou absolutamente nada no seu habitat, ao
contrario, o lobo e toda a natureza sdo vitimas da acdo destruidora do homem.

Dessa determinada interpretag&o®°

sobre 0 uso que se pode fazer dos bens
naturais resultou que a natureza passou a ser matéria exploravel, destrutivel sem
limite, rentavel, causa de aumento de capital, &mbito que legitimava a acdo de
dominio de um senhor (homem) sobre um escravo (outro homem). O capitulo Il de

nosso trabalho descreve essa situacao/interpretacao.

Ora, a partir da Revolucdo Industrial a concepcdo de dominio e exploracéo
sobre a natureza se intensifica e se aprofunda. De deusa a natureza passou a
simples matéria-prima industrial, mudanca essa que se afirma sobre os auspicios do
progresso e do crescimento econdmicos destinados a todos o0s homens
“‘indistintamente”. No entanto, historicamente, o que se verificou foi que, a partir de

uma visao critica da histéria, essa concepcédo de dominio e exploracdo da natureza,

%8 pussel, 1996, pag.137; 1980, pag. 120.
49 Dussel, 1996, pag.137; 1980, pags. 120-121.
0 principalmente a partir da modernidade, quando a natureza perde seu carater de sagrado e inicia
a Revolugdo Industrial, entdo o olhar e a acdo do homem sobre a natureza se modificam
significativamente.
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além da vitimacdo desta, encobre, em ultima instancia, a exploragdo do proéprio
homem enquanto trabalhador, enquanto trabalho vivo.

Esta mudanca de atitude homem-natureza culmina com a revolugéo
industrial e chega a alucinates projecées no estado atual do capitalismo
monopdlico imperialista [financeiro e globalizado], sociedade de
superconsumo e de superproducao agressivo-destrutiva da ecologia natural
(claro que como mera mediacdo da prévia destruicdo do homem oprimido
da periferia)®®.

E ndo que essa atitude agressivo-detrutiva do homem sobre a natureza ja ndo
tenha sido percebida e alertada. Sobre isso, Dussel observa que, no inicio dos anos
1970, o Clube de Roma®? elaborou e publicou relatérios nos quais constatava que:
0S recursos naturais sao finitos; a contaminacéo do solo, da agua e do ar aumenta; a
espécie humana se multiplica; os alimentos se reduzem; nos aproximamos de um

colapso ecolégico de grandes propor¢des®>.

Porém, mesmo diante daquele alerta, quarenta anos depois, diriamos nés, o
sistema tecnoldgico-econémico de formacdo social capitalista ndo parece levar a
sério a necessidade de mudancas. Ao contrario, lancado e amparado em seu proprio
discurso de “maximo lucro ao menor custo” e, portanto, de maior produgao-consumo
e vice-versa, o capitalismo imperialista, financeiro e globalizado continua ndo sua

tarefa, mas sua saga devastadora®*.

Como frisamos acima, trata-se de concepc¢ao e interpretacdo sobre a natureza
e sua “utilidade”, seu sentido ou sua importancia para 0 homem. Assim, conforme o

qgue ja foi dito antes, a natureza é a totalidade dos entes naturais, portanto néo

1 pyssel, 1996, pag.138; 1980, pag. 121.

22 5 Clube de Roma é formado por pessoas ilustres que se reinem para debater um vasto conjunto
de assuntos relacionados a politica, economia internacional e, sobretudo, ao meio ambiente e o
desenvolvimento sustentavel. Foi fundado em 1968 pelo industrial italiano Aurelio Peccei e pelo
cientista escocés Alexander King. Tornou-se muito conhecido a partir de 1972, ano da publicacéo do
relatério intitulado Os Limites do Crescimento, elaborado por uma equipe do MIT, contratada pelo
Clube de Roma e chefiada por Dana Meadows. O relatério, que ficaria conhecido como Relatério do
Clube de Roma ou Relatério Meadows, tratava de problemas cruciais para o futuro desenvolvimento
da humanidade tais como energia, poluigdo , saneamento, salide, ambiente, tecnologia e crescimento
populacional, foi publicado e vendeu mais de 30 milh8es de copias em 30 idiomas tornando-se o livro
sobre ambiente mais vendido da historia.

233 cf. Dussel, 1996, pag.138; 1980, pag. 121.

2% Cf. Dussel, ibidem.
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culturais compreendidos no mundo que sem deixar de ser parte do cosmos
enquanto coisa real, tem como fundamento de seu sentido o projeto histérico do

préprio mundo vigente.

A natureza €, em cada momento da historia, politicamente interpretada
conforme a formacao social e os canones nela vigentes. Desta forma, podemos dizer
gue a natureza € também uma realidade intramundana; € uma coisa que, além de
ter esséncia, tem sentido, sem deixar de ser a expressao real do cosmos. Portanto,
dizendo de forma mais clara ainda, a natureza, os entes naturais sdo compreendidos
e interpretados a partir do mundo, mas sempre a partir de um mundo histérico,
politico, erdético e simbolicamente determinado. Paralelamente a histéria do mundo,
guardadas as devidas proporcdes, podemos também falar de uma histéria da

natureza.

Se ha uma histéria do mundo, ha também a histéria da natureza. Ou seja,
0s gregos compreenderam a fysis como eterna, divina, nascente; os
medievais compreenderam a natureza como criada (natura naturata), finita,
sem principio de corrupgdo; o moderno europeu compreendeu a nature ou
Natur como sendo matéria de observacdo matematica (desde Galileu),
exploravel economicamente (desde a revolugdo industrial). A natureza,
juntamente com o trabalho e o capital, é a origem do mitico progresso
civilizador. Agora se entende o que se quer indicar quando se diz que a
natureza é politicamente interpretada: € hermeneuticamente visualizada
desde o centro ou a periferia, desde diversas classes sociais, desde 0s
sistemas politicos, principalmente, como matéria de uma modo de produc¢éo
numa formacéo social determinada®°.

1.1.2.3 Exterioridade, ecologia e libertacao

Dussel tem clara intencdo de superar essa perspectiva reducionista de
interpretacdo da natureza. A natureza ndo pode ser interpretada e compreendida
como um mero ente ao dispor do homem que o significa como matéria-prima a ser
utilizada na producao da satisfacdo de suas necessidades e, de forma negativa, na
satisfacdo da ganancia de um sistema de producdo que nao propde a vida, mas o

lucro na ordem do dia.

Desta feita, ndo podemos esquecer que para nosso autor a natureza tem claro
sentido metafisico: ela guarda uma imensa cota de exterioridade a espera do

homem, Gnica substantividade livre e autbnoma, que, por sua vez, precisa respeitar

% Dussel, 1996, pag.131; 1980, pags. 114-115.
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a natureza, que sO possui autonomia relativa, como substantividade vivente
imprescindivel enquanto condi¢do fundamental para a existéncia humana. Portanto,
€ a partir da exterioridade do cosmos, da natureza e do préprio homem que Dussel
concebe a relacdo pratico-poiética com a natureza. Propde o seguinte ordenamento
da reflexdo com base no que ja foi exposto que a OSSO ver se insere na perspectiva

de uma ética que, desde suas origens, explicita um principio material:

A filosofia da libertacdo, para além do realismo critico e do pensamento
heideggeriano (um idealismo ontolégico), supera a contradicdo falsa do
realismo-idealismo, afirmando a anterioridade real do cosmos (ordo
realitatis), a aprioridade existencial do mundo (ordo cognoscendi) e a
interpretacdo econdmica da natureza (ordo operandi)256.

O ordenamento da reflexdo no pensamento de Dussel, como vimos ao longo
desse trabalho, tem aplicacdo certa e determinada: a realidade de pobreza e
exclusdo na América Latina e no chamado Terceiro Mundo ou Sul pobre, hoje. E
desde a exterioridade da periferia que se pode pensar e considerar ndo sO a
transformacdo da relagdo entre os homens, mas também a possibilidade de uma

regeneragao da relagdo com a natureza e isso “se ja nao for muito tarde”.

Considera que a libertacdo politica da periferia (subdesenvolvida e sem
desenvolvimento algum) é condicdo essencial da possibilidade de regeneracdo do
equilibrio ecoldgico natural, mas que essa libertacdo sé cumprira essa funcéo/tarefa
se se tratrar de uma auténtica afirmacdo da exterioridade cultural e das demais
dimensdes da vida do outro, ndo somente de simples imitacdo da vida e do processo
econdmico e tecnoldgico destrutivo do centro (nacbes desenvolvidas do chamado

Norte rico)®’.

Superar a relacédo de destruicdo da natureza é atitude de responsabilidade, de
respeito & natureza, de justica ao outro e & sua cultura. E atitude que relembra e

remonta a humanizacdo da natureza e a naturalizacdo do homem proposta por

Marx?°8,

% pussel, 1996, pag.130; 1980, pag. 114.
5" cf. Dussel, 1996, pags.139-140; 1980, pag. 124.
258 Cf. Marx, 2008, pag. 107.
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Mas, no atual estdgio da Civilizacdo Ocidental — de sociedade de e para o
conhecimento, “sociedade avangada”, pds-convencional —, do liberalismo econémico
e do modo de producédo capitalista, ndo destruir, ndo devastar a natureza, néo
interferir mais do que ja se interfere no equilibrio ecoldgico natural parece uma

tomada de atitude quase impossivel.

A natureza, a terra, sua histéria e atmosfera, foi ferida mortalmente. O
segundo relatério do Clube de Roma nos indica que o crescimento nédo é
linear mas organico (isto &, as regides do centro resistirdo melhor as crises;
as da periferia morrerdo antes); todavia as crises ja sdo mundiais, e
atingirdo todos os homens de todas as regifes. Contudo, 0s responsaveis
politicos, econdmicos e militares do sistema destruidor da natureza hoje, no
mundo, sdo as poténcias desenvolvidas do centro, ja que contaminam mais
de noventa por cento da terra (embora ndo possuam trinta por cento da
populagdo mundial). Esse centro industrial jamais se autodeterminara a
reduzir o crescimento, porque seria o fim do sistema cuja esséncia se
resume no irracional crescimento acelerado®.

O estdgio atual da crise ecologica ou civilizacional pelo qual passa a
humanidade inteira ndo diz respeito a simples “boa vontade” ou “bom senso” para
realizar as mudancas necessarias para se dar a vida e a realidade um sentido
diferente do sentido atual: consumir-produzir e vice-versa. Estamos diante de um
problema mais sério. Trata-se de um longo processo histérico no qual o homem se
adequou e se acostumou a destruir e a submeter a natureza e o préprio homem em
nome do “seu bem-estar’. Nado se desfaz esse lastro introjetado nas consciéncias
individualistas desde a modernidade a nossos dias com alguns alertas e bondosos

conselhos entre iguais.

