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Editorial

’

E com alegria que anuncio a 30 ? edicdo (2024.2) da Revista Ensaios Filosoficos.
Langada em abril de 2010, por livre iniciativa de determinados alunos que compunham, a época,
o corpo discente da Graduagdo em Filosofia da Universidade do Estado do Rio de Janeiro
(UER)), a Ensaios Filosdficos contou com o apoio fundamental do Departamento de Filosofia
da instituigdo, bem como de seu Laboratorio de Licenciatura e Pesquisa sobre o Ensino de
Filosofia (LLPEFIL).

No decorrer desses quinze anos de existéncia, a Ensaios, assim referida pelos mais
intimos, empenhou-se para publicar dois volumes anualmente, compromisso que mantém com
seus inumeros leitores. O propdsito tltimo desta publicacao tem sido contribuir para a produgao
filosofica em nosso pais, destinando um espaco para a apresentagao de debates e pesquisas
produzidas, sobretudo, mas ndo unicamente, por especialistas e/ou pensadores brasileiros que
se dedicam ao ensino e a investigagdo filosoficos. Além disso, tornar viavel um didlogo entre
estudos realizados por professores, pds-gradua(n)dos e gradua(n)dos de Filosofia da UERJ e os
seus respectivos pares em diferentes instituicdes de ensino superior — seja no Brasil ou no
exterior.

A Ensaios geralmente publica textos de diversas modalidades (artigos, entrevistas,
resenhas, traducdes etc.). A diversidade encontrada na sua forma reflete-se também no seu
conteudo, na medida que possui uma abertura infinita/radical ao acolhimento de trabalhos que
partem de concepgoes filosoficas heterogéneas, cujos temas sao de interesse a area de filosofia.
Nesse sentido, diria que a Ensaios firmou-se enquanto um lugar privilegiado para a discussao e
a reflexao filosoficas contemporaneas, cumprindo o papel de suporte tedrico a comunidade
académica, mas, particularmente, ao campo das humanidades e das ciéncias ditas sociais.

No segundo semestre de 2024, completou-se vinte anos desde a morte do pensador
franco-argelino Jacques Derrida; sem davida, uma das personalidades mais proeminentes do
pensamento mundial, desde a segunda metade do século XX, cuja influéncia reverbera
fortemente na contemporaneidade. Um obstinado defensor da alteridade e radicalidade do
pensar, Derrida foi um fildésofo especialissimo que nos ensinou a filosofar diferentemente,
seguindo rastros outros, ¢ a ver a filosofia e as instituigdes, nas quais ela estd normalmente
vinculada, de outras maneiras, levando-nos a repensar as nossas proprias praticas.

Por esses e tantos outros motivos, a Ensaios 30 ¢ especialmente dedicada a celebrar a

memoria e o legado do filosofo da différance — ou, dos desvios, dos espectros etc., como preferir
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—, responsavel por realizar a hipercritica incessante aos centrismos problematicos de toda
ordem, encontrados na nossa tradi¢ao filosoéfica ocidental.

E importante ressaltar que, desde a sua concepgdo, a Ensaios possibilitou reflexdes
acerca da obra derridiana, num periodo em que a recep¢do de Derrida e o pensamento da
desconstru¢do ainda era discreta, ou mesmo inexistente, nos departamentos nacionais de
filosofia. Dessa maneira, ¢ possivel reconhecermos que a Ensaios, ao contrario de muitas
publicacdes, soube acolher os esfor¢os intelectuais de um pensador singular que, outrora, fora
injusticado, rechagado, rejeitado etc., por certos “doutos” da academia filoséfica.

A edicdo em questdo da Ensaios nos traz quinze textos que exemplificam o espirito
diverso, diversificador, disseminador, do pensamento derridiano, um legado que o filésofo teceu
ainda em vida. Em virtude da publicagao de suas trés obras incontorndveis, em 1967, a saber, 4
escritura e a diferenca, A voz e o fenomeno e Gramatologia, Derrida veio a ser, a0 menos nas
prestigiadas universidades, conhecido mundialmente. Desde entdo, cerca de seis décadas
depois, a Desconstrugdo derridianamente pensada continua inspirando textos de diferentes
perspectivas temadticas, como ¢ perceptivel no presente volume.

Diante dos numerosos problemas que o século XXI nos propde a pensar, penso que a
poténcia da Desconstrugdo encontra-se nos seus desdobramentos epistemologicos, ético-
politicos e estético-poéticos. Dentre os temas tratados neste periddico, estdo: acolhimento,
colonialidade, educagdo, estética, ética, hospitalidade, heran¢a, linguagem, literatura,
psicanalise, soberania, violéncia, entre outras questdes relacionadas a Jacques Derrida e a sua
Desconstrugao.

Antes de terminar... Gostaria de aproveitar o espago aqui concedido para agradecer a
sugestdo da Prof.* Dirce Solis para que eu escrevesse esta breve apresentagdo da Ensaios de n°
30. Agradego igualmente aos autores que contribuiram na composi¢ao desta edicado mais do que

especial da Revista Ensaios Filosoficos. Enfim, espero que vocé tenha leituras transformadoras!

Nathan Braga Fontoura®

! Doutorando em Filosofia (PPGFIL/UERJ), orientado pela Prof.* Dirce Solis. Bolsista CAPES.
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Herdeiros

Dirce Eleonora Nigro Solis?

Resumo

Trata-se aqui de um resgate da desconstrugdo e do pensamento de Jacques Derrida a partir de questoes
jé& desenvolvidas pela autora em outros textos e artigos ao longo de suas pesquisas. Herdeiros sao todos
aqueles que, de alguma forma, se dedicaram ao pensamento do franco-argelino e que puderam se
debrucar sobre questdes por ele levantadas ao longo de sua trajetéria como pensador e filosofo da
desconstrucdo. Herdeiros sdo também aqueles que, inspirados em Derrida, disseminaram e deslocaram
ideias para contextos especificos envolvendo questdes sobre pensamentos originarios anteriores ao
pensamento traduzido como ocidental, aos pensamentos ndo ocidentais, nem ocidentalizados, as
questdes de género, e outras. Para dar conta da imensiddo dessa heranga, mas sabendo de antemao da
im-possibilidade da tarefa, houve uma escolha nesse artigo de referenciar trés aspectos que
consideramos fundamentais para a compreensao do texto derridiano: a concepgao de aforismo no sentido
do desvio, pouco trabalhada por muitos de nds herdeiros, mas segundo a perspectiva desse texto,
fundamental para a compreensdo da desconstrugdo; a nogdo de retoricidade que culminou em alguns
momentos na afirmagdo que a desconstrugdo ¢ retdrica; e a criacao por Derrida do por vir (a venir),
exemplificado no artigo através da no¢do de democracia por vir.

Palavras-chave: desconstrucdo; aforismo; retorica; democracia por vir.

Abstract

This article is about recovering the deconstruction and thought of Jacques Derrida based on questions
already developed by the author in other texts and articles throughout her research. Heirs are all those
who, in some way, dedicated themselves to the thought of the French-Algerian and who were able to
focus on questions raised by him throughout his trajectory as a thinker and philosopher of
deconstruction. Heirs are also those who, inspired by Derrida, disseminated and displaced ideas to
specific contexts involving questions about original thoughts prior to the thought translated as Western,
non-Western or Westernized thoughts, gender issues, etc. In order to account for the immensity of this
legacy, but knowing in advance the impossibility of the task, there was a choice in this article to reference
three aspects that we consider fundamental for the understanding of Derrida's text: the conception of
aphorism in the sense of deviation, little worked on by many of us heirs, but according to the perspective
of this text, fundamental for the understanding of deconstruction; the notion of rhetoric that culminated
at times in the statement that deconstruction is rhetoric; and Derrida's creation of “fo come” (a venir),
exemplified in the article through the notion of democracy to come.

Keywords: deconstruction; aphorism; rhetoric; democracy to come.

Se pudéssemos falar em “comeco” ou em que momento a desconstrucao teve inicio
como problema para a filosofia no Brasil (em outras areas, tais como a linguistica, a arquitetura,
as artes, ela ¢ mais antiga), ao invés de nos prendermos ao tempo - mas ja se vao uns 30 anos
em que ela acontece nos curriculos de filosofia do Brasil -, gostariamos de iniciar com uma
frase de Geoftrey Bennington, marcada talvez como o primeiro aforismo da desconstrugdo: “A
desconstrug¢do nao € o que se pensa.” (BENNINGTON, 1989, p. 84). A partir dai, passamos

muito tempo justificando que “se o que se pensa ¢ um conteudo, presente a mente, no “espago

2 Professora Titular de Filosofia da UERJ e Coordenadora do LLPEFIL.
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de presenca da mente (Locke)” (BENNINGTON, 1989, p. 84), desconstrugdo, repetimos, nao
¢ o que se pensa. No entanto, mesmo com a resisténcia de Jacques Derrida em assumir o termo
desconstrugdo, o que se pensa ja poderia ser compreendido como desconstrucao. Dificil foi e
ainda ¢, justificar que a fala, os referenciais, os argumentos pensados e expressos, se
considerarmos o viés desconstrutor, ndo sdo mais aqueles da chamada metafisica da presenga,
que as textualidades nao sdo dadas sempre, como costumamos falar, em linha reta, e que elas
nao sdo os significantes do logocentrismo (privilégio do logos), ou os tragos (traits) impressos
como gramma, algo escrito ou desenhado, como voz ou falo.

Dificil pensar a partir da inversdo de pares ou de elementos binarios, e explicitar o
pensamento e o texto a partir de deslocamentos ou desvios. Alguns dos que podemos nomear
“aforismos” sdo interessantes de evocar e deixar aqui grafados, para quem ndo conhece a
estratégia da desconstru¢do, como apresenta Bennington (1989, p. 84): [...] “Nao ha diferenca
essencial entre a linguagem e o mundo, um como sujeito € outro como objeto. Ha rastros.”
(2.3); “[...] se desejar, pense em desconstru¢cao como extensao do paradigma do mundo. Nao
fara diferenca, desde que nao se considere o mundo 14 fora contra isto.” (2.3.1).

Esses ‘“aforismos” entendemos como uma boa provocagdo aos questionamentos
logocéntricos a que eram submetidos a desconstru¢do e seu autor Jacques Derrida. E a
provocacao derridiana e dos derridianos aos adoradores do logos era continua. Convém lembrar
o texto de Derrida publicado, como o anteriormente citado sobre Bennington, em
Deconstruction Omnibus Volume (1989): “Cinquenta e dois aforismos para um prefacio”.® O
preficio em questdo é sobre a arquitetura.* Na fala de Derrida: “Espera-se do aforismo
pronunciar a verdade. Ele profetiza, as vezes vaticina, profere aquilo que serd, detém-no
antecipadamente de forma monumental certamente, mas anarquitetonica: dissociada e
assistémica.” (Aforismo 2). Observamos aqui uma clara perturbagdo da compreensao do
aforismo quando este € visto sob a perspectiva bindria.

E mais adiante Derrida vaticina: “Um texto que ¢ apresentado como o simulacro de um
prefacio, uma série descontinua, um arquipélago de aforismos. Esta seria uma composi¢ao
intoleravel neste lugar, um monstro tanto arquitetonico quanto retérico. Demonstre-o, depois
leia isto... Talvez se va comecar a duvidar dele.” (Aforismo 7).

A provocagdo foi dirigida basicamente ao saber arquitetura; no entanto, a relagdo desse

saber com os demais que defendem o privilégio do logos € bastante relevante. A arquitetura, de

0 mesmo texto em francés foi publicado em Psyché: Invention de ’autre, II. Paris, Galilée, 1987-2003, p. 121-
129.
4 Prefacio a “Mésure pour mésure. Architecture et philosophie”. Cahiers du Centre Georges-Pompidou, 1987.
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Vitravio aos contemporaneos, ¢ compreendida como area da binariedade logocéntrica, dificil
seria pensa-la naquele momento pelo desvio. Ela possui a mesma dificuldade que a filosofia e
todo o pensamento logocéntrico. A provocagdo vale para todas as areas do saber ¢ mesmo as
cientificas. A desconstru¢do visa a fazer pensar por aforismos. Nao ¢ preciso, entdo, demonstrar.
Nietzsche ja havia ensinado o caminho.

Derrida, pensando a partir de Nietzsche, deixa um legado importante para a filosofia
acostumada ao logos que pode oferecer a demonstracdo e a prova classicas; pois, para dar
crédito filosofico, ha que se passar por essa “constru¢cdo”. No entanto, a desconstrucdo, que nao
¢ o contrario da construgdo, e nem tampouco ¢ destrui¢do, propde uma estratégia que abdica de
um caminho nesse sentido, ¢ assumindo o deslocamento faz persistir o aforismo que, em sua
autenticidade: “Basta-se a si mesmo, mundo ou mdnada.” (Aforismo 24). E o que a
desconstrugdo quer afirmar como estratégia esta expresso no Aforismo 25: “Um aforismo nunca
se impde. Nao exclama, ndo ordena nem promete. Ao contrario, propde, pontua e diz o que é.
Um ponto final que nunca ¢ um ponto de exclamagao”. (DERRIDA, 1989, p. 67-69). O
pensamento logocéntrico gosta do aforismo como gosta da aporia. Sdo para ele o ja dito
intransponivel, o impasse sem saida. No entanto, no dominio da in-decidibilidade
(indécidabilité) derridiana, assim como a aporia nao ¢ ponto de chegada, mas ponto de partida,
o aforismo também deve ser tomado como im-possibilidade para o possivel, como ponto de
partida para a decisao.

Se o aforismo se mostra de outra forma que o modo como ele se apresenta ao logos -
como conhecimento absoluto e que ndo coloca mais nenhuma questio, nenhuma interrogagao,
prescritivo e inteiro - e assim ele “permite o triunfo desta filosofia logocéntrica” (Aforismo 44),
essa outra forma pressupde o desvio e entdo, a partir dessas consideragdes talvez pudéssemos,
enfim, afirmar: para a desconstru¢cao no comeco ¢ o aforismo.

Derrida nunca assumiu que a desconstru¢do fosse um método e nem tampouco que ela
serviria de bula de leitura para o pensamento filos6fico do desvio. No entanto, ¢ inegavel que
ela possui procedimentos proprios de abordagem que se constituem em suas estratégias que
investigam o solo (ou seria o abismo?) em que se dao as desconstrugdes no plural, que sao
acontecimentos que podem aparecer em toda a dimensao cultural ou que podem simplesmente
estar na literatura, filosofia, politica, nas artes em geral, na arquitetura, na psicanalise, no
direito... Em termos de promover sempre a abertura do pensamento, Derrida ndo trabalha,
quando se trata dos deslocamentos, com conceitos, preferindo o por vir dos quase-conceitos e

que ganharam o estatuto de operadores da desconstrugdo.
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Derrida justifica a desconstru¢do como um acontecimento que independe da vontade
individual ou dos grupos e que persiste a medida em que o imprevisivel e o inesperado
aparecem. A desconstru¢ao ndo promove nunca a exaltagdo do presente como crise ou conflito,
como tragédia ou catastrofe, mas ¢ este presente conflituoso, em crise ou ndo, sempre “out of
joint” que aparece como passivel de anélise critica e de desconstrucio. E neste sentido que a
desconstrugao ¢ afirmativa, pois, o que interessa ¢ o que esta estruturalmente e necessariamente
por vir. Afirmar o ad-vir, o a venir, eis a tarefa desconstrutora.

Como acontecimento, ainda, a desconstru¢do nao ¢, ela tem lugar, pensa Derrida:

[...] € um acontecimento que ndo espera deliberacdo, consciéncia ou organizacao do
sujeito, nem mesmo da modernidade. Isto se descontroi (¢a se déconstruit). O isto (¢a)

ndo é aqui uma coisa impessoal que alguém oporia a alguma subjetividade egoldgica.
(DERRIDA, 1967, p. 321).

Isso que ocorre (ce qui arrive), ocorre em qualquer tempo, em qualquer discurso, em
qualquer texto. Desfeitas as hierarquias conceituais, pois a desconstru¢ao procede por des-
hierarquizagdes , afastadas as questdes do signo enquanto representacao logocéntrica, da
verdade e da existéncia, a estratégia desse acontecimento que ¢ a desconstrugao pode, entdo,
operar livremente o jogo das diferencgas (a différance com a).

A partir dessas consideracdes, dizemos que herdeiros sdo aqueles cuja pratica e
experiéncia de pensamento ¢, de modo predominante, estratégia desconstrutora, ¢ que podem
ser considerados herdeiros enquanto se envolvem de muitos modos nessa tarefa de pensar a
partir dos operadores da desconstrucdo, dentre eles, escritura, différance, rastros, himen,
suplementos, espectros, s6 para nos referirmos a alguns. Herdeiros porque também
experimentam a maneira de pensar e trabalhar com pressupostos filosoficos de toda a monta, a
partir desses referenciais.

Derrida foi um dos pensadores que trouxe de forma bastante significativa em grande
parte de suas obras a questdo da heranca. Alids, procuramos sempre ressaltar trés nocdes-
problemas trazidas pela desconstrugao: repeticdo, heranca e dobra. Ressaltamos, também, o
tratamento fenomenologico dado por Derrida ao imbricamento dessas trés nogdes.

A herangca podemos exemplificar com alguns desdobramentos encontrados em
Espectros de Marx (1993), onde Derrida e a partir dele, seus herdeiros, ajudam a pensar o
conjunto diferenciado de poderes, a hegemonia politico-econdmica, a dominagao intelectual ou
discursiva (DERRIDA, 1994, p. 78) e tantos efeitos espectrais que esses “aparecimentos”

possibilitam.
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Derrida ainda de modo embrionario, pois faleceu antes do desenvolvimento intenso das
redes sociais e, portanto, antes da disseminacdo de noticias e das fake news pelas midias das
redes da internet, ja prevé que a “cultura erudita ou académica”, considerando ai historiadores,
antropologos, socidlogos, literatos, filésofos, “especialmente os filosofos do politico”, como
ele diz, mas também arquitetos, psicanalistas, juristas, € mesmo outros, ja estariam de algum
modo, como que subordinados a ou cooptados a edi¢do comercial ou mididtica em geral
(DERRIDA, 1994, p. 77)

No caso do marxismo, como em Espectros de Marx, diria Derrida que seria “preciso
assumir” sua heranca, “assumir a mais “viva”, ou seja, “[...] paradoxalmente, o que nunca se
afastou da questao da vida, do espirito ou do espectral, de a-vida-a-morte para além da oposi¢ao
entre a vida e a morte.” (DERRIDA, 1994, p. 78). Nesse sentido, essa heranga especifica, mas
qualquer outra heranca trazida a partir das obras de Derrida, poderiam ser para os herdeiros
sempre reafirmadas, porém, transformadas em sua trajetoria desviante sempre que necessario.

Para Derrida uma heranga, qualquer que seja, “ndo ¢ jamais dada, ¢ sempre uma tarefa”
(DERRIDA, 1994, p. 78) e ele prossegue: “Permanece diante de nds, tdo incontestavelmente
que, mesmo antes de queré-la ou recusa-la, somos herdeiros. E herdeiros enlutados, como todos
os herdeiros.” (DERRIDA, 1994, p. 78).

Somos herdeiros do que nunca tivemos e que, mesmo assim, perdemos, € mais, Somos
herdeiros da desconstru¢do como acontecimento. Somos herdeiros de Derrida numa boa
medida, mas para isso € preciso delimitar o sentido da heranga no pensamento da desconstrugao.

Como herdeiros devemos assumir a heranca e fazé-la como tarefa, ja o disse Derrida.
Para a desconstrucdo isso ¢ completamente diferente do herdar apenas como repeticdo do
mesmo. Sabemos as implicacdes da indecidibilidade (indécidabilité) derridiana, do pensar e
experimentar o desvio. No entanto, a repeticao faz parte, também, das nossas indagagoes e
posicionamentos. Assumir a heranga tal e qual seria reapropriar-se da repeti¢do contida no
sentido logocéntrico do pensamento. Para a filosofia desconstrucionista que se sustenta,
entretanto, no deslocamento, isso ndo ¢ possivel. Nao € o mesmo que advém, mas o outro.

Herdeiros t€ém autonomia para saber o que fazer com a heranga. Ao invés de conserva-
la como “dada” ou adquirida, os herdeiros devem respeita-la como aquisi¢cao, mas sem que iSso
signifique necessariamente preserva-la tal e qual, sem tentar manter apenas o que ela diz
textualmente. A posi¢do logocéntrica sempre fez isso com maestria. Mas para a desconstrucao,
entretanto, como ja expressamos anteriormente, ¢ preciso transitar pelo deslocamento, que ¢

diferente das hierarquias e pela ndo binariedade dos pares.
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Herdar no sentido da desconstrugdo significa que, ao invés de conservar a heranga como algo
dado imodificavel, pode-se experimenta-la como um outro ser. Diz Derrida:
Todas as questdes concernentes ao ser ou ao que ha em ser (ou em ndo ser: or not be)
sdo questdes de heranga. Nao ha nenhuma devogao passadista em lembra-lo, nenhum

sabor tradicionalista. A reagdo, o reaciondrio ou o reativo, € o caso, unicamente de
interpretacdes da estrutura de heranca (DERRIDA, 1994, p. 78-79).

Interpretagdes conservadoras, diriamos nos, que ainda sentem o prazer da origem, do
primordial, e até nas anélises mais conservadoras, o prazer do primeiro com gosto de eterno.
Derrida em sua clareza extrema traz a heranca como um in-condicional, com a
possibilidade de ultrapassar os limites e as fronteiras do tradicionalismo:
Somos herdeiros, o que ndo quer dizer que temos ou que recebemos isto ou aquilo,
que tal heranca nos enriquece um dia com isto ou aquilo, mas que o ser disso que

somos ¢, primeiramente, heranga, o queiramos, saibamos ou ndo (DERRIDA, 1994,
p. 79).

O ser herdeiro pode funcionar, entdo, como testemunho. Mas ha dois tipos de
testemunho: aquele da “evidéncia incontestdvel” e aquele que devido a uma percepgao
interpretativa contesta o que foi dito e visto imediatamente, e possibilita uma nova roupagem
ao testemunhar, como por exemplo, verificamos nas Memdrias de Cego (titulo dado ao catalogo
da exposi¢ao de 1991 no Louvre), e que tem dimensdes nao apenas estéticas, mas também ético-
politicas. Memorias acompanhadas de ruinas, ruinas do pensamento e de todas as formas de
escritura (no desenho, nas escritas existentes na Historia).

Lembrando Hélderlin, citado por Heidegger® (DERRIDA, 1994, p. 79, nota 1) “[...]
testemunhar seria testemunhar do que somos a medida que herdamos” , diz Derrida. Assim,
“[...] herdamos isso mesmo que nos permite dar testemunho.” (DERRIDA, 1994, p. 79). E ¢
precisamente isso que, segundo Derrida, Holderlin chama de linguagem, “o mais perigoso dos
bens”, dado ao homem, “a fim de que ele testemunhe ter herdado isto que ele ¢.” (DERRIDA,
1994, p. 79). Além disso, o testemunho deve ser publico para ser reconhecido. Nao pode ser
secreto, ou seja, nao pode ter como restricao o segredo.

Uma outra questao que envolve a heranga, e aqui estamos no dominio ético-politico, €
a questdo da hegemonia ou do discurso dominante. O acontecimento desconstru¢do inverte as
hierarquizagdes e ¢ um deslocamento a partir dessa “sobre- importancia” aceita com relagdo
aos discursos oficiais ditos hegemonicos, ditados pelos modelos ocidentais, hierarquicos,

centralizadores e conservadores. Nesse sentido, poderiamos dizer que tais discursos, mas

® Conforme Derrida, cf. nota 1: em Holderlin und das Wesen der Dichtung (Gesamtausgabe, Bnd IV, Klostermann,
1981, p. 35.); tr. francesa por Corbin, em Heidegger, Approche de Holderlin, Gallimard, 1973, p. 44-45).
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também as praticas determinantes do logocentrismo dessas posi¢des, aparecem, muitas vezes,
como significantes desconstruidos no acontecimento que ¢ a desconstrugao.

Com relagdo ao discurso da filosofia logocéntrica, assistimos a antiga querela filosofia
versus retdrica, € ja escrevemos muito sobre isso desde a minha tese de doutorado num capitulo,
denominado Retorica e Desconstrucdo, discutindo o problema desde as origens da filosofia
ocidental (os gregos) e a consequente e gradativa deposi¢ao da retorica como paradigma de
organizacao do discurso. Em sintese, até o liberalismo, as revolug¢des burguesas e a afirmacao
do capitalismo como modo de produgdo universal, diziamos que a retorica parecia estar fadada
ao esquecimento ou & memoria erudita. Porém, segundo Wellbery (1998, p. 28-29), a retérica
retornou. Ou seja, constatamos que o paradigma retorico vai reaparecer revigorado, como
modelo tedrico e técnico do periodo moderno. E parece-nos possivel afirmar que o retorno
moderno da retdrica ocorreu determinado pelos desdobramentos do que estava inscrito no
mesmo processo que a tornou obsoleta.

A retérica na modernidade vinculou-se a um processo social nascido do liberalismo,
mais precisamente de um amplo movimento de estreitamento das conquistas da revolucao
burguesa que combinou, como nunca antes na histdria, inovagdo tecnoldgica, exploracao do
trabalho humano, ampliacdo dos mercados e exclusdo social. Enquanto a eliminagdo da velha
retorica deveu-se as inovagdes trazidas pela modernizacdo, a retérica na modernidade surgiu
dos seus recursos de engodo e manipulacdo. E ressurge ainda seguindo o caminho do
logocentrismo, como discurso do novo poder de classe mundial, produzido e redefinido pela
politica da globalizacdo ou, como os franceses costumaram chamar, de mundializagdo. E
notorio que, diriamos, ha um tipo de retdrica especifico que acompanha as midias e redes
sociais, € que promove a disseminacgao torta das fake news, a desinformacao desenfreada ou
mascarada nas redes sociais, € que basta a informacao parecer ser certa para ser verdadeida.
Conhecemos bem a for¢a disso.

E evidente que as contradigdes deste poder liberal e mais tarde neoliberal, produzidas
como ele, a nivel mundial, demandariam outros requisitos retoricos. E a retorica, a partir da
modernidade, da mesma forma que a cléssica, deveria ser a medida do (novo) homem, mas de
um homem desenraizado, livre de referéncias tradicionais, nacionais, culturais e linguisticas;
despido de vinculos de classe e de trabalho, possivelmente desempregado, ou talvez autobnomo,
ou flexibilizado enquanto relagdo de trabalho, ou de classe, desprovido de ideologia ou de
partido politico.

Como a velha retorica classica, o novo paradigma retdrico ¢ um discurso que coloca em

acdo as técnicas da sofistica, com novos “argumentos”’, mas velhos sofismas. Pela
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implementagdo deste novo paradigma retorico, o discurso, que chamaremos de neo-sofista,
expulsa o significado e o sentido do plano da elocugao discursiva, esvaziando-o de qualquer
conteudo. A retdrica nesse novo padrao (e insistimos em ndo nomear como ‘“nova retorica”)
esmera-se em produzir um discurso vazio de sentido, um discurso a-critico. Ou pelo menos, um
discurso servil a uma nova ordem, em que o sentido deva ficar oculto, ou possa ser manipulado
pelas técnicas de marketing e midiaticas.

S6 que diferentemente dessa espécie de renovagao da retorica, ainda sob o dominio do
logos, e para ndo chamar de nova retorica (que ja seria uma conceituacdo por demais
congestionada), assumir a perspectiva da retorica na contemporaneidade coloca a fala ou o
discurso no patamar do que Wellbery chamou de retoricidade. Mas dependendo de como se
desenvolva ou encare a retoricidade, esta pode ser tao logocéntrica quanto a mais antiga:

[...] o modernismo € uma época, ndo de retorica, mas de retoricidade, ou seja, a
época de uma retérica generalizada que penetra nos mais profundos niveis da
experiéncia humana. A tradi¢do retorica cléssica dilatou o discurso e o fixou numa
malha de limitagdes: ele era um dominio governado por regras, cujos procedimentos
proprios eram delimitados pelas instituicdes que organizavam a interacdo e a
dominacdo na sociedade europeia tradicional. A retoricidade, em contraste, ndo esta
presa a nenhum conjunto especifico de institui¢des. Ela manifesta o carater sem
fundamento do discurso, que se ramifica infinitamente no mundo moderno. [...] A

retdrica [...] torna-se, em vez disso, algo como a condicdo de nossa existéncia.
(WELLBERY, 1998, p. 31, grifo do autor).

Quando Derrida assume como pressuposto que a desconstrucdo é retorica, ndo devemos,
entretanto, incorporar ao seu entendimento as caracteristicas de falseamento ou sofisticas da
retorica. A desconstrucdo nao incorpora, por exemplo, as caracteristicas burocraticas e politicas
de uma nova sofistica, nem assume que a retérica distorce intencionalmente a realidade atraves
do discurso. Nesse sentido, podemos lembrar o velho Aristoteles que em sua Retorica insiste
que ndo vai falar da retérica como discurso falso (mesmo acreditando nisso como resultado,
mas nao por esse motivo do falsear), mas vai se preocupar com a retérica como techné - um
saber incorporado ao sistema de pensamento. Aristdteles, com isso, coloca entre parénteses sua
forte coloracdo afetiva, e dimensiona e analisa os meios de persuaséo, dos quais ela dispde, ao
invés de dizer que seu fim é persuadir. (ARISTOTELES, 1967, 1354b).

A desconstrucdo denota uma espécie de destituicdo do privilégio da propria nocao de
argumentacao logocéntrica. Com isto quer convencer, mas utiliza a argumentacédo, ndo no
sentido de uma Idgica demonstrativa com critérios objetivos ou universais. Faz opcao pelo que
textualmente é capaz de afetar ou seduzir. E dessa forma que a desconstrucdo se insere no
debate filoséfico: ndo se trata de tomar partido em relacédo a esta ou aquela corrente interna ao

paradigma filosofico, mas sim, em relacéo a todo ele.
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Derrida procura se ater ao carater figurativo da linguagem, mas, Aristételes ja havia
estabelecido 0 mesmo, quando afirmou que 0 homem ndo pensa sem imagens. Assim, a relacao
da retérica com a desconstrucéo apresenta-se como estratégia afirmativa as mais significativas.
Para abranger as questfes e preocupacdes que uma afirmagao como “desconstrugao ¢ retorica”
poderia fazer surgir, a relacdo da desconstru¢do com a retérica, lembramos, € ressaltada por
Derrida a partir de sua inspiracao nietzschiana. Assim, a desconstrucdo em Derrida, mas ndo
esquecamos Paul de Man (1989), assume uma fei¢do particularmente nietzschiana, tanto com
relacdo a critica antimetafisica, como no que se refere aos fenébmenos linguisticos, literarios e
filosoficos, feicdo esta que demarca uma ambivaléncia radical que desemboca na aporia. Estas
duas caracteristicas precedentes, bem como aquelas do estilo fragmentério e aforistico, tdo caras
a Nietzsche.

Na verdade, Nietzsche antecipa a estratégia derridiana da desconstrucdo como retdrica,
com sua postura cética com relagdo ao método ou ao conceito filoséfico. Nietzsche ira defender,
contra os filésofos tradicionais, que a linguagem é essencialmente ou radicalmente metafdrica,
0 mesmo valendo para a linguagem filosofica. E conforme a desconstrucao, a filosofia sempre
teve a tendéncia de omitir sua “origem metaforica”, de Platdo ao presente. Nietzsche seria um
dos responsaveis em apontar isto que considera uma espécie de “engodo” ou “farsa”. Assim
sendo, a linguagem retorica para Nietzsche e para a desconstru¢cdo é uma linguagem
figurativa, metaforica, que ndo se limita a persuasao ou a eloguéncia.

A retorica seria uma forma atraente de desenvolver o pensamento, que mesmo o mais
sistematico dos rigores ndo conseguiria livrar dos efeitos da linguagem metaforica. Desse
modo, o pensamento que produz polissemias, sentidos involuntarios, metaforas, ¢ também
irremediavelmente retorico.

Nao ¢ possivel, entdo, mesmo com os mais firmes esforcos, escamotear de modo
permanente o aspecto figurativo da linguagem também presente no texto filosofico. Muito
menos ainda, ocultar a conotagdo ambivalente que pode se fazer presente na linguagem
filosofica, no entender da desconstrugao.

Revelando o carater metaforico e metonimico da linguagem, Nietzsche acaba por
colocar para os desconstrucionistas, a no¢ao de retorica no centro do debate. A desconstrugao
do binémio conceito/metafora, como regra ordenadora da razdo, ira inspirar Derrida, Paul de
Man e outros, que como consequéncia, rejeitardo o conceito tradicional de verdade e
enfatizardo o carater inseparavel da linguagem no que se refere a figura e ao tropo.

Com Nietzsche, a retorica podera assumir for¢a operativa, € se tornar “o nome do

desenraizamento do nosso ser” (WELLBERY, 1998, p. 33). Em A4 Escritura e a Diferenca,
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Derrida autoriza-se de Nietzsche que teria colocado no lugar dos conceitos metafisicos de ser e
de verdade, as nogdes de jogo, interpretacao e signo (signo sem verdade presente) (DERRIDA,
1967, p. 412).

Para além do aforismo conotado no desvio da desconstrucdo, além da retoricidade, a
heranga derridiana se movimenta por inimeras outras estratégias desconstrutoras, dentre elas
aquelas do dom, da justica e da lei, da responsabilidade, a questdao do estrangeiro, da amizade,
as aporias hospitalidade/hostilidade, decidibilidade/indecidibilidade, as relagdes politicas
centro-periferia, o segredo e a promessa, a soberana crueldade, o perddo, o pensamento da
alteridade radical, a democracia. Sdo todas reflexdes de cunho ético- politico no entender de
Jacques Derrida, com énfase especial em seus escritos a partir das décadas de 80 e 90, mas que
no entanto, sempre estiveram presentes no desenvolvimento de seu pensamento.

Herdamos o por vir (a venir) de Derrida. E ja nos referimos inlimeras vezes ao contexto
de uma democracia por vir, de uma juti¢a por vir, desse por vir que em geral se coloca como
movimento da desconstrugdo. Nada mais atual que a experiéncia do por vir como incompletude,
considerando principalmente nos dias de hoje, por exemplo, a democracia, a justica, a
economia, a cultura que aparecem de modo tao fragilizado, hostilizado mesmo, no mundo e no
Brasil.

A discussao ético-politica permeia todo o trabalho de Derrida nos ultimos anos de sua
existéncia. Questdes como o papel da ONU e o novo desenho do quadro politico internacional,
envolvendo principalmente o eurocentrismo, o apartheid na Africa do Sul, as novas tecnologias
e a comunicabilidade (ou incomunicabilidade), o direito das minorias, o feminismo etc. sdo
objeto de referéncia e indagagdo por parte deste pensador. Nas obras do que poderiamos chamar
sua ultima fase, Derrida ird se debrucar sobre questdes tais como as do estrangeiro e da
hospitalidade, do dom e do perddo incondicional, temas de clara conotagao ético-politica, uma
vez que Derrida ndo utiliza muito usualmente os termos ética e politica que sempre foram
arrestados pelo pensamento logocéntrico.

Derrida elege a democracia como o regime mais palatdvel do mundo contemporaneo,
talvez o seu melhor recurso quando se trata de liberdade e direitos dos povos, cidadaos ou nao.
No entanto, o autor tem plena consciéncia de que a democracia, incompleta, também ¢ uma
tarefa, estd sempre por se fazer. Nos dias atuais, com o recrudescimento das praticas anti-
democraticas mundiais, nada mais acertado.

Dai o sentido do por vir para a desconstru¢ao. Nao se esta falando de uma temporalidade

a alcangar como um futuro proximo ou longinquo, mas de uma experiéncia que os individuos
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estdo vivendo em suas dimensdes particulares e politicas, em sua singularidade e em moldes
coletivos na atualidade.

A proposta derridiana de uma democracia por vir situaria o viés democratico numa
categoria para além de todos os interesses mesquinhos, para além de toda aparente
fraternizagdo. Mesmo considerando que as democracias ocidentais existentes possam ser o que
de melhor conseguimos construir no presente, Derrida observa que as atuais estruturas
democraticas sdo, na verdade, profundamente antidemocraticas. Estdo corrompidas em
multiplos aspectos econdmico-politicos, sociais, morais, conhecidos mundialmente.

Para tanto seria necessario, segundo Derrida, um outro sentido de democracia, ou
melhor, a democracia por vir ndo mais estaria ligada ao conceito classico de Estado-nagao ou
de cidadania, mas estaria mais proxima da ideia de uma democracia inclusiva, que considerasse
todos os individuos, mesmo aqueles abstraidos dos direitos de cidadania, tais como os
imigrantes indesejaveis, os clandestinos, os exilados de todos os lugares.

E incluiriamos nesse por vir a consideracdo dos povos originarios desprezados, dos
descendentes de escravos, dos quilombolas e de toda a multiplicidade de declinagdes LGBT+.
A esse respeito poderiamos ainda afirmar: sem duavida, o pensamento de Derrida, a partir ndo
apenas do por vir, mas da possibilidade de nao fechamento das textualidades, pode ser traduzido
como abertura a coragem de muitos de seus herdeiros (porque lutar contra o conservadorismo
as vezes ¢ muito dificil) de repensar a realidade a partir de um pensamento inclusivo nao

logocéntrico.
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A lingua de Derrida®
Rafael Haddock-Lobo’

Resumo

O objetivo deste artigo € apresentar alguns dos axiomas que compdem a obra Le monolinguisme de
l"autre ou la prothése d origine, de Jacques Derrida (1996). Partindo do axioma inicial sobre o problema
da relagdo entre monolinguismo e alteridade, o texto pretende apresentar as questdes concernentes a
divisdo ativa da lingua, a perturbagdo da identidade, aos fantasmas da lingua, a identificagdo, a0 mar e
a la nostalgérie, bem como apresentar em linhas breves as aporias da comunicagao e da tradugao.

Palavras-chave: monolinguismo; desconstrugdo; lingua; identificagdo; aporia.

Abstract

This article is focused on presenting some of the axioms of Jacques Derrida’s book Le monolinguisme
de lautre ou la prothese d’origine (1996). Starting from the initial axiom about the problem of the
relationship between monolingualism and alterity, the text aims to present the issues concerning the
active division of language, the disturbance of identity, the ghosts of language, the identification, the sea
and /a nostalgerie, as well as to present in brief lines the aporias of communication and translation.

Keywords: monolingualism; deconstruction; language; identification; aporia.

1) Protese de introducio

Comecgo minha prétese de introdugdo assumindo a dificuldade que tenho em tratar do
tema que me fez ser convidado para abrir esse belo evento: a escola. A escola nao foi, nunca
em minha vida, um lugar confortadvel, nem nos tempos de aluno, nem nos tempos de professor.
Foram sempre momentos de tensdo, com alunos sobretudo, quando era aluno, e com professores
e, sobretudo, com a dire¢do pedagodgica, quando fui professor. O estranho ¢ que,
paradoxalmente, sempre senti um profundo carinho pelo “espaco geografico” escola: onde
adorava matar aula quando adolescente, ¢ ndo para fugir daquele espago, mas para ficar
permanecer 14 dentro, sentado em uma escada, em uma arquibancada, lendo ou conversando,

na maioria do tempo com funcionarios que eram meus cumplices; e, depois, anos mais tarde,

8 O texto aqui publicado foi apresentado como conferéncia de abertura da II Jornada de Estudo Em Torno da Escola
com Jacques Derrida, organizada pelo ProPEd-UERIJ, pelo CAP-UFRJ e pelos grupos de Estudo Giros
Curriculares e CONCAVA. Agradecgo a todas as coordenadoras destes coletivos: em especial a professora Rita de
Cassia Frangella, coordenadora do ProPEd-UERJ, a professora Cassandra Pontes, Diretora do CAP-UFRJ, a
professora Elizabeth Macedo, amiga querida, a quem tanto admiro, coordenadora do Giros Curriculares ¢ a
professora Talita Vidal, coordenadora do CONCAVA. Um agradecimento nominalmente especial a Marinazia
Cordeiro Pinto, que fora a médium deste convite para falar de um dos meus livros mais queridos de toda a Historia
da Filosofia Mundial: O monolinguismo do outro, de Jacques Derrida.

" Professor do Departamento de Filosofia da Universidade Federal do Rio de Janeiro e dos Programas de Pos-
Graduacdo em Filosofia da UFRJ (PPGF-UFRJ) e da UERJ (PPGFIL-UERJ). Coordena o END — Encruzilhadas
da Desconstrugdo (UFRJ/CNPq).
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sendo eu o cimplice de quem matava aula no “espaco sagrado” fora da sala, mas dentro dos
muros.

Mas ndo cabe aqui meu exercicio de auto-anamnese, por impoder e por incapacidade, e
por essa razdo, tomo aqui como meu mote o olhar para si ao qual Derrida se dedica no
Monolinguismo do outro ou a protese de origem. Nao pretendo entrar em interpretacdes
minuciosas da referida obra. Esse texto ¢ apenas uma leitura em voz alta, seguida de breves
especulagoes, sobre alguns trechos da obra derridiana que penso poder interessar, por se tratar
de um dos mais importantes livros para se pensar a relacdo entre lingua, cultura e colonizagao:
questdes fundamentais para que qualquer educador se coloque.

Ouso exagerar aqui, ja que ¢ de exagero que, no fundo trataremos, como ¢ sempre
exagerado todo tipo de sofrimento, de ressentimento, de inveja, de 6dio, bem como de paixao,
admiracdo e amor, que este livro talvez seja o mais importante na filosofia contemporanea para
se pensar os processos de colonizacdo e de colonialidade da lingua e da cultura. Todos sabem
da importancia de Derrida para os chamados filésofos pds-coloniais, como Homi Babbha,
Edward Said e Gayatri Spivak, a comecar pela leitura de Gramatologia (que tem, alids, sua
traducdo para o inglés, junto com um maravilhoso prefacio, feito pela Spivak). Porém, é em O
monolinguismo do outro que Derrida avanga na tentativa (como fez em Forga de lei, ao dizer
que a desconstrucao ¢ desde sempre ética), de mostrar que, através de sua demonstragao publica
de sua condicao de colonizado, “a desconstru¢ao em geral ¢ um empreendimento que muitos
consideram, com toda a razdo, como um gesto de desconfianga em relacdo a qualquer
eurocentrismo” (DERRIDA, 2005, p. 42).

Qualquer um que leia com ateng¢do as obras de Derrida vera que as noc¢des de “brisura”,
“margem”, “mitologia branca”, “double-bind”, entre outras, sempre disseram respeito a isto
que, em 1992, ¢ assumido e tornado publico: Derrida era um filésofo franc€s nascido na Argélia
que nunca foi considerado francés pelos franceses. Apenas o preconceito ao revés de um
nascido na América Latina, ou uma aversao rapida e inconsequente a lingua francesa, faria um
filésofo aparentemente inteligente como Walter Mignolo ndo ter compreendido uma linha do
que escreve Derrida em O monolinguismo do outro, como veremos mais a frente.

De volta a algumas observacdes gerais, vale lembrar, em primeiro lugar, que a
conferéncia que deu origem ao livro aconteceu no coloquio “Echoes from elsewhere / Renvois
d’ailleurs”, organizado por Edouard Glissant e David Wills na Universidade do Estado da
Louisiana, em 1992, cujo tema era o problema da francofonia fora da Franca. O livro, publicado
em 1996, consiste em uma versdo mais alongada da conferéncia e tem como principal

interlocutor diretamente nomeado o escritor marroquino Abdelkebir Khatibi, autor da teoria
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sobre o bilinguismo na perspectiva de um franco-magrebino. Importante também destacar que
o livro ¢ escrito em forma de didlogo, porém, um didlogo imaginado, embora plenamente
possivel, com um interlocutor critico, provavelmente de alguma filiagdo racionalista em sua
perspectiva filosofica da linguagem, aproximando-se de perspectivas habermasianas no que
concerne ao agir comunicativo, as suas ideias de linguagem como instrumento, universalidade
e possibilidade do consenso baseada na comunicacao racional.

Nesse sentido, O monolinguismo do outro se constrdi através de didlogos explicitos e
implicitos e supde, portanto, as nogdes anteriormente desenvolvidas por Derrida como écriture,
trace e différance (notadamente presentes em Gramatologia e traduzidas, respectivamente, por
escrita ou escritura, rastro ¢ a ultima ainda nao traduzida de modo digerivel), todas as trés
nogdes compondo o coracdo do que Derrida nomeia “a desconstru¢do do signo”, como
empreendimento fundamental para a tarefa decorrente do “transbordamento do conceito de
linguagem” (DERRIDA, 1999, p. 08). Outros dois gestos importantes para firmar ponto no
Monolinguismo do outro sdo a desconstrucdo do conceito de comunicagdo (que aparece mais
fortemente em “Assinatura acontecimento contexto”) e a impossibilidade de traducao (presente
em Des tours de Babel, traduzida por Torres de Babel, mas cuja tradu¢ao — como toda tradugao
— ndo incorpora os desvios — detours — que se escondem por detras das torres — Des tours).

Nio tendo tempo aqui para adentrar o labirinto de inscri¢ées® que Derrida trama em
Gramatologia com a triade de quase-conceitos acima mencionados, gostaria, contudo, de fazer
duas observagdes preliminares (pois os que me conhecem sabem que eu adoro me demorar

como Derrida nas preliminares) sobre esses dois gestos seguintes que acabo de mencionar.

2) Primeira preliminar: Sobre a desconstrugdo do conceito de comunicagdo

Para apresentar a aporia que reside no coragdo do conceito de “comunicagdo”, comeco
com uma anedota que se seguiu a apresentacdo de Derrida no Congresso Internacional das
Sociedades de Filosofia de Lingua Francesa, em agosto de 1971, em Montreal. Nos debates
posteriores, Karl-Otto Apel, filosofo analitico da linguagem, teria perguntado a Derrida algo
como “Se eu te entendi bem, a comunicagao ¢ impossivel”, e Derrida teria respondido: “Se vocé

me entendeu bem, vocé ndo me entendeu”.

8 Remeto a meu livro Derrida e o labirinto de inscrigées (Porto Alegre: ZOUK, 2008), onde me demoro
suficientemente sobre uma leitura da primeira parte da Gramatologia (em especial, no capitulo “O projeto
gramatologico™).
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Gosto muito dessa anedota pois representa, de um lado, a suposi¢do de entendimento
claro, de transmissdo plena de sentido, sem que haja alguma espécie de ruido; e, de outro, a
ideia de que sempre ha algum desvio, perda e que o proprio jogo da comunicagdo nasce dessa
impossibilidade de absoluto entendimento. Nesse sentido, Derrida, no inicio de sua conferéncia,
se questiona: “Serd (...) que a palavra Comunicagdo corresponde a um conceito, univoco,
rigorosamente ordendvel e transmissivel: comunicavel?” (DERRIDA, 1991, p. 349), ou seja, se
a palavra ou o conceito de “comunicagdo” de fato comunica seu contetido.

Tal suposicdo, a de que a palavra comunicacdo comunica seu conteudo e, por
conseguinte, se a comunica¢ao em geral comunica seu sentido, supde alguns problemas: 1) que
a linguagem seja um campo neutro, apenas um instrumento ou uma ferramenta de comunicacao,
sem que nada nesse meio altere ou desvie o conteido comunicado; 2) que o emissor do
significado seja um sujeito plenamente consciente de si e, por conseguinte, do contetido a ser
transmitido, além de ser pleno conhecedor do uso da linguagem; e 3) que o receptor seja, ele
também, seja um sujeito plenamente consciente de si e, por conseguinte, do contetido a ser
recebido, além de também necessitar ser pleno conhecedor do uso da linguagem. De acordo
com esse esquema simples, a comunicagdo seria a transmissao de tal conteudo do emissor ao
receptor através ou pelo uso da linguagem e qualquer desvio ou problema em qualquer um
desses elementos (emissor, receptor, presenca a si do conteudo, uso da linguagem) causaria o
que se conhece como ruido na comunicagdo.

No entanto, para Derrida, esse esquema ¢ absolutamente fragil e ingénuo, ja que: 1) ndo
somos sujeitos plenamente consciente de nés mesmos, € o sabemos desde Nietzsche e Freud,
pelo menos, o que problematiza a plena presenga a si tanto do emissor como do receptor; 2) a
linguagem ndo ¢ um meio neutro, mas falvez seja ela o proprio sujeito da comunicacao,
seguindo aqui os rastros de Heidegger de que “Die Sprache spricht”, “A linguagem fala”
(HEIDEGGER, 2003, p. 15), e que, portanto, ela ndo pode ser considerada apenas um meio ou
uma ferramenta; e 3) decorrente desses dois aspectos, ndo poderemos afirmar nunca que um
sujeito estard plenamente consciente do contetido e da forma segundo a qual este serd emitido
ou recebido. Nesse sentido, todo jogo da comunicacao e de seus componentes seria, de certo
modo, sempre um resultado de um certo desvio ou ruido no sistema que supde a plena
comunicagdo ou a comunicacao perfeita.

Nas palavras de Derrida, rumo a conclusdo da conferéncia: “o horizonte semantico que
comanda habitualmente a no¢ao de comunicacao ¢ excedido ou fendido pela intervencao da
escrita” (DERRIDA, 1991, p. 372), sublinhando esta como uma certa “operagao disseminante
desviada da presenca” (DERRIDA, 1991, p. 373). Importante observar que, quando Derrida
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apresenta a desconstru¢ao do conceito de comunicagao, ele ndo faz isso de modo apenas critico.
Em primeiro lugar, Derrida pretende mostrar que a propria no¢ao de comunicagao apresenta ja
os elementos de sua desconstrug¢do; além disso, mostrar essa fragilidade ou ingenuidade
conceitual ndo tem como objetivo descartar ou por de lado o conceito de comunicagdo, mas, ao
contrario, o que ele quer ¢ mostrar que esse jogo ¢ muito mais amplo e aberto do que supde o
conceito tradicional de comunicac¢do®. E podemos ver que o mesmo ocorre com a nog¢do de
“traducao”.

Porém, antes do préoximo topico, queria fazer uma observag¢do no que diz respeito a
questdo do ensino. Problematizar a nogao tradicional de comunicacao implica diretamente uma
redefini¢ao do ensino, pois o que seria o professor, na defini¢do classica, sendo aquele emissor
que tem presente a si o conteudo desta ou daquela disciplina e que pode, por ter o conhecimento
pedagogico de como comunicar tal conteudo, presentificd-lo ao aluno, ou ao menos ao “bom
aluno”, que nada mais seria que um bom receptor nos moldes classicos. Nesse sentido, a
desconstru¢do da comunicacdo também nos obriga a pensar a sala de aula como um jogo de
ruidos que se entretecem, formando uma rede sempre aberta aos moldes do que Derrida entende

por différance. E ndo seria essa a beleza da sala de aula?

3) Segunda preliminar: Sobre a impossibilidade de tradugdo

No ambito da desconstrugdo, o problema traducao aparece primeira € pontualmente em
1968, quando, em “O pogo ¢ a piramide” (de Margens da filosofia), Derrida propde a traducao
muito contestada de Aufhebung, termo fundamental para a dialética hegeliana, por reléve. Nao
entrando aqui na economia desse debate, que, muitos anos depois (em 1998), Derrida retoma
quando apresenta a conferéncia “Qu'est-ce qu'une traduction relevante?” (“O que ¢ uma
traducao relevante?”’), podemos afirmar que o problema da traducao € recorrente e fundamental
na economia geral da desconstru¢do. Herdeira, como a desconstru¢do da comunicacdo, da
noc¢do de escritura, mas somando a isso o debate em torno da metdfora (como aparece nao
apenas em Gramatologia, como especialmente em “A mitologia branca”'?), a tradugio pensada
a sombra da impossibilidade alarga ainda mais a perspectiva apresentada nos textos das décadas

de 60 e 70, sobretudo como aparece em Des tours de babel, de 1985.

® Em “Margens, fronteiras, limites”, capitulo de meu livro Derrida e o labirinto de inscrigdes, ja havia apresentado
uma leitura de “Assinatura acontecimento contexto”.
10 . , « . , . . .. 29 .

Sobre isso, remeto ao capitulo “O sentido proprio da escritura como a metaforicidade mesma” de meu livro Para
um pensamento umido — a filosofia a partir de Derrida.
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No que diz respeito a uma compreensao do Monolinguismo, a analise que Derrida
empreende sobre a nocao de tradugdo, na qual a passagem biblica esbarra-se na encruzilhada
da escritura com o texto “A tarefa do tradutor”, de Walter Benjamin, parece ser a mais relevante
a ser convocada aqui. Torres de babel nos permite pensar a tradug@o por diferentes posicgoes,
que sdo fundamentais para a auto-anamnese de Derrida de 1992'. Em primeiro lugar, assim
como a metafora nao pode ser compreendida (como queria Aristételes) como o transporte de
uma palavra para fora de seu “contexto original”, ja que tal contexto original ¢, ele também,
uma constru¢do do jogo da linguagem, o transporte de um texto de uma “lingua original” para
a outra representaria 0 mesmo problema. Nao héa “contetido” ou sentido puro independente da
lingua e a passagem de uma lingua a outra sempre alterard o pretenso “sentido original” da
lingua em que o texto foi escrito em primeiro lugar. E isso, em Torres de Babel, tem uma
expressao tanto tedrica como politica, antecipando essa “politica da lingua” que Derrida nos
traz no Monolinguismo do outro.

A “torre de Babel” ndo configura apenas a multiplicidade irredutivel das linguas, ela
exibe um ndo-acabamento, a impossibilidade de completar, de totalizar, de saturar, de

acabar qualquer coisa que seria da ordem da edificag@o, da construgio arquitetural, do
sistema e da arquitetonica. (DERRIDA, 2002, pp. 11-12)

Retomando a narrativa biblica na qual a tribo dos Schem pretende edificar uma torre
que representaria seu dominio, e, consequentemente, de seu idioma, sobre todas as outras tribos,
Derrida nos apresenta algumas analises importantissimas, dentre as quais elenco aqui algumas:

1. Babel parece ser um nome proprio, contudo, ele ndo apresenta nenhum significado.
Babel parece confundir-se com “bavel” que, este termo sim, significa confusdo. Observo, entdo,
seguindo Derrida, que o “nome” Babel confunde-se (e ndo significa) com o substantivo comum
“confusao”. Resumindo: babel ndo quer dizer confusdo, mas expressa confusamente o que seria
confusdo, de certo modo, performando a prépria confusio.

2. O nome da tribo, Schem, ¢, esse sim, um nome proprio, e quer dizer “nome”.
Diferente, entdo, do nome da torre, que ndo quer dizer nada e que confusamente se confunde
com confusao, o nome da tribo € nome, um substantivo comum tornado nome préprio, no intuito
de querer ser o nome dos nomes, 0 nome mais proprio entre 0s nomes proprios.

3. O erigir da torre, tarefa falico-imperialista de toda tribo que quer que seu nome seja
“0” nome, ndo chega ao fim. Deus (YHWH, o nome proprio que se impde assim como o inico

nome proprio) interrompe a ere¢do, justamente no momento em que grita “Babel”. Assim, a

11 Algumas aproximacdes sobre a questio do monolinguismo e o problema da tradugio ja havia mencionado em
“Um texto permanece, alids, sempre imperceptivel”, capitulo de meu livro Para um pensamento umido — a filosofia
a partir de Jacques Derrida.
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torre, que deveria erguer o nome do nome e impd-lo sob toda a face da terra (DERRIDA, 2002,
p. 16), ndo chega a seu termo, a seu climax monolitico e, com isso, ndo chega a ter seu nome
proprio.

4. O “nome” da torre, Babel, que ¢ dado por Deus ao gritar a confusa palavra, batiza-a
no mesmo momento em que a destroi, acabando com a pretensdo expansionista do nome e
forcando todas as tribos a nio se entenderem plenamente. E isso mesmo: Deus obriga a todos
na face da Terra a tarefa da tradugdo, ao mesmo tempo em que mostra que a traducgao perfeita ¢
impossivel, que sempre havera confusao.

Derrida diz: “Ele [Deus] rompe a linhagem. Ele impde e interdiz ao mesmo tempo a
traducdo. (...) A partir dessa marca, as linguas se dispersam, se confundem ou se multiplicam.
(...) A traducdo torna-se entdo necessaria e impossivel. (...) Deus desconstroi” (DERRIDA,
2002, p. 18-19). Nesse sentido, podemos pensar aqui que tal aporia da tradugdo (ser necessaria
e impossivel) € o que constitui a tarefa daqueles que querem comunicar-se (primeiramente entre
duas linguas distintas). Mas, as andlises de Derrida se estendem, pois ha ainda um quinto e
ultimo aspecto a invocarmos aqui:

5) Derrida nos apresenta uma interpretacdo na qual YHVH “clama seu nome” quando
grita “Babel”, o que significa que o imperativo desconstrutor de Deus ndo apenas demole a
erecdo de uma lingua sobre outra, mas, nesse mesmo golpe, Deus solapa a propria propriedade
do nome. Seu nome, o0 inico nome que resta, ¢ babel, ndo um nome préprio, mas um substantivo
comum que ndo quer dizer, mas que encena o que ha de mais real na cena dos significados: a

confusao.

Com isso, Derrida nos traz um ndo-significado (ou in-significado) que nomeia trés
coisas: o nome do mito “Torre de Babel”, o nome da torre, “Babel”, que também ¢ o nome de
Deus. Essa absoluta impropriedade que reside no coragdo da tradu¢do marca, por extensao,
qualquer nome ou conceito, e apresenta o jogo das significacdes como esse movimento de
desvios (détours) que confusamente se relacionam, produzindo como resultado “efeitos de
sentido” (o que, aqui, poderiamos compreender como um outro nome para écriture).

Se, como conclusdo a esse topico, pensarmos o professor como tradutor, podemos
propor que o “bom professor” ndo seria aquele que tenta transmitir o conhecimento que tem em
seu idioma (académico, escolar, pedagdgico etc.) ao idioma do aluno (das ruas, das periferias,
de acordo com faixas etarias, orientagdes sexuais ou o que quer que seja) acreditando no sucesso
de seu gesto. Um professor que acredite menos no nome do nome, de seu proprio nome, de seu

proprio idioma, de seu proprio conhecimento, e que, por isso, leve em conta o fato de que
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sempre vai haver confusdo, e que tente, com isso, jogar com a propria confusdo ao invés de
fazer impor aos alunos o seu nome, esse professor, malsucedido na tarefa da plena traducao,
talvez (e sempre o talvez, como Derrida nos ensina) seja mais bem sucedido no que concerne a
tarefa divina de um esfor¢o constante pela traducdo, mesmo sabendo que esta ¢ impossivel.
Mas dai, outras aporias entre necessidade e impossibilidade nos assombrariam aqui: Como
ensinar? Como avaliar? Sdo tarefas que precisam ser pensadas para além da légica da
comunicacao e da traducdo, da restituicao, da retribui¢do, do retorno e que devem ser pensadas
através das aporias, dos desvios, das confusdes e, portanto, da invengao.

Depois desses desvios — detours — retomo minha promessa (ainda que a promessa
sempre ande ao lado do perjurio no Iéxico derridiano) de trazer aqui alguns elementos presentes
em O monolinguismo do outro que penso serem interessantes para pensarmos educacao / ensino
e escola, e creio ter ja antecipado aqui aspectos que nos ajudardo a compreender a ldgica deste
estranho livro chamado O monolinguismo do outro que tem por subtitulo ou a protese de

origem.

4) Primeiro axioma: um monolinguismo do outro

O livro comega com o estranho axioma, que se repetira e se diferird ainda diversas vezes,
que diz: “eu so tenho uma lingua; ela ndo ¢ minha”. Em uma primeira e rapida acep¢do, vemos
que, de acordo com a desconstrugdo, e contra a teoria do bilinguismo de Abdelkebir Khatibi,
somos monolingues. Contudo, ndo se trata de qualquer espécie de monolinguismo, essa tal
“morada” a qual Derrida se refere (DERRIDA, 2016, p. 24): nele, em tal monolinguismo, em
uma certa lingua, portanto, habitamos, e nela, nesta lingua, nos demoramos (id.). Entretanto,
devemos de antemao adiantar que esse “n6s” que Derrida utiliza ¢ o avesso do Nos de Hegel
(i.e. “A Humanidade”, um “nés” universal), € muito mais proximo do ndix de Marcelo Moraes
(i.e., um “nods” circunstanciado, contextualizado e, portanto, perspectivado), o que permite
compreender a mudanga de enunciagao ja no inicio do texto da primeira pessoa do plural para
a primeira pessoa do singular, o que permite Derrida afirmar, logo em seguida, que tal lingua
na qual habito nunca serd “minha”. Uma aporia, como todas que marcam a desconstrucao,
irresolvivel, como ja anuncia o proprio nome “aporia”, a-poros, sem passagem, beco sem-saida.

S6 se tem uma lingua: € nela, nesta lingua, que se ama, se odeia, se sofre, nunca em
nenhuma outra. No entanto, para Derrida, que comega a se anunciar como um francés nascido

em uma coldnia, sempre se vive “a beira” desta lingua, nem nela, nem fora dela (DERRIDA,
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2016, p. 25), o que vem a marcar o fato de que, embora s6 se tenha uma lingua, pelo menos, de

inicio, para um franco-argelino, essa lingua nunca sera propriamente sua.

5) Segundo axioma: a divisio ativa da lingua

O segundo fragmento do livro se inicia anunciando duas proposi¢des que parecerao se
contradizerem: 1. S6 se fala uma tnica lingua; e 2. Nao se fala nunca uma lingua (DERRIDA,
2016, p. 31). Tal paradoxo explica-se a partir daquilo que em Do Bilinguismo, Khatibi chama
de “divisdo ativa” da lingua. De acordo com a teoria deste outro filésofo magrebino, nascido
no Marrocos, precisamos compreender o que seria a tal “lingua materna” segundo esta divisdo
ativa da propria lingua e o que nela, da lingua estrangeira, ai se inscreve, formando o que ele
compreende como “bi-lingua” (DERRIDA, 2016, p. 32). Derrida enxerga nesta fenda no
coragdo da lingua dita materna aquilo que estruturalmente a torna inalcangavel, aquilo que a
leva para um “lugar partilhado” de desejo, de sonho, de inveja, de ciime, de ressentimento, de
vingang¢a, mas também aquilo que faz escrever, descrevendo essa impossibilidade de unicidade
como o0 que seria 0 mais proprio da escrita: um “corpo apaixonado pela propria ‘divisdao’” e
afirma que apenas “uma pulsdo genealdgica cega encontraria o seu rasgo, a sua forca”
(DERRIDA, 2016, p. 32).

Como se verd mais a frente, esta “divisdo ativa”, esse rasgo no coracdo da lingua
materna, se expressa, para Derrida, numa estranha equagdo que impossibilita qualquer
identidade e que determina certo “estatuto” que surge ao invocar a ideia de “franco-magrebino”,
uma estranha identidade que seria, desde sempre, marcada por um hifen. Derrida diz: “a este
estatuto, ao que assim se designa e que € bem o ‘meu pais’ € dado o titulo de ‘franco-magrebino’.
(...) Qual a natureza deste trago de unido? O que quer ele? O que ¢ franco-magrebino? Quem ¢
franco-magrebino?” (DERRIDA, 2016, p. 35).

Fago aqui um breve paréntese para langar alguns elementos que podem interessar a nos,
educadores brasileiros: primeiro, o que podemos pensar a partir de tal “divisdo ativa” da lingua
colonial portuguesa e dos enxertos (de acordo com o léxico khatibiano) que nela se
circunscrevem, como os idiomas indigenas que aqui estavam antes da chegada dos
colonizadores ou dos idiomas africanos que aqui chegaram via sequestro? Sera que a nogao de
pretugués de Lélia Gonzalez ndo seguiria essa compreensdo de estar “na beira” da lingua do
colonizador? Sera que o portugués, antes dos quilombos, hoje das favelas e periferias, ndo se

constitui a partir deste “estar-a-beira”? Mas, sera, também, que, para além da teoria derridiana
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do “monolinguismo do outro”, no que diz respeito a comunidades indigenas que possuem sua
propria lingua nativa, a teoria do bilinguismo de Khatibi ndo seria mais interessante?

Em segundo lugar, decorrente disso, serd que este estranho estatuto hifenizado de
franco-magrebino ndo nos ajuda a pensar outros estatutos complexos de nossa realidade
colonial, como o afro-brasileiro e 0 amer-indio? Nao sdo questdes meramente retdricas, estas
que aqui apresento, mas alguns fantasmas que creio que podem nos assombrar ao longo da
leitura da obra de Derrida.

Retornando ao final do segundo aforismo do livro, o caminho que busca responder a
questdo “quem ¢ franco-magrebino?” nos leva ao que vou aqui chamar de uma certa
metodologia hiperbolica recorrente nos textos de Derrida que, ao tentar responder a questdao
quem?, acaba nos conduzindo a questdo “quem diz “quem”?” (que sera o mote do item 3).
Contudo, em meio a construgdo de sua argumentacao quase-sofistica (sublinhando sempre que,
para mim, isso ¢ um elogio), ele equaciona o que seria da ordem dita da teoria para grafar o
aspecto politico que envolve o problema desse hifen que uniria duas identidades, aqui o francés
e o magrebino (mas o que serve, ¢ claro, para pensar todas as diferentes esferas de colonizagao).

Derrida diz:

Eis do que ¢ que, no fundo, deveriamos falar. (...) O siléncio desse trago de unido nao
pacifica ou ndo apazigua nada, nenhum tormento, nenhuma tortura. Nao fara nunca
calar a sua memoria. Poderia mesmo agravar o terror, as lesdes e as feridas. Um trago
de unido ndo ¢ nunca suficiente para cobrir os protestos, os gritos de colera ou de
sofrimento, o barulho das armas, dos avides e das bombas. (DERRIDA, 2016, p.36).

Ou seja, para aqueles que dizem que, para Derrida s6 ha texto (sobretudo a partir da
critica burra ou mal-intencionada da afirmagdo “il n'y a pas de hors-texte”, “nao ha o fora do
texto”), Derrida estd mostrando que texto ¢ também carne, e que falar de lingua, de cultura,
também ¢ falar desses corpos que sofrem as violéncias linguisticas e culturais em suas peles e
que, mais ainda, toda lingua e toda cultura se manifestam sempre em certa materialidade

corporal (e, apenas como exemplo, lembro das andlises que Derrida empreende em

Circunfissdo sobre a relagdo entre religido, cultura e corpo como se da no judaismo).

6) Terceiro axioma: a perturbacio da identidade

De volta a metodologia hiperbolica de Derrida, ele, seguindo o modelo aristotélico da
exemplaridade, afirma quem, dentre todos os presentes no coléquio, ele seria o mais franco-
magrebino, ja compreendendo que este “mais” ndo configura uma identidade, mas um

transbordamento espectral daquilo que, justamente, bagunca toda e qualquer identidade.

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



8¢

Derrida ndo fazia parte de nenhum dos trés grupos presentes no Coldquio da Luisiana: os
franceses francofonos ndo magrebinos; francéfonos nem franceses nem magrebinos; e
magrebinos francofonos que ndo sdo nem nunca foram franceses. Derrida entdo comeca a
apresentar o que seria sua “identidade”, entre muitas aspas, a partir de um certo ndo-
pertencimento (a principio, a nenhum destes trés grupos), chegando a afirmar que ele seria
talvez “o Unico a poder dizer ao mesmo tempo magrebino (...) e cidaddo francés. Ao mesmo
tempo um e outro” (DERRIDA, 2016, p. 38), diz ele.

Mas o que seria entdo esse estranho estatuto chamado identidade? “A nossa questio ¢
sempre a identidade”, diz Derrida, porém, de acordo com a logica interna da propria
desconstrugao, tal interesse leva o problema da identidade para outro plano. “Ser franco-
magrebino (...) ndo ¢ sobretudo, sobretudo ndo ¢, um acréscimo ou uma riqueza de identidades,
de atributos ou de nomes”. Ao contrario, em um momento em que se pretendia pensar um certo
esbogo, naquele coloquio, de certa identidade francofona, Derrida desconstréi toda
possibilidade de conceituagdo positiva ao afirmar-se como o mais franco-magrebino,
justamente por ser aquele em que vibra uma certa perturbagdo da identidade (DERRIDA, 2016,
p. 40).

Somo aqui aos meus inimeros parénteses provocativos o problema de se pensar em que
medida os problemas ditos “identitdrios” (raga, género, cultura, sexualidade) continuam
seguindo essa logica liberal e, por conseguinte, neoliberal, de se pensar “quem” melhor
representa certa identidade, quem ¢ “o mais” isto ou aquilo a partir de predicados positivos. Ao
contrario, ndo compreendemos que “o mais” ¢ justamente aquele que ¢ irrepresentavel, por nao
“pertencer” a nenhuma daquelas identidades ja estabelecidas, sem esséncia, substancia, sem
identidade. Seria importante (por exemplo, como Paul B. Preciado faz com relagdo as
identidades sexuais), que a desconstrugao fosse levada a sério para evitar, a despeito das autoras
e dos autores que brilhantemente os cunharam, que categorias filosoéfico-politicas fundamentais
aos nossos tempos, como quilombismo, amefricanidade, escrevivéncia e lugar de fala, sejam
lidos nesta perspectiva que apenas da prosseguimento aos mecanismos de controle e de
vigilancia do neoliberalismo, hoje exemplificados com exceléncia pelas redes sociais e pelas
politicas do cancelamento.

Derrida, ao contrario, se anuncia como “o mais” franco-magrebino porque sua
identidade talvez seja, ali, a mais perturbada, entre todas as identidades, que sdo sempre
perturbadas e nunca coesas, unas, idénticas a si. Nascido e crescido em uma coldnia francesa,
sofrido as consequéncias da segunda guerra mundial, quando a Franga assume a politica

antissemita, testemunhando a guerra de independéncia da Argélia quando estava “do outro lado
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do Mediterraneo”, Derrida teve sua cidadania francesa perdida e depois recuperada, a despeito
dele mesmo, a despeito de sua vontade. Nasceu francés, sem nunca ter tido a dignidade de se
dizer francés na Franca, deixou de ser francés ainda jovem, por seu um “judeu indigena”, como
os franceses chamavam os judeus arabes do Magrebe, e, depois, voltara a ser Francés.

E essa oscilagdo!? que mostra a Derrida, que conceitos como “cidadania” (e podemos
elencar aqui uma série conceitual como “identidade”, “eu”, “comunidade”, “nds”, “povo” e
assim por diante) s6 podem ser pensados de modo desconstrutivo como uma coisa de cabo a
rabo “precdria, ameacgada, mais artificial do que nunca” (DERRIDA, 2016, p. 40). Tal
“perturbacdo da identidade” a qual Derrida se refere, ¢ aquilo que, em um mesmo golpe,
favorece e inibe a anamnese, que intensifica o “desejo de memoria” e desespera o “fantasma
genealdgico”, que reprime, que recalca e que liberta (DERRIDA, 2016, p. 44), e € o que faz

com Derrida naquele momento, nesse exercicio publico de autodesconstrugao, se apresente:

Ouso entdo apresentar-me aqui a ti, ecce homo, parddia, como o franco-
magrebino exemplar, mas desarmado, com acentos mais ingénuos, menos
vigiados, menos educados. Ecce homo, porque se trataria de fato de uma
“paixdo”, ha que ndo sorrir, do martirio do franco-magrebino que desde o
nascimento, desde o nascimento, mas também pelo nascimento, na outra
costa, a sua, nada escolheu e nada compreendeu, no fundo, e que sofre ainda
e testemunha. (DERRIDA, 2016, p. 33).

7) Quarto axioma: os fantasmas (da lingua) da colénia®®

O testemunho perturbado de Derrida aponta a uma multiplicagdo das perturbagoes ao
afirmar que, mesmo que certos individuos atestem “os tragos de uma estrutura todavia
universal”, esta universalidade, ao repetir-se, difere-se “a cada vez” de modo singular, “em
carne viva” (DERRIDA, 2016, p. 46). E assim que, parafraseando seu livro seguinte, o fato de

99 ¢¢

se ter “uma lingua” ou de se pertencer a “uma comunidade” “so hd-de valer de algum fantasma”
(DERRIDA, 1994, p.11). Explico: a “légica espectral” que Derrida apresenta no ano seguinte,
em abril de 1993, na Universidade da Califérnia e que deu origem ao livro Espectros de Marx,
constitui-se também de um paradoxo: 1. O fantasma ¢ sempre mais de um (o que quer dizer que
a espectralidade ¢ sempre plural; 2. O fantasma ¢ sempre menos que um (o que quer dizer que

a espectralidade nunca se encerra em uma unidade, em uma identidade).

12 Sobre esse “movimento”, remeto a “A oscilagdo do real”, capitulo de meu Experiéncias abissais ou sobre as
condi¢ées de impossibilidade do real.

130 titulo desta se¢dio remete a meu livro Os fantasmas da colénia: notas de desconstrucdo e filosofia popular
brasileira. Neste livro fago uma primeira andlise nos moldes de uma desconstru¢do da colonialidade de temas
derridianos. Sobre o tema, indico especialmente o subcapitulo “A desconstrugdo da mitologia branca”.
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Podemos ver que ¢ esta espectralidade multipla e aberta que vai assombrar o problema
da lingua bem como a da comunidade, bem como de toda universalidade, ndo apenas em
Derrida, como também em alguns de seus herdeiros no ambito da “desconstrucdo da
colonialidade” brasileira (sendo aquilo que motivou Marcelo Moraes a delinear sua filosofia
politica como uma “democracia espectral” e, posteriormente, cunhar a nogao de “néix”, e o que
me levou a escrever sobre os Fantasmas da colénia e, a partir de Derrida, com ele e para ele,
pensar as macumbas cariocas). Especificamente, em Derrida, essa fantasmagoria ja se marca
desde a contradi¢cdo no cora¢do dos dois axiomas iniciais: “eu s6 tenho uma lingua, ela ndo me
pertence” e “so se fala uma Unica lingua, nunca se fala uma tnica lingua”.

Esse “minha”, essa “minhedade” da lingua diz que ela ¢ sempre e a cada vez singular,
mas também, nessa extrema singularidade, ha algo que ¢ compartilhavel (identificavel por um
outro, veremos a seguir) e, portanto, de certo modo e sem identidade, universalizavel (bem
diferente da Jemeinigkeit heideggeriana do paragrafo 9 de Ser e tempo, que justamente indica
o carater de ser-a-cada-vez-meu no sentido da autenticidade, Eigentlichkeit). Em Derrida, € essa
a “marca” da repeticao différante, e ndo do eterno retorno do mesmo, como indica Heidegger
em seus cursos sobre Nietzsche, que possibilita compreender a formula “ndo ha X, s6 ha X,
como em “eu ndo tenho sendo uma unica lingua”, e “ela ndo ¢ minha” (DERRIDA, 2016, p.
48), e, por extensao, todo paradoxo entre propriedade e impropriedade que marca a pertenga a:
como “eu so tenho minha sexualidade, ela ndo é minha”, “eu s6 tenho minha cultura, ela ndo é
minha”, e assim por diante.

Essa espécie de “universalizagdo prudente e diferenciada” que ocorre chaque fois
unique, a cada vez Unica, e que ndo representa nada, nenhuma identidade ou propriedade, mas
apenas a propria marca, “muito longe de dissolver a especificidade, sempre relativa por mais
cruel que seja, de situagdes de opressdo linguistica, ou de expropriagao colonial” (DERRIDA,
2016, p. 50) ¢ a unica maneira de “dar conta” da hegemonia, da sujeicdo e do “terror” nas
linguas. Esse terror, em um primeiro momento, pela forga, pela retorica, pela escola ou pelo
exército (DERRIDA, 2016, p. 50) assenta-se sobre a dominagdo pretensamente natural do
dominador, que ousa afirmar que esta ou aquela ¢ “sua lingua”. Contudo, como “a lingua nao ¢
seu bem natural”, tal apropriacdo s6 se da “no decurso de um processo ndo natural de
construcdes politico-fantasmaticas” (DERRIDA, 2016, p. 50).

E ¢é tal ndo-naturalidade ou impropriedade da lingua que permite, em uma segunda gira,
a libertagdo, a emancipagao e a revolugao. No entanto, de modo diverso da “dialética do senhor

e do escravo”, de Hegel, na qual a sabedoria do escravo liberta-se por ter em si o conhecimento

do ser-senhor, para Derrida, nunca haverd apropriagao ou reapropriacdo absoluta. O que se
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liberta, nessa revolug@o e nessa emancipacgado, € a propria “raiva apropriadora” e o “ciime sem
apropriacao” (DERRIDA, 2016, p. 51). A lingua, se alguma coisa como isso existe, ¢ essa
loucura, esse desejo de apropriagdo e reaproximagao que se liberta nesse enfrentamento e do
qual Derrida se assume testemunha.

Esse ¢ o movimento que marca a relacdo com a “colonialidade”, chamamo-la pds-
colonialidade, descolonialidade, anticolonialidade, contracolonialidade ou, como preferimos, a
desconstrugdo da colonialidade. Tal posi¢dao consiste em entender a dupla camada que subjaz
a “colonizagcd0” ou o “colonialismo”: ha sempre, desde sempre e sempre havera, “uma
colonialidade essencial” da cultura (DERRIDA, 2016, p. 51), ou seja, toda cultura se marca
colonialmente, criando centros e marginalizando linguas, costumes e sustentando-se nesse
ciume, nessa inveja louca que gera a partir da pretensa naturalizacao do seu poder; mas hé o
“traumatismo sobre traumatismo”, que Derrida chamarad mais a frente de “crueldade colonial”.
Sobre isso, no paragrafo 6 do livro, Derrida dira:

Nao posso, ainda aqui, analisar de frente esta politica da lingua, e ndo gostaria de me
servir demasiado facilmente da palavra “colonialismo”. Toda cultura ¢ originalmente

colonial. (...) Toda cultura se institui pela imposigo unilateral de alguma “politica da
lingua” (DERRIDA, 2016, p. 69).

E, logo em seguida, continua:
Nao se trata de apagar assim a especificidade arrogante ou a brutalidade traumatizante
daquilo a que se chama a guerra colonial moderna e “propriamente dita”, no proprio
momento da conquista militar, ou quando a conquista simbolica prolonga a guerra por
outras vias. Pelo contrario. Da crueldade colonial, alguns, nos quais me incluo,
fizeram a experiéncia dos dois lados, se assim se pode dizer. Mas sempre ela revela

exemplarmente, uma vez mais, a estrutura colonial de toda a cultura. (DERRIDA,
2016, pp. 69-70).

8) Quinto axioma: a identificaciao

Uma questdo parece ainda permanecer, para que nao se caia em um relativismo solitario
e incapaz de criacdo de aliangas. Se a marca se d4 de modo diferente a cada vez, como ainda se
pode pensar nessa “universalizagdo prudente” ou em uma espécie de esforgo coletivo? Como
funcionaria alguma forma de pertencimento politico ou de qualquer espécie a uma coletividade?
O que nos uniria, se somos de tal modo singular € o que nos aproxima € unicamente a
experiéncia da privagdo de algo? Derrida responde logo de cara no comego do paragrafo 6, ao

ser questionado pelo interlocutor universalista imaginario:
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A anamnese autobiografica pressupde a identifica¢do. Nao a identidade, justamente
[lembrando aqui que o conceito filosofico de identidade ¢ A=A]. Uma identidade
nunca ¢ dada, recebida ou alcangada, ndo, apenas se suporta o processo interminavel,
indefinidamente fantasmatico, da identifica¢do. (DERRIDA, 2016, p. 57).

Interessante notar que a critica a Derrida oscilara desde chama-lo de relativista (como o
fazem os criticos racionalistas, seguindo a inspiragdo de nomes como Habermas) até
universalista (como farda Walter Mignolo). E nesse sentido que é importante sublinhar que essa
“modalidade identificatoria” que ndo configura uma identidade esta desde sempre assegurada
na lingua. Ainda mais, ¢ bom lembrar que se esta lingua ndo é uma ou homogénea, ela mesma
¢, portanto, avessa a qualquer tipo de identidade. E ¢, por conseguinte, de acordo com essa
possibilidade de identificagdo que podemos nos aproximar uns dos outros, na forma da
“universalizacao diferenciada”, seja produzindo aliancas (como defende Judith Butler em
diversos de seus recentes livros, € notadamente em Vidas precdrias a partir da ideia de
“vulnerabilidade”), seja através da formagao de lagos afetivos (como preconiza bell hooks em
Olhares negros).

E ¢ importante mesmo sublinhar tal ideia de identificagdo, que nunca supora a aplicacao
de uma teoria a um dado objeto, para compreender a estratégia de Derrida. Por exemplo,
quando esteve aqui, 16 de agosto de 2004, para aquela que seria sua ultima conferéncia, ainda
que se desculpando por estar terminalmente doente e ndo poder ter escrito um texto
especialmente para a ocasido, Derrida tentou ao maximo respeitar a singularidade de sua vinda,
apresentando um texto que, acreditava ele, poderia nos ajudar a pensar a nossa realidade e as
cotas raciais, questio espinhosa demais ha duas décadas'®. Nos ajudar a pensar a nossa maneira,
sem seguir postulados, sem aplicagdo de teoria, mas convocados pela possibilidade de
identificacdo, isso sempre foi o apelo da desconstrucao.

Voltando ao monolinguismo e a situagao de Derrida com relagdo a lingua francesa, ele
nos lembra que, desde sempre, sofreu o interdito com relagdo as linguas nao-francesas da
Argélia, como o arabe ou o berbere: a lingua francesa era obrigatdria; o latim era obrigatério a
todos do primeiro ano do liceu; o arabe, por sua vez, era opcional, junto das linguas estrangeiras;
e o berbere, este nem sequer era uma opcio. E o que faz Derrida afirmar que o arabe era visto
por ele como uma “lingua estrangeira opcional na Argélia” (MO 68), mas a qual, tristemente,
nunca era a lingua escolhida pelos alunos — eis o primeiro interdito. Contudo, em seu caso,

havia ainda um segundo interdito, que ¢ o tipo de interdicdo que se da a lingua francesa aos

14 A conferéncia “O perddo, a verdade, a reconciliagio: qual género” foi publicada posteriormente na obra
organizada por Evando Nascimento Pensar a desconstrugdo (Sdo Paulo: Estagdo Liberdade, 2005).
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indigenas magrebinos, pois sempre era dito a ele que aquela lingua, a sua, a Gnica que ele tinha,
nao era sua (DERRIDA, 2016, p. 60).

Isso, que faz Derrida amar e ressentir-se do franc€s ao mesmo tempo, ressentir-se pelo
duplo interdito, mas amar, pois, a despeito de tudo, ela a tnica lingua que ele tinha e que, por
conseguinte, o constituia, ¢ o que alimenta seu “lamento” (grief/, queixume), seu sofrimento e
seu luto pela lingua, numa espécie de lamento “quase origindrio” (DERRIDA, 2016, p. 63).
Derrida diz: “Porque nunca eu pude chamar ao franceés, esta lingua que te falo, ‘a minha lingua
materna’. (...) Eis a minha cultura (...) A minha cultura foi imediatamente uma cultura politica”
(DERRIDA, 2016, p. 64).

Restaria a nés, aqui reunidos, portanto, pensar em que medida, certamente nao nos,
quero dizer com isso: certamente nao nds hoje, aqui, como representantes de uma ainda minima
elite intelectual, mas sim nossas alunas e nossos alunos, sobretudo aqueles nas margens dos
centros, nas periferias e nas favelas, se eles e elas ndo carregam sempre, desde o nascimento,
certo interdito e certo lamento com relacdo seja a lingua portuguesa, seja a “lingua do
conhecimento”, tendo sempre crescido com a certeza de que esta lingua (o portugués ou “o
saber”) ndo lhes pertencia. Nao urge que acolhamos tais lamentos? Nao ha como um professor,
seja na universidade, seja nas escolas, ndo acolher o ressentimento € mesmo o 6dio daqueles
que veem, por exemplo, no meu caso, um departamento de filosofia em que ndo ha nenhum
professor negro.

Eu digo, sim, acolher esses lamentos, ¢ mesmo o d6dio, o ressentimento, o ciime, a
inveja, mas ndo para servir apenas como ponto de escuta. A escuta €, certamente, 0 primeiro
passo, mas, de acordo com a perspectiva da desconstrucdo, esse lugar do lamento ¢ também o

do desejo, daquilo que pode motivar a escrita, 0 pensamento, a arte e, enfim, o sonho.

9) A estranha critica de Walter Mignolo

Um breve paréntese aqui precisa ser aberto, para sublinhar os tragos de espectralidade e
singularidade que marcam essa universalizacdo da identificagdo, coisa que passa totalmente
despercebida pelas obtusas andlises que Walter Mignolo faz do Monolinguismo do outro,
notadamente em Historias locais / projetos globais®®, mas também em outros lugares. Por
exemplo, em uma passagem presente no texto “Desobediéncia epistémica”, Mignolo, apesar de
dizer que o pensamento descolonial (sim, a tradugdo correta do termo para o portugués ¢

“descolonial’) ndo quer deslegitimar os pos-coloniais inspirados nos franceses, ja mostrava, de

15 Agradego a Marcelo José Derzi Moraes pela indicaciio desse texto.
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cara, uma certa predisposi¢ao negativa decorrente de uma ma-compreensao do lugar de Derrida
na Franca quando, ao trazer a ideia de socialidade ligada ao conhecimento, sem nenhuma prévia
razdo, diz: “Derrida ndo se faz necessario aqui, pois a socialidade ndo ¢ uma propriedade dos
intelectuais franceses” (MIGNOLO, 2008, p. 320), omitindo, de modo claramente intencional,
toda questdo conturbada do pertencimento de Derrida a isso que seria a “cidadania francesa”.

Historias locais / projetos globais, por sua vez, segue uma série de interpretacdes
equivocadas, mal-intencionadas ou, pior, pouco inteligentes, provavelmente movidas pelo
ressentimento nao assumido ou recalcado com relagdo a lingua francesa ou a falsa ideia de
cidadania francesa que Derrida possuiria. Na primeira parte, no texto “Pensamento liminar e
diferenca colonial”, aliando-se ao bilinguismo de Khatibi, Mignolo critica Derrida pelo fato de
este afirmar a estranheza de pertencimento a uma lingua. Mignolo diz, literalmente, mostrando
sua necessidade de pertencimento, enraizamento e identidade, que “para Derrida, a ideia de
‘habitar’ uma lingua parece estranha” (MIGNOLO, 2020, p. 119). Para Mignolo, isso faz com
que Derrida permaneca sempre no interior daquilo que ele critica e ndo consiga ver a
possibilidade de “habitar uma lingua na diferenca e na subalternidade colonial” (MIGNOLO,
2020, p. 119), comparando-o, em gesto, a Heidegger.

