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A ANTIMETAFISICA DE VOLTAIRE
UM ALENTO DE MODERNIDADE CRITICA
PARA AS IDENTIDADES CONTEMPORANEAS

Alexcander Martins Vianna'

RESUMO. A partir do texto de Voltaire “O Filésofo Ignorante”, pretendo
demonstrar a for¢a que ainda persiste na heranca do pensamento iluminista para
o exercicio de critica cultural contra todas as formas neoconservadoras de
comportamento, muitas das quais marcadamente ancorados na retérica do
relativismo cultural.
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THE ANTI-METAPHYSIS OF VOLTAIRE
A BREATH OF CRITIC MODERNITY
TO THE CONTEMPORARY IDENTITIES

ABSTRACT. Through Voltaire’s Work “The Ignorant Philosopher” I intend to
show a new possibility of critical use to cultural criticism of Enlightment, and so
I hope to prove Its force as a thought-tool against all sort of neoconservantist
behaviors, most of them usually influenced by the cultural relativist rhetoric.
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Em meados do século XVIII, uma das principais referéncias do
Iluminismo francés, Voltaire (1694-1778), desenvolveu um tratado de
ironia filoséfica chamado “O Filésofo Ignorante”. A primeira vista, o
titulo parece paradoxal: Como é que na era do Iluminismo o philosophe
poderia ser ignorante? Na verdade, o titulo ndo ¢ uma ofensa, mas um
convite para uma forma de procedimento em relagio a busca de
conhecimento no homem e sobre as coisas existentes no mundo. Este
convite era um passaporte para a liberdade de consciéncia e autonomia
critica do homem. Para alcancar tal autonomia, o homem deveria ser
ignorante... Mas ignorante em relagio a quér
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Todo o percurso do texto é uma grande ironia aos filésofos
metafisicos, que se preocupavam com especulacdes sobre as causas
primeiras das coisas. Voltaire ironiza tal pretensdo da busca das origens,
pois, além de serem wecessariamente inacessiveis a mente humana, nao
teriam nenhum efeito pratico para suas coisas cotidianas, quase sempre
resolvidas pelo repertério de habitos e costumes. Niao se trata,
logicamente, de um libelo contra o progresso do conhecimento ou da
instrucdo, mas de uma tentativa de usar o bom senso para delimitar
claramente uma esfera para o conhecimento sobre a qual efetivamente o
homem poderia ter dominio e desenvolver. Nesse sentido, Voltaire esta
inserido no processo de secularizagio do conhecimento e da busca
iluminista do progresso cientifico. Por isso, de forma ir6nica, Voltaire faz
um convite para que o homem desenvolva um saber pratico, aplicavel a
vida. E fazer isso era também ratificar a submissio do Homem ao seu
Criador, era diferenciar a esfera daquilo que o homem poderia
fazer/pensar (impetfeito, incompleto e limitado no tempo e no espaco)
daquilo que fazia parte da esfera do divino (perfeicao e completude).

Segundo Voltaire, a busca do conhecimento sobre o mundo
extenso ¢ ir dos efeitos as causas, mas sem a pretensio de se colocar “de
um unico lance a testa da origem das coisas”, como pretendera Descartes
(1596-1650), pois a criacdo e as defini¢des a respeito da divindade sio
objeto da fé e ndo da filosofia. Para o homem haverd sempre algo por
descobrir, uma qualidade por desvelar que desafia seus sistemas
explicativos. Nesse sentido, entre uma causa primeira para as coisas € a
experiéncia que temos delas havera sempre um abismo do que nio se
pode saber, de “ignorincia”. Eis o infinito da matéria em relagido a
capacidade do homem de conhecé-la. As davidas ou “ignorancias” em
Voltaire resvalam para concepcdes de tolerdncia, engajamento e
universalismo que relativizam qualquer forma de autoridade (religiosa,
cultural ou politica): se a minha mente ndo pode alcang¢ar tudo que tem a
ver com as causas primeiras, o que daria validade para este ou aquele
sistema de pensamento que tenta estabelecer-se de uma vez por todas “a
testa da origem das coisas” e, em nome disso, persegue ou mata
portadores de outras idéias sobre o assuntor

A partir desta consideracdo, o texto de Voltaire revela uma outra
dimensdo, que se mantém até a ultima pagina: uma moral iluminista. A
sua filosofia do conhecimento e da verdade é contra todo método de
autoridade, pois acredita que, dada a incompletude humana, nio ha uma
instancia definitiva de verdade a conter o exercicio da razio individual e
do debate critico entre individuos. Nesse sentido, todos devem estar
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livres de qualquer constrangimento de dogma ou autoridade, pois as
verdades se sucedem no tempo, sem plano previamente definido. Dai,
como conseqléncia légica, deve-se superar o império tradicional do
respeito cego ao passado, aos preconceitos e aos instintos, pois todo
conhecimento, em relacdo a capacidade humana de entendimento, sera
sempre relativo no tempo. Isto é exatamente oposto a forma de
entendimento de cardter metafisico, pois neste a razdo humana pode
almejar dois tipos de transcendéncia: um passado definitivo, como ponto
inicial causal a partir do qual sé ha certeza e pleno preenchimento do
vazio das origens; um ponto final (futuro utépico ou apocaliptico) para o
processo de conhecimento e para o agir humano, eximindo-o da
ansiedade da eterna busca, da aposta e da incerteza em relacdo as escolhas
de planos de futuro.