Dussel tem clareza de que as mudancas se processardo. Mas tem certeza de
que terdo um alto custo e ndo virdo do sistema capitalista de produgdo. Com ele
podemos questionar se alguns milagres tecnoldgicos serdo capazes de regenerar 0
equilibrio ecolégico? Ou mesmo se 0s romanticos e moralistas conselhos de

intelectuais abalisados converterdo inveterados destruidores em pacificos amantes

9 Dussel, 1996, pags.138-139; 1980, pags. 121-122.
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da natureza??®® Dussel é descrente e ateu desse caminho. Acredita que, se a

solucdo um dia for alcangada, sera, com certeza, por outros caminhos.

A permanecer a situacéo tal qual, a natureza, em sua substantividade vivente,
que parecia manter-se em estado de passividade, “agora” responde com uma

‘lébgica” natural que ndo permite réplica, implacavel, diriamos nos: “Aquele que me

i'”261

destréi se destrd Esse diagndstico/prognostico seguido de profundos

questionamentos, feitos ainda em meados da década de 1970, parece néo ter
perdido a pertinéncia e a atualidade, pois ndao se tratava de pessimismo, mas de
percepcdo da realidade e do processo destruidor em curso e, por iSso mesmo, nao

impediu nem inibiu a reflexado ética de Dussel.

Sera que uma nova atitude homem-natureza ja ndo serd impossivel para o
capitalismo na etapa de desenvolvimento em que se encontra? Sera que
modelos homem-natureza mais pobres, menos destruidores, menos
consumidores, mais econbmicos, mais pacientes e mais respeitosos para
com a natureza, sé poderdo surgir em povos que ndo chegaram ao grau
contraditério da tecnologia dentro do capitalismo? Sera que se produzira a
ruptura do sistema destruidor quando as relacbes homem-homem forem
redefinidas?**

Foram questionamentos importantes, sem divida, que consolidaram a suspeita
de Dussel de que a libertacdo da periferia, dos pobres, dos excluidos, compreende a
um momento necessario na histéria®®®. A libertacdo dos excluidos, das vitimas hoje,
deve ser, a todo instante, o que norteia e orienta a praxis libertadora seja de
intelectuais engajados, seja de movimentos ecoldgicos, socias e populares,

enguanto sujeitos de novos e mais justos tempos.

Ja é tempo de se buscar uma fonte meta-fisica para [justificar] os
“‘Movimentos ecoldgicos, os “Movimentos pela paz’ na Europa e Estados
Unidos e os “Movimentos de libertagdo” no Terceiro Mundo. Esse
fundamento é a Vida, a vida do planeta, a vida humana como o ser mesmo
gue é posto em perigo pelos armamentos do centro e pelas injusticas na
periferia”™".

260 cf. Dussel, 1996, pag.139; 1980, pag. 122.
1 pussel, 1996, pag.138; 1980, pag. 121.
%2 puyssel, 1996, pag.139; 1980, pag. 122.
283 Cf. Dussel, 2009a, pag.15; 2007a, pag. 15.
%% Dussel, 2011, pags. 182-183.
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O projeto ético-politico de Dussel — que parte da exterioridade do outro, que se
defronta contra a dominagédo ontologica, que afirma a exterioridade ética do trabalho
vivo, que considera a natureza, em sua substantividade vivente, coisa real e,
portanto, juntamente com o homem, sujeito na producéo da Vida — critica de forma
contundente o sistema capitalista de producédo ou, na verdade, o sistema destruidor

da natureza, da vida, do homem, do planeta.

O sistema capitalista, ao ndo poder distribuir a superproducdo, ndo pode
usar sua grande capacidade produtora instalada — isso produz desemprego,
isso impede ter recursos para comprar mercadorias, e a falta de compra
diminui todavia a possibilidade de produzir. A maneira pela qual as
empresas compensam as perdas de seus lucros esperados mas nao
efetivados € a producdo de armamentos. Os armamentos (instrumentos de
morte e ndo de producdo de vida e de consumo) pdem em perigo de total
extin¢do a vida dos seres humanos do planeta, além de serem usados para
reprimir e assassinar aqueles que organizam e participam de movimentos
de libertac&o na periferia®®.

O projeto ético-politico de Dussel que desde as origens se pautou no respeito,
no valor e na dignidade da vida do povo seja na América Latina, na Asia ou na
Africa, dos pobres e excluidos, da comunidade das vitimas nos tempos atuais, pode
entdo requerer para o exercicio categorico de seu quefazer filoséfico, de seu pensar
histérico-dialético situado a partir dos contextos sécioculturais acima mencionados,
de sua reflexdo ético-critica a partir do dialogo com a tradicao filoséfica europeia, um
principio material universal da ética a partir do qual legitime e justifigue as razdes
pelas quais assume epistemoldgica e hermeneuticamente seus posicionamentos em

favor da vida e das condi¢des da vida da natureza, do homem, do planeta.

Somente agora, depois do largo e dificil percurso empreendido, 0 pensamento
filoséfico ético e critico de Dussel péde formular o principio material universal da
ética que tem na vida seu referente supremo®®, e com isso, diante da crise
ecoldgica e civilizacional causada pelo sistema capitalista de producdo amparado no

modus vivendi do mundo ocidental europeu, pode propor, entdo, a partir de uma

2% pussel, 2011, pag. 183.
2% Cf. Dussel, 2009a, pag.132; 2007a, pag.134.
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ética da vida, elementos que permitam pensar a possibilidade de uma ética

ecoldgica.

1.2 ETICA E ECOLOGIA
1.2.1 Reflex&@o ecolodgica e principio material da ética em Dussel

Trata-se agora de uma reflexdo mais recente. O texto de referéncia € “Alguns
principios para uma ética ecologica material de libertacéo (relagbes entre a vida na
terra e a humanidade)”, publicado em Por um mundo diferente: alternativas para o

mercado global (2003) e em Materiales para una politica de la liberacion (2007).

Dussel, nesse artigo/ensaio, procura articular a possibilidade de pensar uma
ética ecoldgica em face do principio material universal da ética que propde em sua
Etica da libertacdo na idade da globalizacéo e da exclusdo, publicada pela primeira
vez em 1998. Nosso trabalho partirA dessa articulacdo a fim de explicitar e

considerar seus resultados no itinerario que temos desenvolvido.

E fundamental partir do principio sobre o qual Dussel pretende assentar a
reflexdo ecolégica que atualmente faz e, mais ainda, sobre o qual tem a pretensao
de justificar a possibilidade de uma ética ecoldgica. Sobre isso, ja indicamos antes
que, a NOSSO ver, priorizamos sempre 0s principios norteadores e orientadores da
reflexdo em questdo sem, no entanto, eleborar um trabalho mais sistematico e

aprofundado da mesma.

Em sua Etica da libertacdo, Dussel propbe a seguinte formulacdo do principio

material universal da ética:

Aquele que atua eticamente deve (como obrigacdo) produzir, reproduzir e
desenvolver auto-responsavelmente a vida concreta de cada sujeito
humano numa comunidade de vida, a partir de uma “vida boa” cultural e
histérica [...] que se compartilha pulsional e solidariamente, tendo como
referéncia Ultima toda a humanidade, isto é, é um enunciado normativo com
pretensdo de verdade pratica e, além disso, com pretensdo de
universalidade®’.

7 Dussel, 2009a, pag.140; 2007a, pag. 143.
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Para Dussel esse principio material da ética inclui o ponto de partida e contém
a “matéria” ou materialidade de todos os momentos posteriores do desenvolvimento
de sua Etica da libertacdo, isto é, ele inclui ainda os aspectos formal e
procedimental, de factibilidade, critico ou de libertacdo. O ambito material da ética
constitui o conteudo ético de toda préxis e de todo projeto de desenvolvimento futuro
e, segundo Dussel, ndo pode ser negado, superado ou deixado de lado em nenhum

caso, em hipétese alguma®®.

A fim de precisarmos melhor o sentido e o alcance do principio material
universal da ética, vejamos como Dussel formula o critério material ou de verdade

pratica a partir do qual aquele é deduzido e fundamentado®®°.

Aguele que atua humanamente sempre e necessariamente tem como
conteldo de seu ato alguma mediacdo para a producdo, reproducdo ou
desenvolvimento auto-responséavel da vida de cada sujeito humano numa
comunidade de vida, como cumprimento material das necessidades de sua
corporalidade cultural (a primeira de todas o desejo do outro sujeito
humano), tendo por referéncia Gltima toda a humanidade®”.

Portanto, como ja fizemos referéncia acima, “a vida é o referente supremo” a
partir do qual se pode e se deve empreender toda acdo, toda praxis em vista da
producéo, reproducdo e desenvolvimento da vida (fisica e espiritual) de cada sujeito
humano, mas também de toda a humanidade. Esse critério material sobre o qual se
fundamenta a ética ndo é solipsista, ndo abraca o individualismo, ao contrario, é

comunitario, pois destina-se a uma comunidade de vida.

O principio material universal da ética, segundo o entendimento de Dussel,
cumpre uma funcéo fundamental e decisiva no atual quadro conjuntural no qual nos
encontramos (crise de paradigmas, crise ecolégica e civilizacional, pobreza, fome,
mudancas climéaticas e suas consequéncias, crises econdmicas, guerras etc.). O
principio material da ética que implica a obrigacdo auto-responsavel de producao,
reproducdo e desenvolvimento da vida a cada e de cada sujeito ético, implica ainda

as condicdes de possibilidade de tal obrigacéo.

