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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo é identificar a autenticidade e sua natureza nas
principais obras do filésofo francés Jean-Paul Sartre, a partir da adequada relagéo entre
liberdade, angustia e responsabilidade, para, em seguida, testar a sobrevivéncia do
produto deste enlace diante do paradoxo do mentiroso nazista. Isto sera feito porque este
tipo de contrassenso poderia hipoteticamente desfazer as principais teses deste

estudioso, defendidas direta ou indiretamente naqueles trabalhos.

Para tanto, serd utilizada a descricdo fenomenoldgica dos projetos de vida
conflitantes de Otto Adolf Eichmann, tenente-coronel das tropas de protecdo nazistas, e
de Simon Wiesenthal, sobrevivente de campos de exterminio e de concentragdo. Feito
isto, sera identificado entre estes o plano existencial prevalecente na intersubjetividade e

0 motivo pelo qual isto aconteceu.

A partir disto, serd identificada a funcdo e a importancia da autenticidade
fenomenoldgica-existencial como instrumento inicial da construcdo existencial dos
Direitos humanos, notadamente com relacéo a dignidade da pessoa humana, descrita no

artigo 1° da atual Constituicdo da Republica Federativa do Brasil.

Palavras-chave: Autenticidade. Liberdade. Angustia. Responsabilidade.



ABSTRACT

The target of this dissertation is to identify authenticity and its nature in the main
works of the french philosopher Jean-Paul Sartre, starting from the correct relation
between freedom, anguish and responsabilty, and then to test the survival of this link’s
product before paradox of nazi liar. This will be done because this type of nonsense
could hypothetically destroy the main theses of this scholar defended directy or
indirectly in those works.

To reach this goal, the phenomenological description of conflicting life projects
of Otto Adolf Eichman, nazi protection troops’ lieutenant colonel, and Simon
Wiesenthal, survivor of death and concentration camps, will be used. Once this is done,
the existential plane prevailing in intersubjectivity and the reason for this will be
identified.

From this on, the function and importance of phenomenological-existential
authenticity as an initial instrument of human rights’ existencial construction will be
identified, especially with respect to the dignity of the human person, described in the

first article of the current Constitution of the Federative Republic of Brazil.

Keywords: Authenticity. Freedom. Anguish. Responsability.
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1 INTRODUCAO

O estudo da autenticidade ou boa-fé merece uma anélise mais detida no campo
da Filosofia do direito a partir da base fenomenoldgica existencialista do estudioso
parisiense Jean-Paul Sartre como instrumento de fortalecimento do Direito publico,
através do repadio aos projetos totalitarios e injustos, notadamente nazistas. Neste caso,
pretende-se identificar a constituicdo da autenticidade e apurar sua natureza nas
principais obras deste filésofo francés, quais sejam, O Ser e 0 Nada e O Existencialismo
¢ Humanismo. Feito isto, a autenticidade ser4 confrontada com uma espécie de
problema que, hipoteticamente, poderia desfazer as principais teses deste filésofo
parisiense, inscritas naquelas obras, qual seja, o paradoxo do mentiroso nazista. Caso
resista a este embate, poder-se-a identificar a funcdo e a importancia da boa-fé em
matéria de Direitos humanos, a partir da construcdo existencial destes, especialmente
quanto a defesa da dignidade da pessoa humana, consagrada como fundamento do
Estado Democratico de Direito na Constituicdo da Republica Federativa do Brasil,

promulgada em 05 de outubro de 1988.

Os momentos de crise politica e econdmica, ao lado da expansdo de diversas
mazelas sociais, sempre trazem a tona a possibilidade de tomada de poder em varios
paises por sujeitos que alimentam pretensdes totalitéarias.” Eles podem transformar estes
problemas em justificativas para a pratica deste ato egoistico, valendo-se de diversos
métodos para tanto, ainda que seja necessario se submeter a uma eleicdo democratica

para alcancar tal intento.? Neste caso, expde-se a expectativa do absurdo nos campos

! N&o se pretende provar nesta dissertacdo que o poder seria despiciendo. Isto porque o homem é poder
em varios sentidos, por si s6. Entretanto, cuida-se de trabalho académico que questionara a pretensdo de
poder da ideologia totalitéria.

¢ Vale mencionar os métodos utilizados por Donald Trump, atual presidente dos Estados Unidos da
América, durante sua campanha eleitoral: “Donald Trump, o candidato do Partido Republicano a
Presidéncia dos Estados Unidos, talvez seja o mais influente e perigoso demagogo vivo. H4 um ano, sua
candidatura, feita de delirios factuais e agressfes verbais, parecia uma aventura destinada somente a
divertir a plateia. Agora, a comédia cedeu lugar & tragédia — ou a percepcdo de que esta é possivel.
Trump, o topete compressor da politica americana, ndo discursa; xinga. Sua plataforma ndo tem
propostas; tem tuites. Ele se aproveita, deliberadamente ou néo, do ressentimento que parte expressiva da
classe média branca americana concede secretamente a latinos, gays, mulgumanos, mulheres, negros.
Com a confirmagdo da candidatura, e de que ela é competitiva, chefes de Estado sdo obrigados a se
perguntar: o que sera de todos n6s se o cargo mais poderoso do planeta for ocupado por um homem sobre
cuja sanidade se duvida seriamente?

A resposta, neste momento, fica a imaginacdo do leitor. Antes, uma reflexdo: como € possivel que o0s
americanos, que vivem no que se costuma reputar uma das mais vigorosas democracias do mundo, levem
a sério alguém como Trump? Ha muitas respostas. Mas uma delas é especialmente preocupante. Diz
respeito a relagdo entre democracia e verdade — entre democratas e demagogos. O demagogo, aquele que
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politico, econébmico e social, pois a sensa¢do de seguranca desaparece para dar lugar ao
obscuro e inimagindvel. A forca e a propaganda podem ser usadas como meios de
assuncdo e manutencdo do poder ditatorial. Fruto de um aglomerado cadtico de
ideologias, 0 nazismo esteve inserido neste tipo de contexto e foi escolhido como
projeto de vida por muitas pessoas no Século XX.