Com o ideal filos6fico de ignordncia em relacdo a metaffsica,
Voltaire consegue expressar a chave sempre aberta do conhecimento do
contexto da modernidade, demonstrando uma reflexividade criativa para
o progresso do saber. Ao livrar sua mente de qualquer pretensio
metafisica, Voltaire imagina um filésofo inserido numa perpétua
transcendéncia circunscrita ao que é cabivel ao humano. E somente em
relacio ao homem que faz sentido falar em progresso do conhecimento.
Portanto, a incerteza ndo gera nele ceticismo, desengajamento ou
imobilismo, porque desde o inicio o seu filésofo esta livre do modo
metaffsico de pensar, ndo se sente traido ou desencantado em relacdo a
qualquer paradigma que venha a perder validade, posto que simplesmente
niao opera com o desejo de completude filoséfica ou existencial — ndo
cabe a ele tal atributo, posto que isso é da ordem do divino. Ao homem
cabe sempre pensar e agir, porque, diferentemente do “Artesio do
Universo”, nido pode ser ao mesmo tempo “pensamento e matéria”.
Assim, Voltaire pode celebrar o progresso do saber humano sem desejar
a “morte de Deus™:

Nunca misturemos as Sagradas Escrituras com nossas disputas
filosoficas; sdo coisas muito heterogéneas e sem nenhuma relacio.
Trata-se, aqui, de examinar apenas o que podemos saber por noés
mesmos — e isto se reduz a bem pouca coisa. F preciso ter
renunciado ao senso comum para nio convir que tudo o que
sabemos sobre o mundo depende da experiéncia(...). Como s6
podemos ter nog¢bes gragas as expetriéncias, é-nos totalmente
impossivel saber o que ¢é a matéria. Tocamos, vemos as
propriedades dessa substincia, mas a propria palavra ‘substancia’
(‘aquilo que esta sob’) adverte-nos que esse ‘sob’ permanecera
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sempre desconhecido para nés: qualquer coisa que descubramos de
suas aparéncias deixard sempre esse ‘sob’ por descobrir(...). [Além
disso, deve-se considerar que|] uma matéria bruta nido pode enviar
pensamentos a minha cabega; meus pensamentos nio vém de mim,
pois acontecem a despeito de mim mesmo — e freqientemente
fogem sem minha intervencdo... Recaio na ignorancia — apanagio da
natureza humana — e adoro Deus, que me faz pensar sem que eu
saiba como penso... Ndo importa que eu nao saiba se meu senhor é
ou ndo extenso, desde que eu ndo faga coisa alguma contra a
consciéncia que me deu. De todos os sistemas que os homens
inventaram sobre a divindade, qual adotarei? Nenhum, sendo o de
adora-la... (VOLTAIRE, 1973: 315-316)

Trata-se, pois, de uma idéia de progresso indissociavel da nog¢io
de incompletude, o que é muito diferente daquela que nos séculos XIX e
XX foi apresentada como “Ultima instancia” civilizadora ou como “arma
contra a barbarie”. Ora, quando a nocio de progresso humano ¢ alienada
de sua consciéncia da incompletude e entendida — metafisicamente —
como ultima instincia de “bem” ou “belo”, a riqueza cultural da critica
iluminista desaparece. Como parte da condi¢io humana, a incompletude
cultural pressupGe igualmente o especifico e o universal, o histérico e o
estrutural, cuja interacido dialética livra-nos de uma nociao de mundo
meta-estavel. Tais convergéncias fazem com que a espécie humana possa
reconhecer-se em multiplas realidades, perceber constantes de pensar e
agir calcadas nas mesmas necessidades vitais, cujas demandas sio
respondidas por formas varidveis no tempo e no espacgo.

Nesse sentido, o autoconhecimento da espécie humana terad
sempre esta ambigiidade: compreender a especificidade, enquanto sua
apreensdo depende das condi¢cSes minimas (estruturais) que tornam
possivel o entendimento reciproco. Trata-se de um exercicio intelectual
que nio ¢ simples, pois é sempre mais sedutor e cémodo operar o
pensamento metafisicamente, uma vez que reduz a ansiedade da escolha e
evita o exercicio de questionamento permanente dos paradigmas
estabelecidos. Ora, como o homem n2o pode ser Deus, ndo tem sentido
abandonar o desejo de ser instruido, ou mesmo pretender estabelecer um
limite para a sua curiosidade a respeito de tudo que pode conhecer
através da experiéncia. Portanto, o fildsofo ignorante de Voltaire serve-nos
como um alerta contra governos e insulacdes identitirias que quiseram
trazer para a esfera do humano os atributos de perfeicio ou de “dltima
instancia paradigmatica” pertencente ao “divino”.

Tanto a expansio da ciéncia e da tecnologia em diferentes partes
do mundo quanto as reagdes a um Estado que encarnaria a dimensdo
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violenta de sua aplicacdo tornam-se igualmente perigosas para o
progresso existencial e para a liberdade humana, quando adquirem uma
roupagem metaffsica. Isso significa dar as decisbes — sempre
contraditorias em seus efeitos — a aparéncia de uma “revelacdo” livre de
todas as ambigiiidades que poderiam gerar culpa, preocupagdes e
angustias. No entanto, como a propria licdo do Fausto de Goethe nos
demonstra, as acdes extremamente criativas que tenham a ver com a
sobrevivéncia humana devem ser conduzidas sem qualquer obliteracio
para os sentimentos de culpa e preocupacio, pois sdo justamente estes
sentimentos que levariam os individuos a manter a consciéncia atenta em
relagio aos limites e efeitos potenciais de um paradigma e, assim,
evitariam um fechamento definitivo do mundo e¢ do “eu num mundo”.
Nesse sentido, a modernidade deve ser redescoberta como um desafio
inconcluso, como uma consciéncia operativa de que “tudo que é sélido se
desmancha no ar”, como uma aposta de que o humano nio deve viver
em fungio de um ideal de progresso (heteronomia), mas sim o
progresso deve existir em fun¢do da necessidade humana
(autonomia)(BERMAN, 2000: 84).