288 Cf. Dussel, 2009a, pag.140; 2007a, pag. 143.
2%9 Cf. Dussel, 2009a, pag.139; 2007a, pag. 142.
"9 Dussel, 2009a, pag.132; 2007a, pag. 134.
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A obrigacdo compreendida assim como dever ético, como norma auto-
responsavel que liga, obriga, implica, subsume as exigéncias ou leis instintivos-
naturais dos outros seres vivos ndo humanos. N&o se trata tdo somente de valorar,
de conferir valor cujo carater € sempre subjetivo, proprio do sujeito humano, mas de
conferir, e por isso saber respeitar, dignidade aos entes naturais, a natureza
enquanto substantividade vivente, participe, enquanto esséncia constitutiva, da

condicdo ampliada da Vida no e do planeta. Diz o0 argentino-mexicano:

A ética ndo trata apenas (embora também) nem fundamentalmente (mas
derivadamente) dos ambitos valorativos de juizos subjetivos (ou
intersubjetivos culturais) de valor. A ética cumpre a exigéncia urgente da
sobrevivéncia de um ser humano, cultural, autoconsciente, auto-
responsavel. A crise ecoldgica € o melhor exemplo [disso]: a espécie
humana decidira “corrigir” ética ou auto-responsavelmente os efeitos
negativos nao intencionais do capitalismo tecnolégico devastador ou a
espécie como totalidade continuara seu caminho rumo ao suicidio coletivo.
A consciéncia ética da humanidade transformar-se-4, a curto prazo, na
Gltima instancia de uma espécie em risco de extin¢do, ja que 0s controles
auto-organizados de sua corporalidade ou passam pela correcdo de uma
responsabilidade autoconsciente (e critica, do “dever ser’) ou ja nédo terdo
outros recursos, porque o instintivo animal ndo podera evitar o suicidio
coletivo®™,

A julgar pelas palavras de Dussel e, pelo tom profético com o qual as enuncia,
parece que chegamos a um momento crucial da histéria humana diante da crise
ecolégica: ou a espécie humana lanca mao de sua autoconsciéncia e
responsabilidade e muda os rumos do seu destino, ou permite que um sistema
destruidor como o capitalismo a conduza ao exterminio. Em face dessa situacao, o
principio material universal da ética demonstra toda sua eficacia normativa, mas

também sua eficacia de verdade préatica como critério de acéo.

Feita essa breve mas concisa exposi¢cao sobre o principio material universal da
ética e sobre o critério material de verdade pratica, ja podemos passar para a
reflexdo sobre a possibilidade de fundamentacdo de uma ética ecolégia material de
libertacdo como intitulada no ensaio de Dussel, acima referido. Comecemos,
precisamente, pelo que parece ser a funcdo e a tarefa proprias de uma ética que

pretende se aplicar a reflexdo de um problema que, em nossos dias, tornou-se uma
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verdadeira “pedra no sapato”, um “calcanhar de aquiles” nos destinos a curto, médio

e longo prazos da humanidade.

Uma ética ecoldgica trata a condicdo de possibilidade absoluta dos seres
vivos, exercida, em Ultima analise, no respeito ao direito universal a Vida de
todos os seres humanos, especialmente dos mais afetados e excluidos: dos
pobres do presente e das geracdes futuras, que herdardo, se nao
adquirirem uma consciéncia pronta e global, uma terra morta. A Vida é
condicdo absoluta da existéncia humana, e por isso a Vida da terra se
chama condi¢cdo ampliada. Na realidade, a Terra ndo pode ser destruida,
nem tampouco a Natureza (em sua mera constituicdo fisica, quimica ou
simplesmente material); o que nela pode ser destruido sdo as condigcbes
para a existéncia da Vida. A Vida pode ser destruida na Terra®’.

“A Vida é a condicéo absoluta da existéncia humana, e por isso a Vida da terra
se chama condigdo ampliada”. Pensar as condi¢cdes da vida a partir da realidade
contextualizada da América Latina tem sido, a nosso ver, o ingente trabalho filoséfico
de Enrique Dussel.

Pensar essas condi¢cdes de possibilidade no interior do discurso filosofico a
partir de uma perspectiva ética que atravessa o campo politico e utiliza como
mediacdo de compreensdo e explicitacdo desse campo a cultura, a economia, a
ecologia, expressa, a nosso ver, que a filosofia da libertacdo, desde as origens, tem

clara filiagdo numa ética de contetido, material, portanto.

A Vida enquanto condicdo ampliada de possibilidade da existéncia humana e
dos outros seres vivos na terra, torna-se um tema central e de suma importancia,
inadiavel, aberto a todas as esferas do saber mas que, dadas as proporcdes
alarmantes da crise ecoldgica e as consequéncias ja sentidas sobre a prépria Vida,

tem encontrado na reflexao filoséfica ética um verdadeiro suporte tedrico e pratico.

Dussel mantém-se na perspectiva da possibilidade de fundamentar a reflexao
ecoldgica do ponto de vista do principio material da ética por ele assumido. Isso em
face as éticas ou morais formais ou procedimentais tdo bem aceitas e difundidas no
presente. A referéncia aqui incide principalmente sobre o pensamento de John
Rowls, Jirgen Habermas e Karl-Otto Apel. Nao faremos nenhuma discussdo mais

especifica sobre esses pensadores e Dussel, faremos apenas referéncia ao
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posicionamento deste Ultimo que, partindo de um principio material ndo prescinde do
principio formal, mas assume-o no processo histérico, social, critico e libertador de

seu pensamento.

Nossa posi¢do consistird em assumir a ética material (necesséaria, mas néo
suficiente) e a moral formal (necessaria, mas tampouco suficiente) dentro de
um processo critico de libertacdo que as subsume ao coloca-las em
movimento critico, social, histdrico, diacrbnico. Isso tem a maxima
atualidade, porque a destruicdo ecologica (como condi¢éo de possibilidade)
e a pobreza (como efeito) sdo dois fenbmenos correlacionados que tém
uma mesma cousa, e ambos exigem uma compreensdo material e,
simultaneamente, a mediacdo da consensualidade formal comunitaria®”.

Na fase atual e madura de seu pensamento, Dussel compreende a importancia
da discusséo filoséfica no cenario mundial, bem como as exigéncias de um tempo
singular na histéria da humanidade e da vida na terra. Importa e muito ndo se deixar
enredar pelos reducionismos. Importa compreender que 0s posicionamentos aqui
em destaque, o da ética material e o da ética formal, sdo, guardadas as devidas
proporcdes filosoficas de legitimidade e validade, posicionamentos complementares
com relacdo a uma séria reflexdo ecoldgica que tenha a clara pretensdo de uma

critica auténtica e consequente ante a gravidade do problema ecoldgico.

Sobre essa postura de complementaridade, Kant é relembrado por Dussel na
intencao de justificar que a reflexao filoséfica ndo pode prescindir dos contetdos dos
fatos sobre os quais essa reflexdo se debruca, mas, ao contrario, deve assumi-los
como constituintes de tal reflexdo. A vida humana implica significado ético material e
formal, bem como a Vida enquanto condi¢cdo de possibilidade tanto da existéncia
humana quanto dos outros seres vivos na terra. A obra de Kant aqui referida é a

Fundamentacao da metafisica dos costumes, a citacdo € a seguinte:

Conservar cada qual a sua vida é um dever, e é além disso uma coisa para
gue toda a gente tem inclinagdo imediata. Mas por isso mesmo € que o
cuidado, por vezes angustioso, que a maioria dos homens lhe dedicam néo
tem ngr:hum valor intrinseco e a maxima que o expreme nenhum contetdo
moral®™,

23 pussel, 2007b, pags.145-146; Dussel In Pixley, 2003, pag. 24.

" Kant, 2001, BA 9-10, pag. 27; Dussel, 2007b, pag.146; Dussel In Pixley, 2003, pag. 24. Ver ainda

sobre a questdo artigos de Dussel: 1) “Immanuel Kant: lo formal e lo material en ética’(1995). In
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Para Dussel se se parte da divisdo formal/material, do dualismo da tradicdo
européia que insiste na negacdo da determinacdo material da ética, entdo o
“cuidado angustioso” que visa “conservar’a vida n&o tem significado ético-material
algum. A ética, assim considerada, ndo passa de de mero “egoismo” ou de
motivacdo patoldgica, caprichosa. Se assim for, entdo uma ética ecologica, que tem
essencialmente a ver com a defesa da vida, a0 menos em sentido ecolégico atual,
mas também de justica, corre o risco de constituir-se no vazio, suspensa do proprio

movimento da realidade do qual parte.

Dussel tem a pretensdo de superar essa postura dualista. Por isso acredita que
o critério de verdade material da ética € um caminho eficaz na conducdo de uma

reflexdo rigorosa e consequente. Diz o argentino-mexicano:

De nossa parte, tendo como horizonte a destruicdo ecoldgica da terra
articulada concomitantemente com a miséria, a pobreza, a opressdo da
maioria da humanidade (levando-se em consideracao fen6menos tais como
0 capitalismo central e periférico, o racismo, o machismo etc.), devemos
recuperar o referencial material, uma vez que tais “fatos” s6 podem ser
descobertos criticamente por contraste (contradicdo ou ndo cumprimento)
com um critério positivo material enunciado previamente. Por isso
necessitaremos reconstruir a verdade de uma ética material (onde a
destruicdo ecoldgica e a pobreza sejam detectadas como problemas éticos
em si mesmos) e articula-la convenientemente a uma moral formal (a partir

da qual se podera proceder consensualmente)?”.

Partir da vida, da propria realidade da vida e criar, propor valores e categoriza-
los significa avaliar levando em consideracdo a producdo, reproducdo e
desenvolvimento da vida. Isso, conforme ja referido acima, € o que constitui o critério
material da ética: suprir as necessidades basicas, mas também o desenvolvimento
da vida humana, de sua sobrevivéncia na terra (e ao mesmo tempo das condi¢des

de possibilidade da Vida na terra).

A satisfacdo das necessidades béasicas e o desenvolvimento da vida dos

sujeitos humanos expressa o que Dussel, num primeiro momento identifica como um

Reflexdo: “Etica e Politica”. Ano XXI, n. 66, set/dez. Campinas: PUCCAMP, 1996. 2) “Etica material,
formal y critica”(1996) In Saenz. Julio César Olértegui. Actas del VI Congreso Nacional de Filosofia:
hombre, naturaleza y filosofia. Iquitos-Pera: Universidad Nacional de la Amazonia Peruana, 2001.

2> Dussel, 2007b, pag.147; Dussel In Pixley, 2003, pag. 25.
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modo de vida e, em seguida chama de um projeto de “vida boa” no interior de uma
cultura, de uma totalidade, num dado horizonte de compreenséo. Essa “vida boa”
enquanto um ideal a ser atingido conta com todos os recursos de racionalidade a
disposicdo para esse fim, mas importa compreender iSSO nd0 como um mero

exercicio de racionalidade instrumental, puramente estratégica. Diz Dussel:

A “vida boa” nao é principalmente o fim de uma razdo instrumental ou
estratégica; mas € um modo de vida “comunitaria” (ideal ou real), que
deveria ser o cumprimento do reconhecimento ético-originario intersubjetivo
do Outro como outro, de onde se abre a possibilidade da comunicacgéo e o
exercicio da propria razdo discursiva. Contra as morais formais hoje em
moda,[...] & possivel provar que a conservagdo e o crescimento da vida do
sujeito humano sdo a condicao absoluta, cuja mediacdo diferenciada séo as
“vidas boas”, tentadas séria e honestamente, e que estdo sempre pré-sub-
postas [pressupostas] e tém pretensdo de universalidade, embora seja (e
jamais pode deixar de sé-lo) particular por sua implantagdo histérica ([...]
mesmo no caso da pretendida moral pds-convencional atual,

freqlientemente eurocéntrica e cimplice, porque néo critica, do capitalismo

central e até neoliberal)®’®.