Transcorrido bastante tempo depois de sua derrocada politica em 1945 e do
julgamento de alguns de seus principais lideres, ainda se pode observar manifestacdes
esparsas de adeptos deste aglutinado de ideologias nos dias atuais (ISTO E, 2009). T4o
perigoso quanto seu elemento totalitario, seu componente racista pode ser expresso por
diversos meios e causar espanto em muitos lugares. Vale dizer que ndo sdo raras
manifestacdes racistas em estadios (ISTO E, 2011) ou em sitios da internet atualmente
(EBC, 2015), mesmo ndo declaradamente nazistas. Entretanto, isto revela em tese a
suscetibilidade de um consideravel nimero de individuos a tal concepgéo ideologica.
Por isto, na seara do Direito publico, o nazismo merece ser estudado de uma maneira
diferenciada a partir de bases filosoficas com o proposito de expor a importancia da
autenticidade do ser em matéria de Direitos humanos, notadamente como critério de
superacdo do absurdo que se abateu sobre as concepg¢des juridicas e também para

propiciar melhor compreensédo da dignidade da pessoa humana.

Os julgamentos dos principais lideres nazistas foram realizados em Nuremberg e

Jerusalém. Destaca-se dentre estes o julgamento de Otto Adolf Eichmann,® Tenente-

abusa dos sentimentos populares para ganhar e concentrar o poder, é, antes de tudo, um mentiroso. Seja a
direita, seja a esquerda. Um democrata age livremente, mas age livremente no dominio da verdade dos
fatos. Ele sabe que a verdade é um dos pilares da democracia. O demagogo age como um cupim nesse
pilar.

Trump, como tantos outros antes dele, em especial lideres totalitarios que tanto mal causaram a
humanidade no século passado, criou uma realidade paralela, na qual crencas e sentimentos tém o mesmo
status de fatos — na qual a ciéncia e a racionalidade ndo tém vez. Que ele tenha conseguido isso no pais
com o mais livre circular de informagdes do mundo é um atestado da crise das democracias ocidentais.
Em tese, espera-se que cidaddos bem informados sejam capazes de detectar as cascatas de demagogos
como Trump. Nem sempre é assim.” (ESCOSTEGUY, Diego. Os cupins da democracia. Epoca, Sdo
Paulo, n. 946, p. 11, 1 ago. 2016.)

® O nome de Eichmann ja é motivo de polémica. Historiadores, fil6sofos e outros estudiosos divergem
sobre o verdadeiro nome deste nazista. David Cesarani (Becoming Eichmann. Cambridge: Da Capo,
2007, p. 19) e Hanna Arendt (As origens do totalitarismo, Sdo Paulo: Schwarcz, 2014, p. 32) informam
que o nome dele é Otto Adolf Eichmann. Ja Robert Lewis Koehl (Historia revelada da SS. Sao Paulo:
Planeta Brasil, 2015, p. 251) emprega informalmente o nome Adolf Eichmann ou simplesmente
“Eichmann,” denominagdes também utilizadas por Simon Wiesenthal (Justica ndo é vinganga.
Petrépolis: Vozes, 1990). No livro Eichmann, O Assassino de Milhdes, Comer Clarke (Rio de Janeiro: Do
Autor, 1961, p. 16) informa que o nome do referido nazista seria Karl Adolf Eichmann. Isto leva a crer
que Clarke teria trocado equivocadamente o nome de Otto Adolf Eichmann pelo nome do pai deste.
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Coronel das Tropas de Protecdo (Schuttzstaffel — S.S.) na Corte Distrital de Jerusalém,
o que foi denominado “O Caso Eichmann,” Criminal Case 40/61.* No exercicio das
fungdes de oficial das SS nazistas, ele recebeu o titulo de Executor-Chefe do Terceiro
Reich (MELO; SILVA, 2012, p. 04) por efetivar e otimizar a alocacdo e o transporte de
judeus, ciganos e outras minorias em vagoes lacrados para os campos de execucdo e de
trabalhos forgados, espalhados pela Europa (ROLAND, 2013, p. 58).

A filésofa Hannah Arendt concluiu que ele ndo pensava adequadamente (2014,
p. 62), malgrado ndo fosse desprovido de consciéncia (2014, p. 111). Por isto, em seu
julgamento em Jerusalém a respeito da pratica de crimes contra a humanidade, ele
respondia as perguntas formuladas pelos juizes, promotores e advogados por meio de
frases de efeito, clichés (ARENDT, 2014, p. 61-62), muitas vezes ndo resultantes de

uma conex&o entre premissas.

Arendt também percebeu que ele era um oficial nazista que se preocupava muito
com a propria carreira e que ele ascendeu rapidamente das graduagdes inferiores até a
patente de tenente-coronel. Hitler era para ele a lei transcendente no espaco e tempo.
Neste sentido, Eichmann considerava-se um kantiano e cumpridor inabalavel dela
(ARENDT, 2014, p. 152-154). Logo, se algum de seus superiores hierarquicos
determinasse a ele fosse interrompido o fluxo de vagdes repletos de pessoas para 0s
campos de exterminio, ele se sentiria um violador dos termos da lei (ARENDT, 2014, p.
162-166). Por seguir este procedimento, ele demonstrou “competéncia” na execucdo da

solucdo final, o que explicou sua célere progressdo na carreira nazista.