Ora, em primeiro lugar, podemos direcionar a Mignolo as mesmas criticas que Spivak
dirige a Foucault em Pode o subalterno falar?: Nascer em um pais latino-americanos faz de
nos, imediatamente, subalternos? Subalternos em relacdo a quem? Quais as relagdes de poder
e colonialidade as quais estamos nos referindo quando acreditamos muito em um certo “nés”,
os latino-americanos, contra “eles”, os europeus? “Nos” quem? “Eles” quem? Serd que um
homem branco, de classe abastada, como Mignolo, ou como eu, sabe o que ¢ ser um pied-noir
em Paris na década de 40? Em segundo lugar, assim como aqui fizemos, h4 que se compreender
as diferentes perspectivas ou “lugares de que falam”: Khatibi escreve sobre o bilinguismo
porque ele era bilingue, essa era a marca em sua pele e dai a “divisdo ativa” da lingua materna,
a qual lhe serve de principio (como também para Derrida) e foi nesse sentido que disse, antes,
que talvez para populacdes bilingues, como as indigenas, pensar o bilinguismo como Khatibi
seja importantissimo. Ora, diferente de Khatibi, Mignolo, assim como Derrida, nasce
monolingue e falante de uma lingua colonial europeia, o que torna ainda mais dificil sua
interpretagdo com relacdo a tal “habitacdo” e diferenca na subalternidade colonial com respeito
a Derrida. Em terceiro lugar, Mignolo ndo compreende a diferenga abismal de um gesto como
o heideggeriano (para quem s6 se pensa em uma lingua, no dmbito de uma cultura, pois
habitamos nesta lingua e nesta cultura de modo enraizado, na esfera do pertencimento, da

propriedade e das tradi¢des de seus ancestrais) do monolinguismo de Derrida (para quem so6 se
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fala em uma lingua que ndo € sua, no dmbito de uma cultura que ndo lhe pertence de modo
algum, pois ndo ha nenhum enraizamento nem nenhuma propriedade nessa habitacao, que vem
sendo imposta, pela forga fisica e simbdlica, seja pelo exército seja pela escola, através do
apagamento das tradi¢des de seus ancestrais).

Mais ainda, em “Uma outra lingua”, na quinta parte do mesmo livro, Mignolo da
prosseguimento a este tipo de equivoco, que parece acompanhar muitos dos chamados
pensadores descoloniais, e falo aqui dos de lingua espanhola notadamente, que, por ma-
compreensdo, por recalque ou pura elipse, diminuem a importancia de Derrida para se pensar
os problemas da colonialidade. Neste texto em especifico, que faz parecer com que Mignolo
tenha lido um trecho do livro, mas ndo o que se seguiu, o filésofo argentino insiste na
universalidade do pensamento de Derrida, tomando-a como a universalidade tradicional da
filosofia europeia, sem entender o problema da singularidade, da identificagdo, da repeticao
différante e da espectralidade. Para Mignolo, Derrida ndo consegue pensar nos moldes da
“diferenga colonial” porque estd preso demais a ideia da colonialidade da cultura universal e
“Insiste numa perspectiva universal apoiada por sua critica monotopica universal do
logocentrismo ocidental como wuma categoria universal desvinculada do mundo
colonial/moderno” (MIGNOLO, 2020, p. 324).

Parecendo um tanto queixoso, provavelmente ansioso por “identidades” ou, como diria
Bertold Brecht, por melindres “pequeno burgueses” que povoam a ma-consciéncia da
intelectualidade branca, Mignolo chega a afirmar sentengas quase difamatorias, para um atento
leitor do livro, como “sua argumentacao sobre o monolinguismo do outro nao enxerga o mundo
colonial moderno” e “sua argumentagdo sobre o momnolinguismo do outro nao enxerga a
diferenca colonial”, parecendo ndo perceber a rigorosa atencdo de Derrida aquilo que Mignolo
no fundo sabe que ele ndo se deixa cegar: as guerras, os bombardeios, os gritos e, sobretudo, o
mar.

Percebe-se, fechando este longo paréntese com um certo gosto de vinganga, que, como
Adriana Calcanhotto, “Eu ndo gosto do bom gosto / Eu ndo gosto de bom senso / Eu ndo gosto
dos bons modos / Eu ndo gosto”, e, como ela, Derrida e Lévinas, desprezo os slogans e
modismos académicos que pululam nas universidades que apenas caracterizam mais um fom
apocaliptico adotado na filosofia. “Eu gosto dos que tém fome / E morrem de vontade / Dos

que secam de desejo / Dos que ardem™?.

16 Referéncia a letra de “Senhas” (Adriana Calcanhotto).
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10) Sexto axioma: o mar

A “fabula” que Derrida conta a si mesmo, diz ele no inicio do topico seis, que nada mais
¢ que o proprio relato do livro, tal “intriga” da qual ele ¢ testemunho, ¢ distinta pelo “gume
deste traco”, de um simples trago como o de um hifen que a0 mesmo tempo une e separa duas
pretensas identidades, mas, mais do que isso, duas costas. O hifen aparece aqui de modo
analogo a estrutura da “brisura” que ele convoca em Gramatologia (DERRIDA, 1999, p. 79 et
passim), semelhante a0 movimento da dobradica, que precisa, para articular, ao mesmo tempo,
juntar e manter separada a porta e o batente!’. Este trago (um trago mesmo - frait - um rabisco
e ndo o rastro — trace — que ndo se apresenta) pode, entre muitas aspas, ndo “representar”
(vorstellen), mas talvez “apresentar” (darstellen), me servindo aqui de uma das muitas acepgdes
do sufixo “stellen” (por, colocar) com os quais Heidegger brinca, ou, talvez ainda, possa
“reproduzir” (no sentido benjaminiano mesmo), numa espécie de dissemina¢do na qual a Aura
ndo se perde, pois nunca houve tal coisa, a marca deste d ailleurs (algures) que une e separa
um lado e outro do Mediterraneo.

Porém Derrida estava “do lado de ca”, do lado debaixo, ao sul, e a travessia era sua
unica chance, mesmo que sem saber o que 14 o esperava. Uma ressalva cabe aqui: Derrida diz
que sempre hé essa estrutura centro/margem: seja para uma crianga das periferias parisienses
com relag@o aos centros urbanos, seja para uma crianga bretd ou provengal com relagdo a Paris.
Porém, para ele, o efeito centro/margem se intensifica tanto mais quando se trata de uma crianga
ndo francesa nascida em uma colonia. Essa intensificacdo da estrutura centro/periferia ¢
marcada “a partir da insubstituivel localizagdo deste La-além mitico” (DERRIDA, 2016, p. 73).
Por isso, para se cruzar espago, ecoando a ideia de alteridade em Lévinas, Derrida fala:

Era preciso tentar, em vdo, claro, medir a distancia infinita ou a proximidade
incomensuravel do fogo invisivel, mas resplandecente, de onde nos chegavam os
paradigmas da distin¢do, da correcdo, da elegancia, da lingua literaria ou da oratoria.
A lingua da Metrdpole era a lingua materna, na verdade o substituto de uma lingua

materna (existe alguma vez outra coisa?) como lingua do outro. (DERRIDA, 2016,
pp. 73-74)

Mas, ecoando em abismo, mais de uma vez, Derrida ressalta: para além das organizagdes
centro/periferia que marcam qualquer colonialidade da cultura, nos casos dentro da Metropole,

“o0 outro ndo tem mais a mesma transcendéncia do ld-além, o distanciamento do estar-algures,

17 Sobre isso, remeto novamente ao capitulo “A desconstrugio da mitologia branca”, de meu livro Os fantasmas
da colonia: notas de desconstrugdo e filosofia popular brasileira, onde apresento esta ideia descolonial de brisura.
Tal operador da desconstrugao ja havia, contudo, sido analisado entes no também ja referido capitulo “O projeto
gramatologico” de meu livro Derrida e o labirinto de inscrigoes.
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a autoridade inacessivel de um mestre que vive além-mar. Falta ai um mar” (DERRIDA, 2016,
p. 74).

Tendo aqui o mar como figura dessa alteridade dissimétrica totalmente outra (nos termos
de um levinasianismo disseminado), como um “espago simbolicamente infinito, um precipicio
para todos os alunos da escola francesa da Argélia, um abismo” (DERRIDA, 2016, p. 75),
Derrida retrata-se na figura do migrante que atravessa, mas nao com a bravura e a coragem
como, por exemplo, gregos, espanhdis e portugueses relatam suas vitérias e conquistas, no
desbravamento dos mares. Derrida, todo o tempo, tremeu, e sua travessia, aos dezenove anos,
foi marcada por vinte horas de enjoo e vomitos (DERRIDA, 2016, p. 75) que apenas
anteciparam tempos de aflicdo e choro infantil. Derrida ocuparia, a partir daquele momento,
nao mais o lugar de “estrangeiro em sua propria casa”, mas o de pied-noir (pé-preto), como sao
chamados os norte-africanos de paises ocupados pela Franga.

De judeu indigena a pé-preto, o mar trouxe a Derrida a experiéncia do outro-lado, no
qual precisou “perder” seu sotaque, se mostrar mais erudito do que os franceses da Metropole,
e, ainda sim, ver sempre seus projetos fracassarem: desde suas reprovagdes consecutivas no
vestibular até a indignante recusa das universidades francesas em té-lo como professor. Derrida
se tornaria, paradoxalmente, um dos fil6sofos mais importantes do mundo, sendo professor em
diversas universidades estrangeiras, a0 mesmo tempo em que nunca obteve nenhum posto nas
universidades francesas: tendo seu emprego na Escola Normal de Altos-Estudos gragas a outro
argelino: Althusser. Alids, como sintoma do racismo franc€s, notadamente das grandes
universidades, vale notar que, até os dias de hoje, ndo ha quase estudos sobre Derrida nos
Departamentos de Filosofia. Ele nunca esteve a altura de ser chamado de “filésofo francés”,
justamente pelo traco que reproduz o movimento da migracao pelo Mediterraneo, quando o
magrebino se atravessa por seus sonhos € medos e pisa o solo da metrépole com seu pé norte-

africano.

11) Sétimo axioma: la nostalgérie

Os vOmitos € os enjoos que marcaram a travessia de Derrida seriam os primeiros
sintomas daquilo que, em diversos lugares (e mais a frente), ele chamaré de “nostalgeria”, um
neologismo que amalgama “nostalgia” e “Argélia”. A dupla-marca que oscila entre o estado de
humor quase-patoldgico que acometera Derrida por diversas vezes, algumas mais intensamente,
ao longo de sua vida, e o desejo de deixar-ir para tras tudo que ficou do outro lado do

Mediterraneo (e que, mais tarde, pareceria fazer com que ele repensasse o problema do luto a
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sombra de uma aporia parecida: segundo a qual aquilo que passou permanece nos assombrando
como espectro € o que vem (ce qui vient) nos faz deixar o passado para tras, numa espécie de
luto impossivel, espectral, ou semi-luto), tudo isso se mostra na lingua através de certos acentos,
sim, aceitos, ou, como chamamos aqui: sotaques.
Sobre isso, Derrida diz:
Nao se entrava na literatura francesa sendo perdendo o sotaque. Creio ndo ter perdido
0 meu sotaque, ndo ter perdido tudo do meu sotaque de “francés da Argélia”. A sua
entoagdo ¢ mais aparente em certas situacdes “pragmaticas” (na colera ou na

exclamagdo em meio familiar doméstico, mais frequentemente mais em privado do
que em publico...). (DERRIDA, 2016, p. 77)

E prossegue, mostrando como a questao dessa vergonha do colonizado lhe toca:
Gostaria tanto que nenhuma publicagdo deixe transparecer o que quer que seja do meu
“francés da Argélia”. (...) Da necessidade dessa transformagio vigilante guardo, sem

davida, uma espécie de reflexo adquirido. Nao me orgulho disso, ndo fago disso uma
doutrina, mas ¢ assim” (DERRIDA, 2016, p. 77).

Derrida, de modo radical, assume o inconfessavel, aquilo que muitos t€ém medo de dizer,
sobretudo em publico: ouvir um sotaque como o seu parecia incompativel com a “dignidade de
uma figura publica”, tamanhas foram as marcas em sua infancia e juventude.

E bom lembrar que estamos, a principio, falando de alguém nascido em 1930, numa
ainda colonia. Mas quantos ainda precisam mudar seus sotaques, na escola, no trabalho e, as
vezes, até mesmo nas familias? Sejam seus sotaques regionais em migragdes internas; sejam
seus sotaques periféricos ao pegar o trem para o centro ou na descida para o asfalto, como no
caso do pretugués e da chamada “voz de pobre”; seja ainda o pajubd, que se mostra nos trejeitos
das bichas, nas cocadas de saco das sapatdes caminhoneiras ou nas vozes fanhosas e miadas
das travestis.

Tais sotaques, falados, gesticulados, por vezes perceptiveis apenas no olhar, assinalam,
para Derrida, um “corpo-a-corpo” com a lingua em geral (DERRIDA, 2016, p. 77), que diz
mais do que a propria acentuagdo de cada sotaque. Esse embate entre corpos, o corpo da lingua
materna ou lingua em geral, e 0 nosso corpo, esse corpo marcado culturalmente, regionalmente,
racialmente, socialmente, sexualmente, enfim, singularmente, marca como uma cicatriz a
vergonha, o ressentimento, o 6dio, 6dio do outro e de si mesmo, € bom lembrar, sendo o sotaque,
portanto, o tom dessa marca. Aqui, o orgulho e a vergonha sdo as cicatrizes de um mesmo
corpo-a-corpo: dai, para Derrida, sua relacdo constantemente conturbada com a ideia de
“pureza”, com a lingua pura, a cultura pura, a razao pura, que, apesar de soarem as unicas

possiveis as orelhas colonizadas de Derrida, sdo, ao mesmo tempo, aquilo em que ele nao
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acredita, em que ele ndo quer acreditar, em que ele ndo pode acreditar e que, justamente, nesta
aporia, busca desconstruir.

De um lado, a pureza de uma lingua, no caso a francesa, que atraia Derrida e que o
tempo todo gritava em sua cara: “fale o bom francés” — dai a necessidade de luta contra todo
traco argelino de sua fala e de sua escrita; de outro lado, o olhar a singularidade, a atencdo a
violéncia, que toda a hora lhe pedia atencdo — dai o sintoma daquilo que ele chamou de
“nostalgeria”. E, no coragdo desse corpo-a-corpo, que se chama sotaque, 14 estava ele, Derrida,
desenvolvendo aquilo que chama de uma certa “hiperbolite”: sendo “o mais francés” ou mais
francés do que os franceses, “0 mais franco-magrebino” entre os magrebinos, “o mais marrano”
entre os judeus, e assim por diante.

Tal hiperbolite confessa se da por sua absoluta entrega a lingua (e a cultura, a filosofia,
ao pensamento, enfim). Em sua infancia, a sensagdo mesma de conseguir ter algum controle
sobre esse corpo-a-corpo parecia-lhe como o esfor¢o para conter “uma barragem para dguas
pouco navegaveis” (DERRIDA, 2016, p. 80), que sempre ameacava romper. “Fui o primeiro a
ter medo da minha voz”, diz Derrida, “como se ela ndo fosse a minha, e a contesta-la, inclusive
a detesta-la” (DERRIDA, 2016, p. 80). E o lugar em que tal sintoma teve sua origem ¢
justamente, para Derrida, o tema do encontro desta semana:

Porque, claro esta, ndo o ignoro, € é o que era preciso demonstrar, eu também o contrai
na escola, a este gosto hiperbolico pela pureza da lingua. E, por conseguinte, pela
hipérbole em geral. Uma hiperbolite incuravel. Uma hiperbolite generalizada. Enfim,
exagero. Exagero sempre. Mas, assim como para as doengas que se apanham na
escola, lembram o bom senso ¢ os médicos que sdo precisas predisposi¢des. Deve-se
supor um terreno favoravel. Acontece que nenhuma revolta contra nenhuma
disciplina, nenhuma critica da instituicdo escolar tera podido fazer calar o que se

assemelhard sempre em mim a alguma “dltima vontade”, a ultima lingua da tltima
palavra da ultima vontade: falar em bom francés ... (DERRIDA, 2016, pp. 80-81)

Esse hiperbolismo, no entanto, que se marca por uma “pureza que nao ¢ 1a muito pura”
(DERRIDA, 2016, p. 79), esse hiperbolismo sem purismo, ¢ o que engajaria todo o movimento
do que, mais tarde, viriam a chamar “a desconstru¢ao”, e € o que marca toda a forga da auto-
anamnese publica feita na conferéncia de 1992. Quem enuncia naquele momento, e talvez todo
o tempo, as palavras da desconstrugdo, ¢ “o pequeno judeu francés da Argélia”, e o que se pode
chamar de um aspecto “pueril” ou até mesmo “ridiculo” destas alegacdes hiperbdlicas de
Derrida ¢ o risco que ele corre “para ser honesto” com seus interlocutores e consigo mesmo
(DERRIDA, 2016, p. 82).

Aquilo que, na idade escolar, gerou em Derrida tal doenga mortal, porém mortalmente
filosofica, foi se intensificando ao longo de seu crescimento, até o momento em que foi

“arpoado pela literatura e pela filosofia francesas”. Derrida diz:
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Flechas de metal ou de madeira, corpo penetrante de palavras invejaveis, temiveis,
inacessiveis quando, no fundo, entravam em mim, frases que era preciso a0 mesmo
tempo apropriar, domesticar, cortejar, quer dizer, amar inflamando, queimar (...),
talvez destruir, em todo caso, marcar, transformar, talhar, entalhar, forjar, enxertar ao
lume, fazer vir de outro modo, dito de outo modo, em si mesma.

E prossegue:
Sejamos mais justos. Cortejar, nesse caso, era um sonho, sem duvida. Permanece um
sonho. Que sonho? Nao o de fazer mal a lingua (ndo ha nada que eu respeite ¢ ame
tanto), ndo o de a lesar ou de a ferir num destes movimentos de desforra de que faco
aqui meu tema (sem jamais poder determinar o lugar do ressentimento, quem se vinga
de quem, e, em primeiro lugar, se a propria lingua néo ¢, desde a origem, levada por
este ciume vingativo), ndo o de a maltratar, a esta lingua, na sua gramatica, na sua
sintaxe, no seu léxico, no corpo de regras ou de normas que constituem sua lei, na
ere¢do que a constitui a ela mesma em lei. Mas o sonho que devia entdo comegar a

sonhar-se era talvez o de lhe fazer acontecer alguma coisa, a esta lingua. Desejo de a
fazer chegar aqui, fazendo-lhe acontecer alguma coisa... (DERRIDA, 2016, p. 83-84).

Hiperbolismo ressentido, invejoso, mas desejante e amante, e que busca apenas deixar
nela, na lingua que o marcou, também a sua marca. Que os dois subjéteis dessa relacao, ou
dessa folie-a-deux, vivam o quiasma nessa vinganca respeitosa a qual Derrida reivindica seu
direito, e que explica em sua ultima entrevista antes de morrer, declarando sua “fidelidade
infiel”:

Tal como eu amo a vida, e a minha vida, eu amo aquilo que me constitui, ¢ de que o
proprio elemento ¢ a lingua, esta lingua francesa que ¢ a unica lingua que me
ensinaram a cultivar, a Unica de que também me posso dizer mais ou menos
responsavel. Eis porque ha na minha escrita uma maneira, ndo diria perversa, mas um
pouco violenta, de tratar essa lingua. Por amor. (...) Se afetamos a lingua com alguma
coisa, ha que o fazer de modo refinado, respeitando no desrespeito a sua lei secreta. E

isto a fidelidade infiel: quando violento a lingua francesa, eu faco-o com respeito
refinado do que creio ser uma injun¢ao desta lingua... (DERRIDA, 2005, p. 37-38).

E termina dizendo que o que sempre lhe interessou foi “deixar rastros na histéria da lingua
francesa” (DERRIDA, 2005, p. 38), movido sempre pelos “fantasmas de propriedade, de
apropriacao e de imposi¢ao colonialista” (DERRIDA, 2005, p. 39).

Nao obstante, sempre, ¢ a cada vez, seu corpo continuara marcado pela distancia
inalcangavel daquilo que lhe marca, aquilo que ele deseja, onde ele quer chegar. A estrutura
aporética de um por vir que ndo se alcanga e de uma origem impropria ¢ a propria différance
que diferencia as diferencas e o que provoca Derrida a escrever, tomando-se como exemplo,
exagerando, sofrendo, contudo, desejante do que nao tem, saudoso do que nao teve, esperangoso
pelo que sabe que ndo vira, mas acreditando e tremendo, sempre, pelo acontecimento.

Sua nostalgeria, sua singular nostalgia argelina, s6 sua e sua a cada vez de modo
diferente, ¢ aquilo com o que sonha, e que ele chama de sua “independéncia da Argélia”
(DERRIDA, 2016, p. 85). E a lingua, que guarda em seu corpo “o arquivo inapagdvel desse

acontecimento”, crava-o, tal arquivo, em sua pele, como “uma tatuagem, uma forma espléndida,
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escondida debaixo da roupa, em que o sangue se mistura com a tinta para a fazer ver de todas
as cores. O arquivo encarnado de uma liturgia de quem ninguém trairia o segredo. De que
ninguém mais se poderia apropriar” (DERRIDA, 2016, pp. 84-85).

Nem mesmo Derrida, nem ele, que permaneceria, no entanto, em segredo.

12) A interrupc¢io

Termino de escrever esse texto no dia exato em que se completam 20 anos da morte de
Derrida, e pouco mais de 20 anos em que tive uma das duas oportunidades de vé-lo
pessoalmente e de tocar sua mao direita, enquanto ele tocava meu ombro direito com sua mao
esquerda. Em 09 de outubro de 2004 eu viveria uma das grandes interrupgdes que marcariam a
minha escrita: a morte de Derrida, ainda que tivesse me deixado com certa hiperbolite
desconstrutiva, parecia, naquele momento, ser uma gigantesca e quase-absoluta interrupgao.

E, agora, talvez apenas por falta de tempo, interrompo essa escrita assumindo a
identificacao que sinto com relagdo as posi¢oes de Derrida, pois, de fato, eu s6 tenho uma
lingua, o portugués, mas cresci, como todo adolescente de classe média nas décadas de 80 ¢ 90,
com uma Unica cultura, a estadunidense: que era a minha, a Unica que eu tinha, mas a qual ndo
pertencia. Entre nos, entre mim e Madonna, Arnold Schwarzenegger, Hannah Barbera,
Goonies, Et’s e Gremlins, ndo havia certamente um mar, mas havia, e disso eu sabia, e gracas
ao Chico Buarque, outro trago, talvez um travessdo: a linha do Equador.

E aqui, desse lado onde ndo existe pecado, eu gostava, como Caetano, de “sentir a minha
lingua rocar a lingua de Luis de Camdes”. Como ele, também gosto de ser e de estar, do Pessoa
na pessoa e do Rosa na rosa. Mas, de modo contrario, nego que a poesia seja superior a prosa,
ndo deixo meus Portugais morrerem a mingua, ndo tenho patria, ndo tenho matria, e, como
Derrida mostra em Politicas da amizade, ndo quero fratria. Se, na esteira de Espinosa, Caetano
pergunta: “O que quer? O que pode esta lingua?”’, quando ouvimos gritar: “Fala, Mangueira!”
— e gostaria de aqui ouvir ecoarem os as, ras e imas das vozes felizmente ndo-ortopédicas de
Elza e de Gal — percebemos que “o que quer essa lingua” ¢ se implodir através dos enxertos
desde sua, ou, diria eu, de suas muitas divisdes ativas, € o que ela pode, essa lingua, que ¢
sempre a cada vez Uinica, mas ndo ¢ nunca una, ¢ tdo-somente um certo impoder. Porque essa
lingua, o portugués, tal coisa ndo existe.

“E deixe que digam, que pensem, que falem™8,

18 Citagdes da cangdo “Lingua”, de Caetano Veloso.
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A desconstrucao da idolatria

Derrida por vir'®

Ricardo Timm de Souza®®

Resumo

A partir da hip6tese de que vivemos na contemporaneidade a era por exceléncia da idolatria no estilo
consagrado por V. Flusser, o texto pretende destacar a poténcia desidolatrizante do projeto ético da
Desconstrucédo de J. Derrida.

Palavras-chave: idolatria; contemporaneidade; desconstrucao.

Abstract

Based on the hypothesis that we live in the contemporary era par excellence of idolatry in the style
consecrated by V. Flusser, the text aims to highlight the de-idolatrizing power of the ethical project of
J. Derrida's Deconstruction.

Keywords: idolatry; contemporaneity; desconstrucao.

Em memo©ria aos vinte anos do falecimento de

J. Derrida, a quem tanto devemos.

Prefiram sempre a vida e afirmem sem cessar a sobrevida...
Eu os amo e os sorrio de onde quer que esteja.
J. DERRIDA

IDOLATRIA |

Idolatria: incapacidade de decifrar os significados

da ideia, ndo obstante a capacidade de 1é-la, portanto,
adoracdo da imagem.

V. FLUSSER*

19O presente texto, apresentado originalmente em 2014 por ocasiio do Coléquio Internacional “Cada vez o
impossivel — Derrida”, na Universidade de Brasilia, por ocasido do décimo ano de falecimento do autor, foi
inicialmente publicado in: EIBEN, P.; RODRIGUES, P. W. (Orgs.), Cada vez o impossivel — Derrida, Vinhedo:
Editora Horizonte, 2015, e posteriormente in SOUZA, R. T., Etica do Escrever — Kafka, Derrida e a literatura
como critica da violéncia, Porto Alegre: Editora Zouk, 2018. Mais dez anos se passam, ¢ 0 momento ¢ de iteracdo
saudosa, de renovacdo da lembranga e da homenagem. Agradego a Prof.” Dirce Solis pelo convite para integrar a
presente publicagao.

20 PPG-Filosofia/PUCRS.

21 Filosofia da caixa preta, p. 18.
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Entre as infinitas caracteristicas que se multiplicam na vida contemporanea, muitos dos
seus analistas excitados parecem descurar a principal. Vivemos a era por exceléncia da idolatria,
no sentido, aqui o utilizo, consagrado por Flusser. Ideias tomam formas cambiantes, elevam-se
publicamente em sua platitude, metamorfoseiam-se em seu contrario, ocupam toda sorte de
espaco privilegiado, traduzem-se em linguagens constrangedoramente simplérias, muitas de
sua propria invencdo; ninguém deixa vé-las e 1é-las com a habilidade que uma criancinha
demonstra ao desconectar silabas de uma palavra complexa sem ter a menor ideia do significado
de tal palavra. Insinuam-se imageticamente no campo da percepgéo e tornam-se opacas como
uma gravura antiga a qual o tempo e a idade ndo emprestam dignidade, mas simplesmente
decadéncia pasteurizada, porém exalam cores artificiais que ndo chocam no frenetismo colorido
que emulam. S&o sempre definitivas. Pois vivemos — triste constatar — um tempo de desvalia da
inteligéncia. A sociedade administrada conquistou, a saber, uma de suas metas, no objetivo
maior de nivelar todas as culturas e sociedades em seu mais baixo nivel para poder vender o
gue ninguém necessita: transformar a argacia em capricho malvisto. A inteligéncia é ofensiva,
SO sua pretensao — ou seja, sua parddia — € admirada. Ocorre a grande interdi¢cao ndo-dita, tipica
de toda idolatria: ndo pensar (pensar é perigoso), ndo criticar (criticar é destrutivo). A esperteza
viceja em meio a essa pendria simultdnea do esprit de géometrie e do esprit de finesse,
conjugados na mesma execracdo. Essa inversdo corresponde de forma estranhamente paralela
aquela das imagens “de mapas do mundo a biombos”, no sentido da célebre citacao de Flusser:

Imagens sdo media¢des entre homem e mundo. O homem “existe”, isto ¢, o mundo
ndo lhe é acessivel imediatamente. Imagens tém o propdsito de Ihe representar o
mundo. Mas, ao fazé-lo, entrepdem-se entre mundo e homem. Seu proposito é serem
mapas do mundo, mas passam a ser biombos. O homem, ao invés de servir das
imagens em funcéo do mundo, passa a viver em fungéo de imagens. Ndo mais decifra
as cenas da imagem como significados do mundo, mas o proprio mundo vai sendo
vivenciado como conjunto de cenas. Tal inversdo da funcdo das imagens € idolatria.
Para o idolatra — o homem que vive magicamente -, a realidade reflete imagens.
Podemos observar, hoje, de que forma se processa a magicizacao da vida: as imagens

técnicas, atualmente onipresentes, ilustram a inversdo da fungdo imaginistica e
remagicizam a vida.??

“O homem, ao invés de servir das imagens em funcdo do mundo, passa a viver em
fungdo de imagens” — 0 homem, ao invés de se servir da inteligéncia em fungdo do mundo,
passa a viver em funcdo de pretensas imagens que uma inteligéncia misteriosa — a da industria
cultural, de seus superabundantes marionetes e de seus pululantes factoides — gera e revigora
constantemente, transformando autonomia em maquinismo, tentando desesperadamente

realizar a utopia de que nenhuma utopia tenha ainda espa¢o no mundo compacto habitado por

22 FLUSSER, V. Filosofia da caixa preta, p. 23-24.
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cérebros compactos. Uma espécie de “mundo sem cabeca” ao melhor estilo de Canetti®®. Somos
todos Fischerles ocupados em reproduzir um penoso simulacro de vida no qual habitarmos e
fixados nos delirios privados que nos alcam a alturas pateticamente elevadas, ja que 0 mundo

real empenha-se em nos derribar constantemente.

IDOLATRIA 1

Ora, disso tudo deriva uma percepcao por assim dizer evidente desde si mesma. O
mundo contemporaneo, em seu veio principal e por exigéncia do tardocapitalismo neoliberal, é
de facto uma imensa e infernal maquina, ou maquinismo, de transformacgdo continua de
qualidades, singularidades, em quantidades, generalidades, ou seja, de transformacdo do
diferente em indiferenciado. E isso ndo apenas nos melhores interesses do momento
civilizacional em que vivemos, mas também em funcdo da lamentével atrofia relacional que
experimentamos relativamente aos mais diversos ambitos da realidade, como ja tive

oportunidade de demonstrar em muitos de meus escritos?*,

23 CANETTI, Elias. Auto de fé, p. 235 ss.

24 Cumpre nesse momento, obviamente, destacar em um nivel mais profundo e em toda sua substancialidade e
importancia, que esse modo de pensar e agir esta precariamente assentado sobre uma base categorial extremamente
fragil devido a intensidade da crise que se mostra definitivamente aguda pelo menos desde meados do século XX.
A compreensao da realidade de tal crise nao é facil; ela exige o dominio ndo s6 de processamentos historicos
complexos como também, e especialmente, de um processo interpretativo rigoroso capaz de radicalizar — ir as
raizes — da teia categorial que pretensamente deveria fornecer seguranca aos alicerces da contemporaneidade e que
se encontra, pela propria inegabilidade da crise socioecoldgica que vivemos, fragilizada ao extremo (0 que nao
significa que a imensa maioria das pessoas tenha disso a mais leve consciéncia). O que é aqui relevante, entdo, é
a consciéncia de que “algo”, alguma coisa, uma bem determinada dimensdo historica-intelectual central esta em
cheque — e ndo é qualquer dimenséo acesséria da vida humana, mas uma dimensdo fundamental de seu processo
de autocompreenséo racional-moderna. E evidente que temos, ao abordar fendmenos de uma imensa complexidade
como esse, de partir de uma dimenséo especifica que abra perspectivas reais para a compreensdo do sentido em
que se movem as inquietacdes de que tratamos. Trata-se de um dado elementar: a realidade s nos interessa
enquanto nela podemos perceber sentido de realidade. Qual é o sentido evolutivo e dindmico que subjaz ao
desenvolvimento da modernidade e, por decorréncia, da contemporaneidade? Essa € a questdo fundamental. Ela
permite simultaneamente uma aproximagao do que realmente interessa em termos de historia: os fatos concretos,
e permite o avancar de uma hip6tese compreensiva inicial. O sentido da evolucéo da modernidade €, grosso modo,
uma sofisticacdo do sentido do desenvolvimento do logos ocidental muito mais antigo: a obsesséo identificante-
unificante do conceito poderoso. A unidade que reduz a diferenca real a diferenga meramente légica, ou melhor, a
dindmica desta unificacéo e desta reducdo, da-se na modernidade tanto quanto em qualquer outra época da historia
ocidental: uma histéria de Totalidade em processo, um processo de totalizacdo. Isto explica porque grandes
conquistas da modernidade, como o dogma da “igualdade” entre os seres humanos que tem origem no pensamento
que culmina na Revolucdo Francesa, havera de, simultaneamente, realizar-se em sua formalidade juridica e
proferida na medida exata em que ndo pode se realizar no factum do encontro real com o diferente concreto, sob
pena de destruir a propria logica de um ideario de referéncia qualquer: permanecer sempre simultaneamente
acessivel e inacessivel, de forma que as forcas de totalizacdo possam ocupar o espaco de indeterminagdo que
“pertence”, originalmente, ao Outro enquanto tal. De fato, isso explica que o0 pensamento e as ideias e concepgdes
de mundo, que nascem todas, sem absolutamente nenhuma exce¢do, do choque da diferenca (pois, caso assim ndo
fosse, teriamos apenas a onisciéncia e a onipresenga), t€m de se apressar em “domesticar” esta diferenca, para que
ela ndo se dé como o elemento desestruturante por exceléncia de toda identidade. E isto acontecera, obviamente,
também nos niveis das responsabilidades intelectuais correntes, tradicionalmente compreendidas: temos
responsabilidades éticas promulgadas no sentido da salvaguarda da terra, dos animais e plantas, dos seres humanos,
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E, todavia, tal constatacdo ndo nos basta. Ha que decifrar as artimanhas intelectuais que
se ocultam na ob-scena; ha que perceber que estilo de racionalidade sustenta essa miragem tao
solida da contemporaneidade. Tal se dé a partir do que temos chamado articulacdo entre a razéo
ardilosa (a esperteza programatica) e a raz&o vulgar (a obtusidade corrente).?

Arazdo vulgar é, literalmente, a razdo indiferente de cada dia, na qual todas as violéncias
se combinam com a anestesia advinda da massa obtusa de acontecimentos que se precipitam,
dando a homogeneizag&o violenta do real a aparéncia de variedade infinita dos significantes,
aparéncia que nao é sendo jogo infindo de espelhos que se refletem mutuamente, mas que ndo
sdo sendo imagens autorreplicantes — pois a alternativa verdadeira é sobremaneira rara, e ndo
se encontra incolume no espaco in6spito da totalizagdo, da Totalidade fatica. E a expressdo
mediocre de um viver por inércia, um semiviver kafkiano, o pretenso “habitar” um mundo sem
realmente percebé-lo. Pela razdo vulgar, transforma-se insignificancias em relevancia, e se
retira da relevancia seu significado, sua singularidade, inofensibilizando-a. Suporta-se o in-
suportavel. O mundo segue por esta via principal; e, mesmo no mundo intelectual da analise,
alternativas sdo, em principio, desconhecidas ou descartadas; as cores superabundantes, 0s sons
onipresentes, que ofuscam olhos e ouvidos, nada fazem sendo reafirmar a vulgaridade
homogénea do indiferenciado, ou seja, do indiferente. As maquinas, em seu ressoar
automatizado, bem azeitado, mimetizam cérebros igualmente automatizados percorridos por
sangue suficiente apenas para manté-los pulsando num arremedo de vida, cérebros que nédo
conseguem perceber sendo a esfera parda, acritica, da qual constituem o centro geométrico —
pois a razdo vulgar aposta na geometria para se manter no epicentro do status quo e do pretenso
futuro fechado — espelhado — que é capaz de conceber. As aceleracBes e desaceleracdes, as
vertigens das promessas, seguem-se umas as outras como um comboio infinito de pecas
confundiveis e intercambidveis entre si, nos trilhos estritos de um circulo fechado. E a razio
idiota em sentido etimoldgico; incapaz ao menos de criar um mundo paralelo para nele se
refugiar de seus pavores, preenche o0 mundo no qual se da pela obliteracdo de tudo o que poderia
conduzir a hesitacdo, a diferenca, a multiplicidade das origens e dos destinos, fechando-se em
si. E a razdo pequeno-burguesa por exceléncia; tem pudores de pensar além de seu lugar, pois

aprendeu muito cedo que pensar € perigoso. Mas é cheia de razdes, embora seu objetivo Unico

do Outro; mas, antes de tudo, temos responsabilidades para com as energias motivacionais basicas de onde provém
nossa linguagem, nossa ciéncia, nossa concep¢do de mundo, nossas certezas e segurangas: O processo de
totalizacdo no qual estamos todos inseridos. Se ndo compreendemos isso, nada compreendemos das necessidades
da contemporaneidade.

% Para uma apresentaciio argumentada das expressdes “razdo vulgar” e “razdo ardilosa”, cf. SOUZA, R. T., O
nervo exposto e outros textos de filosofia, crise e critica, Porto Alegre: Editora Fundagdo Fénix, 2024 (livro
digital).
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seja transformar qualidades em quantidades, pois essas Ultimas sdo previsiveis e calculaveis.
Sua indigéncia quase a desculpa de sua cegueira; sua mediocridade ¢ autocompreendida como
sua maior virtude. Cuida de ndo se expor ao tempo, pois tem, ainda que néo intelectualmente,
a posse da caricatura da temporalidade; 0 mundo é uma grande oportunidade a ser aproveitada,
mas nada de excessivo deve exorbitar o proveito — prefere delegar a outras razdes o pensamento,
enquanto pensa apenas a si mesma, sem pensar. Ouve qualquer coisa como se fosse um
argumento terminal, desde que ndo afete seus instintos claudicantes; qualquer coluna de jornal
ou opinido de bar tem todo valor do mundo, se 0 mundo nada vale, ou seja, se sua realidade lhe
permanece estranha. Incapaz de sensibilidade e diferenciagdo, embrutece o sensivel e
diferenciado com a forca bruta; correra a apoiar o que ndo entende, ainda que soe estranho
assim proceder, pois 0 que nao entende ¢ forte e catalisa sua mediocridade: “a heroificagdao do
individuo mediano faz parte do culto do barato”?. Raz&o servil, a razdo vulgar ¢ o campo de
concentracdo do pensamento, onde sdo agrupados os estimulos incapazes de sobreviver a
dindmica feroz da dialética dos interesses; seu Unico argumento é ndo ter argumento nenhum e
disso se orgulhar. Sera racista, se a maioria o for; apoiara o populismo punitivo, pois pendera
sempre a obviedade; correrd a linchar alguém, se essa for a vontade da massa; clamaré por pena
de morte, ou exigira a reducdo da idade penal, pois em nenhuma hipdtese pretende compreender
0 que esta para além do mais raso dos discursos que se adereca com o lustro de argumentos
capciosos que ndo resistiriam a um gréo de critica, se ela ainda existisse no campo das
possibilidades da vulgaridade. Pois a razdo vulgar é a expressdo do humano feito massa,
danificado (beschadigt), diria Adorno, de-generado?’, qual lava indiferenciada, que se amolda
sem excessiva dificuldade ao formato daquilo que a possa conter e suportar e que logo se
empedra em sua prépria intransparéncia.

A razdo vulgar é a razdo hoje hegemonica; a legido dos indiferentes constitui a espessura
da indiferenca que a tudo amortece, exceto a proliferacdo de si mesma, ao estilo de certos
fungos, que sufocam o que ndo séo eles e se afogam finalmente em sua tumidez indiferenciada,
sem inicio nem fim, em um espasmo abortado de vida. Na direcdo deste microuniverso
pardacento sdo carreadas paixdes igualmente abortadas, todo tipo de ressentimento e covardia,
todo tipo de medo e preconceito. A combinacdo indigesta de todos estes elementos — a
racionalidade obtusa que é expressdo da razao opaca — constitui 0 imaginario social geral no

qual todos estamos, de algum modo, mergulhados, e cujos reais componentes cumpre elucidar.

2% ADORNO, T. - HORKHEIMER, M., Dialética do Esclarecimento, p. 146.
27 Cf. SOUZA, R. T., Justica em seus termos — Dignidade humana, dignidade do mundo.
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Ha&, pois, em nome do discernimento mais elementar e para compreender a idolatria
contemporanea, de estabelecer uma critica da razao vulgar. Todavia, tal ndo é possivel por si
s0O; necessario se faz examinar aquilo que se evidencia patente ja a um primeiro exame: ndo
existe razdo vulgar sem uma razdo mais sofisticada, porém menos facilmente perceptivel, que
a sustente, pelo mero fato de que a coesdo extremamente precéria da razdo vulgar, sua
volatilidade que flutua nos niveis mais rasos de qualquer coisa que se assemelhe a mera ideia
de consciéncia, ndo seria possivel — pois se dispersaria em sua fragmentagdo privada — sem
algum tipo de alicerce mais sdlido, sem alguma estrutura de legitimacdo do obtuso que somente
pode se prestar a este servico se, por sua vez, nada tiver de obtusa, ou seja, se sua esséncia for
a astucia; a este contraponto especulativo, esta outra razao ndo-obtusa, esperta, sutil, perspicaz
na persecucdo de seus interesses, denominamos no presente contexto — e sem prejuizo a
consagrada expressao “razdo instrumental”, porém ampliando-a — razdo ardilosa. Ha, pois, que
compreendé-la.

A razdo ardilosa cerca-se a priori de cuidados e credibilidades; procura, antes de mais
nada, ndo chocar, pois qualquer choque € perigoso. Imbuida da dificil tarefa de sustentar a
violéncia e vulgaridade do mundo, essa massa volatil e espasmodica, ao estilo de um
exoesqueleto altamente cerebral, é e tem de se mostrar inteligente; o meio-tom intelectual é seu
registro, pois ndo pode mostrar a que veio, mas somente o que transparece em sua retorica de
intencdes, nas ideias que cria, para retomar Flusser. Sua violéncia é adocicada; justifica o
injustificavel, legitima o ilegitimdvel a partir da seiva argumentativa que destila desde o
esconderijo de seus interesses estratégicos; ao organizar 0os meios disponiveis com relacdo a
meta de atingir determinados fins, exerce de modo extremamente organizado a violéncia
instrumental, pois enuncia o alibi perfeito para dispensar a moral em nome da técnica?®. A razdo
ardilosa, contraponto exato da razéo vulgar e, simultaneamente, sua outra face, sabe exatamente
em que consiste e a que veio; mas sua subsisténcia depende de sua simultanea habilidade em
escamotear tanto suas razdes reais guanto suas reais finalidades, ou seja, em escamotear a
realidade, aquilo que d& o que pensar: a quantificacdo violenta do mundo e a anulacdo do

tempo, ou seja, a reducdo, sempre violenta (ainda que de uma violéncia con sordina) do outro

28«0 uso da violéncia ¢ mais eficiente e menos dispendioso quando os meios sdo submetidos a critérios
instrumentais e racionais e, assim, dissociados da avaliagdo moral dos fins... todas as burocracias sdo boas nesse
tipo de operacdo dissociativa. Pode-se mesmo dizer que dele provém a esséncia da estrutura e do processo
burocraticos e, com ela, o segredo desse tremendo crescimento potencial mobilizador e coordenador da
racionalidade e eficiéncia de agdo, alcancados pela civilizagdo moderna gracas ao desenvolvimento da
administracdo burocratica. A dissociagdo €, de modo geral, resultado de dois processos paralelos, ambos centrais
ao modelo burocratico de agdo. O primeiro é a meticulosa divisdo funcional do trabalho (enquanto adicional a —e
em suas consequéncias distinta da — linear graduagdo do poder e subordinacéo); e o segundo € a substituicdo da
responsabilidade moral pela técnica”. BAUMAN, Z., Modernidade e holocausto, p. 122.
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ao mesmo. Da conta do que lhe perguntam, mas apenas disso; oferece conforto a quem navega
nos mares tempestuosos da existéncia, indicando idolos; demarca desde sempre seu &mbito de
validade, destilando algo que se costuma interpretar como modéstia e prudéncia e que a torna
tdo atrativa para espiritos inteligentemente medianos; estranha as coisas nuas, pois re-projeta
no mundo, de modo altamente elaborado e formalizado, o que dele recebe: as tensdes,
contradicOes e forcas brutas do existir e do pensar sem limites. Seduz pela razoabilidade e
equilibrio de seus sabios enunciados — e essa é sua primeira e maior habilidade, a da hipocrisia
—em um mundo no qual a propria ideia de razoabilidade e equilibrio é indecente. D4 a aparéncia
de ser destilada por um cérebro sem corpo, como se 0 pensar viesse antes do existir, ou seja,
como se alguém pudesse pensar ou enunciar algo sem dispor de cérebro — utiliza-se, porém, de
tais argucias e manipulacéo de fragilidades, que qualquer choque, absurdo ou contradicdo séo
tolerados, porque previamente, sutilmente, inteligentemente, descarnados.

A razdo ardilosa apresenta todas as razdes possiveis para que a vulgaridade da razao
vulgar permaneca opacamente em seu preciso lugar; seu arsenal de ferramentas destinadas a
esterilizar o novo é enorme, pois disso depende seu sucesso. Jogo de poder, finge-se de oferta
de conciliacdo; estratégia de violéncia, mimetiza-se de sutileza intelectual; recurso de
cooptacdo, estende seus tentaculos a cada escaninho do ainda-ndo, para que nada de novo
sobreviva. Finge mortificar-se com os horrores do mundo, quando significa a possibilidade
mais profunda de morte da reatividade criativa a esses horrores.

Assim, esse ¢ 0 modelo de razdo hegemdnico nas altas esferas do pensamento bem-
comportado a servico do poder e do estatuido, onde se gestam os idolos e se administra a
idolatria. Em outros termos, chamamos “idolatria” a resposta rigida a articula¢do perfeita
entre razdo vulgar e razdo ardilosa. Odradek mental. Constitui blocos estaticos de
racionalidade esponjosa, incapaz de compreender qualquer critica (“decifrar significados”, no
dito de Flusser). Sua violéncia e efetividade esterilizante é inversamente proporcional a sua
apreensibilidade por um espirito imaturo ou pouco curtido pelo real. Segue seu compasso de
morte, que toma, a cada momento, a aparéncia — embora modesta — de vida do espirito. Idolatria

€ morte, seu verdadeiro nome.

Intermezzo - SOBRE MORTE E JUSTICA

Nada mais necessario, no entanto, do que essa sabedoria. Trata-se da ética mesma:
aprender a viver — por si s, por si mesmo. A vida ndo sabe viver de outro modo. E
faz-se outra coisa, em tempo algum, sendo aprender a viver? Estranho compromisso
para quem esta vivo, supostamente vivo, uma vez que tal compromisso é, a0 mesmo
tempo, impossivel e necessario: ‘Gostaria de aprender a viver’. Nao tem sentido e
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ndo pode ser justo se ndo se explicar com a morte. Com a minha e com a do outro.
Entre vida e morte, portanto, eis, na realidade, o lugar de uma injuncéo sentenciosa
que sempre finge falar com o justo.

J. DERRIDA?®

A questdo existencial anterior a qualquer conceito de existéncia, a questdo filoséfica
primigénia e subjacente a todas as outras — a questdo magna do existir e do pensar — é a
investigacao sobre o sentido que a palavra justica deve assumir, ou seja, sobre seu conteudo a
construir. Todos 0s outros temas sao a esse subsidiarios, o que significa: sdo dele logicamente
dependentes e temporalmente derivados. A decisdo pelo conteldo que essa palavra deve
assumir define, portanto, o que segue do tempo que ainda resta.

Por outro lado, a questdo procedimental primordial, o exercicio imperativo, é localizar
a fissura criativa, temporal, no bloco maci¢o das racionalidades condescendentes como o
ilegitimo e o injustificavel — o idolatrico —, hoje em dia superabundantes no imaginario dos
intelectos penetrados pela razdo vulgar-ardilosa hegemonica e suas metamorfoses bem-falantes.
Que a racionalidade se desaferre de suas inflexdes maniaco-totalizantes e se pluralize na
contemporaneidade estupefata com seu préprio poder narcisico-teratogénico, se o restolho de
lucidez, de lux ndo-ofuscante ainda a habita, isso ndo parece se constituir em mistério
impenetravel para quem realmente viveu o século XX e tenta sobreviver a tempestade de inicio
de milénio®®. Reconhecer, por outra parte, a fragilidade extrema em suas espessuras profundas,
isso ndo é da indole da tradicdo da racionalidade hegemdnica; de certo modo, equivale a mais
dificil de todas as compreensOes: significa compreender que existe uma distancia
incomensuravel que separa o conceito de morte do corpo morto®!, ou seja, exige a compreensio
de que a esséncia mais profunda do conceito de justica, seu limite exatamente conceitual-
categorial, corresponde a diferenca entre o conceito de morte e um corpo morto, desafio
primeiro e Ultimo da razdo exposta a alteridade®, abjurando dos exorcismos sutis ou
escancarados, montados ao modo de quebra-cabecas ou resvalando pelo ob-sceno, ao qual a
dita razdo hegemonica tem se entregado ao longo de quase todo o seu prazo de validade

intelectual: o exorcismo do tempo, ou seja, da temporalidade que substancial e substantivamente

29 Espectros de Marx, p. 10.

30 Cf. SOUZA, Ricardo Timm de. Razdes plurais — itinerarios da racionalidade ética no século XX: Adorno,
Bergson, Derrida, Lévinas, Rosenzweig.

31 Cf. ROSENZWEIG, Franz. Der Stern der Erlosung, p. 3-4.

32 Cf. TIBURI, Marcia. “Os mortos e a filosofia da histéria”, in: TIBURI, M. Uma outra histéria da razéo, p. 161-
176; SOUZA, Ricardo Timm de. Existéncia em Decisdo - uma introducdo ao pensamento de Franz Rosenzweig,
p. 21-28; SOUZA, R. T. “O delirio da soliddo: assassinato ¢ o fracasso original”, in: SOUZA, R. T., Sentido e
Alteridade — Dez ensaios sobre o pensamento de E. Lévinas, p. 23-43.
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nos constitui, em nome de algo que, manobravel, a substitua®* — mesmo que subsumido, por
exemplo, num termo tdo grandioso como “infinito”*.

O resultado desse exorcismo desesperado em suas metamorfoses sucessivas e em suas
infinitas derivagdes no campo da consciéncia e da inconsciéncia, em sua abolicdo kafkiana da
morte e da vida®, é a desagregacédo da vida propriamente dita em objetivacdes canhestras do
que de real ainda habita o real: violéncia contra o real. Ndo é apenas na guerra oficial, esse
prot6tipo primevo, ou na histéria oficial dissecada em seus constitutivos reais (pois afinal, e
nisso concorda a opinido filoséfica desde sempre, a guerra é em Gltima analise um estilo de ser
e de pensar), que “apos milénios de esclarecimento, o panico abate-Se de novo sobre uma
humanidade cuja dominacao sobre a natureza tornada dominagdo sobre 0s homens excede em
horror tudo o que em qualquer época pudessem temer na natureza”>®; é também nas fimbrias
do que tem, apesar de tudo, de algum modo, sobrado na coisificagdo massiva do real — ou seja,
na “vida danificada” adorniana, na consciéncia inconsciente em que vivemos, em que O
insuportavel é suportado, negando a sua prépria definicdo — que a verdadeira face da medusa
aparece: a obliteracdo da inteligéncia nao € apenas um fenémeno demarcavel epocalmente, que
obrigue os sobreviventes a organizarem seus salvados em algum pulsar estético possivel®’, mas
um “estado de exce¢do tornado regra”, que tudo habita e por tudo ¢ habitado, mesmo pelos
sobreviventes. Essa é a constatacdo inicial, sem a qual tudo o que segue € finalmente
ininteligivel. Mas apenas a constatacdo inicial. Pois o que se lhe segue é a tarefa: a
desconstrugdo do opaco, ou seja, da violéncia®, a critica da razéo violenta, a des-idolatrizacéo
dos idolos. A isso se chama vontade de justica ou, para falar com Derrida, “loucura pela justica”.
E isso que chama a justica a si, e ndo um conceito. Sob o signo da catastrofe, pensar é tomar
decisdo — e a catéstrofe, na era que é sua®, emerge ndo apenas difusamente, mas também na
particular pontualidade que lhe é prdpria, no intervalo entre o indefinido e o definitivo. A
catastrofe, a crise propriamente dita em toda sua ambiguidade e profundidade, as precérias

3 Cf. SOUZA, R. T., Sentido e Alteridade — Dez ensaios sobre o pensamento de E. Lévinas, p. 196-198; REYES
MATE, Memorias de Auschwitz — atualidade e politica, p. 146.

3 Cf. SOUZA, R.T., Sentidos do Infinito - 4 categoria de “Infinito” nas origens da racionalidade ocidental, dos
pré-socraticos a Hegel, p. 11 ss.

3 Cf. SOUZA, Ricardo Timm de. Metamorfose e Exting&o — sobre Kafka e a patologia do tempo, p. 23-29.

% ADORNO, Theodor W. Minima moralia, p. 209.

37 Cf. BENJAMIN, Walter. “O surrealismo. O tiltimo instantineo da inteligéncia europeia”, in: BENJAMIN, W.
Obras Escolhidas, p. 21 ss; SOUZA, Ricardo Timm de., “Filosofia ¢ Expressionismo”, in: GUINSBURG, 1J.
(Org.), O Expressionismo, p. 83-103; SOUZA, R. T., “A Filosofia e o P6s-moderno — algumas questdes e sentidos
fundamentais”, in: GUINSBURG, J. - BARBOSA, Ana Mae (Orgs.), O P6s-modernismo, p. 85-100.

3 Cf. SOUZA, R. T., “A vida opaca — meditagdes sobre a singularidade fracassada”, in: OLIVEIRA, N. F. —
SOUZA, D. G. (Orgs.), Hermenéutica e filosofia primeira, ljui, Editora da UNIJUI, 2006.

39 Cf. SOUZA, R. T., “Status quaestionis — trauma, histéria e realidade”, in: SOUZA, R. T. Em torno a Diferenca
— aventuras da alteridade na complexidade da cultura contemporéanea, p. 3-10.
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estrofes desalinhadas que constituem o contemporaneo, é tudo e nada, tudo ou nada: sinaliza o
instante de decisdo, que ndo é outro sendo aquele no qual a decisdo deve ser tomada, uma
questdo de vida ou morte, pois, em um mundo em que o grande Mistério intelectual se constitui
em entender finalmente como, pela mania obsessiva do ver poderoso e da representacéo,
aprendemos a suportar o insuportavel como se fosse suportavel, chegamos ja aquele ponto de
clivagem kafkiano, aquele ponto no qual “n3o ha mais qualquer possibilidade de retorno. E
exatamente esse ponto que devemos alcancgar”. Contra as obscenas ou bem encenadas ofertas
de conciliacdo ou reconciliacdo, de indecente amortecimento da dor impossivel, promessas que
lidam com a gravidade da justica como se manuseassem pecas de um quebra-cabeca infantil,
instilando-se nos cérebros suficientemente ingénuos ou capciosos para tragarem suas ofertas,
contra isso tudo se insurge 0 pensamento que sé sabe de si e encontra 0 mundo. Lidar com o
tema da justica € lidar com os termos do infinito ético para além de seus conceitos. Eis a
metamorfose da raz&o ora em curso: compreender-se a si mesma como servico de seu Outro.
Servico ao outro € vontade inaudita de justica, loucura pela justica, justica posta em seus termos
proprios, negacao das promessas da fatuidade; e ndo ha outro caminho sendo o da reconstrucao
ardua da esperanga, e esperanca € a tarefa por exceléncia da des-idolatrizagdo do real, pois “o
caminho em direcio ao passado é um caminho que ndo pode ser trilhado”. Etica € a essentia
darealidade, ou seja, do tempo, aquilo sem o qual nem a realidade nem o tempo — sua expressao
fenomenal fundamental — sdo fundamentalmente concebiveis, mas apenas acessoriamente.
Etica ndo define apenas o humano essencialmente, como condicio e exposi¢do de sua
existéncia, mas também a forma como a realidade pode ser percebida temporalmente, pois €

também dela a essentia. Justica é a ética como expressao da praxis.

ASSOMBRAR — A IDOLATRIA

Antes de me engajar no gravissimo tema do “pensar-ver”, colocarei mais uma
questdo. Em geral, quando se diz “ver”, pensa-se naturalmente, em primeiro lugar,
nos olhos, nos olhos que sdo feitos, pensa-se, para ver. Mas o0s senhores sabem que

os olhos néo sdo feitos apenas para ver, sdo feitos também para chorar. Podemos nos
perguntar por que se chora, por que tal emogdo de tristeza, ou de riso, alias, ou de
abalo traumatico, provoca lagrimas. Isso € bastante enigmatico. Por que esse
sintoma que consiste em derramar agua através dos olhos? E a titulo de epigrafe,
para dar certo alcance a questdo “por que os olhos, em vista do que os olhos?”, eles
sdo feitos para ver ou acima de tudo para chorar?”

J. DERRIDA*

40 ROSENZWEIG, Franz. Der Stern der Erlésung, p. 300.
41 Pensar em n&o ver, p. 66.
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Vida: aventura estranha, desconfortavel: arriscada. Onde est4 a referéncia? Certamente
ndo na ideia do que se passard — pois ndo a temos; nem na do que se passou, pois a memaria
ndo substitui o viver, ou, pelo menos, é um viver de outro modo; nem do presente, que nao é
mais — felizmente! — quando penso que o apreendi. Fora de representacdo solitaria. Com o
outro. Com o0s outros. Ainda que com outros espectrais. Os fantasmas, de esséncia
indetermindvel, povoam clandestinamente o mundo da consciéncia; ndo ha exorcismos. Apenas
se ddo — se ddo na vida. Desconectam a vida de sua ldgica instintiva, intima, ao se instilarem
entre 0s simplesmente vivos. Provocam. Chamam a resposta: responsabilidade. Em uma
primeira instancia, uma ética do desajuste: € isso que os fantasmas provocam, e é essa a
expressdo do que eles sd0. E em nome da justica absolutamente exigente, para além dos limites
das possibilidades limitadas, para com os outros, os infinitos outros, os infinitamente outros, 0s
outros, infinitamente, que se chama a vida. A justi¢a — esse “nticleo indesconstruivel de toda a
desconstru¢do” — é o polo atrator do diverso para além do conceito de diversidade, esse conluio
de fantasmas em torno a vida, na ndo-contemporaneidade de um encontro, de multiplos e
infinitos encontros, da loucura do encontro, efeito colateral da loucura pela justica.

Assim, um tempo ndo-pronto — o noch nicht, o tempo por vir, que ainda vira, que o
presente ndo resolve, que ndo se apazigua com conciliages hipdcritas; um tempo do ainda-
nao. Sem sintese, para além das solucBGes do presente, os fantasmas assomam a superficie
geométrica dos pensamentos claros. Querem justica. E justica com eles.

Ser justo: para além do presente em geral — e de seu simples reverso negativo.
Momento espectral, um momento que nao pertence mais ao tempo, caso se
compreenda debaixo desse nome o encadeamento das modalidades do presente
(presente passado, presente atual: ‘agora’, presente futuro). Estamos questionando
neste instante, estamos nos interrogando sobre este instante que ndo é ddcil ao tempo,
pelo menos ao que assim chamamos. Furtivo ou intempestivo, o aparecimento do

espectro ndo pertence a este tempo, ele ndo da tempo, ndo este: ‘enter the Ghost, exit
the Ghost, re-enter the Ghost’ (Hamlet).*?

A vontade de justica ajuda a conviver com os fantasmas, a suportar suas provocagoes.
Subversdo do tempo, a irrupcdo do furtivo, com suas exigéncias, estranha presentificacdo para
além das consolacdes do presente, instante absurdo e, todavia, existente; contrapartida de uma
exigéncia absurda — a da justica enquanto tal, sem atenuacgdes, sem fissuras, que é também uma
exigéncia existente. Lembranca dos fantasmas, lembrancas que nds somos, quando a nos
chegam; desestruturacdo do bem construido em favor do mais valioso, da aventura da

responsabilidade.

42 Espectros de Marx, p. 12-13.
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Nao ¢ dificil, nesses termos, nesses tempos nos quais “pensar ¢ em boa parte pesar”
(Reyes Mate), perceber que a luta contra a idolatria é, simplesmente, a luta contra a morte. Nao
a morte inerente a vida bem-vivida, mas a morte das sombras, nas sombras, ao estilo, ja
referido, de Kafka®.

Porém, a idolatria é o (sempre) desconstruivel por vir. Seus alicerces sdo expressao de
sua instabilidade, que sua rigidez muito bem trai; ndo € necessario mais que uma remota davida
para envia-la, de supetdo, ao pantano pavoroso da incerteza. Essa é a razdo pela qual sua
blindagem é tdo extraordinaria as provocacdes do real. Como tudo que € rigido, porém, é
igualmente, extremamente, definitivamente, pateticamente, fragil.

Partamos, assim, a execucdo de uma incidéncia singular. Assistamos a irrup¢do do
furtivo.

Outro nome para espectros: traumas. “Eco das vozes que emudeceram”, disse Benjamin.
Quistos na existéncia. Tragos no vivido. Dores na alma. Lagrimas secas nos olhos que nédo séo
apenas para ver. Pesar.

A impossibilidade de viver a realidade da qual se foge — desvio do real — assume para si
uma mascara, em uma singularidade, em uma configuracdo de conivéncias que sussurram uma
covardia, na idolatria. Medo. Medo de si na profundidade de sua fatua consciéncia; medo do
real no abismo de sua inconsciéncia.

A idolatria é essencialmente uma expressdo de medo, que derivadamente serve a outros
fins. A distancia flusseriana entre a capacidade de ler uma ideia e a capacidade de interpreta-la
ndo é oca, nem acidental ou circunstancial; ela é preenchida pelos retalhos da miséria que o
medo significa: material isolante que reproduz o himen inominavel que simultaneamente adere
e separa a razao vulgar da razdo ardilosa — envia ao interior de ambas, quer dizer, da mesma,
do Mesmo. E sua alma-pastiche, seu mal congénito a principio invisivel, a “ferida no flanco
que acabara por mata-la” (Kafka, Ein Landartzt). “Adoragao da imagem”: ignominia a qual o
medo — 0 Mesmo — conduz.

A irrupcdo do furtivo € a singeleza do espectro. Ele ndo sabe que assombra. O medo,
fantasma que se acerca a rigidez, ndo sabe que desconstroi aquilo a que aparece. Inocéncia do
real que se insinua no mundo. A idolatria resiste ferozmente a qualquer medo que se lhe tente
impingir, quer dizer, a qualquer medo falso; apenas o Outro temor que incide a si desde seu

interior mais recondito, como se fora a imagem plastica de uma planta que desafia a natureza e

4 Cf. SOUZA, R. T., Adorno & Kafka — paradoxos do singular; SOUZA, R. T. Metamorfose e Extingdo — sobre
Kafka e a patologia do tempo; SOUZA, R. T., Kafka, a Justica, o Veredicto e a Colonia Penal.
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nasce em uma junta no concreto, é que a assombra definitivamente. Assim como o0 tempo

desconstroi a loucura de quem com ele ndo sabe lidar, o tempo real, erodindo a rigidez desde

suas entranhas — & um de seus constitutivos — desconstroi o delirio da idolatria e de suas razoes.

Trata-se, como toda realidade, de uma questdo de Tempo.

CODA

Existe, em tempo algum, justica, compromisso de justica ou responsabilidade em
geral que tenha de responder por si (por si, vivo) perante outra coisa, em Ultima
instancia, que ndo seja a vida de um ser vivo, quer se entenda, como vida natural ou
como vida do espirito? Certamente. A objecdo parece irrefutavel. Mas o irrefutavel
supBe que essa justica conduza a vida para além da vida presente ou de seu estar-
presente efetivo, de sua efetividade empirica ou ontologica: ndo em diregdo a morte,
mas em dire¢do a uma sobre-vida, a saber, um trago com relagéo ao qual vida e morte
seriam somente tracos e tracos, uma sobrevida cuja possibilidade vem
antecipadamente desajuntar ou desajustar a identidade a si do presente vivo. Espiritos.
E preciso contar com eles. N&o se pode ndo dever, ndo pode ndo contar com eles, que
sdo mais de um: o mais de um.**

Excelente descricdo da temporalidade por Derrida. Vida resgatada de seu conceito pela

sobre-vida, pela sobrevida do singular para além da identidade, do particular para além do geral,

do existente para além de suas explicac@es. O real € a encarnacdo de uma vontade insaciavel de

justica, que permite a sobre-vivéncia (até mesmo em meio ou apesar do insuportavel) nos rastos

do por vir, na responsabilidade que ensina, enfim, a viver. Justica como filosofia primeira. Nos

espiritos que se dao a conhecer, vivem os espiritos dos mortos e dos vivos, inclusive dos que

ainda ndo nasceram; apenas um detalhe os une: a necessidade da justica. A morte e a vida

inclinam-se na direcdo da justica; o humano, dobrando-se em si mesmo, transborda de si

mesmo, na vontade sobrevivente de justica incondicional para com o outro, ou, 0 que da no

mesmo, para com o tempo.
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A besta e 0 soberano. Na pele da loba.

Fernando Freitas Fudo™

Resumo

O artigo aborda o tema da domesticacdo a partir do estudo de Jaques Derrida em seu livro 4 besta e o
Soberano volume I, no qual dedica-se a analisar o papel do lobo como besta, nas fabulas e na
psicanalise. Aqui em especial acrescento a fabula dos Trés Porquinhos. Nessa analise se busca tratar
alguns aspectos que Derrida apresentou como: o disfarce, a semelhanca, a lei, a razdo a devoragdo e as
politicas da animalidade. Coloca-se em relevo a questdo da bestialidade quando ¢ aplicado as diferengas
como os moradores de rua, negros, indigenas, deficientes fisicos, gays, trans.

Palavras-chave: Domesticagdo; Jacques Derrida; A besta e o soberano; lobo; colonialismo.

Abstract

This article addresses the issue of domestication based on the study of Jacques Derrida in his book The
Beast and the Sovereign, volume I, in which he analyzes the role of the wolf as a beast in fables and
psychoanalysis. Here I specifically include the fable of the Three Little Pigs. This analysis seeks to
address some aspects that Derrida presented, such as: disguise, similarity, law, reason, devouring, and
the politics of animality. The issue of bestiality is highlighted when applied to differences such as
homeless people, black people, indigenous people, the physically disabled, gay people, and trans people.

Keywords: Domestication; Jacques Derrida; The Beast and the Sovereign; wolf; colonialism.

Bestas e soberanos, apresentacio.

Jacques Derrida em seus ultimos anos de vida dedicou-se as questdes da soberania e da
animalidade em seus Semindrios sob o titulo 4 besta e o soberano. Esses seminarios foram
reunidos em dois volumes, a saber: A besta e o Soberano I, e A besta e o soberano II (2002-
2003). Interessa aqui sobre maneira essas duas obras para a questdo que venho desenvolvendo
ha varios anos sobre a domesticacdo humana (civilizagdo), e os ditos selvagens; buscando
especificamente implicar a arquitetura também nesse processo. No volume I Derrida trouxe a
figura do lobo, como representante da besta e do fora da lei (outlaw), no volume II Derrida
dedicou-se a analise do livro Robinson Crusoé (1719) de Daniel Defoe, onde o besta era o
canibal Sexta-feira. Nesse segundo, Derrida voltaria a questionar trés famosas teses de
Heidegger, problematicas segundo ele, que tem implicagdes com a animalidade e o ndo
humano, presentes tanto em um como no outro tomo; e amplamente questionadas que sdo: a

pedra ¢ sem mundo (weltlos), o animal é pobre em mundo (weltarm) € o homem ¢ o
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configurador do mundo (wetbilden). Nesses seminarios Derrida fez leituras que apontavam a
um nucleo comum: a historia - especialmente politica do conceito de soberania-, ¢ de um modo
inseparavel a do homem sobre o animal. E que os animais foram excluidos propositadamente
da Historia, pois ndo teriam alma, assim como todos os ditos seres que ndo fossem europeus e
cristdos ndo teriam também alma.

Entretanto a analise minuciosa de Derrida sobre Robinson Crusoé nao se restringiria a
questao da animalidade e da domesticacio do homem sobre o animal, Derrida referenciava
também a domesticagdo do homem sobre os “outros homens”’; em particular o que na época de
Defoe era considerado o “ndo humano”; ou “quase ndo humano”, entre eles: os selvagens ndo
“catequisados”, os antropofagos, em suma: se tratava basicamente dos povos ancestrais da
América do Sul, da Africa e inclusive do Extremo Oriente. Obviamente, que essas ideias
também podem ser estendidas até a atualidade.

Sobretudo, interessa-me também correlacionar esses novos selvagens aos moradores de
ruas, aos mendigos, aos miseraveis; aos loucos, pois o processo de domesticacdo humana nao
sobrevive se nao estiver constantemente criando os novos selvagens, os ditos indomesticaveis,
as novas bestas, aqueles que ndo se adaptam as normas domesticadoras, ndo necessariamente
“o animal” propriamente dito. Isso para poder comparar eternamente um com o outro. E,
sobretudo ainda os constantes ataques ao territorio dos povos originarios da América Latina até
os dias de hoje para explorar os (litio-ferro-fosfato-niquel-cobalto-aluminio), novos minerais
necessarios para a industria tecnologica do século XXI. Obviamente, que retornam temas ja
ultrapassados como racismo, novas formas de escraviddo, novas colonizacdes, € a supremacia
da raga branca, agora em particular a norte-americana e dos judeus sionistas.

Entdo como pode se observar ndo se trata somente de uma simples relagdo entre o
humano como soberano e sua superioridade sobre o animal, o inferior.

E, como veremos com Derrida, esse jogo de antinomias ¢ facilmente invertido, a besta
se torna soberano, € o soberano se torna uma besta, ou o civilizado de pronto se torna um
selvagem. Essas transformacgdes e vestimentas sdo muito variadas e distintas conforme sejam
os personagens desse duplo jogo. Nao somente homem e animal, mas principalmente entre
humanos e ndo humanos. H4 bestas desde o nascimento que se tornam soberanos € viram mais
bestas cruéis, como ¢ o caso do Bolsonaro (bétise) no Brasil; Milei na Argentina, Trump nos
EUA, e o maior genocida desse novo século: Netanyahu. O tema ¢ complexo dada as suas
diversas variagdes que se possam imaginar a partir da realidade dos atores, quigé por isso para
ele 4 besta e o Soberano se tornou uma questao premente, € ja anunciava o escuro porvir dos

espectros retornantes dos nazifascismos. Por isso Derrida talvez tenha se dedicado bastante
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tempo, ao ponto de adentrar-se na questdo mesma da domesticacdo ndo s6 dos animais, mas
dos humanos.

Abordarei nesse ensaio, especificamente o papel do lobo, que aparece na Besta e o
Soberano 1. Derrida ao referir-se a questdo da animalidade, nas fabulas que envolve o lobo
concluiria que: “ndo h4 nada nelas que ndo seja “teo-antropo-zooldgico”.*® Evidentemente que
ele ndo estava se referindo somente as fabulas e sim a préopria historia humana.

A estrutura do artigo, para melhor compreensao se estabelece através da seguinte
sequéncia: uma reflexdo inicial por aquilo que se entende por besta, tentando esmiugar o
espectro que Derrida se utilizou e os possiveis desdobramentos, assim como da palavra. bétise.
Na sequéncia se abordara especificamente o papel do lobo, a besta escolhida e exemplificada.
E aqui encontraremos diversos seres, entidades e fantasmas que o pobre animal encobre sob
sua pele, incluso o que Derrida ndo conseguiria observar: a natureza. Para isso recorro a
ancestralidade do lobo na cultura latina; na sequéncia, entra-se em temas centrais do Semindrio
como da semelhanga (como reconhecer uma besta), do disfarce, da lei e da razao, da devoracao;
todos como categorizagdo do humano e nao humano; finalmente, a titulo de postre: uma
reflex@o sobre o futuro da animalidade (devorar o coragdo da besta).

Em todas essas questdes procurei implicar a arquitetura como dispositivo de
domesticacdo. Em termos de arquitetura € explicito o comprometimento da arquitetura, e € inato
seu atrelamento ao conceito de civilizagdo, civilitas, ainda que a maioria dos arquitetos nao
percebam, ou ndo consigam ou nao queiram relacionar; pois como bem sabemos a profissdo de
arquiteto desde suas origens sempre-sempre esteve atrelado ao soberano. Nos dois livros de
minha autoria A casa de Robinson Crusoé e As casas dos trés porquinhos encontram-se
desenvolvidos esses fundamentos apresentados por Derrida como devoragdo, semelhangas,
despistar, domesticacao, relacionados a arquitetura e a cidade, e ao arquiteto. Nao somente na
fabula dos trés porquinhos, a arquitetura comparece como a number one para expressar o que
seria civiliza¢do, mas também em Robinson Crusoé de Daniel Defoe. De antemao, percebe-se
que a arquitetura parece ser mais domesticadora que os proprios costumes que ela mesmo gera,
abriga e acoberta.

Em suma, tratar-se-a de entrecruzar e destacar o papel da casa, da arquitetura e de sua
organizagdo de vida presente no processo civilizatdrio, que tem seu correspondente na cidade,
€ na arquitetura, na civilitas, como categoriza¢do do humano em contraposicdo ao selvagem e

seu conceito de morar e seus modos de viver; fora, e dentro da cidade também.

4 DERRIDA, J., 4 besta e o Soberano I, p. 32.
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Importante destacar a assinalagdo que Derrida encontrard na significagcdo da palavra
bétise (francés) que tanto pode se referir aos animais, assim como uma bestialidade, uma
“burrice” (em portugués), ou uma “tolice”, ¢ também se utilizard um terceiro sentido de
aburrirse (em espanhol) que quer dizer “entediar-se”, o tédio, tema esse apresentado por
Heidegger. Ainda explorando esse cruzamento entre o portugués e o espanhol pode-se associar
a palavra aburrirse em espanhol, reenviando seu sentido ao burro, em portugués, ao animal, a
besta de carga. E, em portugués “burro” também se refere ao ignorante, ao que nao consegue
aprender o conhecimento, aquele que tem dificuldade em aprender certas coisas. No limite da
significagdo, aquele que tem dificuldade em civilizar-se; nesse caso também se enquadram os
todos anormais, todas as criangas especiais, os loucos e os fora da lei, como bem descreveu
Michel Foucault em seu livro Os anormais.

Em inumeras ocasides ao longo dos seminarios, Derrida destacaria a resisténcia que os
termos franceses “béte” e “bétise” opoem a serem traduzidos, respectivamente, por meio de
uma unica palavra para qualquer outro idioma - inglés, alemao etc. -, € que nds aqui realgamos:
devido, antes de nada, aos numerosos deslocamentos semanticos que esses termos
experimentam (e que, por sua vez, Derrida nao hesita em explorar) de acordo com a situagao
pragmatica correspondente em que sdo usados. Por esta razdo, optei por traduzir estes termos
dependendo do caso, por “besta” (béte) e “estupidez” (bétise) e bestialidade e burrice, e até
tolice.

Por pouco que tenham em comum a besta e o soberano eles coabitam como se referiu
Derrida, vivendo juntos, um portando o outro (¢ragen), um suportando o outro, um o suporte
do outro, se carregam juntos; exatamente como Robson carregaria Sexta-feira por toda a sua
vida mesmo depois de resgatados da ilha. Obviamente Sexta-feira devotou sua vida ao soberano
Robson, somente por ele ter salvado sua vida, e assim passa 0 mesmo com 0s animais (pets)
que adotamos para domesticar, que nos alimentamos desde o nascimento, ou lhe damos
alimento. E, como disse Derrida:

estupidez (bétise) precisamente estaria ligada, a uma privagdo do juizo e da aptiddo
para compreender, ainda que esse juizo e esse entendimento digam respeito a um
sentido que ndo ¢ objeto de conhecimento; como o do Littré que definia la bétise
[burrice] um defeito de inteligéncia e julgamento. Esse uso do atributo “burrice” nao
se esgota nesse conceito de entendimento em sentido amplo. Pode designar também
um modo de ser ético, uma disposigdo social, mesmo implicitamente politica (quando

digo “fulano ¢ burro”, comego, pelo menos virtualmente, a designa-lo como inimigo
de classe ou inimigo politico). (DERRIDA, 2010, p. 204).

Nietzsche em Humano, demasiado humano ja havia apontado para a besta que existe

em noés e de como tentamos separa-la, sufocé-la para nos erguermos em apenas duas pernas
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enquanto humanos. O superanimal — a besta que existe em nos quer ser enganada; a moral ¢
mentira necessaria para nao sermos por ela dilacerados. Sem os erros que se acham nas
suposi¢des da moral, 0 homem teria permanecido animal. Mas assim ele se tomou por algo mais
elevado, impondo-se leis mais severas. Por isso ele tem 6dio aos proximos que sao os préximos
da animalidade: onde se pode explicar o antigo desprezo pelo escravo, como sendo um ndo-
humano, uma coisa (NIETZSCHE, 1986, p. 69).

Derrida na trilha de Nietzsche reforgaria: “a fera ¢ o soberano, a besta ¢ o soberano,

entdo seria anunciado ndo somente um, mas antes de nada: um casal, um dueto, até mesmo um

duelo, e também uma alianga.”*’

Praticamente em toda desconstrugdo de Derrida nunca encontrei a palavra
“domesticagdo”, exceto, na Besta e o Soberano I, nele Derrida curiosamente se refere a
domesticacdo como um “casamento adquirido”, utilizando da metafora da casa como gaiola
para o passaro, servindo-se de uma passagem de Montaigne, o que de fato, ndo deixa de ser
uma posi¢do falocéntrica de Montaigne, relagdo do casamento e da mulher como
aprisionamento, € nao criticada por Derrida.

Talvez ndo haja melhor metafora que essa para representar a cumplicidade e
“dependéncia” entre casa e domesticado. Existe em portugués uma expressdo antiga para
referir-se ao nimero de comodos e compartimentos de uma casa: chamava-se “dependéncias”,
principalmente para referir-se as dependéncias de empregadas. Nessa extensa passagem,

Derrida comenta explicitamente a relagdo da casa e seu ocupante, usando a analogia da gaiola,

a domesticagdo: ¢ como uma gaiola da qual se quer sair quando se esta trancado nela
e na qual quer se trancar quando esta fora (e este ¢ um dos exemplos do que aqui se
permite treinar — educar, domesticar — com aquela domesticacdo de que falavamos ha
pouco, domestica¢do no sentido proprio do termo, uma daquelas convengdes tanto
humanas como animais que submetem um ser vivo a lei da casa ou da familia, ao
oikos e ao domus, a economia doméstica). A conjugalidade, entdo — explica
Montaigne — ¢ como uma jaula da qual se quer sair quando se esta trancado nela ¢ na
qual se quer se trancar quando se esta fora. Montaigne diz: “Ali acontece o que se vé
nas gaiolas: os passaros que estdo fora anseiam por entrar nela; e com a mesma
saudade sai quem esta dentro”. Entdo ele cita Socrates, que diz que, em todo caso, se
ele pega uma mulher ou ndo [e vocé vé que a questdo, a decisdao (casar ou ndo) ¢ do
homem e ndo da mulher: é sobre saber se ele toma uma esposa ou ndo], bem, a esta
questdo do casamento como uma questdo de “tomar uma esposa”, Socrates responde
— ¢ novamente ¢ o duplo vinculo de um passaro em relagdo a gaiola — que ele quer
entrar e sair a0 mesmo tempo; o que quer que vocé€ faca, vocé se arrependera:
“Qualquer uma das duas coisas que vocé fizer”, diz ele, “vocé se arrependera”. O que
significa que o homem, o esposo ou pai, o chefe da familia virtual, o patriarca, o
soberano doméstico sente-se como um passaro preso de antemao pelo duplo vinculo
da domesticag@o: entrar ou sair da casa-gaiola, ndo s6 se arrependera, mas sera
acusado, acusar-se-a mais de uma ofensa capital do que de um acidente: tera apenas
de se arrepender. “Qualquer das duas coisas que alguém faga”, diz [Sdcrates], “ele se

4T DERRIDA, op. cit., p. 55.
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arrependerd”. Agora, logo a seguir, sem mais transicdo, como se simplesmente
prolongasse as palavras de Socrates e a apari¢cao do passaro preso na gaiola pelo duplo
vinculo da gaiola doméstica (e, apesar das aparéncias, a propria gaiola, o dispositivo
“gaiola” ndo ¢ a armadilha, a armadilha ndo ¢ a jaula, a armadilha ¢ o double bind,
aquele double bind, aquela dupla obrigacdo, aquele duplo vinculo da gaiola doméstica
(DERRIDA, 2010, p. 85).

Essa passagem de Derrida ajuda a entender essa ligagao entre a casa € o morador dentro
do campo da domesticacdo. Porém, ironicamente ndo conhe¢o nenhum passaro que queira
retornar a gaiola; quicd os pombos correios que foram domesticados desde o nascimento.
Aquela porta aberta da gaiola, entfo, se traduz em uma boca aberta para devorar, manter dentro
de si seu morador. Nao sei até que ponto esse double bind ¢ valido para essa situagao,
principalmente para os animais. H4 que tomar com reservas tal afirmacao, pois no caso, acaba
justificando boa parte da domesticagio, submissio e escraviddo humana. E vero, que no Brasil,
apos a libertagdo dos escravos alguns permaneceram trabalhando para seus soberanos, mas isso
somente por falta de oportunidade de trabalho e também apods varios anos ndo sabiam fazer
outra coisa a ndo servir seu Dom.

Civilizagao implica domesticagdo; e domesticagdo ndo significa somente trazer para o
dominio do domus, do Dom; significa também coloca-los ao alcance para devora-los a hora que
bem quiser, poder de vida e morte sobre esses corpos, como numa variante outra do canibal,
sem ingestdo e indigestao. Veremos que a domesticacdo nao sobrevive sem canibalismo, pois
foi exatamente para isso que foi criada para facilitar a devoragdao sem ter que se deslocar atras
dos animais. Ainda como bem observou Derrida:

Nosso ponto de vista € que esses dois seres vivos a besta e o soberano tem a ver um
com o outro. Eles tem que ver, que fazer, que poder o que sofrer o um com o outro ou
o um do outro, com relagdo um por parte do outro, que, em certo sentido em seu “ser-
com”, qualquer que seja, se relacionam (questio de relagdo, uma vez mais, de portar-
se, de comportamento), um com o outro, tem necessidade do “um do outro”, inclusive

necessidade de excluir, ignorar, submeter, incluir-se, matar, comé-lo, cacar, de seguir-
se e perseguir. De portar, exportar, deportar-se ou suportar (DERRIDA, 2002, p. 320).

Nessas duas versdes teo-antropo-zooldgica, como diria Derrida, reina também
sutilmente e subliminarmente, o que chamo aqui de a alegoria da producao, do trabalho como
virtude, virilidade (virtuo) e simultaneamente como castigo (¢ripalium). Os homens trabalham,
as bestas, modo geral, ndo trabalham por espontanea vontade, exceto quando estdo submetidas
a vontade do senhor, do amo, do dono. As bestas trabalham para o soberano. Toda essa relacao

entre besta e soberano se vé atravessada pela questdo fundamental do trabalho, como podemos

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



59

observar na fabula dos trés porquinhos, onde o lobo desempenha o papel de carrasco para os
porquinhos Cicero e Heitor que ndo querem trabalhar, somente cantar, tocar e dangar.*®
Um dos temas relevantes que Derrida vai langar mao ¢ de que o civilizado, o soberano
¢ o portador da razdo e da fé. O selvagem, o indigena, o diferente ¢ despossuido de razdo e
também de alma. Para a civilizagdo ocidental “alma e razdo” ¢ a cdpula produtora da
civilizagdo. Mas, que “razao” € essa que esta por tras de cada soberano? Derrida ao comentar
sobre a tese de Rousseau explicava que:
essa razao ¢ “a razdo do mais forte”, e prevalece de fato (o mais forte faz sentido para o mais
fraco, o lobo para o cordeiro); mas e se de fato a razdo do mais forte vence, entdo de direito

a razdo do mais forte ndo é a melhor, ndo deveria, ndo deveria ser a melhor, ele ndo estava

certo; tudo vai girar em torno do eixo semantico da palavra “razdo” na fabula: quando a

fabula diz “a razdo do mais forte é sempre melhor”.*°

Que forte razao € essa? Quao solida € essa “casa da razao” que a fabula do lobo nos trés
porquinhos esta fabulando, quao sélida € essa “casa da razdo” que o lobo mau nao consegue
derrubar com seu poderoso sopro? A “casa da razao” ¢ a casa de material, de pedra e tijolos do
porquinho Pratico, enquanto figuracdo referencial ela ird desempenhar toda uma arquitetonica
da domestica¢do, da escraviddo, da serventia, e paradigma civilizatorio ético e estético.
Analogamente essa “razao” ¢ razdo da casa mais forte, da “Casa Grande”, e da White House.
Que razdo ¢ essa que culminaria também no século passado na ideia de uma ‘“‘arquitetura
racionalista”, se ndo fosse ela tautologicamente o proprio logos civilizatorio, principalmente a
partir do século XVIII em seu principio o mais puro simbolo da razao? Em outras palavras:
trata-se da propria fabulacdo de uma invencdo chamada “razdo” que se materializou na
arquitetura para comprovar sua existéncia. E, existiria mesmo essa “razdo ocidental” se ndo
fosse a arquitetura de pedra ou sélida?

As casas dos trés porquinhos aciona também o papel da razao como sélido elemento da
domesticacdo - razao e civilizagao -, na qual a pedra infelizmente ao longo dos séculos tem
simbolizado o logos, do verbo légo que curiosamente também significa: cristianismo (Pedro).
Por acaso, alguém j& viu dentro da Historia da arquitetura alguma arquitetura de palha ou
mesmo de madeira como uma arquitetura referencial? Um canone? Essa pedra que construiu a
histéria, entdo, ndo ¢ uma pedra qualquer, refiro-me sobretudo as pedras que vieram do
continente europeu para a América, as pedras de Roma, do Vaticano. Nao estou obviamente me

referindo a pedra como tal, mas a ideia da solidez e perpetuacdo, a dita “razdo” eurocéntrica

8 Em As casas dos trés porquinhos apresenta-se a questdo do trabalho e da domesticagdo, principalmente a partir
do século XVIII implicada com o calvinismo, o luteranismo, até a evangelizag@o, capitalismo ¢ comunismo;
fundamentado no trabalho de Max Weber.

4 DERRIDA, J., op. cit., p. 16.
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que fundamentou, cimenta e ladrilha tudo por onde passa. Enquanto a palha, o mundo vegetal,
o organico, o barro, o efémero sempre corresponderam, e até¢ hoje sdo atributos, do selvagem
sem razdo, ou do miseravel com seu barraco de madeira.

E sobre essa pedra que o principio piramidal da soberania se montou sobre os seres e
povos, onde a historia da civilizagdo se ergueu, sem computar o trabalho de vida e morte dos
nao-humanos. Como bem apontou Derrida, e reitero, essas duas leituras do Semindrio apontam
para um nucleo comum: a Historia - especialmente politica do conceito de soberania -, € de um
modo inseparavel a do homem sobre o animal.

Vejamos, a palavra “selvagem”, quer dizer em sua origem somente “aquele que vive na
selva”. Agora, observem como a palavra selvagem adquiriu conotagdes negativas assumindo
sindnimos de: barbaro, monstro, primitivo, indisciplinado, indomavel, rebelde, vandalo, besta,
até mesmo de um assassino. E a histdria da civilizagdo serviu-se até para se referir também as
culturas paleoliticas. Todas associadas ao indomesticavel.

Civilizagdo quer dizer ndo somente essa separagdo linear e pressupostamente
evolucionista do “selvagem ao civilitas”, do macaco ao homem erectus, mas sobretudo essa
profunda e irreparavel fratura que criamos entre natureza e cultura do homem para poder
explora-la; fratura essa basicamente exacerbada pelo cristianismo. Para as mentalidades
fraturadas, esquizos, a natureza tornou-se um eterno objeto, ou um “o que” 14 fora disponivel,
essa tem sido a ilusdo da civilizagdo, quando na realidade estamos irremediavelmente sempre
dentro dela, nao ha um fora, apenas um dentro do dentro, estamos dentro do balaio da existéncia.
Essa divisdo so existe dentro da mente domesticada.