A caminhada antimetafisica voltairiana lembra-nos que, para o
homem, nio ha estrada para “fora da histéria”, a menos que morra. Mas a
morte ¢é incerta. Voltaire nio tem nenhuma certeza de como ela é, pois
nio acredita em nenhum sistema explicativo que os povos em diferentes
lugares inventaram para preencher este limite de seus pensamentos. A sua
unica certeza ¢ que, com a morte, 0 homem experimenta o seu unico
limite ponderavel, aquele a partir do qual deixa de ter sentido falar em
progresso, pois quem estd morto nio tem mais nada a acrescentar a vida.
Entao, por que nio apostar na vida sem idéias preconcebidas?...

Vejo que hoje, neste século que ¢ aurora da razdo, ainda
renascem algumas cabegas da hidra do fanatismo. Parece que
seu veneno ¢ menos mortifero e que suas goelas sio menos
devoradoras...Mas o monstro subsiste e todo aquele que buscar
a verdade arriscar-se-a de ser perseguido. Deve-se permanecer
ocioso nas trevas?..No que me tange, acredito que a verdade
nao deve mais esconder-se diante dos monstros e que nio
devemos abster-nos do alimento com medo de sermos
envenenados. (VOLTAIRE, 1973: 334-335)

Todavia, durante os dois séculos seguintes, a modernidade foi

unidimensionalizada em varios de seus efeitos praticos dentro e fora dos
paises centrais, empobrecendo o seu carater critico auto-reflexivo em

Dialogos, DHI/UEM, v. 8, n. 1, p. 131-147, 2004



136 Vianna

fungio de uma percepgdo metafisica de progresso. Preenchida com
diversas “instancias de eternidade e completude”, a nocdo de progresso
foi convenientemente amalgamada com nog¢des de “raga”, “civilizagdo”
ou “Nac¢ao”. Tais foram algumas das “hidras” brotadas da prépria
modernidade. No entanto, a sua riqueza filoséfica e existencial é muito
maior do que as varias “hidras” que quiseram, sozinhas, conter seu
significado. Por se acreditar demais no espelho ideolégico dessas
“hidras”, novas rea¢Oes identitirias contra elas surgiram, ironicamente, a
sua imagem e semelhanca nas décadas de 1960 e1970, criando as suas
proprias  “dltimas  instancias de verdade”, porém, numa escala de
fragmento: “género”, “etnia”, “geragdo”, “bairro”, “tradi¢do”. O
fundamental a nido perder de mente é que todas essas manifestacoes
culturais e politicas operaram inescapavelmente a partir de um imaginario
de fronteira que pressupoe os dilemas especificos da modernidade.

A ideologia da fronteira renova-se a cada momento em que uma
dada hierarquizac¢do social é posta em cheque em funcido da viscosidade
numérica da populacio e do alto potencial de mutabilidade espacial-social
causado pela complexificagio da vida econdmica. No Hemisfério
Ocidental, um ponto de inflexdo é o préprio marco da modernidade: a
supera¢ao das estruturas sociais, politicas e juridicas do Antigo Regime
entre finais do século XVIII e primeiro terco do XIX. Nao por acaso, a
medida que se apagaram os enquadramentos politico-juridicos das
instituicbes administrativas do Antigo Regime, novas fronteiras
ideolégicas foram sendo criadas para enquadrar aquilo que se
apresentava, com pleno direito da palavra, como uma sociedade massiva.
Como grande engenheiro social, coube a cada Estado construir uma
“Nacdo”, o que nio foi um processo isento de violéncia em relagdo a
muitas identidades locais. No entanto, mesmo estas nio devem ser vistas
como necessariamente  resistentes ao Estado, pois muitos grupos locais
souberam extrair vantagens dos enquadramentos politico, linglistico e
cultural da administracdo estatal. Cada Estado que surgira no mundo
contemporaneo — desejando que cada localidade interna transcendesse a
si mesma — estabelecera limites para até onde poderia se expandir o senso
de pertencimento de seus cidaddos. A identidade local ou grupal deveria
ser atenuada em func¢do de uma identidade nacional, agora confundida
com as fronteiras politico-administrativas do proprio Estado.

As nocgodes de superioridade de “raga” ou “civilizagdo”, as vezes
confundidas entre si, serviram como armas ideolégicas para dominar
povos de outros continentes no século XIX, sob a justificativa de salva-
los de séculos de barbarie e atraso. Tal seria o “fardo do homem branco”.
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Quando se tornou pesado e pouco lucrativo, tal “fardo” foi abandonado
a prépria sorte, como um “eles” que nio teria nada a ver com “nds”.
Assim, com os processos de descoloniza¢do ocorridos no século XX,
observamos um novo enquadramento economico, cultural e politico em
escala global: recriou-se uma fronteira que, em termos gerais, dividiria os
pafses entre Norte “desenvolvido e civilizado” e Sul “atrasado e
barbaro”;. Junto a este processo, a Europa e os EUA foram palcos de
reivindica¢gbes que pipocaram nas décadas de 1960 e 1970 em torno de
demandas pelos direitos civis de minorias, afirmando-se a necessidade de
que cada Estado deixasse de ser um “monstro insensivel e interventor” e
passasse a ouvir demandas politicas que niao mais se restringissem as
regulacSes em torno do trabalho e sindicatos.

O “paradigma ocidental de civilizagdo” foi questionado em meio
a uma efervescéncia de debates intelectuais que comecaram a fazer a
“critica do Iluminismo” e de “sua nogio de progresso”: dentro e fora das
cadeiras de humanidades, dever-se-ia valorizar um recorte e uma
sensibilidade antropolégicos que respeitassem as especificidade culturais,
relativizando as noc¢des de verdade em funcio das “visGes de mundo” de
cada agrupamento cultural ou étnico espacialmente distribuido. Portanto,
o relativismo cultural — politico e académico — surge como uma reagio a
“heranca do Iluminismo”. No entanto, olhando tal fenémeno com o
enfoque critico desenvolvido aqui, melhor seria dizer que o relativismo
cultural se contrap6s a um determinado conteido — heteronimico e
pseudofaustico — de progresso, alimentando-se infelizmente de seu
proprio veneno metafisico. O seu maior efeito colateral foi a “insulacdo
cultural-espacial” do debate critico, o que gerou uma séria limita¢do para
o livre exercicio da critica: se todas as verdades devem ser respeitadas em
nome da preservacdo das identidades culturais, ndo hd mais sentido em
praticar a critica aos valores, costumes e paradigmas de pensamento e
comportamento de cada grupo. Assim, segundo tal perspectiva, todas as
idéias seriam validas, porque relativas no espago. Como observamos
anteriormente, o potencial critico relativizador da cultura no Iluminismo
inscrevia-se no tempo, ou seja, ndo podia haver duas verdades
simultaneas igualmente validas sobre um ponto, pois toda verdade seria o
resultado do confronto e debate de idéias que gerariam sempre “verdades
médias” sucessivas no tempo.