Por outro lado, Arendt identificou varios momentos de suposta perda de
memoria daquele tenente-coronel, notadamente em assuntos prejudiciais a ele (2014, p.
95-97). Fatos similares a este foram insistentemente colacionados por ela com o fito de
apontar as mentiras de Eichmann diante daquele tribunal ou, no minimo, gerar muitas

duvidas sobre a verdade das palavras dele. Além disto, ela citou outros instantes em que

Janaina Cardoso de Mello e Estefanni Patricia Santos Silva (Museo del Holocausto. Buenos Aires: 2012,
p. 04) disseram que o nome deste integrante das tropas de protecdo nazistas € Adolf Otto Eichmann. J&
Bettina Stangneth tratou do assunto na introducdo do livro Eichmann Before Jerusalem (New York,
Alfred A. Knopf, 2014) como sendo uma das grandes incégnitas acerca da vida do mencionado nazista.
Adotaremos as mesmas qualificacbes apresentadas por estes estudiosos, exceto os nomes atribuidos a
Otto Adolf Eichmann por Comer Clarke, Janaina Cardoso de Mello e Estefanni Patricia Santos Silva.

* Esta qualificagdo do Caso Eichmann pode ser encontrada no livro de Harry Mulisch (Criminal Case
40/61, the trial of Adolf Eichman. Filadélfia, Universidade da Pensilvania, 2005).
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ele obviamente mentia (ARENDT, 2014, p. 107), distorcia fatos ou omitia a verdade
sobre os atos por ele praticados (ARENDT, 2014, p. 130).

Ademais, a defesa de Eichmann insistiu na tese dos pequenos dentes da
engrenagem nazista segundo a qual ele seria um simples componente, dente, pe¢a da
maquina ditatorial de exterminio de pessoas (ARENDT, 2014; STANGNETH, 2014).
Assim ele poderia determinar o transporte de milhGes de individuos para a morte e
transferir a responsabilidade pela pratica deste ato a terceiros (ARENDT, 2014, p. 153).
Também poderia alegar o estrito cumprimento de um dever legal (ARENDT, 2014, p.
108) e obter reducéo de pena ou absolvi¢do, de acordo com a determinagdo da suposta

lei vigente.

Tudo isto gerou davidas sobre o pensamento problematico daquele integrante
das Tropas de Protecdo e o apresentou como sendo um sujeito complexo, situado no
contexto do absurdo, praticante de atos dotados desta caracteristica, e obediente as leis

criminosas de um estado ditatorial.

Hannah Arendt extraiu deste quadro uma série de problemas. Ela apontou a
questd@o dos conceitos juridicos diante do absurdo atinente ao nazismo. No¢des como o
estrito cumprimento de um dever legal mostraram-se frageis e insuficientes para
enfrentar este caso peculiar. Tal filosofa diagnosticou a dificuldade de um regramento
legal diante do inaudito, ou seja, a dificuldade de o conceito juridico resolver os
problemas concernentes a tal movimento ditatorial, mormente quando se adota crimes
como leis (ARENDT, 2014, p. 167). Assim ela expBe o antagonismo de um nazista ser
ao mesmo tempo cumpridor das leis de seu Estado e praticante de crimes contra a
humanidade. Ademais, detectou a grande dificuldade de a Corte de Jerusalém julgar um
réu nunca antes analisado, enfrentar fatos indescritiveis e aplicar leis que ndo previam
estas situacdes (ARENDT, 2014, p. 322).

Por tudo isto, as conclusdes de Arendt sdo muito importantes, pois
diagnosticaram varios problemas derivados do Caso Eichmann. Contudo, no Poés-
Escrito do livro Eichmann em Jerusalém, um relato sobre a banalidade do mal, ela

criticou e descartou a “possibilidade” de se tentar resolvé-los naquele momento e, por
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efeito, de se identificar algum instrumento capaz de enfrenta-los adequadamente
(ARENDT, 2014, p. 303-322).

Diante deste quadro, surgem algumas perguntas: O que ocorreu com o Direito
diante do auge do nazismo? Qual é eficacia dele neste caso? Ele se transforma no direito
dos mais fortes? Ele poderia se transmutar num Direito do inimigo, apto a eleger
alguém como objeto de perseguicao? Isto também corresponde ao Direito? Existe algum
instrumento (dever, postulado ou principio) na tradicdo existencial-fenomenoldgica que
permita pensar este campo do conhecimento a partir dos projetos humanos

fundamentais para combater e evitar este movimento totalitario?

Estas e outras indagacdes expdem a tarefa ardua e humilde do conhecer diante
dos multiplos problemas humanos e a importéancia da Filosofia como instrumento capaz
de repensar e fortalecer o Direito pablico, 0 que marca o papel da Filosofia do direito
neste caso.” Por conseguinte, esta seré utilizada para reanalisar questdes enfrentadas no
ambito dos Direitos humanos, especificamente o problema do paradoxo do mentiroso
diante da banalidade nazista do mal, no Caso Eichmann. A partir disto, pretende-se dar

0s primeiros passos em direcdo a construcao existencial dos Direitos humanos.

Para tanto, diferentemente do enfoque filos6fico de Hannah Arendt que escreveu
sobre o tema na obra “Eichmann em Jerusalém, um relato sobre a banalidade do mal”,
sera empregada neste caso preponderantemente a Fenomenologia-Existencial (ou
Existencialismo-Fenomenolédgico) de Jean-Paul Sartre, notadamente nos termos dos
livros O Ser e 0 Nada (2012) e O Existencialismo ¢ um Humanismo (2016). Ademais,
sempre que exequivel, serdo agregados a este raciocinio outros estudos destes e de

outros pensadores.

Isto porque Sartre pode fornecer um instrumento importante de interpretacdo dos
Direito humanos mesmo diante dos efeitos suspensivos, mitigadores ou destrutivos
impostos por movimentos totalitarios sobre este campo do conhecimento.
Diagnosticado este instrumento, sera testada a validade dele a partir de sua confrontacéo

com o projeto de vida do mentiroso. Caso seja valido, constatar-se-4 a contribuicdo da

> ALMEIDA, Guilherme Assis de; BITTAR, Eduardo C.B. Curso de Filosofia do Direito, Sdo Paulo:
Atlas, p. 62-67.
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filosofia sartriana no ambito dos Direitos humanos e da Filosofia do direito. Neste caso,
pode-se identificar um critério de cunho existencial-fenomenoldgico, aplicavel a tais

hipoteses a partir do pensamento sartriano.