Para os civilizados e sua razdo pratica, os Praticos, essa relagdo desarmonica, bindria
entre o dentro e o fora acaba também por estabelecer um “familiar” e um “nao familiar”, um
dentro do domus (domesticado) e um fora do domus (o ndo domesticado, o selvagem, a besta);
onde o familiar ¢ o civilizado e o ndo familiar ¢ o sinistro selvagem sempre 14 fora pronto para
ataca-lo, devora-lo. Esse mundo selvagem 14 fora ¢ o mundo apresentado por Thomas Hobbes
no Leviatd, algo que o ser humano teme, mas onde diariamente ou eventualmente tem que
atravessa-lo, faz incursdes nessa espécie, agora, de selva de pedra: “a cidade clareira”, uma
clareira que se tornou selva. Para os civilitas esse “fora da cidade” esta povoado de perigos e de
seres estruturalmente e ontologicamente diferentes de nos. Por outro lado, para os indigenas, ou
o homem do campo, a cidade sempre se apresentou como um lugar perigosissimo onde evitam
ir ou se aproximar.

O civilizado e sua clareira ndo vive nem cresce sem desqualificar o ndo civilizado, para

que possa continuar crescendo, enfeiticando e retendo os que chegam, ou os que estdo ali sob
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processo de domesticacdo desde o nascimento. Para Hobbes toda normalidade e familiaridade
dormitava dentro da casa, do lar, dentro das institui¢des do Estado. E toda a anormalidade, o
anomalus, o sem lei, o fora da lei, habita o “l4 fora”, o fora dessa casa familiar. As casas
andmalas: essas outras casas estdo sobretudo na periferia, ou nos paises periféricos. Desde
pequenos nos alimentam com “a ilusdo da casa” como o lugar da seguranca e da felicidade,
entretanto essa segurancga significa paradoxalmente no capitalismo, cada dia mais: isolamento.
A clareira cada dia mais deixa de ser o lugar da liberdade e da iluminagdo como acreditava
Heidegger, ou o lugar da disputa e da fabricagdo de super-homens como propds Peter Sloterdijk
em seu livro Regras para o Parque Humano, para se tornar o lugar mesmo da serviddo e
domesticacdao humana.

A clareira ¢ certamente o lugar da linguagem como afirmara Heidegger, mas ele se
esqueceu de dizer claramente que ali também ¢ o lugar da fabricagdo continua de fabulagdes e
disputas de discursos, e de mentiras, como ja apontava Platdo em A republica, muitos séculos
antes. A critica que Platdo fez as fabulas e aos poetas que a fabricavam implicava uma sele¢ao;
quais as fabulas poderiam ser construidas e quais seriam salutares para a domesticacdo e
modelagem das criangas, ¢ as que nao deveriam ser escritas. Assim, Platdo, o filésofo
escravagista, expunha o processo de domesticagdo necessario para constituir a sua Republica
ideal.

Derrida a respeito do papel da fabula comentaria com precisao:

Como seu nome latino indica, uma fabula ¢ sempre e sobretudo uma narrativa — pois, fari ¢
falar, dizer, celebrar, cantar, prever; ¢ a fabula ¢é antes de tudo uma afirmacdo, uma narrativa
familiar, uma conversa; depois uma histéria mitica, sem conhecimento historico, uma lenda,
as vezes uma pega de teatro. Em todo caso uma ficgdo que pretende nos ensinar algo, uma
ficcdo que supostamente da a conhecer; uma ficcao que supostamente da a conhecer em duplo
sentido: 1) no sentido de “trazer” (portar, reportar) conhecimento ao conhecimento do outro,
informar o outro. 2) no sentido de “dar a saber”, isto €, de dar a impressdo de conhecer, fazer
o efeito de saber, assemelhar-se ao saber ali onde ndo existe necessariamente. Neste Gltimo
caso “faz saber”, da um efeito de sabedoria, mas esse saber é um possivel saber, um falso
saber, um simulacro para saber, uma “mascara de saber”, algo parecido com um disfarce,
uma mascara no rosto. Mas, para isso, ¢ necessaria uma técnica, ¢ necessaria uma retorica,

uma arte do simulacro, um saber-fazer para um fazer saber ali onde ndo ha nada para saber,
ali onde ndo ha saber digno desse nome (DERRIDA, 2010, p. 57-58).

Tratarei agora especificamente sobre a questao do lobo como representacao da Besta,
tal como se serviu Derrida e também aproveito mais uma vez para correlacionar com a fabula
dos trés porquinhos. O lobo nas fabulas adquire um amplo espectro, muitas vezes oculto e de
dificil visualizacdo, para além da mensagem e simbolismo que quer passar. “Lobo” palavra essa

de amplo espectro que na fabula pode representar o comunismo, o carrasco da preguica e do
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ndo trabalho, a diferenga humana, ou como veremos estd sob essa pele de lobo, de loba, a
Natureza, a mae natureza.

Derrida dissertou brilhantemente sobre o lobo, mas infelizmente nio retirou suficiente
a pele do lobo para nos mostrar suas entranhas, o visceral, a origem. Ficou no jogo da besta ser
o soberano e do soberano ser a besta, e de como um passa facilmente de um lado para outro; ou
seja, um no outro, na outra. Fundamental esse mergulho no passado para (des)cobrir algo para
além da questdao da soberania e da bestialidade, e desse duplo jogo proposto que nem sempre
se viabiliza.

O lobo carrega e encarna todo um passado atrelado a questao da religido e dos deuses
da natureza sob sua pele. H4 muito mais coisas que a pele de lobo encobre, e talvez a mais
terrivel hoje que se apresenta ¢ a extragdo da alma do mundo, a extragdao da alma da Natureza,
diabolizada desde o inicio do cristianismo.

A insisténcia de revolver essa ancestralidade do lobo serd justamente para mostrar a
persisténcia dessas divindades ditas pagas, que nos chegam inconscientemente até hoje ainda
que de forma negativa nas fabulas. A primeira proposicao ¢ reafirmar que debaixo da pele de
lobo foram escondidas a propria Natureza e seus Deuses; como evidencia o lobo mau na fabula
e seu poderoso sopro que faz voar tudo, exceto a casa de pedra, a casa da razdo. Infelizmente,
Derrida nao conseguiu adentrar o suficiente para desconstruir a representa¢do desse lobo/loba
até encontrar a physis, ou simplesmente associa-lo ao deus Pan. Vejamos brevemente o que
Derrida deixou ainda a ser descoberto nesse espectro do licantropos, principal personagem da
fabula.>®

Essa apari¢ao do lobo remonta a antiguidade greco-romana quando o lobo ainda era uma
divindade do paganismo; lembrando que paganus somente quer dizer: colonos, gente que vivia
da terra, camponeses, naqueles tempos gente que trabalhava a terra e criava ovelhas e cabras,
gente que cultuava os “deuses da natureza”. Lupercus era um desses deuses. Era o protetor dos
rebanhos e das matilhas de animais selvagens, divinizado na figura do lobo. Simultaneamente,
o promotor da fertilidade entre as ovelhas e também entre as mulheres. Todos os anos, em

quinze de fevereiro, em homenagem a ele os romanos realizavam a Lupercdlia. Lembrando que

%0 Grande parte das informacdes aqui contidas foram pesquisadas na internet, onde se revelou a tese de doutorado
muito elucidativa de Alberta Mildred Franklin, Lupercadlia. Apresentado em Cumprimento Parcial dos Requisitos
para o Grau de Doutor em Filosofia, na Faculdade de Filosofia da Columbia University, New York, 1921. A
estrutura da tese assim se apresenta nos capitulos batizados: Introdugdo. O Cerimonial da Lupercélia. O Lobo-
Deidade na Grécia. A Divindade do Lobo na Italia. O Bode Sagrado na Grécia. O Bode Sagrado na Italia. O céo
como animal sagrado na Grécia. O cdo como animal sagrado na Italia. A Cerimonia de Sangue da Lupercalia. A
tese apresenta uma ampla bibliografia que a suporta, assim como aponta livros para futuras pesquisas:
https://1a800207.us.archive.org/18/items/lupercalia00frangoog/lupercalia00frangoog.pdf. Acesso em: 10 dez.
2023.
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a palavra lobo vem do latim /upus, e do Grego lykos, e esta Ultima daria origem a palavra
licantropia, metamorfose de ser humano em lobo, e licantropus: o lobisomem. Dai os termos
Lupercal, Lupercus e Lupercalia.

No ritual da Lupercdlia, os jovens rapazes das familias mais tradicionais corriam nus
em grande algazarra por Roma vestidos apenas com a pele de bodes, e chicoteando com tiras
destas peles aquelas mulheres que queriam ser abengoadas com a fertilidade.

Na Roma antiga, no lado norte do monte Palatino havia a famosa caverna do Lupercal
cercado por um bosque; foi ali que se estabeleceu o santuario de Lupercus, o deus lobo. Nessa
caverna havia o altar destinado aos sacrificios a Lupercus, sua imagem pintada na parede era
de uma figura humana coberta com uma pele de cabra, assim como de seus sacerdotes: os
Lupercis, que colocavam essas peles de cabra ou ovelhas sobre seus corpos como vestimentas
sagradas.

Foi na caverna do Lupercal que supostamente Romulo e Remo, os lendarios fundadores
de Roma, foram educados e criados por uma loba. Para alguns historiadores o lobo foi
identificado ndo como um deus, mas sim como uma deusa, uma loba, que por sua bondade para
com os bebés foi nomeada deusa Luperca. Marcus Terentius Varro (116 — 27 ac.), considerado
o maior estudioso da Roma Antiga, utilizou a forma feminina do nome, uma prova adicional de
sua antiguidade, pois em muitos casos a divindade feminina era a primitiva, depois ¢ que foi
substituida por seu duplo masculino. Tal consideragcdo fara toda diferenca, como veremos
adiante.

Os romanos identificavam Lupercus também, as vezes, com o deus Pan da mitologia
grega, ndo em seu aspecto animal, mas simplesmente como um deus da natureza. Isso faz todo
o sentido; ele era também o deus dos bosques, dos campos e dos rebanhos na mitologia grega.
Pan ou Fauno também morava em grutas e vagava pelos vales e montanhas cacando e dangando
com as ninfas.

Vamos descobrindo que sob a pele de lobo habitava e habita um deus protetor dos
animais, dos bosques e da natureza. Infelizmente, esses deuses do paganismo foram lentamente
aniquilados e diabolizados pelo cristianismo e pela Igreja Catdlica. Afora essa batalha secular
travada contra esses deuses, eles persistem até hoje. O nome Pan significava “tudo”, e era
considerado simbolo e personificagdo da natureza, mais tarde foi visto como representante de
todos os deuses e do proprio paganismo. Pan ¢é representado com orelhas, chifres e pernas de
bode. Coincidéncia ou ndao, o deus Pan tinha chifres de cabra, sua figura foi deslocada
astutamente pela Igreja Catdlica para representar a figura do demonio, a propria figura do mal,

o sinistro. Todos os deuses animais seriam condenados um a um para justificar a existéncia de
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um unico deus. Ndo serd também mera coincidéncia cronologica que a morte do deus Pan
coincidiria com o nascimento de Jesus, o advento do monoteismo cristdo.

Na época do nascimento de Cristo, sob o Império romano, Plutarco no livro Moralia,
relatara que alguns navegantes que vinham em seu barco observaram que havia cessado o vento,
e de pronto se fez uma profunda calmaria, foi entdo que uma voz longinqua e ressoante pelo
mundo afora ecoara: “O grande Pan morreu”.

Ao buscar as origens do lobo percebe-se a persisténcia do mito do lobo até os dias de
hoje. O lobo, a loba, significava para as culturas pré-gregas, micénicas, ao longo do Egeu, ainda
neoliticas, simplesmente parte da Mae-terra, mais uma deusa da Natureza. Infelizmente por
varios fatores, a loba foi demonizada pelo cristianismo, assim como o deus Pan; de modo geral,
todos da cultura ancestral grega. O que vemos atualmente nao € somente a deusa loba, um deus
lobo, como representagdo do mal, deve-se somar outros animais como, por exemplo: a serpente;
a deusa serpente presente em centenas de culturas ancestrais que passou a designar também o
diabdlico, a trai¢do, a responsavel pela patética expulsdo do paraiso na cosmogonia crista. A
estigmatizagdo realizada pelo cristianismo de que o lobo, a loba, s3o animais diabdlicos persiste
até hoje no mito do lobisomem na literatura e no cinema. Infelizmente ja ndo conseguimos
perceber o que esta encoberto na arquetipica relagdo entre animais e deuses.

O lobo como representante da natureza vai aparecer nitidamente também no conto da
Chapeuzinho Vermelho e seu combatente: o lenhador que arranca a vovozinha ainda viva das
entranhas do lobo. Nao serd mais um acaso justamente o aparecimento da figura do lenhador, o
predador das arvores. Infelizmente o que se oculta nas fabulas s3o os animais como deuses,
simultaneamente as tristes vitimas sacrificiais aos proprios deuses.

Uma tnica pele de lobo ird encobrir no minimo dois personagens na fibula: a natureza
selvagem como vimos e o fantasma do comunismo. Ele ¢ o lado do selvagem, o fantasma da
(des)domesticagdo; e representa o lado politico do comunismo; dependendo como se observa,
na fabula ndo ha cooperagdo s6 competicdo entre os porquinhos. O lobo, a loba, representa de
um lado: a indomavel Natureza e seu terrifico, as catastrofes, as tempestades, no tremor da terra,
as enchentes, os vendavais, a reprodugao e a vida de todos os seres que se manifesta na ventania,
no ar, no sopro; em tudo que faz tremer, e o vento leva. De outro lado, essa ventania do lobo na
fabula representa toda forca de unido de pequenos respiros, suspiros e assopros suficientes para
abalar a soberania dos porcos domesticados. O vento da vida do comum, o sopro dos miseraveis,
a vida nua zoética.

O homem desde entdo ndo seria mais um vivente pertencente a ela, dentro dela,

pertencente a terra; assumiria, entdo, o papel de grande soberano sobre ela, domador da fera
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selvagem; nitidamente uma espécie de revolta ante a aceita¢do de sua fragilidade. Assim, se
apossou da terra, fez dela sua propriedade, retalhou, devorou, comercializou o que nao era seu.
Nao ha, agora, mais nada de sagrado, nenhum deus, espirito que a proteja; deixou de ser
suprema, € passou a ser s6 um lugar, um espago, um “que” sobre a prote¢do de um unico deus
onipotente e transcendente, um deus que ja ndo pertencia mais a Natureza, e que permite que
se faca o que bem entenda sobre ela. Foi assim que o homem se tornara um agraciado pela
natureza sobrenatural do Divino Deus, que ndo mora nesse mundo, nem no cosmos. E a
imanéncia do mundo panteista dava lugar a transcendéncia.

Nos povos origindrios da América Latina, assim como em muitas culturas antigas,
ancestrais nao existe a palavra “natureza”; porque nao existe separagao entre homem e natureza.
A palavra latina natureza, natura (futuro do verbo nascer) tem origem na palavra “natal”, que
queria dizer “tudo aquilo que nasce, nascimento”. Natura ¢ a tradugdo para o latim da palavra
grega physis: a forga que gera, o que surge, brota; algo totalmente desvinculado do que
entendemos hoje como o “separado” do homem. Alguns tedricos alegam que a palavra natureza
tal como entendemos hoje estd atrelada a modernidade; ¢ vero, o conceito de natureza ¢ uma
ideia produzida pelos civilizados a partir da revolucao industrial, mas com sua origem mais
distante nos monoteismos. Faco das belissimas palavras de Derrida a seguir as minhas, como
uma prévia sintese desse capitulo: “a Uinica regra que, por enquanto, penso que podemos nos
impor neste seminario ¢ nao confiar nos limites de oposicdo comumente aceita entre o que ¢
chamado de ‘natureza e cultura’, natureza/lei, physis/nomos, Deus, homem e animal, ou

igualmente em torno de um ‘préprio do homem’, tanto o de nio confiar em nés mesmos.”>!

Anomalias, bestas e monstros

No bestiario da domesticagdo ha muitos animais. Os novos monstros Aumanitas hoje
sdo as “bestas humanas” que vivem ao lado da sujeira, dentro do lixo, s3o os catadores de
residuos, os mendigos em trapos, os sem teto expostos as intempéries como animais, os que
perderam ou nunca tiveram os ditos “habitos familiares”. Incluso nessa alcateia estdo também,
como bem apontou Derrida: os “fora da lei”, os andmalos e os terroristas.

Derrida ao consultar uma tradugao inglesa sobre a expressdao “lobisomem” descobriu
para sua surpresa, “que ‘lobisomem’ traduz-se também por outlaw, fora-da-lei. Um pouco como
‘rogue’: canalha, insocidvel, fora da lei. ‘Vivo como um bandido’, ‘eu vivia como um

verdadeiro lobisom . Portanto, o homem-lobo, o auténtico homem-lobo, o lobisomem ¢
dadeiro lobi em’. Portanto, o homem-lobo, téntico homem-lobo, o lobisomem ¢

51 Op. cit., p. 59.
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como a besta e o soberano, situam-se ‘fora da lei, acima ou distante do regime normal da lei e
do direito’.””*2

O fora da lei esta fora da centralidade do poder; fora da circunscri¢dao da lei; fora da
casa, sem casa € muitas vezes também “fora da casinha”; segundo Derrida ele pode ser tanto
aquele que estd acima de toda a lei, ou aquele que est4 abaixo: um marginal, um mendigo, um
sem teto. Entretanto nunca um soberano esta fora de sua casa e de seu dominio, seu palécio,
ademais ele parece estar sempre acima da lei, e também nunca esta abandonado, apenas isolado;
o abaixo sim, ele ¢ sempre um abandonado, embora ambos parecem conjugar solidao.
Entretanto, esse acima da lei dificilmente € tocado por ela, enquanto o abaixo da lei ¢ facilmente
capturavel por ela. O que esta acima permanece acima, € o que esta abaixo sua tendéncia ¢ de
ir mais abaixo em dire¢ao aos limites da existéncia animal (zo¢). Os lobos mortos de fome,
esqualidos e com o rabo entre as pernas, os sem identidade e papéis na sociedade estdo sim sob
o peso da lei. Eles sdo sempre os primeiros a serem apontados como culpados e sacrificados
pela justica e pela policia; parecem estar fora do alcance da lei, mas na hora necessaria sao os
primeiros a serem culpabilizados, at¢ mesmo por s6 dormirem onde nao devem, como por
exemplo embaixo de uma marquise na rua.

Como se engendram e se criam lobos? Como se transfigura seres humanos em bestas?
Como se produz a lobotomia? Hé4 toda uma biopolitica que atravessa o “corpo-lobo” na fabula
dos trés porquinhos ou em outras fabulas que participa, diria “uma animalizagdo estrutural”,
uma “zoopolitica” que atua e vai se projetar na fabricagdo desses corpos humanos
transformando-os em animal, a besta humana miseravel. Essa animaliza¢do linguistica ndo ¢ o
suficiente para entendermos o porqué deles terem uma vida equivalente ao animal, mil vezes
pior que dos lobinhos (pets) domesticados que vivem dentro da redoma casa.

Zoopolitica ndo s6 se refere a questdo dos animais e da animalidade, mas também de
como transformamos o devir humano em animal. Lobos e lobas despossuidos de casa, comem
0 que catam nas latas de lixo, vivem dos restos do (i)mundo, ndo tendo assisténcia a saude; nao
tendo nada. Abandonados, sem bando, sem alcateia. E essa a besta homem lobotomizada,
desumanizada pelo capitalismo que deve ser diferenciada do animal (bétise) para vermos quais
critérios de diferenciagdo estdo em jogo, em andlise; quando ironicamente se bestializa homens
em animais, e se domestica e deseja-se transformar animais em humanos.

Porém, quando Derrida pensa o soberano que vira besta, ndo esta pensando nesse tipo

de besta, e sim na bestialidade e crueldade caracteristica humana daqueles imbuidos de poder

52 Op. cit., p. 90.
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que se transformam em terriveis tiranos sangrentos. Essa besta sim estard fora de qualquer
circunscrigdo da lei, porque ele se torna a lei, a “lei sou eu”, assim se referiu Trump; e “L Etat,
c'est moi”, Luis XIV.

Sobre a questdo da lei, ainda. E certo como afirmou Derrida, os animais nio cometem
nenhum crime, nenhuma infracdo contra a lei, pois se alega que sdo desprovidos de razdo e
alma. Entretanto, o que dizer quando o homem se torna através de seus gestos e comportamento,
e até fisicamente comparavel a um animal, um lobo que come com as maos sujas, defeca pelas
ruas, cata as sobras de comida nas latas de lixo? Quando um homem se torna uma besta, um
lobo para a vara civilitas? Mesmo considerados “ndo humanos”, bestas, animais, para algumas
coisas, quando capturados pela justi¢a e enjaulados, lhes ¢ devolvido a condicdo humana para
serem julgados e enjaulados. O que faz com que o crime como transgressao da lei seja so
aplicavel ao homem.

Aliés, em A Besta e o Soberano I, Derrida desconstrdi totalmente as posi¢des de Lacan
com relagdo a animalidade: a ideia de animal, o animal mesmo. Em Lacan tudo depende de que
animal ou espécie estamos falando, explica Derrida:

Lacan esta do lado de um certo senso comum, na qual a besta ndo conhecendo a Lei
ndo pode ser livre nem responsavel, nem culpada; ndo pode transgredir uma Lei que

nao conhece, e tampouco ser considerada criminosa. Uma besta animal nunca comete

nenhum crime ou qualquer infragdo contra a lei. O que torna o crime algo proprio do

homem.53

Derrida partindo dessa consideragdo apontaria que, para Lacan, ndo existiria um instinto
fixo e animal no homem: “Certamente ha uma animalidade no homem, mas crime, crueldade e
ferocidade nao dependem do instinto, transcendem a animalidade, implicam ndo apenas uma
‘liberdade’ e uma ‘responsabilidade’, portanto, também uma ‘pecabilidade’.””® Derrida
contestaria um pouco mais Lacan numa extensa passagem, por ndo perceber a existéncia dos

animais mesmos, da qual tomarei somente um breve fragmento:

Primeiro, a distingdo entre o inato e o adquirido, portanto, entre o instinto e, digamos,
tudo o que esta ligado a cultura, a lei, a institui¢do, liberdade, etc. Segundo, dizer que
a crueldade ¢ essencialmente humana porque consiste em fazer sofrer por fazer sofrer
nossos semelhantes passa a ser o0 mesmo que conceder um crédito exorbitante a esse
valor de semelhante. Terceiro, finalmente, se confiarmos na axiomatica ou no bom
senso de Lacan, a partir do momento em que ndo ha crueldade sendo para com o
semelhante, bem, ndo s6 se pode fazer mal, um mal, sem fazer mal ou ser cruel, ndo
s6 com homens que ndo se reconhece nem como verdadeiros homens nem como
verdadeiros irméos (deixo-vos a escolha dos exemplos, ¢ com vocé, e ndo é apenas
sobre o racismo), mas também “para e com” qualquer ser vivo fora da espécie humana
(DERRIDA, 2010, p.139).

53 DERRIDA, J., op. cit., p.132.
5 DERRIDA, J., op. cit., p.134.
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Para Derrida, os critérios que Lacan apregoava lhe permitiriam excluir sutilmente os
miseraveis, os selvagens, os inumanos, assim como toda a crueldade aplicada aos animais. O
que nos leva a outra consequéncia evidente:

[...] ndo s6 nio seria cruel (nem criminoso, nem criminalizdvel, nem culpado) ao fazer
sofrer homens que ndo sdo reconhecidos ou legitimados como tais (o que acontece
todos os dias no mundo); mas também daria o direito infligir os piores sofrimentos
aos “animais” sem jamais serem suspeitos da menor crueldade. Nao haveria a menor
crueldade nos matadouros industriais, nem nos bezerros assustados, tampouco nas

touradas, nem nas dissecagdes, nem nas experiéncias, nem nos treinos, nem nas
domesticagdes, nos circos, etc. Nao preciso insistir mais. (DERRIDA, 2010, p.140).

A soberania produz nao s6 todos os dias corpos humanos bestializados, ela também
precisa produzir soberanos animais, monstros, assassinos, genocidas, isentos de qualquer
culpabilidade, literalmente acima da lei.

Derrida, a cada passo que da, como um lobo, penetra mais na questdo social e
econdmica, e sobretudo politica. “Politica e politicas” porque o que lhe interessa € versar sobre
as politicas da animalidade, ndo somente “para” e “com” os animais, mas também sobre esses
humanos que os civilizados consideram haverem perdido sua civilidade, sua razdo. Esse
miseravel, louco esfarrapado que anda pelas ruas se parece e se julga, algumas vezes, um
soberano solitario em sua animalidade, como nos mostrou Terry Gilliam em seu filme The
Fischer King. Ficamos entdo a pensar, o que seria desse “outro soberano”, o “auténtico” que ja
¢ soberano por heranga, hereditariamente. J4 nasce como futuro soberano. Herdeiro. O que seria
desse soberano ao longo da historia se ndo fosse seus escravos, seus serventes e funcionarios
que lhe alimentam a dignidade e o estomago todos os dias, desde que desperta até ao se deitar?
E essa besta e seus filhotes condenados eternamente a serem bestas para servir o herdeiro e
engordar sua heranca.

E fato hd muito em comum entre eles que lhes conecta com uma certa bestialidade, ao
menos teoricamente. Porém para as bestas miseraveis que o alimenta, trata-se de uma
bestialidade sem soberania. Essas diferentes formas de estar-fora-da-lei podem parecer
heterogéneas entre si, € até mesmo aparentemente heterogéneas a lei, mas parece que Derrida
estd mais interessado no comum entre elas que nas diferengas radicalmente distintas.

Resta que ao compartilhar esse comum “estar-fora-da-lei”, a besta, o criminoso e o
soberano se assemelham de maneira perturbadora; eles exigem e lembram um ao
outro; entre o soberano, o criminoso ¢ a besta, ha uma espécie de cumplicidade

sombria e fascinante, at¢ mesmo uma atracdo mutua inquietante, uma familiaridade
inquietante.

% DERRIDA, J., op. cit., p. 36.
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Esse criminoso muitas vezes ndo ¢ um criminoso, seu Unico crime foi ter “nascido, pobre, negro
e/ou louco”. Um lobo negro.

A experiéncia da lei para Derrida é também a possibilidade de transgredi-la com o crime.
Ao contrario da besta, 0 homem pode obedecer ou ndo a lei, ele € o inico que tem essa liberdade
de transgressdo. Atencao, porque os animais sob processo da domesticagcdo conhecem sim a “lei
de seu dono”. Essa lei comega a existir mesmo sem ser escrita, ela parece constituir-se a partir
da doma, da domesticagdo que se aplica aos seres para que vigore, desde pequeno. E esse
adestramento animal e humano ¢é realizado através do medo, pela puni¢do, sofrimento e dor,
como bem observara Foucault em Vigiar e Punir. Domestica¢do, disciplinaridade e lei estdo de
maos dadas. A civilizacdo ndo conhece outras formas de constituicdo e tudo que nao for
civilizado, logo: ¢ barbarie. Nesse sentido de como se construiu essa domesticagdo sobre os
corpos ha o trabalho excepcional de Norbert Elias: O processo civilizador, em dois volumes.

Voltamos ao tema da loba natureza. H4, entretanto, outra lei muito anterior que aqui
deve ser colocada como prioritaria, € muitas vezes despercebida: a lex que separou homem e
natureza. Que lei € essa, biblica, messianica, punitiva, escrita e reescrita quase como fabula que
culpabilizou as deusas, as mulheres pela expulsdo do Paraiso (Natureza)? Nada mais que um
mito entre milhares de outros mitos, uma mitologia judaico-cristd, uma cosmogonia branca,
uma fabulagcdo onde se assentou toda a ideia de civilizagdo. E de qual “civiliza¢dao” falamos
aqui? Existe uma civilizacdo universal, tnica? Ou esse € o projeto da propria civilizagao?
Civilizagdo quer dizer universalizagdo; basta pensar que esse projeto universalizante comegou
por exemplo, por levar a palavra de Jesus ao mundo, Pedro e pedra.

O que se opde a civilizagdo ¢ somente a barbarie? E se for, em que se constitui essa
barbarie? E como ficam os barbarismos cometidos pela civilizagdo, como bem apontou
Heidegger em Carta sobre o humanismo, apds o holocausto nazista? E possivel apagar a lexis
que separou o homem da natureza, principalmente no tocante as cidades e a arquitetura? Se
existe tal possibilidade, dentro da aparente impossibilidade, através de que formas e agdes ela
poderia ainda nos acolher dentro do “balaio natureza”? Que novas leis teremos que criar, ou
desfazer? Visto que na prépria ideia de lei e de cidade esta contida a ideia de separagao na qual
esta implicada a arquitetura, como bem apontou Hannah Arendt, ao explicar que

[...] para os gregos, as leis, como os muros ao redor da cidade ndo eram produto da

acdo, mas da fabricagdo. Antes que os homens comegassem a agir, era necessario
assegurar um lugar definido e nele erguer uma estrutura dentro da qual se pudessem
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exercer todas as agdes subsequentes: o espaco era a esfera ptblica da polis e a lei era
sua estrutura; legislador e arquiteto pertenciam a mesma categoria.>®

O arquiteto soberano

O homem ¢ o unico que pode se tornar um criminoso, como se referiu Derrida: “a besta
animal pode matar e fazer algo que nos parece errado ou mal, mas nunca saberemos. Nao se
pode trazer a besta perante a lei. [...] Uma besta ndo comete nunca nenhum crime, nenhuma
infragdo contra a lei. O que faz que o crime, como transgressio da lei, seja proprio do homem.”>’
Toda lei foi feita para estabelecer a regra, por consequéncia punir a excecdo; disjuntar,
desmontar e até destruir. E em que se constitui essa exce¢do? Quando se traz o discurso para
um plano mais concreto, por exemplo: o da arquitetura e do urbanismo? Que lei ¢ esta que se
posiciona quase sempre contra a Natureza, reafirmando o carater biblico, que visa soterra-la,
doma-la para os interesses economicos dos porcos soberanos? Entdo, ndo estaria toda lei
estabelecida a partir e simultaneamente da ideia de fundagdo das cidades, do muro, do marco,
da civilidade e portanto da civilizagdo, como nos esclareceu Hannah Arendt? A arquitetura a
partir do momento que se propde civilizatdria-civilizada, e autonoma, desde o século XVIII ja
nao seria ela mesmo um atentado contra a Natureza? Nao estaria nessa arché da arquitetura, da
palavra mesmo, a origem do afastamento da natureza, a origem da lei, e da grande disjun¢ao
entre Natureza e Civilizagdo?

Quando e onde surge a palavra arquitetura e arquiteto? Na Grécia obviamente.
Architékton em grego, do qual distingue: arkhi - por arkhon (arconte), arkhein, o que comanda,
e tem a primeira posi¢do que corresponde ao chefe, ao cap, e o adjetivo fekfon que indica a
constru¢do, o construtor. Cidade e civilizagdo: entidade Unica, a cidade representando
civilizagdo e civilidade; civilizagdo plasmada e fundamentada, petrificada na arquitetura.
Podemos colocar esse modelo de cidade que vivemos e saudamos hoje enquanto cultura e
modernidade perante a lei, e responsabiliza-la pelos crimes e atos cometidos contra a Natureza?
Existe essa possibilidade? Entdo, quem responsabilizamos por tal catdstrofe? Existe a
possibilidade de colocar a civilizagdo ante uma justi¢a universal? Uma civilizagcdo que devera
se autocondenar e afirmar que seu projeto deu errado. Nao se pode trazer um animal, um objeto
ou uma arquitetura perante a lei, mas podemos trazer seus legisladores a todo momento para

responder por seus atos; de igual modo que podemos responsabilizar os donos dos animais e

% ARENDT, Hannah. 4 condicdo humana. 10* ed. Rio de Janeiro. Editora Forense Universitaria, 2007, p- 203.
5" DERRIDA, J., op. cit., p. 132.
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colocé-los ante a lei em alguns casos. Sabemos que as possibilidades de imputacdo sdo minimas,
pois € da natureza da lei, da lei da cidade mesmo opor-se a tudo que nao seja civilizatorio ou ja
civilizado. A cidade se fez lei de pedra.

Pedra da lei. E que lei soberana disse que devemos pavimentar, petrificar a terra toda
para que possamos circular sobre ela, sendo a prdopria lei que constréi o muro, e
simultaneamente ladrilha, especula, recorta o solo, divide em pequenas e grandes porcoes a
terra como se fosse um animal abatido e carneado? Para o civilizado a natureza selvagem
sempre foi sua inimiga, ou no minimo uma amiga que se visita de vez em quando. Comum
escutar quando ha algum cataclismo, uma catdstrofe ambiental como uma enchente, por
exemplo, as pessoas referirem-se que estdo em estado de guerra conta a natureza. Fala-se nas
leis da Natureza, mas sua lei é distinta da lei dos homens. A Natureza é um todo, ¢ ndo faz
diferenciagdo entre homens, grandes homens, ou mesmo uma minuscula bactéria, nao exclui as
bactérias porque sdo tdo importantes quanto os homens, sdo parte de seu “corpo Unico”.

Vejamos outro exemplo da forga da lei levantada por Derrida de “estar perante a lei”.
Algo similar acontece com os Planos Diretores das cidades com suas leis que sdo aplicadas a
aqueles que estdo circunscritos e habitam a cidade formal, digamos: os que estdo ja sob o peso
da legislacdo urbana. Os que a lei consegue atingir, controlar. A periferia, entretanto, esta fora
dessa circunscri¢do para muitas situagdes que se apresentam, escapa na maioria das vezes
dessas normativas e leis, Codigos de Obras; sdo as “arquiteturas fora da lei”, arquiteturas
outlaw, uma rogue architecture, desde o ponto de vista urbanistico. Os técnicos chamam de
“edificagdes irregulares”, ocupam terrenos ilegalmente, utilizam-se de “gatos” de agua e luz, e
a maioria ndo tem registro de propriedade de suas casas. Conforme a cidade vai crescendo e os
mecanismos de controle vao aumentando, as bordas da periferia e seus moradores vao sendo
capturados e engolidos pela forca da lei e pela especulagdo imobilidria, passando a integrar a

cidade formal, e obrigados a pagar seus tributos determinados por lei.

Como reconhecer uma besta

Retornando a questdo da animalidade e da lei, agora desde um ponto de vista distinto: o

da “identidade por semelhanga” apresentada e criticada por Derrida:

Entdo, inicialmente vamos tratar de uma questdo de espécie humana, de forma
humana por mais bizarra que possa ser, mas ainda humana. A lei s6 ndo ¢ valida para
0 “animal-animal”, todos animais exceto os homens. Até mesmo ¢é valida para os
loucos, os “fora de si”, e ai ja é uma questdo de razdo, sem razdo, mesmo assim estao
sob o julgo da lei, dentro da lei; fora de si mas dentro da lei; sempre existindo um
lugar especial para sua conten¢do. (DERRIDA, p. 137)
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Derrida faria mais uma critica contundente a Lacan numa curta e brutal pergunta com
multiplos desdobramentos: “como vocé reconhece uma pessoa semelhante? O “semelhante” ¢
apenas aquilo que tem forma humana ou aquilo que vive?”. Sera humano s6 aquele que tem
cara de humano e habitos civilizados. E se o critério for mesmo a “forma”, a aparéncia como
disse ironicamente Derrida:

[...] e se for a forma de vida humana, quais serfio os critérios para identificar sem
implicar precisamente toda uma cultura especifica, por exemplo, a cultura europeia,

greco-abradmica, em particular cristd, que instala o valor do “préximo” ou “irmao” na
universalidade do mundo, como um grupo de criaturas?°®

Sobretudo, o que responder a quem nao reconheceu e ainda ndo quer reconhecer em
alguns seres distintos seu semelhante? O que responder a quem nao quer reconhecer como
semelhantes os indigenas da América do Sul, os negros da Africa que foram escravizados como
animais, bestializados nas Exposi¢des Universais na Europa, e que seguem pagando
diariamente com suas vidas por reagirem contra as oligarquias e os latifundidrios? O que
responder ao “civilizado” que queima e desmata a floresta? O que responder aos judeus
sionistas com relacdo aos palestinos? A cultura europeia, ao longo de sua histdria, sempre
bestificou os outros seres humanos que nao se assemelhavam a eles, transformaram em animais,
seres sem alma. Para entender, por outro aspecto mais ameno, essa barbdrie chamada
civilizagdo-domesticacdo que eles mesmos exerceram sobre si proprios, criou a ilusao de
estarem num patamar evoluciondrio superior; e quando se defrontaram com esses outros seres
humanos muito diferentes ndo conseguiram reconhecé-los de tdo cegos e obstinados que
estavam de se olharem em seus espelhos. A isto se chamou cultura superior. Nao bastando
levariam esses espelhos pelo mundo afora para ndo perderem sua identidade e enfeitigar os
indigenas.

Um dos principios da domesticagdo ¢ tornar tudo igual, homogeneizar pessoas, cidades,
cultura; encaixotar e deixar tudo quadrado, bem quadradinho. A partir disso, Derrida iria
formular a politica do “outro”, do semelhante e do (des)semelhante, j4 ndo mais o dito “outro
humano”, mas avangando em seus estudos sobre o outro totalmente distinto como os espectros,
animais (“o animal que logo sou”):

[...] o animal enquanto animal, o inconhecivel: diria de forma um tanto eliptica — ¢ o
comego da ética, da Lei, ¢ ndo do humano. Embora haja algo reconhecivel e
semelhante, a ética dorme. Dorme um sono dogmatico. Enquanto permanece humana,

entre os homens a ética continua dogmatica, narcisica e ndo pensa. Nem sequer pensa
0 homem de quem ela tanto idolatra.*®

%8 Op. cit., p. 93.
8 Op. cit., p. 13.
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Devemos essa contribui¢do nefasta das semelhangas em grande parte aos estudos da
Medicina e da Psiquiatria no final do século XIX e inicio do século XX; quando estabeleceram
a teoria dos fenotipos humanos e a teoria dos “Caracteres humanos™ a partir da aparéncia dos
seres humanos, determinando também “o normal e o anormal”, o patoldgico; sobretudo as
diferencas raciais que contribuiriam para o fascismo e o nazismo; como fez o médico e
psiquiatra Cesare Lambroso para identificar os criminosos (O homem delinquente, 1876 ¢ A
Mulher Delinquente, a Prostituta e a Mulher Normal, 1893). Assim, posteriormente nessa
trilha, Ernst Kretschmer® em seu trabalho Constituigdo e cardcter. Digamos que, o pensamento
sobre a aparéncia do corpo através das semelhancas, das fisionomias, e seu comportamento
foram aplicados ndo somente para classificar os corpos humanos em sua aparéncia,
diferenciando e apontando o normal do anormal, mas também serviria para a diferenciagdo das
casas e edificagdes desses humanos ditos civilizados na teoria das tipologias arquitetonicas, que
rejeitam qualquer integragdo com a natureza, e se dizem autdnomas. Uma longa tradi¢do desde
os arquitetos da ilustra¢ao: Boulée, Ledoux e Lequeu, Quatremere de Quincy, Durand, Leonce
Reinaud, e chega até os dias de hoje ainda na academia como referéncia de uma boa e de uma
ma arquitetura.!

Na esfera dos arquitetos se designaria como “tipologias arquitetdnicas”, eu acrescentaria
mais uma palavra: “tipologias arquitetonicas brancas”. Aqui me sirvo do escrito 4 Mitologia
Branca de Derrida, onde o mito da branquidade se estabeleceu a partir da cultura grega; e
chegaria até a filosofia de Heidegger via Holderlin e seu deslumbre poético pela brancura
marmorea grega. Mitologia Branca para Derrida significa o império da razado como portadora
da verdade, a razao branca. E razao tem cor? Sim, como demonstrou Derrida. A cor dessa razao
tem sido branca. A isso Derrida denominou: a “ética dormente” dos semelhantes. Nao ha como

negar, a arquitetura ¢ branca, desde que lhe atribuiram astutamente sua origem aos gregos ela

60 Kretschmer também é conhecido por ter desenvolvido um sistema de classificagdo que pode ser visto como um
dos primeiros expoentes da abordagem constitucional. Sua classificacdo baseava-se em 3 tipos principais de
aspectos corporais: asténico ou leptossomico (magro, pequeno, fraco); atlético (musculoso, 08808
grandes), picnico (gordo, atarracado). Cada um destes tipos estaria associado a certas caracteristicas de
personalidade, e, em formas extremas, de psicopatologia.

61 Esse mesmo principio classificatério se estabeleceu na medicina e psicologia através dos estudos dos fenotipicos
e do carater, no século XIX e inicio do século XX. O inicio de uma trajetdria de autonomia da arquitetura coincide
com o processo de domesticagdo humanista, com o estabelecimento de uma gramatica que se pretende universal,
ou mesmo da linguagem também como objeto autdnomo (formalismo russo). Essa autonomia da arquitetura
significa a retirada do humano e de suas forgas de conexdo com o cosmo ¢ a natureza. De uma domesticagdo néo
s6 dos corpos, mas de uma normatizagdo do espago e da arquitetura para docilizar esses mesmos corpos como
apontou Foucault tdo bem ao se utilizar do conceito de cidade pestilenta ¢ do pandptico de Bentham. Peter
Sloterdijk em Esferas também mostra que fundamentalmente essa mudanca se da a partir de Newton e o espago
do heliocentrismo, o qual também Emil Kaufmann vai reforgar essa ideia em seu livro: De Ledoux a Le Corbusier,
origen y desarrollo de la arquitectura autonoma. Ainda sobre esse tema veja-se Norbert Elias, O processo
Civilizador I e I1.
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passou a constituir historia universal. O historiador Martin Bernal ajudou, entre outros,
pensadores decolonialistas a desconstruir brilhantemente essa questao referencial da Historia
Ocidental, questionando as origens e raizes da cultura grega, e de seus antecedentes como a
egipcia. Esse egipcio na maioria das vezes ndo era branco, e sim Nubio como atestou Cledpatra;
embora no cinema hollywoodiano era branca, se chamava Elizabeth Taylor e tinha olhos azuis.
Nesse profundo e extenso estudo, Martin Bernal demonstraria as diversas influéncias que os
gregos sofreram da cultura, principalmente da Africa, esses estudos estdo apresentados no livro
Atenas Negra.®?

Fala-se de uma ética, portanto, que dormita inevitavelmente hoje na “Grande Casa
Branca” domesticante que todos querem imitar, at¢ mesmo os pobres, pretos e mulatos que
estdo na borda da clareira da cidade civilizada, na selva. E quase tautoldgico dizer “clareira”, a
essas alturas, sem estar subjacente a questdo da clareza, da limpeza, do brilho e da brancura
civilizatoria. Embora o sentido que Heidegger tenha dado a “clareira” advenha da palavra
iluminacao (lichtung) para designar o “acontecimento linguagem”, e ndo necessariamente
portadora direta de algum sentido de brancura. Mas deixo aqui um talvez. Aproveito para
lembrar da pequena abertura-clareira que os povos indigenas ancestrais fazem na floresta para
estabelecer seu aldeamento e/ou um simples rogado para plantagdo; em nenhum dos casos existe
uma supremacia em tal ato.

Estabelecia-se, assim, através do método tipologico as normalidades e anormalidades
arquitetonicas (arquitetura x ndo arquitetura, arquitetura vernacular; arquitetura erudita x
popular); sugerindo que o normal ¢ a cidade figurativa determinada por leis, regrada; ¢ a
anormalidade ¢ a periferia, o anomalo (sem nomos, sem lei), construida muitas vezes fora do
controle dos planejadores. E como casa ndo existe sem gente; a cada casa e bairro um tipo de
gente; essas pessoas que nascem nessa anormalidade da cidade para os moradores da cidade
formal, elas estdo propensas ao crime, aos vicios e as enfermidades. Para eles essa anormalidade
s6 gera mais anormalidade, gera¢do apds geracao. Esse pensamento d4 a pensar também que o
pais de nascimento, a terra em que se nasce € se vive ¢ determinante para a constitui¢do dos

caracteres e estigmas humanos; a origem, o bergo, a filiagdo, matriz, na geracao dessas pessoas

62 Bernal afirmava que a civilizagio classica grega na realidade se originou de culturas da Crescente Fértil (Egito,
Fenicia ¢ Mesopotamia), ao invés de ter surgido do vacuo de forma completamente independente, como
tradicionalmente é colocado pelos historiadores germanicos. Ele chamava esta teoria de “Modelo Antigo
Ampliado”, baseado em historiadores classicos como Herddoto e em suas afirmagdes e reconhecimentos de uma
heranca cultural egipcia e fenicia. Este modelo contrasta com o dito Modelo Ariano (termo que originalmente
significa Iraniano), que coloca os povos falantes de hipotéticas linguas Indo-europeias do norte e as antigas culturas
autoctones gregas como a raiz principal da cultura grega. O ‘Modelo Antigo Ampliado’, Bernal argumentava,
possui raizes na civilizagdo classica enquanto o Modelo Ariano advém do racismo em desenvolvimento nos séculos
XVIII-XIX. Suas teorias sdo contestadas coincidentemente pela antiafricanista e reacionaria Mary Lefkowitz.
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que ndo se assemelham aos civilizados domesticados. Esse foi e continua sendo o principio do
racismo ¢ do fascismo, a teoria das ragas; sutilmente atestada na carteira de identidade, nao
somente com a aparéncia fisiondmica fotografica, também na “filiacido e o lugar de
nascimento”, assim como no passaporte.

Para os higienistas europeus do século XIX, o lugar onde morava a anormalidade
sempre foi o lugar da miséria e da sujeira e das enfermidades; porém, convém sempre recordar
que esses lugares da anormalidade e do abandono foram produzidos exatamente pelo Estado
capitalista com a finalidade de produzir constantemente “mais bestas” para o trabalho industrial.
Se tomarmos esse principio ao pé da letra, nomos e andmalos, e levarmos essa categorizagdo
enquanto conceito chegaremos em Deleuze quando enunciou que o sentido ndo consegue existir
sem o “sem sentido” (nonsense); dai que o soberano ndo vive sem a besta despossuida de
sentido, sem razdo, ¢ ela que o alimenta. Infelizmente, essa “razdo pratica” aniquiladora se
insemina ja desde o nascimento, na copula mesmo, e acaba produzindo exatamente os tipos de
individuos que o Estado quer enquanto biopolitica e necropolitica de corpos. Essa origem ¢ hoje
uma condenagao sobre os individuos que nascem e vivem na periferia, na favela; e ali morrerdo
em sua curta existéncia.

A soberania ndo reconhece como semelhante aquele que habita um casebre de madeira,
0 que mora na vila periférica, na favela ou mesmo na choga de palha indigena.

Infelizmente nossa ideia de casa se d4 pela semelhanga, familiaridade, pela aparéncia: ¢
principalmente na superficie e na forma que esta incrustado o pré-conceito. Iniciando no lugar
onde nascemos ou moramos; ou até por uma simples roupa que trajamos; esse principio €
aplicavel sobretudo entre paises que ndo se assemelham. A dificuldade que temos em aceitar e
reconhecer a casa que nao ¢ semelhante a nossa casa, ¢ a mesma dificuldade de reconhecer o
semelhante que em nada se assemelha a nos.

Vejamos, so6 se tem dever para com o homem e para com o “outro” como outro
homem? E, sobretudo, o que responder a quem ndo reconhece seus semelhantes em
outros homens? Esta pergunta ndo ¢ abstrata, como vocé sabe. Todas as violéncias, e
as mais cruéis ditas humanas foram desencadeados contra seres vivos, sejam bestas
ou homens, injustamente aos homens em particular que se reconhecia a dignidade do
semelhante (e ndo se trata apenas de racismo profundo, de classe social, etc., mas as
vezes de um individuo em particular como tal). Um principio de ética, mais radical de
justica com o mais dessemelhante, com o radicalmente outro, justamente, com o
“monstruosamente outro”, com o outro irreconhecivel. O “irreconhecivel”, diria eu,
de um modo tanto eliptico, ¢ o comeco da ética, da Lei, e ndo do que se julga por
humano. Enquanto haja algo reconhecivel e semelhante, a ética dormita. O

irreconhecivel é o despertar. E o que nos acorda, é a experiéncia mesmo da vigilia
(DERRIDA, 2001-2002, p. 139)

Prossegue Derrida,
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[...] aqui, onde quer que falemos da besta e do soberano, teremos sempre em mente
uma analogia entre duas representagdes comuns (comuns, portanto, problematicas,
suspeitas, que devem ser questionadas) entre aquela espécie de animalidade ou ser
vivo que Rousseau chamava de “besta”, ou a que nds representamos como
bestialidade por um lado, e, por outro a soberania que quase sempre representamos
como humana ou divina, alids antropoteologica. Cultivar essa analogia, decifrar ou
trabalhar o seu territorio ndo significa credencia-la, tampouco simplesmente percorré-
la num s6 sentido (DERRIDA, 2001-2002, p. 33).

A pergunta constante no Seminario da Besta e o Soberano I era: “quem” ¢ o Soberano e
“quem” ¢ a besta, ou melhor: o “que” ¢ a besta? Em outras palavras: objeto ou sujeito, animal

ou humano.

Disfarces

Tanto na fabula da Chapeuzinho Vermelho como nos trés porquinhos, o lobo tem a
capacidade de mentir, enganar. Nelas o lobo ¢ o rei dos disfarces, rapidamente se disfarca até
mesmo em suas vitimas, encarna o personagem que vai devorar ou ja devorou. Ele despista,
engana. Comenta Derrida:

Lacan explica numa importante nota do Seminaire sur La Lettre volée, sobre o uso
original que ele faz aqui da palavra, dépister, ‘dé-pister’ (despistar): ndo como
molestar, bisbilhotar, seguir a pista, a trilha: ao contrario, por assim dizer, confundir a
trilha apagando seus rastros para enganar (DERRIDA, 2001-2002, p. 156).

Nesta nota, diz Derrida:

Lacan invoca simultaneamente o famoso texto de Freud sobre o sentido antindmico
de algumas palavras, primitivas ou ndo que seguem inalteradas. Segundo Lacan, o uso
da palavra dépister, compreende também pister e deé-pister, ou melhor, entre dépister
(tragar ou seguir um rastro) e dé-pister (apagar um rastro e perder voluntariamente o
perseguidor) isso garantird toda a distingdo entre homem e animal para Lacan.

Entretanto, basta que essa distingdo vacile para que toda a axiomatica se encontre
arruinada logo no inicio (DERRIDA, 2001-2002, p. 156).

Derrida apontaria e argumentaria o fato de que os animais sao capazes sim, também de
despistar como fazem os humanos; vide questdo do mimetismo, ou mesmo o apagar de seus
proprios rastros, pistas, trilhas deixadas. E até mesmo seduzir e capturar humanos para sua
serventia; os cdes de estimagdo sdo prova disso. Porém o que Lacan argumentaria ¢ o fato de
um “despiste maior”. Para Lacan o animal sabe fingir, porém o homem, além disso, sabe
enganar, “despistar” (fingir fingindo). Lacan, segundo Derrida, ndo admitia que os animais
fossem capazes também de enganar, seduzir, encantar; assim como 0s passaros que com seus
cantos encantam outros animais, e at¢ mesmo os da propria espécie. Lacan insistia em seu
argumento da mentira tipica humana. A palavra despistar e despistado na lingua espanhola

também apresenta o sentido de distraido, esquecido, esquecimento.

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



€8

Na fabula estamos dentro do pensamento analogico, da palavra “como”, das
transferéncias, dos ndo-sentidos, no reino das comparagdes como no mundo dos sonhos; onde
os animais assumem o papel de pessoas, transferimos pessoas para figuras de certos animais
para poder expressar o sentimento sobre essas pessoas.

A fabula finge, engana. No fundo estd a mentira, talvez a origem da palavra, a primeira
palavra proferida poderia ter sido pronunciada com a intengdo de mentir. A fabula quer nos
fazer acreditar, despistar, que por tras dos disfarces — “o grande baile das peles” - esconde-se a
verdade. A fabula despista, “finge fingindo”, e ¢ o fabulador quem mente e escamoteia, ele a
“inventa”, fabula. E ao repetir-se constantemente vira fabulacao, se agiganta e se torna Historia,
vira verdade, como descreveu Nietzsche. Eis, a “Mentira da Historia”, ou a “Historia da
Mentira”. O proprio conceito de “verdade” ja ¢ falso como observaria Nietzsche, e “foi assim
que o ‘mundo verdadeiro’ acabou se tornando uma fabula” (Wie die ‘wahre Welt’ endlich zur
Fabel wurde)’. O que dizer da Historia da Civilizagdo Ocidental, e/ou das Historias da

Arquitetura e da Cidade, essas que Derrida tanto criticava?

Devorar

Parece que em todas as fabulas que envolvem o lobo sempre aparece a questdo da
devoragdo, mesmo os filmes de lobisomem nao escapam, porém no final ¢ sempre o lobo que
¢ devorado, tem seu ventre aberto grotescamente como na fabula da Chapeuzinho Vermelho
para retirar a pobre vovozinha de dentro de seu estdbmago; ou a caga ao lobisomem com balas
de prata se tornou diversdo no cinema. Na vida real, até pouco tempo atras, outra vitima foi
uma parente sua: a raposa. Ela foi cagada por pura diversao pelos lordes ingleses montados em
seus cavalos, a perseguiam com suas dezenas de cdes adestrados desde pequenos para sentirem
seu cheiro, para caga-las, cerca-las, e ndo estragalharem-na. A caca a raposa, este patético
esporte ou arte como alegavam os lordes somente seria proibida na Inglaterra em 2005 por ferir
os direitos dos animais. Em Portugal até 2018 as raposas podiam ser cacadas entre outubro e
janeiro, inclusive a pauladas e com matilhas de até 50 cdes. Para isso, os portugueses utilizam-
se do eufemismo ““arte cinegética”, a arte de cagar. Varios animais sao considerados cinegéticos.
Triste observar o curioso papel do cachorro, parente do lobo, da raposa, pois ele ¢ capaz de
matar um semelhante seu para proteger seu “dono”, até mesmo por esporte, como observou
Hermann Hesse.

No cruzamento metamorfico de ambas as figuras, a besta e o soberano, ovelhas e lobos,

porcos e lobos, “sentimos assim que esta em curso uma copula ontoldgica profunda e essencial,
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trabalhando nesse casal. E como um acoplamento, uma cépula ontoldgica, onto-zoo-antropo-

teologica-politica: a besta torna-se o soberano que se torna a besta; hd a besta e o soberano

(conjungio), mas também a besta ¢ 0 soberano, o soberano é a besta.”®

Cabe acrescentar que esse cruzamento onto-zoo-antropo-biologico-politico, esta
atravessado também pela casa e seu modo de habitar. Entdo, seria uma copula: arché-onto-zoo-
antropo-biologico-politico. No caso dos porquinhos eles, sem davida, se tornam soberanos
somente gracas a protecdo da casa, representado na figura do primogénito como simbolo da
razdo, da tecnologia, da civilizagdo e da domesticagdo. Derrida brilhantemente trouxe essa
questdo da devoragdo contida na linguagem. A besta animal seria um devorador, uma
devoradora, porém o homem também ¢ um devorador. Lobos podem comer porcos, mas porcos
também podem comer lobos como na ficcdo “Os trés porquinhos” de Halliwell-Phillips.
“Devocao” e voracidade, devorar, vorax, vorator. Como bem discorreu largamente Derrida ao

observar que,

[...] o que esta em jogo € a boca, os dentes, a lingua e a corrida violenta para morder,
devorar, engolir o outro, para leva-lo para dentro de si também, para mata-lo ou
realizar seu duelo. A soberania sera devoradora? E sua forga, seu poder, sua maior
forca, seu poder absoluto, por esséncia, e sempre em ultima instancia, por exemplo,
poder devorador (a boca, os dentes, a lingua, o impeto violento de morder, de engolir,
de engolir o outro, de pega-lo dentro de si, também, para mata-lo ou realizar seu luto)?
Mas aquilo que passa pela devoragdo interiorizante, isto é, pela oralidade, através da
boca, das fauces, dos dentes, da garganta, da glote e da linguagem — que sdo também
os lugares do grito e da fala, da linguagem —, essa mesma coisa também pode habitar
esse outro lugar do rosto ou do rosto que s@o as orelhas, os atributos auriculares, as
formas visiveis, portanto, audiovisuais do que permite ndo so falar, mas também ouvir
e ouvir. “Vovo, que orelhas grandes vocé tem”, diz ela ao lobo. O lugar da devoracdo
¢ também o lugar do portador da voz, ¢ o topos do porta-voz, numa palavra, o lugar
da vociferacdo. Devorando, vociferagdo, eis, no semblante do semblante, no meio do
rosto, mas também no semblante como tropos, eis o semblante do semblante, o voraz
devorador ou a vociferagdo devoradora. O primeiro, a vociferagdo, exterioriza o que
¢ comido ou devorado ou interiorizado; inversamente ou simultaneamente, o outro,
devorando, interioriza o que ¢ exteriorizado ou enunciado. E, quando se trata de
devorar, proferir, comer, falar e, consequentemente, ouvir, obedecer, receber dentro
pelas orelhas, quando se trata da besta e do soberano, deixo-te sonhar com as orelhas
de burro do rei Midas que Apolo infligiu sobre ele porque ele preteriu seu adversario
em um torneio de musica.®*

8 DERRIDA, J., op. cit., p. 37.

84 Op. cit., p. 43. Derrida ndo explica em A Besta e o Soberano I esse episodio do rei Midas; que o adversario de
Apolo era coincidentemente Pan, nosso conhecido deus Pan. Cabe aqui uma pequena digressdo. Nessa disputa
para ver quem era o melhor musico chamaram os deuses para julgar. Entdo, Pan comegou a tocar sua flauta e foi
extremamente aplaudido, sua vitdria parecia evidente. Depois, veio Apolo com sua lira, ao final todos estdo
convictos que Apolo era o vencedor. O rei Midas na época, ja havia sido castigado pelos deuses e ja ndo
transformava tudo em ouro, agora era s6 o maior amigo de Pan, e rejeitou Apolo como vencedor, alegou que o
melhor mussico era Pan. Entdo, Apolo aproximando-se de Midas afirmou que as orelhas de Midas ndo lhe ajudavam
muito a escutar, e assim transformou as orelhas de Midas em orelhas de burro.
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Toda essa devoracao também se expressa no extrativismo colonialista, como nos fez ver
claramente o xama Yanomami Davi Kopenawa, contundentemente numa simples frase: “os
homens brancos se alimentam de terra, comem terra”.

Ha muitas formas de devoracdo, mas para a civilizagdo sedentaria a devoragao se inicia
com o processo de captura dos animais para colocé-los num cercado para sua criacdo. Trazer
para perto para té-los disponivel, “a mao” a qualquer momento para devora-los, quer sejam
plantas ou animais. A qualquer momento para servi-lo com devog¢do. Esse € o principio da

domesticagdo presente na escraviddo e colonizagao.

Fantasma lobo

Se em A besta e o Soberano II o privilégio do terror foi dado ao canibal Sexta-feira; em
A Besta e o Soberano I o escolhido foi o lobo, a loba, um fantasma, um phantasma no sentido
grego do reaparecimento ou no sentido enigmatico da psicanalise. Sexta-feira ¢ um lobo, e o
lobo a sua vez ¢ sempre um retornante devorador; como disse Derrida, “ha apenas um termo,
uma palavra, uma fabula, um lobo lendario que representa outra coisa — outra coisa ou outra
pessoa, a outra que se torna a figura fabulosa do lobo, como substituto ou sucedaneo
metonimico, tanto para anunciar como para disfarcar, e mascarar.”®

Como disse Derrida, essa for¢a fantasmatica do lobo “é tdo mais forte e até mais
soberana, porque o lobo ndo esta 14, o proprio lobo nao esta 14.”°%

Doravante, procurarei aqui referir-me a loba, a grande loba, uma das figuras espectrais
do panico para a civilizagdo desde o ponto de vista da devoragdo. E que em termos de género
faz diferenca para a psicandlise: ser devorado por uma loba do que por um lobo. O canibal
Sexta-feira foi também até pouco tempo atras, assim como todos os indigenas da América do
Sul, essa figura fantasmatica para os colonizadores europeus. Ele representava o terror de ser
devorado vivo, absorvido, metabolizado nas entranhas do outro. E preciso cheirar bem, sentir
o gosto, provar, aprovar-reprovar antes de engolirmos as fabulas e outras ficgdes
constantemente criadas; operando sobre o tema da devoracdo, um exemplo dessa assimilacao

sdo os zumbis, 0s mortos-vivos, também canibais, devoradores de cérebros. Quem sao eles ¢ o

que representam sendao mais um devorador, um diferente, um estranho, um estrangeiro?

% Op. cit., p. 24.
% Op. cit., p. 25.
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E preciso colocar as fabulas, os contos, os filmes, as ficgdes e fantasias sempre em
suspensao e suspense, descasca-las e ver realmente o que escondem, e principalmente o que
estdo inoculando.

Lacan num de seus Semindrios®’, bem antes de Derrida, abordaria o tema do lobo; o
caso de um menino que s6 dizia: “¢ o lobo!, € o lobo!” Esse caso foi relatado nesse seminario
de Lacan por Rosine Lefort, e comentado entre seus participantes. O que se pdde observar,
ficando cada vez mais 6bvio, ¢ que nessa analise foi tomado em conta a questdo do lobo ser
uma loba. Fato esse relevante que ajuda a reafirmar a hipdtese da persisténcia dos deuses, e
principalmente das deusas do paganismo, a persisténcia dos espiritos ou entes da Natureza,
mesmo em sua deturpagao como foi mostrado. Para Lacan, o lobo ¢ sempre outra coisa para
além do animal e de suas particularidades, nesse caso psiquiatrico o lobo era a mae; “a loba”.
Lacan iria refor¢ar também a importancia do papel mitico ancestral do lobo. Lacan estava
interessado no “por que” a loba-lobo produz esse medo ancestral. Nesse caso psiquiatrico,
Lacan, se equivocaria também ao nao relativizar culturalmente e ancestralmente o simbolismo
do lobo. Lacan consideraria o lobo como um animal inalteravel e universal, portador do panico
principalmente entre as criangas, sem entretanto inclusive relativizar a questao das espécies de
lobos. No relato Lacan observou que a figura do lobo era transferido para algumas pessoas, no
caso: o papel da mae. Entretanto, tanto Lacan como Derrida nunca chegaram associar a loba a
“mae natureza”, permanecendo nas questoes freudianas da fase oral, ja muito criticadas.

Os indigenas norte-americanos acreditavam que a observagao atenta dos lobos e de seu
comportamento ajudava a curar o interior das pessoas. O lobo para eles ndo era um animal, uma
besta; era um espirito a imitar, encarnar, o “pensar lobo” tornava-se um caminho de
aprendizagem, sabedoria para superar as dificuldades, aprender com os animais, sentir o pensar
animal dentro de si, a alcateia, para ter a capacidade de seguir adiante coletivamente, apesar das
adversidades. O lobo representava o espirito valente, astuto e prudente da Natureza; isso seria
justamente o condendvel: a relagdo dos indigenas norte-americanos com os lobos, com a
animalidade. Nao por coincidéncia na época do cartoon da Disney, 1930, os lobos cinzentos
em todo o estado de Washington e na maior parte dos Estados Unidos seriam exterminados
pelos colonos. As estruturas tipicas das aldeias Cherokee eram baseadas no modelo da alcateia,
cada aldeia tinha cerca de trinta a cinquenta familias, e essas aldeias faziam parte de um cla

Cherokee maior, como o “Cla dos Lobos” ou o “Cla dos Passaros”. Em 1835, alguns dos

87 LACAN, Jacques. O Semindrio, Livro 1. Os Escritos Técnicos De Freud. 3* ed. Rio de Janeiro: Ed. Jorge
Zahar Editor, 1986.
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Cherokee assinaram um tratado com os Estados Unidos dando todas as terras Cherokee em
troca de terras em Oklahoma por mais de US$ 5 milhdes. A maioria deles ndo queria fazer isso,
mas nao tiveram escolha. E, em 1838, o exército dos EUA for¢ou a nacdo Cherokee a se mudar
de suas casas no sudeste para o estado de Oklahoma. Mais de 4.000 Cherokee morreram nessa
marcha. Hoje essa marcha for¢cada ¢ chamada de “A Trilha das Lagrimas”.

Sintetizando, Derrida fez uma profunda critica ao homem devorador de animais, que
nao quer se reconhecer como tal, e elude-se. Somos soberanos sobre os animais, soberanos que
prendem os animais, cativa, domestica, mata, retalha em minimas partes, assa e tempera para
comé-los. E ainda retira suas peles para vender a alto preco. A esse homem que ¢ uma besta,
tal qual todas as demais bestas, ndo criticamos e seguimos escondendo, dentro de nos, para

manter nossa soberania frente aos outros animais.

No coracao da besta

Derrida e Jean-Luc Nancy buscavam em seus ultimos anos de vida a desconstrugdo do
cristianismo; no livro Le Toucher, Derrida se debrucaria sobre o tocar, o tocar sem tocar, na
desconstrugao dos sentidos, ndao deixando de lado o tocante ao coragdo, tema esse tdo caro a
filosofia e também ao cristianismo na figura metaférica do Sagrado Coracao de Jesus. Haveria
entdo de se pensar e pesar esse coragao como fazia Osiris, e como ficaria hoje essa questao tao
sagrada que ¢ o coracao de cada um, o coragdo como o mais proprio de cada ser, o 6rgao que
ainda simboliza a vida. H4 uma profunda correlagao religiosa e filosofica entre coragdo e alma,
ainda que hoje esse tema esteja superado; temos agora entdo, o coragdo do porco, a alma do
porco, o “espirito de porco” no corpo do outro. J& ndo serd um pleno corpo proprio humano; a
partir dos xenotransplantes habitard algo de animal, de besta, a besta dentro do soberano; ainda
que este seja um animal anormal, geneticamente alterado. Ironicamente justo o animal que foi
escolhido pelos civilizados para representar o lado sujo humano, o animal deplorado e devorado
pelos humanos.

Um enxerto. Um coragdo roubado, retirado a for¢a do pobre animal impotente em
relutar. Isso toca ¢ deve tocar nossos coragdes, ou seremos insensiveis a esse roubo? Nos
regozijaremos um dia a possibilidade de termos um coragdo animal ja reservado para nds? Nao
bastando mitigar nossa fome de viver, agora o pobre porco chega para bombear a vida e abrir o
apetite de vivermos mais e mais um tempinho.

Tanto Derrida como Nancy trouxeram o tema do acolhimento, o hospede e o hospedeiro,

a hostipitalidade, para a questao do coracdo como simbolo do amor e de rejeicdo. O hospede
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que dé seu coragdo para o outro viver, e do outro que aceita esse 6rgao para que possa continuar
existindo. Mas o que dizer quando esse coracao ¢ roubado, arrancado cirurgicamente sem
consentimento e sem sentimento de um animal? O que dizer? Ai entdo chegard o dia em que
alguns humanos ndo poderdo mais dizer “meu coragdo”. A devocao, a devoragdo, o corpo, o
encarnado, o carnat. Segundo o tedlogo Thomas Merton, a Santa Lutgarde (nascida em 1246),
uma mistica cisterciense de Aywieres na Bélgica, foi uma das grandes precursoras da devogao
ao Sagrado Corac¢ao de Jesus. Fontes dizem que Cristo veio em uma visita a Lutgarde
oferecendo a ela qualquer dom de graga que ela desejasse; ela pediu uma melhor compreensao
do latim, para entender melhor a palavra de Deus e cantar o louvor de Deus. Imediatamente,
Cristo atendeu a seu pedido e a mente de Lutgarde foi inundada com as riquezas de salmos,
antifonas, leituras. No entanto, um vazio doloroso persistiu. Ela voltou a Cristo e pediu para
devolver o presente que ele havia lhe dado; e se poderia trocar por outro. — “E pelo que tu
trocarias?”, perguntou Cristo. — “Senhor, disse Lutgarde, eu trocaria por vosso coragdo.” Cristo
entdo se aproximou de Lutgarde e removendo o coragdo dela, substituiu-o pelo dele, ao mesmo
tempo escondendo o coracao dela dentro do peito dele.

Nao hé troca, quando muito um trocadilho. Os médicos ao fazerem o xenotransplante
retiram o coracdo humano falido, jogam na lata dos expurgos, substituindo por um coragido do
porco previamente criado durante anos para enxertar, ironicamente diria Nietzsche, dentro desse
“humano demasiado humano”.

A filésofa Monica Cragnolini, dedicada ha varias décadas na defesa dos animais, a partir
de questdes levantadas por Derrida, nos oferece uma interessante passagem que nos ajuda a
reformar nosso conceito de casa, ampliar nossa casa do pensar, pensando agora a casa dos
“outros”,

[...] a lei do tocar sem tocar exige esse respeito ao outro um tanto “intocavel” (e isso quer
dizer “incalculavel”, imprescindivel, indeterminavel, nao disponivel). Por isso coloca em
xeque todas as consideragdes do animal em termos de “tratamento” (tratamento do animal
para cria, reproducdo, abate, matanga, experimentagdo, etc.) e dos espagos assignados para
tais tratamentos. Zooldgicos, laboratérios, lugares de espetdculo circenses ou de outras
possibilidades de exibi¢do anima (exposigdes, pracas de touros, aquarios, pistas de corridas),
granjas, tambos, matadouros e tantos outros, sdo lugares atribuidos e calculados e disponiveis
para os animais, sempre pensando em termos de numero e sustento para o humano. [...] Uma
religido sem religido que expresse essa forga fragil que cuida e respeita ao outro seu, sem
duvida, a subversdo de nosso modo de ser humano. Porque o modo de ser humano sempre é
pensado em contraposi¢@o ao animal que deve ser dominado, colonizado, utilizado. Pensar o
espagco do animal como ilocalizdvel supde um certo tremor do pensar, tremor esse que
manifesta sua fragilidade ante ao outro. [...] Aos outros animais de uma comunidade porvir

se deve toca-los sem toca-los, na caricia que respeita a fragilidade que ¢ esse outro
(CRAGNOLINI, 2016, p. 152).
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Cragnolini conclui seu artigo brilhantemente, e fago delas as minhas palavras também
para encerrar esse artigo:
Os lugares que colocamos hoje em dia os animais sdo lugares “robinsonianos”, manifestagdes
da soberania do “autos” que quer que o animal esteja sempre em situag@o de disponibilidade
[...] Os animais estdo sempre em espagos de encerramento, estufas, viveiros de criacdo e de
morte, em espacos de cercamento e arquiteturas de contengdo para poder ser observados,
vigiado, tratados, separados de suas familias, exibidos, torturados, esquartejados, divididos,
atados, machucados. As politicas de aprisionamento, contenc¢éo dos animais se fundamentam

na falta de uma “reacdo animal” como caréncia de uma resposta, ¢ o medo de uma reagao
imprevisivel. (CRAGNOLINI, 2016, p. 154)
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Indicios em fotografia — analise em ruinas:
Jacques Derrida, a partir de Résistances e Demeure, Athénes®

Alice Mara Serra®®

Esse texto comeca com um agradecimento a Dirce Solis por esse convite de publicagdo e, na
oportunidade, registra admiracdo por sua paciente dedicagdo a obra de Jacques Derrida e sua divulgacdo
no Brasil.

Em memoria da partida de Derrida em 2004, este ensaio consigna a inestimavel contribui¢do
deste autor para o pensamento contemporaneo e, em especifico, para os percursos de pesquisa e escrita

que pude realizar nos ultimos dezenove anos.

Resumo

Inspirado por elaboragdes de Derrida em Demeure, Athénes: Photographies de Jean-Frangois
Bonhomme (Demorar, Atenas: fotografias de Jean-Frangois Bonhomme, 1996) este texto retoma
inicialmente apontamentos de Derrida em “Résistances” (“Resisténcias”, in: Résistances de la
psychanalyse, 1996) acerca da relac@o entre analise e resisténcia, e coloca em questdo o vinculo entre
singularidade do acontecimento e sua ordenagdo. Este tema sera entdo desdobrado a partir de
consideracdes de Derrida acerca do trabalho fotografico de Jean-Francois Bonhomme, em que se
sobressaem ruinas de Atenas: em torno deste tema o livro Demeure, Athénes possibilita pensar a relagéo
entre fotografia e filosofia, bem como deslocar para a indicialidade das imagens os temas da andlise
infinita e da reflexdo subjetiva. Parte deste texto resulta de minha tradugdo modificada de topicos finais
de meu livro Bildgeschehen (Serra, 2024), dedicados a imagem fotografica e relidos no contexto de
minha pesquisa atual.

Palavras-chave: analise; fotografia; ruina; indicio; Jacques Derrida.

Abstract

Inspired by Derrida's elaborations in Demeure, Athenes: Photographies de Jean-Frangois Bonhomme
(1996), this text initially takes up Derrida's remarks in “Résistances” (in: Résistances de la psychanalyse,
1996) about the relationship between analysis and resistance, and questions the nexus between
singularity of the event and its ordering. This theme will be unfolded, based on Derrida's thoughts on
the photographic work from Jean-Frangois Bonhomme, in which ruins of Athens are highlighted: around
this theme, the book Demeure, Athénes enables us to rethink the relationship between photography and
philosophy, as well as shifting to the indiciality of images the themes of infinite analysis and reflexivity
of the subject. Part of this text results from my modified translation of the final topics of my book
Bildgeschehen (Serra, 2024), which are dedicated to the photographic image and have been reread in
the context of my current research.

Keywords: analysis; photography; ruin; indices; Jacques Derrida.

8 O presente trabalho se integra ao meu projeto de pesquisa realizado com apoio da Fundacdo de Amparo a
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I. Fios que (n4o) se analisam

Penser cette résistance comme restance du reste, ¢ est-a-dire de fagon non simplement
ontologique (ni analytique ni dialectique) car la restance du reste n’est pas
psychanalytique. Et d’abord parce que tout simplement elle n’est pas. Le reste n’est
ou n’este pas.

(Jacques Derrida, Résistances)

Na fabrica de tecelagem fios se entrelacam com outros. Em alguns pontos se formam
nos, muitos tdo imbricados que ndo se consegue desfazé-los. A primeira pessoa avanca na
escrita, sem olhar para trds, sem pretender contar os fios que a cada vez se perpassam formando
algumas vezes pontos mais densos em que se enredam inumeraveis meadas. Mas a outra pessoa
que chega, esta sim, presta-se ao calculo, e conta um a um os fios que, a cada vez, se confluiram
nos tecidos. Ou tenta conta-los. Essa pessoa que chega depois também se apta a distinguir os
pontos menos e os mais complexos, e ainda se permite agrupa-los conforme cores, espessura, e
mesmo segundo a resisténcia. Essa segunda pessoa que chega ndo se tornara teceldo e ndo
conhecera “nenhum segredo” (aucun secret), conforme a observagio introduzida por Derrida.”®
Pois a fabrica prossegue na produgdo indeliberadamente, de certo modo ignorando aquele
aprendiz que conta, analisa, classifica.

Perguntar-se-a se o trabalho da desconstrucdo se identificaria com o daquela primeira
ou o dessa segunda pessoa. Para tematizar essa questao apresentam-se dois passos: um primeiro
elaborado no proprio texto “Résistances”, € um segundo que conduz a Demeure, Athénes.

Quanto ao primeiro, o paragrafo inicial deste topico €, na verdade, uma perlaboragdo de
um fragmento do Fausto de Goethe, traduzido por Derrida em “Résistances”. Este texto
resultou de uma conferéncia pronunciada por Derrida quando de um Coldquio franco-peruano
acerca da nocdo de analise, organizado em 1991 pelo Collége International de Philosophie, nas
Universidades de Strasbourg II e de Toulouse le Mirail. Nessa remissao a Goethe, Derrida teria
se inspirado na conferéncia de Miguel Giusti, que precedera a sua fala no Coloquio. Nas
palavras de Derrida aqui traduzidas e nas quais ele, por sua vez, traduz Goethe, 1é-se assim a
referida passagem:

De fato, a fabrica de pensamentos ¢ como um tear de tecelagem, onde um movimento
do pé agita milhares de fios, onde o calcador sobe e desce sem cessar, onde os fios
deslizam invisiveis, onde milhares de nos se formam de um s6 golpe: o fildsofo entra
em seguida [eis aqui o atraso do filésofo, do tarde-vindouro que analisa a posteriori e

cujos estudantes ndo aprenderao jamais o segredo do tornar-se-teceldo nem, alids, por
defini¢do, e devido a uma alergia essencial, nenhum segredo] ¢ vos demonstra que

70 J. Derrida, 1996, p. 53.
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deve ser assim: o primeiro ¢ isto, o segundo ¢ isso, logo, o terceiro e o quarto aquilo;
e se o primeiro e o segundo ndo existissem, tampouco existiriam o terceiro e o quarto.
Os estudantes de todos os paises estimam firmemente esse raciocinio; entretanto,
nenhum deles tornou-se teceldo.”

Note-se que, comparando-se com o texto de Goethe (aqui citado em nota), na tradugao
acima o trecho entre colchetes foi introduzido por Derrida. Ele ai reforca o atraso do filosofo
em relagcdo ao que se passa e, em especial, a0 que ja transcorreu, ja se teceu na tecelagem. Muito
embora o texto de Goethe apresente a analogia entre a fabrica de pensamentos e a de tecelagem,

por sua vez, na “traducio conveniente”’?

proposta por Derrida assinala-se tanto mais a diferenca
entre ambas. Especialmente o termo alemao hereintreten — que mais aproximadamente se traduz
por entrar, adentrar — ¢ vertido em entre ensuite (“entra em seguida”). Ou seja, essa sua
modificacdo da traducdo permite a Derrida reforcar suas consideragdes entre colchetes
relativamente ao atraso do fildsofo e ao hiato, por assim dizer, entre o método ou certa analitica
peculiar a filosofia e o que transcorre na tecelagem. Em outras palavras, esse segundo ambito
concerniria, em principio, ao plano dos acontecimentos ou dos eventos; € a par disso, 0o que
poderia denominar-se tentativa de analise e reflexdo.

As propostas de distingdo e aproximacao entre esses ambitos teriam se proliferado na
contemporaneidade, no sentido de demarcar o acontecimento em sua imprevisibilidade e
singularidade, por um lado, e a tentativa de seu ordenamento, por outro. Edgar Morin, por
exemplo, no texto “Le retour de I'événement” (“O retorno do acontecimento”, 1972), comeca
por tematizar a oposicdo entre acontecimento (événement) e estrutura: entre a singularidade, a
contingéncia, o acidental, o improvavel etc. do acontecimento, por um lado, e a generalidade,
a regularidade, a repetibilidade etc. da estrutura, por outro. Como proposta de sobrepujar essa

oposi¢ao, Morin vincula acontecimento ao vivido (vécu) e ao carater fenomenal (caractere

phénoménal) de suas ocorréncias, além de buscar justificar o elo entre acontecimento-acidente

"1 Derrida, 1996, p. 52 s. Conforme o texto de Goethe:
“[...] Zwar ist’s mit der Gedankenfabrik

Wie mit einem Weber-Meisterstiick,

Wo ein Tritt tausend Féaden regt,

Die Schifflein heriiber hiniiber schiessen,

Die Faden ungesehen fliessen,

Ein Schlag tausend Verbindungen schlégt.

Der Philosoph, der tritt herein

Und beweist Euch, es musst’so sein:

Das Erst’wir’so, das Zweite so,

Und drum das Dritt’ und Vierte so;

Und wenn das Erst’ und Zweit’ nicht wir,

Das Dritt und Viert’ wéar nimmermehr

Das preisen die Schiiler allerorten,

Sind aber keine Weber geworden.”

(Goethe, J. F. Faust I [1808], Studierzimmerszene. Apud. J. Derrida, “Résistances”, p. 52 s.)
2 Derrida, 1996, p. 53.

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



56

(accident-événement) e estrutura-sistema (systéme-structure).” Isso permitira pensar no cerne
do acontecimento suas proprias regularidades e principios ordenadores. Segundo o autor, essa
vinculacdo ocorreria sempre que a emergéncia de algo é considerada um acontecimento
originario (événement originaire) cuja sobrevivéncia € possibilitada por estruturas
organizacionais, como, por exemplo, apds a emergéncia imprevisivel da vida, a sua preservagao
estrutural ocorreria através da homeostase.’

Partindo de outra oposi¢ao — entre o conceito de acontecimento, que remeteria a uma
“ontologia temporal”, e o conceito de elemento, que se basearia em uma “ontologia espacial” —
Morin procura mostrar que a temporalidade do acontecimento diria respeito tanto a enfoques
evolutivo-genéticos das ciéncias naturais, quanto a direcionamentos das humanidades segundo
paradigmas evolucionistas, mecanicistas e causalistas.”” Como proposta de superar a
insuficiéncia naturalista desse tipo de abordagem e a fim de reverter a “repressdo do
acontecimento” que concerniria especialmente a filosofia analitica, Morin reforca orientagdes
como a dialetizacao da relacdo entre acontecimento e sistema, a inclusao do catastréfico como
“for¢a criadora”, a consideragdo do acidental nas explicagdes sistematicas nos dominios da
antropologia, da sociologia, da etnologia etc.”®

Embora se possa pensar em uma breve aproximag¢ao dessa proposta com o pensamento
e a performance desconstrutiva, no sentido de que nesta o acontecimento ou, mais precisamente,
o evento ¢ considerado a partir de relagdes diferenciais entre singularidade, imprevisibilidade,
iterabilidade das idealidades ¢ estruturacdes minimas, tais ‘“momentos estruturantes” se
diferenciam a cada vez que a textualidade desconstrutiva tem lugar. A luz do quase-conceito de
différance’’, enquanto espagamento-temporalizagio com seus atrasos, interrupgdes,
adiamentos, apagamentos, e segundo seus deslocamentos na obra de Derrida, se tornaria
precario todo sentido de acontecimento como uma ontologia temporal em separado de alguma
ontologia espacial, também porque a radicalidade da différance nao comporta ontologias, sejam
elas formais, sejam elas regionais. Por sua vez, uma solu¢do dialética — embora certa dialética
perpasse o trabalho da desconstrucdo — também ndo poderia ser atribuida ao assim chamado
procedimento desconstrutivo, em especial no que concerne a relagdo com aquilo que, a cada

vez, se permite, em parte, analisar.

8 Morin, 1972, p. 8.
74 Morin, 1972, p. 10.
S Morin 1972, p. 17 s.
6 Morin 1972, p. 18 s.
" Derrida, 1972b.
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Conforme se 1€ em “Résistances”, ¢ por um “amor a palavra resisténcia” que a
b
desconstrugdo resiste a analise, ainda que passe por ela, frequente-a, demore-se naquilo que se

desconstitui:

O que se denomina a “desconstru¢do” obedece inegavelmente a uma exigéncia
analitica, a0 mesmo tempo critica e analitica. Trata-se sempre de desfazer,
dessedimentar, decompor, desconstituir os sedimentos, os artefacta, as
pressuposicdes, as institui¢oes. E a insisténcia sobre o desligamento, a disjungdo ou a
dissociagdo, o ser “out of joint”, teria dito Hamlet, sobre a irredutibilidade da
diferenca, ¢ demasiado macica para que seja necessario insistir nisso. [...]

Mas simultaneamente, a “desconstru¢do” comega somente com uma resisténcia a esse
duplo motivo. Ela radicaliza até, ao mesmo tempo, a axiomatica e a critica da
axiomatica. O que seu trabalho coloca em questdo ¢ ndo apenas a possibilidade, mas
o desejo ou o fantasma de uma retomada do originario, o desejo ou o fantasma de
sempre reassimilar o simples, qualquer que seja ele.”®

Nesse duplo movimento — mais propriamente double bind — sobrepdem-se a cada vez
em diferentes pesos o impulso critico-analitico implicando decompor, dissociar, dessedimentar,
e a par disso, a impossibilidade de retornar ao simples e ao originario, como se a desconstrugao
coubesse um trabalho interminavel em relacdo ao sentido, aos textos, as instituigoes ¢
dispositivos. Em meio ao que se presta a andlise, resistem certos pontos, por assim dizer, nodais,
enquanto ao redor deles a intensidade e o peso das conexdes e desligamentos suscitam a
abertura de vias apenas parcialmente exploradas. Em “Résistances” Derrida refere-se, nesse
sentido, remontando a Freud, ao umbigo como cicatriz de um nd que resiste a analise: “o lugar
mesmo onde a andlise deve parar, o lugar que deve ser deixado na obscuridade (man muss im
Dunkel lassen). E esse lugar serd um n6 ou um tecido emaranhado, brevemente, uma sintese
inanalisavel.”’”® O desejo do sonho surgiria “no ponto mais denso desse entrelagamento
(Geflecht)”, onde o lugar de origem do desejo consistiria no limite da anélise. Mas, em alusdo
a Hegel, como enunciado na epigrafe da abertura de Margens da Filosofia, o limite € posto,
mas é também o que se transcende.®® Transcende desbordando-se, ja que os pontos de sutura
sdo simultaneamente de fissura, sem impedir que algo ultrapasse o que se teria delimitado, tal

como o champignon fora do micélio®.

8 Derrida, 1996, p. 41 s., tradu¢do minha.

9 Derrida, 1996, p. 28 s., traducio minha. Nas palavras de Freud, em Traumdeutung (Interpretacio dos sonhos,
1900): “In den bestgedeuteten Traumen mufl man oft eine Stelle im Dunkel lassen, weil man bei der Deutung
merkt, da3 dort ein Knduel von Traumgedanken anhebt, der sich nicht entwirren will, aber auch zum Trauminhalt
keine weiteren Beitrdge geliefert hat. Dies ist dann der Nabel des Traums die Stelle, an der er dem Unerkannten
aufsitzt.” (Freud, 1982, p. 503).

80 «[...] une limite est (eine Grenze ist) et la limite n’est aussi bien qu’une limite relevée (aufgehobene); la limite a
un au-dela avec lequel toutefois elle se tient en rapport (in Beziehung steht), vers lequel elle doit étre transgressée,
mais ou une telle limite ressurgit, qui n’en est pas une. [...]” (Derrida, 1972).

8 Derrida, 1996, p. 28.
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Seguindo tais analogias — da tecelagem, do umbigo, do micélio —, a andlise concerniria
ao ordenamento dos fios, suas conexdes, sua sequéncia temporal, sua coeréncia loégica, mas
todas essas modalidades nao coincidiriam estritamente com o que tem lugar a cada vez em
textualidades, restando algum ‘“segredo” ou “nd” para além ou aquém das conexdes e
entrelacamentos entre os fios — ou a partir deles. Tanto hd uma diferenga espagante-
temporalizante que adia ou antecipa as conexdes, quanto ha, no cerne da fenomenalidade, algo
que se retrai sem ser apenas um aspecto ainda nao visivel, passivel de presentificar-se.

Para a desconstrugdo, a relagdo entre imprevisibilidade do evento (évenement) e
tentativa de ordenacdo através de procedimentos analiticos e reflexivos resistiria a tentativas,
por assim dizer, “conciliadoras”.®? Mas isso ndo implica que a desconstrugdo descarte
possibilidades “diferenciadoras”. Como sera explorado a seguir, certas vias se apresentam nesse
sentido mais afeitas ao que a desconstru¢cdo busca preservar como resisténcia do rastro ou
“restancia do resto” — como citado na epigrafe deste topico. Isso se deixara acompanhar aqui
através de um desdobramento peculiar a obra de Derrida, concernente as condi¢des de

(im)possibilidade de anélise a partir de um arquivo fotografico peculiar.