No final das contas, observamos no relativismo antiiluminista do
ultimo terco do século XX um ponto em comum com a critica
conservadora antiiluminista do dltimo ter¢o do século XIX: a promog¢io
da “esfera da cultura” a um szatus de perfeicdo, completude e mitica
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imponderabilidade como reagdo contra um “Iluminismo” percebido
como uma “ditadura de abstracbes” insensiveis as especificidades
histéricas. Contudo, quando lemos a antimetafisica de Voltaire, podemos
constatar que a epistemologia iluminista justamente pressupoe a histéria
como parametro de compara¢do para o debate critico, pois é a partir do
dialogo com o mundo que se criam e testam os sistemas explicativos
sobre fenOmenos naturais e humanos. Alids, como lembraram
oportunamente Bauman(1998) e Todorov(1999), o relativismo cultural
serviu convenientemente, a partir da década de 1980, para objetivos bem
menos nobres, que desembocaram em dois extremos: vitimagido
irresponsdvel e tolerdncia indiferente. Em termos de debate politico, o
problema mais evidente da vitimagdo é que pode nivelar processos
histéricos dispares e, no final das contas, ratificar processos de
discriminag@o e apatia politica.

Nos EUA, tornou-se recorrente nas décadas de 1980 e 1990 que a
populagdo afro-americana desenvolvesse uma consciéncia de grupo no
sentido de atribuir sua pobreza e alijamento social-espacial no campo e na
cidade aos séculos de escravidio e dominio do homem branco, devendo,
assim, reivindicar e conquistar nichos para si no interior do sistema, seja
em empresas, repartices publicas, universidades, bairros seja em midia.
Além do acirramento de disctimina¢cbes e ressentimentos acumulados
cotidianamente em funcio das “cotas”, a “etnicizacdo” dos problemas
sociais e politicos deixa ilesa de questionamento a propria légica do
sistema econdmico que acirra tais diferencas. Assim, ndo importa que
haja ricos e pobres — ja que a sociedade é feita de “losers” e “winners’—,
desde que as cotas sejam respeitadas. Exemplos jocosamente alarmantes
sdo os seriados de TVs nos EUA que fazem cronicas de costumes em
torno de um nucleo familiar rico, ou de classe média alta, composto por
elenco de homens, mulheres e criangas negras.

Outro efeito potencial da “vitimagdo histérica” é naturalizar
diferencas sociais ou comportamentais como “tipicas”, criando um
quadro habitual de expectativas daquilo que deve ser competéncia e
habilidade “préprias” de cada grupo. Assim, a partir do dispositivo
ideolégico da fronteira social etnicizada — de inegavel potencial
neonazista —, um individuo é diluido num grupo ou, caminho oposto, o
comportamento de um individuo é generalizado para todo o grupo. Um
dos potenciais problemas da diluicio da autonomia do individuo é a
aceitacdo de um ethos grupal (historicamente construido) como algo tdo
natural que n3o pode (ou nido deve) ser superado. Assim, podemos
observar dois extremos que se retroalimentam: “fdria bairrista” contra
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forcas “estranhas”; apatia ou conformismo, dando-se as coisas

historicamente construidas uma dimensdo de “destino” impossivel de ser

alterado pela vontade e, assim, ¢ melhor deixar “que as coisas sigam seu
2»

curso”.

Um exemplo eloqiente de processo de nivelamento das
experiéncias histéricas a partir da “vitima¢do” pdde ser visto durante a
Conferéncia  Mundial contra  Racismo, Discriminaciao  Racial, Xenofobia e
Intoleréncia, ocorrida em setembro de 2001 na Africa do Sul. Observemos
0s seguintes pontos recorrentes no vocabulario politico da conferéncia:
holocausto; acdo do Hstado de Israel contra os palestinos; apoio dos
EUA a ag¢ao do Estado de Israel contra Yasser Arafat; a responsabilidade
dos pafses ricos frente as perdas econémicas e humanas da Africa e Asia.
O processo exterminista assumido pelo Estado nazista e organizado em
escala industrial durante os anos da II Guerra Mundial (1939-1945) fez
uma maioria de vitimas de descendéncia judia na Alemanha. Isso foi um
fendmeno dnico e incomparavel na histéria mundial. A questdo principal
na andlise de tal fené6meno independe da percep¢do do fato de ter havido
como vitimas principais populagdes judias. A luz a ser enfocada estd no
fato de se ter organizado um sistema de escala industrial de negagio
absoluta da alteridade, ratificado ideologicamente pelo discurso
oficial de um Estado — um sistema pseudofaustico que pretendeu
eliminar a culpa e a preocupagio em relagio ao desaparecimento
fisico ou espacial de um agrupamento humano. Os campos na
Alemanha nio pretendiam oficialmente “reeducar”, mas “repatriar” os
“parias absolutos” do Estado, aqueles que seriam “inassimilaveis” pelo
seu projeto estético-politico.