Assim, sera utilizada principalmente a pesquisa tedrica por meio do estudo de
livros, dissertacBes, teses e artigos cientificos e os procedimentos de anélise de
conteldo, tais como as historias de vida, anélise de discurso, estudos historicos etc. Por
isto, serdo analisados os projetos fundamentais® de Otto Adolf Eichmann sob a 6tica de
Hannah Arendt e de outros estudiosos, e de Simon Wiesenthal, judeu, nascido do

Império Austro-Hangaro em 1908, vitima do nazismo.

Mas por que isto sera feito? Por que as historias de outras pessoas nao foram
eleitas para atingir tal fim? Primeiro porque as histérias de vida de muitos homens
foram afetadas de alguma maneira pelo nazismo, o que ndo foi diferente nos casos de
Eichmann, Wiesenthal e Jean-Paul Sartre. Este filosofo escreveu O Ser e o Nada
durante a ocupacéo de seu pais pela Alemanha nazista e teve sua liberdade constrangida
(ROUDINESCO, 2007, p. 65). Aquela abrangéncia dificultaria acentuadamente a
descricdo e analise de todos os casos. Contudo, o0 projeto de vida de Eichmann recebeu
destaque filosofico e conclusivo de Arendt consistente na dificuldade de o Direito em

geral enfrentar o absurdo, o inaudito, o inimaginavel produzido pelo nazismo.’

Neste contexto, serd necessario mencionar e descrever o projeto fundamental de
Wiesenthal por ser contrario aos projetos de vida nazistas, e ser especificamente oposto
ao plano de Eichmann. Porém, a historia de Wiesenthal ndo foi explorada no livro
Eichmann em Jerusalém um relato sobre a banalidade do mal (2014). A importancia do
projeto fundamental de Wiesenthal esta atrelada fortemente as concepcdes filoséficas de

liberdade, angustia e responsabilidade, ideias centrais do pensamento sartriano.

Mas por que as ideias de Sartre estdo vinculadas ao sobredito embate de projetos

fundamentais? Isto ocorre porque suas principais obras O Ser e o0 Nada e O

® Podem ser utilizados os seguintes sindnimos da expressio “projeto fundamental”: plano ou projeto de
vida, plano ou projeto existencial.

" Néo se pretende aqui atribuir inocentemente & Ciéncia do direito a tarefa medidnica de prever atos e
fatos. Busca-se apenas repensd-la em termos existencialistas como meio de combater “possiveis,”
imprevistos e indesejaveis atentados contra os Direitos humanos.
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Existencialismo € um Humanismo sdo verdadeiras reacdes teoricas contra a adogdo
individual ou coletiva de projetos ditatoriais, totalitarios, notadamente nazistas, o que
merece um estudo mais aprofundado (FANTONI, 2015).

E por que tal estudo poderia ser interessante ou complexo? Primeiro porque
Sartre ainda ndo é um autor estudado tdo fortemente nas searas da Filosofia do Direito®
e dos Direitos humanos.® Segundo porque sua filosofia pode ser utilizada para tentar
estudar questdes juridicas que Arendt identificou, mas ndo achou ser possivel respondé-
las ou, no minimo, enfrenta-las. No P6s-Escrito do mencionado livro ela aduziu ndo ser
possivel ao “sistema legal dominante” combater certos problemas advindos do nazismo

(ARENDT, 2014, p. 317).

Por isto, é importante o problema apresentado nesta dissertacéo: a identificacéo
de um critério de justica sartriano apto a fornecer meios ao jurista para tratar do nazismo
e das distorgdes juridicas decorrentes dele. Apurado tal critério pretende-se confronta-lo
com o seu principal adversario, qual seja, o projeto de vida do mentiroso, ou seja, 0
plano daquele que vive para mentir continuamente. Isto porque ele exterioriza um
projeto fundamental, mas é capaz de nega-lo, mitiga-lo ou esquecé-lo, quando indagado
sobre sua escolha e execucdo. Neste caso, 0 ato de confissdo também se torna

complexo.

Portanto, nota-se que ndo se trata de um tipo qualquer de mentira. N&o se reporta
a pequenas modalidades desta, tais como aquelas repetidas pelas criangas, por exemplo.

Diz respeito preponderantemente a uma de suas espécies, qual seja, a ma-fé.

Por meio da ma-fé uma pessoa simplesmente adere a um projeto de vida de
maneira pré-reflexiva, sem escolhé-lo efetivamente. Isto porque ela lanca uma espécie
de véu sobre as diversas opcOes postas diante de si e apenas segue uma delas para fugir

da angustia decorrente do ato de decidir. Sendo assim, alguém pode aderir a

& A titulo exemplificativo, é importante mencionar que os Professores Eduardo C.B. Bittar e Guilherme
Assis de Almeida dedicam poucas paginas de seu Livro Curso de Filosofia do Direito ao Existencialismo
de Jean-Paul Sartre. (ALMEIDA, Guilherme Assis de; BITTAR, Eduardo C.B. Curso de Filosofia do
Direito, Sdo Paulo: Atlas, p. 458-463.) Isto ndo significa dizer que estes e outros estudiosos ndo deram
importancia a filosofia de Jean-Paul Sartre. Contudo, em termos comparativos, eles exploraram mais 0s
ensinamentos de outros fildsofos.