I1. Ruinas em fotografia: indicios

Jamais, et non seulement dans les allées du Céramique, au milieu de ses stéles
funéraires, qu’on voit l’intégralité ou un détail, jamais aucune de ses photographies
n’évite de signifier la mort. Mais sans la dire. Chacune en tout cas rappelle la mort
accomplie, la mort promise ou menagante, a la monumentalité sépulcrale, a la
mémoire dans la figure de la ruine.

(Jacques Derrida, Demeure, Athénes)

Em Demeure, Athenes, Derrida toca os temas da analise e da reflexdo tanto menos a
partir da subjetividade stricto sensu e tanto mais em meio a dispositivos técnicos € no contexto
de duas elaboragdes oniricas: uma que remonta a Sdcrates, € outra que ocorre via um acervo
fotografico. Como se apontard na sequéncia, a (im)possibilidade de analise, nesse contexto, se
deixa pensar em via de mao dupla, a partir daquilo que o filésofo e o fotografo compartilhariam:
a pretensdo de certa resisténcia nos respectivos processos de captar e refletir a luz. Enquanto
suplementos diferenciadores, sombra, ruina e indicialidade em fotografia passam ao primeiro

plano.

82 Cf. Derrida, 2001.
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Publicado pela primeira vez em 1996 em edig¢do bilingue, Demeure, Athenes teria
resultado de uma viagem de Derrida a Grécia, conforme o autor, seguindo os passos do
fotografo Jean-Frangois Bonhomme que lhe teria presenteado com uma série de fotografias de
Atenas: Derrida as teria portado em sua viagem, enquanto tais imagens, por sua vez, portariam
o luto.

“Nous nous devons a la mort”: essa frase emblematica que se traduziria como “Noés nos
devemos a morte” atravessa toda a escrita do livro. Nos, seguidores supostos, estariamos de
luto. Alguém partiu, tal como havia sido previsto, nem mais cedo nem mais tarde, mas
exatamente um dia ap6s o sonho premonitério de Sdcrates, retomado no livro. O que esse
episddio, tdo distante de nosso tempo e tdo préximo da aurora da filosofia ocidental, teria a ver
com o “dispositivo moderno” da fotografia?

Né&o se sabe jamais quando a teoria termina. E, no entanto, histéria do olho, Sécrates
pretende sabé-lo, quando a teoria finda, gragas a um sonho, mais precisamente pelo
saber que provinha de um ver, o ver de uma visao (¢vorviov) que veio visita-lo, em
plena noite, no decurso de um sonho. Um sonho em preto e branco que nos esperava.

Ele nos esperar4 ainda. E no momento desta presuncdo que eu sonhei fotografé-lo,
quando Sdcrates fala e pretende ter previsto o instante de sua morte.®

Como uma espécie de elaboragao do luto, seguindo os passos do fotografo em Atenas,
mais propriamente um arquivo fotografico desse percurso, Derrida escreve o pequeno livro de
forma serial — “Cliché I, “Cliché II” etc. — uma disposi¢ao fragmentéria que remonta a série

de imagens iterada na escrita.

[...] essa serialidade porta o luto. Ela porta o luto devido & sua estrutura discreta
(interrupgdo, separagdo, repeticdo, sobrevivéncia), ela porta o luto de si mesma, para
além das coisas da morte que formam seu tema, se o quisermos, ou o conteido das

imagens.®*

O luto ¢ portado, inicialmente, pelos passos do fotdégrafo em torno do que resta de
antigos monumentos, suas ruinas, mas ele também remanesce e se prolifera através das coisas
e fragmentos de coisas que ecoam um desuso, um fora de uso em relagdo ao que outrora se
dispunham.

Numa das imagens mais marcantes para a escrita de Derrida, a vigésima quinta da série,
intitulada “Prés de la rue des Vents”, a mulher de costas para o fotografo estd absorta na

contemplagio de ruinas figuradas em uma pintura.® Essa imagem dentro de uma imagem faz

8 Derrida, 2009, p. 35, tradugfio minha.
8 Derrida, 2009, p. 10, tradugio minha.
8 Cf. Derrida, 2009, p. 43s.
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lembrar a pintura “Arquiduque Leopold Wilhelm em sua Galeria em Bruxelas” (1647-1651),
de David Teniers, o Jovem, descrita por Husserl e depois por Derrida, onde se esquiva uma
distin¢do entre o mundo das imagens ¢ o chamado mundo perceptivo fora da galeria; a este tdo
somente se remete a partir de imagens dentro da imagem: cada uma se faz rastros remissivos a
outros, visiveis ou ndo no interior da galeria.®® Por sua vez, com a vigésima quinta fotografia
de Demeure, Athenes, reinscrita na série remissiva aos cliques fotograficos, Derrida desloca
mais marcadamente da perspectiva do sujeito a contemplagdo da imagem, pois também o sujeito
se torna um momento dentre da série metonimica de fotografias.

Areferencialidade ¢ assim deslocada, inibida, coibida a refletir-se a partir de um arquivo
fotografico naquilo que este também des-arquiva.8” A passante que contempla a ruina, pontua
Derrida, estaria nessa situacao dentro da imagem e diante da imagem da imagem: “o pintor
partiu, o fotégrafo permanece invisivel, e a expectadora, de costas, parece a0 mesmo tempo
olhar e contemplar e se deixar apreender no espetaculo.”® Como se o sujeito restante — a
passante — fosse retirada da condi¢do de estar diante do objeto ou “diante da imagem” —
parafraseando Georges Didi-Huberman —, para tornar-se ela também um momento de uma
indicialidade que ao mesmo tempo vincula e dispersa, antecipa e adia o que se permitiria, tao
somente, supor. Aquilo que se contempla — a ruina em imagem dentro de outra imagem —
remanesce deslocado de contexto, sua pré-historia se faz uma remissdo demasiado vaga em
relagdo ao ja sido.

Enquanto para Georg Simmel, em Die Ruine (A ruina, 1911), a decadéncia de um
edificio ou monumento confere & ruina um “caracter passado” indissollvel, ou mais
precisamente, uma “forma presente do passado”®®, na qual “um novo todo, uma unidade
carateristica se tornou™®, para Derrida, a ruina pode n3o resultar de uma totalidade passada
supostamente havida, e tampouco se deixa apreender como uma nova totalidade. Onde Simmel
leria a apropriagdo do passado por meio da ruina — “com este pedago (Stiick) que temos nas
maos, assenhoreamo-nos espiritualmente de toda a duragio temporal desde o seu surgimento™®:
— para Derrida, a ruina instaura, antes, uma des-apropriacdo do visivel.

Como também se elabora em Mémoires d’aveugle: L’autoportrait et autres

ruines (Memorias de cego: O auto-retrato e outras ruinas, 1990), todo desenho €, em certa

8 Cf. Derrida, 1967, p. 116 s.

87 Cf. Derrida, 1995.

8 Derrida, 2009, p. 44, tradugio minha.
8 Simmel, 1993, p. 129.

% Simmel, 1993, p. 125.

1 Simmel, 1993, p. 129, tradugdo minha.
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medida, cego, todo autorretrato é assombrado pela ruina da visada e pelo retraimento do traco
(retrait du trait): impossibilidade do olhar, do olhar perceptivo, de reter na imagem, grafia do
visivel, o que, aparentemente em simultaneo, se contempla ou se visa enquanto um desenho se
inscreve.? Essa situagio se exacerba em Demeure, Athénes, ja que ruinas se tornam tema no
interior de uma serialidade metonimica de imagens e, ao mesmo tempo, condicdo de
impossibilidade de acesso aos respectivos originais. Por sua vez, a reflexdo e a escrita se fazem
depender do que desponta de uma ou outra remissdo a partir das imagens. Nessa condi¢do
Derrida elabora um sentido de reflexividade diverso daquele habitual de reflexdo que, na
filosofia ocidental, geralmente se funda na consciéncia. Conforme o seu comentario acerca da
nonagésima imagem da série:
Encontro aqui de um Fotdgrafo na Acropole. Ele parece dormir, sonhar talvez, a
menos que ele ndo seja morto sob um golpe de sol, a cabega inclinada sobre o peito.
Ele ¢ talvez o autor deste livro. Ele teria fotografado a si mesmo. Em pleno sol, eis o
helidégrafo, um chapéu sobre a cabeca, mas ainda demasiado exposto, pois o guarda-
sol ou o refletor, atras dele, ndo mais se encontra acima de sua cabeca, protegendo tao
somente, assim parece, outras imagens fotograficas, [que] ja [s@o] algumas
reprodugdes, sem duvida. Vocé percebe um outro aparelho, bem pequeno, atras dele.
E diante dele, sobre um tripé délfico, um aparelho de uma outra era o olha (regarde),
a menos que ele ndo olhe alhures, talvez munido de um dispositivo-atraso (dispositif-

retard). O autofotografo (autophotographe) dispds em redor de si, como se ele os
tivesse salvo sobre sua arca, um exemplar de cada espécie de coisa [...].%

Ao reforcar a condi¢ao desse fotografo a meia sombra de um guarda-sol em Atenas,
Derrida introduz uma espécie de outro ator nesse cenario, mas que € a0 mesmo tempo o
primeiro, a quem denomina “autofotégrafo”. Este teria disposto ao redor de si “um exemplar
de cada espécie de coisa” e “teria acreditado dividir a physis ou o kosmos, o mundo e neste o
mundo da cultura”: tudo isso se disporia em seu “arquivo fotografico”.** Observe-se que tanto
o prefixo auto-(fotografo) quanto a ideia de disposi¢ao pareceriam afirmar a centralidade de um
sujeito em seu poder de (auto-)ordenacdo, bem como no manuseio daquilo que se lhe
encontraria disponivel, como se vorhanden — dado a mao. No entanto, ha um contraste entre
aquele que, tendo captado a luz (em foto-grafia), retira-se a sombra, e aquele que, espécie de
heteronimo do primeiro, esforca-se, a partir de um exemplar de cada espécie, em apresentar a
cada vez “o exemplar” que portaria o trago distintivo de cada ambito ou regido Ontica. Dir-se-a
justamente Ontica, pois Derrida precisa que ndo se trata de uma andlise que dissesse respeito a

distingdes ontologicas da fenomenologia transcendental nem aos existenciais de Ser e tempo.®

9 Derrida, 1990. Cf. o detalhamento e¢ os desdobramentos deste tema nos topicos 4.4 a 5.4 de meu livro
Bildgeschehen (Serra, 2024).

9 Derrida, 2009, p. 35 s., tradu¢do minha.

% Derrida, 2009, p. 36.

% Derrida, 2009, p. 36.
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Um andlogo esfor¢o analitico em relagdo ao motivo apresentado em ‘“Résistances”
habita esse “autofotografo” que, tento percorrido por entre as ruinas de Atenas e tendo salvo do
desgaste um exemplar de cada “coisa”, os ordenaria em diferentes dominios. Todavia, ele o
faria em sonho, segundo Derrida, enquanto dormita a meia-sombra de um sol a pino em Atenas.
O que se faria “disponivel” ¢, antes, parte de um arquivo fotografico que se encontra atras do
fotégrafo, ndo diretamente dado a sua visao, mas de algum modo 14, compondo o cendrio do
que também ¢ uma imagem fotografica. Imagens de ruinas e ruina da imagem icOnica que
suporia uma apresentacdo do referente e uma centralidade do sujeito da perspectiva. Em
desconstru¢do desta, o ponto do olhar de onde se suporia originar a imagem ndo apenas ¢
instaurado retroativamente a partir de um dispositivo, como ja o experimento de Filippo
Brunelleschi, em 1402, deixava antecipar®, mas nesse caso, além disso, os olhos estdo
fechados.

Tratar-se-ia, ainda assim, de um esfor¢o de analise em principio infinito, de partida
separavel em oito ambitos, o que Derrida formaliza como “8 + n outras coisas”, assim
ordenados, conforme a serialidade reiterada no texto: a coisa mineral; a coisa vegetal; a coisa
divina; a coisa animal; a coisa humana; a coisa técnica; o ambito da reflexdo; o ambito da
reflexdo sobre a reflexao.

Interessante notar que o primeiro nivel (a coisa mineral) ¢ o mais amplo e a ele remetem
os demais, sendo definivel como: “a materialidade sem vida, ruina ou ndo, com ou sem
inscri¢do: todas as fotos pertencem por algum trago a essa primeira classe”.%” Em Demeure,
Athenes, essa suposta origem da série ja equivale ao proprio ambito da imagem fotografica, 14
onde a série, sem acesso a um referente ou a uma arché originaria, comega pela reprodugdo e
ndo se constitui sendo pelo carater remissivo do rastro.% Os outros &mbitos ou espécies assim
se permitem delimitar e analisar apenas dentro desse acervo de fotografias e suas remissoes,
por exemplo, a “coisa animal”, passivel de diferenciar-se em “viventes” e “mortos” e ainda em
subdivisdes como: “viventes em liberdade” (“natural” ou doméstica”), “viventes em cativeiro”

etc. Essa “taxonomia” nao seria isenta de um carater “fantasmatico” ou “mimético”, elaborada

% Conforme detalhado por Hubert Damisch (2012) em L ‘origine de la perspective (1987) e relido por mim (Serra,
2024) a partir da “aperspectiva da inscri¢do do trago” elaborada por Derrida em Memorias de cego. Esta se permitiu
pensar (Serra, 2024) em remissao e contraste com outros autores (Damisch, Lacan, Sartre, Freud, Bernet) que
efetuaram a seus modos deslocamentos da visibilidade perspectiva e da pulsdo escopica através da estruturagdo do
olhar (regard) de outrem.

9 Derrida, 2009, p. 36 s., tradu¢do minha.

% Semelhante desconstrugdo da origem de uma série de imagens foi apresentada por Derrida (1978). Cf. Serra,
2024, topico 4.3.
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a partir de momentos ou detalhes que atuam como fragmentos metonimicos de generalidades e
singularidades inacessiveis enquanto tais.

Por sua vez, acerca do ambito “a coisa técnica” Derrida ressalta a inseparabilidade entre
instrumentos ou aparelhos fora de uso e o afeto do fotdégrafo que os retira, de certo modo, do
esquecimento. “Essa afei¢do do fotdgrafo por esses utensilios ou esses signos desafetados nao
¢ também um afeto do atraso, do atraso sem retorno?” — pergunta-se o autor.”® Essa afei¢do,
enquanto “atraso sem retorno”, ndo seria uma simples nostalgia resultante do distanciamento
ou perda de algum enraizamento mais originario. As imagens de fotogramas e sonogramas em
desuso fariam, antes, ressoar e reinscrever na Atenas antiga e contemporanea ruinas da técnica
moderna, que atuam simultaneamente como fetiches, mercadorias desativadas da circulagao
econdmica. Deslocadas no presente, como memoria de um investimento — econdmico-afetivo
— que teria tido lugar, elas se reinscreveriam, as que se revelaram, enquanto ecos ou afonia
espectral projetada ou “refletida” pela luz.*®

Disso se segue que o sétimo e oitavo ambitos da série, justamente concernentes a
“reflexdo ”, se refratem a costumeira reflexao filosofica de carater subjetivo. Acerca desse tema,
Merleau-Ponty, por exemplo, assinalava ndo haver uma oposi¢do entre, por um lado, a
consciéncia reflexiva que descreve, analisa, ordena etc. e, por outro, aquilo a que ela se volta,
que assim se denominaria o irrefletido. Em suas palavras:

Nao ¢, pois, o irrefletido que contesta a reflexdo, é a propria reflexdo que se contesta,
pois seu esforco de retomada, de possessdo, de interiorizacdo ou de imanéncia

somente tem sentido, por defini¢do, em relagdo a um termo ja dado, e que se retira em
sua transcendéncia sob o olhar mesmo que vai procura-lo ali.10!

Na concep¢do de Merleau-Ponty, a fenomenologia a partir de Husserl nao ignoraria a
relagdo entre sujeito e objeto, mas a ultrapassaria, tornando-a derivada, o que implica uma
reelabora¢do do sentido de reflexdo, ndo mais situada apenas na subjetividade. Conforme o
autor: “a reflexdo ndo nos instala em um meio fechado e transparente, [...] ela ndo nos faz passar,
pelo menos imediatamente, do “objetivo” ao “subjetivo”, [...] antes, ela tem por fungdo desvelar
uma terceira dimensdo onde essa distingdo torna-se problematica.”'% Ji na atitude natural,
segundo Merleau-Ponty, estariamos em relacao a uma reflexdo que se realiza nas coisas (dans
les choses), enquanto que, na radicalizagdo efetuada pela reducao, Husserl deslocaria o ambito

do em si ou do assim chamado “irrefletido”: este deixaria de se opor ao &mbito da reflexdo,

9 Derrida, 2009, p. 40, tradugiio minha.

190 Derrida, 2009, p. 40; 42.

101 Merleau-Ponty, 1960, p. 263, tradugio minha.
102 Merleau-Ponty, 1960, p. 264, tradugiio minha.
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embora também ndo coincida plenamente com esta, na medida em que conteria “sinteses que
residem aquém de toda tese”1%, Tais sinteses aquém das teses diriam respeito ao que ainda nio
se singularizou enquanto fenomeno e que pode ou ndo se incorporar a reflexividade da
consciéncia.

Ja em Demeure, Athénes, ocorreria um passo diferenciador em relagdo a essa condicao,
pois tudo o que se torna passivel de andlise ¢ refletido e diferido, antes, pelo procedimento
fotografico. A andlise e a classificagdo vém a ser, assim, “reflexdes sobre a reflexdo”
(fotografica) ou ainda uma espécie de “representagdo metonimica” com base em “fantasmas de
simulacros ou simulacros de fantasmas”'®. E como se tais reflexdes pudessem sendo
propriamente independer de uma consciéncia reflexiva, em todo caso adid-la, torna-la
condicionada a mediagdes indiciais e dispositivos técnicos previamente diferenciados em
circunstancias, além de antecipadamente filtrados por outrem: uma perspectiva suposta € um
manuseio prévio com respectivos cortes e reenquadramentos.

Estaria ele [o fotografo] ja assombrado pela ruina estratificada de todas as memorias
atenienses que ele teria desejado apreender em vista (prendre en vue), neste dia, hoje,

sob este sol, mas para todos os dias [fous les jours] e para sempre [toujours]? Ou bem,
pelo que se passa, um belo dia, entre a técnica fotografica e a luz do dia?%®

Sujeito e objeto ou sujeito e sujeito refletido restantes, residuais e metonimicos, ambos
estdo como que aprisionados nos procedimentos de producdo, revelagdo, arquivacdo de
imagens, momentos de um dispositivo técnico, reprodutivo, mas também condicdo mesma
dessa cadeia de reflexividades. Nada nessa cadeia coincide com o agora especular, em que
objeto e sua imagem se dariam em simultaneo. Mas cada reflexao sobre a reflexdo adia e espaca
a imediatez, ndo se desdobra sendo de modo remissivo a mais de um momento ocorrido e
pretensamente apreendidos enquanto tais no instantdneo fotografico. “Pretensamente”, pois o
famoso “noema da fotografia” afirmado por Roland Barthes — ou seja, cada fotografia pde
indubitavelmente um agora passado no qual quem fotografa esteve diante de uma realidade

inica que se conserva na imagem®

— ¢ tornado, a partir de Derrida, uma “suposi¢ao”
proveniente de vindouros/as expectadores/as da imagem. Ao ressaltar que o fotdgrafo partiu e
que lhe assombra uma “ruina estratificada de todas as memorias atenienses”, Derrida reforga o

sentido de escrita da luz como escrita da sombra (photo-skya-graphia): indicagdo em atraso a

103 Merleau-Ponty, 1960, p. 266.

104 Derrida 2009, p. 43.

105 Derrida 2009, p. 57, tradugio minha.
106 Barthes, 1980.
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partir de um negativo, interrup¢do da correspondéncia e da continuidade presumidas entre
sujeito, imagem e referente.

O desejo proprio da filosofia seria, ao contrario, a “destrui¢io do atraso”?’, a
coincidéncia entre a reflexdo e o refletido, preferencialmente sem a mediacéo técnica ou, mais
propriamente, sem nenhuma mediacdo. Todavia, na condicdo irremedidvel de um aprés-coup
(a posteriori) que ndo apenas sucede ao evento, mas 0 habita desde sua pretensa origem
perceptiva e ocular, é nessa condicdo que Derrida alude a filosofia, justamente, escreve a
sombra da filosofia ocidental. Pois é no intercurso entre seguir os passos do fotdgrafo — Jean-
Francois Bonhomme — como acesso indireto ao que resta da Atenas classica, ao que dela se
deslocou e nela se sedimentou da modernidade, é nesse intercurso que Derrida retoma o tema
mencionado no inicio deste topico acerca de uma divida e um luto em relagdo ao filosofo,
Sdcrates.

E a morte de Socrates, em suma, que néo cessa de velar sobre nés, a cultura da morte
ou o culto do luto, a maneira como esse pobre Sdcrates, entre 0 veredito e a passagem
das velas ao largo do cabo Sunido, acreditou, ndo se salvando, salvar-se e salvar em

si proprio, no mesmo instante, a filosofia, toda essa musica, “a mais elevada”,
enquanto, eu persisto em crer, a filosofia poderia ter uma outra chance.*®

Essa ambivaléncia Derrida também a tematiza em outro ensaio que aborda a questao do
que acontece quando o sujeito sai de cena.'®® O sujeito filosofico e o sujeito para a filosofia sdo
subentendidos neste texto. Em Demeure, Athenes, Socrates e o fotografo sdo os sujeitos que
supostamente se retiraram. Apds essa partida restaria um acesso a verdade cujo testemunho
escapa ao discurso vivo e proferido, retrai-se a percep¢ao ocular, remanesce lacunar na escrita.
A morte de Sécrates e o luto a ela vinculado coloca em questdo a sobrevivéncia da Atenas
classica — sujeita a um desaparecimento crescente e também a alguma permanéncia ou demora
(demeure). Significaria essa condi¢@o o fim da filosofia, como Heidegger tematiza em um texto

homé&nimo!*°

, ou a sua retirada antecipada, tal como a décima primeira fotografia de Demeure,
Atheénes a anunciaria para a fotografia analdgica?

Nessa fotografia, intitulada “Le Parthénon”, comentada especialmente no “Cliché XII”,
o fotdgrafo agora se torna um observador ausente ou apenas suposto em relagdo ao que aparece
na imagem: poderia ter-se retirado para a sombra sob o guarda-sol e refletor, como na nona

fotografia da série, mas, nesta de numero onze, ele teria saido de cena. Como se desconfiado da

promessa de refletir a luz, o fotégrafo outrora fotogratado, agora, ainda mais 8 margem, se torna

197 Derrida, 2009, p. 47.

198 Derrida, 2009, p. 53, tradugdio minha.
109 Derrida, 1992.

110 Heidegger, 2000.
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ao mesmo tempo o sujeito implicito a0 que se aponta na imagem, precisamente onde a sua
aparicao ¢ presumida e o seu ter-estado-ai s6 pode ser suposto (supposé). No horizonte de fundo
dessa fotografia, vislumbra-se o Partenon, o que dele restou, (suas) ruinas. O aparelho sobre o
tripé porta o luto antecipadamente inscrito nas fotografias, e uma espera das relevagdes do que
ainda se encontra em negativo. A possivel reprodutibilidade técnica dos fotogramas em
miniatura e a revelagao possivel de outros que perduram em negativo remanescem justamente
enquanto possibilidades.
Na escrita do “livro de epitafios” — como Derrida também alude a Demeure, Atheénes —
a questdo do paradeiro de Atenas ou das suas ruinas e, nisso, da filosofia herdada da Grécia,
entrecruza-se com a questdo acerca da temporalidade, das instancias e origem do evento
fotografico. Este ultimo seria objeto — segundo Derrida — de uma reflexao renovada sobre o
tempo e o ser. “Mas o ser e o tempo na era da fotografia™:
Pois eu ja tinha pressentido, através destas fotografias, uma meditagdo paciente e
caminhante, uma meditacdo que, tomando seu tempo, dava-se assim o tempo de uma
démarche lenta por Atenas (quinze anos!), o passo de uma meditagao sobre o ser € o

tempo, o ser-e-o-tempo em sua tradi¢cdo grega, certamente, desde o excerto do Sofista,
na abertura de Ser e tempo. Mas o ser e o tempo na era da fotografia. ™!

O arquivo de fotografias fotografado ou (des)arquivado na décima primeira imagem de
Demeure, Athénes encerra uma promessa oculta, de partida irrealizavel, acerca da coincidéncia
de momentos (Augenblicke) do tempo, como se o sentido de a posteriori da revelagao
fotografica pudesse ser contraido. A fotografia digital pareceria cumprir essa promessa, ao
mesmo tempo em que o espacamento € a temporizagcdo parecem desaparecer. Nesse cenario
atual, o fotdégrafo que partiu também pareceria desaparecer. Essa expressao “parecer”, aqui
repetida, ndo se poderia sem mais rasurar, precisamente em seu sentido coloquialmente
pejorativo, como algo que escapa a verdade. Essa partida precede-nos e “nds nos devemos a
morte”: um enigma acerca do qual os “Clichés” de Derrida em Demeure, Athénes nao nos
fornecem uma resposta; antes, reinscrevem iteradamente num ou noutro fragmento essa
condigao:

[...] o primeiro “nds”, o “sujeito”, viria depois do segundo (objeto reflexivo, objeto
tomado em vista e que se pde a nos olhar (regarder) desde ali, tal um objeto
“fotografado”). Ele sé se constituiria como “sujeito” apds ter refletido o “segundo”
“nds” constituido, ele, em “objeto” devido (dii): nds somos “devidos” (moratoria,

prazo, por em demora), aparecemos a nds mesmos, relacionamo-nos conosco,
tomamo-nos em vista como um devido (un dit), apreendidos nessa divida ou dever

11 Derrida, 2009, p. 20, tradugdio minha.
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que nos precede ou nos institui, uma divida que nos contrai antes mesmo de a termos
contraido.'*?

Preso a uma divida — e a uma heranga — contraida antes (“n6s nos devemos a morte™), o
suposto primeiro sujeito (que se reconheceria reflexivamente enquanto tal) segue o segundo,
aquele que vem antes e deixa ao suposto primeiro a luz arquivada em negativo, na qual também
o sujeito se inscreve. O suposto primeiro sujeito torna-se o segundo (objeto refletido): a
reflexividade que lhe permitiria reconhecer-se enquanto tal ndo se faz sendo a partir do que se
inscreveu antes € pode ou ndo ser revelado. Essa ambivaléncia j4 assinalava Derrida em duas
acepcdes do verbo étre (ser) conjugado na primeira pessoa do singular: sou e sigo (suis).!** Mas
agora o sujeito ¢ também o que se retira a sombra da imagem revelada, e as margens da aurora
grega da filosofia, de sua phoné e de seu logos. Como se os caminhos percorridos outrora
estivessem parcialmente bloqueados, em certos momentos interrompidos, inacessiveis, em
negativo, resta ao sujeito deter-se nos vestigios, nas imagens das ruinas restantes, nas inscri¢oes,
em reflexos e retragcdes. No retrair-se da percepgao, no alargar-se da reflexividade, teria lugar o
que passa pela analise, enquanto antecipadamente se revela, se arruina, por vezes se apaga — do

ponto de vista do olhar —, ainda que ndo completamente enquanto rastro.
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A estranha lingua que me habita

Marcelo José Derzi Moraes'*

Resumo

Esse texto aborda a questdo da lingua no contexto colonial, etnocéntrico e logocéntrico em que quase
sempre esta inserida. A partir de Derrida e da desconstrug¢do, vamos pensar o transbordamento da lingua
para além da lingua falada e escrita. Pensando uma lingua enquanto uma escritura, esse texto tensiona e
liberta a lingua da clausura do /ogos eurocéntrico, permitindo que sua estranheza se manifeste como sua
forga e poténcia a partir de uma escritura-outrem.

Palavras-chave: Desconstrucdo; lingua; colonialidade; escritura.

Résumé

Ce texte aborde la question du langue dans le contexte colonial, ethnocentrique et logocentrique dans
lequel il s'insére presque toujours. Basé sur Derrida et de la déconstruction, nous réfléchirons au
débordement du langue au-dela du langue parlé et écrit. Pensant la langue comme une écriture, ce texte
tend et libere la langue de cloture du logos eurocentrique, permettant a son étrangeté de se manifester
comme sa force et sa puissance d’aprés de 1’écriture-autre.

Mots clés: Déconstruction; langue; colonialité; écriture.

As “pessoas deslocadas”, os
exilados, os deportados, os
expulsos, os desenraizados,

os nomades, tém em comum dois
suspiros, duas nostalgias: seus
mortos e sua lingua.

Jacques Derrida

Hegel diz que Edipo é o primeiro homem. Nio se trata exatamente do primeiro homem
vivo, mas, a primeira ideia de homem universalizada. Partindo dessa ideia, podemos, entdo,
perguntar: haveria algo anterior ao homem? Visto que esse homem, Edipo, que ir4 se projetar
para todo o por vir do Ocidente, se revela no seu encontro com a Esfinge; sim, existe algo ou
alguém antes do homem. Assim, percebe-se que algo, ou alguém, ou mesmo alguma coisa
colocou uma questio para Edipo. Quem colocou a questdo? A esfinge. Um ser-humano? Nio.
Um monstro, um hibrido, um ser que mistura dois reinos, o reino animal e o reino humano,
corpo de ledo e cabega de humano. Diante disso, essa esfinge, esse monstro, esse hibrido, que
carrega dois reinos animais, também seria anterior ao proprio animal, ja que ela carrega o devir-

animal, além do devir-homem. Sendo assim, o monstro, esse ser estranho, seria anterior ao

'"* Doutor em Filosofia pelo PPGFIL da UERJ. Professor adjunto da Faculdade de Formagdo de Professores da
UERIJ e Professor permanente do Programa de Pdés-Graduacdo em Bioética, Etica Aplicada e Saude Coletiva —
UERJ/FIOCRUZ/UFF/UFRJ. Coordenador do Grupo de Estudos Negritudes e Transgressdes Epistémicas — Gente
— CNPq.
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homem e ao animal. Ora, essa dualidade de reinos, na Esfinge, pode ser compreendida de uma
forma em que, possuindo a cabe¢a de humano, a Esfinge fala e pensa como humano, mas, tendo
o corpo de ledo, ela age de forma violenta e instintiva. Nesse sentido, a Esfinge ¢ monstruosa
ndo apenas por ser um ser hibrido, metade humano e metade animal, mas, porque seu lado
animal ndo seria possuidor de uma racionalidade e de uma discursividade. Dessa forma, a
Esfinge se compromete por seu lado animal. Mas, uma coisa € certa, na origem, ¢ 0 monstro.
Um monstro que fala, mas fala qual lingua? Qual ¢ a lingua do monstro? A fala de um monstro
sempre ird chamar aten¢do por ser uma fala estranha, tenebrosa, cavernosa. Assim, percebemos
no dilema colocado pelo filésofo Adriano Negris, pode o animal falar? Sabemos que Aristoteles
diferenciou o humano do animal pela fala, pela linguagem, pelo /ogos. Essa linguagem sempre
se confundiu com a sua propria racionalidade. Nesse sentido, vale a pena lembrar que
traduzimos /logos tanto para linguagem quanto para razdo. Essas, por sua vez, seriam
exclusividade do homem. Pela mitologia grega, o monstro hibrido sé falou por possuir um lado
humano. Porém, sua lingua ¢ escritural, uma escritura-outrem, que sendo cavernosa, vindo de
longe, das margens, do subterraneo, ecoa na sua estranheza sua monstruosidade. Lembrando
que, desde o Fedro de Platdao, sabemos que a escritura sempre seduz, nos conduz as margens,
aos limites da pdlis. Nesse sentido, a escritura-outrem sempre ird nos seduzir e desviar dos
caminhos retos. E ¢ no momento do desvio, ao chegar nos limites conduzidos pela escritura-
outrem, que o homem encontra o animal, o monstro, o diferente, o outro. Assim, ¢ preciso
pensar uma escritural animal.

O monstro, a monstruosidade de uma escritura-outrem ¢ a propria arque. Arque
enquanto origem, arque enquanto comando, mas, também, arque enquanto fundamento, uma
vez que ¢ a Esfinge, o monstro, uma criatura que coloca a questao sobre e para o humano. E ¢
a Esfinge a primeira a falar, falando uma fala espectral, monstruosa, estranha. O humano, entao,
¢ aquele que vem depois do monstro. O monstro, assim, ¢ aquele que coloca uma questdo, a
questio que desafia o homem a dizer quem ele é, o que ele ¢. Diante da questdio, Edipo precisa
responder, porque, se ndo responder, ¢ devorado pelo monstro. Ora, esse, talvez, seja um dos
primeiros momentos fundacionais de maior orgulho que o homem branco europeu moderno
inventou para si mesmo: o desafio diante de um enigma para se dizer quem €, e a superacao
daquilo que ndo ¢ humano.

Nesse cenario de perguntas e de respostas, algo ¢ fundamental no jogo dos enigmas da
fundacao do Ocidente, a saber, uma suposta crenca de que a lingua dara a resposta a questao
colocada por uma outra lingua. A lingua e a decifracao sdo os elementos fundamentais da base

para a origem do homem ocidental. Pois, pela lingua, se chega a verdade. Acredita-se que, entre
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Edipo e a Esfinge, um acordo de entendimento foi possivel pela lingua; e, pela lingua, Edipo se
inventa e se coloca como superior a Esfinge, a0 monstro: Edipo vence a Esfinge. Porém, nunca
se perguntou sobre um possivel ruido na fala ou na escuta, tanto por parte de Edipo quanto por
parte da Esfinge. Mas, uma coisa ¢ certa, nessa cena fundadora do Ocidente, escolheu-se por
dar fé, por acreditar que, entre o humano e o monstro, um acordo foi firmado, e se firmou pela
lingua. Era possivel confiar nesse acordo. Todavia, ndo descartamos que, nesse didlogo entre
Edipo e a Esfinge, um estranho eco ecoou se repetindo e se langando ao por vir. Esse eco se
repetiu, excluindo e recalcando qualquer lingua de seres diferentes, estranhos ao modelo
universal ocidental. Qualquer lingua falada, diferente de quem contava a historia da vitodria, foi
tratada como cavernosa, como ruidos, uma lingua espectral.

Uma lingua estranha, um estranho e sua lingua sao sempre familiares. As estranhezas
familiares nunca s3o tdo desconhecidas. Quando se pressupde o dominio € o conhecimento da
lingua de outrem, passa-se ao processo de imposi¢do de uma lingua dominante, um processo
colonial. De carater espectral, a lingua sempre ronda de tempos e tempos. Assim, no debate
colonial, uma lingua dominante acaba por excluir e rebaixar a lingua do colonizado. A lingua
que falamos é sempre uma lingua estranha. E a lingua do colonizador. Mas, qual seria entdo
minha lingua, ja que toda e qualquer lingua sempre me coloniza? Nao temos como escapar. Ao
nos langarmos no mundo, uma lingua nos coloca diante do mundo. Somos refém dela, e o que
nos resta ¢, no minimo, jogar com ela, pois alguém sempre quer me colonizar com sua lingua.
Diante disso, atentos a violéncia da lingua, Roland Barthes a acusara de fascista, ndo apenas
por muitas das vezes nos impedir de falar, mas por nos fazer falar o que ela quer. Assim,
acreditamos que uma escritura-outrem ¢ uma possivel rota de fuga para desestabilizar e deslocar
estruturas fixas e hierarquicas que rebaixam outras escrituras e impdem uma lingua dominante
dentro de uma logica de poder.

Desde a Gramatologia e A escritura e a diferenca, passando pela Farmdcia de Platao
até O monolinguismo do outro, Derrida nos lembra que € preciso pensarmos outras escrituras,
tanto na fala oral quanto na escrita. E preciso pensar uma escritura-outrem ou outra lingua, uma
lingua enquanto escritura, uma lingua como phdrmakon. Além disso, tanto a lingua quanto a
escritura, a lingua enquanto escritura, carregam em sua légica a ideia de parasita, portanto, de
colonizac¢do. Dessa maneira, a mesma lingua que coloniza ¢ a lingua que permite descolonizar.
J& que a lingua € habitacdo, habitar a lingua ou ser habitado por ela pressupde uma certa logica
do intruso, da ordem daquilo que me coloniza, que me habita. Assim, o que fazer com essa
lingua? Como produzir uma escritura, uma lingua que resista a uma certa violéncia colonial?

Como produzir uma lingua ou uma escritura que liberte e que ndo colonize?
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Todo discurso de colonialidade dos povos nao-europeus, ndo-ocidentais, passou pela
negacao da razdo e da linguagem. O filésofo Rafael Haddock-Lobo nos lembra que, desde 4
gramatologia, Derrida estd apontando para um certo etnocentrismo da linguagem e para a
desconstru¢do de uma colonialidade. Sabemos que, por meio da técnica, do discurso da técnica,
da técnica enquanto discurso, a Europa colonizou as sociedades ditas sem historia, sem escrita,
sem estado, sem pensamento, sem alma, sem logos, sem luz. A negacdo de tudo isso ¢ um
epistemicidio, diz Mogobe Ramose. Em Brutalismo, Mbembe aponta que o homem ocidental
via na linguagem o seu mais alto grau de elevagdo, a mais notavel realizacdo humana. Vale a
pena lembrar que Heidegger quando diz que a linguagem ¢ a morada do ser, estd colocando em
jogo a valorizacdo da linguagem e sua importancia. Nesse sentido, o homem ocidental
necessitava garantir essa grande realiza¢do. Assim, foi preciso um pacto entre a linguagem e a
técnica, uma vez que a linguagem produziria a verdade. Desse modo, a técnica foi entendida
como aquilo que possibilita fazer, realizar, pensar linguagem como ferramenta, um instrumento
que possibilitaria a evolucdo e o desenvolvimento das sociedades ocidentais. A juncdo dessas
duas, a linguagem e a técnica, tinha como tnica fung¢ao revelar a verdade. Essa era a promessa
que a técnica langava ao porvir. Nesse contexto colonial, qualquer tipo de linguagem falada ou
escrita que ndo passasse pelo crivo da técnica, seria menor, secundaria, sem valor.

Nessa logica do estranho, da estranheza, surge a estrangeiridade de uma lingua estranha
que chega de forma cavernosa, horripilante aos ouvidos. Toda lingua ¢ outrem, toda escritura ¢
outrem. Nao quero ver essa lingua chegar, mas ela chega, e me ocupa, me habita, me torno
refém da minha lingua e da lingua do outro. O que fazer ao escutar essa lingua estranha, esse
estranho que chega? Em Margens da Filosofia, Derrida aposta em timpanizar a filosofia,
promovendo o que podemos chamar de uma escuta incondicional. Edouard Glissant reforca a
importancia de escutar o outro para ampliarmos a dimensao espiritual da nossa propria lingua.
A escuta do outro, do estranho, enquanto escrituras e linguas outrem, dio margem, ecoam para
os centros, assombram os centros, mas deixam as margens incapturaveis pelo principio de
identidade e de ndo-contradi¢do. Uma escritura louca, vadia, trans, anormal, estrangeira,
monstruosa, pobre, popular, indigena, marginal, negra, arabe, feminina, deficiente, animal,
animalesca, diferente, sdo sempre estranhas a uma lingua dominante; sdo sempre, portanto,
estrangeiras, e possuem sua propria lingua que ameacga a lingua do poder. Dessa maneira, toda
escritura-outrem ¢é, como diz Edouard Glissant, ecos-mundo, que se langam ao por vir
provocado desvios e transformacoes.

Em O Anjo Exterminador do Bufiuel, percebemos o esgotamento da linguagem quando

ndo mais suporta a violéncia colonial da relagdo burguesa. Nesse esgotamento, se produz as
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mais sinistras escrituras nas relagdes entre pessoas. Bufiuel nos permite assistir a cena da familia
como a cena do esgotamento da linguagem. O que nos resta depois do jantar no qual todos
estavam de acordo, falando entre si numa lingua que garantia a civilidade? A violéncia das
relagdes e o fim de uma lingua dominante. A estranheza sempre se revela pela lingua ou pelo
esgotamento da linguagem. E diante da escritura-outrem que a estranheza se manifesta e
assombra. A lingua, enquanto escritura-outrem, revela aquele que chega. Em 4 Metamorfose,
Kafka nos mostra que a estranheza se revela quando Gregor Samsa, transformado em um
animal, ao invés de responder & sua irma com uma lingua conhecida, produz ruidos. Gregor nao
era mais humano, transformou-se num monstro, num animal, num inseto, num inumano, € a
lingua o entregou. A lingua € aquela que entrega, que anuncia, que denuncia. Por essa razao,
muitas vezes me calo, até porque, a fala entrega também aquilo que ndo quero entregar.

Nietzsche, em Amigos fantasmas, diz que treme diante das vozes daqueles amigos que
pouco mudaram, que ndo amadureceram e que, ficando no passado, nos trazem uma lembranga
que nao queremos mais lembrar. Nietzsche, entdo, nos mostra essa for¢ga assombrosa da lingua
enquanto escritura, que assombrando, espectral, se langa para um futuro trazendo as marcas do
passado. A lingua € esse ser espectral estranho que tentamos dominar, mas a lingua sempre
escapa, sempre entrega. E por essa razdo o desespero de ter o controle da lingua, da escritura,
porque ela entrega, ela vacila.

Nessa logica parasitaria, habitando e sendo habitado, somos obrigados a carregar essa
estranha coisa, essa monstruosidade que nos habita, que nos constitui. Por essa razdo, no
contexto da lingua, a repressao e o recalque estdo sempre presentes. Manter algumas linguas na
escuriddo ¢ tarefa de controle e dominagdo colonial. Porém, saber operar essas linguas na
escuriddo, nas margens, contaminar a luz e os centros, ¢ tarefa das linguas e escrituras
marginais. Assim, entendendo que nunca nos livramos totalmente do outro, que ¢ impossivel se
descolonizar, porque todo contato com o outro ja provoca uma modificacdo, que ¢ impossivel
se livrar do estranho sem deixar seus rastros; uma escritura-outrem ¢ aquela que, contaminada,
sempre ira contaminar os discursos e praticas de pureza. A escritura-outrem € o indesejavel.

A estranheza e 0 medo de uma escritura-outrem ¢ que ela chega, e que pode nos habitar,
nos fazendo refém. Enquanto um intruso, a lingua sempre vai espectrar, pois ela € espectro. Em
Das unheimlich, Freud aponta que o estranho familiar comeca pela estética, pelo belo e pela
sensacdo. Diante de uma escritura-outrem, do horror, da angustia, da aterroriza¢do da chegada
de outra lingua, uma lingua estranha, ndo posso negar uma certa familiaridade. Mas, a nego,
porque ndo ¢ minha. Ora, Freud nos lembra que o familiar ¢ diferente do estranho, mas o

estranho tem sempre algo de familiar. Tornando-me estranho, vejo minha escritura, minha
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lingua se apagar. Para Schelling, o estranho € aquilo que deveria ter ficado nas sombras, mas
que veio a tona. E o que vem das sombras € o outro enquanto escritura, uma escritura-outrem
que chega e precisa ser controlada.

Em seu texto O intruso, Jean-Luc Nancy mostra que o intruso se introduz a forca, de
surpresa; que, possuidor de uma astucia, mas sem direito, sem ser admitido, ¢ um forasteiro,
um fora da lei. Sendo o intruso aquele que ¢ de fora, a escritura-outrem ¢ sempre intrusa, sempre
de fora, sempre fora da lei, estranha, estrangeira. E ¢ diante da hospitalidade que Derrida esta
sempre preocupado com os limites impostos aquele que chega, que, diante de soleiras,
fronteiras, encontra os limites. Os limites, esses, estabelecidos para o estranho, para o
estrangeiro, que comegam no momento que exijo dele falar minha lingua. Essa violéncia da
lingua ¢ a violéncia da exclusdo, a violéncia do limite, a violéncia contra uma escritura-outrem.
Por essa razdo, que uma escritura-outrem confunde e borra limites e fronteiras.

O mundo grego antigo ¢ o mundo da estrangeiridade. Tanto Odisseu quanto Herddoto
nos mostram que a relacdo com o outro, como ksénos, com o estrangeiro, constitui a Grécia
antiga. A questdo da hospitalidade est4 presente em todas as sociedades antigas, e ainda hoje ¢
um problema internacional. A questdo da hospitalidade, por sua vez, ¢ uma questdo da lingua.
Entdo, como receber aquele que ndo fala minha lingua? Desde os gregos, o limite entre
hospitalidade e hostilidade estava presente. Na tentativa de ndo ser um fora da lei — anomos —,
tanto hospede quanto hospedeiro vivem o terror de ser refém, de perder o seu lugar para o
estrangeiro. O risco de se tornar refém do hospede ou refém do hospedeiro esta na logica de um
acolhimento incondicional. Deixar o outro chegar sem impor a sua lingua, respeitar a escritura-
outrem chegar, saber lidar com o phdrmakon da hospedagem e da parasitagem sé € possivel
diante do risco de saber chegar e deixar chegar. A lingua do acolhimento ¢ a da hospitalidade
incondicional. E esse risco que precisamos correr se queremos acolher o outro. E saber que
aquela escritura-outrem vai provocar e espectrar minha lingua, minha casa, meu lar.

O hospede, enquanto um sujeito hostil, por ndo falar minha lingua, por trazer sua
escritura, ¢ sempre um estranho familiar, um estrangeiro, que, quase sempre na propria casa,
diante da violéncia da lingua do déspota familiar, se vé sempre como o outro, como hdspede.
Esse devir-estrangeiro que muitos carregam, que nao os permite se sentir em casa, nunca, em
lugar nenhum, o torna o hospede indesejado, um intruso familiar. Lembrando que, desde Freud,
j& sabemos que o Eu ndo ¢ senhor nem na propria casa. Nesse sentido, a escritura do
inconsciente, a fala de um outro-eu, sao linguas e escrituras-outrem que me constituem. Nao
tenho controle e nenhum dominio delas. Quando Lévinas, em um primeiro momento, diz que o

sujeito € hospedeiro e, mais de dez anos depois, vai dizer que o sujeito ¢ refém, Lévinas esta
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apontando para o carater espectral do sujeito, a saber, aquele que ¢ habitado por um outrem
infamiliar, indesejado, aquele outro de mim, que uma hora chega, a saber, Gregor Samsa de
Kafka. Em outras palavras, eu hospedo e sou refém de uma lingua que adoto como minha, mas
que diz quem eu sou. Diante disso, o que fazer com essa lingua que me habita e que me registra
como outrem? Acreditamos que a Unica maneira de ndo sermos engolidos pela lingua do outro,
até mesmo o outro de mim, ¢ jogarmos com as linguas, ¢ provocarmos ruidos nas linguas e
escrituras.

Na Odisseia, Ulisses, diante das sereias, usa da techné, da técnica, para ter controle da
lingua das sereias. Ulisses queria capturar as sereias pela fala, pela lingua, usando da técnica.
Mas, nao entende que € no silenciar das sereias que elas promovem a mais forte das resisténcias
da lingua, da escritura: o siléncio. Calo-me, assim, vocé€ nao me captura. Mas, se falo, falo
minha lingua, minha escritura. Em A4 tempestade, de Shakespeare, Caliba, o monstro, o outro,
o colonizado e escravizado, aprende a lingua do invasor, do colonizador com uma Unica tarefa,
espraguejar seu algoz. Seja pelo siléncio ou pelo dominio da lingua do outro, a questdo sempre
¢ reconhecer que, com a lingua, eu posso jogar e, com ela, se joga para bagungar ou colocar o
tempo nos eixos.

Em Pele negra, mascaras brancas, Frantz Fanon a partir da Martinica; e Derrida, em O
Monolinguismo do outro, a partir da Argélia; cada um, a sua maneira, aponta a violéncia da
lingua dominante. Tanto Fanon quanto Derrida mostram o quanto a lingua dominante produz
uma violéncia do habitar, do chegar ¢ dominar nossos corpos, nossas mentes e nossas falas.
Ambos os autores mostram que, diante da lingua dominante, nos resta domina-la ou sermos
dominados por ela. A lingua do colonizador, como a Lei, como a Lei da casa, ndo s6 marginaliza
como apaga e reprime linguas e escrituras-outrem que tentam, cotidianamente, escapar da
violéncia da lingua imposta. Enquanto, em um autor, a lingua francesa violenta o crioulo; no
outro autor, o francés violenta o arabe. Colonizados pelo francés, ambos reconhecem que o
francés os habita, mas, que € preciso resistir as ressonancias da lingua francesa, levando-a ao
esgotamento, produzindo uma lingua francesa contra ela mesma.

Uma lingua tem pretensao de identidade, mas também sabemos que toda lingua ¢ uma
invengdo. Nesse sentido, quem pode se dizer possuidor, proprietario de uma lingua?
Conduzindo a lingua ao seu esgotamento, fazendo-a dizer o que ela ndo quer dizer, deixando
vir um desejo, uma forga, que rompa com os principios de identidade e de ndo-contradicdo, é
preciso falar a lingua ndo falada, a lingua das esfinges, uma lingua enigmatica; ¢ preciso nao
dar de bandeja a escritura para outrem. Quando os invasores nao compreendem a lingua de

Caliba, ficam inconformados e preocupados. Mas, quando Caliba fala para o outro ndo entender,
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estd produzindo seus feiticos; o feitico da lingua, da escritura, que se manifesta quando o outro
se perde na escritura infamiliar. E preciso, entdo, falar mais de uma lingua, nio mais de um
idioma. E preciso deixar que a dobra da lingua se manifeste, que seu espectro apareca, pois
sempre falamos muitas linguas.

Na espectralidade de habitar e ser habitado por uma lingua ou mais linguas, entendemos
que ndo ha uma esséncia da lingua, que temos € ndo temos uma unica e s6 lingua, que ela nao
¢ minha, mas ¢ somente minha. Sou monolingue, diz Derrida, mesmo falando outras linguas,
idiomas, mesmo tendo minhas singularidades, minhas escrituras. Nao ha esséncia, ndo ha
inatismo cartesiano, ndo ha identidade enquanto uma esséncia determinada a priori. Defender
isso ¢ acreditar na natureza da lingua como inata. Uma lingua me habita, mas nem sempre eu a
habito. Ela ndo é natural, mas ela me constitui, me constroi e me desconstroi. Sendo anterior a
fala, a lingua ¢ uma arque-lingua, sem origem, sem fim, sem comando, sem fundamento. Uma
lingua estd sempre por acontecer, esta sempre por vir; uma lingua, uma escritura enquanto um
pensamento que ndo quer dizer nada, sem destinatario ou remetente, uma promessa, um desejo,
uma abertura. E preciso inventar linguas. Derrida explica que ndo falamos mais de uma lingua,
e essa lingua sdo muitas, porque ndo ha uma s6 lingua, ndo ha um idioma puro. E preciso
reconhecer que toda escritura, toda lingua mistura as fronteiras das linguas, se deixando
contaminar pela diferenga.

O que fazer, entdo, com a lingua que me coloniza ¢ que nao deixei chegar, mas que
chegou e me constituiu em quem eu sou? Numa promessa de me descolonizar da lingua que me
habita, talvez, comecar como Caliba espraguejando deus e o mundo. Talvez, assumir que a
lingua que me coloniza, que nio ¢ pura, se contamina e se mistura ao estar no mundo. E saber,
como diz Lélia Gonzalez, que, no Brasil, falamos pretugués, e que isso, com certeza, ndo estava
no projeto colonial. Talvez, pensar como bell hooks, e usar a lingua do colonizador contra ele
e, por meio da arte, reinventar a lingua do colonizador; combatendo todo racismo e preconceito
linguistico, toda xenofobia linguistica, e assumindo que, no jogo das escrituras, a lingua ¢
sempre mais que uma e una; ela ¢ intrusa, ela habita e modifica. O pretugués ¢ aquela heranga
espectral cavernosa que nos chega. O pretugués € o intruso, o estranho familiar no portugués
colonial, que permite inventarmos diferentes formas de relagdo e de viver.

A lingua ¢ uma inven¢do, um acontecimento. As linguas e escrituras se inventam e se
reinventam; ¢ sempre pelas margens que se constroem e se deixam vir linguas e escrituras-
outrem; elas habitam e contaminam a lingua dominante. Pelos multiplos codigos, escrituras e
linguas das ruas, € preciso pensar uma lingua enquanto escritura, que se manifesta e se langa

pelas ruas da cidade, produzindo cédigos outrem que permitem que comunicagdes sejam feitas,
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¢ uma forma de combater uma lingua dominante e colonial. Nesse sentido, ndo apenas a
inveng¢ao de novas escrituras como reinventar as escrituras e linguas dominantes permitem uma
ampliagdo do mundo e do real, produzindo deslocamentos ¢ novas formas de entendimentos e
de manifestacdo de ethos reprimidos e recalcados. Dessa maneira, algumas escrituras circulam
pelas cidades e pelos espagos urbanos de forma espectral, produzindo uma forma de
deslocamentos, de aporias que, fechadas, se abrem ao por vir criando rotas de fuga jamais
imaginaveis. E preciso usar a lingua do colonizador contra ele, tensionando, inventando e
reinventando. E sempre preciso usar a lingua contra todas as tentativas de uma violéncia da
lingua.

No debate da reinvengdo, da invencao de uma lingua e de uma escritura-outrem, a
melhor forma de fazer a lingua dominante tremer ¢ promover deslocamentos que abalem sua
seguranga em seu espagco dominante. Da mesma forma que uma lingua dominante transborda
dos centros e se impde as periferias das cidades e do mundo, € preciso promover praticas que
contaminem essa centralidade da lingua dominante. Assim, ¢ nas bordas e limites criados para
manter cada escritura em seu lugar que precisamos comecar por contaminar as bordas desse
limite. E na borda, chegando, estando, espectrando, que as linguas se contaminam, que as
linguas comecam a produzir uma escritura-outrem.

As estruturas, que mantém as bordas, os limites e as hierarquias seguras, sao sustentadas
nessa forca de uma lingua e de uma escritura dominante. E pela escritura que escala-se a
marquise € marcar-se nas alturas uma escritura que ali permanecera sempre vista, mas sem ser
entendida; sempre a mostra, mas ndo compreendida, ndo traduzida, ndo absorvida. Produzida
na escuriddo, no cair da noite, essas escrituras das sombras permanecem a sombra mesmo que
vistas. Sdo espectrais na medida que estdo e ndo estdo ali; a mostra, mas nao sdo vistas;
manifestas, mas nao compreendidas.

As escrituras das sombras sdo linguas das margens, produzem um fenémeno, mas nao
sdo apreendidas. Todas as tentativas de traducdo dessa lingua sdo violéncias interpretativas que
quase sempre se ddo com o intuito de um encerramento, de um enclausurar uma lingua-outrem.
No momento que essas escrituras comegam por ocupar os espacos dominantes e centrais, fazem
desses centros margens das margens. Assim, textos, ruas, becos, museus, muros, prédios,
marquises, esquinas, praias, trens, onibus, orelhdes, banheiros publicos, cada canto da cidade
tem suas bordas apagadas e redesenhadas; bordas e limites passam a ser escrituras que, de forma
espectral, somem e aparecem, se deslocam e se centralizam, descentralizando centros. As
escrituras da cidade sdo linguas que habitam e que promovem estranhezas. Sdo muitas as

tentativas de apagé-las. Porém, todas as tentativas de apagar ou excluir essas escrituras-
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paisagem permitem que elas se reinventem e que retornem na forga do retorno espectral. Nesse
sentido, essas escrituras-outrem retornam na forca de seu ethos, construindo uma ética, um
modo de ser. Rafael Haddock-Lobo, por exemplo, nos ensina o quanto a produ¢do de uma
escritura pelos pés € possivel, nos ensinando a pisar devagarinho. Ja a filosofa Dirce Solis nos
ensina que a escritura-outrem, do modo de ser marginal, ¢ a abertura para uma democracia por
Vir.

Pierre Clastres, em A sociedade contra o Estado, invoca o texto A colénia penal de
Kafka. Kafka nos mostra uma escritura que estaria a servigo da Lei. Mas, tanto nas sociedades
ocidentais quanto ndo-ocidentais, a escritura tem o papel de direcionar a sociedade. Sabemos
que Lévi-Strauss e tantos outros negaram a escritura aos povos indigenas; no entanto, o que
Clastres nos apresenta, ¢ que a escritura das sociedades indigenas produz uma Lei. Derrida, por
outro caminho, apresenta a escritura indigena para além da escrita fonética. Esses dois autores
estdo trazendo a poténcia da escritura para além da clausura da escrita logocéntrica. Assim,
sendo essa escritura a lei, estando ela no corpo ou fora dele, essa lei tem que estar em nds,
escrita em nods, como ¢ o caso de algumas comunidades indigenas e africanas. E preciso pensar
que o corpo produz escrituras. Essas sdo escrituras-outrem. A escritura no corpo sempre teve a
funcdo de marcar uma lei ou uma verdade, sempre produzindo cddigos. O ato de marcar, de
inscrever no corpo, como também ¢ feito nos animais, fora produzido em todas as sociedades,
seja para produzir uma violéncia e refor¢ar uma logica de poder ou para produzir um modo de
ser e de existir, no qual me relaciono com o outro.

Essa lingua escritural, que também ¢ espectral, assombra e retorna, se apresenta e se
ausenta, se langa num por vir, carrega um passado, uma histéria. A escritura-outrem produz
novas lei no estado de excegao constante que € a vida. A escritura ¢ sempre uma heranga, uma
lingua, ¢ uma memoria que se reinventa. Uma lingua e uma escritura-outrem € a possibilidade
de deixar vir ethos que sdo reprimidos em nossas sociedades, de diversas maneiras e formas.
Cada corpo, humano ou ndo-humano, ¢ uma escritura, ¢ uma lingua, uma escritura-outrem que
se manifesta e que pode ou ndo ser interpretada, que estd sempre sujeita a interpretagdo de
outrem, quase sempre violenta. E produzindo escrituras que intencionam que podemos operar
com transbordamentos da lingua e, assim, fazer tremer a clausura colonial da lingua.

Pensar uma lingua que chega, uma escritura-outrem, promover uma desobediéncia
escritural da lingua dominante, ¢ promover uma ética da escritura, uma ética da lingua, que ao
respeitar a lingua de outrem, deixa manifestar o ethos proprio de uma lingua que se constitui na

relagdo com o mundo. Nesse sentido, acolher a lingua do outro como uma questdo de
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hospitalidade, ¢ uma questdo de ética. Deixa vir novas escrituras, escrituras-outrem, ¢ pensar

uma outra €tica, a €tica dos rastros e dos espectros, uma €tica da escritura.
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Desconstrucao e psicanalise: do psiquismo como uma maquina de escritura

Victor Maia*™®

Resumo

Este trabalho tem como principal objetivo fazer uma leitura do ensaio Freud e a cena da escritura, de
Jacques Derrida, buscando evidenciar os contornos e as consequéncias que o filosofo magrebino da ao
esfor¢o de Freud para entender o aparelho psiquico como uma maquina de escritura. Além disso, trata-
se de tentar compreender como esse outro retorno a Freud contamina a desconstru¢ao derridiana e nos
da a pensar o sujeito, a diferenca e o inconsciente de outro modo.

Palavras-chave: Escritura; Différance; Psiquismo; Rastro; Inconsciente.

Abstract

This paper aims to analyze Jacques Derrida’s essay Freud and the Scene of Writing, highlighting the
contours and consequences that the Maghrebian philosopher attributes to Freud’s effort to understand
the psychic apparatus as a writing machine. Furthermore, it seeks to explore how this alternative return
to Freud influences Derridean deconstruction, offering new ways of thinking about the subject,
difference, and the unconscious.

Keywords: Writing; Différance; Psyche; Trace; Unconscious.

Introducio

A desconstru¢ao nao ¢ uma psicanalise da filosofia, tera dito Jacques Derrida um pouco
por toda parte. Denegacao que fara repercutir um outro tipo de retorno a Freud, a partir do fim
da década de 1960. Em um de seus ensaios seminais, Freud e a cena da escritura, publicado
em 1967, Derrida langou um outro tipo de olhar sobre Freud, enxergando ai um tenaz
investimento metaforico do pai da psicanalise sobre sua concepcao do aparelho psiquico, que
vai do Projeto para uma psicologia cientifica (1885/1950) a Nota sobre o bloco magico (1925),
passando pela Carta 52 e pela Interpretacdo dos sonhos (1900).

Curioso arco de pensamento, desviante em sua forma, do qual Freud nao tera aberto
mao ao longo de mais de trinta anos. Tratava-se, como o texto de Derrida nos permitird
compreender, da tentativa de dar conta de duas exigéncias tedricas aparentemente
inconcilidveis, a saber, 1) a de se representar o psiquismo como uma maquina; € 2) que o
conteudo do psiquismo fosse representado por um texto essencialmente grafico. Ou seja, em
ultima instancia, temos ai um problema de ordem metaforica que deveria nos permitir

compreender o aparelho psiquico esbo¢ado por Freud como uma maquina de escritura. Mas,
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adverte-nos Derrida, pela insisténcia de Freud sobre essa metafora, talvez se produza ai um
movimento desconhecido da filosofia em relagdo a propria escritura®'®.

Para além de uma ordem filosofica e metafisica milenar, que pensou sempre o ser como
presenga a si da consciéncia, era preciso [que ¢ dizer, a um so tempo, faltava e era necessdrio,
na dupla escuta que a expressao francesa i/ fault nos da a pensar] situar de outro modo a questao
do primado da presenca. Nesse sentido, nogdes como rastro, différance, escritura, até mesmo o
tempo (como temporalizacdo), todas elas importantes operadores da desconstru¢dao (Solis,
2009) derridiana, estavam, de algum modo, em reserva na reflexdo de Freud. Nao na totalidade
dos desdobramentos e dos contornos que Derrida terd dado a essas nogdes, claro estd, mas como
abertura para possibilidades novas e totalmente diferentes de se pensar a autoridade da
fenomenologia sobre o presente, sobre o sentido e sobre a vida. Em outras palavras, como aquilo
que uma certa “logica do inconsciente” permitiu entdo contestar no seio dessa fenomenologia
do presente (DERRIDA, 2004, p. 204-205).

E se falamos de outro tipo de retorno a Freud, isso ¢ porque Derrida tera empreendido
uma leitura diferente daquela comumente aceita nos circulos académicos e psicanaliticos
parisienses de entdo. Muito mais preocupado com o que teria passado despercebido no discurso
de Freud, Derrida parece renunciar a comum discussdo sobre os textos e conceitos
metapsicoldgicos para ater-se a um pensamento do rastro e da escritura proporcionado pela
psicanalise, um pensamento que terd permitido a emergéncia de uma outra nog¢do de diferenca.

No Projeto, lembremos, Freud tentara dar conta de uma concep¢do de memoria a luz
dos pressupostos das ciéncias duras, propondo para isso uma psicologia como ciéncia natural,
ou seja, uma psicologia que pudesse “representar os processos psiquicos como estados
quantitativamente determinados de particulas materiais especificaveis” (FREUD, 1996, 255).
Na pec¢a fantastica elaborada por Freud, tais particulas quantificaveis sdo os neuronios, cuja
organizacdo em diferentes sistemas e fungdes ndo nos oferece uma descricdo anatdmica nem
uma realidade ontologica do aparelho psiquico, mas sim o esfor¢o em direcdo a construgdo de
uma metapsicologia.

Portanto, o Projeto para uma psicologia cientifica, cujos principios teoricos de alguma
maneira ndo terao sido abandonados por Freud ao longo de sua obra, ndo ¢ um trabalho
cientifico de carater descritivo e experimental, mas um modelo hipotético que concebe o
psiquismo como uma maquina capaz de transformar energia em inscrigdes neuronais (e, logo

depois, em representacao e sentido). Mas, Derrida nos lembra de Nietzsche, “a vida psiquica

118 A nogdo de escritura serd retomada no decorrer do texto.
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ndo serd nem a transparéncia do sentido, nem a opacidade da for¢a” (FREUD, 2009, 296).
Importa aqui, entdo, ndo perdermos de vista a difereng¢a na dinamica das forgas.

O problema tedrico ao qual Freud permanecera fiel durante décadas sera, portanto, a
tentativa de dar conta de uma maquina que seja capaz de reter sem deixar de receber novas
impressoes, um aparelho que dé conta, a0 mesmo tempo, da “permanéncia do traco e da
virgindade da substancia e recepcao” (FREUD, 2009, 295). Ou, no esteio de um spoiler
anunciado desde o inicio, do psiquismo como uma maquina de escritura. Problema este que s
a Nota sobre o bloco magico tera solucionado, a partir de uma estranha progressdo teorica
empreendida por Freud, de 1895 a 1925.

Mas ha aqui ainda um investimento metaforico de Freud que produz, aos olhos de
Derrida, um movimento até entao desconhecido da filosofia cldssica, pelo menos desde Platdo.
Movimento esse que fez com que Freud abalasse certa seguranga com a qual a filosofia se
organizou em relagdo a escritura e a certa no¢ao de diferenga, a qual Derrida tera privilegiado
em toda sua obra. Que ¢ dizer que, ao entrar nessa seara fronteirica entre a psicanalise e a
filosofia, Derrida enxerga uma invasdo engendrada por Freud na totalidade do psiquico, que
sera irredutivelmente representado como texto, a partir da Carta 52 e da Interpretagdo dos
sonhos. Ou seja, ¢ de natureza essencialmente grafica aquilo que ¢ representado pelo conteudo
psiquico.

No periodo em que faz a comunicagao do texto sobre Freud, a nogdo de escritura alcanga
um lugar privilegiado e definitivo no pensamento de Derrida. Se nos textos anteriores, como o
Introdu¢do a Origem da Geometria, ¢ mesmo nas primeiras edicdes dos ensaios que
posteriormente compreenderam a Gramatologia — que foram revisados e republicados com
alteragdes conceituais substanciais (Baring, 2019) —, vemos um incdmodo ainda timido, ou pelo
menos ainda ndo radical, com o privilégio da voz como sintoma da clausura metafisica; a partir
de 1966, ¢ possivel notar um outro manejo da nogao de escritura, que ndo pode mais ser pensada
no ambito de uma derivacao da voz, como trago finito de um significado transcendente. No
contexto de um antigo dominio do fonologismo, Derrida nota em Freud os pressupostos teoricos
necessarios para a radicalizacdo e superacdo da distingcdo entre os modelos topografico e
econdmico do psiquismo por meio da nogao de escritura. Aquilo que no Projeto foi tomado
como marcas de excitacdo, um ano depois, na Carta 52, serd reconstituido segundo uma

“conceitualidade grafica ainda inédita em Freud” (FREUD, 2009, p. 303). E a passagem
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empreendida por Freud das inscrigdes neuronais ao trago e ao grama!’, da cena psiquica a cena
da escritura.

Sabemos que Derrida fez da nogdo de escritura um motivo incontorndvel de sua obra.
Ao denunciar o privilégio da fala [phoné] sobre a escritura, o projeto gramatologico de Derrida
ndo concedia um privilégio a escritura, o que demarcaria a sua anterioridade originaria em
relagdo a fala. Possivelmente, mesmo um leitor ndo familiarizado com o timbre do pensamento
derridiano consiga perceber que ¢ mesmo o oposto. Trata-se muito mais de um colocar-se na
escuta de uma reserva de escritura no seio da phoné. Em sede derridiana, essa leitura se marca
como abertura para o pensamento desse sincategorema que o autor designa como escritura
(DERRIDA, 2008, p. 69).

Essa nocao de escritura, segundo a tonalidade que Derrida da a esse termo, age
deslocando a estrutura fono-logocéntrica do pensamento ocidental — que rebaixa a escrita ao
estatuto de face exterior e superficial da fala — e ensejando na lingua as marcas de
indecidibilidade e excesso que reenviam a exterioridade da lingua nela mesma. Esse contorno
indecidivel corresponde a estrutura aporética da lingua, que rasura o tradicional pressuposto do
significado transcendental, segundo o qual haveria uma idealidade originaria do significado, da
qual o significante seria apenas o seu representante empirico. Na cena sem cena de um
pensamento da escritura, temos que cada palavra se abre sempre a exterioridade que se inscreve
como uma singularidade diferante. Em outras palavras, a cena gramatologica nos dé a pensar o
proprio para além da identidade plena da palavra, uma vez que remarque a anterioridade — ndo
cronolégica, claro estd — da palavra que nos ¢ herdada. Que herdamos como memdria disso
mesmo que nos constitui — a lingua —, mas também como promessa, como observa Derrida em
Meémoires: “a esséncia da palavra € a promessa”, para logo arrematar que “nao ha palavra que
nao prometa” (DERRIDA, 1998, 101-102).

A escritura sublinha, portanto, o cardter sempre indecidivel e ndo apresentavel, ndo
apropriavel por nenhuma fenomenalidade, de toda palavra. Nesse sentido, a palavra funciona
diferindo-se dela mesma, na sua abertura a exterioridade e ao outro dela mesma, como rastro
de rastro. Esse rastro, diz-nos Derrida, “faz com que a palavra diga sempre outra coisa ainda
que o que ela diz, ela diz o outro que fala ‘antes’ e ‘fora’ dela [...]” (DERRIDA, 2008, p. 56).
Como rastro de rastro, a escritura nunca se deixa apropriar pelo ente presente, ela ndo se deixa

reduzir nunca a forma da presenga (/bidem p. 69). Derrida nos convoca entdo a pensar essa

117 E logo ser4 preciso pensar, junto com Derrida, a passagem do trago ao rastro, como marca da desconstrugio do
logocentrismo.
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escritura como, a0 mesmo tempo, exterior a palavra e interior a palavra que ¢ em si mesma
uma escritura (/bidem, p. 56).

Nao nos precipitemos, no entanto, nesse emaranhado conceitual que parece borrar as
fronteiras entre a filosofia e a psicandlise. Evitemos o assédio de um salto tedrico que nos lance
na desventura de uma compreensdo da desconstrucio do logocentrismo como mera psicanalise
da filosofia. Antes, lancemos mao de ferramentas importantes oferecidas por Freud para tentar
dar conta desse retorno sintomatico do recalcamento da escritura “como aquilo que ameaca a

presenga e o dominio da auséncia” (DERRIDA, 2009, p. 290).

Do Projeto ao bloco magico

No Projeto, Freud tenta fazer uma descri¢cao do aparelho psiquico como um sistema de
tragcos — que ndo deve ser confundido com a nog¢do de rastro [frace], que logo serd de
fundamental importincia para entendermos os desdobramentos levados a cabo por Derrida no
que se refere ao tema de nossa leitura. O psiquismo, diziamos, se inscreve como um sistema de
tragos que daria contorno ao campo da memoria. Nesse primeiro momento, o psiquismo ¢
essencialmente memoria. Mais, “sem memoria nao existiria qualquer aparelho psiquico, mas
apenas um fragil organismo neurobiolégico” (BIRMAN, 2007, p. 289).

Freud se embrenha aqui numa teia de conceitos para os quais tera recorrido a diversos
modelos mecanicos, a fim de organizar a estranha articulagdo que propds entre o psiquico e a
escritura. Trata-se ai de construir uma solu¢ao que dé conta de um aparelho que seja capaz nao
apenas de transformar forca em significacdo, mas de reter a memoria sem saturar a superficie
dessa retengdo. Em outras palavras, era preciso dar conta das exigéncias de um aparelho que
tivesse a capacidade de ser alterado de modo permanente por acontecimentos ocorridos uma
Unica vez, isto &, um aparelho de memoria.

No momento do Projeto (1895), Freud ainda ndo consegue pensar numa saida para essa
dificuldade teorica. “Nao se pode imaginar, de improviso, um aparelho capaz de funcionamento
tao complicado” (FREUD, 1996, p. 359), ele diz. Sem poder contar ainda com a solugdo que s6
vira trinta anos depois, a do bloco magico, Freud langca mao de um modelo neuroldgico
controverso e, a0 mesmo tempo, pouco condizente com a neurologia da época, “uma fabula
neuroldgica cujo esquema e cuja inteng¢do [ele] jamais abandonara, de certo modo” (DERRIDA,
2009, p. 295). Seu objetivo serd “prover uma psicologia que seja ciéncia natural: isto &,
representar os processos psiquicos como estados quantitativamente determinados de particulas

materiais especificaveis” (FREUD, 1996, p. 355).
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No entanto, se ha pouco salientamos o destaque dado por Freud a certa ideia de
memoria, que seria fundamental para sua concepgao de psiquismo, essa ideia nao nos chega
sem algumas complicacdes. Ao contrario do que poderiamos apressadamente pensar, o aparelho
psiquico ndo ¢ ai o suporte para a recep¢do de memoria. E, antes, a memoéria que constitui e
engendra o aparelho psiquico. Essa memoria ndo se identifica com um conceito mais trivial,
digamos, ligado a lembranca ou a um acontecimento passado, sempre disponivel para a
consciéncia. Freud esta introduzindo aqui um conceito original de memoria, entendida como
memoria inconsciente. Ele esta pensando essa memoria como trago e, muito em breve, precisara
operar um deslocamento para pensa-la também como escritura. Na Carta 52, um ano depois de
redigir o Projeto, o pai da psicanalise ird assumir a retdrica da escritura, ao observar que “o
material presente em forma de tracos da memaoria estaria sujeito, de tempos em tempos, a um
rearranjo segundo novas circunstancias — a uma retranscri¢ao” (FREUD, 1996, p. 287) [os
grifos sdo de Freud].

Tema de incontaveis estudos, discussdes e querelas, o Projeto ocupa um lugar singular
na obra de Freud. Publicado a revelia, pouco mais de uma década apos sua morte, esse texto
intriga pelo estilo — diferente dos demais escritos do autor —, mas também por aquilo que esboca
sobre o psiquismo. Seus intérpretes e comentadores se dividem diante de suas ambiguidades,
seja enxergando ali os fundamentos gerais da teoria psicanalitica, seja considerando um texto
ainda alheio aos propositos da psicanalise propriamente dita. Mas, para além das discussoes
sobre o lugar do Projeto na obra de Freud, importa compreendé-lo segundo suas possibilidades
e as aberturas tedricas que nos dd a pensar sobre, por exemplo, a escritura € a diferenga.

O Projeto se divide em trés partes. Para nossos propodsitos aqui, iremos abordar
rapidamente a primeira parte, onde Freud propde um “Esquema Geral” sobre o funcionamento
do psiquismo, concebendo-o como uma maquina ou aparelho, capaz de transformar
determinadas energias. Nesse contexto, as particulas materiais que correspondem aos neuronios
sao diferenciadas por sua atividade ou repouso. A partir do principio da inércia neuronal, os
neurdnios tendem a descarregar uma quantidade (Q) de energia.

Freud constréi um notavel modelo, que devemos entender como metaforico, e ndo como
uma descricdo anatdmica de nosso sistema nervoso, o que estaria longe dos propositos da
psicanalise entdo nascente. Importantes conceitos como “barreiras de contato” e “facilitacdo”
ou “trilhamento” (Bahnung) sdo articulados aqui, a fim de solucionar a dindmica a partir da
qual os neurdnios operam. Neste momento, ha duas classes de neurdnios (uma terceira e
fundamental classe logo precisara ser enunciada). A primeira, dos neurdnios permeaveis, que

nao oferecem resisténcia a passagem de On e ndo ret€ém marcas duradouras. Sdo, portanto,
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neurdnios que permanecem inalterados apos a passagem de excitagdo. Ja na segunda classe de
neurdnios, 0s impermeaveis, operam as barreiras de contato, ndo permitindo ou permitindo
apenas parcialmente a passagem de On. Com a passagem de excitacdo, esses neuronios se
alteram, oferecendo assim uma possibilidade de representacdo da memoria. Aos primeiros,
Freud chama de neurdnios @; os segundos, sdo chamados de neurdnios V.

No Projeto, Freud pensou a memoria como um circuito de impressdoes de ordem
neuroldgica, conhecidas como engramas. Na pratica, essas marcas seriam um produto da
resisténcia interna do organismo a livre circulacdo de energia. Por um lado, os neurdnios
tendem, pelo principio de inércia, a se livrar de uma energia On. Por outro lado, porém, deve-
se admitir a existéncia de resisténcias a descarga total de On, sem as quais nao seriamos senao
fugazes e frageis organismos biologicos. Isso porque sdo justamente essas barreiras de contato,
que se opdem a descarga total de energia, nao deixando ou deixando passar apenas parcialmente
uma quantidade de excitacao pelos neurdnios ¥, que se organizariam como o aparato necessario
a emergéncia da memoria e, portanto, do proprio psiquismo.

Essa divisdo dos neurOnios em categorias ndo tem, ressalte-se, nenhum suporte no
discurso das ciéncias naturais da época. Mas essa neurologia indicativa, por assim dizer,
encontra dificuldades importantes enquanto se sustenta numa topografia das marcas mnémicas,
que ndo concebe o psiquismo sendo como diferenciagdo. Freud se v€ por vezes diante de
importantes encruzilhadas ou aporias, cuja travessia serd a condi¢ao para os desdobramentos
de sua ciéncia. Para isso, ele precisara conceber novas descri¢des para o funcionamento do
aparelho psiquico.

Como vimos, as facilitagdes ou trilhamentos (Bahnung) correspondem aqui a um
percurso das excitagcdes num sistema de passagens e resisténcias a descargas de energia que
constituem os tragos do aparelho psiquico. Mas, embora os tracos de memoria sejam
permanentes, a lembranga desses tragos acontece na diferenciagdo, como rastro diferencial. Isso
quer dizer que, para além da simples retengcdo de energia das facilitagdes, importa em igual
medida a diferenca nas barreiras de contato. Ou seja, a memoria ndo pode ser concebida aqui
apenas como um produto das facilitagdes, mas também pelas diferencas entre as facilitagdes.
Nesse contexto, Derrida ressalta ainda que essas diferencas na dinamica das facilitagdes nao se
referem somente a forcas, mas ainda a lugares. O pensamento da diferenga, conforme o fil6sofo
franco-argelino, “ndo pode dispensar-se de uma topica nem aceitar as representagdes correntes

do espacamento” (DERRIDA, 2009, p. 300).
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Mas hé ainda uma outra complicagdo a ser resolvida, no que se refere a diferenciagdo
do ordenamento dos tracos, sem a qual ndo seria possivel pensar a oposi¢do entre forca e
sentido. Se falamos até aqui de diferencas de quantidade — segundo uma concepgao quantitativa
do aparelho psiquico —, serd preciso também falar das diferencas de qualidade. No entanto, para
Freud, como para a comunidade cientifica que lhe era contemporanea, o mundo exterior ndo
pode oferecer senao quantidades, ao passo que as qualidades pertenceriam apenas a consciéncia.
Restava entdo explicar de onde provinham as qualidades, uma vez que nao podiam ser recebidas
de fora do aparelho nem tampouco do sistema W, que s6 retém quantidades e diferengas entre
quantidades.

Para explicar as diferencas de qualidade, diferencas puras por exceléncia, Freud langara
mao entdo de um terceiro sistema de neurdnios, que introduz nessa discussao uma dimensao
temporal engendrada pela nogdo de periodo que ela comporta. Esse terceiro sistema de
neurdnios (®) “é excitado junto com a percep¢do, mas nao com a reprodugdo, e cujos estados
de excitacao produzem as diversas qualidades — ou seja, sdo sensagoes conscientes” (FREUD,
1996, p. 369).

Derrida percebe ai a introducdo de uma nova concepg¢do de tempo, trazida pela nogdo
de periodo, que tera transformado, e mesmo revolucionado a discussdo sobre a propria ideia de
diferenca. A permeabilidade e a facilitacdo dos neurénios ®, que ndo podem provir de uma
quantidade, mas sim do tempo puro, de um movimento de temporalizagdo, em sua articulaciao
com o espagamento, assumem aqui a forma de uma nova audicia de Freud, a hipotese
descontinuista. Hipdtese essa a qual terd se mantido fiel e & qual retornard no penultimo
paragrafo da Nota sobre o bloco magico, para dizer que, em vez de uma suspensdao da
excitabilidade no sistema perceptivo, acredita numa periddica ndo excitabilidade desse sistema.
Esse funcionamento descontinuo do sistema Pcp-Cs, diz Freud, “estaria na origem da ideia de
tempo” (FREUD, 2011, p. 274).

O tempo, que ¢ pensado por Derrida desde a espectralidade de um motivo que nao se
deixa capturar pela ordem de uma presenca, assume os contornos de um movimento de
temporalizac¢io. E justamente a temporalizagio que vira, na forma de uma ousadia de Freud,
em socorro da aporia de uma permeabilidade e de uma facilitagdo que ndo provinham de
nenhuma quantidade. Elas procedem, nos diz Derrida, “da temporalizagdo pura naquilo que a
une ao espagamento: da periodicidade” (DERRIDA, 2009, p. 301).

Nesse contexto, podemos falar aqui ainda de uma inextrincavel relacdo entre tempo e

espago. Uma relagdo de interdependéncia constitutiva, que terd consequéncias fundamentais,
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por exemplo, para a ideia de trauma. Para Freud, “a memoria traumadtica se estrutura por um
efeito de apres coup, e ndo por qualquer identidade fixa e determinada” (EARLIE, 2021, p. 65)
de um acontecimento. Nesse sentido, a natureza da experiéncia traumatica ndo pode ser
entendida como aquilo que aconteceria no momento presente, num momento plenamente
consciente, mas apOs rearranjos temporais e espaciais dos tragos psiquicos na memdria, de
acordo com o advento de novas circunstancias. Esse conceito de retardamento ou posteridade
(Nachtrdglichkeit) nao ¢ fortuito no texto de Freud. Ao contrario, trata-se de um conceito diretor
para a psicandlise, um conceito que perpassa toda a sua obra. Para Derrida, essa ideia de
retardamento nos permite pensar fora da ordem fenomenologica do momento presente, pensar
de outro modo a logica do tempo, como temporalizacdo, em sua irredutivel relacdo com o
espacamento. Esse ndo €, no entanto, um mecanismo de adiamento, pelo qual um determinado
presente seria atrasado, um determinado ato seria protelado. Para Derrida, € justamente o atraso
que ¢ originario. “Sem o que a différance seria o adiamento que se concede uma consciéncia,
numa presenca a si do presente” (DERRIDA, 2009, p. 299).

Como vimos, os sistemas de neurénios @ e ¥, responsaveis por processos psiquicos
importantes, estdo ligados a passagem e retengdo de energia, ou seja, a quantidade. Nesse
sentido, uma novidade fundamental trazida pelo modelo proposto por Freud ¢ que esses
processos se mostram independentes da consciéncia. A consciéncia ¢ referida ao sistema de
neurdnios ®, que “se comportam como orgaos de percepgao e neles ndo encontramos nenhum
lugar para a memoéria” (FREUD, 1996, p. 370). A memodria de que estamos falando, que
constitui o proprio aparelho psiquico, estd ligada ao processo do sistema Y. Ela €, portanto,
uma memoria inconsciente. Enquanto a qualidade esta sempre referida ao sistema , portanto,
a consciéncia.

Importa notar que esse ndo ¢ um passo banal em dire¢do a problematica do
descentramento do sujeito cartesiano que, tradicionalmente, foi pensado a partir de uma
autoridade da consciéncia, da consciéncia a si do sujeito. De alguma maneira, fundam-se aqui
as bases de um psiquismo pensado a partir do registro do inconsciente, de um sujeito do
inconsciente.

Ponto importante para os propdsitos de nossa leitura, esse inconsciente que aqui se
prenuncia na obra de Freud ndo podera ser concebido segundo o modelo dominante de uma
linguagem falada e presente a si na consciéncia, mas sim como escritura, no sentido que Derrida
da a esse termo. Essa abertura proporcionada por Freud, muito além da consciéncia, terd

permitido a Derrida, entre outras coisas, lancar mao das ferramentas da psicanalise para
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recolocar ou reposicionar a questdo do primado da presenga e, por conseguinte, da consciéncia,
segundo uma necessidade propriamente desconstrutora (DERRIDA, 2004, p. 204).

Aqui, cabe atualizar a novidade do texto de Derrida, na leitura que este faz de Freud,
que reorienta certo olhar da filosofia e da psicandlise para a questdo dos desdobramentos
permitidos por Freud no que se refere a linguagem, & memoria, & consciéncia e a escritura.
Derrida nota em Freud a elaboragao progressiva de uma concepg¢ao do aparelho psiquico como
maquina de escritura, lembremos. Desde o inicio, o discurso de Freud teria se comprometido
com a articulagdo de dois registros, aparentemente inconcilidveis entre si, nos quais o psiquismo
deveria se inscrever, isto €, ser uma maquina e, além disso, ser uma maquina de escritura.

Derrida percebe o movimento dessa articulacdo em Freud nao pelo viés
metapsicologico, para o qual muitos outros autores se voltaram em suas leituras da psicanalise
freudiana, mas pela enuncia¢do de um pensamento do rastro e da escritura que tera enxergado
no texto de Freud. Em outras palavras, Derrida salienta uma injun¢do, até entdo ndo percebida
por Freud, que vai do Projeto a Nota, mostrando ai um sistematico esfor¢o para pensar o rastro,
a escritura e a diferenga, ainda que, imerso numa trama conceitual enclausurada na metafisica
da presenga, ele ndo pudesse se dar conta disso. Mas, suspensao necessaria para uma tarefa de
defini¢do ja sempre constitutivamente fadada ao fracasso, o que ¢ isso que estamos entendendo

aqui, telegrafica e obliquamente, como diferenca (como différance) e rastro?

Os operadores da desconstrucao

Derrida terd se mantido fiel a no¢do de différance, que forjou na década de 1960, ao
longo de toda a sua obra. Essa no¢ao também teve importante relevo a partir das discussdes que
o jovem Derrida propds no meio psicanalitico francés, distanciando-se de um retorno univoco
a Freud, como o pretendido por Lacan — centrando-se na linguagem (Major, 2002). Outros
personagens da cena psicanalitica parisiense poderiam ser evocados aqui, uma vez que tenham
contribuido para o debate psicanalitico que entdo se fazia, como € o caso de André Green. Mas
importa notar também como a imersao de Derrida no contexto da psicanalise renovou os termos
a partir dos quais isso que se convencionou chamar de desconstrucao pdde assumir os contornos
pelos quais se tornou mundialmente conhecida.

Lembremos, por exemplo — e este ndo ¢ um exemplo trivial —, que o ensaio de Derrida
Freud e a cena da escritura decorreu da apresentagdo que o autor fez no seminario de André
Green na Sociedade Psicanalitica de Paris (SPP), em marco de 1966. Essa comunicagao ¢, de

algum modo, um marco para as discussoes psicanaliticas entdo em voga nos circulos de Paris,
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mas também para o pensamento derridiano. Para a psicanalise, em primeiro lugar, por trazer,
no contexto franc€s, novas observagdes, novos pontos de vista, um novo e outro retorno ao
texto de Freud. Para as elaboragdes tedricas de Derrida, porque € nessa palestra que o autor
ensaia um trato mais acurado da nocdo de différance, dando a ela mais importancia, mais
detalhes e maiores consequéncias.