Dussel considera importante o momento da moral formal que tem como critério
de validade a intersubjetividade efetiva ou o consenso da comunidade de
argumentacao real. Aceita a importancia desse momento e como tal o considera no
processo da reflexdo filoséfica e critica na arquitetdbnica de seu pensamento. Por
conta dessa compreensdao, uma inversdo €é processada na forma de como

normalmente se faz uso da moral formal.

A moral formal j4 ndo é a que se “aplica” ao caso concreto (prescindindo
sempre do conteddo que no caso aqui em questdo é a vida do sujeito humano e a
Vida como condicdo de possibilidade da prépria existéncia humana, e baseando e
pautando a validade do acordo no mero “fato” do procedimento) mas é o principio
material da ética que agora deve ser mediado pelo principio da moral formal
procedimental. Noutros termos, a comunidade de comunicagdo como
consensualidade ja ndo pode olvidar o critério material da ética. E neste caso, o

mesmo vale para a questao ecoldgica:

#® Dussel, 2007b, pags.148-149; Dussel In Pixley, 2003, pag. 27.
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A dimensédo ecolégica ficaria assim definida material (como condigao
absoluta de sobre-vivéncia) e formalmente (como € preciso decidir
intersubjetivamente  no plano privado e puablico, nacional ou
internacionalmente). Para uma ética ecoldgica sustentavel, o principio moral
formal (a disussdo democratica consensual) “aplica” o caso concreto
(maxima particular a colocar em pratica) no contexto (7a “totalidade” social e
histérica) do principio ético material de sobre-vivéncia®’’.

Essa articulacdo, feita por Dussel, entre a moral formal procedimental e o
principio material da ética, abre caminho para a fundamentagdo de uma ética
ecologica critica ndo reducionista, ndo dualista, que néo prescinde nem do aspecto
material nem do aspecto formal, mas que, ao contrario, integra-os numa reflexao

filoséfica mais apurada e menos distante da prépria realidade.

Realidade material essa que Dussel compartilha, como vimos no capitulo I,
com muita afinidade com Marx. Lembra que este é considerado por muitos como um
economista e pensador “antropocéntrico” sem nenhuma sensibilidade ecoldgica. No
entanto, ndo é o que se percebe apds uma visita mais seletiva e acurada ao
pensamento desse autor. Na Critica do programa de Ghota, mas também em O

capital, lemos:

Primeira parte do paragrafo [do programa de Ghota afirma): O trabalho é a
fonte de toda riqueza e de toda cultura. O trabalho ndo é a fonte de toda
riqueza — comeca a explicar Marx. A natureza é a fonte dos valores de uso
(que séo os que realmente integram a riqueza materiall), tanto quanto o0 é o
trabalho, que é ag)enas a exteriorizagdo de uma forca natural, da forca de
trabalho humana®’®.

A terra [...] que, ao surgir o homem, o prové com meios de subsisténcia
prontos para utilizagdo imediata, existe independentemente da acdo dele,
sendo o objeto universal do trabalho humano. Todas as coisas que o
trabalho apenas separa de sua conexdo imediata com seu meio natural
constituem objetos de trabalho, fornecidos pela natureza. [...] toda matéria-
prima é objeto de trabalho, mas nem todo objeto de trabalho é matéria-
prima®’®.

Antes de tudo, o trabalho é um processo de que participam o homem e a
natureza, processo em que O ser humano com sua propria acgéo,
impulsiona, regula e controla seu intercambio material com a natureza®®°.

Observando bem as citacbes acima referidas, logo se percebe que Marx

confere um status distinto a natureza. Estd para o homem como condigdo de

277

Dussel, 2007b, p4g.149; Dussel In Pixley, 2003, pag. 28.

2’8 Marx, 2012, pag. 23; Dussel, 2007b, pags.149-150; Dussel In Pixley, 2003, pag. 28.
219 Marx, 1968, pag. 203.

289 Marx, 1968, pag. 202.
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possibilidade para a vida e a existéncia humanas e ndo como mera matéria-prima a
ser utilizada na producao capitalista como instrumental para a obtencéo de lucro ou
para a satisfacdo da ganancia de alguns. Para Marx, segundo Dussel, somente duas
realidades ndo possuem valor de mudanca (econdémica): a natureza e a pessoa

humana.

O preco do trabalho ou o preco da terra ou do solo (ou das forcas naturais
em geral) sdo as Unicas expressoes irracionais desse tipo. O preco da terra
€ irracional, ja que um preco adequado € a expressdo monetaria do valor,
mas ndo pode haver valor [de troca] quando ndo ha trabalho materializado
na referida coisa [...] Da mesma forma, € irracional a expresédo preco do

trabalho®®".

A partir de Marx, ou melhor, da clareza e da relevancia do pensamento de
Marx, inclusive e principalmente a partir de seu posicionamento ético -
decididamente material —, segundo Dussel, é possivel lancar um outro olhar sobre a
guestao ecoldgica e sobre o sentido da natureza em termos de “valor”, sentido ético,

portanto.

Assim, dadas as citagBes acima referidas, amparadas na interpretacdo que o
argentino-mexicano faz de Marx, paradoxalmente, ja que ndo € opinido corrente nem
ponto pacifico entre os que se debrucam sobre o problema ecolégico, podemos dizer
que a terra e a humanidade, na verdade, possuem “dignidade” e ndo se Ihes pode
atribuir, em hipétese alguma, mero valor de troca, porque ndo contém, enquanto tais,
trabalho objetivado. Ora, o trabalho objetivado € a fonte do valor de troca, sem
esquecer, no entanto, que também é fonte da mais-valia, ja que é criada do nada por

ele e apropriada pelo capital.

Com base nessa discusséo sobre “valor’, Dussel prop6e um “quadro” com trés
niveis: Nivel 1. Valor ecolégico (VE), que prescreve a dignidade dos entes natural,
fisico, real (da natureza); Nivel 2. Valor de uso (VU), que prescreve a utilidade de
entes natural e produzido; Nivel 3. Valor de troca (VT) ou formalmente econémico

gue prescreve a comercializagdo do trabalho objetivado, do homem?®2.

?81 Marx apud Dussel, 2007b, pag.150; Dussel In Pixley, 2003, pag. 28.
282 Cf. Dussel, 2007b, p4g.150; Dussel In Pixley, 2003, pag. 29.
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Com certeza, a idéia aqui ndo € propor uma nova e ampla classificacdo dos
valores. Mas sim, chamar atengédo para o reiterado desrespeito da acdo humana
sobre a natureza ao longo da histéria e em nossos dias, mesmo que esse
desrespeito se processe sempre de forma velada nas comunidades de comunicacao
de decisdo que manipulam ndo s6 os bens que, a principio, deveriam servir e
satisfazer a todos os afetados dessa comunidade, mas também manipulam a propria
interpretacdo ecologica da natureza em prol de um modelo econdmico devastador
gue beneficia a poucos e condena a maioria da humanidade a pobreza, a miséria e
a sofrer, primeiro e diretamente as consequéncias, mesmo que nao intencionais, das
decisbes formais, vazias e perversas por ndo se pautarem nas reais exigéncias da

Vida em nome da vida.

As coisas reais criadas tém “dignidade”, sdo “valor ecoldgico” que podem
produzir “valores de uso” (natural ou produzido, tanto materiais quanto
culturais, estéticos, etc.). S6 os produtos humanos tém “valor de troca” ou
econdmico. A ética material considera riqgueza enquanto tal (bens objetivos
da felicidade como bens subjetivos) os bens com valor de uso. A
manipulagdo politica destes bens é o momento pratico formal consensual
publico (a democracia). A ecologia e a economia politica nos falam entédo do
nivel material da ética, primeiramente, mas manipulados no nivel formal da
democracia ou da moral ptblica®®.

Somos remetidos entdo para a critica do sistema atual. Neste trabalho a critica
ao sistema foi feita nas diversas etapas que o constituem: no capitulo I, pela
exterioridade do outro na matafisica da alteridade; no capitulo Il, a partir da
possibilidade de um projeto politico libertador, alternativo; no capitulo Ill, pela
exterioridade ética do trabalho vivo. Partimos, agora, de uma reflexdo ecoldgica

critica que se ampara na perspectiva do principio material da ética.

Importa entdo partir da seguinte pretensdo: o que o0 ser humano procura
honestamente € um sistema cultural vigente enquanto um bem valido e
ecologicamente sustentavel que nao prescinda nem do conteudo ético material
(exigéncias materiais da vida hoje), nem da mediacdo racional consensual formal

(comunidade de vida). Ora, essa busca pode ser configurada na “vida boa e valida

28 pussel, 2007b, pag.151; Dussel In Pixley, 2003, pag. 29.
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como modo de preservacéo ecolégica e histérico-cultural da vida para todos”?®*. Mas
se a pretensdo ndo se efetiva e a busca se desconfigura, entdo o que se tem é a
distorcdo da ordem, do sistema ainda vigente, mas de discutivel legitimidade. Sobre

isso, nos diz Dussel:

Quando, sob o manto de uma “vida boa” vigente, a vida fica impossivel,
transformando-se empiricamente em opressora, dominadora, repressora
sobre alguns membros, ou irresponsavel quanto aos efeitos que sofrerédo as
geracOes futuras, deixa de ter validade ou legitimidade para os oprimidos
presentes e futuros. Torna-se aos olhos dos excluidos (ou de seus
defensores) como uma pretensa “vida boa”, porque nega a vida. Surge
assim, da corporalidade sofredora daquele que ndo pode reproduzir sua
vida, a critica, que agora invalida o antigo sistema vigente™™.

Quando o sistema ndo cumpre com o0 que propds como pretensdo de “vida
boa” para todos, quando essa “vida boa” enquanto ideal ou utopia € possibilitada a
uns poucos em detrimento da vida real da maioria, ai se percebe a contradi¢cdo do
sistema em nao poder garantir a todos aquilo a que se prop6s (a satisfacdo das
necessidades basicas, a distribuicio dos bens materiais e culturais para a
reproducdo e o desenvolvimento da vida, o cuidado com a natureza e 0 respeito

ecolégico com as condi¢des de possibilidade da vida etc).