® Apesar disto, ha estudos relevantes sobre Sartre no campo juridico. Em 2016, foi publicado o livro
Sartre, Direito e Politica, da autoria do Professor Silvio Luiz de Almeida (Sao Paulo: Boitempo).
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determinado projeto em virtude da influéncia exercida por outros, guiando-se, por

exemplo, pela comodidade de pratica-lo.*

Contudo, é a liberdade de escolha que interessa a Sartre porque dela ndo se pode
fugir. Para tal filésofo o homem esta condenado a ser livre (SARTRE, 2012, p. 543),
pois ainda que ndo opte por nenhuma das opgdes postas diante de si, ele ja escolheu ndo
decidir. Além de possuir esta caracteristica, a liberdade € também ampla e poderosa
porque confere ao sujeito (o Para-si) a possibilidade de escolher qualquer tipo de projeto

de vida, moral ou ndo, ilegal ou ndo.

Todavia, isto colocaria a filosofia sartriana “aparentemente” em contraposicao a
um ditame do Direito em geral consistente justamente na impossibilidade de alguem

praticar qualquer tipo de ato ou de se omitir diante de qualquer situacao.

Por isto, num primeiro momento, poder-se-ia imaginar erroneamente que tal
filosofo defenderia a existéncia de um mundo anarquico, injusto, imoral, ilegal e
conivente com o exercicio de projetos humanos ditatoriais. Contudo, isto ndo é verdade
(FANTONI, 2015, p. 133). Malgrado sua filosofia ndo seja essencialmente moral, ndo
pode ser acusada de ser imoral ou amoral. Diferentemente disto, ela pode fornecer a
autenticidade como um importante instrumento apto a enfrentar os problemas derivados

de projetos qualificados por aquelas caracteristicas.

S&o justamente os caminhos da liberdade e a superacdo de todos os obstaculos
postos diante dela que conferem responsabilidade individual e social aos sujeitos.
Porém, estabelecer a relacdo entre a liberdade, angustia e responsabilidade sartrianas
ndo é uma tarefa simples, pois este procedimento percorre diversas etapas de natureza

descritiva e deve tentar superar 0s problemas delas derivados.

19 Sobre a ma-fé vale dizer: “A ma-fé é fuga da obrigacdo de liberdade e também um autoengano. Da-se
através de uma imersdo no mundo, ou seja, a ma-fé ocorre quando o “para-si” (o individuo) atende aos
chamados deste, de forma pré-reflexiva, negando-se a decidir diante das possibilidades apresentadas ou
simplesmente se abstém de decidir para aderir a um projeto alheio pelo fato de se sentir desconfortavel
diante da angustia de tal escolha. Percebe-se que a ma-fé ndo é algo feito conscientemente. Na ma-fé, o
“para-si” age pré-reflexivamente, pois direciona a sua atencdo a uma das possibilidades/evidéncias,
normalmente agradavel, deixando as demais encobertas sob um véu. Ela ndo se da no nivel da
consciéncia. Trata-se de uma quase consciéncia.” (FANTONI, W.F.; A relagdo entre liberdade e
responsabilidade nas obras O Ser e 0o Nada e o Existencialismo é um Humanismo. In: CONSELHO
NACIONAL DE PESQUISA E POS-GRADUACAO EM DIREITO, 24, 2015, Aracaju.
Anais...Aracaju: UFS, 2015. p. 128.)
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Através desta relagdo, tentar-se-a identificar a producdo de um instrumento
(dever, postulado ou principio) de autenticidade em sua vertente fenomenoldgica-
existencialista, Gtil & construgdo existencial dos Direitos humanos, nas principais obras
de Jean-Paul Sartre, sua importancia e relagdo com a dignidade da pessoa humana,
consagrada como fundamento do Estado Democratico de Direito na Constituicdo da
Republica Federativa do Brasil, promulgada em 05 de outubro de 1988. Feito isto,
verificar-se-a se a autenticidade pensada desta forma € capaz de dar meios aos
operadores do Direito de solucionar o absurdo de ndo ser (ou paradoxo do mentiroso
nazista) que permitiu, por sua vez, a subversdo de conceitos diversos, notadamente

juridicos.

2 QUESTAO DE DIREITO PUBLICO

O nazismo pode ser tratado tanto sob a dtica do Direito privado quanto do
Direito publico. A relagcdo entre estes € tensa no que tange ao assunto, ja que 0s
prejuizos causados por este movimento ditatorial podem ser avistados sob o angulo

privado e também publico e social.

De acordo com o primeiro ponto de vista, é indelével o sofrimento de cada
vitima, transposto para as respectivas familias. Simon Wiesenthal, sobrevivente de tal
acdo de tortura e exterminio, relata no documentario denominado “O Holocausto ¢ os
Crimes de Guerra” que a arvore genealdgica de muitos sobreviventes sé apresentava
pontos vagos apds o fim de Segunda Guerra Mundial, o que também ocorreu com ele.
Sua familia foi dizimada diante de seus olhos em campos de exterminio (HIER;
SCHWARTZMAN; TRANK, s.d.). Por conseguinte, nesta época, sua concepcao de
familia estaria restrita a lembranca dos mortos e ao fato de ser o Unico representante

vivo dos Wiesenthal.

Hipoteticamente este tipo de maleficio poderia ser razoavelmente circunscrito ao
ambito de uma familia. Entretanto, os efeitos deste exterminio familiar nunca se
restringiriam a tal seara, ja que outros lacos também foram rompidos, tais como,
vinculos de amizade, estudantis, relacdes de trabalho etc. Neste sentido, € dificil

delimitar os prejuizos causados pelo nazismo, mesmo que este tivesse atingido apenas
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uma ou algumas familias. Portanto, o dano que inicialmente seria supostamente

individual e familiar assume amplos contornos sociais.