Logo apés a II Guerra Mundial, a criacio do Estado de Israel
(1948) serviu como lar de uma parte dos sobreviventes dos campos de
concentracdo e exterminio da Alemanha. Com a divulgacio mundial das
informag¢des sobre o sistema exterminista alemdo, a experiéncia do
holocausto passou a ser um lugar de memoéria e identidade da populacio
judia em geral. No entanto, um risco sério de banalizacdo do holocausto
ocorreu quando o proprio Estado de Israel passou a assumir o holocausto
como seu lugar de memoria, uma espécie de frauma fundador, confundindo
a cidadania israelense com a realidade mais abrangente que sao os judeus
e, por fim, tratando as “ameacas a seguranca” de Israel como “perigo
nazista”. Como reagdo, outros pafses passaram a trazer para seu
vocabulario politico vitimizante o termo “holocausto” para se referir as
incontaveis violéncias e mortes perpetradas pelos paises da Europa sobre
a Africa, a Asia e a América. E, frente a isso, por que nio se falar em
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“holocausto palestino”? Nesse sentido, o termo foi esvaziado de sua
forca historica de alerta a respeito da construgio de um tipo de sistema —
inserido na modernidade — que nio pode ser banalizado ou adjetivado
por termos como “holocaustos coloniais”, “holocausto dos indios” etc...

No entanto, durante a Conferéncia de Durban, foi negado aos
paises da Africa e da Asia 0 mesmo direito de assentar a sua histéria num
trauma fundador. Afinal, se um frauma fundador justificaria a indenizacio das
vitimas do holocausto na Alemanha, por que os povos que sofreram os
violentos processos de escraviddo, discrimina¢do e colonizagdo ndo
teriam o mesmo direito? Porém, como se poderia definir o campo de
aplicacdo de indenizacdes para os povos que sofreram perdas morais e
materiais com a coloniza¢do e a escravidio? Até que ponto categorias
muito abrangentes como “negro escravizado” ou “povo colonizado” nao
teriam também o perigo de unidimensionalizar o processo histérico de
dominagdo colonial, isentando as elites locais de responsabilidade e
conivéncia? Assim, durante a Conferéncia, a chance de dialogo se perdeu,
porque o ressentimento, a raiva e a indignacdo foram os efetivos
mediadores entre os varios “eus coletivos” e seus “outros adversos”,
ratificando antigas fronteiras com novas marcas. Portanto, o impasse dos
“dialogos” da Conferéncia de Durban chama a nossa atencio para o fato
de que a criagdo de processos identitarios a parttit de trauwmas fundadores
cria novas “desculpas mefisticas” para violéncias e praticas intolerantes?
¢, assim, como bem lembra Todorov (1999: 223-241), as vitimas de
ontem podem se tornar os algozes de amanha.

Por isso, o holocausto nio deve ser reduzido a patriménio
identitario de um grupo. Trata-se de um monumento a ser tomado como
pertencente a toda a humanidade. Enquanto for apropriado como
patrimonio identitario vitimizante de um grupo, ou for adjetivado por
outros, todo o seu potencial de alerta e aprendizado para toda a
humanidade sera desperdicado, a0 mesmo tempo que continuara ferindo
mortalmente a especificidade de outras demandas historicamente justas
que a Conferéncia de Durban nio péde levar a frente: pensar formas de

2 Ironicamente, depois da Conferéncia, os EUA, que a haviam abandonado antes de seu
término, teriam a seu dispor um novo trauma fundador — o 11 de setembro —, que foi
nivelado pela midia norte-americana ao ataque a base aérea de Pearl Harbour em 1942. A
partit daf, um choque de nacionalismo chauvinista foi deliberadamente cultivado para
justificar a retaliagdo armada maci¢a contra o Afeganistdo (outubro/novembro de 2001) e,
em nome da “prevencio de novos ataques terroristas” e da “necessidade de reduzir a
fragilidade da seguranga nos EUA”, justificou-se nova intervencio armada no Iraque
(marco/abril de 2003) e um or¢amento de mais de 400 bilhoes de dolares para gastos com
defesa.
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compensa¢io e protecdo em relacdo a danos decorrentes de racismo e
discriminacdo sofridos por minorias ao longo da histéria recente; perdao
da divida do Terceiro Mundo; investimentos a fundo perdido dos paises
desenvolvidos em suas ex-colonias para compensar contingentes
humanos imensos de mais de um século de perdas culturais e materiais.

Como observamos, um dos efeitos potenciais das clausuras
identitarias contemporaneas é o implicito pessimismo em relagdo a
histéria e a existéncia humana como coisas que podem ser racionalmente
explicadas ou transformadas. Hd um vazio em acreditar e conbecer no
interior do qual cresceu a tendéncia politica neoconservadora na Europa
e nos BUA durante as décadas de 1980 e 1990. Tal vazio foi geralmente
preenchido por escapismos New .Age, novas religiosidades e
comunitarianismos vdlkisch (DAHL, 1999). Os neoconservadores inserem-
se plenamente na critica antiiluminista dos culturalistas, praticando um
“relativismo cultural absolutizante”. Assim, em nome da preservacdo da
fronteira cultural/civilizacional, ou do “way of life”, negligencia-se
qualquer possibilidade de conhecimento e cooperagdo através das
margens de cultura, ou seja, os neoconservadores sdo contrarios as
proprias possibilidades comunicativas para além da communitas. Em sua
versdo radical, os neoconservadores sio antiintelectuais e valotizam o
mito como forma de saber e, contrastando com o velho
conservadorismo, sio indiferentes ao jogo parlamentar liberal ou
simplesmente niao o toleram — tal como os “milicianos” nos EUA. Numa
visdo superficial, os neoconservadores radicais lembram os esquerdismos
politicos das décadas de 1960-1970, pois tém uma retérica antidecadéncia
burguesa, antiglobalizacio, antiliberal e tolerante em relacdo a diversidade
cultural. No entanto, combinam esta retérica — que, com exce¢do do
ultimo ponto, nio abrange os neoconservadores mais acomodados as
praticas e idéias econdmicas neoliberais — com uma postura anti-reflexiva.
Por isso, ndo devemos nos enganar com as aparéncias: a combina¢ao das
nocoes de “acio revoluciondria, instinto, vontade e povo” pressupde uma
concep¢ao antiuniversalista dos direitos e um apagamento da autonomia
do individuo em nome do “lugar grupal” de fala. Nesse sentido, os
neoconservadores radicais podem figurar como uma potencial base
ideolégica para a mobilizacdo politica de marginalizados e grupos médios
lumpenizados das grandes cidades que vivem sob os efeitos do medo ou
da inseguranca em face ao futuro.