Quando essa contradicdo é percebida, entdo a critica do sistema € instaurada
a partir dagueles que sofrem as consequéncias praticas e diretas da acao intencional
ou nao intencional do sistema que se manifesta a partir de entdo como totalidade de
dominac&o®®. Os criticos do sistema vigente, sejam o0s que padecem na
corporalidade os efeitos da dominacéo, sejam 0s que se solidarizam com estes,
contra ele se voltam a partir da exterioridade de compreenséo e de interpretacao que
assumem: desde a realidade de pobreza e miséria dos excluidos, das vitimas do
sistema. O principio e o critério material da ética sdo aqui indispensaveis a postura

critica.

Dussel acredita que as morais formais ndo possuem um critério

suficientemente critico para descobrir as contradigbes do sistema porque nédo

284 Cf. Dussel, 2007b, pag.151; Dussel In Pixley, 2003, pag. 30.
2% pussel ibidem.
%% para Dussel essa totalidade, conforme o pensamento de Lévinas, tem sentido negativo porque se
fecha, se fetichiza como Unica, divina, eterna. E toda a discusséo do | e do |l capitulos desse
trabalho.
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dispbem de um ponto de apoio material. A rigor, elas desconsideram a
impossibilidade de viver sofrida na corporalidade negada dos oprimidos (do presente
ou das geracdes futuras), na efetiva destruicdo ecologica que atenta contra a
sobrevivéncia de todos (o que impede a reproducdo da vida dos excluidos, mas
também o crescimento dessa vida pela educacdo, pela cultura, pela estética e pela
ética etc). Mas é precisamente essa impossibilidade que é a origem, o ponto de

partida onde comeca a avaliacéo critica do sistema®®’.

Ora, a avaliacéo critica do sistema se d4, segundo Dussel, pelo principio critico
libertador. Chega-se a ele como resultado da articulagao feita entre o principio formal
procedimental e o principio material da ética. O principo critico libertador ampara-se

no critério critico que tem como suas componentes tanto o formal quanto o material.

Agora, a destruicdo ecologica, o0 impedimento da reproducdo e
desenvolvimento da vida dada a pobreza, o processo de exclusdo das maiorias, ou
aguelas impossibilidades acima indicadas, podem ser al¢cadas a status de problemas
éticos, pois agora, a partir do principio material da ética, o dado da realidade, as
exigéncia reais da Vida, da natureza e da existéncia humana constituem legitimos e
validos pontos de partida da reflexdo critica. Encontramos, em Dussel, a seguinte
formulac&o do principio critico:

Age criticamente do ponto de vista pratico aquele que, pressupondo as
exigéncias éticas da reprodugcdo e do crescimento da vida do sujeito
humano, na “vida boa” vigente da comunidade de vida cultural, descobre
seu ndo cumprimento ou sua negacdo em membros da sociedade [os
pobres, os excluidos, as vitimas], e por isso se Ihe impde a ndo validade
desta ordem e de suas exigéncias éticas®®.

Aquele que age critica e eticamente contra o sistema, que jA ndo assume e
defende suas exigéncias éticas, posiciona-se a partir da exterioridade do sistema,
isto é, parte exatamente do ndo cumprimento e da negacdo da vida enquanto “vida
boa” proposta pelo sistema vigente; parte do outro duplamente negado em sua
dignidade: outro enquanto natureza destruida e outro enquanto sujeito humano

negado em sua existéncia. A negacdo da natureza se da aqui na corporalidade

287 Cf. Dussel, 2007b, pag.152; Dussel In Pixley, 2003, pags. 30-31.
28 pussel, 2007b, pag.152; Dussel In Pixley, 2003, pag. 31.
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sofredora do sujeito humano exposto a pobreza, a miséria, do qual lhe sao tiradas

as minimas condi¢Bes de sobrevivéncia. Dussel nos diz:

O “ficar fora” do sistema criticado pelo critico se articula com o originario e
primeiro “estar fora” da realidade ecoldgica na corporalidade sofredora do
oprimido como Outro: como sujeito ético re-conhecido em sua dignidade
como Outro que ndo o sistema, dignidade que foi negada em sua pessoa
pela negacao do cumprimento da “vida boa” ideal do sistema®®.

Aquele que age critica e eticamente contra o sistema pode entdo confrontar a
‘vida boa” pressuposta como ideal e exigéncia ética pelo sistema e o nao
cumprimento de tal ideal (expresso na destruicdo ecoldgica e na negacao da vida do
sujeito humano). A consciéncia critica ndo pode aceitar que o ndo-cumprimento da

exigéncia ética pelo sistema se torne uma maxima de carater generalizavel.

A consciéncia critica, que se ampara no principio material da ética, contrapde-
se a dissimulacédo e a perversidade do sistema que, regulado pelos interesses de
uma comunidade de comunicag¢do consensual de poder e ganancia nao reconhece
gue em sua acdo ja ndo ha impeditivos para qualquer proibicdo, principalmente para
0 “Nao se deve destruir a vida da terra nem da humanidade presente ou futura”. A
Vida, enquanto condicdo de possibilidade, ja ndo encontra sossego no sistema
vigente, no capitalismo atual que adotou como principio fundamental o “lucro como
dever” legitimado no critério do “aumento da taxa de lucro”, a qualquer custo. Esse

principio esta assim formulado:

Aguele que age segundo o critério do “aumento da taxa de lucro” ja propds
sempre a priori que nem o principio ético material da sobre-vivéncia nem o
principio moral formal de consensualidade democratica podem ser
obstaculos ou limites para a obtencéo desta finalidade®®.

Contrapor-se, assim, ao capitalismo formulado como principio, é explicitar a
importancia e a prioridade de se compreender a causa no contexto de seus efeitos e
assim combaté-la. Trata-se de combater uma “razdo instrumental fetichizada”,

entranhada na histéria e na sociedade, a partir de uma “razao ético-originaria do

289 pussel, 2007b, pag.152; Dussel In Pixley, 2003, pags. 31-32.
29 pussel, 2007b, pag.153; Dussel In Pixley, 2003, pag. 32.
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outro”, aberta a histéria e com pulsdo de vida. Trata-se de ndo deter-se ante 0s

efeitos que, por vezes, encobrem e obscurecem a causa:

O perigo antiecolégico da tecnologia € um efeito e ndo a causa do
problema. A tecnologia destrutiva da vida (da terra e da humanidade) é a
escolhida e usada com base no critério instrumental do “aumento da taxa de
lucro”, e nao com base no critério material da “permanéncia e
desenvolvimento da vida” da terra (ecologia) e da sobre-vivéncia da
humanidade.

[...] Porém ignoram ingenuamente a causa que, por desconhecé-la, deixam
como néo culpada, na obscuridade, no oculto: o capital como processo de
valorizacdo do valor por subsuncéo da vida humana (a for¢ca de trabalho) e
por mediagdo de uma técnica (meio de producdo) que é destruidora [da
natureza] porque coopera apenas a partir do critério do aumento da taxa de
lucro. A Eerversidade da técnica [...] é o capital como processo
valorizador®*.

Um mundo diferente é possivel. Um mundo diferente, que supere a “razao
instrumental fetichizada” do capital cujo principio formal se materializa na desmesura
do “aumento da taxa de lucro” a qualquer prego, € possivel. Um mundo diferente,
onde a tecnologia tenha compromisso com a vida ética e ecoldgica e ndo seja
simplesmente uma determinacdo da valorizacdo do valor do capital subsumida em
seu processo fetichista e destruidor, € possivel. Um mundo diferente € possivel na
medida em gue néo nos falte a responsabilidade critica, ética e ecolégica com a vida

de cada sujeito humano e com a vida da terra.

A tarefa de uma ética ecoldgica, de libertacdo, na atualidade, ndo pode
prescindir, portanto, de um projeto de libertacao ecolégica da terra que saiba integrar
os principios de uma ética material (respeito a vida da terra e do sujeito humano) e
de uma ética formal (comunidade de comunicacdo ou consensualidade comunitaria
democratica), com um progressivo processo de solidariedade e de conscientizacéo
de toda a humanidade diante das novas exigéncias ecolégicas, econ6micas e
politicas, visando, material e formalmente, a producdo, reproducdo e o

desenvolvimento da vida do sujeito humano presente e futuro®®2.

Em nossos dias, no contexto da vida latino-americana, temos claros e bons

exemplos de responsabilidade critica, ética e ecolégica, vindos dos povos

#1 pussel, 2007b, pags.153-154; Dussel In Pixley, 2003, pags. 32-33.
292 cf. Dussel In Pixley, 2003, pag. 35.
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“amazobnicos no Brasil [no Peru, na Colédmbia, na Venezuela etc] ou dos maias no
México, sao eles os que melhor preservam a ecologia, como a Terra Mater com a

qual conviveram durante milénios”?%.

1.3 POLITICA E ECOLOGIA
1.3.1 A mediacao politica da questao ecoldgica

Chegamos ao ultimo momento do itinerdrio que vislumbramos para o
desenvolvimento da questdo ecoldgica, em Dussel, nesse capitulo IV. Estamos
agora numa das etapas mais recentes do pensamento de Dussel: sua Politica de la
liberacion. E a etapa imediatamente posterior & de sua Etica da libertacdo (Etica de
la liberaciébn) mas que, acompanha, a nosso ver, de certa maneira, a forma do

discurso e da estrutura desta.