Além disto, se maximizado, ou seja, quando este tipo de movimento € fruto da
repeticdo prolongada em nome de uma ideologia estatal, toma propor¢des sociais
potencializadas também imensuraveis. Neste sentido, o segundo ponto de vista € mais
gravoso do que o primeiro, malgrado a possibilidade “real” de reparacdo dos danos
causados tanto no ambito publico quanto privado seja impossivel. A partir disto, pode-
se pensar na progressao danosa iniciada contra uns ou alguns homens (referindo-se aos
estagios iniciais do nazismo) e finalizada com o exterminio de milhdes de pessoas

(estéagio que antecedeu a pretensdo da solucdo final hitleriana).

Esta imagem do morticinio praticado pelos nazistas expds a necessidade de
reafirmar e ampliar a protecdo dos Direitos humanos nas constituicdes e em tratados
internacionais, o que esta inserido no ambito do Direito publico. Para que isto ocorra, €
necessario pensar os pressupostos daqueles direitos a partir de bases filoséficas. Por
isto, a contribuicdo de Jean-Paul Sartre € importante, pois se origina na individualidade
do Para-si auténtico, nascido da liberdade, angustia e responsabilidade, para fazer

emergir o mundo.*

3 NAZISMO: PROJETO TOTALITARIO E INJUSTO

A partir das ideias sartrianas, mescladas com alguns ensinamentos de Edmund
Husserl (DIAS, 2014. p. 1-11), pode-se dizer que o resultado da descricdo
fenomenoldgica do nazismo é o absurdo e a nausea.'? Corresponde a um caminho que
leva o ser ao nada porque o sujeito observador ndo identifica qualquer horizonte de
sentido (HUSSERL, 2001, p. 62) a partir dos infindaveis angulos de analise deste
conglomerado de ideologias. Neste caso sO é possivel perceber repetitivamente a
fragilidade dos conceitos e da propria existéncia. Portanto, ndo se extrai do nazismo
nenhuma ideia ou esséncia que possa ser reempregada naquilo que sobreviveu a ele.

Também, por isto, resta prejudicada qualquer tentativa de propaga-lo pelo mundo.

1 O mundo é formado a partir das relages entre os sujeitos e destes com 0 Em-si.
2 A nogdo mais perigosa do nazismo é a manipulacio maliciosa de conceitos. Através disto, tentou-se
redesenhar 0 mundo e, concomitantemente, apagar o proximo.
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Assim, 0 nazismo ndo passou de uma maquina nadificadora de seus proprios

idealizadores e defensores, o0 que serd tratado no momento adequado.

Por outro lado, para tentar atingir seus prop0sitos, 0s nazistas empregaram
algumas estratégias e métodos passiveis de descricdo e analise, quais sejam, a defesa de
ideologias leigas; o desprezo por um raciocinio compativel com o método légico e com
a intuicdo; o tratamento de seu insito absurdo através da noc¢do de movimento; a
divulgacdo de seus ditames por meio da propaganda; o emprego contraditorio do terror
como um instrumento artificial de realizacdo das forgas da natureza e de submissdo
humana e, por fim, a tentativa de destruicdo da liberdade humana pela acdo de um olhar

totalitario justificado em mentiras.

O termo “movimento,” expresso em multiplos significados no livro Mein Kampf
(2016), e outras tentativas de manipulacdo da realidade serviram para preparar um tipo
de projeto politico-ideologico cujo objetivo era disseminar o absurdo no mundo.

Por causa disto, Simon Wiesenthal criou um centro de documentacéo a respeito
da memoria judaica, onde recebeu e armazenou material referente ao antissemitismo
mundial (1990, p. 29). Estas provas somadas as suas vivéncias como ex-prisioneiro de
campos de concentracdo e de exterminio foram utilizadas em seu trabalho e também na
producdo de livros sobre o nazismo. Com base nestes dados, foi confeccionado um
quadro historico resumido, exposto ao final desta dissertacdo, atinente ao

antissemitismo praticado no mundo.

Vale ressaltar que ndo foram encontrados dados sobre o antissemitismo aleméo e
austriaco referente ao século XVIII. Isto ocorreu porque, neste periodo, os judeus e
outros grupos tiveram seus direitos reconhecidos por forca dos pilares da Revolucéo
Francesa: liberdade, igualdade e fraternidade, o que ndo foi colocado em prética,

entretanto, durante os periodos subsequentes, notadamente no Século XX.

A associacao dos ditames nazistas acima referidos inspirou um projeto coletivo
totalitario cujo atributo “injusto” decorre de uma redundancia proposital, eis que tal
pretensdo ja traz em si mesma tal caracteristica, embora isto possa passar despercebido

eventualmente quando lido apenas como “projeto coletivo totalitario.”
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3.1 Antissemitismo: ideologia leiga e exercicio inadequado do pensamento

O antissemitismo é escolher ndo tolerar o proximo, imputando-lhe
continuamente caracteristicas, estados ou culpa referentes a sua propria existéncia, qual

seja, ser um judeu.

Historiadores indicam os alegados motivos da perseguicdo aos judeus: as
cruzadas; questdes religiosas (inclusive as pregac6es de Lutero); aquisicdo de igualdade
juridica derivada dos ideais da Revolugdo Francesa; ascensdo profissional durante o
Século XIX; permissdo do “exercicio das profissdes liberais e da politica” na Republica
de Weimar etc (CAPELATO; D"ALESSIO, 2012, p. 80-83).

Para estes estudiosos, 0 antissemitismo remonta a Baixa ldade Média:

[...] Na Baixa Idade Média, os judeus foram discriminados pelos
cristdos, e as primeiras perseguicOes estdo relacionadas as Cruzadas.
De base religiosa, as questdes eram acompanhadas de razdes politicas
e econbmicas porque membros desse povo estavam, muitas vezes,
envolvidos com atividades ligadas ao comércio ou ao cambio. Os
saques as casas dos judeus eram lucrativos, pois 0s bens eram
vendidos facilmente.