Por motivos que talvez nao fiquem claros sendo daqui a pouco, arriscaremos dizer que
¢ como se o caminho percorrido por Derrida, no intuito de mostrar o esforco teérico de Freud
para afirmar uma concep¢do do aparelho psiquico como maquina — mas uma maquina nao
estatica, um mecanismo que se diferencia sempre dele mesmo, marcado pelo apagamento e a
efracdo de seus proprios rastros —, ¢ como se esse caminho, diziamos, tivesse dado a Derrida
seu proprio bloco magico, a différance. Isso no sentido de que ela desempenha um papel
analogo: assim como o Wunderblock freudiano demonstra que ndo ha inscrigao original fixa,
mas um jogo constante entre apagamento e retengao, a différance remarca como o significado
nunca € plenamente presente ou estavel, mas sempre diferido num jogo de rastros.

Em Derrida, a nogao de différance parece, a primeira vista, marcar uma espécie de
guinada rumo a uma gramatologia, a0 mesmo tempo em que evidencia certo afastamento da
diferenca Ontico-ontoldgica de Heidegger. A desconstrucdo que o projeto gramatologico poe
para funcionar diz respeito a um pensamento da descontinuidade plena da fala e, portanto, dessa
nao diferenca entre o significado e o significante, a que Derrida designa différance. Trata-se,
noutros termos, do desmantelamento do logocentrismo a partir da radicalizagdo da critica a
ontoteologia comegada pelo autor de Ser e tempo. “O logos”, lembra-nos Derrida, “como
sublimagao do rastro ¢ feologico” (DERRIDA, 2008, p. 87).

Essa différance, na economia do idioma filosofico derridiano, resiste a tradugdo; ¢
legivel, embora ndo possa ser ouvida. Ainda que a semelhanca fOonica permaneca, a alteridade
grafica do “a” mudo ndo se deixa apropriar pela presenga a si da fala, ela ndo €, neste contexto,
presentificavel. A inscricdo tumular dessa letra que ndo se ouve marca o rastro como
apagamento. De algum modo, ela ¢ ainda um muito além do objeto (a) de Lacan, uma vez que
essa falta residual aventada pelo psicanalista parisiense permanece ligada ao Simbolico, ao
passo que a différance desdobrada por Derrida antecede e suplementa a anélise do Simbdlico.
Noutras palavras, a différance nao ¢ nada. Nao se regulando, portanto, segundo a ordem de um
ente-presente, ela permanece marcada por uma nuance inencontrdvel e ndo apropriavel, o
inencontravel lugar do lugar, onde a relagao ao outro pode acontecer ou ter lugar na forma do

acontecimento.
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Também nesse contexto, o rastro nunca corresponde a uma presenca fixa, mas se marca
como vestigio de alguma coisa que sempre escapa, que nunca esta plenamente presente. E
designando como rastro a isso que se furta a ordem da presenga e a entdncia que Derrida terd
pensado a relagdo ndo apenas entre o vivente e o seu outro, seja este o que quer que seja (fout
autre), mas também a propria relagdo entre o dentro e o fora como espacamento (DERRIDA,
2008. p. 87).

Além disso, € preciso pensar a logica do rastro que se impde nessa discussao. Para além
das questdes de tradugdo dos textos de Derrida no Brasil, que verteram trace por trago, € nao
por rastro, sobretudo nas décadas de 1970 e 1980, devemos observar, para ser justo com Freud,
como ¢ de traco mesmo que estamos falando no contexto de sua obra. A leitura posterior de
Derrida, porém, destacard o movimento interno dos textos de Freud, a necessidade de esse trago
psiquico se tornar rastro. Essa passagem do conceito de trago psiquico para a nogao de rastro
acontece entdo a partir do gesto de Derrida de radicalizar a ideia de inscri¢do inconsciente. Isso
sO6 poderd acontecer a partir do deslocamento de um registro psicoldgico em direcdo a uma
estrutura mais ampla de significacdo. Em Freud, inicialmente, o trago psiquico se refere a
permanéncia de marcas mnémicas no aparelho psiquico, isto é, a memoria ndo opera segundo
a lei de uma simples repeti¢ao ou representagdo exata do passado, mas numa dinamica de
inscricdes e ressignificagdes. Esse modelo j4 implica um distanciamento da ideia de um
significado fixo ou de uma origem plena da experiéncia psiquica.

Ao pensarmos o Wunderblock de Freud como um modelo de différance em agio,
estamos perspectivando o inconsciente ndo como um arquivo fixo de tragos psiquicos, € sim
como um jogo incessante de rastros, onde cada marca ¢ ao mesmo tempo apagada e reinscrita
em novas cadeias de significacdo. O rastro, portanto, suplementa a ideia de um significado
original, mostrando que toda inscri¢do € ja uma reinscrigdo, € que toda memoria ¢ também um

esquecimento — um deslocamento permanente de sentido.

Retornando a Freud

Munidos minimamente de algumas das nogdes manejadas por Derrida para a partir disso
pensar a cena da escritura em Freud, podemos agora perceber como, ainda que o Projeto para
uma psicologia cientifica nos mostre como a forga se inscreve na trama neuronal como sentido,
ndo se pode ainda falar propriamente de uma escritura no texto de Freud. A persisténcia
freudiana em abarcar o psiquismo por meio de uma topografia dos tragos devera dar lugar, como

vimos, a um gesto mais audacioso. Freud deverd ir além em seus atos de coragem, a fim de
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repensar suas preocupacgdes anatdmicas e espaciais. Seu gesto, cada vez mais radical em dire¢ao
ao principio da diferenga, € o que, a partir da referida carta a Fliess, o situara entdo em uma
cena de escritura. Quando Freud renunciar a neurologia e as localizagdes anatomicas, diz
Derrida, “ndo serd para abandonar, mas para transformar suas preocupagdes topograficas”
(DERRIDA, 2009, p. 302).

O aparelho pensado no Projeto se ordenava como uma maquina, mas ainda ndo como
uma maquina de escrever. No entanto, parecia haver uma espécie de intuicdo em Freud de que,
muito em breve, esses elementos se ordenariam num todo autonomo que desse conta do
funcionamento do psiquismo. “Em breve: dentro de trinta anos. Sozinho: quase” (/bidem, p.
303). Embora nao se tenha ai ainda uma solu¢do para o problema ao qual se propos (muito
longe disso!), um ano depois de redigir o Projeto, Freud vai rearticular os elementos dessa
discussdo. Na Carta 52 ja aparecem termos que ddo conta de uma abordagem propriamente
grafica do psiquismo, como signo, inscri¢do e transcri¢do. Assim, comeca a ser forjada uma
nog¢ao de aparelho calcada numa escritura estratificada que, segundo um movimento de
temporalizacao e espagamento, opera numa dinamica de reinscricdo de signos, a qual Freud
ainda esta longe de dominar. “E o primeiro gesto em diregdo a Nota” (Ibidem, p. 304), lembra
Derrida.

Em tltima instancia, para Freud, era preciso encontrar uma solugdo que mediasse o
psicoldgico e o somatico, a forca e a significagao. Ou seja, faltava superar a distingdo entre o
conteudo psiquico das representacdes e o aparato ndo psiquico, bioldgico, desse aparelho.
Derrida vé surgir ai entdo a metafora da escritura na psicanalise, como uma espécie de retorno
de uma escritura que havia sido recalcada pela metafisica ocidental, como ele o indicara na

118

Gramatologia™°. A metéafora da escritura, diz Derrida, “vai apoderar-se ao mesmo tempo do

problema do aparelho psiquico, na sua estrutura, e do problema do texto psiquico, na sua
textura” (DERRIDA, 2009, p. 304, grifo do autor).

Vale ressaltar aqui os contornos dados por Derrida a no¢ao de metafora. Ao contrario do
que a tradi¢do filosofica se esfor¢a por nos fazer crer, o discurso filosofico, estd impregnado de
metaforas. Metéaforas, e todas as suas derivagdes — pleonasmos, silepses, metonimias etc. —, sao
de algum modo constitutivas do pensamento filoséfico. Na metafora, a significacao inicial de
uma palavra ou proposicao ¢ substituida por outra, mantendo-se uma relacdo de semelhanca.
Mas o proprio conceito de metafora ¢ metaforico, enquanto ultrapassagem (meta-forein). Na

Modernidade, esse conceito ja ndo tem o sentido de simples suplemento da linguagem. O

118 Principalmente o capitulo I, “A escritura pré-literal”.
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proprio pensamento ¢ metaforico, e a metafora torna-se parte fundamental do seu movimento.
A filosofia fala por meio de metaforas no mesmo gesto em que as oculta, enquanto parte
constitutiva do discurso. Logo, ndo ha escrita, nem tradu¢do, que ndo sejam ja metaforicas
(Derrida, 1991).

Voltando ao percurso freudiano que nos interessa aqui, 0 percurso que vai do traco a
escritura, temos entdo que a Carta 52 e a Interpretagdo dos sonhos marcam um importante
movimento no pensamento de Freud em dire¢ao a descricao do aparelho psiquico como uma
complexa maquina de escritura. Ordenado segundo diversas camadas de escritura, a dinamica
do aparelho psiquico seria uma dindmica de reinscrigdes permanentes dos signos. E, uma vez
inscrito nessa cena, um determinado signo seria reinscrito e ressignificado posteriormente, num
processo diferencial que ndo remete, no entanto, ao transporte de um texto presente em outro
lugar, numa exterioridade. “O texto consciente ndo ¢, portanto, uma transcricdo porque nao
houve que transpor, que transportar um texto presente noutro lugar sob a forma de
inconsciéncia” (DERRIDA, 2009, p. 310).

Na Interpretagdo dos sonhos, Freud ird enunciar uma novidade importante para a cena
da escritura que estd engendrando, segundo a qual os sonhos sdo uma produgao significativa.
O sistema de tragos psiquicos ¢ agora concebido como texto psiquico. Além disso, podemos
falar também de uma cena psiquica, ou mais propriamente de uma realidade psiquica, que se
contrapOe a realidade material. “O inconsciente ¢ a verdadeira realidade psiquica” (FREUD,
2019, p. 666), diz Freud. Essa realidade psiquica seria “constituida por tragos e atravessada por
fantasmas, de maneira que o sentido seria produzido por estes e aqueles, distantes entdo de
qualquer realismo ordenado pelo estado de coisas” (BIRMAN, 2007, p. 294). E, indo além dos
sistemas e modalidades de interpretacao dos sonhos existentes, aos quais criticou, Freud propos
que os sonhos sdao uma escritura a ser decifrada. Essa escritura dos sonhos teria ainda a
especificidade de ser uma escritura nao-fonética.

Nesse contexto, a classica distingdo entre significante e significado, central para o
conceito de signo e para o modelo fonologico, ndo poderia ser radical o suficiente nem poderia
dar conta de uma interpretacdo onirica. Em vez de uma linguistica fundamentada num
fonologismo antigo, a psicandlise permitia agora pensarmos numa outra grafematica por vir.
Mas essa escritura psiquica, para a qual Freud ainda ndo tem um modelo mecénico
propriamente adequado, ndo se presta a uma tradugdo. Ao se ater a uma ideia de significacdo
definitiva, ela parece abrir mao, ou mesmo esquecer, o corpo do significante. Esse modelo de
traducao do texto inconsciente para a consciéncia, além disso, apelaria ainda a logica de um

paradigma topografico que, aos olhos de Derrida, se mostra insuficiente. A escritura psiquica,
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diz ele, “ndo se presta a uma tradugdo porque ¢ um Unico sistema energético, por mais

diferenciado que seja, e porque cobre todo o aparelho psiquico” (DERRIDA, 2009, p. 313).

A maquina de escritura de Freud

Assim, resta ainda a exigéncia freudiana de descrever o aparelho psiquico como uma
maquina de escritura. Se, no Projeto, Freud descreveu esse aparelho a partir de metéaforas
neurobioldgicas, na Interpretagcdo dos sonhos, tera assumido a metafora optica — ele tentou se
valer das analogias do microscopio e do telescopio que, no entanto, ndo conseguiriam
representar as exigéncias de um duplo sistema, que oferecesse a nudez da superficie e a
profundidade da retencdo — para tentar solucionar a aparente incompatibilidade entre essa
maquina e a cena escrituraria, por assim dizer. Freud, nos lembra Derrida, “que gosta de
representar sempre o aparelho psiquico numa montagem artificial, ainda ndo descobriu um
modelo mecanico adequado a conceitualidade grafemética que ja utiliza para descrever o texto
psiquico” (DERRIDA, 2009, p. 312).

Sera entdo na Nota sobre o bloco magico que a tensdo entre as duas séries de metaforas
se dissipard. Progressivamente, num texto de apenas seis paginas, Freud demonstrara uma
rigorosa analogia entre o aparelho de percep¢ao e um aparelho de escrita especifico. Apos trinta
anos, Freud encontra finalmente uma correspondéncia capaz de dar conta das exigéncias
definidas pelo Projeto: uma superficie que permita receber inscricoes do mundo exterior sem
se saturar e, a0 mesmo tempo, conservar indefinidamente essas inscri¢des. Dois sistemas em
um unico aparelho, “inocéncia sempre oferecida e reserva infinita das marcas” (Ibidem, p. 326-
327). Eis, entdo, a descricdo do simples e magico aparelho que terd resolvido a questdo de

Freud:

O Bloco Magico ¢ uma tabuinha feita de cera ou resina marrom-escura, com margens
de papelao, sobre a qual hd uma folha fina e translucida, presa a tabuinha de cera na
parte superior e livre na parte inferior. Essa folha ¢ a parte mais interessante do
pequeno aparelho. Consiste ela mesma de duas camadas, que podem ser separadas
uma da outra nas bordas laterais. A camada de cima ¢ uma pelicula de celuloide
transparente, a de baixo ¢ um papel encerado, ou seja, translicido. Quando o aparelho
nao ¢ utilizado, a superficie de baixo do papel encerado cola-se levemente a superficie
de cima da tabuinha de cera. Ao utilizar esse Bloco Magico, escrevemos na pelicula
de celuloide da folha que cobre a tabuinha de cera. Para isso ndo ¢ necessario lapis ou
giz, pois a escrita ndo consiste em depositar certo material na superficie receptora. E
um retorno a0 modo como os antigos escreviam, em tabuinhas de argila e de cera. Um
estilete pontiagudo arranha a superficie, e os sulcos assim deixados vém a constituir
a “escrita”. No Bloco Magico o estilete ndo age dirctamente na cera, mas sim através
da folha que a cobre; ele pressiona o verso do papel encerado contra a tabuinha de
cera, nos locais em que toca, e as ranhuras tornam-se visiveis como caracteres escuros,
na lisa superficie acinzentada do celuloide. Querendo-se apagar o que foi escrito, basta
levantar brevemente a dupla folha de cobertura, a partir da borda inferior que nao ¢
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presa. Assim o intimo contato do papel encerado com a tabuinha de cera nos lugares
pressionados (mediante o qual se produz a escrita) ¢ desfeito e ndo volta a ocorrer
quando os dois se tocam novamente. Entdo o Bloco Magico fica novamente vazio,
pronto para receber outras anotagdes (FREUD, 2011, p. 270-271).

Dessa maneira, Freud consegue reunir as condi¢des necessarias para desfazer a tensao
entre a exigéncia do aparelho psiquico como maquina e a cena de escritura. O brinquedo infantil
escolhido por ele se mostra como uma metdfora finalmente adequada para uma ideia de
psiquismo como maquina de escrever. “A tabuinha de cera representa efetivamente o
inconsciente” (DERRIDA, 2009, p. 329). Esse modelo da conta ainda de uma ideia de tempo
da escritura, o tempo do pedaco de cera. Porque essa maquina magica nao funciona sozinha,
sdo necessarias duas mios para que opere devidamente. “E nisso que se nota sua temporalidade”
(Ibidem, p. 331).

Além disso, no inconsciente, como no bloco magico, as marcas estao sempre suscetiveis
ao jogo da inscri¢do e do apagamento. A memoria, no sentido que Freud d4 a esse termo, bem
como o proprio sujeito do inconsciente, sdo marcados nao por uma identidade fixa e ja sempre
dada, mas por uma auséncia originaria.

Nessa logica da inscrigdo permanente de rastros, a morte ndo pode mais ser vista como
um simples evento bioldgico, mas sim como um acontecimento intrinsecamente ligado ao
funcionamento desse aparelho de escritura. “A maquina — e, portanto, a representagao — ¢ a
morte e a finitude no psiquico” (Ibidem, p. 333-334). Porque isso que se inscreve estd sempre
na iminéncia de seu apagamento. E, na medida em que o sujeito ¢ também um efeito de
inscri¢des, sua possibilidade de esquecimento ou de perda esta sempre patente.

Dessa maneira, a cena de escritura da qual falamos até aqui joga sempre com a morte,
uma vez que os rastros que nela se inscrevem apontam para uma auséncia originaria, para uma
adestinag¢do ou, ainda, para a impossibilidade de uma presenca plena. De alguma maneira, o
que Derrida faz ¢ hiperbolizar as consequéncias da descoberta freudiana do bloco méagico,
mostrando como, a partir dela, o sujeito passa a ser pensado ndo mais segundo uma
transparéncia de sentido, mas como um jogo de rastros, sempre diferido de si mesmo,
atravessado pela morte como estrutura. “E preciso pensar a vida como rastro antes de
determinar o ser como presenga. E a tinica condi¢io para poder dizer que a vida é a morte”

(DERRIDA, 2009, p. 299).
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“Nao € preciso ser um Quarto — para ser Assombrado”: espectralidades,
(in)hospitalidades e estranhas familiaridades entre Desconstrucéo e

Psicanalise

Diogo Bogéa**®

Resumo

A partir de uma poesia de Emily Dickinson articulamos as nogdes derridianas de espectralidade e
hospitalidade a conceitos psicanaliticos como inconsciente, pulsdo e recalque para pensar o unheimlich
(o estranho-familiar). Tentaremos explorar ao longo do artigo aquele que nos parece ser um dos mais
importantes legados de Derrida e Freud: uma experiéncia abissal de estranhamento, ndo apenas em
relagdo a todo “outro”, mas principalmente em relagdo a “si mesmo” enquanto outro.

Palavras-chave: espectralidade; hospitalidade; estranho-familiar; desconstrugio; psicanalise

Abstract

From a poem by Emily Dickinson, we articulate Derridean notions of spectrality and hospitality with
psychoanalytic concepts such as the unconscious, drive, and repression to think about the unheimlich
(the uncanny). Throughout the article, we will attempt to explore what seems to us one of the most
important legacies of Derrida and Freud: an abyssal experience of estrangement, not only in relation to
every “other”, but especially in relation to “oneself” as an other.

Keywords: spectrality; hospitality; uncanny; psychoanalysis; deconstruction.

1. Consideracoes Iniciais

Nao ¢ preciso ser um Quarto — para ser Assombrado —
Nao € preciso ser uma Casa —

O Cérebro — tem Corredores que ultrapassam

Lugares Materiais —

Muito mais seguro, numa Madrugada — encontrar
um Fantasma Exterior —

Do que — confrontar — um Interior —

Esse Anfitrido — mais frio —

Muito mais seguro, através de uma Abadia — galopar —
As Pedras em fuga —

Do que Desarmado — encontrar Consigo Mesmo

Num Ermo solitario —

Nosso-Eu-mesmo — atras do nosso-Eu-mesmo — escondido —
Deveria assustar muito mais —

Assassino escondido em Nossos Aposentos

Seria dos Horrores o menor —

O Corpo — apanha um Revolver —
Ele tranca a Porta,
Desconsiderando um espectro superior

119 Professor Adjunto de Filosofia e Psicanalise na Faculdade de Educagdo da UERJ. Professor Pesquisador do
ProPEd UERJ. Doutor e Mestre em Filosofia pela PUC-Rio. Graduado em Historia pela UERJ-FFP.
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Ou Mais —120

Esta j& seria uma poesia extraordindria se a soubéssemos escrita por um contemporaneo
leitor de Freud e Derrida. Estranhamento condensado em versos sem parametros rigidos de
métrica e com pouca rima, a trama de um “eu”(-lirico) assombrado por um Outro espectral —
ou mais — nos conduz aos mais famosos textos do canone psicanalitico e as instigantes
espectralidades da hantologie derridiana. O assombro, no entanto, se torna ainda maior quando
consideramos que estamos diante da obra de uma mulher falecida dez anos antes da publicacao
do primeiro texto dito psicanalitico e nascida exatos cem anos antes de Jacques Derrida.

Emily Dickinson, como sua poesia indica, foi experimentada nas ambivaléncias da
(in)hospitalidade: desde muito cedo encarregada das tarefas domésticas até abrir mdo mesmo
delas para se manter refugiada em seu quarto, foi Anfitria e Hospede, senhora e ndo-senhora de
sua propria casa — que sempre foi também a casa de seu severo pai, de sua adoentada mae e
depois de seu privilegiado irmado mais velho. Anfitrid amavel que cultivava o singelo habito de
receber seus convivas com flores, podia igualmente atormenta-los com o excesso ou a auséncia
de palavras, com o excesso ou a auséncia de presenca.

Versada também nas artes da espectralidade, era acossada por fantasmas no quarto em
que, anfitrid-hospede, se sentia a vontade com seus tormentos. Daneen Wardrop relembra uma
curiosa carta em que

Dickinson escreve para suas primas (...), desculpando-se por cancelar uma visita. Ela
conta que teme um tipo de bicho-papdo, um medo que a obriga a manter as janelas
fechadas mesmo em clima quente: “As noites ficaram quentes quando Vinnie se foi,
e eu ndo podia deixar nenhuma janela aberta por medo de um 'bicho-papdo' a espreita,
e precisava fechar minha porta com receio de que a porta da frente se abrisse para
mim no 'meio da noite,' e tinha que deixar o 'gas' aceso para iluminar o perigo, para
que eu pudesse distingui-lo — tudo isso me deu um no no cérebro que ainda ndo se

desfez, e aquele velho prego em meu peito me espetou; essas, querida, foram minhas
razdes”'?1. (WARDROP, 1996, p. 25)

Como bem ressalta Wardrop, “curiosamente, a ‘razdo’ que ela menciona ¢ a razao para nao fazer
a visita. Pode nos parecer estranho que ela inventasse uma desculpa para ficar em casa em
companhia dos medos que descreve” (WARDROP, 1996, p. 25). Com o tempo, foi assumindo

ela mesma cada vez mais uma existéncia espectral. Sempre de branco, trancada em seu quarto,

120 poesia de Emily Dickinson. No original: One need not be a Chamber — to be Haunted — One need not be a
House — The Brain has Corridors — surpassing / Material Place — Far safer, of a Midnight Meeting External Ghost
Than its interior Confronting — That Cooler Host. /Far safer, through an Abbey gallop, The Stones a’chase — Than
Unarmed, one’s a’self encounter — In lonesome Place — / Ourself behind ourself, concealed — Should startle most
— Assassin hid in our Apartment Be Horror’s least. / The Body — borrows a Revolver — He bolts the Door —
O’erlooking a superior spectre — Or More — Embora existam boas tradugdes para o portugués, sentimos
necessidade de elaborar uma tradugdo que preservasse justamente a estranheza da forma, da métrica, das letras
maiusculas e dos travessoes.

121 As citagdes de Wardrop, Martin, Vendler e Bensusan foram traduzidas por mim.
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recusando todo contato com o mundo externo, foi-se tornando ela propria um espectro a
assombrar sua propria casa, seus familiares, sua cidade.

Outra carta ao amigo Thomas Higginson diz: “A Natureza ¢ uma casa mal-assombrada,
mas a Arte ¢ uma Casa que tenta ser mal-assombrada” (WARDROP, 1996, p. 01). Natureza,
casa, arte — physis, oikos, techné, poiesis: todas as dimensdes sdo assombradas. Nao ha
escapatoria. E preciso aprender a nunca estar em casa ou a sempre estar em casa em meio aos
espectros. Em seu quarto mal-assombrado (por ela, pelos outros, pelos outros nela mesma?) a
escrita se faz para ela exilio e refugio, prisao e libertagdo. Numa profusdo de cartas e poesias
ela prolifera maneiras de se relacionar com os outros e consigo — com 0s muitos outros que
assombram qualquer “ensimesmamento”. Nas cartas e poesias proliferam maneiras de se
apropriar de si e dos outros — e de “si” como profusdo de “outros”. Nas cartas e poesias
proliferam maneiras de se enviar aos outros € a si mesma — € a si mesma como outra. Mas a
quem se destinam essas cartas e poesias? Em primeiro lugar e acima de tudo ao fogo, ao outro
mais radical, o apagamento, a destrui¢do total. Ela deixa instrucdes explicitas a irma Lavinia (a
Vinnie): todas as suas cartas e poesias devem ser destruidas pelo fogo. Estranho desejo para
aquela que desde muito cedo parecia comovida por uma pulsdo de arquivamento. Ainda na
escola:

Dickinson prensava e rotulava cuidadosamente cada caule, flor e folha, anotando a
classe e a ordem. Ela coletava espécimes de florestas, campos e até mesmo de seu
proprio jardim. (...) A colegdo de mais de 400 espécimes pode também ser um
precursor das colegdes de poesia encadernadas a mio, conhecidas como fasciculos,
que Dickinson montaria na vida adulta. De fato, a medida que amadurecia, as
fronteiras entre plantas e péaginas tornaram-se cada vez mais ténues: ela escrevia

poemas sobre flores, envolvia flores em poemas e observava e cultivava palavras e
plantas com o mesmo cuidado. (MARTIN, 2007, p. 6-7)

Sua escrita se destina ao outro. Ao fogo. Mas antes do fogo, ainda um outro, a irmi. E a
irmé que deve destruir sua obra. E a irma que deve apagar seu nome devidamente assinado nos
mais de 1.700 poemas — e tantas cartas mais — que Dickinson deixa como legado. Depois dos
trés poemas que publica em vida, nada mais deve ser publicado. A publicacdo ¢ decepcionante.
O outro nao compreende, ndo vé. O publico pré-determina e teleguia a forma do envio — logo,
da escrita. Os editores interferem na forma, no conteudo, alteram palavras e tudo a irrita

profundamente (MARTIN, 2007, p. 114-115).

O uso idiossincratico de Dickinson de letras maitsculas, rimas e pontuagdo pode
parecer caprichoso ou ndo intencional para os leitores modernos. No entanto, sua
indignacdo diante de mudangas relativamente pequenas (...) demonstra que até mesmo
marcas simples na pagina eram escolhas estéticas importantes, deliberadas e
cuidadosamente feitas por Dickinson. (MARTIN, 2007, p. 115).
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As palavras ndo sdo soO palavras, as letras ndo sao so letras. Estd em jogo ali a expressao
de experiéncias diversas de ritmo e de temporalidade. Um ritmo e uma temporalidade que nio
cabem no plano cartesiano, que nada tém a ver com o universal abstrato newtoniano ou com o
universal aprioristico kantiano. Trata-se de uma experiéncia singular do ritmo e do tempo. Para
Helen Vendler, o cerne do pensamento que se expressa na obra de Dickinson ¢ que:

A invengdo de (...) estruturas temporais poéticas imita a estrutura da vida conforme
ela a concebe em qualquer momento. (...) Acredito que ha algo a ser dito sobre seu

pensamento enquanto ela inventa formas de tragar a temporalidade. (VENDLER,
2004, p. 64)

Nada mais deve ser publicado. Tudo deve ser cuidadosamente arquivado para o além.
Salvos do fogo pelas maos do outro, os textos de Dickinson chegam até nds. Lavinia ndo destroi
a obra da irma, ndo apaga seu nome. Seria um ultimo ato de devog¢do ou um ato de eterna
vinganca? E possivel decidir? Dickinson deve ser paga por sua dedicagdo a escrita. Dickinson
deve pagar pela sua dedicacao a escrita. Quem sabe possa finalmente pagar as contas da casa —
que ndo param de chegar as maos de Lavinia. Sua primeira editora — sera possivel dizer algo
mais sobre as ambiguidades do tradere? — foi a amante do seu irmdo, que tanto desgosto
provocava a cunhada de Dickinson — a “querida Sue” de seus tantos versos. Desde entdo, pelas
maos, linguas, olhos e ouvidos de muitos outros a ultima vontade de Dickinson jamais sera
realizada: ela sera infinitamente publicada e republicada, frequentara as cabegas e os didrios
dos atormentados, os coragdes e os bilhetes dos amantes, os infinitos comentarios e contra-
comentarios académicos. Seu legado serd interminavel, como a devo¢do — ou a vinganga? — de
Vinnie.

Agora, a partir do poema de Emily Dickinson vamos explorar aquele que, segundo
cremos, ¢ o maior dos legados de Derrida e Freud para nos: a experiéncia de ser estranho — em
sl mesmo, a si mesmo, para si mesmo, consigo mesmo. Para tanto, traremos em nosso auxilio
as nogoes derridianas de espectralidade e hospitalidade em articulagdo com o inconsciente

freudiano.

2. Espectralidades

Como bem lembra Dirce Solis em seu Jacques Derrida e a frequentagdo dos espectros,
em 1983 Derrida participou do filme independente Ghost Dance. Derrida aparece no filme
“como um fantasma a falar da fantasmalidade em véarios momentos. Convidado a participar,

Derrida, ao encarnar eu proprio papel, coloca-se na posi¢ao de um fantasma que fala em seu
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lugar, tal como um ventriloquo” (SOLIS, 2014, p. 89). Em suas apari¢des, Derrida ressalta a
intima conexdo entre cinema, psicanalise e a fantasmalidade: “Creio que cinema mais
psicanalise € igual a ciéncia dos fantasmas”, “A senhora sabe, Freud durante toda sua vida teve
que lidar com fantasmas” (DERRIDA, ap. SOLIS, 2014, p. 89).

Freud escolheu lidar com as mais estranhas dimensoes: o sonho, o ato falho, a loucura.
Dimensdes tornadas estranhas e sistematicamente marginalizadas pelo projeto ocidental de
racionalizacao da existéncia. Projeto sempre assombrado pelos Outros “retornantes” desse reino
sem rei e sem terras que Freud chamard de Inconsciente. Talvez por isso mesmo Derrida tenha
dedicado tantas paginas ao “pai” da psicanalise — inclusive para colocar em questdo essa
problematica posi¢ao de paternidade com as herangas e legados que envolve.

“Nao ¢ preciso ser um Quarto — para ser Assombrado —Nao ¢ preciso ser uma Casa — O
Cérebro — tem Corredores que ultrapassam Lugares Materiais —, diria Freud. O inconsciente
freudiano, apesar de todas as “topicas” ndo se caracteriza mais pelo “lugar”. Nao se trata de
nenhum “comodo” da casa — talvez (mas nem mesmo) o pordo. Nem se trata de uma simples
“comoda” com conteudos “inconscientes” bem guardados em suas gavetas a espera de um
“dono”, seu dono, que indo e vindo a seu bel-prazer, pode abrir e fechar gavetas, tirar ou guardar
conteudos como bem entende. Ndo é mais do entendimento, da razdo ou do intelecto de um
“eu-consciente” que se trata, nem dos conteudos que ele guarda em seu arquivo e que 14 ficam
a sua disposicao.

O grande diferencial do inconsciente freudiano ¢ ser justamente um incémodo
movimento. Podemos chama-lo desejo. Freud escolheu o termo pulsdo. Trieb. Como nos conta
Luiz Hanns em seu Dicionario comentado do alemdo de Freud, Trieb se refere a “algo que
‘propulsiona’, ‘aguilhoa’, ‘toca para a frente’, ‘ndo deixa parar’, ‘empurra’, ‘coloca em
movimento’. 7rieb evoca a ideia de ‘forca poderosa e irresistivel que impele’” (HANNS, 1996,
p. 339). Trieb, ndo instinkt. Pulsdo, ndo instinto. For¢a desejante transbordante e ndo programa
instintual que coloca o vivo nos eixos, que ensina 0 Vivo a Viver.

Na mais didatica apresentagdo do conceito de pulsdo, em As pulsoes e seus destinos,
Freud comega por dizer que a pulsdo “nos aparece” como um conceito “fronteirico entre o
animico e o somatico” (FREUD, 2014, p. 32). Sem casa propria, sem comodo proprio, pulsao
¢ movimento que se passa “entre”’, como um corredor entre comodos. O Cérebro tem corredores
que ultrapassam os Lugares Materiais. Como Diotima ja dizia de Eros, esse daimon — espectral?
— que, sempre desabrigado, vive “nos caminhos”, entre pobreza e recurso, entre imortal e

mortal, entre deuses e homens. (PLATAO, 1979, p. 34-35). Entre o somatico e o psiquico e
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pulsdo assume uma insisténcia espectral: “Dificil de nomear, o espectro ndo ¢ nem alma nem
corpo, mas, ao mesmo tempo, diriamos, almacorpo” (SOLIS, 2014, p. 90).

“Cinema mais psicanalise ¢ igual a ciéncia dos fantasmas”, diz Derrida. Curiosos
contemporaneos, cinema e psicanalise. Em 1895, os irmaos Lumicre exibem a primeira sessao
cinematografica para uma plateia. 50 segundos de um trem que chega a Estacdo de La Ciotat.
A plateia, atonita, diz a lenda, levanta-se aterrorizada. O trem ausente se faz presente. A tela em
branco reafirma seus poderes de mediagdao — ou mediunidade tecnoldgica — entre tantos “aquis”
e tantos “aléns”. No mesmo ano Freud publica os Estudos sobre histeria, o primeiro texto
propriamente psicanalitico. Ao mesmo tempo escreve longas cartas para Fliess sobre o conceito
de proje¢do. Diante de um conflito que se torna insuportavel, algum trecho de fantasia pulsional
se projeta em outro e passa-se a crer que ela esta realmente 14, no outro, e que vem do outro em
dire¢do a nés. Como a proje¢ao cinematografica que, mesmo tantos anos — e filmes — depois, a
partir de um feixe luminoso que parte de tras da nossa visada consciente nos fara crer que a
cena projetada na tela esta realmente se desenrolando “14”, num qualquer “além” hiper-real
(que, enquanto dura o transe, nos comove com intensidade maior do que a dita “realidade”
circunstante).

A pulsdo é inseparéavel da fantasia. E a légica do fantasma, como diria Lacan. $ 0 a.

O S barrado representa, sustenta nessa formula o lugar do que ele reenvia, concernente
a divisdo do sujeito, que se encontra no principio de toda a descoberta freudiana e que
consiste nisso: que o sujeito é, por um lado, barrado daquilo que o constitui
propriamente, enquanto func¢ao do inconsciente. Essa formula estabelece alguma coisa

que ¢ uma ligacdo, uma conexdo entre esse sujeito enquanto assim constituido e
alguma coisa outra que se chama de pequeno a. (LACAN, 2008, p. 12)

O pequeno objeto a desde sempre perdido, irremediavelmente perdido. A falta no imagindrio
esburacado em torno da qual se fard proliferar uma profusao de significancias simbolicas co-
movidas pelo desejo e pela fantasia de preenchimento, realizacdo, completude, identidade,
reencontro do objeto fundamentalmente perdido. O real/ falta. Lidamos com fantasmas. Sobre
a tela do real projetam-se fantasias simbodlicas que embalam [envolvem, ninam, protegem,
movem, revestem, apertam, constrangem, arriscam| nosso se.
Sobre a tela do Impossivel, a pulsdo projeta fantasias de gozo absoluto. Para além da
fantasia — que real?
O espectro é também, entre outras coisas, O que se imagina, o que se acredita ver e
que ¢é projetado: sobre uma tela imaginaria, ai onde ndo ha nada para se ver. Nem

mesmo a tela, as vezes, ¢ uma tela sempre tem, no fundo, no fundo que ecla ¢é, uma
estrutura de aparecimento-desaparecimento (DERRIDA, 1994, p. 138).
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Desejo de Impossivel, a pulsdo projeta alucinatoriamente sobre a tela do impossivel as cenas

das fantasias que a co-movem. Assim, a pulsdo se inscreve também entre imanéncia e

transcendéncia. Nas palavras de MD Magno, a pulsdo:

nao pode ndo ter o seu movimento de transcendentagdo. Ela exige o Impossivel. Para
ela, ‘14 fora’, que ndo ha, ha algo, que ndo ha. Ja que ndo ha, ela chafurda na imanéncia
novamente. Nao ha nada fora da imanéncia — esta frase ndo faz sentido, pois ha menos
que Nada fora da imanéncia: o ndo-Haver, mesmo ndo havendo, por nossa estrutura
(...) operar a exigéncia dessa tltima instancia, ndo podemos abrir mdo do Impossivel.
Nao precisamos mais brigar contra imanéncias e transcendéncias. Nossa vida chafurda
na imanéncia, mas ndo damos nenhum passo sem a vontade de transcendéncia, ainda
que, o transcendente, de modo algum ele exista. O transcendente ndo existe, mas algo
transcende o0 momento da nossa imanéncia: um Tesdo, um empuxo. (MAGNO, 2004,
p- 48)

Estranha contemporaneidade esta entre psicanalise e cinema: artes que, colocando em

cena a ciéncia do

“contemporaneidade”.

fantasma, inviabilizardo desde entdo qualquer possibilidade de

Se ha alguma coisa como a espectralidade, ha razdes para duvidar dessa ordem
tranquilizadora dos presentes, e sobretudo da fronteira entre o presente, a realidade
atual ou presente do presente e tudo o que se lhe pode opor: a auséncia, a ndo-presenga,
a inefetividade, a inatualidade, a virtualidade ou mesmo o simulacro em geral etc. Ha
primeiramente que duvidar da contemporaneidade a si do presente. Antes de saber se
se pode fazer a diferenca entre o espectro do passado e o do futuro, do presente
passado e do presente futuro, é preciso, talvez, se perguntar se o efeito de
espectralidade ndo consiste em frustrar essa oposi¢ado, até mesmo essa dialética, entre
a presenca efetiva e seu outro. (DERRIDA, 1994, p. 60)

Psicandlise e Cinema, rabiscando as supostas fronteiras que o ocidente quis tragar entre

presenga e auséncia,

revelardo a experiéncia de um tempo destinado a permanecer

irremediavelmente out of joint:

Manter junto o que ndo se mantém junto, ¢ o disparate mesmo. O mesmo disparate,
isso ndo se pode pensar, voltaremos incessantemente a referir-nos a isso como a
espectralidade do espectro. sendo em um tempo do presente deslocado, na jungdo de
um tempo radicalmente dis-junto, sem conjungdo assegurada. Ndo em um tempo de
jungdes negadas, quebradas, maltratadas, disfuncionantes, desajustadas, segundo um
dis de oposi¢do negativa e de disjungdo dialética, mas em um tempo sem juncdo
assegurada nem conjungdo determindvel. O que se diz aqui do tempo ¢é valido também,
por conseguinte, ou por isso mesmo, para a historia, mesmo se esta ultima pode
consistir em consertar, nos efeitos de conjuntura, e se trata aqui do mundo, a disjuncao
temporal: “The time is out of joint”, o tempo estd desarticulado, demitido,
desconjuntado, deslocado, o tempo esta desconcertado, consertado ¢ desconcertado,
desordenado, ao mesmo tempo desregrado e louco. O mundo estd fora dos eixos, o
mundo se encontra deportado, fora de si mesmo, desajustado. Diz Hamlet.
(DERRIDA, 1994, p. 34-35)

A espectralidade inscreve uma — ou se inscreve na — irremedidvel disjuncdo espaco-

temporal que a tradigdo metafisica quis conceber como Ser atualmente — ou eternamente —

presente. A espectralidade torna problematica — para dizer o minimo — qualquer (pré)suposicao
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de reunido. A espectralidade, por seu carater disjunto, disjuntivo, ndo faz nenhuma comum-
unidade de seres racionais, nenhuma comum-unidade de filhos iguais de algum pai abstrato
(Deus, O Estado, A Lei, O Sentido da Historia)*?2. Os “envios do Ser” nio fazem uma “Epoca”
— um horizonte de sentido comumente compartilhado — nem per-fazem uma historia unica,
compartilhada, apropriada dos seus envios. Ha envio. Envia-se. E o jogo que Derrida procurara
fazer com a inscri¢ao da différance no “Geschick des Seins” heideggeriano: les envois de lettres,
os “envios do ser (/’étre)” tém mais a ver com os envios de cartas (lettres). Escreve-se uma
carta enderecada ao outro — compreenda-se: a uma alteridade mais radical do que “o outro”
identificado no envelope, a alteridade de tempos, espacos e vicissitudes absolutamente
imprevisiveis e incontrolaveis —, em fun¢ao de um porvir que retoma um passado. Futuro e
passado reavém nessa retomada, repetem-se nessa escritura € nesse envio € nisso compdem um
presente atravessado, constituido — e destituido — pela auséncia. O presente € espectral. Esses
envios partem de muitos tempos e lugares ndo inteiramente rastredveis — e ndo por nenhuma
limitagdo dos rastreadores, mas porque o que se envia a cada vez sdo rastros: ‘“nem presentes

nem ausentes, rastros diferem” (DUQUE-ESTRADA, 2020, p. 25).

E pela repeticio, através do jogo interminavel jogo de remessas de rastros, que as
coisas em geral aparecem, se configuram, se instituem, sdo percebidas, lembradas,
pensadas, aceitas, rejeitadas, discutidas, arquivadas etc. Em sua suposta realidade —
verdade, ser, presenga (DUQUE-ESTRADA, 2020, p. 36).

E essa dindmica da remessa, do envio, da postalidade que Derrida explora em toda a sua
complexidade no Cartdo Postal de Socrates a Freud e além. Derrida desloca a énfase da

formulagao heideggeriana de Ser para envio. Ha envio. Envia-se.

Se o correio (técnica, posicdo, “metafisica”) se anuncia no “primeiro” envio, entdo,
ndo ha mais A metafisica etc. (eu tentarei dizer isso mais uma vez e de outro modo)
nem mesmo O envio, mas envios sem destinac¢do. Pois ordenar as diferentes épocas,
escalas, determinagdes, enfim, toda a histéria do ser, a uma determinagdo do ser,
consiste talvez no engodo postal mais estranho. Nao ha nem mesmo o correio ou o
envio, ha correios e envios. E este movimento (que me parece ao mesmo tempo muito
distante e muito préximo do de Heidegger, mas pouco importa) evita afundar todas as
diferengas, mutagoes, escansdes, estruturas dos regimes postais num Unico € mesmo
grande correio central. Enfim (€ o que gostaria de articular mais rigorosamente se um
dia escrever isso de uma outra forma), desde que ha, ha diferenga (e isso ndo espera a
linguagem, sobretudo a linguagem humana, e a lingua do ser, apenas a marca e q trago
divisivel), e ha agenciamento postal, etapas, atraso, antecipacdo, destinacao,
dispositivo telecomunicante, possibilidade e, portanto, necessidade fatal de desvio etc.
Ha estrofe (ha estrofe em todos os sentidos, apostrofe e catastrofe, enderego para
dirigir o endereco [sempre em direg¢do a vocé, meu amor], € meu cartdo-postal sdo
estrofes). Mas, com essa precisdo, nos damos a possibilidade de ndo assimilarmos

122 Excetua-se aqui o projeto magnifico de Fabian Luduefia Romandini, que em cinco volumes procura pensar “A
Comunidade dos Espectros” para além de qualquer comum-unidade.
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nada das diferengas, da diferenciagdo (técnica, ecopolitica, fantasmatica etc.) dos
poderes telecomunicativos. (DERRIDA, 2007, p. 77-78)

As pulsdes, como os correios — mesmo os eletronicos, sobretudo os eletronicos —
complicam infinitamente toda a dindmica do calculo. Entre principio de prazer e principio de
realidade o que se passa? A (im)possibilidade do calculo. Um calculo de “mais prazer” e
“menos desprazer” (des)orientado em diregdo a fantasia de um gozo incalculavel, um gozo
absoluto. A fantasia — o fantasma — torna impossivel todo célculo puramente objetivo,
puramente utilitario, ou puramente comprometido com um qualquer “principio”, ainda que com
as melhores intengdes se procure situar esse principio ao lado do bem, da justi¢ca e da verdade.
A logica-ilogica da fantasia imediatamente se reapropria de todo calculo que queira contar com
um principio absoluto — querer contar com um principio absoluto ¢, alids, a mais comum das
fantasias. O puro prazer de um gozo absoluto sem nenhum calculo — finalmente livre da
maquina calculadora — ou o puro calculo de um prazer tao calculado que se adequa inteiramente
a “realidade” seriam a morte:

O prazer puro e a realidade pura sdo limites ideais, o que ¢ o mesmo que dizer ficgoes.

Destrutivos e mortais, tanto um quanto o outro. Entre os dois o desvio que difere forma
entdo a efetividade mesma do processo, do processo “psiquico” como processo
“vivente”. Logo, tal “efetividade” nunca ¢ apresentada ou dada. Ela “é¢” o que nunca
se da presentemente ou ¢ dado do dom. Ha (es gibt) — isso da, a différance. (...) Os
trés termos — dois principios mais ou menos a différance — fazem deles apenas um, o
mesmo dividido, pois o segundo principio (de realidade) e a différance sdo apenas
“efeitos” do principio do prazer modificavel. Mas por qualquer fermo que se tome
essa estrutura de um-dois-termos, trata-se da morte. No fim, e nada pode se opor a
essa morte, ela ndo ¢ diferente, no sentido de oposicdo, dos dois principios e de sua
différance. Ela esta inscrita, embora ndo seja inscritivel, no processo dessa estrutura
— diremos mais adiante estricture. Se nada pode se opor a morte, ela ¢, desde ja, a vida
a morte. (DERRIDA, 2007, p. 315)

E essa mortiferocidade inscrita no cerne da dindmica psiquica que se anuncia a Freud
em 1920. Além do principio do prazer a compulsdo a repeti¢do. Além da compulsao a repeticao
a pulsdo de morte. E que o vivo quer retornar a quietude do néo-vivo. O organico quer voltar a
paz do inorganico, “o objetivo de toda vida é a morte” (FREUD, 2010, p. 149). “Principio de
Nirvana”, Freud diz — em expressdo emprestada de Barbara Low. Mortiferocidade pulsional.
Desejar o gozo absoluto — e o que mais se poderia desejar? — ¢ desejar a morte. A morte da
pulsdo enquanto inquietagdo desejante e sua explosao na conversao total em gozo — o gozo que
traria finalmente a quietude e a paz desejadas. Por isso o psicanalista MD Magno toma a pulsao
de morte como dindmica psiquica fundamental:

O importante no esquema que apresento ¢ que o movimento libidinal ndo demanda
sendo o seu proprio desaparecimento. Em linguagem vulgar, ele pede a propria morte.

Por isso, Freud o chamou pulsdo “de morte”. Mas a palavra “morte” ndo ¢ necessaria
ai, pois 0 que o movimento libidinal quer ¢ extinguir-se, ter sumigo pleno, gozo
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absoluto, paz para sempre, per omnia secula seculorum. Ora, extinguir-se ndo ¢
possivel, mas passar por outras vicissitudes sim. Entdo, retorna, continua requerendo
0 mesmo que requeria antes, e fracassando, eternamente. (MAGNO, 2004, p. 85)

Mas, plot twist: “o organismo pretende morrer apenas a seu modo” (FREUD, 2010, p.

150). De um modo proprio. Desejo de apropriagao e de poder sobre a vida e a morte. Anuncia-

se no Além um além. Um além de prazer e realidade. Além de vida e morte. Uma pulsdo de

poder, de apoderamento, de apropriagdo, de ascendéncia, de dominio. Bemdchtigungstrieb. E

ela que se expressa na brincadeira da crianca — o neto de Freud —, na repeticdo compulsiva da

traumatica auséncia da mae. No fort-da, enviando para longe e puxando de volta a presenga-

auséncia da mae, “ele se achava numa situacgao passiva, foi atingido pela vivéncia e, ao repeti-

la como jogo, embora fosse desprazerosa, assumiu um papel ativo” (FREUD, 2010, p. 129). E

a pulsdo de poder que, na repeticdo compulsiva dos sonhos traumaticos tenta reconstruir

retrospectivamente as barreiras contra aquela invasdo excessiva que se fez traumatica. Sendo

outra a temporalidade do inconsciente, ndo haverd “contradicdo” no ato de tentar construir

amanha as barreiras contra o traumatismo passado. E a pulsdo de poder que, projetando-se num

sujeito-suposto-poder produz e re-produz compulsivamente as dindmicas de identificagdao que

nos fazem repetir incansavelmente os “mesmos” papeis, nas “mesmas” cenas — apesar da (e por

causa da) iterabilidade différante que (im)possibilita a repetigdo do mesmo, o re-encontro
consigo mesmo do mesmo, e tornam os desvios tdo acidentais quanto essenciais ao caminho.

Trata-se portanto de uma simples alusdo, mas o que ela designa apela para a

singularidade de uma pulsido que ndo se deixaria reduzir a nenhuma outra. E ela nos

interessa tanto mais que, sendo irredutivel a nenhuma outra, parece tomar parte de

todas as outras na medida em que toda a economia do PP e de seu além se regula por

relacdes de “dominacdo”. Podemos assim, vislumbrar um privilégio quase

transcendental dessa pulsdo de dominagdo, pulsdo de poténcia ou pulsdo de

ascendéncia [pulsion d’emprise]. Esta ultima denomina¢do me parece preferivel: ela

marca melhor a relagdo ao outro, mesmo na tomada de si. Além disso, essa palavra se

pde imediatamente em comunicag¢do com o 1éxico do dar, do fomar, do enviar, ou do

destinar que nos provoca aqui a distdncia e que nos ocupard em breve mais

diretamente. A pulsdo de ascendéncia deve ser também a relagdo a si da pulsdo: ndo

ha pulsdo que ndo seja levada a se ligar a si e a assegurar a dominagdo de si como

pulsdo. Dai a tautologia transcendental da pulsio de ascendéncia: é a pulsdo como

pulsdo, a pulsdo de pulsdo, a pulsionalidade da pulsdo. Trata-se uma vez mais de uma

relacdo a si como relagdo ao outro, da auto-afeicdo de um fort:da que se da, se toma,

se envia, se destina, se afasta e se aproxima de seu proprio passo, do outro.
(DERRIDA, 2007, p. 450)

Além da vida e da morte, além de prazer e desprazer, o poder. Restam ainda pouco
exploradas as (im)possibilidades e (in)consequéncias dessa pulsdo de poder indicada por
Derrida como a mais fundamental no A/ém. Ela bagunca e relanga, arquiva e retoma de outra
maneira tudo o que até aqui pensamos a respeito da soberania, da sujeicao, da propriedade, da

identificacao. Desde que consideremos que desejo de poder indica, revela, pressupde um nao-
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poder, um ainda-ndo-poder, ou, mais ainda, um poder absolutamente impossivel que ndo cessa

de se projetar para além de todo o possivel.

3. (In)hospitalidades

O Eu ¢ assombrado pelo /d. Esse Isso pulsional que ndo cessa de exigir o gozo de uma
poténcia impossivel. “Muito mais seguro, numa Madrugada — encontrar um Fantasma Exterior
— Do que — confrontar — um Interior”. Freud faz questdo dessa distingdo entre os fantasmas
exteriores ¢ os interiores. Apesar da desconstrucao espaco temporal que complica toda
suposicio de “localizagdo”, interior e exterior remetem a uma distingo operacional. E o que se
diz “em primeiro lugar” sobre as pulsdes no texto de 1915: “o estimulo pulsional ndo advém do
mundo exterior, mas do interior do préprio organismo” (FREUD, 2014, p. 30). Isso significa
que ndo se pode fugir d’Isso. Isso ¢ inescapavel. “Como ela ndo ataca de fora, mas do interior
do corpo, nenhuma fuga ¢ eficaz contra ela” (FREUD, 2014, p. 30). As fugas em relacao ao
estimulo pulsional sdo sempre labirinticas e, em Ultima instancia, fadadas ao fracasso. Nao
adianta tapar os olhos, o nariz, a boca, correr, ou chamar a policia — embora, de um modo ou de
outro, sigamos tentando empregar esses estranhos métodos (ou outros ainda mais estranhos).

Um desses métodos, que depende dessa distingdo operacional entre o “interno” e o
“externo” ¢ justamente a projegdo. Projetar no “outro” uma fantasia “nossa” ¢ uma chance de
ser acossado por um fantasma interno como se fosse externo. O que se ganha? Outro “como se”
... como se fosse externo ¢ como se pudéssemos fugir dele. No anexo a carta a Fliess de 24 de
Janeiro de 1895, mesmo ano em que os irmdos Lumiére fariam a primeira projegcdo
cinematografica para uma audiéncia, Freud desenvolve o conceito de proje¢do. O principio € o
mesmo. Um espectro luminoso parte de tras da nossa visada consciente, daqui para 14, e
sofremos com a impressdo de que o trem estd mesmo vindo de 14 para ca. Em desespero,
gritamos, corremos, paralisamos... como se se pudesse fugir desse trem — ou desse bonde
chamado desejo. Assim, ndo sou eu que quero ser visto, ndo sou eu que quero agredir, ndo sou

eu que quero poderes de gozo e o gozo de poderes os mais diversos, ¢ “o outro” que me

o

persegue, me vigia, me julga, me deseja. “Em cada um desses casos, a ideia delirante

o

sustentada com a mesma energia com que uma outra ideia, insuportavelmente aflitiva,
rechacada para longe do ego”. (FREUD, 1986, p. 112)

“Muito mais seguro, através de uma Abadia — galopar — As Pedras em fuga — Do que
Desarmado — encontrar Consigo Mesmo Num Ermo solitdrio — Nosso-Eu-mesmo — atras do
nosso-Eu-mesmo — escondido — Deveria assustar muito mais — Assassino escondido em Nossos

Aposentos Seria dos Horrores o menor —”. O Eu ¢ assombrado pelo Isso, esse Eu-mesmo
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escondido atras do nosso Eu-mesmo, marcando a divisdo inconcilidvel do “sujeito”. Isso
assombra, persegue, ronda. Derrida se detém sobre a expressao es spukt, repetida por Stirner e

Marx em torno do espectral:

“Es spukt”: dificil de traduzir, diziamos. Questdo de aparicdo e de obsessdo, certo,
mas, o que mais? O idioma alem&o parece nomear a retornancia, mas ele a nomeia
por meio de uma forma verbal. Esta ndo diz que hé retornante, espectro, ou fantasma,
ela ndo diz que ha aparicao, der Spuk, nem mesmo que isso aparece, mas que “iSso
espectra”, “isso apariciona”. Trata-se, na neutralidade dessa forma verbal
completamente impessoal, de alguma coisa ou de alguém, nem alguém nem alguma
coisa, de um “se” que ndo age. Trata-se antes do movimento passivo de uma
apreensdo, de uma experiéncia passiva pronta para acolher, mas onde? Dentro da
cabega? A cabeca, 0 que vem a ser isto antes dessa apreensdo que ela nem mesmo
pode conter? (DERRIDA, 1994, p. 228)

Isso ronda, isso espectra, isso obsidia. Isso nao tem nenhum objetivo que ndo “a
satisfacao”, o gozo absoluto, a poténcia absoluta absolutamente impossivel. Isso ndo tem
nenhuma marcac¢ao moral. Isso ndo tem nenhuma nogao de certo e de errado, de verdadeiro ou
falso, Isso ndo tem nenhum compromisso com a “auto-"conservagdo desse corpo que dizemos

nosso ou com a “auto-"imagem que tanto esfor¢co se investiu para se construir para nos — ou

r

para os outros. Isso ndo tem consideracao pelos outros. Isso &, alids, sempre “outro”, isso
escapa, isso foge, isso transborda. Esse “Eu mesmo” escondido atrds do nosso “Eu mesmo”
deveria assustar muito mais — e assusta. Assassino escondido em Nossos Aposentos Seria dos

Horrores o menor.

Esse Eu, esse individuo vivo, seria habitado e invadido pelo seu proprio espectro. Ele
seria constituido pelos espectros de que, de agora em diante, é hospede e que ele retine
na comunidade obsidiada de um s6 corpo. Eu = fantasma. Portanto, “eu sou” queria
dizer “eu sou obsidiado™”: eu sou obsidiado por mim mesmo que sou (obsidiado por
mim mesmo que sou obsidiado por mim mesmo que sou... etc.). Em toda parte em
que ha Eu, es spukt, “isso obsidia”. (O idiomatico desse “es spuk!” desempenha em
todos esses textos, como em Das Unheimliche de Freud, um papel singular. Sua
traducdo fracassa sempre, infelizmente, em dar conta do elo entre a impessoalidade
ou 0 quase anonimato de uma operagdo [spuken] sem ato, sem sujeito ou sem objeto
reais, e a producdo de uma figura, a da aparigdo [der Spuk]: ndo simplesmente “isso
obsidia”, como acabamos de arriscar a tradug@o, mas, de preferéncia, “isso retorna”,
“isso retornante”, “isso espectra”.) O modo essencial da presenga a si do cogito seria
a obsessdo desse “es spukt”. (...) Nao se pode estender esta hipdtese a todo cogito? O
cogito cartesiano, o “‘eu penso” kantiano, o ego cogito fenomenoldgico?! (DERRIDA,

1994, p. 178)

Onde quer que se suponha aparecer um “Eu”, o “Eu” € hdspede de um Isso espectral.
Esse Anfitrido mais frio. “o Eu ndo é senhor em sua propria casa” (FREUD, 2010a, p. 186).
Estranha (an)arquitetura freudiana: assombrado pelos fantasmas pulsionais, o Eu tem de lidar

com esses incomodos “hdspedes desconhecidos” (FREUD, 2010a, p. 184):
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O Eu se sente mal, depara com limites a seu poder em sua propria casa, a psique. De
repente surgem pensamentos que ndo se sabe de onde vém; tampouco se tem como
expulsa-los. Esses hospedes desconhecidos parecem até mais poderosos do que os
submetidos ao Eu; resistem a todos os meios coercivos da vontade, aprovados em
muitas ocasides, ¢ permanecem imperturbados ante a refutagdo 16gica, indiferentes ao
desmentido da realidade. Ou ocorrem impulsos que parecem os de outro individuo,
de modo que o Eu os renega, mas tem de reced-los e tomar precaugdes contra eles
(FREUD, 20104, p. 184).

Mas esses hospedes desconhecidos sao mais poderosos que o Eu. Permanecem imperturbados
ante a refutagdo logica ou o desmentido da realidade. Eles comandam. Plot twist: os hdspedes
sdo os anfitrides. A propria casa do Eu ndo é uma casa propria. E ele proprio o hospede desses
anfitrides espectrais mais frios.

Isso assombra. Isso assusta. “O Corpo — apanha um Revolver — Ele tranca a Porta,
Desconsiderando um espectro superior Ou Mais —”. O corpo se defende contra Isso. Ou Isso se
defende d’Isso mesmo. Ou: Isso se defende dos conflitos, que pre-nunciam (ou fazem retornar?)
perdas, que re-lembram do Impossivel inscrito no cerne do seu proprio movimento. Isso quer o
Impossivel. Para que seja possivel seguir desejando o Impossivel, o desejo se defende do
Impossivel, o Impossivel se defende do possivel. E Isso, ndo nos esquecamos, passa pelo Corpo.
Através das fixacdes gozosas — de prazer ou terror, de sensacdo ou sentido — A Fantasia de
Satisfagdo absoluta se divide em fantasias mais desenhadas, conteudizadas. As tais cenas ou
encenacdes que se fardo repetir, para cada um, compulsivamente. Mas as fixagdes ou fantasias
entram em conflito — umas com as outras, com as circunstancias da realidade, com o Eu Ideal
narcisico. O conflito remete & perda. A perda ao Impossivel. E entio que entra em cena o
recalque, o revolver, a tranca na porta, que tenta editar a cena, cortar pedacos do filme, suprimir
personagens, destruir cenarios. O Eu se defende do Isso. Ele tenta se livrar desses hospedes
indesejados, mas sendo ele mesmo o hospede, se tranca num quarto, tranca a porta e tenta se
defender contra o anfitrido mais frio. “O Eu diz a si mesmo que se trata de uma doenga, uma
invasdo estrangeira, e aumenta a vigilancia, mas ndo pode entender por que se sente paralisado
de maneira tdo estranha” (FREUD, 2010a, p. 185). No texto O Recalque, é assim que a dindmica
¢ descrita:

O destino geral da ideia que representa o instinto [a pulsdo] dificilmente sera outro
sendo desaparecer do consciente, se antes era consciente, ou ser mantida fora da
consciéncia, se estava a ponto de tornar-se consciente. A diferenga ja ndo ¢é
significativa; corresponde mais ou menos a saber se eu ordeno a um hdspede

indesejavel que se retire de minha sala ou do vestibulo, ou se, apos té-lo reconhecido,
ndo permito sequer que ele pise a soleira da entrada. (FREUD, 2010b, p. 68)

Essa passagem nos remete a uma pequena, mas muito significativa nota de rodapé: “Esta
imagem, aplicavel ao processo de repressdo [recalque], pode ser estendida também a uma

caracteristica ja mencionada da repressdo. Basta acrescentar que ¢ preciso deixar um vigia
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permanente junto a porta que foi proibida para o hospede, sendo este rejeitado a arrombaria”
(FREUD, 2010b, p. 73). O pior ¢ que esse hospede indesejavel, sendo pulsionalmente co-
movido (e ndo apenas um conteudo estatico), ndo permanece quieto atras da porta fechada, nem
muito menos desaparece. O anfitrido espectral mais frio ndo cessa de acossar o Eu por tras da
porta devidamente trancada. E preciso deixar um vigia permanente diante da porta, com um
revolver em punho.

O Eu se defende do Isso, como se Isso viesse de fora, como se fosse o Eu o anfitrido e
os fantasmas os hospedes, mas ao fazé-lo desconsidera um espectro maior, ou mais. (traduz-se
por vezes “or more” no final do poema de Dickinson por ou pior. “Ou pior”. “Mais, ainda”.
Curiosamente os titulos dos seminarios de Lacan de 1971-1973). Ou mais. Com o recalque, os
fantasmas se multiplicam.

A representante do instinto se desenvolve de modo mais desimpedido e mais
substancial quando ¢é subtraida a influéncia consciente mediante a repressdo. Ela
prolifera como que no escuro, e acha formas de manifesta¢do extremas, que, ao serem
traduzidas e exibidas para o neurdtico, ndo s6 lhe parecem inevitavelmente estranhas,

mas também o assustam com a imagem de uma extraordindria e perigosa forga
instintual (FREUD, 2010b, p. 224).

Empurrados para o Inconsciente, os fantasmas pulsionais proliferam no escuro. Se eles
ndo cruzam, entdo, a porta fortemente vigiada, eles ddo a volta, escapam pelas janelas, pelas
portas dos fundos, pelas rachaduras, pelas desatengdes e se manifestam, se fazem aparecer —
aparicionam — em sonhos, atos falhos ou sintomas. Aqueles sintomas que, por vezes de maneira
extrema, nos assustam, parecem inevitavelmente estranhos, perigosos, € nos fazem sofrer.

O problema dos espectros ¢ justamente que o proprio deles ¢ refornar, revir. O recalcado
sempre retorna. E nesse retorno, revelando toda a insuficiéncia da ldgica binaria tradicional,
sofremos onde gozamos, algo em nds sofre enquanto o fantasma recalcado retornante goza:

Aqui, a propria possibilidade de uma especulagdo que nao fosse nem filosoéfica nem
cientifica no sentido classico (o diabo para a ciéncia e para a filosofia) se abriria
contudo para uma outra ciéncia ou para uma outra ficcdo; essa possibilidade
especulativa supde alguma coisa que se chama aqui Recalque, a saber, o que permite,

por exemplo, que um prazer possa ser vivido e percebido como desprazer.
(DERRIDA, 2007, p. 318)

O recalque ¢ a “pedra angular” da psicanalise, diz Freud. A “pedra angular” dessa
estranha (an)arquitetura que subverte todas as posi¢des do hospede e do anfitrido, da
hospitalidade e da inospitalidade em geral. No penultimo capitulo do seu Desconstrugdo e
Arquitetura, Dirce Solis explora as ambivaléncias e aporias entre hospitalidade e hostilidade.
Ha toda uma “retdrica da casa” na tradigdo ocidental que pensa o habitar “ligado a ideia de

acolhimento, abrigo, conforto. (...) Habitar, portanto, estd associado a ideia de bem-estar,
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receptaculo onde o que prevalece € o inferior”, enquanto o exterior seria “o lugar se ndo do

inospito, ao menos daquilo de certa forma desconhecido, o estranho” (SOLIS, 2009, p. 140).

A desconstrucdo, ao contrario, trabalha com o contexto ambivalente, analogia feita
com a banda de Moebius onde avesso e direito, fora e dentro constituem um mesmo
plano de superficie. Nao ha para a desconstrugdo estabilidade fechada, nem solo
seguro. A instabilidade permeia todo o movimento. Em arquitetura, por exemplo, ndo
s6 a simbologia das paredes ¢ desconstruida, o proprio objeto arquitetdnico (as
paredes) também. A desconstruc@o, percorrendo uma outra trajetoria, entdo, tentou
aproximar o fora e o dentro, suprimindo a distancia entre o familiar conhecido (dentro)
e o estranho (fora). (SOLIS, 2009, p. 141).

Dirce Solis remete ao unheimlich freudiano para pensar essa arquitetura que
desconstréi formas, fungdes, dentro e fora, habitabilidade e inospitalidade:
No texto de Freud em questdo, a palavra heimlich é definida como “intimidade
familiar”. Este mostra, entdo, como o “ndo familiar” se situa dentro do familiar, o “nio
caseiro”, dentro da casa, do doméstico, intimo, amigavel. Aquilo que, entretanto, sem
estranheza, ¢ a0 mesmo tempo guardado, oculto, escondido, reservado. E & nesse

contexto da casa simbolica que surgira o estranho, o ndo familiar. (SOLIS, 2009, p.
149).

Nao sera sempre unheimlich a experiéncia de um Eu que ndo € o senhor em sua propria
casa? A arquitetura dessa casa em que um Eu defensivo tenta manter longe os hdspedes
indesejados, mas € ele mesmo, nessa casa que ndo € bem sua, o hdspede dos anfitrices espectrais
mais frios? Quem ¢ o hospede, quem o hospedeiro? Quao habitavel e quao indspita € essa casa
(mal)assombrada? Como nos lembra Dirce Solis:

A propria palavra “hospitalidade”, diz Derrida, vem do latim “Aospes” que é formado
de “hostis” (estranho) significando, também, o inimigo estranho (hostilis) ou
estrangeiro. Derrida aprendeu com Benveniste que o estrangeiro (hostis) ¢ ora
acolhido como hdspede (4dte), ora como inimigo. (...) A hospitalidade combina,
entdo, hostis+pets (potis, potes, potentia); indica poder. Ha, assim, o hospedeiro,

aquele que exerce o poder e recebe o estranho, o dono da casa digamos; ¢ ha o
héspede, aquele que € recebido. (SOLIS, 2009, p. 153).

Questdo de poder, portanto. Bemdchtigungstrieb. Quem manda? Quem domina? Quem
¢ o senhor de uma casa mal-assombrada por tantos espectros? Sera o Eu mais um espectro entre
espectros, julgando-se ele proprio ndo-espectral? Sera o Eu uma legido de espectros? Quem
pode determinar as regras de convivéncia dessa estranha casa? Quem pode estabelecer as regras
para receber hospedes estrangeiros?

Como diz Neusa Santos Souza no belissimo texto O Estrangeiro: Nossa condigdo,
estrangeiros somos nos:

O estrangeiro, diz o senso comum, ¢ o outro. Outro que se afirma em muitos sentidos:
outro pais, outro lugar, outra lingua, outro modo de estar na vida, de fruir, de gozar. O

estrangeiro ¢ o outro do familiar, o estranho; o outro do conhecido, o desconhecido; o
outro do proximo, o distante, o que ndo faz parte, o que ¢ de outra parte. Para a
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psicanalise, o estrangeiro ¢ o eu. O eu, ndo tomado como o quer 0 senso comum —
unitario, coerente, idéntico a si mesmo — mas o eu pensado em sua condi¢do paradoxal
— dividido, discordante, diferente de si mesmo — tal como, de uma vez por todas, o
poeta nos ensinou: “Eu ¢ um outro”. O eu, sua verdade ¢ sua divisdo. Uma divisdo
permanente, irredutivel. Divisao, e ndo sintese; outro, € ndo o0 mesmo, ¢ assim que a
psicanalise pensa o eu, esse estrangeiro, esse outro que somos nds. (SOUZA, 1998, p.
155)

Mas Neusa Santos continua:
Esse estrangeiro que, desde sempre, vive em nossa casa, ¢ o que ha de mais exterior e
intimo, de mais estranho e familiar. Sendo o mais opaco, o mais escondido, €, ao
mesmo tempo, o mais estranho e o mais interior. O mais intimo nao se conjuga com a
transparéncia — ao contrério, ele se diz no mesmo sentido que a opacidade. E capaz de
suscitar angustia e horror justamente porque nos concerne, convive conosco, € por
estar tdo em nos, tdo escondido em nos, se perde ai — tal qual um bem precioso que,
de tdo bem guardado se perde. Perdido, o estrangeiro retorna, e retornando como fato
bruto destituido de forma, nos confronta com a distancia, com o longinquo, com o

informe, nos fazendo experimentar a estranha presenca daquilo que antes nos fora
familiar. (SOUZA, 1998, p. 156)

Aqui sdo as fantasias recalcadas esse mais intimo, mais proprio, que pela dindmica do
recalque se torna o mais longinquo e estrangeiro. Um estrangeiro que, no entanto, retorna,
revém, nao cessa de revir e retornar produzindo o maior estranhamento a partir do mais familiar.

Quem ¢ o senhor dessa estranha casa? Quem ¢, afinal, o proprietario? Mas e se 0 mais
proprio for justamente o desejo de propriedade ou apropriacao? E se o poder soberano nesse
pequeno oikos, nessa economia (in)familiar, for justamente a pulsdo de poder? A pulsdo de
poder, o anfitrido mais frio. A pulsdo de poder, o hospede mais estranho. A pulsdo de poder, o
familiar mais intimo. A pulsdo de poder, o mais longinquo estrangeiro. Pulsdo fantasmatica de
um poder impossivel. O que se projeta para cada um, nas telas ou paredes dessa estranha casa,
como cena de poder? E o quanto o texto de Freud deixa ainda escapar uma certa cena em que
o poder cabe — ou deveria caber — ao senhor? O homem da casa. O don desse domus dominando
essa cena doméstica. O dono da casa, a dona de casa, os senhores, seus herdeiros e os
servos/escravos: propriamente uma familia. Mas, quantos estranhamentos vazam pelas

diferencas de posicao nessa cena familiar?

4. Consideracoes finais

O tempo estd disjunto. Passado, presente, futuro: quando “€” o espectro? Ougamos

novamente a voz espectral de Emily Dickinson:

A Memoria tem Frente e Fundos -
Mais ou menos como uma Casa -
Ela tem um So6tdo também
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Para os Restos ¢ os Ratos.

Além do Pordo mais fundo

Que Pedreiro algum jamais construiu -
Vigiemos para que por suas Profundezas
N3o sejamos perseguidos —23

No recém-lancado Memory Assemblages (2024), Hilan Bensusan articula as nogdes
derridianas de espectralidade e arquivo para pensar um pan-mnemismo: um realismo espectral
segundo o qual a propria estrutura do real ¢ feita de retengdes — arquivamentos — e recuperagdes
(do arquivado). Ambos os processos, retencao e recuperagao sao atravessados por um processo
de adi¢do. Na retengdo algo ¢ adicionado ao passado — e a um futuro ao qual se destina. Na
recuperagdo algo se adiciona a esse passado — ao mesmo tempo em que algo desse passado, ao
ser recuperado, se adiciona ao presente em funcdo de um novo processo de arquivamento e de
um porvir futuro. Como esclarece Bensusan, a inspiracao para essa no¢do de adi¢do nao ¢ a
matematica, mas a quimica (BENSUSAN, 2024, p. 20-21). A diferenca fundamental entre as
duas ¢ a irreversibilidade. A “flecha do tempo”, como se diz. Numa operacdo matemadtica, o
adicionado ¢ reversivel. Basta que se faga uma subtracao do mesmo valor que o adicionado e
retornamos ao estado original. Numa adi¢cao quimica, hd mistura, interagdo, transformacgdo. E
uma vez que ocorre a interagao, o processo ¢ irreversivel: ndo se consegue subtrair o adicionado
e retornar a um estado anterior pré-adigdo.

Nessa realidade pan-mnémica, o passado € espectral, pois s6 vem a existir em funcao
de uma recuperacao e de um porvir. O futuro € espectral pois s6 pode vir a existir em funcao
dos arquivos a ele destinados. Nas retengdes e recuperagdes, passado e futuro assombram-se
mutuamente, adicionam elementos um ao outro. O presente, por sua vez, € espectral pois sO
existe em funcao desses arquivos e porvires que se entrelagam em intrincadas redes de retengdo
e recuperagdo — agenciamentos de memoria. Mais do que existir em algum presente, os
espectros insistem.

Em um agenciamento de memoria, tanto o que ¢ colocado em reten¢do quanto o que
¢é recuperado sdo espectrais. O que é armazenado ¢ orfao, incompleto, pois nada pode
caber no arquivo em sua totalidade — o mundo nao pode ser contido em um mapa
util. Nenhuma representacdo, se atuar como um arquivo, pode aspirar a mais do que
suficiéncia; uma representa¢do ¢ como um revenant, ja que o que esta em retencao
depende das adi¢des futuros. Além disso, as adigdes que acionam e realizam a
recuperacdo também sdo deiscenciais; dependem de um acoplamento com o que esta
em retencdo para agir. Eles ndo podem prefigurar o que estd em retengdo, nem serem

prefigurados por ela — um agenciamento de memoéria ¢ um acoplamento
hauntologico em que ambos os elementos sdo espectrais. O que ¢ colocado em

123 Traducfio minha do original: Remembrance has a Rear and Front - / 'Tis something like a House - / It has a
Garret also / For Refuse and the Mouse. / Besides the deepest Cellar / That ever Mason laid - / Look to it by its
Fathoms / Ourselves be not pursued -
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retengdo pode retornar, enquanto o que promove a recuperagdo apenas agita o passado
armazenado. Por isso, ndo podemos exorcizar completamente a capacidade das
memorias de assombrar; o passado s6 pode ser enterrado em agenciamentos de
memoria. Como as lembrangas, os espectros insistem mais do que existem; eles ndo
sdo permanentes, ¢ sua intermiténcia depende do que o futuro conjura. O sentido em
que memorias e espectros sdo imortais ndo ¢ o de uma continuidade da vida em outro
lugar, nem o de uma presencga eterna, mas o de uma possibilidade interminavel de
retorno. Esse retorno, entretanto, ¢ imprevisivelmente diferente em forma; nada ¢
estavel com essas apari¢des distintas. Ainda assim, um espectro retorna de uma
maneira que depende de acréscimos e, portanto, ndo persiste como uma presenga, mas
exibe uma intermiténcia que desafia o reconhecimento — ¢ aqui que memoria e
imaginagdo parecem se fundir e os comegos tornam-se elusivos. A imortalidade de um
item de memoria ou de um espectro reside na continuidade da insisténcia
(intermitente) das adi¢des. (BENSUSAN, 2024, p. 108)

Para essa “hauntology”, Hilan Bensusan sugere a tradugdo rondologia. O pulsional
ronda. As fantasias rondam. As fantasias recalcadas ndo cessam de nos assombrar. O arquivado
nao cessa de insistir. Nao se pode “exorcizar completamente a capacidade das memorias de
assombrar”. Nao ha vigilancia superegoica capaz de impedir que sejamos perseguidos,
acossados e assombrados pelos fantasmas das profundezas da memoria. A hipervigilancia
superegoica, alids, ndo tarda a se tornar ela propria mais uma insisténcia fantasmal que ronda e
assombra. Quem vigia, quem € vigiado?

Se o real ¢ fantasmal talvez se trate de abandonar os projetos exorcisticos. Talvez se
trate mesmo de repensar as dindmicas da con-vivéncia numa ‘“comunidade dos espectros”
(Romandini, 2012) — que, entenda-se, resiste a per-fazer qualquer comum-unidade. Como
lembra Alice Casimiro Lopes: “Os movimentos singulares do diferir, uma vez articulados,
constituem discursos e quase-comunidades (...) — comunidades sem uma propriedade em
comum, sem fraternidade, sempre em vir a ser” (LOPES, 2018, p. 90).

Nessa dindmica espectral

Como, de um destino ou determinacdo dados, é possivel afirmar a ventura como sua
e transforma-la em arte? (...) N&o adianta avaliar o que se é hoje segundo 0s
pardmetros do que se seria, ndo tivesse acontecido isso ou aquilo ou porque aconteceu
isso ou aquilo. O dado lancado que cai mostrando uma face é o conjunto de todas as
determinac0es e contingéncias do lance, indiferenciadas pela condenacédo de que s

ha jogo. Estamos sempre s6-depois de um acontecido qualquer, premidos a dar-lhe
destinagdo através do que podemos fazer aqui e agora. (MEDEIRQOS, 2006, p. 238)

Com um pequeno twist na formulagao, talvez nao se trate tanto do que “podemos fazer”,
mas de nos disponibilizarmos para a experimentacao e a descoberta em torno da questdo: o que
podem fazer os espectros que nos assombram? A que podem se destinar? Em seus diversos
possiveis agenciamentos, alguns talvez possam fazer alguma arte. Alguns talvez saibam dangar.
Alguns talvez escrevam poesia. Ou talvez textos filoséficos sobre assombragdes espectrais.

Talvez...:
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O talvez ndo apenas vem antes de um conhecimento ou uma investigagdo, como os
possibilita, pois € o falvez do que permanece a ser pensado, feito, vivido, a ser
inventado (...). Desse modo, o talvez é uma referéncia a abertura ao outro, a obrigatoria
relacdo com o outro, pois toda decisdo ¢ uma decisdo diante do outro e (me) acontece
(...). O talvez é também uma forma de conectar o acontecimento simultaneamente a
experiéncia do possivel e do impossivel. Se o acontecimento ¢ o inantecipavel (...), €
um possivel ndo programado de antemao, o talvez estd conectado a aceitagdo do
acontecimento como invengdo do impossivel. O talvez diz sim ao acontecimento, a
possibilidade de disrupgdo, ao deslocamento. (LOPES, 2018, p. 110-111)
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Resumen

Con el proposito de relacionar la filosofia de Derrida con otras indagaciones por la literatura, rastreamos
algunos interrogantes acerca de las comprensiones del lenguaje y sus usos, de la escritura y las
distinciones entre los géneros. Iniciamos revisando la discusion sobre quienes rechazan la escritura por
considerarla un peligroso accesorio para el pensamiento, asi como algunas reflexiones sobre la
distincion de géneros y usos del lenguaje, junto con ciertos postulados para hacer critica o comentarios
sobre lo literario. Luego nos concentramos en los aportes de Derrida para pensar la literatura como
practica de la escritura y como institucion, y en las consecuencias que surgen de su concepcion de lo
literario para pensar lo autobiografico. Concluimos sosteniendo que las afinidades de la indagacion
filosofica con lo literario pasan por una nocioén de la escritura que no se limita a un mero artificio de
transcripcion del sentido propio del habla o de la voz, ni a un uso convencional de la ficcion, de lo cual
se deriva un cuestionamiento del antropocentrismo y el logocentrismo que afecta a las humanidades.

Palabras clave: deconstruccion; Derrida; escritura; filosofia; literatura.

Resumo

Com o proposito de relacionar a filosofia de Derrida com outras investigagdes da literatura, tragamos
algumas questdes sobre a compreensdo da linguagem e seus usos, da escrita e das distingdes entre
géneros. Comegamos por rever a discussdo sobre aqueles que rejeitam a escrita por considera-la um
acessOrio perigoso para o pensamento, bem como algumas reflexdes sobre a distingdo de géneros e usos
da linguagem, juntamente com certos postulados para fazer criticas ou comentarios sobre a literatura.
Em seguida, concentramo-nos nas contribui¢cdes de Derrida para pensar a literatura como pratica de
escrita e como instituicao, € nas consequéncias que decorrem da sua concepgao do literario para pensar
o autobiografico. Concluimos sustentando que as afinidades da investigacdo filosofica com a literaria
passam por uma nogao de escrita que ndo se limita a um mero artificio de transcrigdo do sentido proprio
da fala ou da voz, nem a um uso convencional da fic¢do, da qual deriva um questionamento do
antropocentrismo e do logocentrismo que afeta as humanidades.

Palavras-chave: desconstrucdo; Derrida; escrita; filosofia; literatura.

Introduccion: preguntarse por la escritura y el lenguaje

En el siglo XX proliferan los andlisis del lenguaje, los significantes y los signos desde
perspectivas diversas, lingiiisticas, antropoldgicas, filosoficas y literarias, orientadas por

enfoques formalistas, hermenéuticos, antropologicos y existenciales. Entre todas las diferentes
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tradiciones y corrientes de pensamiento que lo evidencian, por nuestra parte nos remitimos al
marco de debates disponible en la obra de Walter Benjamin (2010; 2021), Martin Heidegger
(2006), Michel Foucault (2015), René¢ Girard (1984), Maurice Blanchot (1969, 1970, 2014),
Jacques Ranciere (2010, 2011), Héléne Cixous (1995, 2023) y del mismo Jacques Derrida.
Ahora bien, no basta con hablar del giro hacia el lenguaje como si este hubiera acontecido
exclusivamente en el siglo XX (Barad, 2024; Vinciguerra, 2022), pues algunas de sus
problematicas se plantean ya desde antes en muchos estudios filologicos y lingiiisticos del XIX,
asi como en los debates estético-poéticos cercanos a los romanticismos, en figuras como
Mallarmé, Nietzsche y Poe. Todo ello en paralelo con la consolidacion de las facultades como
centros de formacion profesional especializada en las universidades, lugares que alientan este
tipo de investigaciones. Un ejemplo de ello lo encontramos en Sobre el futuro de nuestras
instituciones educativas (Nietzsche, 2011).

Un aspecto comun a todos estos debates acerca de la literatura y la poesia es el esfuerzo
por establecer delimitaciones genéricas, clasificaciones jerarquicas y una distincion tajante de
los usos del lenguaje (Sartre, 1981; Valéry, 1990; Lacoue-Labarthe; Nancy, 2012). Terry
Eagleton senala ademas la dificultad de establecer criterios formales, pragmaticos o culturales
para definir la literatura. En concreto, al comentar acerca del formalismo, indica que el criterio
para identificar al lenguaje literario como un enrarecimiento de otros usos del lenguaje,
particularmente del denominado “cotidiano”, y que lo haria su opuesto, es insuficiente
(EAGLETON, 1998, p. 17-19). También Blanchot (1969) insiste en que no resulta sencillo
distinguir las funciones cotidianas del lenguaje frente a aquellas que no lo son. Segun Ranciére
(2010, 2011), el criterio que el modernismo propone para determinar lo propio del arte, la
especificidad, es insuficiente e impide, ademas, considerar los problematicos encuentros entre
politica y literatura que siguen presentes en la biisqueda de una literatura autdbnoma o autotélica.
Esta postura no implica que los escritos literarios se hallen siempre confundidos con el discurso
filosofico o con la conversacion mas rutinaria, ni que haya una alianza transparente e inmediata
entre literatura y compromiso politico. Mejor atin, nos invita a asumir que dichas distinciones
estan sujetas a tensiones y negociaciones (BENJAMIN, 2004, p. 32-31).

El temprano romanticismo aleman es un antecedente comun a varias teorias en las que
se apoya nuestra exposicion, pues sus criticas y traducciones, asi como sus experimentos de
escritura, plantean preguntas que son centrales en la discusion poética, estética, filosofica y
literaria (BLANCHOT, 1970, p. 454; Benjamin, 2010). Sus textos son una fuente de
interrogantes para autores como Benjamin, Girard, Blanchot, Rancieére, Nancy y Lacoue-

Labarthe. En cuanto a Derrida, éste los toma ademas como objeto de su escritura, como se
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evidencia en su libro Parages y, de manera destacable, en sus escritos sobre fotografia y cine
como Demeure. Athénes (2009b), el catdlogo Droit de regard (Plissart; Derrida, 1985), o Rodar
las palabras (2004), donde se suscitan reflexiones sobre la tensa relacion entre imagenes y
escrituras. En ellos produce su propia version del tradicional debate acerca de las jerarquias
entre poesia y pintura, afladiéndole carga tedrica al alinearlo con el de los paralelos y diferencias
entre fotografia y lenguaje. Al reconocer que Derrida participa de estos debates se amplia el
marco para considerar las discusiones que propone sobre filosofia y literatura sin limitarlas a
una querella con el postestructuralismo, la lingiiistica estructural y reconociendo las tensiones
entre continentes y naciones (Trujillo, 2020; Gerbaudo, 2024).

Ahora bien, en este campo de debates tiene lugar la intervencion filosofica etiquetada
como “deconstruccion”, la cual no concibe el lenguaje como mediacion o herramienta, rechaza
pensar cual seria su uso mas adecuado, y no se limita a la indagacion por el sentido, el ser o la
referencia, en contraste con la convencion que otorga a la ficcion un lugar aparte. También se
resiste a aproximarse a la literatura bajo el examen de dindmicas psicoldgicas o sociologicas, y
renuncia a seguir convenciones de estilos y tendencias, asi como a la apropiacion conceptual
(DERRIDA, 2014, p. 108), pues en su comprension de la literatura es indispensable
problematizar la escritura y la lectura como précticas. Las lineas de debate que se trazan en este
escrito relacionan a Derrida con otras vertientes de pensamiento para mostrar que, en vez de
exhibir una empresa filosofica excepcional y extravagante, su propuesta reconoce problemas,
tradiciones, estéticas y epistemologias que no son nada ajenas a las configuraciones
institucionales ni a las discusiones actuales en las humanidades.

Posiciones conflictivas

El interés por la escritura “literaria” y la amplia recepcion que los criticos hacen de la
obra de Derrida han generado querellas que a veces desconocen la especificidad de las
preguntas e intervenciones del filosofo franco-argelino. Por ello se suele nombrar como critico
y no como filésofo, asumiendo un tono despectivo que se sustenta en la supuesta superioridad
del ejercicio filosofico frente al de otras disciplinas o areas de estudio. No es este un asunto
exclusivamente anecdotico pues la recepcion de “la deconstruccion es perjudicada por esos
fanaticos de un juego textual ilimitado quienes rechazan las nociones del pensamiento riguroso
y de la critica conceptual” (NORRIS, 1987, p. 27).

Ya que el énfasis en el lenguaje y lo literario, asi como la etiqueta de escuela o la
pertenencia a un ismo son motivo de criticas descalificadoras, algunas empresas teoricas se

resisten a ser clasificadas en escuelas y mucho menos en la deconstruccionista (ONG, 2006, p.
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11), desconociendo que las clasificaciones en ismos son también tendencia (Gerbaudo, 2024).
Las cantinelas que en las décadas finales del siglo pasado acompafiaron las categorizaciones
teleologicas o la declaracion de decadencia, ofrecen una version simplista de la
“deconstruccion”, limitandola al analisis lingiiistico o al juego de significantes (Sychrava, 1989;
Menke, 2011), donde una polisemia fuera de control impediria cualquier posible comprension
o comunicacidon. Lo mismo ocurre con lecturas mas recientes en las cuales se le limita a un
proyecto con un marco de referencia lingliistico y se le acusa de nostalgia por un humanismo
caduco (BRAIDOTTI, 2013, p. 30).