Politica de la liberacion II: arquiteténica (2009) é o segundo volume®** de uma
trilogia anunciada por Dussel e, até o presente momento, ainda ndo completada em
forma de publicacdo. Trata-se de uma obra ousada, que tem a pretensdo de
repensar a filosofia politica e sua tradicdo a partir das bases ético-materiais criticas
ja explicitadas na etapa anterior de seu pensamento, mais especificamente em Etica
da libertacdo. Neste sentido, é importante destacarmos o0 posicionamento atual do

pensamento de Dussel, nesta etapa de maturidade:

As filosofias politicas do século XXI — como podemos observar no presente,
e como fruto de um retrospecto desde os fins do século XVIII — serdo
julgadas pela histéria, em dltima analise, pelo grau de articulacdo do pensar
filos6fico com a préaxis de libertacdo do povo simples, explorado,
empobrecido, excluido. [...] As filosofias que respondam a seus apelos
materiais (ecol6gicas, econdmicas, culturais, religiosas etc), a suas
interpelacdes de legitimidade (democratica), a sua factibilidade estratégica
(além do conservadorismo e aquém do anarquismo extremo, em atitude
realista e critica ao mesmo tempo), as exigencias de respeito a sua
dignidade (desde principios normativos implicitos), serédo as que influirdo na
construgdo politica cujos atores sdo 0s agentes politicos (em primeiro quggar
0 proprio povo) e as [filosofias] que a histéria recordara como pertinentes °,

2% pussel In Pixley, 2003, pags. 34-35.
2% O primeiro volume é Politica de la liberacién: historia mundial y critica (2007); o terceiro, conforme
indicagdo do préprio Dussel, serd intitulado Politica de la liberacion: critica.
% pussel, 2007d, pag. 556.
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Como vimos, Dussel mantém as motivacées que, historicamente, conduziram
seu pensamento ético e critico até nossos dias. Sua filiacdo aos pobres e excluidos
como sujeitos de transformacdo é clara. Sua tarefa politica agora se debruca
especificamente sobre o campo politico enquanto um campo que perpassa e se
entrecruza com tantos outros campos. Importa precisar aqui que o campo politico é
perpassado por outros campos,0s quais, na reflexdo politica feita por Dussel,
convertem-se em esferas materias de concretude dessa reflexdo. E precisamente o
caso, aqui, da ecologia, da economia e da cultura. S8o0 campos que se entrecruzam
com o campo politico, assumidos por ele como esferas materiais. Vejamos o que diz

0 argentino-mexicano:

Por isso, uma esfera institucional do campo politico sera o efeito do
cruzamento de campos que denominarei materiais, e que, para simplifica-
los [...] os categorizarei em trés momentos: a institucionalidade ecoldgica
(relagdo comunidade politica-natureza), a econdmica (relacdo da mesma
comunidade politica consigo mesma e com outras comunidades, através da
producdo, distribuicdo e consumo de bens), e a institucionalidade cultural
(producdo de todos os signos intracomunitarios, frutos de tradigBes
histéricas de cosmovisdes, linguas, ciéncias, artes, em torno a um “nucleo
ético-mitico — como prop6s Paul Ricoeur —, com pluralidade de posi¢oes,
estruturas, grupos: um campo multicultural aberto ao processo de uma
identidade plural e histérica). Isso determina a politica ecolégica, a politica
econdmica e a politica cultural, e muitas outras “politicas”, tantas quanto
campos de novos conteddos materiais possam ir surgindo”™".

Determinadas as trés esferas institucionais (ambito material) presentes na
reflexao filoséfica do campo politico; estabelecido que s6 nos ocuparemos, aqui, de
uma subesfera material, a ecoldgica, entdo, agora, ja podemos precisar que a
guestdo ecoldgica esta situada, na arquitetbnica do pensamento de Dussel, como
uma das dimensdes fundamentais da esfera material do campo politico. E o nivel, ja
indicado antes, das relacfes pratico-poiéticas.

Ora, a politica ou melhor o campo politico, além de um campo préprio, € um

campo de mediacao estratégica pois perpassa por todos os demais campos e com

eles se articula formal e materialmente. Dai o interesse confesso de Dussel pelo

2% pussel, 2009b, pag. 214.
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campo politico desde as origens da filosofia da libertacd0?®’. Mas ndo esquecamos
que a preocupacdo com a natureza, com a questdo ecoldgica também remonta,

como vimos, as origens de seu pensamento.

Feita essa breve exposicdo, passemos a subesfera ecoldgica, como é tratada
por Dussel em sua Politica de la liberacién II: arquitetonica. E importante ndo nos
enganarmos com essa denominacdo, pois se trata de uma questdo da maior

relevancia possivel, como veremos.

Uma constatacdo de pronto é feita: nos dois ultimos séculos, XIX e XX, a
humanidade descobriu, apercebeu-se, dos efeitos negativos, intencionais ou nao
intencionais, dos sistemas econdmicos e, dai decorre que, a “questdo social” se
pautou principalmente pela tentativa de erradicacdo da pobreza, da fome (nas
altimas décadas), como clara desigualdade material (de contetdo, portanto) entre 0s
seres humanos®®. Esse fato, como j4 podemos também constatar, segue sem
solucdo nesse inicio de novo século e milénio, porque tal desigualdade tende a
aumentar, porém, agora, com 0 agravante de um novo descobrimento ou de uma
nova apercepcao: a da real possibilidade da extingdo da vida humana (a de outros

seres vivos ja € uma constatacdo real) no planeta terra. Lemos do proprio Dussel:

A biosfera esta em perigo. Os efeitos negativos ndo intencionais
descomunais e sistémicos do capitalismo, efeitos que constituem com esse
sistema um “pacote” inseparavel, situa no centro da politica a tomada das
decisBes, com for¢a coativa num “estado de direito” global, que permitam
(se ainda néo for tarde) a sobrevivéncia, ndo tanto das geracfes atuais (que
bem ou mal sobreviverdo embora em piores condigbes), mas especialmente
das “geracdes futuras”>®°.

A dimensao ecologica como um campo proprio de esfera material, aparece no
campo politico que é um campo pratico como uma sub-esfera material desse campo,
mas se deve atentar que essa dimenséo ecoldgica, no interior do campo politico, se

articula com diversas outras esferas materiais desse campo (econdémica, cultural,

" porém, ao final, e como ja temos indicado, o mais dificil [...] sera ir abrindo caminho do estatuto

tedrico de uma filosofia politica critica. Em que consiste 0 [momento] critico de uma filosofia politica?
Qual é o ponto de partida de uma tal critica? Devo confessar que o tema me foi imposto desde 1969
guando lendo Totalidade e infinito de Emmanuel Lévinas, desde as primeiras palavras do Prefacio o
tema era proposto: “A arte de prever e de ganhar por todos os meios a guerra — a politica — imp&e-se,
entdo, como o proprio exercicio da razdo” (Dussel, 2001a, pag. 11).
2% cf. Dussel, 2009b, pag. 221.
2% |dem, ibidem.
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etc.) e determina, de certa forma, a todas essas outras esferas porque tem uma
prioridade e importancia indiscutiveis: trata-se da ultima instancia material, daquela

na qual esta implicada a prépria “questdo da vida”>®.

Portanto, ndo podemos nem devemos esquecer que o campo politico tem
singular responsabilidade na articulacdo do campo ecolégico com os demais
campos, uma vez que a sustentabilidade da prépria estrutura do politico, econémico

e social, depende determinantemente do ecologico. Diz Dussel:

O ator [sujeito] politico e as instituicdes politicas deverdo ocupar-se cada
vez de maneira mais urgente (premente) desta dimensédo ecoldgica, porque
€ 0 momento em que, positivamente, acontece a producdo, reproducéo e
desenvolvimento da vida humana (contetdo do principio material da politica
[do politico enquanto campo]) e, negativamente, se enfrenta ao evitar a
extingdo da vida no planeta Terra. Este momento, que parece 6bvio, trivial,
s6 foi descoberto hd pouco tempo como responsabilidade essencial
[fundamental] da politica, embora ninguém possa negar que se trata da
condicéo absoluta de todo o restante®*.

E uma prioridade que ndo pode ser relegada ao esquecimento, dizemos no
presente, mas devemos também dizer que n&o poderia ter sido relegada, no
passado, e que ndo podera ser relegada no futuro. E uma dimensédo fundamental,
condicéo de possibilidade de toda outra dimensdo ou campo da realidade humana.
Em face dessa prioridade, a nosso ver, ndo hd como negar a importancia, a
necessidade e a urgéncia da reflexao filosoéfica, ética, sobre a questdo ecoldgica.
Ora, toda uma veneravel tradicdo cultural, filosofica e cientifica de ha muito tem
decisiva responsabilidade sobre a atuacdo do homem, a partir de seus sistemas
politicos e econdmicos, a respeito da natureza e da consequente destruicdo que

sobre ela se imprimiu.

Filosoficamente, nunca na histérica da politica (desde os primeiros codigos
legais mesopotamicos) esse aspecto havia cobrado tdo singular
importadncia. Um certo paradigma cultural e cientifico havia definido o
territério da politica (a natureza, a Terra) como um objeto do conhecimento
e da acdo, como o0 que se compra, vende ou se explora, como um bem
dado inesgotavel e quase infinito que se podia usar inextinguivelmente.
Serdo marcos histéricos recentes de uma mudancga radical de “paradigma”
da experiéncia humana e da ciéncia 0 que nos permitira descobrir esta

%9 cf. Dussel, 2009b, pag. 222.
%1 Dussel, 2009b, pag. 222.
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dimensé@o nova e, no entanto, ja definitéria da politica futura de toda a
humanidade®®.

Dussel se refere, é claro, a modernidade, na qual se erigiu cultural, filoséfica e
cientificamente o paradigma do sujeito “autonomo”, senhor de sua liberdade, senhor
da natureza, capaz de domina-la e controla-la a partir de sua vontade, mediada pelo

conhecimento cientifico e tecnoldgico.

Em nossos dias, a vida, sabe-se, € um fenbmeno complexo e fragil, constituido
a partir da fina e vulneravel biosfera que, como ja se percebeu a partir do efeito
estufa, é instavel e pode sofrer danos irreversiveis. E o que nos informa e nos
apresenta o novo paradigma advindo da termodinamica e da biologia. Aponta para
situagdes instaveis acerca do caos e da dificuldade em calcular e fazer previsdes a
respeito de fenbmenos que se poderia supor, antes, como previsiveis. O universo
segue em continua expansdo. Nao se sabe ao certo se a ecosfera da terra existe em

outros lugares do universo.

A situacdo exige, como ja fizemos referéncia antes, uma crescente
conscientizacdo das pessoas, da sociedade civil, das na¢cdes, mas exige bem mais
daquele dirigentes politicos, atores decisivos no campo politico, que,
institucionalmente, tém o respaldo de empreender acdes legitimas que possam
contribuir com a minimizacdo dos efeitos desastrosos que tém posto em perigo a
vida no planeta. A reflexao filosofica ética e critica, que leva em consideracdo o
principio material da ética, articulada no campo politico, parece ter muito a contribuir

para a superacéo desse estado de coisas.

Sem cair em voluntarismos, a sobrevivéncia da humanidade depende em
boa medida de consensos sobre uma clara politica ecoldgica, que devera
impulsionar-se pondo em questdo sistemas econdmicos e culturais que
justamente sdo a causa do desastre ecologico. O formalismo politico (como
o liberalismo, neoliberalismo, a teoria do discurso habermasiana etc) nao
tem consciéncia dessas tarefas. O economicismo marxista estandar
tampgggco. Um certo ecologismo mistico do tipo new age [nova era] menos
ainda™".