Nio obstante, os mitos grupais dos neoconservadores radicais
nio sdo refratirios aos progressos materiais e espirituais que o saber
cientifico possa trazer, pelo contririo, eles os aceitam, enquadrando-os
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em certas exigéncias morais: a dominagdo da politica local sobre a
economia, de forma a conter os “efeitos socialmente e culturalmente
desastrosos do neoliberalismo”. Embora isso demonstre o fosso que
separa os radicais dos nao-radicais entre os neoconservadores, outras
idéias sdo comuns ao seu campo politico e igualmente sedutoras a
primeira vista: como nao consideram possivel o didlogo entre as margens
de cultura, os neoconsetrvadotres defendem a existéncia de civilizacoes
nio misturadas, considerando um “erro histérico” a escravidio, o
imperialismo e o neocolonialismo, pois todo “povo” sé pode pertencer a
si mesmo. Trata-se de um discurso da tolerincia perigosamente anti-
humanista que transforma “povo”, “civilizacdo” ou “macrorregides” em
“destino”, além de ser indiferente a sorte dos demais “povos” do planeta.
De certa forma, a tendéncia neoconservadora criou uma justificativa
ideolégica para concepcbes e praticas geopoliticas baseadas nos
principios de que os problemas sociais e econdémicos dos paises do
Terceiro Mundo sdo de cariter eminentemente cultural, portanto nio sio
da “nossa conta”. Podemos observar a sistematizacdo de tais principios
em ambito geopolitico na obra “Choque de Civilizagdes”, do norte-
americano Samuel P. Huntington (1998).

Segundo o seu modelo geopolitico, no mundo pés-Guerra Fria os
conflitos nio seriam mais “ideolégicos” (capitalismo »s socialismo) ou
econOmicos, mas fundamentalmente culturais. O fim da Guerra Fria e o
relativo declinio do Ocidente teriam permitido a volta ao “padrio normal
de conflitos”, ou seja, o “choque de civiliza¢Ses”, que ocorreriam com
maior intensidade nas “linhas de cisdo entre as civilizagGes”, ou seja, as
areas de contato e disputas territoriais entre elas. Huntington definia
civilizagdo como a extensao maxima da identificacdo de um individuo em
rela¢do a outros e em contraste com os demais setes humanos. Segundo o
seu modelo, seria possivel identificar no pés-Guerra Fria nove das vinte e
uma civilizagoes tipificadas no passado por Arnold Toynbee, a saber: a
Ocidental (Europa Ocidental, EUA, Canad4, Australia e Nova Zelandia);
a Islamica (paises muculmanos do Norte da Africa e da Asia); a Sinica ou
“Confuciana” (China e sudeste Asiatico); a Budista (Mongolia, Nepal,
Tailandia, Camboja, Mianmar, Laos, Malasia e Bangladesh); a Latino-
Americana; a Ortodoxa (Russia, paises balcanicas e eslavos); a Hindu
(India e estados menores); a Africana (paises da Africa central e do sul,
que o autor questiona se seria uma civiliza¢do); e a Niponica (Japao).

Dentro do arranjo de cada civiliza¢do, os Estados seriam centros
de poder que concorreriam por riquezas entre si, mas haveria sempre um
Estado-ndcleo que lideraria seu grupo civilizacional, dando-lhe apoio e
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disciplina, assim como servindo como mediador para conflitos regionais
(intracivilizacionais) e mundiais (intercivilizacionais). No entanto, a
auséncia de um Estado-nicleo nos casos das civiliza¢des africana,
islamica e latino-americana faria com que existissem problemas maiores
para se constituir uma ordem e para se resolver conflitos internos e
externos. Segundo tal modelo, a relagio mais perigosa para o Ocidente
seria com a civilizacdo islamica, ja que as civilizagbes africana e latino-
americana, por serem mais frageis, tenderiam a se colocar como seus
dependentes. Huntington preocupava-se com o declinio do Ocidente —
que considerava gradual e inexoravel — e com o papel dos EUA como seu
Estado-nicleo e, por isso, defendia que houvesse uma unido entre os
EUA e a Europa — e que os EUA nido se envolvessem em conflitos de
outras civilizagbes. Assim, a ordem mundial seria constituida pela acao
dos Estados-nucleo, no sentido de conter as guerras que ocorressem nas
linhas de cisdo entre as civilizacGes. Portanto, os neoconservadotes
aceitavam o progresso material de todos os demais “povos”, desde que
cada um cuidasse de sua prépria parte e ndo questionasse, ou colocasse
em risco, o ponto de vista da “comunidade” alheia.