No século XIlI, o judeu passou a ser considerado, em boa parte da
Europa, inimigo do Cristianismo. Dois séculos depois, num contexto
de crise politica e econémica, agravada pela fome, pela peste e por
calamidades naturais, os judeus foram responsabilizados por desgracas
(CAPELATO; D'ALESSIO, 2012, p. 80).

Na obra El Libro de Memoria Judia: calendario de um martirologio, Simon
Wiesenthal (1988) produziu um catalogo diario e mensal referente a intolerancia contra
0s judeus, que abrange o periodo de 31 de agosto de 38 até 13 de janeiro de 1953. Neste
livro sdo apontados internacdes, perseguicdes, massacres e outros crimes praticados
contra este grupo. Porém, da mesma forma indicada pelos sobreditos historiadores, ele
expde manifestacdes antissemiticas mais constantes a partir da baixa idade média, como

estd demonstrado nos quadros histéricos indicados no final desta dissertacéo.

Por outro lado, nos periodos posteriores, além do morticinio frequente de judeus

diluido em eventos menores, mas ndo menos tragicos, também ocorreram massacres de
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milhares de pessoas concentrados num mesmo ato criminoso, ainda que paulatino, entre

0S quais podem ser mencionados:

22 de agosto

1648. Os 40.000 judeus de Narol (Polbnia) sdo feitos prisioneiros
pelas hordas cossacas de Bogdan Chmielnicki e, em seguida,
massacrados por elas. Entre as vitimas se encontram refugiados dos
povos das imediagdes, que tentaram obter refugio naquele local para
evitar as atrocidades dos cossacos. [...] (WIESENTHAL, 1988, p. 204,
tradugdo nossa).

24 de outubro [...]

1941. Durante uma Aktion que dura dois dias, 16.000 judeus de
Odessa (R.S.S da Ucréania) sdo conduzidos para fora da cidade e
distribuidos em grupos de 40 a 50 pessoas. Sdo jogados nas trincheiras
antitanques e fuzilados. Este massacre foi executado pelos romenos
com a ajuda do 11° comando especial dos Einsatzgruppe [...]
(WIESENTHAL, 1988, p. 262).

Entretanto, seja nos eventos menores, seja nos maiores, ndo se detecta qualquer
liame entre aqueles supostos motivos da ocorréncia do antissemitismo e as praticas
criminosas acima apontadas. Dai surge a seguinte indagacdo: qual é a natureza do

antissemitismo?

Hanna Arendt percebeu a transformacdo do antissemitismo no tempo, motivo
pelo qual o descreveu em dois tipos. O primeiro é 0 antissemitismo antigo, marcado
preponderantemente pelo odio religioso, ao passo que o segundo, consistente numa
espécie de ideologia leiga, caracteriza o antissemitismo moderno, hitleriano (2015, p.
17-24), o que também restou nitido no quadro histérico sobre o antissemitismo antes
referido. Porém, apesar de o exercicio inadequado do pensamento ocorrer nas duas

espécies, é o segundo tipo de antissemitismo que sera explorado aqui.

O antissemitismo como ideologia leiga é uma ideia ou visdo do mundo nao
derivada do conhecimento. Desta maneira, pode ser entendido como uma forma tortuosa
e enganosa deste, conspurcada pela ma-fé. Por isto, o antissemitismo € incapaz de
justificar o suposto vinculo entra esta ideologia falaciosa e a pratica daquelas condutas

com base em quaisquer daqueles alegados motivos.
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Isto ocorre porque as ideologias derivam apenas de uma premissa; e assim
produzem argumentos que envolvem tal proposicéo e a respectiva concluséo. Todavia,
esta € totalmente dependente da logica isolada da premissa (ARENDT, 2015, p. 623-
624). A partir disto, os aderentes da ideologia assumem o conddo de aplicar tal I6gica a
tudo, inclusive por meio de posteriores argumentacgdes, eventualmente ligadas desta vez

a um correto (mas tardio) enlace entre premissas e concluso.

Desta forma, o aderente apega-se a seguinte proposicdo leiga e, portanto,
desprovida de qualquer critério cientifico: * Judeus ndo sdo humanos. Cuida-se da
premissa untermenschen por meio da qual os judeus poderiam ser tratados como sub-
humanos. Este olhar nazista é descrito amplamente em livros acerca deste assunto
(ARNAUT; MOTTA, 2014, p. 35). Esta proposicao, ja viciada em seu nascedouro,

associada a outras, pode produzir argumentos tortuosos, tais como:

* Os humanos tém direito a vida.
* Os judeus ndo sé@o humanos.

* Os judeus nao tém direito a vida.

Ainda que ndo se formasse o argumento acima, a simples utilizacdo da premissa
untermenschen em qualquer circunstancia seria suficiente para causar aos judeus
transtornos e sofrimentos incorrigiveis. A partir dela, pode-se tentar construir outro
mundo (alheio a realidade), com novas categorias, leis, deveres, direitos e justica,

realocados no curso da historia.*® Isto porque, segundo Arendt:

Uma ideologia é bem literalmente o que o seu nome indica: é a l6gica
de uma ideia. O seu objeto de estudo é a historia, a qual a “ideia” ¢é
aplicada; o resultado dessa aplicacdo ndo € um conjunto de postulados
acerca de algo que é, mas a revelagdo de um processo gque estd em
constante mudanca. A ideologia trata o curso dos acontecimentos
como se seguisse a mesma “lei” adotada na exposicdo logica de sua
“ideia.” As ideologias pretendem conhecer os mistérios de todo 0
processo historico — os segredos do passado, as complexidades do
presente, as incertezas do futuro — em virtude da ldgica inerente de
suas respectivas ideias.