En contraste con las comprensiones negativas, nihilistas o destructivas de la
deconstruccion, una vision positiva rescata como Derrida exige pensar los procedimientos de
fundacion, construccion e institucion, no solo a nivel de las normas, sino en lo que tiene que
ver con las metaforas del origen y lo verdadero que sustentan los campos discursivos mediante
violencias ocultas. La filosofia no es la excepcion, pues se erige aportando sus propios sustentos
y los limites que la aseguran. Precisamente, “Derrida toma a la filosofia no sélo como un sitio
de disputa institucional, sino como una disciplina de pensamiento muy especifica cuyos textos
centrales deben ser ‘deconstruidos’ sin entregarse a algin juego intertextual o de indiferencia”
(NORRIS, 1987, p. 26-27). Estamos asi ante un pensamiento de lo constructivo, o mejor, de lo
performativo que cuestiona las clasificaciones genéricas, estilisticas y discursivas, poniendo en
suspenso las certezas de lo filosofico sobre lo literario...

Por otro lado, hay que reconocer que los experimentos de la escritura derridiana no
conviven facilmente con las formas de la argumentacion filoséfica. En textos como La tarjeta
postal, Glas, se yuxtaponen columnas con registros de procedencias y autores diferentes; injerta
poesia, literatura o correspondencia en los bordes de las paginas; incluye falsos dialogos,
poliloquios, correspondencia intervenida y mezclada con los parrafos de alguna disertacion. A
pesar de que esto podria considerarse evidencia de que la obra de Derrida carece del rigor y de
la seriedad de lo filosofico, més bien genera desafios tedricos radicales para la critica, la
interpretacion y la recepcion. Por més que pueda parecer demasiado literario para los filosofos
y un galimatias tedrico para algunos criticos literarios, la insistencia en releer y escribir a partir
de Mallarmé, Joyce, Bataille, Blanchot y una inmensa lista mas, nos ubica en un terreno que

nos obliga a reflexionar sobre el lenguaje.

La escritura como cuestion filosofico-literaria

En De la gramatologia (2005), La voz y el fendomeno (1985), La escritura y la diferencia
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(1989a), Margenes de la filosofia (1989b) y La diseminacion (1975), se encuentran diagnosticos
acerca del rechazo o desprecio de la mediacion escrita, el registro y la inscripcion de huellas
como algo ajeno al pensamiento, al sentido, y al saber, peligroso para los ordenamientos
jerarquicos propios de lo epistémico y lo politico. Un motivo prolifico de la obra derridiana
consiste en rastrear los esquemas de exclusion que, a pesar de tener variantes en cada época,
autor u obra, repiten un mismo gesto: relegar la escritura como accesorio secundario,
contaminante y despreciable. Esto explica porque, tipicamente, para las posturas logocéntricas
y antropocéntricas la escritura es un mal que viene de fuera, una mediacion externa y
perturbadora que se impone como técnica ante lo supuestamente interno y natural (DERRIDA,

2005, p. 13, 45). No obstante,

La escritura no “entrd” en la filosofia: hay que preguntarse como estaba ya alli, como
se la paso por alto, como se intentd expulsarla. A fin de cuentas, la diferencia entre las
dos escrituras en Platon, entre la Aypomnesis y la anamnesis, definia un debate no
entre palabra y escritura, sino entre dos escrituras, una mala y otra buena. Asi pues, la
buena escritura estd siempre hantée por la mala; esa persistencia impide pensar
cualquier exterioridad entre la filosofia en general y la escritura en general
(DERRIDA; FERRARIS, 2009, p. 21).

La escritura no es el vehiculo de un sentido o conocimiento que le es exterior, no es
exclusivamente un instrumento para la comunicacion, puesto que es determinante de la
posibilidad del saber. Por ello, en De la gramatologia se plantea que la escritura es condicion
para que los saberes, en cualquiera de sus versiones, la historia, la filosofia y la ciencia, entre
otros, sean posibles:

la escritura no so6lo es un medio auxiliar al servicio de la ciencia — y eventualmente su
objeto — sino que es en primer lugar, como lo recuerda en particular Husserl en E/
origen de la geometria, la condicion de posibilidad de los objetos ideales y, por lo
tanto, de la objetividad cientifica. Antes de ser su objeto, la escritura es la condicion

de la episteme (...) la historicidad misma esta ligada a la posibilidad de la escritura
(DERRIDA, 2005, p. 37).

Para Derrida la escritura literaria implica cuestionamientos de tanta importancia como
la idealidad matematica o la posibilidad del registro y legibilidad de la historia de la filosofia.
Constancia de su interés por este tema se encuentra en entrevistas y conferencias que tuvieron
lugar por mas de cuatro décadas. En Posiciones se comenta la relevancia dada a los textos
literarios hasta 1972:

Si, es incontestable que ciertos textos clasificados como “literarios” me han parecido
operar fricaciones o fracturas extremadamente avanzadas: Artaud, Bataille, Mallarmé,
Sollers. ;Por qué? Por lo menos por esta razoén que nos induce a sospechar de la

denominacion de “literatura” y de lo que supeditaba el concepto a las bellas letras, a
las artes, a la poesia, a la retdrica y a la filosofia (DERRIDA, 2014, p. 108).

A su vez, en una defensa de doctorado en la que presentaba un recorrido por su obra
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hasta 1980, sefiala que sus investigaciones sobre la fenomenologia estaban asediadas por un

tipo de inscripcion que denomina literaria:
La idealidad del objeto literario: este titulo se entendia un poco mejor en 1957, en un
contexto mas marcado que hoy por el pensamiento de Husserl. Para mi se trataba
entonces de plegar, mas o menos violentamente, las técnicas de la fenomenologia
trascendental a la elaboracion de una nueva teoria de la literatura, de ese tipo de objeto
ideal muy particular que es el objeto literario, idealidad encadenada, habria dicho
Husserl, encadenada a la lengua, a la lengua llamada natural, objeto no matematico o
no matematizable, pero diferente, sin embargo, de los objetos de arte plastico o
musical, es decir, de todos los ejemplos privilegiados por Husserl en sus anlisis de la
objetividad ideal (...) mi interés mas constante, diria que anterior incluso al interés

filosofico, si es posible, iba hacia la literatura, hacia la escritura llamada literaria
(DERRIDA, 2011, p. 13).

La aproximacién de Derrida (1975) a la lectura/escritura problematiza la concepcion
que se tenia en esa época del texto literario, del lenguaje y de la escritura en general. Ante las
perspectivas formalistas, psicoanaliticas, y las centradas en la especificidad material de la
literatura, pone en evidencia lo polémico de estas simplificaciones planteando la imposibilidad
de un nucleo semantico, sea sujeto, significante o significado trascendental, que determine el
encadenamiento de la representacion, el movimiento de la significacion o el origen inmaculado,
pues el lenguaje no se regularia por el Ser o la presencia. La escritura no seria copia de un
original, de hechos o de esencias, sino que seria copia de copia, mimesis sin modelo, de ahi que
en la literatura, asi como en los relatos miticos, facilmente se diluye la jerarquia entre algo
originario y su imitacion (Derrida, 1975; Girard, 1984).

Ahora bien, si se cuestiona la posibilidad de atomos de significado, significantes o
significados trascendentales ajenos al proceso de la inscripcidon, temporalizacion y
espacializacion (difféerance) (DERRIDA, 1989a, p. 48; 2005, p. 25-26), es posible concebir la
escritura como trazado de huellas que se reiteran, se borran y remiten entre si, como cadenas
diferenciales en las cuales el significado y hasta el sujeto son efectos del entrelazamiento. Las
trazas de escritura son solo un efecto del encadenamiento de huellas que difiere la posibilidad
de toda presencia (DERRIDA, 2005, p. 80). Con esto se asume también la alteridad irreductible
de la huella de escritura, la condicion material y la mediacion técnica que toda inscripcion y
legibilidad de archivos implican (Diaz Leguizamon y Fisgativa, 2019). Ademas, como resultado
de ello, no se puede asimilar a una autonomia del significante, al culto vacio de la
autorreferencialidad desinteresada (GIRARD, 1985, p. 226-227).

La destinerrance es otro de los cuasi conceptos o nociones indecidibles que propone
Derrida para pensar la escritura. Este supone la iterabilidad, en tanto alteracion y repeticion de
cada signo, traza o huella (MILLER, 2006, p. 896). Es una nocién que piensa simultineamente

la composicion y la errancia de la escritura, cuestiona los ejercicios interpretativos soportados
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en los polos del emisor y del receptor, impidiendo la transmisién y el desciframiento de
mensajes dadas las mediaciones y obstaculos de la comunicacion. En vez de remitir a un sentido
o a una identidad, las nociones de differance, destinerrance o huella, explican el operar de la
escritura en tanto remision ilimitada, mediacion y desplazamiento (DERRIDA, 2005, p. 63).
Derrida concibe la escritura como cadena de remision ilimitada entre significantes
suplementarios y no como ordenamiento sistematico de contenidos tematicos, de sentido o
como vehiculo del pensamiento o de las intenciones. En otras palabras, es en la cadena de
huellas donde se articulan los significantes de forma diferencial (Bennington, 1998). Ello
permite pensar la textualidad de manera distinta: remitiendo a si misma y siempre a otras
escrituras segin movimientos en los que se reitera la ausencia de origen o de instancias
fundacionales, dada la mediacion técnica y temporal. Esto aparece como un claro desafio a
valores importantisimos de las “metafisicas de la presencia”, sistemas filoséficos y propuestas
teoricas sustentadas en dualidades jerarquicas en las que se privilegia la voz, la presencia y la
inmediatez. Tal es el caso del marco explicativo y el sustento epistemoldgico que se logra con
la lingtiistica, el cual mantiene la complicidad con la metafisica al privilegiar lo fonoldgico en
contra de la escritura (DE PERRETI, 1989, p. 36). Ahora bien, tampoco se trata de invertir las
posiciones jerarquicas entre lo verdadero y lo falso, lo real y lo irreal (Nietzsche, 2016) sino,
siguiendo una provocacion nietzscheana, de cuestionar la distribucion binaria y su inversion. Si
trasladamos tal apuesta al abordaje deconstructivo de la escritura, se excede la oposicion entre
presencia y ausencia, y se remite al origen en tanto dislocacion y remision entre huellas (DE

PERRETI, 1989, p. 74).

La extraifieza y la institucion de lo literario

La afinidad de la indagacion filosofica con la literaria pasa por la elaboracion de una
nocion de la escritura que no la limita a ser un mero artificio que transcribe el sentido propio
del habla o de la voz, o que sirve como registro transparente de hechos, experiencias o
emociones. El desvio por la escritura tiene consecuencias para lo literario y para las formas mas
establecidas de la discursividad filosofica (Ulmer, 1985). La escritura derridiana ofrece amplios
espectros de reflexion tedrica, que articulan la pregunta por la literatura con otros campos como
las filosofias y las humanidades, especialmente en sus instancias de ensefianza universitaria y
de cara a las transformaciones frente a escenarios de creciente mediacion tecnologica (KIM;
ULMER, 2005, p. 159; Fisgativa et. al 2022).

Esta perspectiva sobre la inscripcion literaria se aleja de la respuesta tranquilizadora que
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brindan las definiciones sustentadas en esencias o limites rigidos. Precisamente, “no hay
esencia ni sustancia de la literatura: la literatura no es, no existe, no permanece enmarcada en
la identidad de una naturaleza ni de un ser historico idéntico a si mismo” (DERRIDA, 1998, p.
28). Es como si el interrogante insistiera en permanecer irresuelto o en la antinomia, poniendo
entre comillas el “objeto” de indagacion (MACHEREY, 2009, p. 114-115). Lo mismo ocurre al
considerar el rol, la funcion o valor de la critica tedrica o literaria, asi como de la escritura
académica en general.

Tales discusiones también se encuentran en los textos de Blanchot (Derrida, 1998;
Hidalgo Néacher, 2024), quien muestra que la critica afronta la dificultad y la obligacion de
aclarar la obra literaria o poética, y que el recurso a la escritura no ofrece soluciones
tranquilizadoras. Al indagar por el proposito o destino de la critica, del comentario sobre el
poema, Blanchot sefiala que aquel no corresponde al de una critica explicativa. Esto enrarece
la nocidn de critica y nos deja con respuestas insatisfactorias: “Llegamos pues a la idea de que
la critica en si misma casi carece de realidad. Idea que, también ella, es reducida (...)
Posiblemente, el comentario no es sino un copo de nieve, que hace vibrar la campana”
(BLANCHOT, 2014, p. 8-9). Estas afirmaciones no restan relevancia tedrica a comprensiones
de lo literario que reconocen los desafios de estos cuestionamientos. Antes bien, posicionan la
discusion en debates tradicionales como los de Benjamin en Europa y Poe en Estados Unidos
(Diaz Leguizamon, 2023), y remiten a ejercicios de escritura como los del romanticismo de
Jena, en los que “los limites entre ficcidn, teoria y critica eran atrevidamente redibujados”
(HILL, 2012, p. 252).

En “Cette étrange Institution qu'on appelle la Littérature”, Derrida (2009a) afirma que
se intereso en la literatura y en discusiones relacionadas con ella en la primera mitad del siglo
XX, preguntando si es intransgredible la delimitacion entre filosofia y literatura, delimitacion
que tiene como correlato la particion entre la verdad y lo ficticio. Asi mismo, insiste en el
caracter institucional de la practica literaria, inscrita en tradiciones establecidas y sustentadas
en condiciones juridicas, disciplinarias y econdmicas. De este modo nos enfrenta al aspecto
instituyente del lenguaje, de la ficcion literaria o de la produccién filosédfica, pero desde una
comprension no esencialista de lo instituido.

Aunque no haya esencia de la literatura, es viable pensarla desde la performatividad y
la iterabilidad. Es en ellas donde, mientras suspende el referente, produce su propia referencia,
puesto que “cuando lo que se promete o se da como literatura nunca se da como tal, dicha auto-
referencia es anulada. No puede haber auto-referencia de la literatura si no hay literatura como

tal” (TRUJILLO, 2021, p. 19). Por eso cuando se habla de la autonomia, de una literatura que
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se nombra a si misma, se estd aludiendo a lo literario como performance, como proceso
indisociable del devenir temporal. Es esta institucionalidad la que garantiza la existencia de lo
literario sin remitir a esencias o identidades, ni limitarlo a ser un objeto cultural. Se trata de una
institucion de la ficcidon que es también ficticia, pues sélo es tal por los ejercicios performativos
que le dan lugar.

Si recordamos la comprension de lo metaforico y el cardcter performativo de las
ficciones tutiles de Nietzsche (2008), tendremos un paralelo con la comprension derridiana de
la literatura como institucion ficticia y de lo ficticio que cuestiona una supuesta distincion
inquebrantable entre lo verdadero y lo falso, entre lo ficticio y la veridiccion. Los efectos de
verdad o de ficcion se distribuirian entre los discursos literarios y filosoficos sin llegar a
identificarse, sin asimilarse en una unidad indiferenciada. Es mas bien la contaminacion textual
y sus riesgos lo que esta en juego.

Por otra parte, cuando Derrida afirma que la literatura tiene la posibilidad de decirlo
todo alude a otro debate relevante: el estatus de las instituciones universitarias de enseflanza,
puesto que “la sacudida del concepto y fundamento de institucion hace que la literatura
reflexione sobre la constitucion de toda institucion y su relacion con el derecho, convirtiéndose
asi en ‘esta institucion sin institucion’” (NASCIMENTO, 2024, p. 56). El hecho de que en su
marca de alteridad “la literatura y la escritura seran siempre otras” (NASCIMENTO, 2024, p.
55) detona un potencial de extrafieza que precisamente torna crucial a la literatura en cualquier
reconfiguracion de las humanidades y su ensefanza. La revela como no aislada de otros
aspectos de la tradicion de la democracia moderna europea en la cual la universidad aparece
como espacio de libertad y posibilidad de debate y desarrollo para los individuos
(NASCIMENTO, 2024, p. 56). En La universidad sin condiciones se replica esa consigna del
poder decirlo todo, de una universidad que se evade a los condicionamientos, hacia lo sin
condicioén, para poder decir, publicar y profesar todo:

Esta referencia al espacio publico seguira siendo el vinculo de filiacién de las nuevas
Humanidades con la época de las Luces (...) es lo que vincula fundamentalmente a la
universidad, y muy especialmente a las Humanidades, con lo que se denomina la
literatura en el sentido europeo y moderno del término, como derecho a decirlo todo

publicamente, incluso a guardar un secreto, aunque sea en el modo de la ficcion
(DERRIDA, 2007, pp. 14-15).

Este apartado nos permite identificar que la comprension derridiana de la escritura y de
la literatura no se reduce a un juego con las palabras, a una distraccion ficticia, sino que remite
a asuntos como las configuraciones disciplinares o universitarias, asi como a los intereses a los

que responde la construccion del canon o del ejercicio critico. También se ha puesto de
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manifiesto que las humanidades por venir son un escenario en el que la literatura y las
emergentes maneras de la escritura han de disputarse un lugar, debate que se ha venido

planteando también fuertemente en el campo de la historiografia (Diaz Leguizamoén, 2023).

Ficciones de escritura auto-bio-grafica

Otra ruta para rastrear la pregunta por la literatura remite a una tematica tradicional
como es la de los limites de los géneros de la produccion escrita: de lo poético frente a lo
narrativo, asi como a las formas de la expresion escrita que pasan de lo lirico a lo dramaético o
a lo histdrico (Gennet, 1984). Este debate es tan antiguo como la filosofia, pues sus supuestos
origenes se establecen desde la interaccion y distincion con los discursos miticos y poéticos
(VARGAS, 2021, p. 77). Segtin Derrida, la ocurrencia de la escritura literaria se contamina con
otras formas discursivas, transgrediendo las convenciones y usos, como si la clasificacion
genérica fuese simultdneamente el mandato a la trasgresion (double bind). Por ello, en el
capitulo “La loi du genre” de Parages, se formula un axioma de contaminacion de los géneros
(DERRIDA, 1986, p. 254), que tiene como consecuencia las dificultades para separar el
testimonio de la ficcion literaria, dado que lo poético, lo prosaico y lo testimonial se confunden.
En esta version de lo literario, el contagio, la proliferacion e indeterminacién de los géneros de
lo escrito son aspectos cruciales, en contraste con las teorias que delimitan, separan y
construyen desde especificidades formales, modales o genéricas. En este sentido, son plausibles
las coincidencias con los intereses de otros pensadores acerca de estds problematicas. Un
ejemplo de ello lo encontramos en la obra de Walter Benjamin, cuando analiza condiciones
escriturales, técnicas y politicas que tienen lugar en los mérgenes de fenémenos de reproduccion
masiva como la literatura y el periodico a inicios del siglo XX:

Les menciono todo esto para familiarizarse con la idea de que nos encontramos en
medio de un inmenso proceso de fusion de las formas literarias, un proceso en el que

muchas de las oposiciones que nos han servido para pensar podrian perder su vigor
(BENJAMIN, 2004, p. 28).

Junto con todo lo anterior, pensar la escritura y su relacion con la literatura lleva también
a replantear la posibilidad y condiciones de la autobiografia, a diferencia de la manera en que
se practicaba hasta fines del siglo XIX, “asumiendo como posible narrar la propia vida y
explicar el desarrollo personal de manera coherente” (ANDRADE, 2023, p. 53). Como veremos
en este apartado, Derrida altera la comprension del género de escritura que se tiende a
denominar biografico o autobiografico, ya que cuestiona la posibilidad de un si mismo al que

se accederia tranquilamente por los relatos auto-identificatorios de una subjetividad reflexiva.
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También problematiza la narracion filosoéfica en la que la presunta voz personal de los
pensadores se expone abiertamente mediante la escritura, en un registro del habla personal e
intimo, como el caso de las confesiones cartesianas o agustinianas.

Para Derrida, la literatura de apariencia autobiografica se relaciona con la confesion,
con el decir una verdad sobre si mismo, con una puesta en escena en la cual el testigo se ofrece
en primera persona como garante de una verdad sujeta a repeticion. En contraste, desde la
particularidad de la practica teorizante derridiana las escrituras del si mismo no consisten en el
registro que hace un sujeto sobre su propia vida. Estas estan siempre asediadas por la alteridad,
invadidas de ficcion y acompainadas de ese embuste que es el suplemento de toda enunciacion
del sujeto, llevando a confundir la constatacion con la creacion poética y el acto performativo
(DERRIDA, 1988, p. 130-131).

La problematizacion de las delimitaciones entre ficcion y testimonio también tiene
relacion con lo autobiografico, como se seiala en Demeure, Maurice Blanchot, remitiendo a
textos en los que la atestacion se entrelaza con la ficcion o el simulacro (DERRIDA, 1998, p.
30). Cabe senalar que ni en los planteamientos blanchotianos ni en los derridianos hay una
identidad predeterminada o una figura de sujeto ajena al acontecimiento de la narracion: la voz
que relata es un efecto producido por la narracidon o atestacion misma. Por lo tanto, lo
autobiografico consiste en una operacion autoremisional y reiterativa (de repeticion y
alteracion) y no en la manifestacion transparente de un sujeto idéntico a si mismo (Panesi, 2010;
Pelgreffi, 2013).

Poniendo en practica sus propias ideas, en escritos como “Circonfession” (1991), Feu
la cendre (1987), Mémoires d’aveugle (1990), Velos (2001), El monolingiiismo del otro (1997),
La Carte postale (1980), Mémoires. Pour Paul de Man (1988) y otros, Derrida conjuga relatos
sobre la muerte, el duelo diferido e interminable, y memorias tanto del vivir como del morir.
En ellos la escritura autobiografica ocurre como el duelo por un “yo” que, cuando llega a ser
confesado o escrito, ya estd muerto. A través de las memorias, las huellas, las cenizas y las
lagrimas, se mezclan registros de distintas lenguas, didlogos intimos y ficticios, dejando en
evidencia el caracter performativo de la escritura que retorna sobre el vivir y el morir. Este es
un aspecto compartido con la escritura de Hélene Cixous (1985, 2023).

Otro aspecto de la contaminacion con lo literario que presenta la escritura de Derrida
estd en la constante busqueda de una escritura no limitada al logos humano, por lo cual algunos
de sus textos se reconocen como bestiarios filoséficos (Calarco, 2021; Cragnolini, 2013),
aspecto que coincide con indagaciones en las que se mezclan cuestiones filosoficas y poéticas

con la pregunta por lo animal (Yelin, 2011, p. 91). Un ejemplo claro es la mezcla entre
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autobiografia y disertacion sobre la animalidad en E/ animal que luego estoy si(gui)endo (2008).
Otro de los textos que presenta unidos lo “autobiografico” con lo zoografico es “Un verme de
seda”, incluido en Velos, escrito que trata sobre la ceguera, el desvelar y sobre el propio duelo
que se anuncia por una enfermedad mortal. En sus lineas finales se fabula una escena de infancia
acerca de unos gusanos de seda alimentados y conservados en una caja de zapatos, relato en el
cual la escritura de si se da como secrecion animal:
La operacion a través de la cual el verme mismo secretaba su secrecion. El la
secretaba, la secrecion. Secretaba. Intransitivamente. Babeaba. Secretaba
absolutamente, secretaba una cosa que nunca le seria un objeto, un objeto para ¢l, un
objeto que encararia. No se separaba de su obra. El verme de seda producia fuera de
si, delante de si, lo que nunca le abandonaria, una cosa que no era otra mas que ¢l, una
cosa que no era una cosa, una cosa que le pertenecia y que se volvia a €l propiamente.
Proyectaba hacia su afuera lo que procedia de ¢l y permanecia en el fondo, en el fondo

de él: fuera de si y cerca de si, con miras a envolverlo pronto enteramente. Su obra y
su ser para la muerte (DERRIDA; CIXOUS, 2001, p. 86).

En estos relatos de la vida, la muerte y la animalidad, se conjugan la alteridad y la singularidad
performativa de la firma autobiografica. A diferencia de los sistemas filosoficos y las
reflexiones estéticas que tienden a replicar esquemas jerarquicos que se sustentan en la
capacidad racional y en la excepcionalidad del sujeto que usa el lenguaje para expresarse o
interpretar, la escritura derridiana se ocupa de una problematica que concierne tanto a la
literatura como la filosofia, a saber, el logocentrismo que se ocupa de lo animal y de lo vivo
para reafirmar posturas antropocéntricas.

Con esta lectura no extrapolamos abusivamente la perspectiva del autor, sino que
resaltamos otros aspectos e implicaciones de su filosofia. Como sefiala Calarco, “aunque
Derrida siempre ha insistido en que nociones como ‘différance’, la traza, la expropiacion y
demas pueden circular y funcionar mas alla de lo humano, muchos de sus lectores han ignorado
este aspecto de su pensamiento” (CALARCO, 2021, p. 12). Entonces, desde esta perspectiva la
escritura autobiografica no consiste en la accion de un sujeto o agente que se reafirma a si
mismo por el lenguaje, pues la alteridad e iteracion constitutiva de las huellas de escritura y de
la memoria de si difieren la posibilidad de la auto-identificacion, la posibilidad de apropiar o

de fundar una identidad por medio de la lengua (Derrida, 1991, 1997).

Conclusiones

Mas alld del desprecio que se esconde tras la etiqueta de critico literario y de
postmoderno, o de la acusacion de que se limita a simplemente jugar con las palabras, es

plausible rescatar la importancia que tiene la pregunta por la literatura en el pensamiento
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derridiano, pues remite a discusiones poéticas y estéticas, como son las oposiciones jerarquias
entre usos del lenguaje, los géneros y las artes, y no se limita a la revision del canon literario, a
la critica o al saber disciplinar sobre la lengua. Las estrategias de lectura y los cuasi conceptos
que Derrida aporta (la différance, la destinerrance, la huella, la contaminacion, el intervalo, el
suplemento y el espaciamiento), operan tanto en lo literario como en lo filoséfico, resaltando
problematicas que conmocionan las certezas de las disciplinas y las teorias, evidenciando
procedimientos de composicion comunes a lo filosotico y lo literario (Fisgativa, 2017a; Kamuf,
2006). Todo lo anterior implica alianzas en vez de identidades, puesto que la literatura nos
recuerda que la filosofia tiene margenes, en plural, y que el ejercicio critico consiste en horadar
esos limites y multiplicar los interrogantes. Este aspecto nos obliga a pensar en el lugar de las
filosofias, las literaturas y las fronteras disciplinares en las universidades del presente y del
futuro, en sus practicas académicas “al interior” de sus espacios y en sus alcances sociopoliticos
en “el afuera” de la sociedad civil y la opinién publica.

La filosofia derridiana problematiza el logocentrismo que toma al lenguaje y al habla
como criterios indiscutibles de la superioridad humana, en tanto tnico ser con acceso al sentido,
a lo simbolico y a la moral, aspecto en el que coincide con las criticas a las comprensiones de
lo humano y del humanismo, asi como a la identidad de sujeto que es su correlato (LLORED,
2021, p. 41). Esto conecta con apuestas filosoficas contemporaneas como el posthumanismo y
los nuevos materialismos (Braidotti, 2013; Barad, 2024; Wolfe, 2009; Billi, 2022), remitiendo
la escritura a lo impersonal (Billi, 2017) a la materialidad que se resiste a las lecturas
idealizantes (Bustos Gajardo, 2020) y a las condiciones sociotécnicas del archivo y su
circulacion (Diaz Leguizamoén y Fisgativa, 2019).

Las problematicas presentadas en este articulo demuestran que la filosofia derridiana
plantea desafios tedricos y ofrece perspectivas alternativas para la consideracion del lenguaje,
de la escritura y tiene consecuencias sobre nuestra comprension de la “literatura”, de las
humanidades y de su lugar en las universidades. Lo que posibilita otras lecturas de los archivos
que conforman los canones de la literatura y de lo que se llama “tradicion filos6fica”, nunca
ajena a la escritura, los soportes y las técnicas de escritura, lectura y difusion (Lopez Jiménez,

2018).
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A im-possibilidade da avaliacao a partir de Derrida
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A questdo do ensino atravessa todo o meu trabalho

e todos os meus engajamentos politico-institucionais,
digam eles respeito a escola,

a universidade ou a midia.

(DERRIDA, 2004, p. 336)

Resumo

Neste artigo, sob a perspectiva desconstrucionista de Jacques Derrida, propomos pensar a fantasia de
que, por meio de avaliagdes pontuais, € possivel acessar e mensurar o aprendizado de alunas e alunos
nas institui¢des escolares. O nosso objetivo ndo ¢ desconsiderar a importancia da avaliagdo. A ideia ¢
redimensionar a proeminéncia desse processo, considerando novas maneiras de lidar com a alteridade e
suas vivéncias no ambiente escolar.

Palavras-chave: avaliacdo; Derrida; desconstrucgao.

Résumé

Dans cet article, dans la perspective déconstructionniste de Jacques Derrida, nous proposons de réfléchir
au fantasme selon lequel, grace a des évaluations spécifiques, il serait possible d'accéder et de mesurer
les apprentissages des éléves dans les institutions scolaires. Notre objectif n’est pas de négliger
I’importance de 1’évaluation. L’idée est de redimensionner I’importance de ce processus en envisageant
de nouvelles fagcons d’aborder 1’altérité et ses expériences en milieu scolaire.

Mots clés: évaluation, Derrida; déconstruction.

Introducio

A partir da desconstrugdo proposta por Jacques Derrida, queremos, neste artigo, pensar

a fantasia'?® quase sagrada e intocavel na Educacdo, de que, por meio de avaliagdes pontuais,
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128 Fantasia aqui entendida como uma maneira positivada de suprir uma falta do real (Borges, Lopes, 2021).
Indicamos para o leitor que queira ler mais sobre essa nogao os textos de Matthew Clarke, publicado em 2018,
como Eyes wide shut: the fantasies and disavowals of education policy, publicado no Journal of Education Policy,

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994


mailto:marinazia@gmail.com
http://lattes.cnpq.br/3958926360945432
http://lattes.cnpq.br/5262190522408958

L1

pode-se quantificar o aprendizado de alunas e de alunos. Mais que isso, a crenga de que, com
essa quantificacdo, ¢ possivel avaliar o desempenho de professoras/professores e de escolas. A
nossa proposta ¢ também “desconfiar dos procedimentos de sacralizacdo” (...) “analisa-los, e
analisar suas lei e fatalidades” (DERRIDA, 2004, p. 337).

Para tanto, consideramos ser produtivo, para essa reflexdo, o movimento da
desconstrugdo, por se tratar de um movimento que diz respeito a possibilidade de questionar
pressupostos ¢ desconfiar de finalidades pré-fixadas. Pelo viés da desconstrugdo, podemos
refletir sobre a propagada eficacia de sistemas educacionais que se consagram por resultados
obtidos por suas alunas e seus alunos em avalia¢des de ambito local, nacional e internacional.
E ainda, pela logica da desconstrugdo, ao nosso texto nao se impde um fechamento de bom ou
ruim, positivo ou negativo. Em um movimento de deslocamento, caminhamos para outro lugar
que ndo esta inscrito entre um polo ou outro — de defesa ou rejeicao — desse ou daquele método
de avaliacdo.

Segundo Derrida (2004, p. 333), “a escritura que interessa a desconstrugao nao ¢ apenas
a que ¢ protegida pelas bibliotecas” e, na Gramatologia (DERRIDA, 1973, p. 194), ele nos diz,
quase que em um paralelismo sinonimico com a afirmagdo citada anteriormente, que “nao ha
nada fora do texto” (“il n’y a pas dehors de text”). E nessa abertura infinita por onde entram
todas as coisas, todas as marcas, todos os costumes, todas as crengas, todos os compéndios
pedagdgicos e todas as praticas escolares, das mais as menos hegemonizadas, que queremos
localizar nosso texto.

Esse texto se justifica, porque “a politica curricular, embora multifacetada, tende a se
manter sob a logica logocéntrica de controle e calculo sobre o conhecimento e o sujeito (que se
espera ser) produzido a partir dele, sobre o devir de distintos contextos de praticas” (COSTA;
LOPES, 2018, p. 303). Dito de outra forma, nas politicas curriculares, das mais instrumentais
as mais progressistas e criticas, o conhecimento ¢ significado como central na dinamica
pedagogica. O conhecimento corresponde a uma propriedade cuja aquisi¢do constroi sujeitos
aptos a reproduzir valores da sociedade ou a questiond-los, em um movimento de delivery (Ball,
2016) que se pretende calculado e, portanto, previsivel.

Comegamos, em uma primeira parte, discutindo a im-possibilidade da avaliagdo, no
sentido de que o outro ndo pode ser apreendido, definido, calculado. O outro como
“diversificacdo essencial a desconstrucao [...], o impossivel e o impossivel como o que chega”

(DERRIDA, 2004, p. 332) nao cabe em representacdes ou reapresentacdoes por meio de uma

e Education beyond reason and redemption: a detour through the death drive, publicado em Pedagogy, Culture &
Society.
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fotografia passivel de descrevé-lo, delimitad-lo e hierarquiza-lo. Sua subjetividade ¢ sempre
movimento, ¢ sempre inalcangavel.

Na segunda parte, refletimos sobre avaliar para qué? Avaliar como? Queremos pensar a
(des)importancia da avaliagcao formal, centrada em resultados, aquela datada, que acontece em
um momento pontual e segue critérios fixos e externos aos estudantes. Propomos uma abertura
dessa avaliagdo para um processo de didlogo que prevé a possibilidade de interagdo e trocas
entre professoras/professores e alunas/alunos. Nesse ponto, temos como operadores
importantes as nogdes de acontecimento e traducdo de Jacques Derrida.

Por fim, fechamos o nosso texto, pensando os possiveis deslocamentos do que se
entende por avaliacdo. Nao temos a intengao de apresentar respostas prontas para as questoes e
sim de, juntamente com outros que também trabalham essa temadtica pela via da teoria pos-
fundacional, buscar a possibilidade de novos entendimentos para esse mecanismo tdo presente
na educagdo formal atual e que, a todo momento, nos causa estranhamento e nos convida a

pensa-lo.

I. Se a realidade nao ¢é algo dado, como extrair dados dela?

Segundo Derrida (2004, p. 339), “a mais potente tradicdo da filosofia sempre
privilegiou, diretamente ou ndo, a intuicdo, a relacdo imediata (sensivel ou inteligivel) a coisa
mesma”. No entanto, ainda segundo esse filésofo, “nunca se estd no lado do outro, em seu aqui
e agora origindrio, nunca em sua cabec¢a”. Quando pensamos na educacao, talvez possamos
afirmar que esta instituida, em suas praticas, a crenga de que o outro, “a sua cabega”, nos ¢
acessivel, seja por meio dos instrumentos de avaliagdo, seja por teorias psicoldgicas que supdem
conhecer plenamente a aprendizagem e o desenvolvimento humanos. Aceitar que o outro sera
sempre estranho a um eu que deseja perscruta-lo poderia ser um caminho para se (re)pensar os
processos de avaliagdo na educag@o formal. Em um pensamento derridiano, ao refletir sobre a
ética, temos que “ético seria o acolhimento e o respeito a essa estranheza do Outro” (NEGRIS;
MORAES, 2017, p. 26). Seria uma ética de ndo nos furtarmos a conhecer o outro, mas operar
na impossibilidade desse conhecimento pleno. Com Adriano Negris e Marcelo Moraes (2017,
p. 26), destacamos que “no trato cotidiano, podemos certamente falar, conceituar e categorizar
o Outro, mas ¢ igualmente certo que jamais poderemos totalizar um conhecimento acerca do
Outro”.

Lidar com os im-possiveis na educacao seria estar disposto a questionar todo célculo e

todos os fundamentos, que sdo universalizantes. Seria repensar a categorizagdo de seres
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humanos, quase intrinseca as praticas educacionais. As estatisticas - ainda que nao apenas elas
- constroem classes de pessoas com vistas a uma governanga que prevé recursos para a inclusao
dos que sdo categorizados como minorias!?®. Contudo, “a conjungdo da politica e da pesquisa
rumo ao que a literatura chama de ‘inclusdo’ acaba produzindo, de modo irdnico, certas
categorias de exclusdo junto as de inclusdao” (LINDBLAD; POPKEWITS, 2001, p. 113). Trata-
se de um movimento de definir o outro a partir de um outro universalizado e silenciado nas
estatisticas. E um procedimento que no acontece apenas com alunas e alunos, inclui também
professoras e professores que, nesse esquema de institucionalizagao da educacdo, sdo definidos
como “portadores da luz para lugares escuros” (LINDBLAD; POPKEWITS, 2001, p. 134).
Nesse sentido, “0 mais expressivo nao [sdo] os nimeros per se, mas a maneira como estao
inscritos numa teia a partir da qual normalidade e desvio sdo fabricados. [...] os sistemas
inscritos de razdo normalizam, a crianga, a familia e a comunidade” (idem, p. 140).

A busca por tentar definir, calcular, categorizar o outro diz respeito a um movimento de
centralizar a partir de um padrao, de uma norma instituida, determinados perfis e deixar a
margem o que for considerado desviante (Moraes; Biteti, 2019). Essa separagdo entre centro e
margem ¢ possivel, porque os nimeros sobrepostos a outros discursos legitimam praticas
culturais que se destacam como verdades em detrimentos de outras praticas (LINDBLAD;
POPKEWITS, 2001, p. 139). Ainda com Lindblad e Popkewits (2001, p. 140), é possivel
afirmar que “os principios de raciocinio discriminam, distinguem e normalizam o que a crianga
¢ e deve se tornar”, como se esse controle fosse possivel. Nessa interpretagdo, aproximamos o
que Marcelo Moraes e Mariane Biteti nomeiam como “a margem” do que Lindblad e Popkewits
trazem como “populacdo de risco”. Ambos os registros sinalizam para as singularidades
diluidas em um grande bloco de criangas cujo futuro precisa ser reorientado para que nao trilhe
caminhos indesejaveis. Nessa reorientagdo, via educacao formal, em um retorno ao individual,
busca-se produzir novas biografias para esses individuos de populagdes de risco, a margem, que
precisam ser, para isso, monitorados.

Nesse movimento de centralizar e marginalizar pessoas e culturas, quando entendemos
avaliacdo como normativa, movida por regras pré-determinadas, movida por leis educacionais,

como se a educacao formal também tivesse um cddigo juridico, um Direito instituido, temos o

129 «Categorias como ‘minorias’ sdo utilizadas por grupos marginalizados para conseguir servigos politicos e
econdmicos, essas categorias existem dentro de um sistema de razao em que as estatisticas ndo apenas estabelecem
vinculos na resolugdo de problemas de politica, mas ainda s3o uma pratica de governo cujos métodos para resolver
problemas mapeiam o que ¢ tomado como uma inovagdo ‘razoavel’, progresso, e as subjetividades de classes de
pessoas” (LINDBLAD; POPKEWITS, 2001, p. 124-125). “A classe humana minoria é uma categoria visando a
focalizar grupos para ajudar a estabelecer um sistema social mais justo e equitativo” (LINDBLAD; POPKEWITS,
2001, p. 133).
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que Derrida (2018, p. 24) descreveu como “um golpe de for¢a, numa violéncia performativa e
portanto interpretativa”. Diz respeito, ainda com Derrida (idem, p. 26), a uma autoridade, cuja
origem ¢ fundamento s6 pode ser ela mesma. Trata-se da “violéncia no sentido de Gewal, a
violéncia enquanto autoridade” (idem, p. 78). Nessa forma de conceber a educacio, o que temos
¢ uma violéncia interpretativa que acredita que, se todos apenas aplicarem as propostas que
decorrem de um entendimento autoritario de mundo e da crenga de que os sujeitos/comunidade
escolar precisam ser alcancados e formatados, a justica nao serd alcangada, mas a ordem escolar
estard protegida e suas regras universalizantes mantidas. Nesse contexto, “a avaliacdo ¢
significada como controle dos estudantes por parte dos docentes, como punic¢do, [...], em que
sO recebem, no maximo, um feedback punitivo, pouco contribui para a compreensao/superagao
dos erros” (FIGUEIREDO; PEREIRA, 2024, p. 3).

A nossa proposta seria, talvez, em primeiro lugar reconhecer a existéncia de uma
“tradicdo sistémica de planejamento, marcada pelo bindmio objetivos-avaliagdo que tratava
[trata] a decisdo politica como atividade técnica” (MACEDO, 2019, p. 3). Nao propomos nao
avaliar, ndo planejar, ndo realizar uma tentativa de mapeamento dos problemas educacionais e
sociais. Em sentido oposto, afirmamos que entender educagdo ¢ avaliagdo como im-possiveis
ndo nos faculta a ndo realizacdo, a irresponsabilidade, a inércia. Pelo contrario, o im-possivel
imprime movimento ao desejo, a acdo e a decisdo. Cabe ressaltar, entdo, com Derrida, que o
im-possivel (im-possible) nao ¢ uma utopia. Derrida inscreve esse hifen no im-possivel com o
propdsito de tentar significar algo simultaneamente impossivel e necessario, algo que ¢ de
realizacdo plena impossivel, mas que nos chama a uma responsabilidade, a um investimento
radical (Lopes, 2015), exatamente porque ndo tem nenhuma garantia; radical porque
imprevisivel, porque ndo ¢ da ordem do célculo e da objetividade. Segundo Derrida (2004, p.
356), “quando fagco apenas o que me ¢ possivel, ndo fago nada, ndo decido nada, deixo se
desenvolver um programa de possiveis. Quando acontece apenas o que ¢ possivel, nada
acontece, no sentido forte da palavra.”

O im-possivel possui, na logica aporética da desconstru¢do, sua proximidade e sua
urgéncia. Sobre essa logica aporética, nas palavras de Derrida, temos que

A aporia de que tanto falo ndo ¢, apesar do nome de empréstimo, uma simples paralisia
momentanea diante do impasse. E a prova do indecidivel, na qual apenas uma decisdo
pode sobrevir. Mas a decisdo nao pde fim a alguma fase aporética. O que fago ndo €
certamente muito “construtivo”, por exemplo, quando falo de uma democracia por vir,
prometida, digna do nome e a qual nenhuma democracia de fato ¢ adequada. Um certo
desespero ¢ indissociavel da chance dada. E do dever de guardar a liberdade de
questionar, de se indignar, de resistir, de desobedecer, de desconstruir. Em nome da

justiga, que distingo do direito, e a qual ¢ impossivel renunciar. (DERRIDA, 2004, p.
350, grifo nosso).
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Como j4 registrado muitas vezes, o filosofo da desconstrug@o nao ¢ anti-calculo. O que
temos nos escritos de Derrida ¢ um deslocamento da centralidade do logos que, em algum
sentido, podemos entender como algo do campo do calculo, do previsivel, do controlavel, do
fixo. A proposta ¢ entender que a linguagem, enquanto escritura — seja ela da ordem do
linguistico, dos numeros, do desenho, das praticas sociais etc. — ndo traz, em seu potencial, a
capacidade de apreender o real. Ao apresentar a no¢ao de Arquiescritura ou Escritura, Derrida
(1973) ndo so liberta a escritura da linguagem, do linguistico, como também desconstroi a ideia
do que ele chama de um significado transcendental. Por extensdo, podemos afirmar que a
linguagem ndo traz, em seu potencial, a capacidade de apreender o outro, de explica-lo, de
medi-lo. Isso se dd& mesmo que o outro queira se mostrar, queira se dizer para nos. A escuta
também ¢ im-possivel (Moraes, 2021).

O im-possivel da escuta que nos traz Marcelo Moraes esta relacionado ao im-possivel
da comunicacdo de Derrida. O filésofo discorre sobre esse termo em seu texto Assinatura,
Acontecimento Contexto (Derrida, 1991). Nesse texto, Derrida desconstroi o entendimento de
que a comunicacao possuiria a capacidade de transportar um sentido que esta pronto em algum
lugar. Para Derrida, a comunicagdo nao ¢ um veiculo nem uma via de passagem do sentido.
Sendo assim, para o filésofo, comunicacdo ¢ performatividade, entendendo-se

performatividade!®

como o potencial que o enunciado tem de fazer acontecer eventos. Dessa
forma, “esse ‘enquanto tal’ [de uma realidade qualquer], como ja vimos, ndo sendo dado, nao
estando presente, terd sempre de ser ‘inventado’, ou seja, terd necessariamente de se dar pela
forca ou a luz de um ‘como se’” (DUQUE-ESTRADA, 2004, p. 49).

Quando pensamos em avaliagdo como um mecanismo de descrever, mensurar o
aprendizado do estudante, como se esse aprendizado pudesse ser fotografado e comunicado por
uma prova ou qualquer outro instrumento de avaliacdo, estamos desconsiderando que tudo ¢
relacional, tudo é fluxo, tudo é movimento. E a partir do “como se” derridiano (Derrida, 2003a)
que tratamos das coisas do mundo, como se essas coisas estivessem estabilizadas, prontas para
serem observadas e medidas.

A desconstrucdo se daria na possibilidade da problematizacdo do que se apresenta como
inquestionavel, problematizacdo do que se hegemonizou nas préaticas educacionais. Nao se trata

de destruicdo porque, nos passos de Derrida, ndo estamos falando de desqualificacéo e sim de

130 Nesse caso, a performatividade se diferencia da nogdo mais usual, associada a muitos textos criticos dos
processos de avaliagdo centralizada nos resultados, que a concebe como capaz de objetificar e mercantilizar o
trabalho com conhecimento, reduzindo-o a “resultados”, “niveis de desempenho”, “formas de qualidade”,
associados a accountability e aos discursos da melhoria, da qualidade e da eficiéncia em registros instrumentais.
Ver, por exemplo, Ball (2004).
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considerar outros caminhos, outras interpretacGes que € 0 que nos propicia 0 pensamento do
como se. Diz respeito a aceitar que, tal qual os desenhos de que Derrida (2010) trata em
Memodrias de cego, dos cegos com os bracos estendidos para frente, nds também estamos em
uma tentativa de antecipacéo, de precipitacéo, tragando caminhos singulares que se modificam
a cada passo, porgue ndo somos capazes de determinar o resultado e nem mesmo definir com
certeza e antecedéncia quais deverdo ser nossas a¢des. Trabalhamos como se conhecéssemos o
caminho, mas estamos submetidos ao fracasso de todo célculo e de toda verdade. Dessa forma,
“¢ possivel dizer que talvez e como se sdo operadores que nos permitem manter a
indecidibilidade na decisdo, nos afastando da crenca em uma interpretagdo sem falta” (LOPES,
2018, p. 111). Diz respeito a considerar uma interpretagdo que se submete as “impurezas da
retoricidade”, uma interpretagdo que leve em conta a vinda do outro e, dessa forma nao
“bloqueie a possibilidade do acontecimento”.

Entendemos que, no momento que generalizamos todos as alunas e todos os alunos e
todas as comunidades escolares e, por meio de uma técnica que traz em sim a promessa de uma
verdade, medimos os aprendizados e as a¢fes dessas comunidades, estamos em franca tentativa
de bloguear a educacao enquanto acontecimento. A busca pela técnica, manifesta em um passo
a passo para que a verdade se mostre, estd envolta a um discurso de progresso. S&o inUmeras as
metodologias técnicas que tém vez em nosso pais, com vistas a fornecer essas medicGes de
aprendizado. Poderiamos acessar algumas delas pela pagina do Instituto Nacional de Estudos e
Pesquisas Educacionais Anisio Teixeira (INEP)!!. Quanto mais graficos, quanto mais
diversificadas e transparentes forem as medicOes e suas representagfes, mais proximos da
verdade e do progresso acreditamos estar. Os tecnocratas da educacdo dizem que “ndo existem
mais caixas-pretas na educagdo, nas instituigdes escolares”. Todos os dados sdo passiveis de
serem desvelados pela técnica da medicdo e a educacdo é entendida como uma estrutura
teleoldgica na qual ndo pode haver desvios. Tudo deve seguir o que estd programado.

Nesse programa, tem-se um padrdo que, uma vez afirmado, nega todas as outras
possibilidades de ser. 1sso se da quando acreditamos que podemos entender, medir, vasculhar,
calcular, identificar, caracterizar o outro. Destacamos, no entanto, que esse mecanismo de
apreensao do outro se da por relagdes de poder constituintes da escolaridade. Além das relagdes
de poder, ao caminharmos com Derrida, abordamos uma questao ética. Isso porque “o ético no

pensamento derridiano € um caminho de fuga do aprisionamento do outro a l6gica do Mesmo.

131 https://www.gov.br/inep/pt-br/areas-de-atuacao/pesquisas-estatisticas-e-indicadores.
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O ético deve nos forcar a pensar o respeito a singularidade do Outro em face a tendéncia
universalizante do ser” (NEGRIS; MORAES, 2017, p. 24).

Dessa forma, ampliando a questdo que abre essa secéo - se a realidade ndo € algo dado,
como extrair dados dela? -, acrescentamos: se ndo temos dados seguros, com base em que as
decisbes sdo tomadas nas instancias governamentais, nas instituicGes escolares, nas salas de
aula? Em uma perspectiva derridiana, afirmamos que ndo ha nada que sirva de terreno seguro
para a decisdo. Sendo assim, as decisdes acontecem em terreno indecidivel (Lopes, 2018) e ndo
tém o potencial de encerrar a aporia (Derrida, 2004). Ainda com Derrida (2018, p. 30), temos
que o momento da decisdo, nos inimeros contextos, ¢ 0 momento das “experiéncias aporéticas”,
momentos em que a decisdo “nunca ¢ garantida por uma regra”. Segundo o filosofo da
desconstru¢do, “se o ato consiste simplesmente em aplicar uma regra, desenvolver um
programa ou efetuar um célculo, ele sera talvez legal, [...] mas ndo poderemos dizer que a
decisdo foi justa. Simplesmente porque ndo houve, nesse caso, decisao” (DERRIDA, 2018, p.
43). E ainda, “cada caso é um caso, cada decisdo é diferente e requer uma interpretacdo
absolutamente Unica, que nenhuma regra existente ou codificada pode nem deve absolutamente
garantir” (idem, p. 44). Por esse pensamento, ndo propomos simplesmente substituir as
instancias governamentais pelo “chdo” da escola. Nao se trata de trocar um centro por outro
centro, e sim de empreender uma busca, cujo alvo estara sempre em um por virt®, de
descentralizar qualquer centro (Moraes; Biteti, 2019) e reafirmar que, reconhecendo ou nédo, o
que temos na educacdo é fluxo, € um movimento constante de intersubjetivacao e traducdo, na
dindmica de acontecimentos de que trataremos na proxima parte do texto.

Nesse sentido, as estatisticas e 0s diagnésticos, oriundos de avaliacdes, ndo constituem
terreno seguro para as decisdes. As estatisticas e 0s diagnosticos constituem textos que ndo
devem ser lidos como se fossem uma fotografia da realidade, e sim como textos cujos sentidos
estdo em movimento e, por isso, sdo suplementados a cada leitura (Derrida, 1973) e constituem
ponto de partida para decisfes que, para serem cada vez mais inclusivas, precisam estar sempre
no campo do por vir. Para Derrida, as decisGes se ddo como precérias e contingentes, porgue se
dao a partir de uma indecidibilidade. So existe decisdo na indecidibilidade. Se houvesse dados

inquestionaveis e fixos, a decisdo que se daria a partir desses dados ndo seria decisdo, seria

132 «[...] um por-vir que precisamos distinguir rigorosamente do futuro” (DERRIDA, 2018, p. 54). Dai porque

todas as vezes que nos referirmos a esse “por vir” que ndo corresponde a um futuro calculado e certo, precisamos
registrar a expressdo em duas palavras, mesmo que em posi¢do de substantivo. A ideia ¢ marcar a distingdo —
imprescindivel para essa perspectiva filosofica — entre a indecidibilidade, a irrupgao inesperada e imprevisivel de
algo que nunca se concretizara totalmente; e a decidibilidade de algo a ser construida para um futuro (um porvir)
em que se acredita em uma presentificagdo futura do que se busca.

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



81

calculo. Por mais que se queira acreditar em “normas de futuro a partir das quais progresso e
melhoria podem ser obtidos” (LINDBLAD; POPKEWITS, 2001, p. 134), o que had nas
politicas, mormente nas politicas educacionais, diante dos indecidiveis dos dados, é um vazio
normativo (Lopes, 2018). Ndo ha nada que constitua um caminho seguro, com efeitos certos e
previsiveis, para as decisdes politicas. Sendo assim, por que, entdo, avaliar, diagnosticar alunas

e alunos, assim como suas escolas? E sobre o que refletiremos na proxima parte desse texto.

I1. Avaliar para qué? Avaliar como?
I1.1 Acontecimento e traducio em um pensamento sobre a avaliacdo

Partindo de uma perspectiva em que as fronteiras entre teoria e pratica sao borradas,
entendemos que as politicas de curriculo ndo se constituem apenas fora do ambito da escola,
nas instancias governamentais. Nesse sentido, entendemos também que as politicas de
curriculos ndo se encerram na assinatura dos documentos. Essas politicas vao sendo
significadas nas vivéncias da escola e a cada leitura feita dos documentos da educagdo. Sendo
assim, como avaliar de forma uniforme todas as escolas, todas as turmas (mesmo que estejam
no mesmo ano de escolaridade)? Mais que isso, como avaliar de forma uniforme todas as alunas
e todos os alunos?

Para pensar essas questdes, faz-se importante as no¢des derridianas de acontecimento e
traducao. Quando dizemos que entendemos a Educagao como um acontecimento, isso se da no
sentido que o filosofo Jacques Derrida (2001; 2003b; 2004; 2018) da a nogao de acontecimento.
Segundo esse filosofo, o acontecimento abala o horizonte conceitual e a estrutura estagnada. E
0 que surge, ¢ ao surgir surpreende e suspende a compreensdo ji dada. E aquilo que ndo
compreendemos ainda. E isso aponta para o limite do experimentavel, do compreensivel, do
reconhecimento, da identificacdo ¢ da descrigao.

A educagdo ¢ acontecimento, no sentido de que nao ¢ teleoldgica, ndo ¢ passivel de ser
calculada, tem na sua constitui¢ao a indecidibilidade e a imprevisibilidade (Pinto; 2024). Dessa
forma, tentar reduzir a educacdo a uma légica de delivery (Ball, 2016), com vistas a atender os
interesses da sociedade e¢ do mercado de trabalho, é, além de uma ilusdo e de uma
impossibilidade, tentar esvazia-la da dindmica de um processo vivo e em constante movimento,
desconsiderando que mesmo esses interesses ndo sdo fixos, nem transparentes e nem

homogéneos.
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Quando nos referimos ao significante tradug¢do (Derrida, 2000; 2006), referimo-nos a
uma tarefa relevante e im-possivel que abrange ndo sé tradugdes entre idiomas diferentes:
abrange também /eituras dentro de um mesmo idioma. Diz respeito a uma atividade que nao
depende da intencionalidade. Faz parte da leitura e da comunicacdo o traduzir sempre, remeter
a outros sentidos de forma que os significados ndo sdo contidos por uma origem. Derrida
destaca:

[...] a necessidade ¢ a impossibilidade da tradugdo, a divida inflexivel e impagavel
[...]. Toda tradugéo, por vocagdo “relevante”, ao mesmo tempo reforga, eleva e redime

o original por uma operagdo que transforma e guarda ainda o luto pela origem, tarefa
possivel/impossivel imposta ao tradutor. (DERRIDA, 2000, p. 24).

Nesse sentido, segundo Fernanda Bernardo (2014, p. 135), “ndo hé traducao, seja ela a mais
relevante das tradugdes, que ndo deixe sempre muito a desejar”.

Conectado as nogdes de acontecimento e tradugdo, hd o entendimento de que os
sentidos dos significantes nunca se fecham, eles se disseminam ininterruptamente, na medida
em que sdo relacionais e se articulam em cadeias discursivas em que os significantes, em um
movimento de différance, carregam os rastros de outros significantes da cadeia discursiva. A
noc¢do derridiana différance, em linhas gerais, esta relacionada ao entendimento de que um
significante tem o seu significado adiado, no sentido de que ndo possui nenhum significado em
si mesmo, qualquer significado ao qual esteja ligado provisoria e precariamente € contingente.
S6 acontece a partir da relacdo desse significante com outros significantes de uma cadeia
discursiva.

A partir das nogdes que trouxemos nos paragrafos anteriores, propomo-nos a refletir
sobre o lugar dos diagnésticos nas politicas de curriculo. Entendemos cada diagnostico
consolidado como um texto passivel de tradugdo e ndo passivel de representar, reapresentar ou
presentificar uma realidade imovel, pronta para ser representada, dissecada, analisada.
Entendemos também que a postura de, por meio de diagnosticos, acreditar na possibilidade de
elencar o que falta j4 traz em si uma crenga de que se saiba o que ¢ a falta e, portanto, também
a crenca de que existe a possibilidade de garantir o seu preenchimento.

Vale destacar um questionamento na linha do ja trazido pela Prof.®. Elizabeth Macedo,
no contexto dos trabalhos empreendidos pelo seu grupo de pesquisa,

Se a inflex@o pds-estrutural de nossas pesquisas rejeita o “representacionismo”, como
poderia lidar com os “dados” como condi¢do de comprovagdo de realidades e
vinculos, legitimados como condigdo de constru¢do de uma pesquisa em educacao? E

possivel tomar os “dados empiricos” como origem daquilo que sera dito em nossas
pesquisas? (MACEDO, 2021, p. 3)
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E esse questionamento que queremos parafrasear ndo apenas em relacdo as nossas
pesquisas, mas também em relacdo as politicas de curriculo, mormente aquelas assinadas por
instancias governamentais. Até que ponto € possivel tomar os “dados empiricos” como origem
daquilo que serviré de diretriz para a educagdo formal em nosso pais?

A nossa proposta ¢ tentar fugir de respostas prontas e aligeiradas. Aceitamos, com
Derrida (1994), que “a coisa mesma sempre escapa’ (la chose méme se dérobe toujours). Nao
porque exista um lugar para onde esse real pudesse escapar e, sim, porque o real seria o proprio
jogo de escapar. Nas palavras de Rafael Haddock-Lobo,

O real sempre escapa a qualquer conceitualiza¢do, ou seja, nossas palavras, nossos
conceitos, pretendem dar conta de algo que ¢ da ordem do escapamento, pois nada
nos assegura, nenhuma formula ou lei, que a realidade se da dessa ou daquela maneira,

$6 nossa propria afirmacdo de que € assim que ela se apresenta. (HADDOCK-LOBO,
2015, p. 27).

Mesmo sendo essa a perspectiva que tem balizado nossos textos, objetivamos fugir de
um simples (e nada facil) descarte de dados. Da mesma forma que ndo cabe uma postura
empirica determinista, entendemos que talvez seja necessario pensar, de forma mais detida,
sobre a (des)importancia desses dados na construcdo dos documentos oficiais da educacao.

Nao afirmamos a falta de necessidade dos diagnosticos. No entanto, entendemos que as
decisdes, acerca dos caminhos da educagdo, ndo terdo efeitos previsiveis e caminhos
indiscutiveis, porque apresentam os diagndsticos como fundamentos que as validam. As
decisdes e a propria educagao serdo sempre acontecimentos. Sio movimentos aporéticos, nao
no sentido classico de alguma coisa sem saida, mas no sentido derridiano como algo que estara

sempre em um por Vir.

IL.2- O idioma das avaliacées externas

Queremos parafrasear Derrida (2018, p. 33) quando ele nos diz que “¢ injusto julgar
alguém que ndo compreende seus direitos nem a lingua em que a lei estd inscrita ou o
julgamento pronunciado etc.” Entendemos que uma avaliacdo que vale a pena precisa, em
primeiro lugar, trazer o idioma de quem esta sendo avaliado. Segundo Dirce Solis (2009, p.
124), “a lingua, portanto, ¢ um trago fundamental para a hospitalidade”. A lingua ¢ condigao de
pertencimento. O nao pertencimento ao idioma da avalia¢ao reproduz, na educagdo, “uma das
violéncias fundadoras da lei ou da imposi¢ao do direito estatal [que] consistiu em impor uma

lingua a minorias nacionais ou étnicas reagrupadas pelo Estado” (DERRIDA, 2018, p. 40).
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Assim como ¢ injusto julgar alguém em um idioma e a partir de leis que estdo fora do
escopo de conhecimento da pessoa, também ¢ injusto categorizar pessoas - € i1sso € recorrente
em avaliacdes de largo alcance - por meio de instrumentos de avaliagdo construidos fora da
escola e a partir de elementos culturais a que parte das alunas e dos alunos, muitas vezes, nao
tém acesso, por ndo fazerem parte das vivéncias culturais, econdmicas e linguisticas dessas
alunas e desses alunos, como também de sua comunidade escolar. Nesse sentido e de forma
analoga aos processos juridicos, o movimento de constante busca por justica nos processos
escolares ndo deve desconsiderar que “essa justica se endereca sempre a singularidades, a
singularidade do outro, apesar ou mesmo em razdo de sua pretensdo a universalidade”
(DERRIDA, 2018, p. 37).

Em nome de uma busca por equidade de acesso ao que se entende por conhecimento -
um conhecimento pronto para ser acessado, ensinado e aprendido -, 0 que ocorre é uma
homogeneizagdo desses conhecimentos a serem cobrados nos mais diversos processos
avaliativos. Ocorre também a reducdo do processo educativo ao conhecimento, como se 0s
conteddos programaticos se limitassem ao registro epistemologico e a possibilidade de ensina-
los (Costa; Lopes, 2022). Em relacdo e esse processo de homogeneizacdo de contetdos
programaticos, fazemos nossas as palavras de Derrida (2018, p. 42) quando o fildsofo nos diz
que “a equidade aqui ndo ¢ a igualdade, a proporcionalidade calculada, a distribuicao equitativa
ou a justica distributiva, mas a dissimetria absoluta”.

N&o caberiam nesse texto as inimeras situacdes em avaliagdes externas em que o que
ocorre esta muito longe de um respeito as dissimetrias e as singularidades. Situagcdes em que se
entende o significante avaliagdo como intercambidvel com o significante prova. ‘“Nessa
perspectiva, a avaliacdo se resume a ideia de testagem, de afericdo daquilo que foi ou nédo
aprendido, sem que necessariamente seja investigada por que nao foi” (FIGUEIREDO;
PEREIRA, 2024, p. 3). As unidades escolares sdo tratadas de forma homogénea. Como exemplo
de uma longa lista de homogeneizacgdes, a prova do Exame Nacional do Ensino Médio (ENEM),
trouxe em 2011 como tema de redagdo “Redes sociais, os limites entre o publico e o privado”.
Uma prova para todo o territorio brasileiro constituido por realidades marcadas pela
heterogeneidade, dentre elas, a de lugares em que a internet s6 chegaria anos a frente, lugares
em que nem as escolas de ensino médio possuiam o servico de internet. O mesmo aconteceu
com o tema “Lei Seca” em uma prova que alcanga pontos do nosso mapa em que néo se vivencia
esse tipo de fiscalizacao. Tais exemplos tentam apontar para um problema muito mais complexo

relativo a situagcGes em que uns escrevem a partir do que veem e vivenciam e outros a partir do
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que ouviram falar, lembrando que muitos talvez nem tenham ouvido falar da expressdo “Lei
Seca”.

Diante de exemplos como esses das propostas de redacdo do ENEM, talvez possamos
afirmar que o proposito dos descritores, - descritores esses tdo divulgados -, relacionados a
leitura de mundo e a capacidade de expressdo escrita, se mostram contraditérios ndo apenas
pela configuracdo da proposta, mas também porque o descritor parece nos fazer acreditar que
existe apenas um mundo a ser lido.

N&o afirmamos com essas ocorréncias citadas que possa existir uma maneira de definir
contextos em que alunas e alunos das inimeras escolas e suas préprias unidades escolares
pudessem estar inseridos. Nao se trata da busca de um lugar universal, asséptico e neutro capaz
de representar a todos. Isso porque “ndo ha um sentido original ao qual se possa recorrer ou
alcancar. Toda enunciacdo sobre um contexto, que busque contextualizar, é ela também
contextualizagdo” (Lopes; Castro, 2020). Sendo assim, a crenga de que, a partir de uma
contextualizacdo, as avaliacdes pontuais alcancariam uma justica e uma positividade plena néo
se confirma. Nesse ponto, Hugo Costa e Alice Lopes destacam que

0 conhecimento escolar que se projeta como contextualizado é estruturado como via
de constituicdo de sujeitos héabeis para decidir conscientemente em contextos
previamente concebidos. Nessa prefixacdo dos contextos, multiplas possibilidades
imprevistas e singulares de ser e decidir sdo restringidas a uma dada forma de ser (e

decidir) que se supde como necessaria a (certa concepgéo de) sociedade, projetada por
alguns para todos os outros. (COSTA,; LOPES, 2018, p. 303).

Talvez o que muitos poderiam ler como uma diminui¢do do valor da avaliagdo seria o
seu valor mais elevado. Em vez de dar a avaliagdo um tom burocratico de cobranga e
classificagdes, a avaliacdo poderia compor um grande movimento pedagogico que prestigiasse
o didlogo. Ela seria, entdo, um processo dialdgico silencioso. Ao propor as questdes, a
professora/o professor daria continuidade a um didlogo que ja se iniciou nas aulas e na
convivéncia da sala de aula. Ao responder as questdes, a aluna e o aluno entrariam, de forma
receptiva, nesse dialogo proposto. Em sequéncia, docentes acessariam essas respostas que
redundariam em uma grande abertura de didlogo audivel na sala de aula, em uma busca por
reconhecer as trocas, seus avangos ¢ dificuldades para que o caminho pedagogico continue de

forma viva e ndo como uma engrenagem em funcionamento.

Consideracoes finais
Pensar com Derrida sobre questdes relacionadas a educacdo, mesmo que se considere

que esse filésofo pouco tenha falado diretamente sobre o tema, & possivel porque a
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desconstru¢do ndo esta presa a esse ou aquele campo semantico. Também ¢ possivel porque a
traducao envolve a incorporagdao imprevista de autores e ideias em registros outros nao
pensados pelos autores e autoras dos textos lidos. A desconstrugdo ¢ um movimento continuo
frente a todas as coisas do mundo. E, assim como Derrida (2018, p. 26) entendeu as leis e o
Direito como passiveis de serem desconstruidos, propomos entender as leis instituidas na
Educacao como desconstruiveis. Queremos crer que isso “nao ¢ uma infelicidade. Pode-se
mesmo encontrar nisso a chance politica de todo progresso histérico”. E na busca pela
inalcangdvel justica que “a desconstrucdo encontraria sua for¢a, seu movimento e sua
motivagdo” (DERRIDA, 2018, p. 38).

Quando pensamos a avaliagdo, podemos pensa-la como um impulso de querer conhecer
e descrever todas as coisas; conhecer e descrever o outro, as alunas e os alunos que, como todo
outro, sempre desconheceremos. Nesse propdsito, seria preciso, entdo, inventa-lo, captura-lo,
objetifica-lo, reificé-lo, reduzi-lo ao calculdvel, inclui-lo em estatisticas que o categorizam,
formatam, hierarquizam. No entanto, esquecemos que o Eu so6 existe, porque existe o Outro. O
fim do Outro, enquanto o inapreensivel, também seria o fim do Eu. Dependemos do olhar do
outro para constituir nossa existéncia. O outro nos constitui e, nesse sentido, podemos nos
entender como o outro do outro e, no lugar da relagdo eu-outro, eu-objeto em que o Eu € o que
observa e avalia, ¢ o que tem autoridade sobre o que sabe menos e precisa ser controlado e
atendido em suas precariedades, propomos a relagdo outro-outro, em que todos somos o outro
do outro e o outro de nds mesmos.

Quando eu capturo o outro, eu cometo o que Mbembe (2014) denominou “alterocidio”.
Afirmamos, dessa forma, uma identidade cujos pardmetros somos ndés mesmos € negamos uma
identidade a partir do outro (Negris; Moraes, 2017). Todavia, reforcamos que esse movimento
de matar o outro como outro, buscando trazé-lo para o mesmo, tem como efeito a morte do eu
como outro do outro. Nas palavras de Derrida (2004, p. 357), “outrem ¢ secreto porque € outro.
Sou secreto, estou em segredo como um outro. Uma singularidade estd, por esséncia, em
segredo. A vocagao totalitaria se manifesta desde que esse respeito se perde”.

Nao objetivamos, neste texto, desconsiderar a importancia da avaliagdo. Queremos
pensar em novas maneiras de lidar com a avaliacdo que seria pensar novas maneiras de lidar
com a alteridade, fugindo da “expectativa irrealizavel de controle total sobre os sujeitos”
(FIGUEIREDO; PEREIRA, 2024, p. 5). Considerando que a alteridade nos constitui, esse
movimento seria também um movimento de mudar a visao que temos de nds mesmos. Fala-se
muito em justica na educagdo, configurada como o acesso igualitario de todos a determinados

conhecimentos, como se esses conhecimentos constituissem uma espécie de senha que destrava
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todas as dificuldades politicas e sociais. Nessa perspectiva, a escola ¢ significada como o locus
de transmissao desse conhecimento necessario a todos. E, nesse movimento calculado, em que
o conhecimento ¢ tido como algo dado, pronto e passivel de ser acessado, apaga-se a dimensao
do acontecimento em que toda produ¢do de conhecimento e toda comunicacao estd inserida,
como o imprevisivel, o ndo passivel de controle (Derrida, 2012).

Nao podemos desconsiderar a forca simbdlica que o discurso da igualdade de acesso
tem na sociedade (Macedo, 2019). No entanto, reafirmamos que o discurso da promogao de
acesso aos mesmos conhecimentos por todas as alunas e todos os alunos, em todos os rincdes
do nosso imenso pais, naufraga no entendimento de que “o ‘todos’ ndo existe quando se
excluem os ‘outros’” (FIGUEIREDO; PEREIRA, 2024, p. 11). Talvez, por isso, Derrida (2018,
p. 55) afirme que a justiga, “como experiéncia da alteridade absoluta, ¢ inapresentavel, mas ¢ a

chance do acontecimento e a condigdo da historia”.
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Em terra de vidente, quem ¢é cego é quem vé:
desconstrucio da percepciao em Memdorias de Cego

Mariana Di Stella Piazzolla*®

Resumo

Derrida propde-se a desconstruir, por um duplo gesto simultdneo — o da inversdo do termo subordinado
e o do deslocamento —, a visdo como sentido que melhor expressa a compreensdo da verdade do objeto
na historia da filosofia. Ao realizar esse movimento a partir da visdo da subjetividade transcendental que
conhece o mundo, Derrida depara-se tanto com o que escapa ao objeto ¢ se manteve invisivel aos olhos
do vidente, quanto com a cegueira como condicdo de possibilidade de ver. Memorias de Cego, escrito
ao final de sua vida a convite do Museu do Louvre, traz novamente a desconstru¢do da percepcdo que
ja se encontrava em A4 voz e o fenomeno, quando Derrida trabalha especificamente a contaminagdo na
fenomenologia husserliana. Essas duas obras, sobre as quais este artigo se dedica mais detidamente e
pretende relacionar, discutem o deslocamento da visdo a cegueira por uma temporiza¢do, cujo
contratempo € permeado por uma presenga que ndo se mantém no presente vivo. Por isso, ndo apenas a
(des)identificagdo a si, mas o tempo — e, nesse sentido, a recordagdo —, constitui um elemento
importante da desconstrucdo ao revelar, por exemplo, o que ndo ¢ visivel na forma estética do desenho
ou na visada do objeto intencional: um trago que ¢ signo indicativo, que ¢ ndo percepgdo. Se ¢
(im)possivel ver para além da vista, ¢ sempre uma cega a visionaria.

Palavras-chaves: Jacques Derrida; percepgdo; cegueira; desconstrugdo; fenomenologia.

Résumé

Derrida s’applique a déconstruire, par un double geste simultané — celui de I’inversion du terme
subordonné et celui du déplacement — la vision comme le sens qui le mieux exprime la compréhension
de la vérité de I’objet dans I'histoire de la philosophie. En réalisant ce mouvement a partir de la vision
de la subjectivité transcendantale qui connait le monde, Derrida a fait face a la fois ce qui échappe a
I’objet et reste invisible aux yeux du voyant, et I’aveuglement comme condition de possibilité de voir.
Mémoires d’ aveugle — ouvrage €écrite a la fin de sa vie pour étre l'inviter au Musée du Louvre — reprend
la déconstruction de la perception que 1’on trouvait déja dans La voix et le phénomeéne, quand Derrida
travaille spécifiquement la contamination de la phénoménologie husserlienne. Les deux ouvrages, sur
lesquels cet article se concentre plus longuement et vise a relier, parlent du déplacement de la vision a
aveuglement a travers une temporisation, dont le contretemps est imprégné par une présence qui n’est
pas gardée dans le présent vivant. Par conséquent, non seulement la dé-identification a soi-méme, mais
le temps — et, en ce sens, le souvenir — constitue un élément important de la déconstruction en révélant,
par exemple, ce qui n’est pas visible dans la forme esthétique du dessin ou de la visée de 1’objet idéal:
un trait qui est un signe indicatif, qui est non-perception. Si c¢’est (im)possible de voir au-dela de la vue,
c’est toujours une femme aveugle la visionnaire.

Mots-clés: Jacques Derrida; perception; aveuglement; déconstruction; phénoménologie.

“Alguns preferem contemplar

133 Doutoranda e mestra pelo Programa de Pés-Graduagdo do Departamento de Filosofia da Universidade de Sdo
Paulo. Bacharela em Relagdes Internacionais pela Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo e em Filosofia
pela Universidade de Sdo Paulo, com habilitagdo em Licenciatura. Especialista em Desenvolvimento Local com
Perspectiva de Género pela Organizagao Internacional do Trabalho. Integrante do Grupo de Pesquisa GEPS -
Grupo de Estudos de Politica e Subjetividades da USP. Membro dos Grupos de Trabalho da ANPOF: Raga, Género
e Classe; e Filosofia Contemporanea de Expressao Francesa. Bolsista da Coordenagao de Aperfeicoamento Pessoal
de Nivel Superior (CAPES).
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quadros de olhos fechados".
A. W. Schlegel

Um ditado popular brasileiro diz que “Em terra de cego quem tem um olho ¢ rei”,
fazendo alusdo a uma hierarquia (rei) posta pela possessio de um sentido (visdo), que a
distinguiria dos demais (cegos). Poderiamos desdobrar a partir do proprio ditado os motivos
pelos quais se elege uma propriedade — e ndo qualquer uma, mas a visdo —, que ndo apenas
insere uma especificidade, mas que na sua particularidade estabelece a primazia de um sentido;
e que, portanto, — associacao proposta pelo ditado — relaciona olhar e posi¢ao social, conferindo
uma hierarquia superior ao ver. Mas nao o faremos, ao menos nao desta maneira: o titulo deste
artigo ja daria pistas de que nos importa aqui uma inversao.

Mais do que criticar a hierarquia conferida a visdo, uma saida ja ¢ apontada “O cego
pode sempre se tornar o vidente ou visionario”, diria Derrida, a respeito da sua hipotese de
vista, em Memorias de Cego (DERRIDA, 2010, p. 98). A inversao atribui a visdo a alguém que
teria impossibilidade de ver. Inversdo como contradicdo? A inversao atribui a visdo a alguém
que passou a ndo ter mais a caréncia de ver. Inversdo como inclusdo? O que nos importa nessa
inversdo ja ¢ a maneira pela qual a filosofia derridiana da desconstrugdo se realiza para
desmontar justamente essas hierarquias.

Em um duplo gesto, a desconstrucdo serve-se — primeiro, se for possivel considerar um
gesto anterior quando ocorrem ao mesmo tempo — da inversdo: “para fazer justica a esta
necessidade € preciso reconhecer que nao estamos lidando com uma cléassica oposigao filosofica
de coexisténcia pacifica do face a face, mas, antes, com uma hierarquia violenta” (DERRIDA,
1981, p. 41, traducao minha). Negligenciar a inversao seria ignorar a subordinagdo entre os
pares opositores. No entanto, permanecer nesta fase responderia afirmativamente a pergunta
“inversdo como inclusao?”. Inverter a hierarquia nada mais seria do que manter a logica das
oposi¢des bindrias e violentamente hierarquicas, ou seja, a inclusdo de um dos pares
subordinados — e portanto excluido do poder — na linha de comando. Porém, como a hierarquia
ndo foi abolida, a inversdo depende ainda que um elemento do par esteja subordinado. O
segundo gesto ¢ definidor de uma nova légica: “nés devemos também marcar o intervalo entre
a inversdo, que traz para baixo o que estava no alto, e a emergéncia irruptiva de um novo
‘conceito’, conceito do que ndo se deixa mais, nunca se deixou, compreender no regime
anterior” (DERRIDA, 1981, p. 42, tradu¢do minha). Esse intervalo ¢, para Derrida, uma
abertura no espago e no tempo. E ela que permite que uma diferenga se coloque no interior da

inversdo para emergir um novo “conceito” e nao seja estabilizada na relacdo de subordinacao
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dentre um dos elementos do par opositor. Ndo se trata, aqui, de uma diferenga passivel de ser
englobada — aos moldes da critica que o filosofo realiza a Aufhebung de Hegel (DERRIDA,
1973b, p. 15), mas daquela diferenga que nunca se deixa compreender no antigo regime, isto €,
no proprio regime no qual urge realizar a inversdo. Um “conceito” outro, tdo outro, que nao
pode ser tematizavel — por isso as aspas. A desconstru¢do ndo ¢ contradi¢do no sentido de
engendrar um terceiro termo totalizador, mas possui seus pontos de contato ao pensar a
diferenca, desde que, como um novo conceito nao apropriavel. Para marcar a distincao,
inclusive, Derrida nomeia a différence como différance, substituindo o E pelo A; em portugués
a substitui¢do ndo encontra correlato e optamos por manter o termo na lingua francesa>*

A différance pode ser encontrada na inversdo proposta por Derrida quando ao cego
atribui a visdo — diferente daquela do vidente, ou estaria somente no ambito da inclusdo ja
refutada — que o possibilita ver para além da vista, “um visionario”. Uma abertura que a
contradicao'® trouxe — pois como um cego poderia ver? —, cujo estatuto é a condigdo de
possibilidade de ver do vidente. O apagamento da visdo de cego como suporte da visdo de
vidente participaria da primazia do vidente narrada pela histéria da filosofia como a histéria da
visibilidade enquanto saber (DERRIDA, 2010, p. 19). Para discutir essa primazia, ¢ a
visibilidade que entra de novo em cena no palco de Memorias de Cego, uma visibilidade

enquanto invisibilidade, uma visibilidade ndo associada ao logos, a verdade e a metafisica.

A visao fenomenoldgica husserliana

Derrida declara logo no inicio de Memorias de Cego que contara uma historia ao seu
interlocutor perpassando por desenhos. Desenhos que instigardo seu tema principal, o “ponto

de vista”1%6

, 0 que ndo parece estranho ao objeto. Entdo seu interlocutor lhe pergunta se ¢
preciso seguir sua historia escutando ou observando os desenhos, a qual Derrida responde:

“ambas as coisas, uma vez mais, ou entre ambas. Fa-lo-ei observar que a leitura nao procede

134 Uma das formas que alguns tradutores encontraram para traduzir a substitui¢io da vogal A na palavra francesa
différence foi substituir também o E por A na grafia portuguesa, embora na lingua francesa esta modificagdo nao
seja sentida na fala, apenas na escrita “O a da différance, portanto, ndao se ouve, permanece silencioso, secreto ¢
discreto como um timulo” (Derrida, 1973a). Enquanto na lingua portuguesa é sentida em ambas. Diff%2¢a solucdo
oferecida pelos tradutores Joaquim Torres Costa e Antonio M. Magalhdes justificada pelo fato de melhor
incorporar o impacto que o filésofo pretendia. Outra possibilidade comumente utilizada seria o termo diferéncia.
Ainda, uma outra possibilidade seria trocar o cedilha por um estranho duplo s, como tentativa de manter o impacto
no visual preservando o conforto auditivo: diferensa.

135 A partir deste momento, contradigdo sera usada com o sentido apontado no texto, de uma tensdo entre dois
elementos que ndo passam a um terceiro que os apropria, mas se abrem para uma diferenga no intervalo entre eles.
138 Point de vue em francés tem duplo sentido: ponto de vista e nenhuma vista, ponto cego, conforme atenta a
tradutora Fernanda Bernardo (DERRIDA, 2010, p. 9).

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



vet

diferentemente. Escuta olhando” (DERRIDA, 2010, p. 10). Isso ndo lembraria da famosa
passagem de Sartre em que ao olhar pela fechadura percebe a presenga de outrem ao ouvir

passos? Como se o ouvir tomasse o lugar da apreensao do olhar, escuta-se olhando:

Estou reclinado frente ao buraco da fechadura; de repente, ougo passos. Sinto um
frisson de vergonha: alguém me viu. Ergo-me, percorro com os olhos o corredor
deserto: era um alarme falso. Respiro, aliviado (...). Longe de ter desaparecido ao meu
primeiro alarme, o Outro acha-se agora por toda parte, debaixo e acima de mim, nos
aposentos vizinhos (...). Se estremego de vergonha ao menor ruido, se cada ranger dos
degraus me anuncia um olhar, ¢ porque ja estou em estado de ser-visto (SARTRE,
1997, p. 355).

Ainda dentro da perspectiva fenomenoldgica, Derrida ja teria apontado para esta
formulagdo em A Voz e o Fenémeno, mostrando um ouvir-se falar da voz fenoménica, em
Husserl, insepardavel de uma visada do objeto. Tomamos o exemplo de Sartre como uma
evocacdo da associagdo proposta por Derrida, tendo ciéncia da relacdo intersubjetiva em
questao. Veremos que, em Husserl, ao contrario, o escutar-se olhando ¢ uma proximidade a si.
Com capacidade de fazer acessar a esséncia da coisa como uma ideagdo, a visdo vai além da
constituicdo de um objeto individual resultante da intui¢do empirica das ciéncias naturais e do
espirito: “a intuicdo de esséncia ¢ consciéncia de algo, de um ‘objeto’, de um algo para qual o
olhar se dirige, e que nela ¢ ‘dado’ como sendo ‘ele mesmo’” (HUSSERL, 2006, § 3, p. 37).
Portanto, h4a um direcionamento do olhar capaz de perceber a esséncia do objeto como ele
mesmo, ou seja, como uma ideagdo que, em vez de instituir um objeto individual, institui um
objeto passivel de universalizagdo na sua unicidade imodificavel, sendo ele, assim, correlato e
independente de qualquer modificagio do objeto no mundo®®.

O olhar para o objeto € necessario nao apenas para nota-lo, mas para percebé-lo na sua
multiplicidade: a visada do objeto ¢ por perfil. Nao se percebe por todos os lados a0 mesmo
tempo. “E evidente e se pode depreender da esséncia da coisa espacial que um ser de tal
conformacdo so poder ser dado, por principio, em percepcdes por perfil” (HUSSERL, 2006, §
42, p. 101). Mas se os objetos no espaco estao no mundo — e sdo aqueles que podem ser
modificados — e apenas por depreendimento de sua esséncia espacial podem ser perfilados, o
que a percepg¢do poderia nos dizer do objeto intencional, ndo espacial, ideal, a partir do perfil?
O que se percebe da perspectiva fenomenoldgica ¢ um vivido, ele € o proprio perfil (HUSSERL,

2006, § 41, p. 99). Entdo, se na visada houver varios pontos de vista do objeto, organiza-se uma

137 Pressupomos aqui a separaciio entre este lugar ~ da redugdo ~ no qual é possivel uma ideacdo de um objeto
intencional em contraposi¢do ao mundo no qual o objeto existe. Reducdo de modo geral pode ser definida como a
suspensdo de juizo sobre a existéncia dos objetos do mundo e a maneira pela qual os experienciamos (Cf.
HUSSERL, 2006, segunda seg¢@0).
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série de percepgOes internas continuas de vividos que garantiriam a unidade do objeto
intencional, ou seja, sua inalterabilidade diante da multiplicidade do objeto do qual € correlato.
Isso ocorre por uma sintese no tempo por meio de percepgdes que se dao no instante do agora
e seguem repetidamente: a mais antiga em relagao a atual passa subsequentemente a um passado
recente, instaurando um fluxo constante (HUSSERL, 2006, § 41, p. 98).

J& havia, parcialmente, na obra de Husserl, a necessidade de uma sintese para o
conhecimento do objeto, descrita por Carlos Alberto Ribeiro de Moura como uma “sintese total
de uma série de percepgdes [que] representa um aumento de conhecimento frente a cada
membro isolado dessa série” (MOURA, 1989, p. 143, interpolacdo minha), antes da sintese
temporal exposta em Ideias I (2006). Segundo Moura, o conhecimento, para Husserl, ndo
poderia se dar somente com o “mero visar’, mesmo quando tratado em Investigacoes Logicas
(1975), pois ali precisaria ainda de uma plenitude, isto ¢, um algo novo que seria dado pelo
membro intuitivo no preenchimento da unidade entre inten¢ao intuitiva e intengdo signitiva no
momento em que a consciéncia se volta para o objeto por meio do olhar (MOURA, 1989, p.
143). O peso dado a intengao intuitiva acarreta varias consequéncias para a filosofia husserliana,
a qual Derrida depois se apoia para trabalhar sua desconstrucdo, apresentada no proximo topico.
Pois, para que houvesse unidade entre intengdo intuitiva e signitiva, foi preciso fazer da ultima
apenas uma indicacdo ao objeto. Isto quer dizer que para além das determinagdes do objeto
trazidas pela intengdo intuitiva, existiriam varios elementos co-visados na representagdao
signitiva vazia (HUSSERL, 1975, p. 66-67) que precisam ser extraidos para assegurar o modo
de acesso direto ao objeto visado. Derrida encontra nessa busca pela pureza do conteudo
intuitivo até mais do que um “mero visar”, mais do que uma adequac¢do de uma plenitude, ele
encontra a indissociacao do escutar-se falar conjuntamente a expulsao de qualquer componente

contaminado pelo mundo.

A contaminacio do olhar

Em A4 Voz e o Fenomeno, o filosofo franco-argelino concentra-se em uma analise dos
signos — especialmente na separagdo entre signos expressivo e indicativo —, sugerida por
Husserl na sua obra Investiga¢oes Logicas. Selegdo justificada, por Derrida, pelo fato do
fenomenologo ter revisitado varios conceitos no decorrer do aprofundamento de sua filosofia,
embora esta separacdo ndo tenha retornado aos seus questionamentos, continuando desde entao
a operar em obras posteriores (DERRIDA, 2012, p. 36, nota 2). A Derrida interessa essa

separacao, pois aos signos expressivos Husserl atribui o privilégio de trazer a presencga do objeto
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ideal diante de si por meio de um querer dizer — quase que ndo mais os tratando como signos
(DERRIDA, 2012, p. 48) —, podendo, entdo, estes significar a pureza. Ao passo que 0s signos
indicativos apenas remeteriam a uma cadeia de associagdes entre coisas que ndao podem
expressar um sentido, contendo referéncias a0 mundo contaminante da expressividade, ou seja,
os tais componentes signitivos. Alguns exemplos de signos indicativos que Derrida apresenta
da filosofia husserliana sdo de ordem natural, como os canais de Marte, que indicariam a
possibilidade de seres inteligentes, ou artificial, como a marca de giz, a inscrigdo de estigma
etc. (DERRIDA, 2012, p. 44).