No comeco da década de 1990, a pobreza, o medo da aniquilagio

ou da decadéncia — fermentos para o terrorismo e ressentimentos
integristas anti-Ocidente — e a pressio demografica do Sul em relacdo ao
Norte, particularmente no caso da Europa — vulneravel pelo

Mediterraneo e pelo sudoeste da Asia —, foram apresentados por Pierre
Lellouche (1992) como preocupacOes estratégicas centrais que o Norte
deveria ter e, por isso, afirmava que as poténcias do Norte ndo deveriam
tratar com indiferenca (ou como atavismo cultural) os problemas da
pobreza do Sul — principalmente no caso Africano —, caso contrario, o
proprio Sul forgaria a sua porta e deixaria de ser um problema de politica
externa. Portanto, para além da questio moral da solidariedade com os
menos favorecidos e da preservacdo ambiental, romper a indiferenca seria
um modo de garantir a seguranca das instituicdes ¢ do modo de vida
democratico-liberal. No entanto, lidar com a questio da pobreza se
revelou bem menos simples do que nos deixavam entender as teorias
dependentistas terceiro-mundistas (seja pelo viés da abertura regulada ao
comércio exterior e as exportacdes, seja pelo viés da substituicio de
importagdes) ou as teorias demograficas liberais (transicionistas) e
malthusianas. Além disso, ndo se devia esquecer que o arcabouco
ideolégico e econémico do complexo industrial-militar da Guerra Fria fez
com que muitos experts norte-americanos e soviéticos pensassem solugdes
meramente tecnologicas para complexos problemas sociais e politicos
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do planeta, exportando as suas solu¢Ges pseudofdusticas para o Terceiro
Mundo.

Durante a Guerra Fria, foi inegavel o interesse dos EUA e da
URSS em controlar areas no Terceiro Mundo para a manutencdo de suas
estratégias dissuasivas. No entanto, como aponta Rufin (1996), os agentes
locais destas 4areas eram bem menos manipulaveis pelas superpoténcias de
outrora do que se poderia imaginar: as apropriagoes ideoldgicas e os
jogos de interesses eram pragmaticos e filtrados por multiplos localismos.
Foi isso que o mundo po6s-Guerra Fria revelou: com o abandono de
muitas dessas areas pelos EUA e pela URSS no comeco da década de
1990 e com o fim da retérica ideoldgica da bipolaridade, os atores locais
passaram a agir sem qualquer constrangimento de uma “regulacio
externa” e fizeram seus proprios potentados as custas do aliciamento
forcado, do clientelismo e do terror sobre as populac¢des locais. Retoricas
ideolégicas religiosas, nacionalistas ou indigenistas e os interesses “locais”
substituiram (melhor seria dizer, deixaram de se associar com) o
arcabouco ideolégico da Guerra Fria. Todo este “vazio” ou “desordem”
criou novos desafios a serem superados antes que se possa falar em uma
“ordem mundial” pds-Guerra Fria.

Nesse sentido, ¢ fundamental que o debate sobre a constru¢ao do
bem-estar social nas relacbes econémicas entre o Norte eo Sul nio seja
simplificado: explicar a pobreza do Sul como um mero descompasso
entre bocas a alimentar e recursos disponiveis seria criminoso e isentaria
o Norte de responsabilidade; por outro lado, ndo se poderia esperar que
todos os paises do Sul tivessem o mesmo compasso historico-
demografico do Norte tio logo iniciassem seus processos de
industrializagcdo e urbanizacdo; da mesma forma, ndo se poderiam isentar
muitos governos do Sul do desperdicio de recursos (internos e externos),
do mau planejamento e da corrup¢io administrativa, que justificariam a
indiferenca ou desinteresse de investimentos do Norte. As singularidades
locais deveriam ser levadas em conta antes de se trabalhar com um plano
unico de causalidade no tratamento da pobreza ou dos efeitos negativos
das solugdes desenvolvimentistas ocorridas no Sul. Justamente por isso,
Lellouche e Rufin lembrariam que se deveria cobrar mais atengiao para os
problemas do Sul do que um simples encerramento ideoldgico de
fronteiras.

Segundo Rufin, os Estados do Sul, a exemplo da Guerra do Golfo
(1991), mostraram que tinham dois trunfos a seu favor que nido poderiam
ser medidos em termos meramente econdémico-quantitativos: a massa
demografica; a instabilidade de seus povos e a insensibilidade em face da
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dissuasio tecno-militar. As retéricas da “vitimac¢do” da populacio
sustentadas por muitos governos do “Sul” em face do “Norte” alimentam
a insensibilidade e a “légica do sacrificio” de seus povos em relacido a
dissuasao bélica do Norte. O raciocinio é relativamente simples: “Nao
tenho nada a perder, posso explodir sua casa, vocé tem que cumprir
minhas exigéncias”. Por isso, em comparagdo com a fronteira ideoldgica
Leste/Oeste da Guerra Fria, a superficie de contato com o Sul é mais
extensa, fragmentada e imprevisivel. Assim, particularmente nos paises
islamicos, o que se observa desde o contexto da Guerra do Golfo é o
despontar da logica dissuasiva do forte pelo fraco como marco das
relagdes do “Sul” com o “Norte” no mundo pés-Guerra Fria. Como
reacdo defensiva (ou, mais atualmente, “preventiva’), os neoconservadores
do Norte alimentaram processos ideologicos de fechamento da fronteira
a partir de coerentes teorias geopoliticas de base culturalista, ao mesmo
tempo que estimularam o investimento em tecnologia de informagio e
armamentos “inteligentes” para potenciais agdes policiais contra a
populagao civil (MIRANDA, 1999).