Queremos concluir esse ultimo momento do itinerario aqui tragado, reiterando

que a intencdo foi a de situar, de indicar o lugar da questdo ecoldgica na

%92 pussel, 2009b, pag. 222.
%93 pussel, 2009b, pag. 223.
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arquitetonica do pensamento de Dussel. Isso foi feito na medida em que ficou
precisado que na atualidade de seu pensamento a questdo ecoldgica, enquanto
reflexdo filosofica, € desenvolvida como uma subesfera material do campo politico,
sem deixar de ser, contudo, a questdo fundamental e prioritaria por referir-se

diretamente a condic&o de possibilidade da vida.

Conclusao

Com o itenerario tracado neste capitulo IV, mostramos o surgimento da questédo
ecologica em Dussel, da forma como esta questdo, segundo nossa compreensao, foi
se dando no seu pensamento, desde as origens até a etapa atual, e que essa
passou a fazer parte do conjunto de suas preocupacdes ético-filoséficas desde a
década de 1970.

Sua metafisica da natureza é baseada no pensamento de Xavier Zubiri,
pensador espanhol, para o qual a natureza, enquanto expresséao real do cosmos no
mundo, guarda imensa cota de exterioridade que aguarda a compreensao sempre
renovada do homem sobre os entes naturais constitutivos de uma realidade que,
dada a dinamica do processo evolutivo, sempre o ultrapassa. A partir dessa
perspectiva, Dussel pensa a realidade enquanto substantividade fisica,

substantividade vivente e substantividade humana.

Pensada assim, a natureza nao se encontra distanciada da vida e da realidade
humana. Ao contrario, integra-a e a constitui. Ndo é como 0s gregos a pensaram,
mas tampouco é como 0s modernos a determinaram. Por isso, se faz necessario
repensar o0 modo como, enquanto civilizacdo, nos aproximamos da natureza. O
modo como essa aproximacdo se tem dado € o da irracionalidade de ver e
compreender a natureza como mero dado de controle e dominio humano, pronto
para, a partir do conhecimento cientifico e da producéo tecnoldgica, satisfazer, bem
menos as necessidades humanas e, muito mais o desejo de aumento de lucro do
capital. O sistema capitalista de producéo e as formacgdes culturais, sociais, que 0
legitimam e que o justificam séo os principais responsaveis pela crise ecoldgica e

civilizacional em que vivemos.
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Neste sentido, essa aproximagcao da natureza feita de forma irracional, nao
pode deixar de ser considerada no ambito pratico, pertencente as relacbes
humanas. Por isso, Dussel ndo dissocia a questdo ecologica da reflexdo ética e
politica. Sabe que o campo ecoldgico é um campo material, mas tem clareza de que
€ mediado pelo ambito das relagbes préticas, humanas portanto. Ou seja, a questdo
ecolédgica pode perfeitamente ser considerada a partir da reflexd@o filosofica ética e

politica.

Efetiva essa reflexdo a partir da compreenséo de que € sobre uma base critica
que, por ser tal, ndo prescinde nem do formal nem do material como componentes
constitutivos dessa reflexao critica. Precisamente por isso tem como seu fundamento
0 principio universal material da ética que se postula a partir de um critério de
verdade pratica: a Vida, em sentido amplo, como condi¢do de possibilidade da vida
humana. Inclui-se entdo a natureza como absoluto e condicdo de possibilidade da

prépria existéncia do humano na terra.

Baseando entdo a reflexdo sobre a questdo ecoldgica a partir de um principio
plausivel, material, legitimo e valido da ética, Dussel conduz, com a intencdo de
melhor precisa-la, a questao ecoldgica para o campo politico. Isto é, situa e aloca a
questdo para o campo que julga ser, desde os primordios de sua filosofia da
libertacdo, jA& o demonstramos, o campo por exceléncia, na arquitetbnica de seu
pensamento, da reflexdo filosofico-ética. A politica ou o campo politico, € o campo
gue transita, enquanto mediacédo, e articula os demais campos da reflexao filoséfica
empreendida por Dussel. Fica assim exposto o itinerario que abriga a possibilidade
de assumir a questao ecoldgica a partir de uma reflexdo filoséfica, ética e critica

situada no campo politico.
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CONSIDERACOES FINAIS

A arquitetbnica do pensamento de Enrique Dussel configura além de um
projeto ético-politico, uma clara preocupacdo com a questdo ecoldgica, segundo
nossa interpretacdo. Preocupacdo esta que ja na década de 1970 podia ser
constatada em seus escritos. Nessa época a estrutura do discurso filoséfico de sua
filosofia da libertacdo incluia como parte integrante e indispenséavel, a relagédo
poiética ou relacdo homem-natureza como um dos elementos centrais a serem
tematizados e sistematizados por uma filosofia que almejava a transformacéo da

realidade sobre a qual reflexionava.

O caréter antropologico e critico de seu pensamento ndo permite a Dussel
alcar um véo descomprometido de mera constatacdo da degradacdo e do consumo
irracional dos recursos naturais enquanto bens comuns de toda a humanidade, mas
infelizmente apropriados, apossados, por alguns poucos que se valem desses
recursos para o enriguecimento ilegitimo e a consequente dominacao sobre a parte

da humanidade (a maioria absoluta) que ndo se apropriou desses recursos.

Constatamos que a compreensao de Dussel é profudamente coerente com tal
situacdo de apropriacdo do que € de todos e a consequente exploragdo da maioria:
na base da dominacdo o que se deve combater é a forma dominadora e injusta de
se estabelecer as relacdo humanas que, por sua vez, condicionam as formas de
relacdo com a natureza e as implicacGes dai decorrentes. Ora, essa percepgcao se
coaduna com os propésitos da filosofia da libertagdo, com a reflexdo critica que
surge a partir do contexto histérico sécioeconémico, politico-cultural e ecolégico da
América Latina.

Por isso, compreendemos que é importante enfatizar que, no surgimento da
filosofia da libertagcdo, o pensamento de Emmanuel Lévinas exerceu significativa
influéncia na formulac@o de uma compreenséo critica da realidade latino-americana,
que comecava a ser pensada a partir de seu préprio contexto, desligando-se do

tutelado europeu.

Acreditamos que a influéncia de Lévinas vai muito mais além do que diz o

argentino-mexicano o qual, em algumas passagens, afirma que o lituano-francés
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tem-lhe tdo somente importancia inspiradora, devendo ser superado por ser

europeu.

Queremos lembrar, no entanto, que, para Dussel, a experiéncia originaria da
filosofia da libertacdo consistiu em “descobrir” o fato massificado da dominacéao, da
constituicdo de uma subjetividade como dominadora de outra subjetividade entéao
dominada. Estefato é passivel de constatacdo nos diversos planos e ambitos da
realidade das rela¢des antropologicas: no plano mundial, nas relacdes politicas entre
Europa e América Latina (Centro-Periferia) desde 1492, mas também no plano
nacional entre elites e o povo, burguesia e classe trabalhadora; no ambito erdtico,
nas relacdes homem-mulher (machismo); no ambito pedagdgico entre cultura
imperial, elitista e cultura periférica, popular, ou entre professor e aluno; no ambito
religioso no que se refere ao fetichismo de todas as formas; mas também em
ambitos menores como o racial: a discriminacédo das ragcas nao-brancas e, por isso,

consideradas inferiores as brancas europeias.

Ora, essa experiéncia originaria — entdo pressentida por um grupo de
intelectuais inquietos com a realidade de subdesenvolvimento e dependéncia da
América Latina, sentida e sofrida pela maior parte do povo oprimido, explorado,
marginalizado e excluido da producao de riqueza pela qual é o grande responsavel —
, ficava melhor compreendida e explicitada, pelo menos naquele momento inicial do
movimento, na categoria Autrui (outra pessoa enquanto Outro) e indicava de forma
concreta a pessoa do pobre, encarnado no indio dizimado, no negro escravizado, na
classe trabalhadora explorada, mas também no judeu nos campos de concentracao,

na mulher como objeto sexual, na crianga ideologicamente manipulada etc.

Sem nenhuma duvida, é de Emmanuel Lévinas que se extrai a nogao de “outro
enquanto outro” e a aplica a nogdo de pobre enquanto o outro ao qual se deve
respeito, reconhecimento e justica. E Lévinas, por certo, quem empreende uma
critica profunda e contundente a atualidade da tradicéo filoséfica ocidental européia.
Grande parte de sua obra filoséfica discute e aponta caminhos para o que podemos
chamar de a ‘saida do ser’, para a compreensao de que a vida se da e se manifesta

para além do “ser”. Sua obra procura pensar 0 proprio existente em sua existéncia.
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O ente esta sempre diante e se relaciona sempre com outro ente. E o que chama de

experiéncia por exceléncia face-a-face.

A subjetividade adquire sentido, e neste caso, sentido ético, porque responde a
outra subjetividade, na relacdo face-a-face. E precisamente aqui que se da o que
chamamos de metafisica da alteridade. O outro € absolutamente outro e em
hipotese alguma pode ou deve ser reduzido, como mera representacdo, a0 mesmo
enquanto um eu, si-mesmo. A relacdo face-a-face mantém as distancias entre os
termos da relacao, o eu e o outro, sem eliminar ou tornar alérgica a relacao. Isto €, a
alteridade dos termos ndo impede a relagdo, ao contrario, ambos o0s termos
constituem-na e a consolidam. No conjunto da obra de Emmanuel Lévinas
compreende-se de forma clara que a metafisica precede a ontologia; que a relacao
metafisica ndo € subsumida pela relacdo entre os seres, mas que a propicia ha

novidade da alteridade.

Aqui reside a importancia de termos comec¢ado nosso trabalho fazendo uma
breve exposicdo da metafisica da alteridade, pois € a partir dela que Dussel comeca
sua critica a dominacédo ontologica da totalidade europeia na América Latina, ou
como fizemos referéncia acima, que desperta de seu “sono ontolégico”. Pensar a
Péatria Grande desde a exterioridade de seu ser € negar e subverter o horizonte de
compreensao corrente na tradi¢ao filoséfica ocidental e conceder a America Latina,
bem como a todo outro continente, o direito de realizar seu proprio caminho histérico
na condicdo de sujeito historico ante outros sujeitos histéricos. A metafisica da
alteridade expde a irrupcdo do outro e a abertura que ele provoca na totalidade
ontolégica fechada, até entdo considerada como horizonte Unico e ultimo de

compreensao.