Essa distingao baseada na presenca ou ndo presenca do objeto, diz Derrida, “qualificara,
simultaneamente a relagdo com outrem e a relagdo a si da temporalizacao” (DERRIDA, 2012,
p. 44). Com isso, Derrida quer mostrar na sua leitura de Husserl que, no ambito da comunicagao
com outrem, ndo ha presenca do objeto, seja porque é preciso passar pela face e corpo fisico,
isto &, pelas inscri¢des do signo indicativo; seja porque o proprio ouvinte ndo pode ter diante
de si a presenga da manifestacao do vivido do falante, mas apenas uma interpretagao. Para que
haja, entdo, um sentido no discurso, ¢ preciso romper a relagdo com outrem. Aqui 0 mondlogo
husserliano se apresenta como aquele no qual escuta-se falar: uma vez que os gestos e corpos
sdo da ordem do mundano/indicativo, trata-se de uma expressividade que se d4 por meio do
discurso e, dado que a relagdo com outrem esté suspensa, o falar da expressao torna-se um falar-
se a si mesmo. E se a expressao ¢ a linguagem que significa por percepgdes puras, a eXpressao
ainda ¢ adicionado o olhar como um escutar-se falar olhando: “sabe-se que o ato do querer-
dizer, o que proporciona a Bedeutung (Bedeutungsintention), ¢ sempre o intento [a visada-
visée] de uma relagido com o objeto” (DERRIDA, 2012, p. 97)1%,

Entretanto, Derrida mostra como, na linguagem, ao falar-se a si mesmo, a palavra
repleta de componentes signitivos € reduzida, no monologo, a uma palavra imaginada — ou
como haveria a pureza da expressao? Esta quando imaginada, representada, eliminaria qualquer
possibilidade de relacdo com sua parte fisica ou indicativa, e de qualquer resto que pudesse ser
deixado no vivido. Mas isso, segundo o autor, acaba por ater a representacdo somente a
expressao, como gostaria Husserl; como se a linguagem nao fosse ela mesma uma
representacdo, como se um significante (em geral) ndo devesse ter sua forma reconhecivel a
despeito de qualquer modificacdo de seus caracteres empiricos, que inevitavelmente ocorrem

(DERRIDA, 2012, p. 57). Afirmar, pois, que o signo € ja representagdo e a representacdo nao ¢

138 No original: “On sait que 1’acte du vouloir-dire, celui qui donne la Bedeutung (Bedeutungsintention) est
toujours la visée d’un rapport a I’objet” (DERRIDA, 1967, p. 100).
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mais um privilégio da expressdo, ¢ vir abaixo com a separagdo entre signo expressivo e
indicativo, idealidade e realidade.

Portanto, a escolha por um didlogo em Memorias de Cego, poderia ser considerada,
também, em contraposi¢ao ao soliléquio husserliano, uma via da desconstrucao da percepgao,
ou, a0 menos, da proximidade a si? Para dizer que uma visdo de cego ¢ necessariamente uma
relagdo com outrem, sem estabelecer a saida de um escutar-falar-ver do exemplo da

139 mas revelando

intersubjetividade sartreana na qual o outro pode ser reduzido a um objeto
que esse outro irredutivel que, por meio do olho nas pontas dos dedos — as maos tao
indispensaveis aos cegos —, e portanto, ainda por uma certa visdo, abre para uma différance no

interior da inversao do cego que v&?

A piscadela de olho: cego por um nao-agora

Caso pudéssemos juntar as duas sinteses husserlianas, a expressividade como aquela
linguagem possivel de trazer a presenga do objeto ideal a si deveria acontecer sempre no
presente vivo do agora: enquanto falo, me escuto ao mesmo tempo. Ela daria significado a um
objeto ideal restituido na sintese de uma série de percepgdes internas continuas. Dissemos antes
que o agora ¢ repetido indefinidamente, formando desse continuo um fluxo, no qual o agora

vivo mais antigo passa entdo para uma recorda¢do rememorativa:

Todo vivido ¢ em si mesmo um fluxo do devir (...) um fluxo constante de retengdes
e protengdes mediado por uma fase ela mesma fluida da originariedade, na qual se
toma consciéncia do agora vivo vivido, em contraposi¢do ao seu “antes” e ao seu
“depois” (HUSSERL, 2006, § 78, p. 172).

Para discutir esse processo de modificacdo da percepcao, Derrida (2012, p. 72) apoia-
se na obra Li¢oes para uma fenomenologia da consciéncia interna do tempo (1994), recorrendo
a uma interpretagdo da recordagdo rememorativa (retencdo) cuja definicdo ndo consistiria em
uma percepgdo do agora presente. Seu argumento ¢ de que se ainda Husserl (1994, § 17, p. 72)
a nomeia percep¢ao ¢ para evitar confundi-la com a reprodu¢do imaginada, levando a uma
impossibilidade da producdo de um fluxo. Seu oposto, com o qual forma uma passagem
continua, € na verdade a recordacao primaria (retengdo): “recordacdo primaria e a expectativa
primaria aqui surgidas sdo o oposto da percepcao, pelo que percepcdo e ndo-percepgao se

convertem continuamente uma na outra” (HUSSERL, 1994, § 16, p. 71). Derrida, entdo, pode

139 “Em todo olhar, ha a apari¢do de um Outro-objeto como presenca concreta e provavel em meu campo
perceptivo” (SARTRE, 1997, p. 359).
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concluir que a ndo-percepgao ao participar do fluxo interrompe a proximidade a si da percepcao

do agora-presente, esta que escuta-se falar sem precisar se relacionar com outrem:

A partir do momento em que se admite a continuidade do agora e ndo-agora, da
percepgdo ¢ da ndo-percep¢do na zona de originariedade comum a impressdo
originaria e a retencfio, acolhe-se o outro na identidade de si do Augenblick**°: a ndo-
presenca ¢ a inevidéncia no piscar de olho no instante. Ha uma durag@o do piscar de
olho; e ela fecha o olho. Esta alteridade ¢ mesmo a condig@o da presenga (DERRIDA,
2012, p. 72).

A ndo presenga € justamente o signo indicativo — ora, o critério de distingdo entre signos
expressivos e indicativos era a presenga. Ele sempre esteve 14, mesmo quando se buscava
elimind-lo em vista da pureza da presenca: seja pela impossivel distingdo entre signos
expressivo/indicativo engendrada pela representacao pertencente a ambos; seja pela existéncia
de uma nao-percepgao necessaria para a possibilidade da percepgao. O fechar os olhos para ver.
Um cego por um ndo-agora. “A linguagem fala-se, o que quer dizer da cegueira. Ela fala-nos
sempre da cegueira que a constitui” (DERRIDA, 2010, p. 12). Ela fala do lugar dessa

recordacdo que dialoga com o outro. Fala com um signo indicativo, vestigio na percepcao.

Desconstrucio da percep¢ao em um traco

Em Memorias de Cego, Derrida tinha ja nos avisado que seu tema principal seria o ponto
de vista. No entanto, apresentamos, primeiro, da perspectiva fenomenologica, o ponto de vista
da visada de um objeto. O perfil era captado no tempo. E por meio de um ponto de vista — no
tempo passado-recente em relagdo ao agora-presente —, o fildsofo franco-argelino mostrou uma
abertura para um ponto de vista cego. Memorias de Cego fala deste intervalo no tempo, da
abertura que nunca se expde porque nunca pode ser presente “sem por isso se dissimular, como
alguma coisa, como um ente misterioso na ocultacdo de um ndo-saber” (DERRIDA, 1973a, p.
32). Fala de um ponto de vista que, sem vista nenhuma, se fia na memdoria para ver ¢ numa
linguagem repleta de inscrigdes (“indicativas”) que ¢ a do desenho.

Um ponto de vista sem vista, o primeiro dos trés impoderes'*! da experiéncia do olhar
a cegueira que Derrida (2010, p. 51) intitula aperspectiva. Este é o impoder do ato de tracar. E
para tracar € preciso ndo ter a vista, ou ter a visdo de um cego, o que quer dizer, ndo ter a

presenga do objeto diante de si. O desenhador — e o autor pontua enfaticamente tratar de

140 Como procedimento comum na lingua alema, a palavra é formada pela jungdo de Augen (olho) e blick (piscar),
cuja conotagdo diaria é, em geral, entendida como “num instante”.

141 Para fins deste artigo, trataremos apenas dos dois primeiros: 1) Aperspectiva e 2) Retraimento ou eclipse,
inaparéncia diferencial do trago.
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desenho, ndo de pintura, dado que esta se debruga sobre o preenchimento da cor e nido da linha
— nunca tem o modelo presente quando se volta para o seu tragcado. O intervalo no tempo passa
a ser de um trago que ele diz proceder na noite — em contraposi¢do a luz do dia, a luz do
esclarecimento, a luz do fendmeno. Ainda que o ato apareca estar no presente, por enquanto
ainda o nomeamos assim, ele nunca € um agora-presente que constitui originariamente o objeto:
o tragar que procede na noite se referencia em uma memoria que sobrevém ao presente — aqui,
mais uma inversao —, contendo o presente o rastro de uma invisibilidade da visibilidade do
objeto.

Como se daria um presente de uma consciéncia que vé, tendo diante de si, uma
invisibilidade que ndo v€ mais o objeto? Sem precisar se atentar a provas, pois se encarrega de
desenvolver uma hipotese sem pretensao de validade teorica, Derrida apresenta textos literarios,
filosoficos e biograficos articulados aos desenhos a fim de elaborar suas hesitagdes a respeito
de um certo saber do olhar. O primeiro convocado ¢ Baudelaire porque ao narrar a atividade de
desenhar de M.G, em L’art mnémonique (1885), remete essa invisibilidade, que acabamos de
evocar, & memoria. E de uma urgéncia que Baudelaire nos conta: a urgéncia de desenhar
demasiadamente rapido para ndo perder o que se dedicou a ablagdo do olhar, “o medo de ndo ir
suficientemente depressa, de deixar escapar o fantasma antes de a sua sintese estar extraida e
apreendida” (DERRIDA, 2010, p. 55).

Anamnésia, diz Derrida. A lembranca se perfaz no tragar de uma memoria que leva a
um ato nunca puramente presente. Nao ¢ um presente de um agora que se tornou agora-sido —
como se o modelo constituido por uma sintese perceptiva pudesse ser mantido na memoria viva
do vivido em favor do modelo. Nao se trata de um passado que se faz presente. Mas de um
passado que se antecipa ao presente por uma ndo-percep¢do, ja encaminhando para a
compreensdo de um passado simultdneo ao presente, que podemos considerar uma antecipagao
do por vir.

Este ultimo ¢ o lugar, inclusive, das maos na visdo de cego. O cego antecipa, ante-ve.
As maos recebem o objeto antes de vé-lo, re-conhecem antes de conhecerem. Nao importa o
que exatamente esta a sua frente e ao redor, ¢ antes importante saber que algo esta ali. “Trata-
se menos de dizer o que ¢ tal como ¢, de descrever ou de constatar o que se vé€ (percepcao ou
visdo) do que de observar a lei para além da vista, de ordenar a verdade a divida” (DERRIDA,
2010, p. 36). O cego visiondrio anteriormente citado, expressdo que incita um futuro, ¢
visionario como aquele que pode “ver além da vista”, ver mais do que o vidente. Tal
acontecimento corresponde menos a uma privacao da vista a um vidente do que a uma hipérbole

da visdo de cego.
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Para dizer sobre a antecipagdo e a hipérbole — como um para além de um excesso ndo
apropriavel —, Derrida utiliza desenhos cuja retratacdo dos cegos os a-presentam como aqueles
que se arriscam com as maos a frente a fim de calcular o risco a que estdo submetidos por conta
da invisibilidade a qual estdo destinados. Novamente uma contradicdo ¢ formulada: a
invisibilidade enseja a necessidade do célculo para estabilizar o risco de ndo ver, enquanto o
calculo se faz na ordem do visivel, ja que ele € precipitacao, precisdo. Desse modo, vive-se o
futuro pela presenca. No entanto, a invisibilidade ndo estd na presenca e impossibilita a
projecdo. Assim, se as maos de cego anteveem ndo € porque elas veem com o mesmo olhar do
vidente, mas porque elas podem calcular com a visdo ampliada, como se o olho estivesse nas
pontas dos dedos, estes que compdem as maos. Na sua visdo ampliada, a antevisdo nao se
propoe a eliminar o risco, ao contrario, protege-se a0 mesmo tempo em que recebe o outro. O
calculo de cego ndo ¢ presentagdo por precipitacao.

E o caso da obra O Erro, de Antoine Coypel. Um esbogo de um tnico homem vendado,
levemente inclinado para a frente, dando a indicar uma possivel queda com todo o corpo, com
a qual as maos devem lhe proteger de um tombo maior, reconhecendo o solo antes mesmo de
seu corpo inteiro se chocar com o chao? Ou desse homem que segue curioso, como diz Derrida
(2010, p. 22), querendo avangar, e seu corpo inclinado deve-se a resisténcia que seu proprio
corpo faz diante da forca do vento, que o pressiona no sentido oposto, imaginado pelas roupas
esvoacantes, ante a qualquer percepgao? Por que escolher entre uma das hipoteses? O que se
ganha ao acertar sobre O Erro? A plausabilidade das duas interpretagdes ja nos diz sobre a
certeza que nao teremos. O risco € desse corpo inclinado — por que ndo obliquo (Cf. DERRIDA,
1973b)? —, de seu equilibrio abalado e as maos a frente para receber o outro. Ou seja, ao
reconhecer o outro, antecipa-se em recebé-lo sem precisar conhecé-lo previamente. A
inclinacao do corpo diz sobre essa antecipacdo que nos permite ser afetado pelo outro. Uma
antecipacao provocada pela memdria, na figura do cego, na qual a invisibilidade pde a ver ja
uma outra visao.

Portanto, diferentemente do que se possa compreender como um passado recente, um
agora-sido, a memoria nao diz do que esta sempre presente, precisando apenas ser notada no
seu lugar de presentacio, como gostaria Husserl**?. A memoéria diz desse lugar de suporte para
a visibilidade. Se sobrevém ao presente ja como por vir, ndo pode ser de modo consciente. Fosse

consciente, a invisibilidade seria um outro visivel da visibilidade, mas a invisibilidade nao esta

142 Embora Husserl, em Li¢des para uma fenomenologia da consciéncia interna do tempo tenha assumido a
recordacdo primaria como uma nao-percep¢do, manteve seu carater de presentacdo necessario para constituir-se
elemento agregador a percepg¢do (HUSSERL, 1994 § 17, p. 72).
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em outro lugar da visibilidade. Ela ¢ ndo-consciente. Encontra-se sem se encontrar nessa
contradi¢do, num intervalo do tempo: “A percep¢do pertence desde a origem a recordagao”
(DERRIDA, 2010, p. 56). O passado se da concomitantemente ao por vir, € como presente,
somente se, como dissemos, contaminado de interpretagcdes, como aquelas do ouvinte sobre as
manifestagdes dos vividos do outro falante. Desse modo, ja ndo mais presente.

O vestigio estava 1a. E como o desenho do amado tragado por Dibutade, uma sombra
que fala dessa invisibilidade. Dibutade ndo pode ver seu amado e o desenha no instante do
passado que se antecipa. A sombra, como um piscar de olhos, ¢ de um passado que tenta ser
recuperado assim que as palpebras se abrirem novamente. Porém, ele ndo pode ser restituido
exatamente como se tivesse diante de si a presenga de seu amado porque uma vez esteve dele
consciente ¢ nada, desde entdo, se perde. Alias, Derrida afirma, inclusive, o direito ao
esquecimento, pois se ha anamnésia, ha amnésia (DERRIDA, 2010, p. 56). Mas o exemplo de
Dibutade se encontra ainda na tentativa de recuperar o que se viu, mesmo que quando desenhe
com a referéncia da sombra ndo seja para restituir a figura do amado tal qual a imagem de um
espelho. A deformacgao proposta pela sombra ocorre simultaneamente: a0 mesmo tempo em que
o modelo amado estd posando para ela, embora ndo o olhe, a visibilidade participa da cena.
Novamente, a invisibilidade ndo ¢ uma outra visibilidade, elas ocorrem ao mesmo tempo: uma
alteridade ndo capturdvel para qual a sombra nos aponta nesta relacdo de amor.

Agora ja desenhado, o trago nunca se faz presente. Ele ¢ invisivel. H4 de se notar o que
o traco deixa de fora ou de dentro, mas ndo o proprio trago. Alids, se o traco ndo se faz presente,
entdo ndo ha nada de proprio. “Nada pertence ao trago, e portanto ao desenho e ao pensamento
do desenho, nem mesmo o seu proprio ‘rastro’” (DERRIDA, 2010, p. 60). O trago ¢ um limite
que nao se vé. Ele se retira. Este ¢ o segundo impoder denominado retraimento ou eclipse,
inaparéncia diferencial do trago (DERRIDA, 2010, p. 59). O impoder ¢ como o trago, ndo se
apodera, ndo se apropria de nada. Sendo limite, ndo tem um préprio. Como uma fronteira que
demarca dois espagos, pde, enquanto intervalo, uma abertura para a différance nesta divisao
inevitavel entre o que tende a se tornar visivel ao espectador. O trago, sempre se dividindo, ndo
se identifica. Na retirada a si, impulsionado por esse retraimento, aponta para um outro na sua

impossibilidade de presenga, na sua invisibilidade langada pela divisdo.

A hipdtese suplementar da cega

O trago em Memorias de Cego atua tal qual o signo indicativo em A Voz e o Fenomeno.

Ambos desconstroem a percep¢do porque contaminam a pureza de um presente, a0 mesmo
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tempo em que ndo podem ser por si sO identificados. Operam no intervalo do tempo e da
espacialidade entre as inversdes hierarquicas da visdo sugeridas pela desconstrucao. Por isso,
também, o titulo dado a esse artigo ndo mantém o status social de rei conferido ao vidente na
expressao popular. Na inversdo, o cego passa a ver, enquanto indica um vidente que ndo vé,
mas sabemos, ao final, que a cegueira ¢ condi¢do de possibilidade do vidente. Contamina a
todos e todas. Portanto, “Em terra de vidente, quem ¢ cego ¢ quem vé”, coube, no cuidado da
inversdo, nao apenas trocar os elementos de lugar, mas retirar a hierarquia, ou melhor,
desconstrui-la.

Entretanto, se a cegueira ¢ condi¢do de todos e todas, porque nio ¢ a cega que vé?
Porque ndo ¢ da cega que falamos nessa inversao diferida, uma vez que o sujeito universal
sempre ¢ do homem "europeu(s) adulto(s) macho(s) branco(s) carnivoro(s) e capaz(es) de
sacrificio”" (DERRIDA, 2007, p. 36, interpolacdo minha). Em alguma medida, ou melhor, sem
medida, Derrida esteve todo o tempo falando da cega, ndo como uma simples inversao que pode
retornar com maior violéncia dentre os pares opositores. Para Derrida, atentar para a auséncia
de “grandes cegas” na nossa tradi¢do nunca foi uma terceira hipotese — como algo a parte — mas
constitutiva: uma hipotese que excede para entdo suplementar (DERRIDA, 2010, p. 13, nota
1), pois a origem do desenho condensada em Dibutade denuncia ser uma mulher a primeira
desenhista.

Ainda que na gramatica francesa nao seja possivel distinguir o cego da cega, diante da
neutralidade do termo “I’aveugle”, a desconstrugdo pretende inscrever o inaudivel. Se nao foi
denominada como cega, ¢ também porque ndo ¢ pela alteracdo sentida na fala que Derrida
inspira mudanga, mas na escrita — e no caso utilizado nesse artigo, trata-se do mundano, ainda
que este ndo consista numa pura empiria. A alteridade, neste caso, inscreve-se nessa abertura:
pelo traco, pelo signo indicativo. Estes ndo sdo apelos para uma simples inversdo, mas para
uma inversao diferida. Isso quer dizer que, ao sair da submissdo de um objeto sempre presente
diante de si, a diferenca sexual estd em questdo. Um dos exemplos de Derrida ¢ “O Retrato de
Gertrude Stein”, escritora que pousou para Picasso por oito vezes e este lhe confessa: “Quando
vos vejo, ndo vos vejo”’. Afirmagao que interpreto como a inacessibilidade da alteridade do
objeto em presenca ou a impossibilidade da alteridade enquanto um objeto em presenga.
Picasso, entdo, retorna a Espanha e a retrata: ¢ diante da invisibilidade que pode vé-la como um
cego que vé além. Na sua posicdo de vidente, ele era enceguecido por sua visdo apropriadora.
Ela entdo pode devolver como resposta: “Vejo-me eu entdo, finalmente, a mim” (DERRIDA,

2010, p. 71).
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Gertrude Stein, retratada, sem estar presente, pode, finalmente, ver a si mesmo sem se
tornar objeto do outro. Ela nos diz da mulher como memoria, que pode ser at¢ mesmo
esquecida, mas que contamina o presente, sem ser ela mesmo presente, porém nunca ausente:

aquela que sempre esteve 14 antes de ser apropriada, antes da propriedade?.
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Onde voceé estava na grande enchente de 20247
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Resumo

O presente trabalho procura operar uma costura entre duas séries de narrativas, entrecortadas uma pela
outra. A primeira, intitulada “Dilivio”, diz respeito as experiéncias e percepgdes acerca das enchentes
de maio de 2024, ocorridas no estado brasileiro do Rio Grande do Sul. Foi composta a partir de
acontecimentos, noticiados pelos meios de midia ou por nos vividos em primeira mao. A outra série
narrativa, de nome “Acolhimento” trata-se de uma exploragao filosofica de tais acontecimentos através
do plano de imanéncia construido — ao longo de décadas de escrita — pelo filosofo franco-argelino
Jacques Derrida. Tendo como principal interesse as nog¢des da ética do acolhimento por ele
desenvolvidas, o presente trabalho procura, através de um procedimento narrativo de montagem,
exercitar o pensamento filosofico a partir da dimensdo da experiéncia de um mundo sensivel e
compartilhado. Procuramos, portanto, ndo apenas narrar os fatos do mundo, mas, a partir de alguns
dados de realidade, produzir novos significados sobre o que nos acontece.

Palavras-chave: Rio Grande do Sul; Enchente; Jacques Derrida; Hospitalidade; Acolhimento.

Abstract

This paper seeks to weave together two sets of narratives, intersecting and influencing each other. The
first, entitled “Diltivio”, concerns experiences and perceptions of the May 2024 floods in the Brazilian
state of Rio Grande do Sul. It was composed from events reported in the media or experienced by us
first-hand. The second narrative series, named “Acolhimento”, is a philosophical exploration of these
events through the plane of immanence constructed - over decades of writing - by the Franco-Algerian
philosopher Jacques Derrida. With a primary interest in the notions of the ethics of hospitality he
developed, this paper seeks, through a narrative procedure of montage, to exercise philosophical thought
from the dimension of the experience of a sensible and shared world. We seek, therefore, not only to
narrate the facts of the world but, from some data of reality, to produce new meanings about what
happens to us.

Keywords: Rio Grande do Sul; Flood; Jacques Derrida; Hospitality; Welcome.

Regras da casa

O presente trabalho procura operar uma costura entre duas séries de narrativas,

entrecortadas umas pelas outras. A primeira, intitulada “Dilivio”, diz respeito as experiéncias

144 Arquiteta e Urbanista (UniRitter), Professora Adjunta do Departamento de Arquitetura da Faculdade de
Arquitetura da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (FA/UFRGS). Possui pds-doutorado (PNPD-CAPES)
pelo PPGAU Uniritter/Mackenzie, ¢ Mestre e Doutora em Teoria, Histéria e Critica da Arquitetura
(PROPAR/UFRGS) e coordena o coletivo de estudo e ag@o urbana Cartografia da Hospitalidade. Participa dos
grupos de pesquisa do CNPQ: Arquitetura, Derrida e aproximag¢des (PROPAR-UFRGS e PPGFIL- UER)J),
Cidade+Contemporaneidade (PROGRAU UFPEL) e Arquiteturas Emergenciais (PROPAR-UFRGS).

145 Arquiteto e Urbanista (UniRitter), Mestre em Planejamento Urbano e Regional (PROPUR/UFRGS) e Professor
Substituto no Departamento de Arquitetura da Faculdade de Arquitetura da Universidade Federal do Rio Grande
do Sul (FA/UFRGS). Investiga a produgdo de paisagens urbanas em uma contemporaneidade neoliberal. Atua em
coletivos como o Cartografia da Hospitalidade e coordena o R.U.A.: Refletir Urbanidades na A¢ao, promovendo
acOes de pedagogia urbana.
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e percepcdes acerca das enchentes de maio de 2024, ocorridas no estado brasileiro do Rio
Grande do Sul. Foi composta a partir de acontecimentos, noticiados pelos meios de midia ou
por nds vividos em primeira mado. A outra narrativa, de nome “Acolhimento” trata-se de uma
exploracdo filosofica de tais acontecimentos através do plano de imanéncia construido — ao
longo de décadas de escrita — pelo filosofo franco-magrebino Jacques Derrida.

A partir da hospitalidade derridiana, tida como uma questdao pivotal para a discussao
aqui estabelecida, procuramos levar a cabo uma exploracao dos jogos de alteridade ocasionados
pelas enchentes de maio. Procuramos, com isso, abrir os sentidos do ocorrido e ndo apenas
comunicar o pensamento, mas primeira e principalmente, provoca-lo para além dos confins do
senso comum. A inteng¢ao de tal procedimento narrativo de montagem € exercitar o pensamento
filosofico a partir da dimensdo da experiéncia de um mundo sensivel e compartilhado.
Procuramos, portanto, ndo apenas narrar os fatos do mundo, mas, a partir de alguns dados de

realidade, produzir novos significados sobre o que nos acontece.

Dilavio 1: a Agua pede passagem

Figura 1: Infogravuras a partir de imagens de satélite do antes e depois da enchente na regido
de Porto Alegre, no estado do Rio Grande do Sul. Fonte: Elaborado pelos autores a partir de
VIVEIROS, 2024. Disponivel em https://shorturl.at/o7ATv. Ultimo acesso em 05 de fevereiro
de 2025.

Porto Alegre, dias do diluvio. Entre o final de abril e o inicio de maio 2024, a chuva caia
e a desesperanga aumentava. Neste periodo, o Rio Grande do Sul foi atravessado por um evento
cuja presenca, ao mesmo tempo evidente e indizivel, escancarava as fragilidades das formas
humanas de estar no mundo diante da forca intempestiva da natureza, que veio em busca do

que lhe pertence. Foram 40 dias e 40 noites de chuva. 540 mm de agua. A catastrofe, em sua
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dimensao tragica, ¢ um convite a reflexao sobre a finitude, a impermanéncia e a vulnerabilidade
que marcam a nossa existéncia.

Nao foi mera enchente, digamos de largada. O colapso da barragem 14 de julho, entre
Cotipora e Bento Gongalves, as margens do Rio das Antas, ocorrido em 2 de maio, apos as
torrentes iniciais, ndo pode ser lido como simples falha técnica; trata-se, antes, de um sintoma
agudo de uma matriz de pensamento que perpassa as sociedades do globo, priorizando a
produtividade em detrimento da vida. A catastrofe observada no Vale do Taquari, coragdo da
devastagdo, também transcende a mera enchente, revelando as fraturas profundas em nossa
relacio com o habitar. As aguas revoltas do Taquari, carregadas de destrogos e vidas,
dissolveram ndo apenas lares, pontes e caminhos, mas também a ilusdo de controle que a
modernidade tanto cultivou.

Em Porto Alegre, capital dos gatichos, o nivel do Rio Guaiba que, além das chuvas,
recebeu volumes imensos de aguas do sistema de rios Taquari-Antas, no dia 5 de maio chegou
a 5 metros. Em alguns dias do evento foi 5,3 metros. Foram registradas mais de 157.000 pessoas
desabrigadas, inimeros animais resgatados e mortos, lares perdidos, vidas arrasadas. Florestas,

parques e plantagdes destruidas.

Acolhimento 1: a ética da hospitalidade entre a 4gua e a terra

No homem, a alteridade, que ele partilha com tudo o que existe, e a distingdo, que ele
partilha com tudo o que vive, tornam-se unicidade, ¢ a pluralidade humana ¢ a
paradoxal pluralidade de seres unicos (ARENDT, 2016, p. 218).

A flria da natureza escancara a fragilidade da nossa morada terrestre e nos impde, como
ja anunciava Derrida (2007), a necessidade de repensar a hospitalidade em sua radicalidade.
Observamos, nas ruinas e na lama, a faléncia da condicionalidade do acolhimento que impde
limites e fronteiras ao estrangeiro incontrolavel. O desastre, em sua violéncia inclemente, exigiu
nossa abertura, por outro lado, para a incondicionalidade do acolhimento do imprevisivel:
daquilo que desestabiliza as nossas certezas e nos forca a repensar o proprio sentido de habitar.

Ao longo de dias aparentemente interminaveis, o estado foi tomado por chuvas cujo
excesso — sempre transbordando as margens do previsivel — provoca-nos, decorridos alguns
meses, a entrever fissuras em nossa relacdo com o acolhimento do espago, do tempo, do outro
e, finalmente, da morte. Entrever para, entdo, pensar em maneiras de estar no mundo, mais
comprometidas com a diferenga enquanto principio politico da existéncia na Terra. Em meio a

essa necessidade de pensamento, que ndo deixa de ser um chamado a ag¢ao transformadora do
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proprio pensamento, o plano das ideias do filésofo Derrida (2007) acerca da hospitalidade surge
como possibilidade para uma ética de atencdo a coexisténcia de diferencas, na busca pela
produgdo de mundos outros.

Diante da forca avassaladora da natureza, somos impelidos a questionar a soberania do
sujeito e a 1dgica antropocéntrica que sustentam o nosso mundo. A enchente foi um vortex que
nos provocou a pensar na transcendéncia de categorizagdes e preconceitos em relagao aos seres.
A urgéncia em acolher vidas era a unica op¢ao de desdobramento daquela situacdao, onde a
dignidade da vida estava afligida pelo desamparo. E assim foi feito. A unido salvou o que
poderia ser salvo. Colaborar, abrigar, fazer cada pessoa a sua parte, 0 que estivesse a seu
alcance. O acolhimento era praticado pelos que podiam estender a mao oferecendo refuigio, seja
em seus carros, barcos, casas ou abrigos improvisados. Pessoas que acolhiam pessoas € animais
que tiveram suas vidas acolhidas pelas aguas. Incondicionalmente, como s6 a morte sabe
acolher.

Derrida (2008) salienta que, para seu mestre, Emmanuel Lévinas, o acolher vai além da
promessa de refugio. O acolhimento, dessa maneira, se da na medida que ¢ reconhecida uma
¢tica da hospitalidade messianica; uma suposta promessa de paz na mao que se estende ao rosto.
Este, tal qual se apresenta, ¢ acolhido em sua totalidade, sem pressupostos sobre a natureza dos
segredos que nele possam habitar. Ao rosto que chega, abre-se a porta da casa; os bracos em
um abrago; ¢ oferecido o que comer e beber; um lugar para o recolhimento. Nao ha perguntas,
julgamentos ou tematizagdo. Apostar em uma ética da hospitalidade, enfim, implica em proteger
a inocéncia subjetiva dos des-esperados, dos que deixam tudo para tras.

O proprio Derrida (2007) alerta que a hospitalidade incondicional sempre carrega em si
as impurezas, as impossibilidades que a condicionam. Debrugando-se sobre a filosofia
derridiana, Solis (2009) atenta para a ambiguidade encontrada nos elementos da hospitalidade,
que encerra uma dualidade inerente: a relagdo de poder entre o anfitrido (4ostis, “aquele que
acolhe), que detém o controle sobre o espago e dita as normas, e o hospede (pets, “aquele que
¢ acolhido”), o estrangeiro que chega e deve se submeter as suas regras. Essa dindmica, como
apontado por Derrida (2007) e elucidado pela filésofa, revela a aporia da hospitalidade, sua
ambivaléncia intrinseca: ao mesmo tempo que acolhe, a hospitalidade impde limites e a
vigilancia sobre os seres, instaurando um processo de constante negociacdo e transgressao de
fronteiras ao qual Derrida chama de hostipitalidade. Tanto fisica como simbolicamente, a
hospitalidade se manifesta em sua plenitude, revelando a infinitude do outro e expandindo os
limites do proprio “eu”. O processo de criagao da hospitalidade reside justamente nessa fluidez,

nesse questionamento continuo das regras da casa que, ao serem ultrapassadas e revisadas,

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



60¢

criam um espaco de acolhimento onde os papéis podem se inverter; onde o encontro com a
alteridade pode surgir.

Na enchente, a danga da hostipitalidade pode ser observada no transbordamento do
Guaiba, inscrevendo-se como um texto de caligrafia fluida nas ruas da cidade e escrevendo
historias ainda por decifrar. Ela estd no vai-e-vem das dguas que transpassavam os limites usuais
de sua relagao com a cidade, confundindo os limites entre a 4gua e a terra, entre a cidade ¢ a
natureza. Adentrando por cima e por baixo da superficie, as aguas revisavam as regras da casa.
No passo a passo da relacdo, a cidade ultrapassou a todo o instante a ideia que se poderia ter do
rio, 0 estrangeiro que ultrapassou seus limites para além de qualquer borda e vontade que seja,
tornando-se hospede em seu proprio territorio. Aos habitantes restou, portanto, reconhecer a
forca infinita da pun¢do de morte que jaz, silenciosa, no Guaiba. Foi como se a cidade inteira
fosse convocada a ler a si mesma, a questionar os alicerces nao s das edificacdes, mas das
ideias que sustentam a sua existéncia.

Quem ¢ a dona da casa, afinal? As dguas do Guaiba, que ali sempre estiveram? A cidade,
obstaculo para sua visitagao? Ou seriam os moradores, aqueles que empurraram as margens do

rio para dentro de seu delta, redesenhando-as?

Diliivio 2: pontos sobre o colapso

Segundo a Defesa Civil Municipal, no dia 7 de maio de 2024, auge do evento de
emergéncia climatica, havia mais de 9,8 mil pessoas em abrigos temporarios. Em 9 de maio ja
eram mais de 12 mil, em 124 abrigos. Somavam-se aos humanos mais de 5 mil animais
resgatados até 10 de maio. Além de pessoas da capital, moradores de cidades da Regido
Metropolitana, também estavam acolhidos em Porto Alegre. Eldorado do Sul, cidade integrante
da regido da Grande Porto Alegre, ficou submersa basicamente em toda a sua extensdo. Em
Canoas, também na RMPA, bairros inteiros, localizados as margens da agua e das condig¢des
dignas de moradia, tornaram-se humanamente inabitaveis durante o periodo. Moradores das
ilhas e outras regioes ribeirinhas tiveram de ser resgatados as pressas. Enquanto isso, moradores
dos bairros centrais da capital proximos ao Guaiba eram vitimas de um processo de
sucateamento de décadas de um dos sistemas de proteg¢dao de cheias outrora reconhecidamente
eficiente. A cidade colapsou: ndo havia abastecimento de dgua e luz. Os principais acessos por
terra estavam bloqueados pelas aguas. O aeroporto estava inoperante. Atividades diversas foram

suspensas. Em alguns casos, o mercado ndo deu trégua aos afetados. E a chuva ndo parava.
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Acolhimento 2: abalamentos

As 4guas, ao romperem barreiras, tornam-se nao s poténcia de morte, mas agente de
exposicao de algo que estava oculto, silenciado nas praticas que delimitam territério e poder.
As aguas, portanto, trabalham em favor desse abalamento de sentido, em um estado continuo
de questionamentos e incertezas, presente s6 no imprevisivel que chega arrombando a porta. As
aguas expulsaram as pessoas dos seus lares. Nesse afastamento, subjaz a davida do que ocorrera
dali em diante. A davida do que ainda nos pertence no universo que antes era recolhimento.
Encarada a questdo sob tal viés, elas nos impdem o jogo da hostipitalidade, aliada da produgao
de mundos.

A tragédia nos coloca diante do inevitavel: a desconstrucdo de nossas certezas
climaticas, territoriais, politicas. A incerteza do que pertence a quem, de quem acolhe a quem.
Em cada correnteza, o que estd em jogo ndo € apenas a perda de vidas e bens, mas a emergéncia
de uma pergunta fundamental sobre a responsabilidade e o futuro. O Rio Grande do Sul*®, ao
ser inundado, tornou-se o palco de um didlogo inacabado entre hospede e hospedeiro: humano
€ 0 inumano, entre o construido e o a construir, entre o presente € o porvir. Assim, a enchente
nao se encerra em si mesma; ela permanece, como um espectro que insiste impor seus rastros,
esperando que sejam lidos, interpretados, ressignificados. A 4gua em turbilhdo ndo era apenas
um evento fisico; ela invadia a “casa” e suspendia, sim, a terra, mas também o imaginario que
nos ancora no mundo. Pertences, memorias, historias — tudo era tragado para uma condigdo
liminar, onde o familiar se torna estranho, ¢ o estranho se instala como o novo horizonte.
Afogavam-se promessas, ¢ certo, mas também os vislumbres de um futuro que ja ndo poderia
ser o mesmo. No rastro da devastacdo, o tempo parecia bifurcar-se: o passado, que acolhe
espectros dissolvidos nas dguas turvas que deixam sua rede de rastros nas bordas marcadas e
nos ecos distantes, que o futuro escuta, mas ndo sabe se os alcangara.

Em meio a perda e ao siléncio que seguiu o barulho incessante das aguas, desenhou-se
um novo mapa — um mapa nao de ruas ou bairros, mas de relagdes, de encontros e confrontos
com o outro. Tragaram-se novos arranjos de alteridade, forjados na resisténcia e na
sobrevivéncia. A enchente, ao dissolver as bordas entre o publico e o privado, o seguro e o

precario, revelou o quanto nossa existéncia esta entrelacada com a presenga dos outros. Nessa

146 Essa catastrofe, que mobilizou esforcos locais e internacionais, nio pode ser compreendida apenas em termos
de acdo e reacdo. Ela nos forga a interrogar a propria nogdo de desastre — um termo que, como a enchente, parece
exceder suas margens e escapar ao controle de quem tenta nomea-lo. Afetar uma area regional equivalente a 33
Porto Alegres ¢ mais do que uma medida geografica; ¢ um deslocamento da escala do possivel, um abalo na
economia simbdlica do lugar.
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paisagem devastada, o que emergiu ndo foram apenas corpos e destrogos, mas gestos de
acolhimento, cuidado e, paradoxalmente, novas vulnerabilidades. Segundo a tradicao filosofica,
acolher o outro que chega ¢ um imperativo ético que nos precede. Portanto, a “decisdo” do gesto
que brota de nds, muitas vezes de forma espontanea e intuitiva, como um impulso que emana
das profundezas do nosso ser, vem das entranhas, de um tempo que era preciso abrir a porta.
Derrida (2008) comenta que a porta, simbolo da passagem, do limiar entre o dentro e o fora,
torna-se o lugar do encontro, o espaco da acolhida. Ao abri-la, ndo apenas damos acesso ao
outro, mas também abrimos a possibilidade de um acolhimento mutuo e do recolhimento.
Acolher o outro ¢ estender a mao, acolher o seu rosto, enquanto acolhemos a alteridade que nos
habita, o outro em nos, aquele que nos permite dizer “sim” ao estrangeiro, ao diferente, aquele

que chega e nos transforma. Acolher ¢ abrir-se para o inesperado, para o desconhecido.

Dilavio 3: logica do abrigo

Durante os dias mais criticos do diltivio, quando as chuvas intensas transformaram ruas
em vias inundadas, a resposta emergencial das comunidades evidenciou uma mobilizacao
ampla e organizada. Moradores, equipes de resgate e diversas organizagdes civis uniram
esfor¢os para salvar vidas e minimizar os impactos imediatos do desastre. Em diversas areas
atingidas, cidaddos transformaram suas residéncias em abrigos improvisados e utilizaram
veiculos, como carros e barcos, para transportar pessoas ¢ distribuir alimentos e agua. Dados
oficiais indicam que, nos momentos de maior gravidade, centenas de voluntdrios se
mobilizaram para realizar resgates em zonas de dificil acesso, e os abrigos temporarios
registraram uma ocupacdo significativa, com a presenca de milhares de desabrigados em
diversas localidades.

Essa resposta, pautada em agdes coordenadas e na rapida organizagdao dos grupos de
apoio, evidenciou a capacidade da populacao em atuar de forma colaborativa, mesmo diante de
falhas nos sistemas formais de protecdo. Relatorios da Defesa Civil destacam que a rede de
apoio comunitario foi determinante para a redu¢do do ntimero de vitimas, e as iniciativas locais
de distribuicdo de mantimentos contribuiram para o atendimento das necessidades bésicas
enquanto os servigos publicos eram restabelecidos. A mobilizagdo espontanea dos cidadaos,
baseada em praticas de solidariedade e na cooperacdo entre vizinhos, demonstrou que, em

situagdes de crise, a acdo coletiva pode representar uma resposta eficaz e imediata.

Acolhimento 3: 0 acolhimento pela via do humano
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A agua, a lama e o lodo que acolheram o lixo humano, ao retirarem-se deixaram atras
de si rastros de incertezas. A desconfianga da repeticao pairava como uma sombra: sera que o
mesmo desastre voltara a nos visitar? Nesse cenario, a ética da hospitalidade, conforme pensada
por Derrida (2007), vem a tona com uma forca avassaladora. O que significa, afinal, acolher o
outro quando o préprio espaco do acolhimento estd em ruinas? Como abrir-se para a alteridade
quando a casa ¢, ela mesma, um campo de desolacao? A hospitalidade ndo ¢ apenas a recepcao
do outro em nosso territorio, mas o reconhecimento de que o outro ja estava la, dentro de nos,
sempre, bem antes, bem depois do desastre.

Assim como a morte, o turbilhdo das aguas, outro absoluto, exigiu o direito a
hospitalidade incondicional, pois ndo podemos controld-la ou negocia-la (Derrida, 2008).
Incontrolaveis e indiferentes as divisdes humanas, as aguas da enchente expuseram esse fato de
forma brutal. Cidades que antes pareciam ordenadas e delimitadas tornaram-se espagos fluidos,
onde a hospitalidade precisou se reinventar. Nao havia como manter as margens — nem dos
rios, nem das identidades. A hospitalidade, assim, mostrou-se nao como um ato voluntario, mas
como uma exigéncia ética que o desastre impde: abrir-se ao outro, mesmo quando isso parece
impossivel. Foi preciso escutar o clamor das aguas, o lamento dos desabrigados, o siléncio dos
que se foram. Acolher a dor e a perda, e reconhecer, na fragilidade e na precariedade, a propria
condicdo humana. Assim, a morte serve como um exemplo limite da hospitalidade
incondicional, mas ndo a esgota. A busca por uma hospitalidade incondicional se estende a todas
as nossas relagdes, desafiando-nos a acolher o universo do outro em sua singularidade, sem
reduzi-lo as nossas expectativas ou categorias.

Nao se pode acolher o outro sem que algo em ndés mesmos se desestabilize, sem que
nossa ideia de lar, de seguranca, de normalidade seja profundamente questionada. A enchente
ndo apenas trouxe o outro para dentro; ela nos lembrou que, em ultima instancia, o outro nunca
esteve fora. Nesse espago de convivéncia forcada entre corpos, restos e rastros, entre lama e
esperanca, a hostipitalidade torna-se o campo onde resistimos a tentacdo do fechamento, da
recusa. No cendrio das enchentes, ela nos ensina que sobreviver ndo ¢ apenas reconstruir as
casas ou limpar as ruas; ¢ também reconfigurar nossas relagdes com o outro, com o espago e
com o tempo. A enchente, em sua brutalidade, desvelou a fragilidade das fronteiras que nos
definem, definindo a relagdo com o outro — e, talvez, nos tenha convidado a repensa-las. Apesar

do acolhimento ter se tornado um ato de resisténcia e reafirmacao de humanidade, a necessidade
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de refugio expandia-se junto com a inexorabilidade do tempo, obrigando tanto os acolhedores
quanto os acolhidos!*’ a reavaliar seus papéis.

Derrida (2007) propde o acolhimento ao rosto e a seus espectros. A espectralidade, na
perspectiva derridiana, € essencial para compreender a experiéncia de quem perdeu seu lar.
Aqueles que buscam refiigio sdo pessoas que carregam historias, memorias e traumas que,
frequentemente, permanecem invisiveis. O acolhimento, entdo, deve ser uma vigilancia atenta
as entrelinhas das experiéncias humanas, um reconhecimento de que a dignidade e a esperanga
habitam precisamente nos riscos e nas fragilidades de cada historia. E nesse espago espectral
que podemos encontrar o potencial de um acolhimento auténtico, que ndo busca simplesmente
receber, mas viver e partilhar a necessidade de pertencimento. Na experiéncia da enchente de
2024 em Porto Alegre, observamos nao apenas a destruicao de lares fisicos, que precisam ser
reconstruidos. Observamos um chamado a agdo para a constru¢do de refugios que ndo se

limitem a construc¢do de casas para serem chamadas de lar e a uma rede esporadica de apoio. E

preciso construir praticas eficazes de acolhimento permanente.

Diluvio 4: des-esperanca

Meses ap6s o recuo das aguas, a analise do cendrio pos-enchente revelou desafios
estruturais que continuam a afetar a seguranga e o planejamento urbano da regido. Verificou-se
que, apesar dos esforgos emergenciais realizados durante o evento, a manutencdo das
infraestruturas de protecdo — como represas na serra, diques e casas de bomba em Porto Alegre
— permanece deficiente. Relatorios técnicos apontam para a deterioragdo desses equipamentos,
fruto de investimentos insuficientes e de uma falta de planejamento integrado a nivel regional.
Essa situagao expde o territorio a novos riscos, com episodios de enchentes menores, mas que
reavivam o temor de futuros desastres e o potencial de desalojamento de comunidades
vulneraveis.

A caréncia de politicas publicas sistémicas para a prevengdo e a mitigacdo dos efeitos
das chuvas intensas reflete um cenario de incerteza no ambito do planejamento urbano.
Enquanto projetos de requalificagdo emergencial foram implementados, as agdes de longo
prazo — como a modernizagdo dos sistemas de alerta, a manutencao periodica dos equipamentos

de contencdo e a articulacdo de estratégias de gestdo integrada — ainda nao foram consolidadas.

147 Em sua discussdo sobre a hospitalidade, Derrida faz uso da ambiguidade da palavra francesa, #éte, que nomeia
tanto a pessoa que oferece (hospedeira/o; anfitrid/o) quanto aquela que recebe hospedagem (hospede) (DERRIDA;
DUFOURMANTELLE, 2003, p.18).
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A especulagdo imobilidria sobre areas que historicamente serviam como zonas de protecdo
agrava essa situagdo, ao transformar terrenos estratégicos em pontos de interesse economico,
muitas vezes sem a devida consideragdo pelas implicagdes ambientais e sociais.

Esses desdobramentos evidenciam a necessidade de uma revisdo urgente das politicas
de preven¢do e de uma maior integracdo entre os diferentes niveis de governo e a sociedade
civil. A experiéncia do dilavio demonstrou que a resposta emergencial, por mais eficiente que
tenha sido, nao substitui um planejamento continuo e sistematico que assegure a manutencao
dos mecanismos de protecdo e o bem-estar das comunidades. Em sintese, os desafios atuais
apontam para a importancia de transformar o aprendizado obtido com a tragédia em agdes
concretas, de modo a evitar que eventos semelhantes se repitam e a garantir a seguranca € a

estabilidade dos territorios urbanos.

Acolhimento 4: fronteiras nacionais e 0 Novo Cosmopolitismo

“Sera que entdo A lei da hospitalidade pura como justica pede-nos para abrir a
hospitalidade para além da familia?”, pergunta ele [Derrida]. Mas recusar a familia (e
toda a estrutura na qual ela prossegue, a sociedade civil, o Estado, a nag@o) é confirmar
a hospitalidade pura em sua impossibilidade. E preciso, ento, pensa-la a partir desse
paradoxo (DERRIDA; DUFOURMANTELLE, 2003, p.88).

A hospitalidade, tema que perpassa a histéria do pensamento desde os seus primordios,
encontra em Kant, notadamente em sua obra “Para a Paz Perpétua”, uma formulacgao singular.
Para o filosofo de Konigsberg, a hospitalidade se configura como um direito cosmopolita,
fundado no respeito a lei natural e a autonomia da vontade. Distanciando-se de uma concepgao
meramente filantropica, Kant vislumbra na hospitalidade um dever moral, um direito inerente
a todos os seres humanos em virtude da compossessao da superficie terrestre. Contudo, a
hospitalidade kantiana restringe-se ao direito de visita, ¢ ndo de residéncia, devendo ser
regulamentada por leis estatais e internacionais com vistas a promocio da paz perpétua. E
justamente nesse ponto que Derrida (2007) intervém, expandindo a nocao de hospitalidade para
além dos limites kantianos. Em sua perspectiva, a €tica da hospitalidade exige a abertura e o
acolhimento incondicional ao outro, ao estrangeiro, aquele que chega de surpresa carregando o
incompreensivel, desafiando o senso comum com sua simples presenga. Porém,
paradoxalmente, Derrida coloca que a incondicionalidade do acolhimento s6 acontece na morte
(2008). No contexto contemporaneo, marcado por tragédias que impdem fluxos migratorios
intensos e, consequentemente, uma crescente necessidade de asilo, a reflexdo sobre a

hospitalidade se faz mais urgente do que nunca.
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Para Derrida (2007), o estrangeiro ¢ o diferente em vivéncia e cultura, porém nunca no
sentido nacionalista. As diferencas nacionalistas nao fazem parte do pensamento da
desconstrucdo, por serem diferengas excludentes. Para o Filosofo, o estrangeiro ¢ quem
questiona e sacode o dogmatismo imperante, passando a questionar a autoridade paterna do
logos e seu poder de dar hospitalidade. Falando uma lingua estranha ao meio, teme ser tratado
como louco, por recear que sua lingua ndao seja compreendida. Nestas circunstancias, o
estrangeiro sente-se ameagado pela autoridade do logos, que pressupostamente, estaria
preparando-se para desarma-lo e ameacando seu direito a hospitalidade. O questionamento
entdo passa a ser de direitos e deveres, de limites que passam a serem impostos passo a passo
por um grupo familiar ou étnico ao grupo familiar ou étnico que esta sendo recebido,
estabelecendo-se assim uma relagao de hostipitalidade.

A incondicionalidade do acolher em nivel de urgéncia, habita o novo cosmopolitismo
proposto por Derrida (1997) na carta que proclama a necessidade da fundacdo das cidades-
refugio, rede que no final do século passado buscou abrir as cidades para além do direito de
hospitalidade existente. “Cosmopolitas de todos os paises, mais um esfor¢o! (1997)” ¢ o ato
politico de um pensador atento: Derrida vislumbra a possibilidade de uma rede cidades-refugio,
guardids da “democracia por-vir”, espagos de acolhimento, que rompem com as regras de
estados, com nacionalismos que impedem o acolher em plenitude. Tal cosmopolitismo cruza a
pratica de um acolhimento do ser humano na sua excepcional singularidade, sem saber suas
regras ou intengdes, sem condigdes, sem alibis “realistas”, “pragmaticos”, xendéfobos ou outros,
com a sua inscricdo numa politica e num direito. Ou seja: nas condi¢des esperadas para um
refugio. Derrida e Bernardo (2002) ressaltam a incondicionalidade do acolhimento das cidades-
refigio como um pilar do novo cosmopolitismo. Espago que propde um gesto de abertura
radical, um movimento que ndo se limita a receber aqueles que se encaixam em padrdes
socialmente aceitos, mas que se estende a todos, perseguidos e refugiados que vém de lugares
marcados por tragédias, guerras, desastres ambientais. E um chamado a responsabilidade do
outro pelo outro.

Ao clamar pela criagdo de cidade-refugio, o filosofo referia-se a um futuro-presente
onde a necessidade de refiigio se amplia para além do refigio para as vitimas das guerras e
forgas de censura e repressdo que emergem com a noite, atras dos que ndo possuem acesso ao
grito de defesa de forma ampla. As tradicionais tragédias impostas pelo caos, somam-se, desde
o final do século passado, o agravamento e multiplicagdo de tragédias humanitarias e desastres

socioambientais causados pelas emergéncias climaticas que frequentemente andam juntas. A

revisdo do Novo Cosmopolitismo, tal como proposto por Jacques Derrida, nos leva a refletir
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profundamente sobre as implicagdes da incondicionalidade do acolhimento nas cidades-
refugio. Esse conceito transcende a mera ideia de abrigo fisico, articulando-se em um espago
que desafia as normas rigidas de inclusdo, convidando a sociedade a adotar uma postura onde
acolher também significa coexisténcia. Em sua carta de 1997, o filésofo apresenta essa nogado
como um principio ético, que demanda uma abertura radical a todos os que buscam refigio. O
Novo Cosmopolitismo se coloca contra praticas que tentam restringir o acolhimento a
categorias pré-estabelecidas, visibilizando a necessidade de senso de humanidade que permeia
todas as experiéncias que envolvem a pratica da ética da hospitalidade. Nesse contexto, a
incondicionalidade do acolhimento emerge como um valor fundamental. Isso implica
reconhecer a excepcionalidade de cada ser humano que se apresenta em busca de abrigo, nao
como um numero ou uma estatistica, mas como o outro singular com uma trajetoria propria
repleta de dor, esperanga ¢ um inato desejo de pertencimento. Acolher incondicionalmente
significa acolher a todos os rostos e rastros, sem tematizagdo. Porém, apesar de propo-lo, o
filosofo também o considerava impossivel.

A chamada para a fundagao das cidades-refugio soma ao apelo por espago fisico seguro,
um chamado a transformacao das estruturas sociais e politicas que definem a condicionalidade
da hospitalidade. Neste jogo de condicionantes, a hostipitalidade ¢ quem manda. Derrida (2007)
enfatiza que a hospitalidade incondicional ¢ sempre pervertida, contaminada pela necessidade
de se inscrever em leis € normas. A presenca deste terceiro fator representa a universalidade e
a mediagdo, interrompe a relagdo dual e dissimétrica da hospitalidade ética, revelando sua
impossibilidade. No entanto, essa interrup¢ao € necessaria para evitar a violéncia da pureza
ética e garantir a justica.

A proposta derridiana pede agilidade nas discussdes sobre o acolhimento e suas
politicas; vira um espelho que reflete a urgéncia de criar formas de governanga que nao apenas
protejam os direitos dos acolhidos, mas que também deem voz a eles, integrando suas
experiéncias em politicas publicas que realmente reconhegam suas necessidades. Derrida
enfatiza que o acolhimento nas cidades-refiigio deve ser incondicional em suas raizes, porém
condicionado as condigdes necessdrias para uma coexisténcia pacifica. O desafio estd na
construgdo de espagos que nao apenas aceita as vitimas de tragédias, mas que também as integra
ativamente na vida da comunidade. Abrir espaco reconhecendo que o acolher precisa ser
traduzido em agdes concretas, como politicas de inclusdo, participacdo em decisdes
comunitarias e o oferecimento de recursos para que cada individuo possa reconstruir sua vida

de forma digna.
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“Cosmopolitas de todo o mundo, mais um esforgo!”, lancada por Derrida (1997) como
um apelo a construgao de um mundo mais justo e acolhedor, ecoa em nossos coragdes como
um convite a inven¢ao de novas formas de solidariedade, capazes de transcender as fronteiras
e os nacionalismos que nos dividem. Nesse sentido, as cidades-refugio, em sua singularidade,
surgem como testemunhas exemplares de um futuro possivel, onde a acolhida ao estrangeiro,
ao diferente, aquele que busca abrigo e protecao, se torna a pedra angular de uma nova ética da
convivéncia humana (Bernardo, 2001).

A revisdo do Novo Cosmopolitismo nos instiga a repensar o que significa ser parte de
uma comunidade global. Em vez de limitar a hospitalidade a uma resposta a crises apenas, ¢
necessario cultivar uma cultura de acolhimento que reconheca a incerteza e a vulnerabilidade
como partes intrinsecas da condi¢do humana. Reconhecer a existéncia do outro ¢ acolher. Nao
s6 quando ele chega, como vizinho, aquele estranho que assombra nosso imaginario com seus
mistérios, longe de ser compreendido. Este habitante da cidade mundana convida a pratica da
civilidade contida nas politicas de hostipitalidade: reconhecer a sua existéncia e presenca no
cotidiano, dirigir-se a ele. A indiferenca a quem cuja natureza ndo compreendemos degrada o
carater ético da cidade como espaco de acolhimento da diferenca. Dessa maneira, as cidades-
refligio ndo apenas habitariam o mundo das ideias, mas também seriam o lar do acolhimento
como ato de solidariedade ao diferente enquanto diferenca. Tais praticas inspiram promover
politicas de coexisténcia, com o proposito de viver em harmonia com todos que habitam este

mundo compartilhado.

Consideracoes finais

A enchente de 2024, mais que um evento climatico extremo, foi uma ruptura na ordem
das coisas, um abalo que exp0s a fragilidade da nossa existéncia e a precariedade dos lagos que
nos unem. No turbilhdo das 4guas, casas, ruas, bairros inteiros foram tragados, deixando um
rastro de destrui¢do e desolagdo. Mas, em meio ao caos, algo inesperado floresceu: a forca da
solidariedade, a beleza crua do senso de humanidade em sua esséncia. Em abrigos
improvisados, escolas, gindsios e centros comunitarios, estranhos se tornaram familiares, lagos
se estreitaram e a comunidades se (re)construiam. A experiéncia da enchente, em sua
brutalidade, desvelou a complexidade do acolhimento, com suas nuances e contradi¢des.
Acolher o outro, aquele que chega desprovido de tudo, carregando consigo a tragédia, implica
em abrir-se ao estrangeiro, ao diferente, ao que nos inquieta e nos desafia a compreendé-lo. E

um gesto de generosidade e empatia, mas também de coragem e rentncia. Derrida nos alerta
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para a impossibilidade intrinseca da hospitalidade incondicional, sem reservas ou restrigdes. E
um ideal que se choca com a realidade da nossa finitude, com os limites da nossa capacidade
de doagdo. A enchente, em sua crueza, tornou essa impossibilidade ainda mais evidente. As
“regras da casa”, portanto, se tornam necessdrias, justamente para preservar o direito a
hospitalidade.

Ao mesmo tempo em que as dguas traziam a tona a miséria humana e a dor da perda,
elas também revelavam a forca do coletivo, a capacidade de reconstrugdo e a esperanga de um
futuro possivel. Nos abrigos improvisados, onde a vida se reorganizava em meio a precariedade,
historias de vida se entrelagavam, experiéncias se compartilhavam e o tecido social se refazia,
fio a fio, com a delicadeza e a resisténcia da esperanca. A enchente, em sua dimensao tragica,
nos imp0ds um confronto inevitavel com a necessidade de alteridade para com a diferenca, seja
aquela que chega arrombando a porta ou a que nos habita e nos constitui. Diante da perda e do
sofrimento, as fronteiras entre o “eu” e o “outro” se diluiram, revelando a interdependéncia
radical que nos une. Acolher o outro, nesse contexto, tornou-se um imperativo ético, um gesto
de reconhecimento da nossa humanidade compartilhada. Era preciso ir além da porta. Era abrir-
se a possibilidade da incondicionalidade na urgéncia, pois a vida do outro que chegava, estava
ameagada e ainda perseguida pelo rastro do que foi abandonado. E nesse sentido que a ideia do
Novo Cosmopolitismo se torna tdo relevante e necessaria. Trata-se de reconhecer a
interdependéncia entre os seres humanos, da necessidade de coexisténcia na diversidade, que
se constroi a partir do dialogo e da colaboragio. E nos chamar a responsabilidade, que nos
impele a agir em favor de um mundo mais justo e solidario, onde todos tenham o direito de
pertencer e de ter um lar.

A enchente de 2024, portanto, ndo ¢ apenas uma tragédia a ser lembrada, mas um
vestigio a ser interpretado. E uma escrita na paisagem e na memoria que nos convoca a pensar
o futuro sob novas perspectivas: um futuro em que o refiigio na urgéncia nao seja apenas uma
ideia, mas uma pratica viva, um gesto que afirma, diante da incerteza e da vulnerabilidade, a
dignidade do outro como um direito inalienavel e a hospitalidade como um compromisso
incondicional. O ocorrido permanece, tal qual ferida aberta, enquanto um convite a pensar,
acolher e reconstruir um mundo onde o outro nunca seja visto como um estranho, mas como

uma extensao de ndés mesmos.
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Trés H’s em Derrida e Lispector: heranca, hospitalidade e hostilidade

Adriano Negris'*®
Pédmela Bueno Costa™®

Resumo

Este ensaio busca refletir sobre a nog¢do de hospitalidade, em uma transacdo filosofico-literaria.
Buscamos desenvolver uma leitura do conto A Legido Estrangeira, de Clarice Lispector, com base na
no¢do de hospitalidade desenvolvida pelo filésofo Jacques Derrida. A partir dessa proposta,
apresentamos o jogo de estranhamento e¢ acolhimento que acontece em uma triade circular: entre a
personagem narradora-escritora e o animal (pintinho), entre a narradora-escritora e a personagem Ofélia
e, ainda, entre Of¢lia e o pintinho. Com isso, pretendemos evidenciar uma ambiguidade que transita no
cerne da hospitalidade, um duplo gesto: de um lado, um apelo a acolhida incondicional; do outro lado,
o acolhimento condicional, marcado, muitas vezes, pela violéncia. Portanto, notamos que o conto de
Clarice Lispector fornece, de forma singular, a ambivaléncia entre hospitalidade-hostilidade, ja
sinalizada por Derrida, especialmente, acerca da relagdo entre o eu e o estrangeiro, o hospedeiro e o
héspede, o humano e o ndo-humano.

Palavras-chave: Hospitalidade; Hostilidade; Heranca; Jacques Derrida; Clarice Lispector.

Résumé

Cet essai cherche a réfléchir sur la notion d’hospitalité, dans une perspective philosophique-littéraire.
Nous nous proposons de développer une lecture de la nouvelle La Légion étrangére de Clarice Lispector,
en nous appuyant sur la notion d'hospitalité développée par le philosophe Jacques Derrida. A partir de
cette proposition, nous examinons le jeu d’éloignement et d’acceptation qui se déploie dans une triade
circulaire : entre le personnage narrateur-écrivain et I’animal (poussin), entre le narrateur-écrivain et le
personnage Ophélia, et entre Ophélia et le poussin. Nous souhaitons ainsi mettre en lumiére une
ambiguité qui est au cceur de I’hospitalité, un double geste: d’une part, un appel a I’accueil
inconditionnel; d’autre part, une réception conditionnelle, souvent marquée par la violence. Il apparait
donc que la nouvelle de Clarice Lispector présente, de maniére singuliére, I'ambivalence entre hospitalité
et hostilité, déja soulignée par Derrida, notamment en ce qui concerne la relation entre soi et I'étranger,
I'h6te et I'invité, I'humain et le non-humain.

Mots-clés: Hospitalité; Hostilité; Héritage; Jacques Derrida; Clarice Lispector.

“O sim inicial, o primeiro sim, que diz respeito a
alteridade radical, a vinda do outro” (Rafael Haddock-
Lobo)

“E o meu primeiro sim embriagou-me. Sim, repetiu meu
siléncio para o dela, sim” (Clarice Lispector)

“so pode ser poético um ato de hospitalidade” (Jacques
Derrida)
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Notas introdutorias, abrir a porta

Iniciemos nosso texto com a descri¢ao de uma cena acolhedora. Convidamos, entao, o
leitor a entrar em nossa narrativa, expressando o convite: “venha, entre... pode entrar em minha
casa”. Assim, ao abrirmos a porta, como em A paixdo segundo G.H, estendemos a mao: “por
enquanto preciso segurar esta tua mao mesmo que nao consiga inventar teu rosto e teus olhos e
tua boca” (LISPECTOR, 2020, p. 16). Podemos também nos dirigir diretamente ao leitor,
dizendo: “venha, leia nosso texto, vocé € nosso convidado, a porta esta aberta”, pois: “dar a
mao a alguém sempre foi o que esperei da alegria” (LISPECTOR, 2020, p. 15).

De maos dadas com A Legido estrangeira e com vocés-leitores, nossa travessia sera
marcada por um movimento de outrar-se*®. E, dessa forma, “ter a coragem de ser o outro que
se ¢”, dizendo sim a todo o Outro que chega. Quando ousamos a refletir sobre esse cendrio
inscrito na cotidianidade de nossas vidas, podemos perceber que, nessa pratica do
enderecamento do convite, estd inscrito um gesto de abertura e acolhimento do outro. Isso
parece Obvio e ndo demandaria a elaboragdao de maiores elucubragdes filosoficas para
compreensdo de que o gesto em questao se traduz como uma pratica de hospitalidade.

Entretanto, avangando mais sobre a cena de hospitalidade, comegamos a perceber que,
aos poucos, ela pode vir a ganhar complexidade. Por exemplo, podemos perguntar: quem € o
dono da casa? E aquele que pode deixar o outro entrar? Se sim, isso significa dizer que o dono
da casa possui um certo tipo de poder e, como isso, o torna alguém que diz quem pode ou nao
pode adentrar os limites de sua casa. Podemos formular outras indagagdes: aquele que chega a
minha casa precisa de convite para entrar? Aquele que chega precisa estar sob a tutela de um
direito para que possa resguardar sua entrada ou permanéncia na casa? Se aquele que chega se
introduz a for¢a ou mediante asttcia, ainda temos um héspede ou um intruso? Para aquele que
chega, ¢ preciso um direito de acolhimento? Existe hospitalidade para além das regras de
acolhimento? Talvez, uma ultima questdo e ndo menos importante: qual a relagdo entre a
hospitalidade e a ética? Diante dessas questdes, o tema da hospitalidade parece ganhar
complexidade e a caminhada por esse terreno ja ndo se mostra segura.

Debrugando nosso olhar sobre a literatura, vemos como o tema da hospitalidade se
manifesta de forma significativa no conto 4 Legido Estrangeira, da escritora Clarice Lispector.
Nessa narrativa, ¢ possivel perceber como a personagem Ofélia tensiona as fronteiras no
encontro com o outro. A personagem, alguém que ultrapassa os limites e adentra a casa do outro,

provoca estranhamento, € sua permanéncia na casa oscila entre os sentimentos de acolhimento

150 Como afirma Evando Nascimento em Clarice Lispector: uma literatura pensante, 2012.
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e mal-estar. A relagdo descrita por Clarice Lispector transita, muitas vezes, entre a hospitalidade
e a hostilidade. Em algumas passagens, Ofélia pode ser vista como uma hdspede, porém, em
outras, como uma verdadeira intrusa, capaz de causar dano ao dono da casa. O conto 4 Legido
Estrangeira expde uma triade circular entre a personagem narradora-escritora e o pintinho, a
narradora-escritora e Ofélia, e Ofélia e o pintinho. Nessa triade, perpassa a questdo da
hospitalidade, que nos instiga a pensar de que forma ¢ possivel acolher o outro.

Desse modo, com o objetivo de expor uma reflexao sobre o tema da hospitalidade, neste
ensaio, inicialmente, tomaremos como fio condutor as consideragdes do filésofo Jacques
Derrida acerca desse tema. A partir desse ponto, buscaremos desenvolver nosso tema segundo
um diadlogo filosofico-literario com o conto 4 Legido Estrangeira. Dessa forma, visamos
apresentar a existéncia de uma ambiguidade na lei da hospitalidade, que se caracteriza por um
duplo gesto: de um lado, um querer acolher incondicionalmente; de outro lado, um gesto
marcado pelo controle e pela violéncia.

Por ultimo, mas ndo menos importante, € preciso mencionar que a escrita deste texto se
faz como modo de receber a heranga do pensamento de Jacques Derrida. Receber uma heranga
¢, em alguma medida, também um modo de hospitalidade. Nao escolhemos nossa heranga, ela
nos elege violentamente, antes mesmo de queré-la ou recuséd-la. Somos chamados a receber a
heranca, acolher o pensamento do outro como legado, mas como fazé-lo?

Entdo, mais uma vez, assombra a licdo desde Espectros de Marx: somos herdeiros, e
herdeiros enlutados, como todos os herdeiros. Iniciamos esta escritura com um “sim”,
dialogando com as epigrafes iniciais e, nas palavras de Rafael Haddock-Lobo, “Dizer “sim” no
sentido de aceitar a heranca que € legada pela tradicdo; e, aqui, mais precisamente, um
pensamento que ecoa instigantes escrituras de certo filosofo: Jacques Derrida” (2011, p.21).
Para fazer jus a heranga, precisamos ndo so recebé-la, mas também relang¢é-la de outra maneira,
reafirmando-a, transformando-a tdo radicalmente quanto seja necessario. Essa licdo nos
assombra, persegue-nos, ¢ assombrados a seguimos. Neste texto, portanto, tentamos fazer jus

ao legado do pensamento da desconstrucao.

Um pensamento da hospitalidade

Antes de comecarmos nossa reflexdo sobre a hospitalidade, acreditamos que seja
oportuno tecer algumas consideragdes sobre a nogdo de ética, campo do pensamento filoséfico
ao qual consideramos que as questoes de/da hospitalidade estdo intimamente vinculadas.

Dessa forma, sem a pretensao de esgotar o tema, podemos entender que uma teoria €tica
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¢ construida a partir da conjugac¢do das nogdes de justo e bem. De acordo com as ligdes de John
Rawls, os dois principais conceitos da ética sdo: o justo € o bem. A estrutura da teoria €tica ¢
definida pelo modo como se define e interligam as ideias de bem e justo. Assim, nas teorias
éticas teleologicas, define-se o bem independentemente do justo e, entdo, define-se o justo como
aquilo que eleva o bem ao maximo (aqui podemos inscrever o perfeccionismo aristotélico e as
mais diversas vertentes do utilitarismo). Por outro lado, as teorias deontoldgicas, nao
especificam o bem independentemente do justo, ou ndo interpretam o justo como aquilo que
maximiza o bem. As teorias éticas deontoldgicas marcam a prioridade do justo sobre o bem.
Essa ¢ uma das principais caracteristicas da ética kantiana e da propria teoria da justica de John
Rawls (2008, p. 29-38).

Nao obstante a possibilidade de explorar o tema da hospitalidade a partir das
perspectivas éticas acima delineadas, vamos tomar como fio condutor de nosso ensaio o
pensamento desconstrutor do fildésofo franco-argelino Jacques Derrida, visto que assumimos a
desconstrugdo como uma forma de hospitalidade. Nao obstante, sendo hospitalidade, a
desconstrugdo significa uma forma de pensamento filosofico voltado para a acolhida do outro
(Caputo, 2013).

Para o pensamento derridiano, toda ética ¢ constituida por meio de estruturas discursivas
que ditam uma normatividade; um sistema de regras voltado para o agir conforme um dever
ético ou direcionado para a busca de um “bem da vida”. A partir desses “sistemas éticos”
passamos a julgar, em cada caso, se uma conduta ¢ ética ou nao, justa ou injusta.

Desse modo, quando desejamos julgar as agdes humanas segundo parametros éticos,
para além de assumir determinadas premissas tedricas que priorizam ora o justo ou o bem da
vida, também realizamos uma operagao de subsuncao de um valor ou regra a determinadas
acoes. Visto sob esse angulo, o julgamento ético se traduz como uma operagdo de calculo
voltada a tomada de uma decisao.

Isso significa dizer que os modelos éticos ja estdo inseridos na ordem do célculo, na
instancia do programavel e do previsivel. E certo que a desconstrugdo ndo é contraria ao calculo.
Alias, € preciso (/] faut) que haja o calculo (e, portanto, ¢ necessario que exista ética), mas, por
outro lado, também ¢ preciso que todo célculo seja submetido a experiéncia do indecidivel.

Derrida adverte contra a interpretagdo comum de que a experiéncia do indecidivel

151

conduz necessariamente a paralisia™". Ao contrario, o fildsofo franco-argelino argumenta que

151 O pensamento da desconstruciio de Jacques Derrida ndio é contrario ao célculo. Mas, a decisdo de calcular ndo

¢ da ordem do calculdvel, mas sim do indecidivel ou incalculavel. Como explica Derrida em Forga de lei: o
indecidivel ndo é somente a oscilagdo ou a tensdo entre duas decisoes. Indecidivel ndo é somente a oscilagdo ou a
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a instancia do indecidivel ¢ condicdo de possibilidade de toda decisdo, de todo acontecimento,
pois convocam incessantemente ao engajamento, a necessidade de se assumir a radical abertura
a alteridade que, irredutivel a todo e qualquer sistema de orientagdo, ndo permite que se
estabeleca, a priori ou a posteriori, qualquer porto seguro que oculte a exposi¢cdo ao risco
absoluto (CONTINENTINO, 2008, p. 61). Essa abertura radical, impossivel de ser prevista ou
controlada, impede a criagdo de refligios que nos isentam do risco inerente a chegada do outro.

O desejo da desconstrugao € acentuar esse instante de indecisao, deslocando-nos para o
momento que “antecede” o calculo, na véspera de qualquer decisdo e na vigilia de toda decisao.
Aqui, podemos notar um primeiro aceno do pensamento ético de Derrida: uma forma de pensar
a dimensao do ético que busca refletir sobre as diversas formas de acolhida do outro, bem como
sobre as tensdes e as violéncias que assombram a vinda do outro, como totalmente outro. Assim,
¢tica e hospitalidade se apresentam de forma ambivalente, de modo que ambas estdo
intensamente preocupadas com a chegada e o acolhimento do outro.

E preciso acrescentar, ainda, que tanto a ética como a hospitalidade, no pensamento
derridiano, resultam de um esforgo voltado para elaboracao de estratégias que possibilitem a
fuga do eventual aprisionamento do outro a légica do Mesmo. Com isso, estamos querendo
dizer que, no pensamento filosofico ocidental, comandado e orientado pela questdo do Ser, a
figura do alter (alteridade) somente se manifesta no horizonte da unidade do Mesmo (do Ser).
Quanto a essa submissao do Outro ao Mesmo, o fildsofo lituano Emmanuel Lévinas explica o
seguinte:

A filosofia ocidental coincide com a revelagdo do Outro onde o Outro, ao manifestar-
se como ser, perde sua alteridade. A filosofia foi desde sempre atingida por um horror
ao Outro que continua a ser Outro, por uma alergia insuperavel. E por isso que ela ¢
essencialmente filosofia do ser, que a compreensdo do ser € a sua Ultima palavra e a
estrutura fundamental do homem. [...] Mesmo que a vida preceda a filosofia, mesmo
que a filosofia contempordnea que se que anti-intelectualista insista nessa
anterioridade da existéncia em relag@o a esséncia, da vida em relagdo a inteligéncia,
mesmo que Heidegger estabeleca a compreensdo do ser como gratiddo e obediéncia,
a complacéncia da filosofia moderna pela multiplicidade dos significados culturais e
dos jogos da arte alivia o Ser da sua alteridade e representa a forma sob a qual a

filosofa prefere a espera a agdo, para ficar indiferente ao Outro e aos Outros, para
recusar qualquer movimento sem regresso (LEVINAS, 1999, p. 229-230).

Lévinas pensa a relagdo com o Outro em termos daquilo que ele chama de ética,
aparentando-se, nesse ponto, com o pensamento de Derrida. E importante sublinhar que o

significado da palavra ética também se encontra deslocado em Lévinas, sendo um equivoco

tensdo entre duas decisdes. Indecidivel ¢ a experiéncia daquilo que, estranho, heterogéneo a ordem do céalculo e da
regra, deve, entretanto — ¢ de dever que ¢ preciso falar — entregar-se a decisdo impossivel, levando em conta o
direito e a regra. Uma decisdo que ndo enfrentasse a prova do indecidivel nio seria uma decisdo livre, seria apenas
a aplicago programavel ou o desenvolvimento continuo de um processo calculavel (DERRIDA, 2007, p. 46-47).
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associa-la a carga metafisica que a tradicao lhe atribui. Desse modo, para Lévinas, a ética seria
uma relagdo entre termos em que um e outro ndo sao unidos por uma sintese do entendimento
nem pela relagdo de sujeito e objeto. Nao obstante, segue o fildésofo lituano, cada termo da
relacdo pesa ou importa ou € significante para o outro, onde eles sdo ligados por uma intriga
que o saber nio poderia esgotar ou deslindar (LEVINAS, 1999, p. 275).

Tal como sucede na ética levinasiana, para o pensamento da desconstrug¢ao, importa a
recepgdo ou o acolhimento do Outro, como “absolutamente outro”. Nas linhas do pensamento
derridiano, isso significa que ndo devemos tratar o outro como uma forma de alteridade que ja
estaria previamente estabelecida em sua identidade. A relagdo com o outro ndo se traduziria na
simples representacao de dois nucleos identitarios, constituidos cada qual desde sua presenga a
si, que se encontram e assim estabelecem um contato e travam uma relacdo. Nao se trata da
relagdo entre sujeitos autdnomos, previamente determinados e apreensiveis ao outro a partir de
um horizonte inteligivel. Muito pelo contrario, a singularidade do outro so se sustenta, enquanto
singularidade, quando ndo ¢ redutivel a l6gica identitaria do Mesmo.

Dessa maneira, Derrida procura respeitar a alteridade, ndo somente mantendo a abertura
para uma chegada irrestrita do outro, mas também preservando a inacessibilidade do outro®®2,
E justamente essa inacessibilidade como “retraimento” que revela a transcendéncia do outro.
Assim, Derrida ndo ignora que, no trato cotidiano, certamente falamos, conceituamos e
categorizamos o outro, mas, por outro lado, ele também deseja marcar que jamais “tocaremos
no amago” do outro. O acesso ao outro ¢ sempre marcado pela limitagdo e é justamente por
esse motivo que o outro sempre nos transcende.

Contudo, hd um traco diferencial quando tratamos a questdo da alteridade em Lévinas e
Derrida. Nao obstante a semelhanga quanto ao trato da alteridade, Derrida distancia-se de
Lévinas, na medida em que, para o pensador da desconstrucao, o outro ¢ absolutamente todo e
qualquer outro (Tout autre est tout autre). A peculiaridade do gesto de Derrida é colocar em
evidéncia a diferencialidade entre todos os viventes, sejam eles humanos ou ndo humanos. Se
¢ certo afirmar que as relagdes humanas sdo marcadas por multiplos limites que separam os
individuos, entdo, para Derrida, ndo ¢ menos correto assinalar o reconhecimento de multiplas

fronteiras que dividem ndo s6 o humano do animal, mas também uma série de fraturas que se

152 O tema da inacessibilidade do outro ¢ explicado por John Caputo no seu texto Por amor ds coisas mesmas: o
hiper-realismo de Derrida. Caputo comenta que Derrida deve muito a Quinta Meditagdo Cartesiana de Husserl.
De fato, diria Husserl, se eu pudesse intuir o outro precisamente em sua alteridade, entrar no fluxo da corrente de
uma vida que ndo ¢ a minha, a sua alteridade dissolver-se-ia, entdo, e se transformaria em mim mesmo e seria
minha, a minha dor, por exemplo, e ndo a dor do outro. [...] O outro ¢é constituido, como diria Husserl, pela sua
inacessibilidade intuitiva ou seu carater ndo-intencional, por um limiar que ndo se pode cruzar (CAPUTO, 2002,
p. 35-36).
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da entre os animais, bem como em relagdo a todas as espécies de vivo.

Ao comentar o lugar do diferendo entre Derrida e Lévinas, Fernanda Bernardo lembra
que o Outro da desconstrucdo € “tout autre est tout autre”, ou seja, absolutamente todo e
qualquer outro e ndo apenas o outro homem da ética levinasiana. A autora portuguesa diz que

(O

“Tout autre est tout autre” pretende lembrar a Lévinas que, na sua unicidade de eleito,
o0 “absolutamente outro” ¢ “absolutamente todo e qualquer outro”: ndo importa o qué
ou quem (quiconque, n’importe qui, enfatizara Derrida, radicalizando a
responsabilidade do pensamento diante de tudo e de todos), e ndo apenas o “outro
homem”, na sua condi¢do de proximo, de semelhante ou de irmdo, em cujo rosto
“Deus”, um “Deus transcendente até a auséncia” nos vem a ideia, no consagrado dizer
levinasiano. Um lembrar que revela o lugar do diferendo entre Derrida e Lévinas.
Mas, e insistimos, o lugar do diferendo a partir da proximidade e da fidelidade de
Derrida ao pensamento de Lévinas. Isto é, a partir da sua paixdo comum pelo
“absolutamente outro”, que ¢, para ambos, aquilo que apela o pensamento a pensar —
aquilo que da a pensar (BERNARDO, 2012, p. 591).

Ainda realcando os diferendos®®, Fernanda Bernardo continua:

se Lévinas submeteu de facto o sujeito a uma radical heteronomia dissimétrica; se ele
fez do sujeito um sujeito sujeito a lei da substituicdo; e se Lévinas diz que o sujeito é
antes de mais um “hoéspede” (em Totalité et Infini) e um “refém” do absolutamente
outro (em Autrement qu’étre), verdade é, porém, que este “sujeito ético” €, antes de
mais, um rosto humano e fraterno. Jamais o outro é, no pensamento de Lévinas, um
vivente animal. Que para este fildsofo ndo tem rosto. Jamais o animal ¢, para Lévinas,
um rosto. Nem mesmo um terceiro! Nestes termos, se para Lévinas s6 ha
responsabilidade diante de um rosto, e se a responsabilidade atesta a incondigdo do
sujeito ético ou humano, temos necessariamente de concluir que a humanidade do
“sujeito ético” ndo se atesta nem se testemunha também na sua responsabilidade
diante do animal — diante do sofrimento ¢ do mal infligidos ao animal. Eis a razdo
pela qual Derrida — o primeiro filésofo que se viu visto pelo animal e que nio se
limitou apenas a vé-lo, o filosofo para quem o “absolutamente outro ¢ absolutamente
todo e qualquer outro”, ndo importa quem nem o qué —, detectard e mostrara como o
“falogocentrismo” do humanismo levinasiano se agrava num inquietante “carno-
falogocentrismo”, isto é, numa indiferenga ao sacrificio do vivente animal — em
manifesta contradi¢do com o principio de vida (torat haim) defendido pelo judaismo
(“Néo mataras” ¢, para Lévinas, o mandamento dos mandamentos). Um principio
intangivel que, como Derrida refere, nunca impediu o sacrificio animal no judaismo...
Pensemos no «carneiro» que, no Sacrificio de Abrado, substituiu Isaac... O dito
animal — o animal antes de nds, diante de nos e, em noés, fora de nds (cf. J. Derrida,
L’animal que donc je suis), €, pois um grande esquecido da ética levinasiana. Um
estranho esquecimento da parte de uma ética dissimetricamente heteronémica que,
ainda por cima, diz dever assumir incondicionalmente a sua obrigagdo diante do
“primeiro vindo”— ora, no dizer do Génesis, o animal, no qual Derrida vé uma figura
da alteridade absoluta — mais outra do que a do semelhante, do préoximo ou do irméao
—, tera sido criado e tera chegado ao mundo primeiro do que o homem. Que deveria
assim também responder responsavelmente diante dele e por ele — que, como J.
Bentham lembrou, no seu imenso impoder tem, no entanto, como o humano, o poder
de sofrer (“can they suffer?””) (BERNARDO, 2012, p. 592-593).

153 Para vislumbrar na integra o rol sumario de diferencas entre os pensamentos de Derrida e Lévinas, conferir: E.
Leévinas — J. Derrida: pensamentos da alteridade ab-soluta, entrevista com Fernanda Bernardo, publicada na
Revista Filosofica de Coimbra n°. 42, 2012, p. 585-604.
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O carater ético da desconstrucdo, portanto, refere-se a abertura irrestrita para o outro
que chega. Esse outro, como vimos, ¢ absolutamente todo e qualquer outro que, sendo
inapreensivel, se faz transcendéncia e, enquanto se faz transcendéncia, se coloca no interior da
experiéncia do segredo.

Diante disso, como mencionamos anteriormente, a ideia derridiana do segredo surge do
amor ¢ do infinito respeito a alteridade. Vista sob esse angulo, a alteridade ¢ uma experiéncia
do segredo porque a transcendéncia do Outro sempre escapa a possibilidade de totalizagdao. Em
relacdo ao outro, sempre havera algo que “resta”, que ndo foi e nem pode ser apreendido. Por
isso, “outrem € secreto porque € outro. Sou secreto, estou em segredo como um outro. Uma
singularidade esta, por esséncia, em segredo” (DERRIDA, 2004, p. 357). O segredo, pensado
na filosofia de Derrida, apontaria para uma recessividade primeva, segundo a qual nos seria
imposto a incessante tarefa de interpretacio do real*>*. Essa situacdo de segredo ¢é similar aquela
do estar-diante-de'™. O estar- diante-de representa o desejo de conhecimento do Outro do qual
estamos sempre diante-de. Trata-se do desejo de assimilagdo do Outro, da vontade incessante
que se desdobra na pergunta e na investigagao sobre o lugar e a origem do Outro, porque o outro
¢ transcendéncia. O desejo de tornar proprio ou de apropriacdo € o que sempre permanecera

negado. Todavia, por mais paradoxal que possa parecer, a alteridade instaura uma relagdo sem

154 Conforme explica John Caputo: O segredo se constitui pela sua recessividade. Ndo temos acesso a este recesso
que ¢é estrutural, e que, assim, nos entrega aos signos, nos compele a interpretar sempre e novamente (mesmo
quando iniciamos algo) (...). Mas a ideia derridiana do segredo ndo ¢ afirmada para se por em marcha um jogo
livre e leviano de significantes em que, vendo-nos libertos das demandas que nos séo feitas pudéssemos livremente
realizar travessuras através de nossas proprias ficgdes. Ao contrario, a ideia derridiana do segredo surge do amor
e infinito respeito a alteridade que Derrida (seguindo Husserl e Lévinas) caracteriza, precisamente, nos termos do
seu retraimento e da sua recessividade, do seu encontrar-se na outra margem. Existe um modo melhor de superar
as ficgdes do que afirmando que o inteiramente outro se retira em seguranga? A real alucinagdo, se assim posso
dizer, ndo estaria em pensar que conhecemos o Segredo? (...) O efeito do segredo ¢ a multiplicacdo das
interpretacdes, o interpretar sem um fim, de tal modo que o fim ¢é sem final (the end is without end), e isto por
amor as coisas mesmas, que sempre nos escapam. (...) Tudo o que podemos fazer ¢ tentar ir onde ndo se pode ir,
prosseguir num multiplicar de interpretacdes que devem mudar com as areias movedicas da situagao, e enfrentar
as correntes repentinas e inconstantes das mutaveis circunstancias historicas (CAPUTO, 2002, p. 44-45).