Os excessos da militancia neofascista e dos “anti-racistas” na
Europa e nos EUA, ambos centrados no “direito a diferen¢a”, mas com
alvos e métodos distintos, levaram igualmente a um bloqueio de didlogo
sobre as questbes da pobreza do Sul e da imigragdio como pecas de
interesse geopolitico para o Norte. Ora, sendo a pobreza terreno propicio
para a violéncia, para o integrismo e para a militarizacdo das relagGes
interpessoais, serdo os fatores econdémicos e sociais, mais do que os
politicos e culturais, que fardo surgir novas zonas de insegurancga
regionais e globais. A “dissuasio do forte pelo fraco” e a “ideologia da
fronteira” — tal como apontadas por Rufin — sdo apenas algumas das
manifestacdes, em termos geopoliticos, dos efeitos amorais da exclusio
econ6émica e da precarizacdo da vida coletiva, que acabam por levar a
solucbes existenciais enclausurantes tanto no Norte quanto no Sul.
Afinal, nio se pode ignorar que o crescimento dos “fundamentalismos do
Sul” ocorre no mesmo contexto de reagdes “integristas” (neonazistas ou
nio) no Norte — e sua retérica de fechamento da fronteira em nome da
preservacio de seu “modo de vida”, cultura ou civilizacdo. Sofisticando
seu discurso com retOrica culturalista, os neoconservadores do Norte
reivindicaram para si um espago impermeavel politica, diplomatica e
militarmente a possiveis ameagas globais, o que é a prépria quimera do
medo da proximidade: quanto maior a semelhanca dos problemas que
interligam as pessoas, maior a necessidade da ideologia da fronteira.
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Na verdade, fazendo uma ponte entre as idéias de Rufin e as
considera¢es de Bauman (1998) sobre a construcio da inseguranca como
condicdo constante na sociedade contemporanea sob hegemonia
neoliberal, podemos afirmar que eliminar de massas inteiras a perspectiva
de futuro destréi qualquer possibilidade de solidariedade ou de
engajamento no bem-estar do Outro, tornando o contato entre 0s “outros
adversos” sempre mediado por algum tipo de “trauma fundador” ou “medo
de contaminagao”, a partir do qual se alimentam novos processos de raiva e
ressentimento, ao mesmo tempo que se desculpam novas buscas de
vingan¢a. O “outro adverso” torna-se, entdo, um “incomodo” que deve
desaparecer ou, quando muito, permanecer isolado e sob controle — tal
como uma doenga contagiosa.

Para finalizar, poderiamos fazer uma leitura alternativa da
ideologia da fronteira, algo que a livrasse das hidras da metaffsica e a
tornasse imagem-conceito da critica iluminista do processo de
conhecimento: se o “barbaro” é o limite imaginario da fronteira, o
“estranho” que desafia os limites de regras e conceitos, entdo, que ele
represente para nés o desejo simultineo de liminaridade e mutabilidade.
Assim, pretendemos viver eternamente em sua aventura, em seu “perigo”,
sem desejar qualquer abrigo metafisico. A nossa aventura nio sera
circunscrita e descartivel como uma ida ao shopping, prostibulo, parque
tematico ou supermercado. Naol... Nao havera prateleiras estabelecidas a
revelia de nossa vontade, assim como nao haverd clausuras definitivas
para planos de descobertas. Deste modo, seremos autores plenos de
nossas agendas de escolha, seremos plenamente responsaveis, culpaveis e
preocupados com suas conseqiéncias. Enfim, seremos estranhamente os
“barbaros” humanistas da modernidade.

REFERENCIAS

BAUMAN, Zygmunt. Globalizagao: As Conseqiiéncias Humanas. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1999.

BAUMAN, Zygmunt. Modernidade e Ambivaléncia. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1999.

BAUMAN, Zygmunt. O Mal-Estar do P6s-Modernismo. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar, 1998.

BERMAN, Marshall. Tudo que é sélido desmancha no ar: A aventura da
modernidade. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2000.

CASSIRER, Ernst. A Filosofia do Iluminismo. Sao Paulo: UNICAMP, 1994.

Dialogos, DHI/UEM, v. 8, n. 1, p. 131-147, 2004



A antimetafisica de Voltaire... 147

CARDOSO, Ciro Flamarion. “Critica de duas questoes relativas ao Anti-
Realismo epistemolégico contemporianeo”. In Revista Dialogos, vol.2.
Maringa: Departamento de Histéria, 1998. (www.uem.br/dialogos)

CARDOSO, Ciro Flamarion. “Epistemologia Poés-Moderna: Texto e
Conhecimento — A visdo de um Historiador”. In Revista Dialogos, vol.3.
Maringa: Departamento de Histéria, 1999. (www.uem.br/dialogos)

DAHI, Goran. Radical Conservatism and the future of Politics.
London/Thousand Oaks/New Delhi: SAGE Publications, 1999.

GELLNER, Ernest. Antropologia e Politica: Revolugdes no Bosque Sagrado.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997.

HOBSBAWM, Eric. Nac¢oes e Nacionalismo. Sao Paulo: Paz e Terra, 1998.

HUNTINGTON. Samuel P.. O Choque das Civilizagdes. Rio de Janeiro:
Bibliex, 1998.

LELLOUCHE, Pietre. Le Nouveau Monde: de Pordre de Yalta au désordre
des nations. Paris: Bernard Grasset, 1992.

MIRANDA, Joseph. “War and the Military Revolution in the 215t Century”. In
Strategy & Tactics, n. 200. 1999. p.51-59

RUFIN, Jean-Christophe. O Império e dos Novos Barbaros. Rio de Janeiro:
Bibliex, 1996.

SANTOS, Boaventura de Souza. “Por uma concep¢io multicultural dos
Ditreitos Humanos”. In Identidades: Estudos de Cultura e Poder. Sio
Paulo: Hucitec, 2000. p.19-39

SILVA, Francisco Catlos Teixeira da. “Clausuras Contemporaneas:
Individuacdo, Regressio e Terror”. In Escritos sobre Historia e
Educagido: Homenagem a Maria Yedda Linhares. Rio de Janeiro:
Mauad, 2001. p.73-85

SILVA, Francisco Catlos Teixeira da. Europa ou o Concerto das Nagoes:
idéias conservadoras e politica internacional na obra de Leopoldo von
Ranke (1795-1886). Rio de Janeiro: UFRJ/IFCS, Tese para Professor
Titular de Histéria Moderna e Contemporanea, 1993.(mimeo.)

TODOROYV, Tzvetan. O Homem Desenraizado. Rio de Janeiro: Record,
1999.

VOLTAIRE, 1694-1778. “Fil6sofo Ignorante”. In Pensadores, vol. XXIII.
Sao Paulo: Abril Cultural, 1973.

Dialogos, DHI/UEM, v. 8, n. 1, p. 131-147, 2004


http://www.uem.br/diaolgos
http://www.uem.br/diaolgos