A partir dessa base tedrica fundamental, Dussel critica a totalidade ontologica
de dominacao e descreve o projeto da totalidade politica a fim de nega-lo e supera-
lo e abrir espaco para a afirmacdo de um novo projeto ético-politico, pensado e
construido a partir da exterioridade politica do outro e fincado na praxis historica de

libertacdo do pobre, do excluido, do marginalizado, das vitimas.

Neste sentido, a reflexdo de Dussel é critica e ndo se presta a ingenuidade e,

por isso pode nos dizer: “Nao contar com a poténcia do dominador é infantilismo
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politico e claro sinal de derrota”. Dado o ponto de partida recorrentemente indicado
no transcorrer desse trabalho, ndo podemos esquecer que o projeto ético-politico de
Nnosso autor remonta a experiéncia de sua militancia e de seus compromissos
politicos nas diversas etapas de sua vida, seja na América Latina, seja na Europa,
seja no giro pelo mundo (Asia, Africa), quando de sua peregrinacdo em busca dos

fundamentos, bem como de um novo diélogo filoséfico entre as culturas.

Ao longo de sua experiéncia fundamental que a nosso ver, deve ser nomeada
de “descoberta da exterioridade do outro” (num primeiro momento, intuitiva e nao-
tematica; num segundo momento, conceitual e categérica, analitica e sistematica,
mas tanto num quanto noutro momento, essa experiéncia se d4 como praxica,
concreta), Dussel se da conta da importancia de instrumentalizar sua tomada de
consciéncia e a pratica que dela decorre com o0s préprios conhecimentos e recursos
(mediac6es) utilizados pelo opressor na pratica da dominac&o. E preciso conhecer a
fundo e internar-se na compreensdo do dominador a fim de poder realizar o
chamado “giro descolonizador” tao pretendido no calor da militdncia, mas sé atingido
na serenidade da reflexdo consciente e critica capaz de explicitar e descobrir o que
esta encoberto e oculto na forma do legal e vigente no horizonte Unico de

compreensao da realidade e da vida (ontologia da dominag&ao).

Assim, o caminho filoséfico percorrido por Dussel, demonstra e explicita, nas
obras filosoéficas escritas, sua compreensdo da necessidade de lancar mao de todo o
aparato metodoldgico, epistemoldgico, hermenéutico, analitico do dominador, dai
sua opgao em propor novas categorias ou re-significar antigas. Claramente recorre
ao exercicio prudencial da espera paciente, o que o0 ajudou a compreender que 0
projeto de libertacdo o qual vislumbra ndo pode dar-se sendo num processo longo

cujos resultados s6 muito lentamente vao se fazendo perceber.

Dussel, sem sombra de duvida, assinalou um carater ético-pratico desde os
primeiros momentos de sua opc¢ao pelo resgate do pensamento latino-americano
como “barbarie”. Por isso, privilegiou significativamente a dimensao ou o campo do
politico como aquele onde se da o exercicio do poder e onde a dominacao se torna
mais visivel a propria reflexao filosofica. Reflexdo que manteve e mantém até hoje o

critério a partir do qual se deve julgar a eticidade de um projeto politico cujo modelo
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(liberal ou socialista) realmente se propde a promocao do bem comum: libertar o
pobre, fazer justica aos oprimidos, aos excluidos, as vitimas, deixar que o outro seja.
Reconhecer e acolher os direitos dos injusticados pela acao institucional do sistema
€ acolher o outro desde a exterioridade de seu ser e elevar a vida a dignidade e ao
valor que ela tem em todos os seres humanos indistintamente; é compreender que a
vida humana, principalmente a vida do pobre, dos marginalizados e excluidos, das
vitimas, se constitui no principio ético-material universal a partir do qual se deve

buscar a producéao, reproducédo e desenvolvimento da vida.

Precisamente aqui o projeto ético-politico de Dussel tem implicacdes praticas
fundamentais. A vida € vista em toda sua amplitude. Nao é descolada nem da
sensibilidade nem da vulnerabilidade que lhe sdo proprias. A vida, indiscutivelmente,
tem bases materiais indispensaveis e inalienaveis que ndo se pode nem se deve

negligenciar sob pena de p6-la em risco e mesmo de perdé-la.

Um projeto politico que ndo considere eticamente as bases materiais da vida
de todos e de cada ser humano, ou que acredite ser “natural” e “aceitavel” a morte
de milhares de pessoas por ndo disporem das minimas condicbes para manter a
propria vida, ou ainda, que ndo se dé conta das consequéncias ndo intencionais de
suas acdes institucionais, no maximo pode ter “interesse comum” de privilegiar a
vida de uns poucos, mas ndo tem o compromisso ético de evitar a degradacéo

humana da grande maioria das pessoas.

E desse projeto politico — chamado aqui de totalidade politica ou ontologia da
dominacdo — que cabe libertar-se. Libertagdo essa que se fundamenta na
constituicdo de um novo projeto ético-politico que tenha a vida humana como
principio ético-material universal e tenha nas mediacfes concretas da producéo,
reproducdo e desenvolvimento da vida humana o critério de verdade prética que
dignifica e valoriza a vida de cada ser humano, fazendo-o sujeito e guardidao da vida,
de toda vida. Essa libertacdo entendida como utopia do ainda-nao realizado, mas
factivel na histéria, é vislumbrada a partir da exterioridade politica do outro, do

pobre, do excluido, do marginalizado, das vitimas. A alteridade é autoridade na

constituicdo de um projeto ético-politico ndo hegemaonico e néo fetichizado.
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Dussel assinala, de forma mais especifica, a alteridade concreta no interior da
totalidade, bem como sua exterioridade desconcertante e interpelante ai presente.
Neste viés importa precisar que, para Dussel, segundo nosso entendimento da
interpretacdo que faz do pensamento de Marx, a dialética capital-trabalho € vista e
considerada a partir de uma relagéo pratico-poiética, “econémica”. Essa perspectiva
explicita o fato de que na base da relagdo homem-natureza, considerada
comumente como tdo somente poiética, de producdo, e neste caso, da producao no
sistema capitalista, encontramos na anterioridade imediata desse momento a
relacdo pratica, social. Portanto, uma relacdo que pode ser descrita e examinada a
partir de um ponto de vista ético, e nesta pesquisa, pela perspectiva da filosofia da

libertacao.

Ja nos primeiros anos da década de 1970, bem antes de seus estudos
aprofundados sobre o pensamento de Marx, Dussel se manifestava resolutamente
sobre a exploracdo do homem e da natureza e indicava o ambito moral a partir do
qual tal exploracéo se legitimava. Escreveu o argentino-mexicano: “A exploragédo do
homem da periferia (do indio, do africano e do asiatico), como mediacdo da
explorabilidade da ‘natureza’ em beneficio do homem do ‘centro’, da totalidade
econdmico-politica vigente, € o fato principal de nossa época. Um povo é comido

como p&o; é uma economia politica antropéfaga, fratricida”*.

Esta compreensdo de Dussel assinala que a relacdo homem-natureza ou
poiética, principalmente no bojo da relacdo de producédo na dialética capital-trabalho,
passa necessariamente pela mediacdo pratica ou da relagdo entre pessoas. Por
isso, prefere falar de relagdo pratico-poiética a fim de precisar melhor o
entrecruzamento desses ambitos relacionais e assim melhor considera-los numa

perspectiva critica, que aqui ndo é outra sendo a da exterioridade do trabalho vivo.

A perspectiva antropolégica da reflexdo de Dussel — perspectiva essa que
poder ser estendida tanto ao pensamento de Lévinas quanto ao de Marx — nos
permite compreender a importancia da ética em seu pensamento além de nos

remeter ao foco principal de sua reflexdo: o ser humano, a pessoa e sua dignidade.

%% Dussel, 1979, pag. 81; 1982, pag. 104.
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A vida humana, pensada como principio absoluto a partir do qual todo valor é
criado, apresenta-se, no pensamento de Dussel, numa comunidade de vida real seja
ela constituida no seio de um povo, no interior da classe onde se da a dialética
capital-trabalho ou mesmo na relacdo imediata do face-a-face que, no respeito a
diferencga, ndo reduz o outro ao mesmo, mas 0s mantém na distingdo da alteridade
de cada um, permitindo o didlogo incondicional e aberto entre ambos, na intencéo de
instaurar relacdes sdciocomunitarias mais justas e assim superar a dominacédo moral

vigente.

Precisamente por isso, Dussel, em seus estudos sobre Marx, privilegiou a
leitura e a interpretacdo ética do pensamento desse autor. Viu no trabalhador, no
trabalho vivo enquanto subjetividade humana, no trabalho ndo objetivado o locus da
exterioridade ética a partir do qual se efetiva a critica ao capital, ao sistema

capitalista de producéo.

Para Dussel a producao tedrica tanto do jovem Marx quanto do Marx maduro,
ja em O capital, tem como pano de fundo o problema ético entrevisto na dialética
entre capital e trabalho. Por isso, e neste sentido divergindo de muitos tedricos
marxistas, entende que Marx “colocara a dignidade da pessoa do trabalhador como
critério ético absoluto na critica do capital (e ndo o “valor”, que sera um mero produto

do trabalho vivo”)*®.

Dussel pontua com isso, mais uma vez, a N0SSo Ver, a perspectiva ética de seu
pensamento e nos permite entrever, com base na dimensao pratico-poiética que
inclui e norteia a relacdo homem-natureza, a forma como aparece a reflexdo que faz
sobre problemas da ordem ecoldgica, isto €, sobre a dominacao da natureza e sua
consequente degradacdo que se da concomitantemente com a dominacdo do

trabalho no sistema capitalista de producéo.

Trata-se, a nosso ver, de uma reflexdo filoséfica sobre a questdo ecoldgica,
ética ecoldgica, alocada, em ultima instancia, no campo politico que é um campo de
mediacao por transitar em todos os demais campos, e de articulagdo com o que
Dussel tem chamado de dimens&o pratico-poiética da relagdo humana ou esfera

material, de conteddo, que constitui a base do critério de verdade pratica e o

%% Dussel, 1993a, pag. 32.
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fundamento do principio material universal da ética. Critério e principio estes que
servem de sustentacdo, de legitimacao e validade de sua reflexao filosoéfica aplicada

a guestao ecologica.

Esta enfrenta, em dltimo caso, os problemas reais da destruicdo da natureza,
das condicdes da vida e da existéncia humanas no planeta, da préprio condicao de
vida ampliada na terra pois até a biosfera é objeto da agressiva acdo humana. Como
nos diz Dussel, trata-se de refletir sobre a possibilidade real da proxima extincao da

vida — e ndo somente a humana — sobre o planeta Terra®®.

%9 Cf. Dussel, 2009b, pag. 221.
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