155 A situacgfio aqui ¢é idéntica aquela descrita por Franz Kafka em seu conto Diante da Lei. Derrida utiliza desse
conto kafkiano para explorar a ideia de transcendéncia do Outro (a Lei, no caso) como segredo. A impossibilidade
de ingressar na Lei revela toda a possibilidade de relagdo com as leis. H4 um enigma diante-da-lei, uma vez que
h4 uma singularidade que se liga a Lei, mas que nunca podera se realizar na esséncia genérica dessa Lei. Dada
essa situacdo, Derrida salienta que s@o inevitaveis a pergunta e a investigagdo sobre o lugar ¢ a origem da Lei,
pois, ela se da ao se privar, sem dizer sua proveniéncia ou localizagio. E justamente esse siléncio que constitui o
fendmeno da Lei. Para melhor elucidar essa passagem, citamos o que Derrida nos diz em Préjugés — Devant la
loi: “O homem dispode da liberdade natural ou fisica para adentrar nos lugares, exceto na lei. Assim, ele deve e
precisa, precisa constatar isso, interditar-se a si mesmo de entrar. Ele deve obrigar-se a si proprio, dar-se a ordem
ndo de obedecer a lei, mas de ndo acessar a lei que, em suma, faz-lhe dizer ou lhe permite saber: ndo venha a mim,
ordeno-te a nio vir ainda até mim. E nisso e naquilo que sou a lei e que vocé atenderd meu pedido. Sem me acessar.
Pois a lei ¢ a interdigdo (...). Ndo podemos chegar até ela e para ter ligagdo com ela, de forma respeitosa, ndo ¢é
preciso, ndo é preciso ter ligagdo com ela, é preciso interromper a ligagio. E preciso ndo entrar em relagio sendo
com seus representantes, seus exemplos, seus guardides. E esses sdo tanto interruptores quanto mensageiros. E
preciso ndo saber quem ela €, o que ela €, onde ela esta, onde e como ela se apresenta, de onde ela vem e onde ela
fala” (DERRIDA, 1985, p. 120-121 — tradugdo nossa).
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relagdo, pois, ao diferir no tempo e no espago o desejo de apropriacdo do Outro, instaura-se, a
partir de entdo, toda a possibilidade do relacionar com o Outro. Esta sempre em segredo com
o outro. A alteridade do outro s6 se conserva no segredo e como segredo. Para manter um gesto
respeitoso frente a esse segredo, devemos acolher o outro sem perguntar sobre sua origem, sua
proveniéncia ou lhe pedir qualquer identificacdo. Acolher o outro dessa forma ¢ acolhé-lo
irrestritamente. Uma acolhida irrestrita do Outro s6 se faz sob os olhos de uma hospitalidade
irrestrita, sem condigdes ou, ainda, hiperbolica.

A palavra “hospitalidade” deriva do latim hospes, que ¢ formado do hostis (que
originalmente significava um “estranho” e assumiu o significado do inimigo ou “hostil”,
estrangeiro (hostilis) e a palavra pets (potis, potes, potentia), que designa a ideia de ter poder
(CAPUTO, 2013, p. 110). Assim, a hospitalidade se da por meio do poder do anfitrido receber
o outro, mas permanecendo como “dono da casa”. Um “anfitrido” ¢ alguém que assume ou
recebe estranhos, que da abertura ao outro, mesmo mantendo o controle.

Tradicionalmente, admitimos a hospitalidade regulada por um direito, um direito de
hospitalidade. A principio, o estrangeiro (hostis), para ser recebido como hospede (guest), deve
se valer de um direito a hospitalidade ou do direito ao asilo. Aqui, percebemos que a
hospitalidade deve necessariamente se submeter a um direito. Do contrario, sem a instancia da
lei e do direito, aquele que chega a “minha casa” (chez-moi) ¢ compreendido como hospede
ilegitimo, logo, clandestino e passivel de expulsio. E a institui¢do do direito e, ainda, as leis do
Estado, que impdem o limite e as condi¢des para todo aquele que chega, marcando-o como
hospede (caso esteja conforme o direito) ou como inimigo (palavra igualmente inscrita na
ambivaléncia do hostis).

O que Derrida aponta como uma hospitalidade incondicional parece incessantemente
requisitar sua propria limitagdo para que possa se ver efetivada. Para Derrida, existiriam dois
tipos de hospitalidade, uma incondicional e outra condicional; esta ultima ligada a ordem da
lei, do direito e do célculo. Essas duas figuras da hospitalidade de fato sdo heteronomas, mas
se requisitam uma a outra. Portanto, ha aqui uma espécie de paradoxo. Para que a hospitalidade
incondicional seja consumada, ela inexoravelmente precisar se “trair”; para vir a acontecer
como incondicional, ela precisa impor-se condi¢des através das leis ou do direito®. Essa

“perversibilidade” ou esse “arquiperjirio” que habita no coracdo da hospitalidade nos € descrito

156 Como explica Derrida, a hospitalidade incondicional seria uma lei acima das leis, logo ilegal, fora-da-lei (némos
a-nomos). Mas ainda que se mantendo acima das leis da hospitalidade, a lei incondicional necessita das leis, ela
as requer. A lei ndo seria efetivamente incondicional se ndo devesse tornar-se efetiva, concreta. A lei tem
necessidades das leis que, no entanto, a negam, ameagam-na, em todo caso corrompem ou pervertem-na. E devem
sempre fazé-lo (DERRIDA; DUFOURMANTELLE, 2003, p. 71).
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por Derrida em Imprevisivel liberdade do seguinte modo:

A hospitalidade pura ou incondicional supde que o que chega nio foi convidado para
ali onde permaneco senhor em minha casa e ali onde controlo minha casa, meu
territorio, minha lingua, 14 onde ele deveria (segundo as regras da hospitalidade
condicional, ao contrario) se curvar de certa forma as regras em uso no lugar que o
acolhe. A hospitalidade pura consiste em deixar sua casa aberta para o que chega
imprevisivelmente, que pode ser um intruso, até mesmo um intruso perigoso,
eventualmente suscetivel de fazer o mal. Essa hospitalidade pura ou incondicional ndo
¢ um conceito politico, ou juridico. Com efeito, para uma sociedade organizada que
possui suas leis e quer manter o controle soberano de seu territorio, de sua cultura, de
sua lingua, de sua nagdo, para uma familia, para uma nacgéo que quer controlar sua
pratica de hospitalidade, ¢é preciso de fato limitar e condicionar a hospitalidade. Pode-
se fazé-lo as vezes com as melhores intengdes do mundo, pois a hospitalidade
incondicional também pode ter efeitos perversos. Entretanto, essas duas modalidades
da hospitalidade permanecem irredutiveis uma a outra. Essa distingdo exige a
referéncia a hospitalidade de que conservamos o sonho ¢ o desejo as vezes angustiado,
aquela da exposicao a (este) que chega. Essa hospitalidade pura, sem a qual ndo existe
conceito de hospitalidade, vale para a passagem das fronteiras de um pais, mas tem
um papel também na vida corrente: quando alguém chega, quando o amor chega, por
exemplo, assume-se um risco, uma exposi¢ao. Para compreender essas situagdes, €
preciso manter esse horizonte sem horizonte, essa ilimitacdo da hospitalidade
incondicional, embora sabendo que se pode fazer disso um conceito politico ou
juridico. Nao existe lugar para esse tipo de hospitalidade no direito e na politica
(DERRIDA; ROUDINESCO, 2004, p. 77).

Para se pensar uma acolhida irrestrita do outro, como completamente outro, ¢
imprescindivel ter em mente que ndo devemos perguntar seu nome ou seu lugar de origem;
enfim, € necessario deixa-lo chegar e oferecer um lugar, sem dele exigir qualquer reciprocidade.
E no horizonte sem horizonte do acolhimento desmesurado, num acolhimento “sem lei” ou
“fora da lei”, que se da a hospitalidade como impossivel.

Uma acolhida sem restricdes pede, igualmente, uma responsabilidade absoluta, infinita,
para com o Outro. Aquele que abre “as portas” para qualquer um, enquanto alteridade, ndo s6
acolhe como também assume uma responsabilidade absoluta’®’. No entanto, uma hospitalidade
absoluta, na medida em que recebe o absolutamente outro, por outro lado, também ¢ infinita

exposicao ao risco. Uma vez que o Outro ¢ alteridade irredutivel, “pode bem ser um violador,

157 A necessidade de se pensar em termos de uma responsabilidade incondicional para com o Outro busca repensar
a necessidade de uma instancia politico-juridica superior como os Estados para conferir prote¢do a qualquer outro.
Essa perigosa relagdo de dependéncia ¢ descrita de maneira lapidar por Hannah Arendt e constitui uma espécie de
apelo a responsabilidade infinita em relagdo ao Outro. A fildsofa comenta assim: O homem do século XX se tornou
tdo emancipado da natureza como o homem do século XVIII se emancipou da histéria. A histéria e a natureza
tornaram-se, ambas, alheias a nds, no sentido de que a esséncia do homem ja ndo pode ser compreendida em termos
de uma nem de outra. Por outro lado, a humanidade, que para o século XVIIL, na terminologia kantiana, nio
passava de uma ideia reguladora, tornou-se hoje de fato inclutavel. Esta nova situagdo, na qual a “humanidade”
assumiu de fato um papel antes atribuido a natureza ou a historia, significaria nesse contexto que o direito de ter
direitos, ou o direito de cada individuo de pertencer a humanidade, deveria ser garantido pela propria humanidade.
Nada nos assegura que isso seja possivel. Pois, contrariamente as tentativas humanitarias das organizagdes
internacionais, por mais bem-intencionadas que sejam ao formular novas declaragdes dos direitos humanos, ¢é
preciso compreender que essa ideia transcende a atual esfera da lei internacional, que ainda funciona em termos
de acordos e tratados reciprocos entre Estados soberanos; e por enquanto, ndo existe uma esfera superior as nagoes
(ARENDT, 1989, p. 332).
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um assassino, um ladrdo, um terrorista... pode, enfim, ser alguém que vem trazer o mal e langar
a desordem no seio o ‘proprio”” (BERNARDO, 2001, p. 389). Nesse sentido, € preciso haver
lei, limites ou fronteiras; ¢ necessario recorrer ao calculo para afastar os efeitos perversos da
incondicionalidade. Derrida comenta que:
¢ sempre em nome da hospitalidade pura e hiperboélica que € preciso, para torna-la o
mais efetiva possivel, inventar as melhores disposi¢des, as menos mas condigdes, a
legislagdo mais justa. [...] Calcular os riscos, sim, mas sem fechar a porta ao
incalculavel, ou seja, ao porvir e ao estrangeiro, eis a dupla lei da hospitalidade. Ela
define o lugar instavel da estratégia e da decis@o. Da perfectibilidade, como progresso.
Esquece-se muitas vezes que ¢ em nome da hospitalidade incondicionada (aquela que
da seu sentido a qualquer acolhida do estrangeiro) que € preciso tentar determinar as

melhores condigdes, a saber, tais limites legislativos e, sobretudo, tal utilizagdo das
leis (DERRIDA, 2004, p. 250).

Desse modo, uma hospitalidade incondicional (hiperbolica), tal como pensada por
Derrida, manda romper com o direito, o direito como a lei. Por outro lado, ¢ preciso que haja o
limite, a fronteira. Essa aporia para Derrida nao conduz a efeitos paralisantes, mas, ao contrario,
confere toda a possibilidade de perfectibilizacao quanto a acolhida do outro. A hospitalidade s6
acontece quando ha o rompimento dos limites, fazendo a hospitalidade transcender a si mesma,
a sua propria autolimitagdo, para se converter em um presente que excede a propria
hospitalidade.

Todavia, estar verdadeiramente atento ao outro ¢ oferecer hospitalidade a sua
singularidade, sem o reduzir a um mero objeto. Disposicdo de abertura ao outro, ao estranho,

dizer sim ao abrir a porta...

A Legiao Estrangeira: triade circular, é preciso dizer sim...

Derrida afirma que ndo sabemos o que ¢ hospitalidade, ndo porque a ideia seja complexa
conceitualmente, mas porque, em ultima andlise, hospitalidade ndo ¢ uma questdo de
conhecimento objetivo. Segundo o pensador franco-argelino, a hospitalidade esté relacionada a
uma “experiéncia” na qual nos encaminhamos para o desconhecido ou para o outro. Essa
experiéncia envolve um movimento em dire¢do ao estranho, onde ndo temos certeza do que ou
quem vira solicitar hospitalidade (CAPUTO, 2013, p. 112).

Acolhendo as ligdes do pensador da desconstrugdo, neste momento, abrimos um ponto

de corte para receber o texto de Clarice Lispector. E obra de fundo de gaveta a Legido
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158 composta por treze contos. Vamos nos ater ao ultimo conto que esta inserido no

Estrangeira
livio homonimo, publicado em 1964°. Alguns apontamentos sobre o enredo sdo importantes.
De modo geral, as primeiras cenas sdo marcadas por um acontecimento, a chegada do pinto gue
pia. Essa relacdo serd descrita por uma narradora-escritora, como se fosse um alter ego de
Clarice. Nesse sentido, ela vive a experiéncia em dose dupla.

Lembramos que a etimologia da palavra “legido” remonta a raiz latina “legere”, que
significa “recolher” ou “reunir”. Originalmente, o termo “/egio”, no Império Romano, se referia
a um agrupamento de soldados. Clarice Lispector faz uma reunido, recolhe e reune os
estrangeiros-estranhos em seu livro. Ela recolhe as alteridades solapadas pela cultura
dominante, uma legido de estrangeiros que constituem narrativas sobre o Outro, estranhamente
outro. Nessa obra de contos, os Outros aparecem, e para Clarice Lispector, como afirma em 4
descoberta do mundo: “Eu me encontro nos outros” (1999b, p.137). Encontrar-se nos outros ¢
um movimento importante de abertura, que se manifesta mediante a disposi¢ao de dizer sim ao
outro.

Nesse sentido, ao se encontrar nos outros, ela reconhece e desconstroi ndo somente as
barreiras que separam os individuos uns dos outros, mas também aquelas clivagens que
distanciam os seres humanos dos animais ¢ do mundo. A obra de Clarice ¢ marcada por essas
rupturas, sendo uma escritura que possui rastros de alteridades e didlogos com o(s) outro(s),
tensionando os limites e as hierarquias construidas, muitas vezes, para manutengao do carater
hegemonico de uma visdo antropocéntrica de mundo. Na obra clariceana, existe uma
contaminagdo e disseminacdo de elementos que nos possibilitam pensar e refletir sobre essas
barreiras construidas. De todo modo, encontramos, na escrita de Clarice, uma abordagem que
rompe com as hierarquizagdes e, como afirma Evando Nascimento, produz uma literatura
pensante, em sua obra Clarice Lispector: uma literatura pensante (2012).

Adentrando nessas veredas, podemos lembrar que Derrida indica maneiras de se referir

160

ao acontecimento. Em Uma Certa Possibilidade Impossivel de Dizer o Acontecimento™,

Derrida destaca o rastro de im-possibilidade que se liga ao acontecimento. A partir dessa im-

158 No livro 4 descoberta do Mundo, livro de cronicas, de Clarice Lispector, a historia de Ofélia aparece nas
cronicas de 3 de agosto a 6 de setembro, de 1969. Com os titulos: A princesa I, 11, III, IV, final (noveleta) (1999,
p-126).

159 A Legido Estrangeira foi escrita em 1964, no mesmo periodo que comecou a Ditadura Militar no Brasil. E no
mesmo periodo que Lispector finda seu casamento. Outro ponto ¢ que no mesmo ano langou A4 paixdo segundo
G.H. Outro ponto, € que A legido estrangeira foi desmembrada em dois livros, e Fundo de Gaveta (segunda parte),
foi publicado com o titulo Para ndo esquecer (1978). A legido de treze contos traz consigo e desconstrdi imagens
sobre a amizade, familia, relagdo com o outro, a relagdo com resto, com a pureza infantil, impiedade com a velhice,
usura e doag@o, opressdo, pelo sujo-baratas, ou seja, pelo inumano, uma disseminaggo de alteridades.

160 Texto pronunciado por Jacques Derrida durante o seminério “Dire [’événement, est-ce possible”, em 1° de abril
de 1997, no Centro Canadense de Arquitetura.
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possibilidade, num primeiro passo, tentamos dizer o que é, o que se apresenta, enunciar algo
sobre alguma coisa. Essa modalidade, de carater descritivo, trata-se de um discurso de saber.
Pelo fato de ser absolutamente singular, o acontecimento sempre acaba por escapar as
narrativas que pretendem dar conta de sua realidade, de modo que “o real sempre escapa”... Na
obra 4 Voz e o Fenomeno, Derrida lembra que: “a coisa mesma sempre escapa” (“a chose méme
se derobe toujours”). Nesse sentido, varios acontecimentos perpassam a narrativa, €, nesse viés,
existe uma certa im-possibilidade de dizer o acontecimento.

Como vimos anteriormente, uma hospitalidade incondicional ¢ aquela em que eu devo
abrir a minha casa (chez moi) ao Outro, ao outro absoluto, ao desconhecido, de modo que se
ceda o lugar ao Outro, “que eu o deixe vir, que o deixe chegar, e ter um lugar no lugar que
ofereco a ele, sem exigir dele nem reciprocidade (a entrada num pacto), nem mesmo seu nome”
(DERRIDA, 2003, p. 23).

A abertura irrestrita para vinda do outro, nesse sentido, ¢ uma experiéncia do im-
possivel; ou seja, “se € que existe tal coisa”, isso significa que nunca esta presente, ela esta
sempre por vir. Nesse sentido, para Derrida, ideal seria a hospitalidade sem condigdo, aquela
que esta por vir (SOLIS, 2009, p.116). Nesse cruzo, a relagdo com o outro precisa de uma
abertura, tornando-se uma dimensao essencial para o acontecimento, tal como menciona Rafael
Haddock-Lobo em Aprendiz de Feiticeiro:

Os cruzos sdo, nesse sentido, o que potencializa aquilo que provoca o pensar: como
aquele sim, sim a o qual Derrida se refere. O sim inicial, o primeiro sim, que diz
respeito a alteridade radical, a vinda do outro, é o que mostra que nao ha vida, ndo
ha pensamento, ndo ha corpo, sem cruzo. O segundo sim, aquele que diz respeito
a hospitalidade incondicional, ao acolhimento do outro, o dizer sim ao sim, ¢ 0 que

nos move a buscar ainda mais promover 0s cruzos, nos abrir aos esbarroes
(HADDOCK-LOBO, 2021, p. 13, grifo nosso).

O acolhimento exige um engajamento na encruzilhada, um confronto com a diferenca
que desafia qualquer nogao fixa de subjetividade e pertencimento. Dito de outro modo, € preciso
do sim inicial, como na epigrafe com que iniciamos nosso ensaio. O sim, que diz respeito a
alteridade radical, sobretudo, porque ¢ preciso do cruzo. O sim ¢ a abertura aos esbarrdes por
vir.

Nesse jogo de rastros, ¢ importante destacar que € preciso acolher o outro com
responsabilidade:

Ainda ¢é preciso sabé-lo bem — e acreditar nisso — Nao ha resposta, de fato, sem

principio de responsabilidade: ¢ preciso responder ao outro, ante o outro, e de si. Ndo
ha responsabilidade sem profissdo de fé, sem compromisso, sem juramento, sem
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algum sacramentum ou jus jurandum (DERRIDA, 2000, p. 44).16
Aqui, neste ponto, ja retornamos ao lugar de abertura e encontro deste texto: o
cruzamento das escritas de Derrida e Lispector. Em A Legido Estrangeira, a personagem Ofélia
¢ acolhida, assim como o animal (o pintinho), pela escritora em sua casa. Nesse sentido, quando
pensamos nesse outro e seu acolhimento, Derrida enfatiza:
A palavra “hospitalidade” vem aqui traduzir, levar adiante, reproduzir as duas palavras
que a precedem: “atencdo” e “acolhimento”. Uma parafrase interna, também uma
espécie de perifrase, uma série de metonimias expressam a hospitalidade, o rosto, o
acolhimento: tensao em direcdo ao outro, intengao atenta, atengdo intencional, sim ao
outro. A intencionalidade, a ateng@o a palavra, o acolhimento do rosto, a hospitalidade

sdo o mesmo enquanto acolhimento do outro, 14 onde ele se subtrai ao tema
(DERRIDA, 1997, p. 51).

E assim, aqui, surge a questdo do estrangeiro em relacao a hospitalidade: como podemos
recebé-lo? Algo dessa situacdo também pode ser considerado da mesma forma como a
desconstrugao acontece. Em linhas gerais, o outro ndo deve ser reduzido a um objeto de
compreensdo, tal como vemos no encontro da narradora-escritora com a crianga, Ofélia. Em
consonancia com o pensamento derridiano, a hospitalidade representa o nome proprio da
abertura ao rosto do que acolhe.

Como acolher alguém que vem de fora, especialmente quando hé regras, leis e até
mesmo uma lingua que ele ndo compreende? Portanto, como expresso acima, o primeiro, sim,
conforme diz Derrida, refere-se a aceitagdo radical do outro, essencial para a propria existéncia,
pensamento e corporeidade. J& o segundo, sim, ligado a hospitalidade incondicional e ao
acolhimento, impulsiona a busca por novos cruzos € encontros, promovendo uma abertura
continua ao desconhecido. Em um sobrevoo, na Hora da Estrela, de Clarice Lispector, nos
deparamos com a seguinte afirmacao: “Tudo no mundo comegou com um sim. Uma molécula
disse sim a outra molécula e nasceu a vida” (LISPECTOR, 2017, p. 18).

Esse, sim, torna a vida possivel e o encontro com o outramente outro € possibilitado.
Esse sim ¢ ponto central para compreendermos a ética derridiana. Ele aponta para o que, no
encontro com o outro, ndo ¢ previsivel, ndo ocorre de maneira espontanea ou automatica, tem
carater imprevisivel, ndo ¢ antecipavel. O encontro se traduz como acontecimento, aquilo que
chega; e isso faz com que se tenha um desejo ativo, um movimento de abertura ao desconhecido,
mas, a0 mesmo tempo de apropriagdao daquilo que chega.

Voltando ao conto A Legido Estrangeira, em sua casa, a narradora-escritora esbarra com

181 Tradugdo de Veronica Zevallos: “Encore faut-il le bien savoir — et y croire. Point de réponse, en effet, sans
principe de responsabilité: il faut répondre a l’autre, devant [’autre et de soi. Et point de responsabilité sans foi
Jjurée, sans gage, sans sement, sans quelque sacramentum ou jus jurandum”. Ver o trabalho intitulado
“Desconstrugdo e Hospitalidade: entre a Etica e a Politica”, 2022.
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o mundo infantil de uma crianca de oito anos, que chega e altera o seu mundo adulto. Essa
triade circular, acontece do inicio ao fim do conto, do Natal a Pascoa (a vida, a morte ¢ a
ressurrei¢do). Em suas lembrangas, a narradora-escritora passa a rememorar o acontecimento
na cozinha, lembrando da chegada de Ofélia até o aparecimento do outro, totalmente outro,
aquele que piava e cuja alteridade foi esmagada por tanto amor. A histdria narrada ¢ marcada
por uma descricao nao linear. Diante da véspera do Natal, a narradora-escritora ganha de
presente um pintinho. Esse acontecimento dispara uma lembranga do passado. Por ocasido da
Péscoa, a narradora-escritora lembra que ja tinha comprado um pintinho para seus filhos. Esse
acontecimento coloca em jogo o rastro do outro, que aparece nas lembrancas do encontro com
Ofélia.

Um primeiro gesto de hospitalidade consiste na abertura da porta de sua casa para o
chegante, mas diz a narradora-escritora: “desanimada, eu abria a porta” (1999, p. 100). Ao abrir
a porta, um novo mundo se abre e o im-previsivel acontece. Abrindo a porta, Ofélia entra, e as
cenas sao marcadas por muitos estranhamentos. Quem ¢ esse outro que chega? Sem avisar,
invade e rompe algumas fronteiras estabelecidas. Quem ¢ esse o estrangeiro?

Dadas as questdes sobre a hospitalidade, frequentemente, o estrangeiro ¢ quem traz a
questdo, portanto, “a hospitalidade consiste em interrogar quem chega? [...] Ou sera que a
hospitalidade comega pela acolhida inquestionavel?” (DERRIDA, 2003, p. 27-28). Essa
questao ¢ fundante para Derrida, sobretudo, porque a hospitalidade consiste em oferecer a quem
chega todo o seu chez-soi e seu si, oferece-lhe seu proprio. Ou seja, “sem pedir a ele nem seu
nome, nem contrapartida, nem preencher a minima condi¢ao” (DERRIDA, 2003, p. 69). O
estrangeiro ¢ aquele que vem de fora, mas também aquele estrangeiro de casa, um estranho
dentro da propria casa. Vemos, entdo, que a hospitalidade carrega sempre uma tensao entre a
estranheza e o familiar.

O estrangeiro ¢ sempre aquele que vem de fora? Em linhas gerais, podemos dizer que
“a relagdo com o estrangeiro ¢ regulada pelo direito, pelo devir-direito da justica” (DERRIDA,
2003, p. 65). Desse modo, ndo pertencendo ao lugar, ¢ preciso chegar ao lugar, ou nele
permanecer, conforme as regras desse lugar ao qual ndo pertengo. Segundo os fios do
pensamento, costurado e tecido por Derrida:

o0 estrangeiro ndo € apenas aquele ou aquela no estrangeiro, no exterior da sociedade,
da familia, da cidade. Nao ¢ o outro, o outro inteiro relegado a um fora absoluto e
selvagem, barbaro, pré-cultural ou pré-juridico, fora e aquém da familia, da

comunidade, da cidade, da na¢do ou do estado. A relagdo com o estrangeiro é regulada
pelo direito, pelo devir-direito da justica (DERRIDA, 2003, p. 65).

Muitas personagens de Lispector ndo possuem nomes, podemos citar como exemplo a
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narradora-escritora. No entanto, Ofélia chega, diz seu nome, pois pertence a um grupo familiar,
bem como a um ethos. Nas palavras de Derrida:
Justamente por estar inscrito num direito, um costume, um ethos e uma Sittlichkeit,
essa moralidade objetiva, da qual falamos na ltima vez, supde o estatuto social e
familiar dos contratantes, a possibilidade de que possam ser chamados pelo nome, de
ter um nome, de serem sujeitos de direito, dotados de uma identidade nominavel e de

um nome préoprio. Um nome proprio ndo € nunca puramente individual (DERRIDA,
2003, p. 23).

E assim, um nome nunca ¢ propriamente individual. Aqui, gostariamos de marcar o
acontecimento, a chegada de Ofélia a porta, tocando a campainha, ela diz quem ¢é: “sou eu,
Of¢lia Maria dos Santos Aguiar” (LISPECTOR, 1999a, p. 100). Em conformidade com o
filosofo da desconstrugao, sobre o nome, temos a seguinte constatagao:

Nessas condig¢des, ndo se oferece hospitalidade ao que chega anoénimo e a qualquer
um que ndo tenha nome proprio, nem patronimico, nem familia, nem estatuto social,
alguém que logo seria tratado ndo como estrangeiro, mas como mais um barbaro. Ja
fizemos alus@o a isso: a diferenga, uma das sutis diferencas, as vezes imperceptiveis
entre o estrangeiro e o outro absoluto, ¢ que este tltimo pode nio ter nome e nome de
familia; a hospitalidade absoluta ou incondicional que eu gostaria de oferecer a ele

supde uma ruptura com a hospitalidade no sentido corrente, com a hospitalidade
condicional, com o direito ou o pacto de hospitalidade (DERRIDA, 2003, p.23).

Para uma acolhida incondicional, € preciso abrir as portas de minha casa e deixar o outro
chegar, sem ao menos perguntar o nome. Do contrario, ao perguntar pelo nome, exigir a
identificacao do outro, ja estamos condicionando a entrada daquele que chega. E assim, segundo
“dizer o seu nome, ao se identificar, o hospede se torna responsavel diante da lei e diante
daquele que o hospeda; ele se torna uma pessoa de direito e como tal devera ser respeitada”
(SOLIS, 2009, p. 124). O que torna interessante destacar, em francés, hote, designa tanto a
pessoa que oferece quanto aquela que recebe hospedagem - hospedeira e hospede. Un héte, une
hotesse = um hospedeiro, uma hospedeira; un hote, une hote = um hospede, uma hospeda.
Muitas vezes, o hospede faz o hospedeiro de refém. E o que acontece no conto, pois a narradora
fica refém das visitas inesperadas da crianga, oscilando entre o acolhimento e o sentimento de
mal-estar. Com efeito, € como afirma a filosofa Dirce Solis:

Ao mesmo tempo em que hospeda, o hospedeiro se torna refém, ao mesmo tempo
aquele que aceita a hospedagem, passando para a condi¢do de hospede, este também
se torna refém. No primeiro caso, Derrida referindo-se ao trabalho de Lévinas, afirma
que o hospedeiro acaba sendo acolhido pela visitagdo do outro, toma se hospede dessa
visitacdo e sua propriedade se expropria, ou melhor, se despossui. O héspede, por sua
vez, aceita a acolhida, mas este aceite implica na observancia de certas regras, sem as

quais imediatamente ele serd considerado um intruso desagradavel, ou um inimigo
(SOLIS, 2009, p. 117, grifo nosso).

A cena da chegada da personagem Of¢lia deixa a transparecer uma estranheza, ndo

somente pela sua condi¢do de estrangeira (aquela que chega a casa do outro), mas,
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principalmente, como se da a chegada. O som do bater a porta da o tempo da imprevisibilidade
da cena — quem serd que bate a porta? Quem chega a minha porta? Quem se apresenta a
fronteira de minha casa? Mas a estranheza do acontecimento aumenta a seguir.

Ofélia simplesmente chega, oscilando entre hospede e intruso. Ela chega e, sem ser
perguntada, diz seu nome. Nao simplesmente seu nome proprio, mas também o nome da
familia. A chegada de Ofélia causa uma tensdo no cotidiano, criando uma abertura ao
estranhamento.

A reflexdo sobre o “hospede” e o “refém na propria casa” oferece alguns pontos centrais
para nossa reflexdo. Existe um afastamento da personagem mae e do pai com relagdo a
escritora-narradora. A abertura de fato, o contato com a familia estranha vai ser iniciado pela
crianca, Ofélia. A familia de Of¢élia ¢ hindu e sua mae ¢ descrita como “trigueira como uma
hindu. Tinha olheiras arroxeadas que a embelezavam muito ¢ davam-lhe um ar fatigado”
(1999a, p. 98). Mulher de poucas palavras e as poucas eram grosseiras, pai ¢ mae estranhos
“familia que vivia sob o signo de um orgulho ou de martirio oculto, arroxeados como flores da
Paixdo. Familia antiga, aquela” (LISPECTOR, 1999a, p. 100), diz a narradora. A nacionalidade,
o comportamento, bem como os tragos corporais, denotam a estranheza do outro.

Nao obstante a estranheza daquele que chega, vemos um gesto de acolhida da crianga
hindu pela narradora-escritora em sua casa. Ofélia diz seu nome e adentra o lugar do outro, sem
pedir permissao. Uma tensao entre fora-dentro da lei se instaura. Num primeiro momento, essa
tensdo ¢ apaziguada, pois, mesmo que a entrada ndo tenha sido solicitada, a permanéncia de
Ofélia ¢ consentida.

Of¢lia € uma crianga descrita com lindos cachos e com olheiras iguais as da mae. Diante
da experiéncia narrada, percebemos que a escuta esta diretamente ligada a hospitalidade. Com
efeito, o primeiro sim de abertura € iniciado pela escuta atenta e ativa ao que Ofélia fala, mais
que palavras e sons, a escuta da-se com o siléncio. A narradora-escritora nao impoe condigdes
para a menina que chega sem avisar, apenas a recebe e a escuta — em siléncio. O filosofo
Marcelo Derzi Moraes, em A Escuta por vir, afirma:

Ainda sobre a casa, o que ¢ receber uma visita inesperada? Quando batem a minha
porta, ¢ claro, quem s@o ou quantos espectros retornam do passado de alguém com
um simples bater na porta? Para quem nunca teve casa, nunca teve cama, € sempre
dormindo no chéo na casa dos outros, o sono ndo pode ser absoluto. Assim, por uma
outra via, a escuta se posiciona sempre tentando ser absoluta para capturar tudo, os
minimos passos, detalhes, um simples passar de passos de um rato. (2021, p.111). E
ainda, “Voltando a questdo da casa, o que ¢ ter um animal em casa? Derrida invoca
seu gato que lhe vé nu. Mas, quando, no lugar do animal ou do humano, se tem uma
planta; quando se conversa com a planta, o que € se abrir para escutar aquela que nao

fala, ou ndao emite sons? Podemos observa-la, podemos escutar o seu siléncio”
(MORAES, 2021, p. 111, grifo nosso).
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No conto, acontece um triplo-estranhamento, uma experiéncia com outros, no caso,
temos um esbarrdo entre a narradora-escritora e o pintinho, a narradora-escritora e a crianca-
Of¢lia e entre Of¢lia e o pintinho, tensionando assim as barreiras que separam essas alteridades.
Sinalizando, assim, uma experiéncia de alteridade, o primeiro esbarrdo, acontece na véspera de
Natal. O inesperado ocorre: “coisa piando por si propria desperta a suavissima curiosidade que,
junto de uma manjedoura, ¢ adoracao” (LISPECTOR, 1999a, p. 95). Uma responsabilidade
emerge da narradora: acolher o outro, o bicho que ela nao entendia, o “piar”.

A relagdo com o animal pequeno e fragil desperta o medo e a inseguranca de nao saber
lidar com a diferenga, pois, “também nos desajeitara o medo que o pinto tinha de nds”
(LISPECTOR, 1999a, p. 96). E assim: “A cada piar, ele nos espargia para fora” (LISPECTOR,
1999a, p. 96). Em dupla relacdo, em proximidade e distancia: “Expulsava-nos sem nos largar”
(LISPECTOR, 1999a, p. 96). Esse processo de expulsdo nos remete aos limites da lingua, pois
essa escuta do piar incomoda a narradora-escritora, pois o bicho ndo fazia outra coisa além de
piar.

A personagem-narradora-escritora, vive uma situacdo limite, na medida em que acolhe
o terror € 0 medo que se instaura a partir da presenga do outro em sua casa. A personagem diz:
“Eu ndo sabia sequer onde cabia tanto terror numa coisa que era s6 penas” (LISPECTOR,
1999a, p.97). Diante desse fato, a narrativa ¢ marcada pelo mistério e pelo segredo: “Em
siléncio, em respeito a impossibilidade de nos compreendermos” (LISPECTOR, 1999a, p. 97).
O acontecimento ¢ inesperado. Com a chegada do pinto que pia, a narradora traz muitas
questdes e estranhamentos: “meu inesperado consentimento em saber foi hoje provocado pelo
fato de ter aparecido em casa um pinto” (LISPECTOR, 1999a, p. 95). Como afirma Rafael
Haddock-Lobo “sempre estamos lidando com o mistério que nao pode ser revelado; atras de
cada mistério existem tantos outros, que nem sequer podemos imaginar” (2020, p.53). Ao
abrirmos a porta, estamos dando abertura para o mistério e para o segredo.

Como vimos, para Derrida, a hospitalidade incondicional consiste em deixar sua casa
aberta para o que chega imprevisivelmente, que pode ser um intruso, até mesmo um intruso
perigoso, eventualmente suscetivel de fazer o mal. Vale, sobretudo, nesse cenario, compreender
que o estrangeiro causa desconforto e, ao mesmo tempo, o desejo de compreender e ser
compreendido. Nesse jogo, ao querer captar esse estranho, o limite da linguagem aparece. E
pela linguagem que damos o lugar de manifestacao do desejo de apropriagdo do outro, que, de
alguma maneira, sempre escapa. A linguagem ¢ uma das fissuras que marca a tensao do humano
e do ndo-humano, isso porque o ‘outro’ apenas chama, grita, berra, urra e pia, mas do outro lado

“civilizado” nomeia, designa, batiza, denomina” (NASCIMENTO, 2012, p. 28).
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Essa tensdo fica evidente quando a narradora-escritora entra em um conflito e se coloca
a questao: “como prometer-lhe o héabito?” (LISPECTOR, 1999a, p. 97). Como prometer o
habito para esse outro-animal que ndo compreende os habitos humanos? Entra em jogo a tensao
do limite entre o0 humano e o nao-humano, esbarrdes de realidades, pois o pinto ndo poderia
compreender as leis humanas, a lingua e os habitos. E nesse sentido que uma relaciio egoista
acontece, como destaca a narradora: “Mas era amar o nosso amor querer que o pinto fosse feliz
somente porque o amavamos” (LISPECTOR, 1999a, p. 97) E assim, um duplo-gesto em querer
acolher, marcado pela natureza do amor da narradora-escritora, que, ao desejar a felicidade do
pintinho, a partir de seus afetos, revela uma dimensdo de posse e proje¢do, evidenciando a
violéncia e o desejo de controle sobre o outro.

Ofélia quando bate a porta e deixa ser vista, sua presenca traz outro efeito de
estranhamento: “eu era grande e ocupada” (LISPECTOR, 1999a, p. 100), conclui a dona da
casa. A personagem-escritora estabelece a diferenca e a distancia do seu mundo em relacdao ao
ser que batia em sua porta. Mostra o olhar desconfiado para o mundo daquele que chega ¢ bate
a sua porta. Ofélia carrega a inocéncia e curiosidade da crianga, mas também a petulancia e
“opinides” sobre o mundo de um adulto, trazendo conselhos para sua hospedeira. Ofélia,
interferindo na dindmica da casa, se torna, em alguma medida, um incémodo, provocando
sentimentos conflituosos. Mas a pior parte de lidar, na construgdo dessa relagdo, era o siléncio
— como relata a personagem-escritora.

Uma tensao se desenrola entre o adulto e a crianga, o hospedeiro e o hdspede, entre,
enfim, o estranho e o familiar. Desconfianca e estranhamento perpassam em todos os
momentos, e, apos longos minutos de siléncio, Ofélia menciona: “a senhora ¢ esquisita”
(LISPECTOR, 1999a, p. 101). Nesse jogo de acolhimento, o que chama a atengdo da menina
seria a esquisitice do mundo adulto? Ou esse outro a que eu ndo tenho acesso?

Dito isso, outro momento de estranhamento ¢ a linguagem e as palavras utilizadas por
Of¢lia. O desconforto da hospedeira ¢ expresso por uma constatacao, diz a escritora: “ja menos
tolerava era o habito de usar a palavra, ‘portanto’ com que ligava as frases numa concatenagao
que ndo falhava” (LISPECTOR, 1999a, p. 101, grifo nosso). Além disso, outra constatacao
instigante ¢ quando a narradora-escritora percebe a facilidade de Ofélia em lidar com as coisas
do mundo. Parecia facil como ela sabia das coisas; contudo, essa “sabedoria” infantil, ndo ¢
sendo outra coisa que uma fonte de incomodo que aparece em sua casa, em seu ser. A
hospedeira, nesse duelo com a propria forma de compreender as coisas do mundo, interroga-
se: “como ¢ que ela sabe? Perguntava-me eu curiosa. “Portanto” seria a resposta talvez. Por que

eu nunca, nunca sabia?” (LISPECTOR, 1999a, p. 102).
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A cena que evidencia as concepgdes de tensdo e a im-possibilidade de uma hospitalidade
incondicional emerge na ultima passagem, marcada pela relagdo entre os dois hdspedes, Ofélia
e o pintinho. A narradora-escritora acolhe ambos em sua casa, mas a hospede Ofélia comete um
ato de violéncia, instaurando o horror e rompendo o gesto acolhedor. Mesmo no desejo de
oferecer hospitalidade ao animal ndo-humano, a violéncia irrompe em um duplo gesto, como
aponta Derrida. Ela tem o desejo de acolher incondicionalmente, contraposto a um gesto
permeado pelo controle e pela violéncia. Ela ¢ tomada por uma for¢a de encantamento, queria
o pintinho, o desejou desde o seu primeiro olhar. Nesse instante de encontro, diz a narradora-
escritora:

Ali, diante de meu siléncio, ela estava se dando ao processo, € se me perguntava a
grande pergunta, tinha que ficar sem resposta. Tinha que se dar - por nada. Teria que
ser. E por nada. Ela se agarrava em si, ndo querendo. Mas eu esperava. Eu sabia que
noés somos aquilo que tem de acontecer. Eu s6 podia servir-lhe a ela de siléncio. E,
deslumbrada de desentendimento, ouvia bater dentro de mim um corag@o que nao era

o meu. Diante de meus olhos fascinados, ali diante de mim, como um ectoplasma, ela
estava se transformando em crianga (LISPECTOR, 1999a, p. 105).

O primeiro “sim” a embriagou. Ofélia, em uma transmutacgdo, passa a ser ela mesma,
ndo mais a menina-adulta. E esse “sim” que inaugura o espago para a abertura: “Sim, repetiu
meu siléncio para o dela, sim” (LISPECTOR, 1999a, p. 106). Repetindo “sim” de forma
embriagada, nasce-se no outro, reconhece-se no outro: “a coragem de ser o outro que se ¢”
(LISPECTOR, 1999a, p. 106). Como vimos, ¢ preciso esse “sim’ ao outro, “sim. Eu tinha que
dizer sim a Ofélia, eu que sabia que também se morre em crianga sem ninguém perceber. Sim,
repeti embriagada, porque o perigo maior ndo existe: quando se vai, se vai junto” (LISPECTOR,
1999a, p.106). Queria protegé-lo, admirada com a delicadeza do ser pequeno e fragil. Dizia:
“coitado dele, ele ¢ meu”. Era um amor tortuoso e torto de ciimes, de prote¢ao, de posse.

Nesse hiato, diante do acontecimento em que as personagens se misturam, a narradora
olha para Of¢lia e se reconhece nela. Ofélia sente que deve dar dire¢des para aquele ser pequeno
e aflito. Diante do animal, Ofélia morre de uma alegria estonteante: “estava espantada, sem
pudor, mostrando na mao o pinto” (LISPECTOR, 1999a, p. 108). Como mencionamos
anteriormente, o hospede pode trazer a pergunta. E Ofélia traz isso para o cotidiano da
narradora-escritora, que passa a fazer varios questionamentos sobre o outro acolhido em sua
casa. E Of¢lia vira o agente do “mal”. Costurando as ideias, podemos perceber que, mesmo
desejando acolher o animal, Ofélia acaba por esmaga-lo.

Ela o queria para si, afirmando que s6 ela poderia dar o carinho que ele gosta. No
entanto, o olhar da narradora-escritora captura a mudanca em Ofélia e em sua relacdo com o

pintinho: “ela nao era mais eu” (LISPECTOR, 1999a, p. 109), pois, agora, sua aten¢ao estava
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completamente voltada para esse outro. Essa ruptura revela como o desejo de posse pode
deformar o proprio ato de acolhimento, transformando um gesto de cuidado em violéncia e
estranhamento diante do outro. O amor morre. E mata-se por amor. A violéncia ¢ marcada pelo
esmagamento do animal ndo-humano.

Portanto, ¢ a experiéncia do impossivel da alteridade que atua como condi¢do de
possibilidade para toda a relagdo com. Nesse sentido, como tentamos interpretar o
acontecimento clariceano, notamos que, uma hospitalidade absoluta, na medida em que recebe
o absolutamente outro, também se inscreve no registro de uma infinita exposi¢ao ao risco.
Como mencionamos no inicio deste texto, Fernanda Bernardo (2001) menciona que o hospede
pode bem ser um violador, um assassino, um ladrdo, um terrorista, ser alguém que vem trazer
o mal e causar desordem. E na relagio entre Ofélia e o pintinho, que podemos compreender um
exemplo de hospitalidade que desafia as no¢des convencionais de cuidado e responsabilidade.
Sobretudo porque existe um duplo-gesto no acolhimento. Ao cuidar do pintinho, Ofélia se vé
diante de uma situacdo em que o amor e o acolhimento se misturam com a fragilidade do outro
e a violéncia.

A personagem Ofélia ndo pode controlar completamente o pintinho, que ¢ um estranho
fragil, ao mesmo tempo em que ¢ um ser que requer acolhimento e cuidado. Essa relacdo de
hospitalidade ¢ marcada por uma tensdo constante entre o desejo de proteger e cuidar, bem
como a necessidade de respeitar a liberdade do outro. E assim, a narradora-escritora diz:

uma distancia infinita eu via o chio. Of¢lia, tentei eu inutilmente atingir a distancia o
coracdo da menina calada. Oh, ndo se assuste muito! as vezes a gente mata por amor,
mas juro que um dia a gente esquece, juro! a gente ndo ama bem, ouga, repeti como
se pudesse alcanga-la antes que, desistindo de servir ao verdadeiro, ela fosse
altivamente servir ao nada. Eu que ndo me lembrara de lhe avisar que sem o medo

havia o mundo. Mas juro que isso ¢ a respiracdo. Eu estava muito cansada, sentei-me
no banco da cozinha (LISPECTOR, 1999a, p. 110, grifo nosso).

Com a experiéncia de Ofélia, e a reflexao final do conto, percebemos que “ndo se ama
bem”, as vezes matamos por amor. Vemos a tensdo da acolhida ao outro, mesmo tomada por
um querer acolher a violéncia acontece. Nesse acontecimento, notamos as nog¢des de
hospitalidade incondicional tensionam a im-possibilidade de acolher o outro. Nesse viés, ¢
como afirma Dirce Solis, “existe um desafio proposto no entendimento da hospitalidade em
Jacques Derrida. Pensar a hospitalidade para o autor francés significa pensar esta possibilidade
sem condic¢des” (SOLIS, 2009, p.115). Ofélia estonteada mata o pintinho. Podemos lembrar de

162

Pentesiléia, também mencionada por Derrida > onde a rainha das Amazonas devora Aquiles,

162 “Essa metafora da introjegdo ndo escapa ao olhar do filésofo da desconstrucio. Na historia de Kleist (1808),
mencionada por Derrida, temos Pentesiléia, a rainha das Amazonas, e a narrativa de sua paixdo fulminante por
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em um ato de amor. Com efeito, a morte do pintinho levanta questdes profundas sobre a

impossibilidade de acolher o outro incondicionalmente.

Algumas virgulas finais

Vimos uma triade circular entre a personagem narradora-escritora € o pintinho, a
narradora-escritora e Of¢élia, e Ofélia e o pintinho. Para Derrida, a hospitalidade vai além do
sentido comum, como, por exemplo, o ato de receber alguém em casa. Ela ¢ usada para
transmitir um gestual mais profundo de acolher com atencdo ao outro. O filésofo franco-
magrebino indica que na hospitalidade, atencdo e o ato de acolher estdo intimamente
relacionados, quase sindnimos, pois, todos implicam numa genuina disposi¢ao para o outro.
Quando se discute sobre hospitalidade, ele ressalta que nao se resume simplesmente ao ato de
receber de forma passiva, mas, sim, em uma ag¢ao ativa de buscar o outro com intengdo genuina,
um compromisso em dizer “sim”. Contudo, ¢ como afirma Solis, “aceitar o ‘sim’ do outro, eis
a capacidade de acolher. H4 que haver o principio da hospitalidade infinita para que a
hospitalidade concreta seja possivel” (2009, p. 117). Esse acolher vai além de um mero
reconhecimento superficial, acontecendo precisamente nos momentos em que o outro escapa a
defini¢des ou categorizagcdes comuns, permanecendo singular e insubstituivel por conceitos
pré-estabelecidos.

Logo, as relagdes de alteridade no conto, principalmente entre Of¢lia e o pintinho,
esbarram na ambiguidade da hospitalidade incondicional. A condi¢do do estar diante descreve
um estado de simultinea proximidade e imobilidade. E como estar diante de algo e, a0 mesmo
tempo, sentir-se paralisado, incapaz de acessar plenamente o que se apresenta. Essa condi¢do
evoca uma relagdo paradoxal, uma “relagdo sem relagdo”, nas palavras de Derrida, com algo
que se mostra tao legivel quanto ilegivel.

Por fim, na ultima cena, a personagem Of¢lia, acolhida na casa da narradora-escritora,
torna-se agente da violéncia, esmaga o pintinho por ndo conseguir lidar com o estranhamento
causado pelo Outro, em um misto de sentimentos de “inveja, amor e querer acolher”, nao

consegue operar com a diferenca. Um duplo gesto, como evidenciamos, de um lado um querer

Aquiles. E uma antiga tragédia que descreve o assassinato do her6i Aquiles, sendo o enredo constituido por um
grande desejo de devorar o outro e uma paixdo de amar que leva a destruigdo de si mesma e do seu amado. Essa
perspectiva violenta do amor também nao passa despercebida por Derrida, que aponta: “caso amem, pelo menos,
pois ¢ a tentagdo do proprio amor. Um pensamento aqui para a Pentesiléia de Kleist. Ela foi um dos grandes
personagens de um seminario que dediquei hd anos a exatamente isto: ‘comer o outro’ (DERRIDA,
ROUDINESCO, 2004, p. 87)”. Ver o artigo publicado no Dossié Derrida, vol. 11, pela Revista ftaca (2024):
“Derrida e Lispector: as metonimias do comer bem”. Disponivel em:

https://revistas.ufrj.br/index.php/Itaca/article/view/63861.
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acolher incondicional; do outro lado, um gesto marcado pelo controle e pela violéncia. A figura
da “estrangeiridade”, no conto de Clarice, reflete essa ambivaléncia, pois, as personagens,
mesmo diante do outro, ndo conseguem evitar o distanciamento, a desconfianga e a imposi¢ao

de uma certa estranheza que faz parte da experiéncia humana de acolher.
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O autorretrato e o0 enceguecimento em Memorias de Cego de Jacques Derrida

Laurent Ferreira®®®

Resumo

Este trabalho trata sobre o livio Memorias de Cego do filoésofo franco-argelino Jacques Derrida, onde,
por meio de uma analogia com o autorretrato e com a cegueira, ¢ possivel ver aquilo que esta para além
da poluicdo dos nossos sentidos.

Palavras-chave: autorretrato, cegueira, cego, memorias, Derrida.

Abstract

This work discusses the book Memoirs of the Blind by French-Algerian philosopher Jacques Derrida,
where, through an analogy with self-portrait and blindness, it is possible for us to see beyond the
pollution of our senses.

Keywords: self-portrait, blindness, blind, memoirs, Derrida.

O autorretrato ¢ entendido, num senso comum, como o retrato da pessoa que faz a
operagdao mesma do retrato, ou seja, o retrato daquele que faz o retrato. O proprio prefixo “auto”
explicaria por si mesmo aquilo que ¢ um autorretrato. Sendo assim, também permanecendo
dentro de uma nog¢ao do senso comum, a criacao do autorretrato em um desenho ou uma pintura
¢ feita a partir da visdo, a visdo do artista que se vé, como em um espelho; ¢ necessario ter,
entdo, uma percepcao visual de como o artista se parece para que ele possa passar essa mesma
visdo para o papel ou para a tela. Parece-nos, inclusive, uma obviedade, pois um artista jamais
poderia fazer um autorretrato sem primeiro saber como ele €, e para sabé-lo, seria necessario
que ele tenha acesso a sua imagem e que possa percebé-la com sua visao.

Para Jacques Derrida, porém, o desenho de um autorretrato nao deve ser entendido como
um produto da visdo, mas antes da cegueira. Nao que se deve, porém, entender a posi¢cao do
filésofo de maneira literal, pois em seu proprio livro Memorias de Cego, em que o autor conta
a respeito do convite de organizar uma exposicdo no Museu do Louvre, convite feito pelo
proprio museu, ele mesmo admite que nao se conhece grandes desenhistas ou pintores cegos,
mas, na producdo de um autorretrato, o artista passa por um processo como que de um
cegamento, do qual existe uma condi¢do invisivel, portanto cega aos nossos olhos, que ¢
necessaria a producdo do autorretrato e de qualquer desenho ou pintura; ndo apenas isso, mas
também o proprio produzir ¢ um cegamento, onde o artista vive uma noite escura, da qual ele

inscreve os tragos na superficie do desenho ou da pintura.

163 Graduando em Filosofia pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ), sob a orientacio da Prof.* Dr.*
Dirce Solis.
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O autorretrato, o desenho e a pintura, seriam, entdo, cegueiras. Tais artes seriam elas
mesmas feitas por cegos e seus temas sao sempre os da cegueira. Derrida entende que o visivel
dos autorretratos, dos desenhos, das pinturas, obras em que a sua apreciacdo esta relacionada
necessariamente em serem vistas pelos olhos, sdo, na verdade, representacdes sempre da
cegueira, desde aquele que a produz, a técnica de sua produgado, até aquilo do qual a propria
arte expressa, aquilo que ela quer comunicar.

Primeiramente, ¢ preciso entender como um desenho poderia ser uma obra feita a partir
de um cegamento do seu artista. Ao fazer os tracos, o artista deve concentrar-se na superficie
onde fara o seu desenho e, ao tracar o lapis com sua mao, faz um movimento como que de um
cego. E um movimento de cego porque, ao tragar, produz aquilo que esta invisivel, de algo que
nao esta sendo visto, pois busca em sua memoaria a forma da qual quer desenhar e, portanto,
algo que esta invisivel. Tal como um cego que, ndo sabendo o que esta em sua frente, coloca
suas maos a frente e busca algo para tatear, para se localizar, para se proteger, para saber o que
estd a sua frente, para saber onde estd, para saber como deve se comportar no lugar que esta, se
deve se preparar para algum perigo ou mesmo se esta seguro.

O artista, também com suas maos, traca o desenho no escuro do cego, tateando a
superficie de onde desenha, sondando a partir de sua memoria uma forma que ele ndo vé. O
modelo do qual se quer representar no desenho nao € visto, e s6 se pode ter uma visdo, de fato,
de alguma coisa, quando o desenho tiver sua forma completa, uma forma que se constroi a partir
do sondar do artista no tracar de suas maos.

Poderia se objetar que o artista que faz um autorretrato, de fato, tem o poder de ver o
modelo de seu desenho, pois ele precisa ver a si mesmo para que possa se desenhar, por
exemplo, em um espelho. E preciso que o artista olhe a si mesmo no espelho, conhega os tragos
de seu rosto, a forma de seu corpo, para que se possa fazer um autorretrato, ou a0 menos um
autorretrato que seja identificavel, objetivo comum de qualquer um que faga autorretratos.
Embora reconheca essa dindmica na producdo de uma obra artistica que se preste a copiar um
determinado modelo real para a superficie de onde serd feita a arte, Derrida defende que esse
processo nao sera inteiramente feito a partir da visao, mas sera preciso um nao-ver, ou, COmo
ele defende, um cegamento, para se produzir o autorretrato ou qualquer desenho ou pintura que

busque representar objetos do mundo.
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Autorretrato, Fantin-Latour

O cegamento seria, em seu aspecto técnico, o fato de que, embora se possa olhar para
um modelo enquanto se faz a obra, no momento em que a mao traga a forma, o olhar ndo pode
mais estar no modelo, mas exatamente na obra, sendo assim afastando o olhar do modelo e se
voltando para a noite, para a obscuridade, para o modelo do qual ndo mais € visto, mas ¢ buscado
na memoria, modelo invisivel que o desenho ou a pintura exige, pois ¢ necessaria a
concentra¢do exclusiva na obra, e o modelo real se perde de vista; ¢ o afastar o olhar do modelo
real para buscar a memoria do mesmo modelo que se faz o cegamento. A dindmica do desenho,
que exige a atenc¢ao do artista na superficie a ser desenhada, exigindo o afastamento do modelo,
0 que seria como que um cegamento da técnica do desenho em si; aquele que faz um autorretrato
ndo pode olhar para si mesmo, no espelho, a0 mesmo tempo que traga o lapis no papel, é
necessario que olhe para o papel e se faca de cego, voltando-se & sua memoria ao modelo
invisivel, ndo mais o visivel.

O tragado do desenho seria apenas uma das partes do que Derrida entende por
autorretrato como enceguecimento, como uma parte da técnica do desenho em si, mas existe
nessa ideia derridiana um sentido mais profundo. O enceguecimento estaria também na propria
l6gica do desenho, naquilo que o constitui, do qual o artista também seria um cego. O artista ¢
um cego, faz seu desenho as cegas e o desenho em si, a sua representacao, € sempre sobre a
cegueira.

O desenhista, que possui a inten¢do de fazer um desenho, mesmo que enxergue, faz-se
de cego, sendo a sua cegueira a condi¢ao do desenho. Derrida entende que essa cegueira, que €
a condicao do desenho, assim como também a sua produgao e o seu tema, se da a partir de duas

logicas, mas também de dois paradoxos, que fazem do invisivel como condi¢ao do desenho: a
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logica transcendental e a 16gica sacrificial. A ldgica transcendental ¢ a que da a condicdo do
desenho, enquanto a 16gica sacrificial ¢ aquela que expressa a partir do desenho o que antes foi
dado pela légica anterior.

Ha trés caracteristicas referentes a logica transcendental. A primeira ¢ a de que a ideia,
a forma ou o modelo pelos quais o artista desenha estdo sempre em sua mente; como dito
anteriormente, ndo se desenha enquanto, ao mesmo tempo, se olha para um modelo real que se
quer reproduzir. E necessario que esse modelo, embora possa existir, mesmo estando no mesmo
ambiente que o artista, esteja, no momento mesmo do desenho, do tracado, no invisivel da
mente daquele que desenha; € como que um cegamento do artista que volta a sua atengdo nao
para o mundo e suas diversas manifestagdes que se apresentam aos nossos sentidos, mas
direciona essa atengdo para dentro de si, buscando o modelo do desenho no invisivel.

A segunda caracteristica ¢ a do tragco em si. Para Derrida, o traco, do qual ndo ¢
inteligivel ou sensivel, serd, portanto, invisivel. O traco ¢ invisivel porque se subtrai daquilo
que pode ser visto no desenho, pois ao ver uma obra o trago se esconde. O trago, que ¢ feito no
escuro, ¢ ele proprio também invisivel. O trago ¢ a borda da qual se estabelecem os limites do
desenho; uma vez que se inserem outros elementos do mesmo desenho, como por exemplo as
cores, o trago se perde, ele é tornado invisivel pelo complemento do desenho, que se da dentro
dos limites impostos pelo traco logo no inicio da confec¢do da obra; o complemento do desenho,
que oferece mais detalhes a respeito de sua forma, obscurece o trago, toma-o de sua visibilidade.

Se o trago define o desenho, a sua forma, aquilo que ele ¢, os demais elementos do
desenho acabam por deixa-lo invisivel, como que aquilo que o definiu estivesse perdido por
meio dos demais elementos que ele mesmo especificou. O trago também ¢ feito na noite, tal
como um cego que tateia o que estd em sua frente, buscando com o movimento de suas maos
entender o que estd na sua frente. O trago se perde no retraco, ndo sendo, portanto, visivel,
sendo absorvido pelo desenho e se tornando invisivel.

A terceira caracteristica ¢ o que Derrida vai chamar de retorica do trago. E a relacdo
daquilo que ¢ visivel e daquilo que ¢ invisivel no desenho; portanto, o desenho, com suas formas
visiveis, tem dentro de si palavras invisiveis que se relacionam com as formas visiveis. As
imagens tém discursos, elas nos dizem coisas, expressam ideias. O trago do desenho se
comunica com aquele que observa, expressando palavras invisiveis.

A légica sacrificial, por sua vez, sendo contraria a logica transcendental, se trata daquilo
que ¢ visivel no desenho; € a representagdo visivel, perceptivel, de tudo aquilo que ¢ invisivel

na logica transcendental. A 16gica sacrificial, entdo, € aquela que busca colocar em vista aquilo
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que na légica transcendental ndo pode ser visto, representando os fantasmas, buscando registrar
no mundo aquilo que ndo existe perceptivelmente nele.

Para Derrida, no entanto, a representacdo do que ¢ invisivel é impossivel; a
representacdo nunca consegue exprimir aquilo que € invisivel, sendo entdo simples tentativas
de representacdo, falhas em si mesmas. A logica sacrificial, permitindo tudo aquilo que vemos,
a arte vista e identificavel, € entdo um produto da nossa cegueira; o artista, que se faz de cego
na busca pela representacao do invisivel, produz a obra da qual sera metafora de sua propria
cegueira. E produto da cegueira porque seu principio ¢ o da forma invisivel: o0 modelo do qual
se quer representar, que estd na cegueira do artista, ou seja, em sua mente, e que ¢ produzida
também na cegueira dos movimentos de criacao do desenho.

Sendo, entdo, principiado pela cegueira do artista, que € feito a partir também de uma
cegueira na confec¢do do desenho mesmo, com o objetivo de representar, de tornar sensivel,
aquilo que ¢ invisivel, o desenho, entdo, sera obra de cego; as obras a que Derrida escolhe em
sua exposi¢ao no Louvre, entdo, serdo metaforas da cegueira do artista e da propria obra que ¢
obra de cego. A cegueira, portanto, ¢ a condi¢do do desenho e expressa a cegueira do artista,
sendo sua representacdo e simbolo, um icone de uma cegueira que ¢ condi¢cdo do que ¢ visto
pelos olhos. Assim como diz Derrida, ¢ a representacao daquilo que ¢ irrepresentavel.

Assim como na logica transcendental, existem também trés aspectos na logica
sacrificial, dos quais se dao uma violéncia contra a visdo. O primeiro deles ¢ a respeito do
equivoco por meio do engano ou trapaga, ou seja, de uma violéncia a visao que ¢ feita por meio
da mentira, do engodo, de alguém que ¢ levado ao erro pela ndo-visao.

O segundo aspecto ¢ o castigo. E quando o enceguecimento se da como uma punigéo a
alguém por algum erro que tenha cometido ou por levar uma vida ma. Porém, o segundo aspecto
do castigo leva ao terceiro aspecto que € o do sacrificio, pois 0 enceguecimento como castigo
conduz a um outro tipo de visdo, uma visao nao dos objetos sensiveis do mundo, mas sim uma
visdo interior do sujeito, uma introspec¢ao que faz com que o punido com a cegueira permita
ver suas faltas, seus erros, seus pecados, que consiga ver aquilo do qual a visdo do olho ndo
pode, e que também aquilo que € visto pelo olho pode roubar sua atencao. A visao do mundo,
dos objetos que estdo nele, como que ofuscam a visdo do invisivel, de um invisivel que ¢ a alma
do sujeito, que ndo vé a si mesmo tal como ele ¢, e que ndo cuida de seu crescimento interior.
Portanto, ¢ uma cegueira que, embora lhe retire o poder da visdo, lhe d4 uma outra visdo, uma
visdo daquilo que nao pode ser visto pelo olho e que permite sua redengdo e sua purificagao.

Um exemplo citado por Derrida em Memorias de Cego ¢ o da cegueira de Sao Paulo,

representada em uma pintura por Caravaggio, que, ao ser castigado por Deus pela cegueira, teve
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a oportunidade de conhecer a si mesmo, suas faltas e seus pecados e, assim, perceber a luz de

Deus, que nao ¢ vista pelos olhos, € converter-se para conquistar a sua redengao.

A conversdo de Sao Paulo, Caravaggio

Sendo assim, considerando que o desenho representativo de um artista ¢ sempre uma
representacdo falha daquilo que seria invisivel, o autorretrato serd também uma representacao
de algo que ndo se pode ser representado. O autorretrato, tal como qualquer desenho, sera uma
representacao da cegueira do artista, que, tal como Sao Paulo em seu castigo, olha para si
mesmo, de um invisivel que é ele mesmo, e expressa em formas visiveis aquilo que ele é, ou
pelo menos tenta ser.

E o enceguecimento que, nio olhando mais para o mundo, permite a visao de si, e
expressa um simulacro em um autorretrato. Novamente, embora o artista olhe a si mesmo no
espelho, ao se virar para onde vai desenhar, volta-se a noite e busca em sua memoria a forma
de si, e tenta desenhar a si mesmo, a partir do invisivel, condi¢do de qualquer desenho. O
autorretrato ¢ enceguecimento porque o enceguecimento ¢ sua causa necessaria, tanto por meio
daquilo que se busca representar, que ¢ invisivel, assim como na propria confec¢ao do desenho.

O enceguecimento ¢ necessario para a criagdo do autorretrato, e representa a cegueira
de seu proprio autor. A relagdo entre o artista e o desenho se torna como que uma cegueira, pois
ele v€ apenas um simulacro, uma representagao arruinada de si mesmo, e ndo consegue ter uma
relacdo de identidade com o desenho, ou pelo menos o tem apenas como modelo, ele mesmo, e
um simulacro, que ¢ diferente, mas que remete, lembra o modelo. Derrida diz que a separacao

da identidade entre o artista e seu autorretrato ¢ de tal forma intransponivel que ¢ necessario
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que o autorretrato seja chamado de autorretrato; ¢ necessario que, fora do desenho, coloquem
uma identificagdo ao lado, explicando que aquele desenho que esta sendo exposto € um
autorretrato de determinado artista, ou mesmo que o artista diga que aquela pessoa desenhada
¢ ele mesmo. E uma expressdo verbal, que ndo pertence ao desenho em si, que identificaria o
autorretrato como um autorretrato.

O autorretrato, portanto, ¢, para Derrida, ndo produto da visao, embora seja produzido
a partir do olho que enxerga a si mesmo no espelho por momentos durante o desenho, e da visao
da superficie do desenho para onde a mao sera levada, mas sim produto de um enceguecimento,
que busca a forma de si que ¢ vista no espelho na memoria, portanto no invisivel, e que, sendo
assim, ¢ representacao desse mesmo enceguecimento do artista. Quando Sao Paulo recebe o
castigo de Deus e perde sua visao, ele pode-se enxergar a si mesmo, € entdo conhecer aquele
quem ele ¢; o autorretrato ¢ a expressao artistica, visual, desse conhecimento, mas se trata de
um simulacro, uma representacao que ¢ marcada pela ruina, tendo assim uma separagao da obra
para com o artista.

Derrida, ao tratar da cegueira como condi¢do para o desenho, traz a ideia de que a
cegueira ¢ condicao de tudo o mais que podemos fazer em nossa vida. A cegueira, que permite
que vejamos com a luz interior, permite que conhegamos melhor as coisas para além de seus
fendmenos, que conhegamos e corrijamos os defeitos mais profundos de nossa alma, que nos
arrependamos dos nossos erros. Sao Paulo pode conhecer mais, conhecer aquilo que ¢
escondido pelos fendmenos e que permite que os fendomenos existam, tal como o trago que
confere e delimita a forma, e que ¢ escondida quando se pintam as cores. O enceguecimento ¢é
a condicdo para ver, ver mais do que ¢ apresentado pelos olhos e pela luz natural.

O olho que chora expressa verdadeiramente aquilo que o homem ¢, que, com suas
lagrimas, fazem um discurso, performa e coloca em forma aquilo que existe no interior. Derrida
identifica as lagrimas como a esséncia dos olhos, sendo a esséncia do proprio homem, algo que
pertence somente a ele, ndo sendo compartilhado com os outros animais; as lagrimas expressam
0 seu interior, seus sentimentos, suas ideias, aquilo que estava aprisionado no interior. O chorar

¢ dar a ver aquilo que nao € visivel.

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



[4°Y4

Mulher chorando, Pablo Picasso
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Escrevendo do avesso: entre Clarice Lispector e Jacques Derrida

Quesia Oliveira Olanda*%

Para Rafael Haddock-Lobo

Resumo

Pretendo neste ensaio trabalhar com a desconstruc¢ao da ideia de livro a partir de Clarice Lispector e
Jacques Derrida. A principal obra clariceana que vou utilizar como aporte tedrico é Agua Viva (1973),
que anteriormente teve como titulo Objeto Gritante (1971) e Um mondlogo com a vida, tendo em vista
a pluralidade da obra, seu estilo antiliterario e toda sua fragmentagdo. Ja em Derrida quero mencionar
os textos Circonfissdo e Otobiografias — escritos em que o género autobiografico ¢ tratado por um outro
viés. Além disso, tentarei compreender a célebre frase do filésofo argelino presente em sua
Gramatologia, que diz que “o fim do livro € o comego da escritura”, atrelando a ideia de “antilivro”
desenvolvida por Lispector. Existe, portanto, em ambos os autores uma certa desobediéncia de género,
bem como estilos de escrita costurados do avesso, como se estivessem tecendo um livro-montagem,
caminhando na contramé@o das narrativas corriqueiras. Ademais, busco com este texto escrever do avesso
com Clarice e Derrida, na tentativa de propor uma experimentacdo da escrita e uma reflexdo sobre o
proprio ato de escrever.

Palavras-chave: Escrita; avesso; antiliterario; livro.

Abstract

In this essay, I intend to deconstruct the idea of a book based on Clarice Lispector and Jacques Derrida.
The main work by Clarice that I will use as a theoretical framework is Agua Viva (1973), which was
previously titled Objeto Gritante (1971) and Um mondlogo com a vida, given the plurality of the work,
its anti-literary style and all its fragmentation. In Derrida, I would like to mention the texts Circonfissdo
and Otobiografias — writings in which the autobiographical genre is treated from another perspective.
In addition, I will try to understand the famous phrase by the Algerian philosopher present in his
Gramatologia, which says that “the end of a book is the beginning of writing”, linking it to the idea of
“anti-book” developed by Lispector. Therefore, there is a certain disobedience of genre in both authors,
as well as writing styles sewn inside out, as if they were weaving a montage book, going against the
grain of everyday narratives. Furthermore, with this text I seek to write backwards with Clarice and
Derrida, in an attempt to propose an experimentation with writing and a reflection on the act of writing
itself.

Keywords: Writing; reverse; anti-literary; book.

Notas preliminares

Eu falarei da escrita feminina: do que ela falara. E preciso que a mulher se escreva:
que a mulher escreva sobre a mulher, e que faga as mulheres virem a escrita, da qual
elas foram afastadas tdo violentamente quanto o foram de seus corpos; pelas mesmas
razdes, pela mesma lei, com o mesmo objetivo mortal. E preciso que a mulher se
coloque no texto — como no mundo, ¢ na historia —, por seu proprio movimento.
Heélene Cixous, O riso da medusa

164 Doutoranda em Filosofia (PPGF/UFRI), bolsista CAPES. Autora de colcha de retalhos ou quase-poesias (Ases
da Literatura, 2023).
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Eu poderia comegar este ensaio de diferentes formas'®®. Mas, “como comegar pelo
inicio, se as coisas acontecem antes de acontecer?” (LISPECTOR, 1998, p. 11). Confesso que
sempre tive dificuldades com comegos, pois minha escrita parecia ndo se encaixar nos moldes
“académicos” e “filosoficos” — de onde venho, nasci e estou. Porém, “é necessario comecar de
algum lugar, mas ndo existe um comego absolutamente justificado” (DERRIDA, 1996, p. 19).
Felizmente encontrei com meu orientador Rafael Haddock-Lobo na encruzilhada desta vida.
Sempre falo que Rafael abriu caminhos para mim. Nosso encontro se deu em um momento de
dois lutos: a perda de um amigo querido e quando as portas da filosofia pareciam ter sido
fechadas para mim. Rafael, para além de abri-las, trouxe pessoas queridas e autores que
auxiliaram na minha jornada literaria-filos6fica, como é o caso de Jacques Derrida. E
interessante que Derrida ndo comegou exatamente do comego — se considerarmos 0s comegos
classicos —, tecendo um projeto a margem da filosofia tradicional, comegando pelo signo, pelo
secundario, pelo desvio (DERRIDA, 1996, p 20).

Estranhamente sempre adiei a escrita — embora, parafraseando Clarice, escrever seja a
coisa que mais desejo no mundo, mesmo mais que amor. E por isso que decidi comegar com
essa epigrafe de Helene Cixous. Escolhi essa epigrafe também porque ela resume e esboca o
que tenho escutado ao longo desta jornada filosofica-literaria que estd nascendo: uma espécie
de convocacdo a escrita, sobretudo, uma convocacdo a experimentagdo de outros estilos de
escrita — muito influenciada por Rafael Haddock-Lobo, Nietzsche e Derrida —, que nao se limita
as letras. Uma jornada que, sim, estd nascendo, € processual, e estd como Nietzsche, tornando-
se o que se €. Talvez seja por isso que, ressoando Lispector, entro lentamente na escrita, pois o
ato de escrever “¢ um mundo emaranhado de cipds, silabas, madressilvas, cores e palavras —
limiar da entrada de ancestral caverna que € o utero do mundo e dele vou nascer” (LISPECTOR,
2019, p. 31).

Confesso que gosto muito de epigrafes, ¢ como se para além de abrir um texto, a epigrafe
também respeitasse todos e todas que vieram antes. Sempre lembro das palavras da poeta e
professora Danielle Magalhdes que, ao ecoar as palavras da poeta argentina Tamara
Kamenszain disse que “o comego da nossa escrita pode estar na outra” (MAGALHAES, 2024,
p. 20). A epigrafe, portanto, € uma outra maneira de comegar, ¢ um “comegar-com”, ¢ uma

escrita que se faz com muitas maos e convoca outras vozes. Um gesto também derridiano, pois

165 Iniciei a introdugdo da minha dissertagdio (2023) defendida no PPGFIL-UERJ de forma semelhante, bem como
um ensaio (2024) publicado recentemente pela Revista Dobra. Nao posso deixar de recordar o comentario de
Danielle Magalhdes na banca de qualificagdo (07/07/2023) sobre esse tipo de comego que, segundo a poeta, ecoa
Derrida, Roland Barthes e Paloma Vidal. Achei chique e bonito, ¢ me fez aos poucos compreender (ou quase)
minhas dificuldades em dar o passo inicial na escrita.
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a epigrafe segue a ética da hospitalidade e da heranca tecida pelo filésofo franco-magrebino.
Comecar com essas notas preliminares, portanto, ¢ uma tentativa de experimentar o que
pretendo desenvolver neste ensaio, isto ¢, fragmentos de uma escrita do avesso e a

desconstru¢do da ideia de livro a partir de Clarice Lispector e Jacques Derrida.

Fragmentos de Agua Viva: um manuscrito do avesso

Nio pretendo aqui fazer uma apresentagio ou uma analise interpretativa de Agua Viva.
O que pretendo fazer neste momento se aproxima mais de um pdthos — nos termos nietzschianos
—, de um desejo de capturar o espirito da obra, embora seu carater fugidio o fagca sempre escapar.

Desde a sua obra inaugural, Perto do coragdo selvagem, Clarice desafiou os ditames
gramaticais ¢ os moldes literarios de seu tempo, obedecendo o que ela chamava de sua
respiragdo. Lispector nunca se enquadrou, concebendo a todo momento a linguagem como
experimentacao, atravessada pela polifonia e pluralidade. Todas essas caracteristicas esbogam
uma escrita do avesso, ou seja, uma escrita que caminha na contramdo das narrativas
corriqueiras, e esse gesto reverbera em Agua Viva (1973) — obra que passou por algumas
mudangas até ter sua primeira publicacdo e que, segundo Teresa Montero, “trouxe mudancas
no campo literario” (MONTERO, 2019, p. 182). Mas ¢ importante dizer que até chegar a esse
titulo, inicialmente foi nomeada como Atrds do Pensamento: Mondlogo com a Vida (1971) e,
ainda, Objeto Gritante (1971).

Recentemente tive a alegria de acessar os arquivos de Clarice na Casa Rui Barbosa com
minha amiga, filosofa e interlocutora Pamela Costa; foi uma experiéncia marcante e salutar para
as minhas pesquisas. Nessa busca, encontrei anotacdes da autora que diziam como gostaria que
Agua Viva fosse lida que, inclusive, consta também na capa da edigdo especial publicada pela
Rocco, lemos: “Comece a ler pelas paginas soltas e emende a leitura na pagina”. Essa anotacao
¢ muito interessante, pois é justamente esse o movimento do texto, tecido em fragmentos. E
também o modo de Clarice de tecer. Esse gesto reverbera em uma carta direcionada a sua amiga
e bidgrafa Olga Borelli em 29 de setembro de 1975, na qual Lispector reconhece sua escrita
como “uma lucidez nebulosa”. E por isso que ela diz comecar cada escrito “como se fosse pelo
meio”, e prossegue expressando seu estilo: “Deus me livre comegar a escrever um livro da
primeira linha. Eu vou juntando as notas. E depois vejo que uma tem conexdo com as outras
[...]” (LISPECTOR, 2020, p. 780).

Podemos ler na paginas iniciais de Agua Viva palavras que parecem esbogar o espirito

de todo texto: “A harmonia secreta da desarmonia: quero ndo o que estd feito, mas o que
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tortuosamente ainda se faz. Minhas desequilibradas palavras sdo o luxo do meu siléncio.
Escrevo por acrobaticas e aéreas piruetas (LISPECTOR, 2019, p. 30)”. H4 uma certa
instabilidade, ndo ha seguranca no texto. Escrever como quem faz piruetas ¢ lidar com as
incertezas e com o nao-controle. E uma escrita que se langa e como o Deus de Nietzsche, sabe
dancar. Uma escrita entregue ao risco, ao desvio, e em meio a multiplicidade de retalhos
encontra alinhamento, ou nos termos de Clarice, uma harmonia. Uma escrita que mergulha,
como Lorelei, nas profundezas dos mares do ndo-entender e encontra neles uma aprendizagem.

Um ponto relevante a ser tocado € o projeto ou para ser mais clariceana, o ndo-projeto
que Clarice desejou tecer em sua Agua Viva: um escrito que se aproxima mais de um antilivro.
Encontrei o termo no primeiro manuscrito (Objeto Gritante), na mesma visita a Rui Barbosa,
um trago importante que constitui a obra: seu teor antiliterario. Lispector elabora numa espécie
de cartdo de apresentacdo do texto algumas observagdes rabiscadas com X com sua
inconfundivel caligrafia, ela escreve: “Se vocé considerar isto aqui mais do que carta, fique
ciente de que se trata de um antilivro”. Ela faz uma outra anotacao no canto da pagina e enfatiza:
“Este ¢ um antilivro”. Ana Claudia Abrantes (2019) recorda ainda um fragmento em que
Lispector assume que “este ¢ um livro de quem nao pode ser” (ABRANTES, 2019, p. 171).
“Um livro de quem ndo pode ser” parece ecoar uma escrita a margem, imperceptivel, que marca
a obra clariceana, como a personagem nordestina Macabéa de A Hora da Estrela, uma quase-
mulher, que ndo se enquadrava no estatuto do ser, mas que Clarice deu voz.

A construgio de Agua Viva se d4 como uma “festa de palavras”, para falar nos termos
clariceanos. Um manuscrito em que as palavras bailam e transitam, no qual Clarice “se refez e
deu o seu voo de dguia” (MONTERO, 2019, p. 192). Uma obra de carater hibrido, ndo segue a
linha dos enredos convencionais, como vimos. Ndo € necessariamente um romance, carta,
diario, poesia, didrio, ensaio filoso6fico, mas perpassa todos esses géneros. Nao existe
linearidade nem um tema central. O texto, salienta Sonia Roncador no ensaio Clarice Lispector
esconde um objeto gritante: notas sobre um projeto abandonado, ¢ considerado “o resultado de
uma série de operagdes de montagem de fragmentos”. O trecho permaneceu quando a obra se
tornou Agua Viva, mas Clarice trocou “livro” por diferentes géneros, tais como cronicas
jornalisticas, textos literarios publicados anteriormente, fragmentos inéditos, cujas diferencas
Clarice ndo parece expressar interesse em homogeneizar. Lispector parece seguir a linha da
montagem desenvolvida por Walter Benjamin, costurando seu texto a partir de fragmentos e
citagdes, sem se prender a uma forma ou tema definido, combinando diversos trechos até a
formacdo do texto, esbogando uma espécie de “livro-colagem”, assim como o0 mosaico

benjaminiano. Embora na reedi¢do de Objeto Gritante, quando se tornou Agua Viva, esse estilo
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“antiliterario” e desregrado tenha sido reduzido, ndo se pode negar a liberdade que permeia a
obra.

Clarice comenta sobre o teor antiliterario da obra e sua “descompostura” numa
entrevista intitulada “Clarice Lispector esconde um objeto gritante”, publicada em 05 de marco
de 1972 no Correio da Manha, expressando ainda a forma como imagina que sua obra sera
recebida. Lispector diz que Agua Viva sera muito criticada, pois “néio é conto, nem romance,
nem biografia, nem tampouco livro de viagens... Sabe, Objeto Gritante ¢ uma pessoa falando o
tempo todo (Lispector, s. p.). Com base nesse comentario e nessa associagao feita pela autora,
atrelando Objeto Gritante ou Agua Viva a uma espécie de conversa informal, Lispector enfatiza
justamente a falta de unidade esbog¢ada no manuscrito. E, por ter um teor informal, o livro se
afasta das convengdes de géneros narrativos, como citei acima. Clarice coloca em xeque toda
essa instituicdo chamada literatura — para falar nos termos derridianos — violando determinados

protocolos, sem se importar em confrontar o decoro literario.

Jacques Derrida: um filésofo-escritor do avesso

Completada a tarefa — ainda que breve — de ouvir as partituras de Agua Viva, quero neste
momento ouvir fragmentos de Derrida, filosofo-escritor da desconstrugdo. Mas antes gostaria
de mencionar que, como vimos, Agua Viva nos levar a repensar a ideia de livro, seu formato e
constituicdo, podendo dialogar, de certa forma, com o primeiro capitulo da Gramatologia, no
qual o filésofo franco-magrebino reflete sobre “o fim do livro e comego da escritura”
(DERRIDA, 1973, p. 8), apontando para seu quase-conceito de escritura que, por assim dizer,
assume um carater disseminado, cuja caracteristica se d4 em ndo se conter nas meras paginas
de um livro. Dirce Solis tece um importante comentario sobre isso, ao afirmar que “a escritura
aparece como o sentido de qualquer escrita e desse modo ela ¢ documental” (SOLIS, 2017, p.
15), sendo considerada “ndo s6 a escrita alfabética, mas todas as formas possiveis de escrita
(qualquer inscri¢do, desenho, ideograma, hierdglifo, alfabeto etc.)” (SOLIS, 2017, p. 15). O fim
do livro, portanto, ¢ uma abertura.

O gesto da escrita, portanto, ndo se expressa apenas em palavras. E possivel trabalhar
com imagens, pinturas e colagens. E isso se atrela, de certa forma, com a obra clariceana, pois
a autora tinha um desejo de realizar uma escrita que ndo necessariamente fizesse uso de
palavras, utilizando outros elementos na sua construcio. E neste momento que a pintura entra
em cena, como a pintora de Agua Viva. E importante ressaltar que nos anos de 1975 e 1976,

Lispector se dedicou a pintura, sem nenhuma pretensdo de se tornar profissional na area, sem
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nunca ter exposto seus quadros. Pode-se notar em algumas de suas telas o tratamento gestual,
bem com o colorido intenso, o apego a matéria, a liberdade e a recusa de contornos definidos,
gestos que se expressam também no seu modo de tecer. Sobre isso, Carlos Mendes de Sousa
(2013) salienta que em toda a obra literaria, como nas suas pinturas, a busca primeira de Clarice
¢ 0 encontro com a matéria.

Retomando as consideragdes sobre Jacques Derrida, um outro escrito em que este autor
faz uma espécie de experimentacao da escrita e que se aproxima da ideia de um antilivro de
Lispector ¢ Mal de Arquivo: Uma Impressao Freudiana (1995), pois nele o pensador argelino
escreve de outras maneiras, distante dos padrdes de escrita literarios-filosoficos de sua época,
tecendo trés tipos de introdugdes até chegar no texto propriamente. H4 uma disjun¢ao do
proprio tempo na obra, uma desarticulacio dos moldes em que um livro € concebido,
semelhante ao tempo fora dos eixos ou 0 “out of joint” de Hamlet evocado pelo fildésofo argelino
em Espectros de Marx (1994). Além disso, vemos esse gesto em Otobiografias e Circonfissdo,
sobretudo, por Derrida desconstruir as nogdes de escrita autobiografica.

Rafael Haddock-Lobo reconhece o teor autobiografico de Derrida em sua
impressionante Circonfissdo e tece um comentario sobre os tracos imidos intrinsecos a obra
derridiana, tracos esses que perpassam e até ultrapassam diversos géneros, sobretudo, a partir
do estilo assumido pelo filosofo franco-magrebino que se mantém nos limites, ou seja

nem logico nem metaforico, nem linear nem aforistico, nem neutro nem
autobiografico: e, por isso, completamente metaforico, aforistico e autobiografico,

pois estes textos “nem/nem” seguem a linha de sua vida: nem francés nem argelino,
nem desconhecido nem famoso etc. (HADDOCK-LOBO, 2011, p. 195).

No que concerne a ideia geral de Circonfissdo, ¢ um texto que teve por objetivo
“sistematizar” o pensamento de Jacques Derrida, no sentido de tornd-lo acessivel a qualquer
usuario. Geoffrey Bennington, entdo, nomeou esse gesto como “Derridabase”, realizando um
contrato, que podemos ler na nota inicial, de fazer com que Derrida apos fazer a leitura do texto
escrevesse justamente do avesso aquilo que foi proposto, contrariando a ideia do projeto do
livro, a fim de fugir da sistematizagao desse projeto.

Assim, Derrida decidiu escrever no proprio texto, mas em formato de notas de rodapé,
por meio de perifrases. O resultado deste contrato textual entre esses autores foi uma tessitura
multifacetada, complexa e avessa. O fildsofo argelino se desloca, escreve sua autobiografia nas
entrelinhas, no desvio. H4 uma desconstrucao do género autobiografico, como em outras obras

derridianas: expressao daquilo que “hoje ndo se chama estritamente literatura nem filosofia”,
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mais proximo de um “desejo autobiografico” e de uma “confissdo”, como em Agostinho,
Nietzsche e Gide.

Esse gesto ecoa em Orobiografias, os ensinamentos de Nietzsche e a politica do nome
proprio, conferéncia proferida por Derrida na Universidade de Virginia em 1976 e em 1979 na
Universidade de Montreal, sendo este um dos textos em que o fantasma nietzschiano aparece.
Derrida iniciou a conferéncia quebrando promessas, dizendo que nao iria falar sobre a tematica
que havia sido proposta a ele por Roger Shattuck, reconhecendo a impossibilidade de seguir
proferindo o tema em questdo e expde um pouco sobre justamente o que ndo pretende dizer,
enfatizando que todo o discurso serd uma tentativa — mais uma caracteristica de sua filosofia.
O autor de Otobiografias parece nao querer chegar ao ponto e isso ¢ um recurso instigante,
elaborado também em outros textos derridianos — o que o aproxima de Lispector.

Com as Otobiografias, Derrida traz a nogdo de uma escritura que ndo se deixa fechar
em um género — uma escritura que ndo se limita a simples conferéncia da vida daquele que
escreve, sendo uma espécie de escuta da vida. Esse gesto faz parte do projeto derridiano de
“timpanizar a filosofia”, ou seja, alterar seus eixos. E como se no lugar de se prender ao modo
tradicional e limitado de se fazer autobiografia, fazer uma mistura, trazendo para o jogo diversos
elementos, sejam eles ficcionais, biograficos, dentre outros. O ouvido aqui ¢ de extrema
importancia, € por isso que o pensador argelino pede aos ouvintes que desloquem um pouco o
seu sentido e o escutem com outros ouvidos o que pretende fazer, isto ¢, uma “demonstragao
autobiografica prazerosa, como se ele quisesse que o publico “aprendesse esse prazer”

(DERRIDA, 2021, p. 24).

Notas finais

Busquei ao longo deste ensaio apresentar fragmentos da desconstrucdo da ideia de livro
em Clarice e Derrida. Escritores que tecem literalmente como um bordado, com diferentes
linhas e de forma fragmentada, esbo¢ando o avesso do que se entende como um livro. Vimos
que escrever do avesso ¢ perder de fato o medo da assimetria, “depois da desordem da
inspiracao” (LISPECTOR, 2019, p. 79). Desordem essa que expressa um modo de vida, alguém
que, nas palavras da romancista, s6 trabalha com achados e perdidos. Escrever do avesso ¢ nao
ter um enredo propriamente. E ser aos poucos, “inopinadamente fragmentaria”. E lancar-se,
sem temer o fracasso. E ainda ndo se prender a um género literario, é ser plural. E ainda, seguir

os rastros clariceanos ao afirmar em Agua Viva sua falta de interesse em se apegar a um género.

n. 30 (2024): revista ensaios filosoficos
ISSN 2177-4994



09¢

E, assim como mencionei minhas dificuldades em comecar, reconheco a im-
possibilidade de concluir um texto. Sempre recordo de Uma Aprendizagem ou o Livro dos
Prazeres, justamente por expressar o desinteresse de Clarice em finalizar, deixando, assim, as
janelas da reflexdo abertas para que as palavras possam al¢ar voo e em liberdade criarem seus

finais.
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