13 para um estudo mais aprofundado disto, recomenda-se o livro Representando o Mundo: ensaio sobre
conceitos, cujos organizadores sdo os professores André Joffilly Abath e André Leclerc (S&o Paulo:
Loyola, 2014). Logo na introducéo desta obra salta aos olhos a responsabilidade filosofica derivada do ato
de conceituar algo ou alguém, o que marca a escolha daquele titulo, inclusive.
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As ideologias nunca estdo interessadas no milagre do ser. Sdo
historicas, interessadas no vir a ser e no morrer, na ascensdo e queda
das culturas, mesmo que busquem explicar a historia através de
alguma “lei da natureza” (2015, p. 624-625).

Verifica-se em Arendt que a utilizacdo da ideologia antissemita permite ao seu
aderente dar outro significado ao préprio homem e ao mundo, reexplicar toda a histéria
(passado, presente e até o futuro) em detrimento a realidade e libertar o pensamento da
experiéncia (2015, p. 627-628). Significa dizer que este procedimento trabalha
inicialmente com o menosprezo ao raciocinio légico pleno, transformando-o em
assuncdo inquestionavel de uma premissa regente do mundo, para, em seguida, criar um
abismo entre o método l6gico e as intuicbes. De acordo com o Professor Luis Carlos
Balbino Gambogi, as intuigdes “[...] permitem-nos suprir a lacuna deixada pelos
métodos l0gicos e construir nossas teorias cientificas. Sem as intuicdes ser-nos-ia
impossivel celebrar a sintese, a evidéncia tedrica ou empirica, e até mesmo a concluséo

de um silogismo simples” (2006, p. 11).

Por permitir acdes daquele tipo, a ideologia leiga pode ser utilizada como
instrumento de dominacdo cujo resultado desta espécie de ndo conhecimento é
apresentado politicamente as pessoas como solugdo de seus problemas. Nestas
condicdes, o raciocinio impréprio pode ser copiado por elas, momento em que passam

integrar uma massa de iguais.

Todavia, Arendt ndo concorda com este procedimento falacioso porque, para ela
“Compreender significa, em suma, encarar a realidade, espontanea e¢ atentamente, €
resistir a ela — qualquer que seja, venha a ser e possa ter sido” (2015, p. 21). E
necessario enfrentar a realidade da maneira como ela aparece, 0 que ndo € caracteristico

da ideologia leiga do antissemitismo.

3.2 O antissemitismo hitleriano e defeitos argumentativos

Adolf Hitler aduziu em Mein Kampf que o antissemitismo seria um movimento,

nos seguintes moldes:

A minha maior metamorfose foi, porém, a que experimentei em
relagdo ao movimento antissemitico.
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Isso me custou, durante meses, as maiores lutas intimas, entre 0s meus
sentimentos e as minhas ideias, luta em que as ideias acabaram por
triunfar.

Por ocasido dessa &spera luta entre a educacdo sentimental e a razédo
pura, a observacdo da vida de Viena prestou-me servicos inestimaveis.
Eu ja ndo errava pelas ruas da importante cidade como um cego que
nada vé. Com os olhos bem abertos, observava ndo mais somente 0s
monumentos arquitetdnicos mas também os homens.

Um dia em que passeava pelas ruas centrais da cidade, subitamente
deparei com um individuo vestido em longo caftan e tendo pendido da
cabeca longos cachos pretos.

Meu primeiro pensamento foi: isso € um judeu?

Em Linz eles ndo tinham as caracteristicas externas da raca.

Observei 0 homem, disfarcada mas cuidadosamente, e quanto mais eu
contemplava aquela estranha figura, examinando-a trago a trago, mais
me perguntava a mim mesmo: isso é também um alemdo? (HITLER,
2016, p. 48)

Destaca-se aqui a introducdo de um assunto sem qualquer preocupagdo com sua
definicdo pelo referido ditador. Ele deu inicio a discusséo sobre o antissemitismo sem
explicar a natureza disto ou informar o seu conceito. Limitou-se a dizer que ele seria um
movimento. Tal nazista ndo se preocupou em esclarecer este termo sequer nos trechos
subsequentes. Por isto, a duvida surge logo na introducdo do assunto: o que € um
movimento? Seria o partido nazista,'* a totalidade dos alegados arianos, um projeto, um
disfarce para o termo mentira, uma nocdo de absurdo politico? Tentar-se-a responder
esta indagacdo no tépico posterior. Porém, vale dizer aqui que a expressdo movimento

ndo segue qualquer padrdo conceitual prévio.

Pensando-se nisto de maneira inicial, nota-se imediatamente que aquele tirano
aderiu a algo que ele mesmo deixou em aberto, concedendo-lhe o direito de movimentar
sua nocdo de antissemitismo ilogicamente em direcdo ao objeto que bem lhe
aprouvesse. Por efeito, ele deu a si mesmo o poder de atribuir e suprimir as
categorizacOes antissemitas ao seu livre arbitrio. Nesta fase ele poderia indicar como
racas impuras ou sub-humanos os judeus, ciganos, negros e homossexuais. Extirpados
estes grupos da face da terra, Hitler poderia também atacar outros aos quais ele proprio
dirigiu sua firia quando disse: “Odiava o conglomerado de ragas, tchecos, polacos,
hdngaros, rutenos, sérvios, croatas etc” (2016, p. 96). Alcancada esta solucéo, passar-se-

ia a outra até produzir resultados inimaginaveis.

14 Serdo utilizados os seguintes sindnimos de Partido Nacional Socialista dos Trabalhadores Alemaes:
partido nazista ou a sigla NSDAP referente a Nationalsozialistsche Deutsche Arbeiterpartei.



26

Em seguida, ele apresentou o principal alvo do “movimento”, qual seja, os
judeus. Para tanto, tal nazista dirigiu seu olhar restritivo contra eles, descrevendo-os
sempre negativamente. Assim, ele apresentou alguns de seus supostos argumentos em

desfavor dos judeus para depois concluir de maneira ilégica:

[...] Que eles [os judeus] ndo eram amantes de banhos podia-se
assegurar pela simples aparéncia. Infelizmente ndo raro chegava-se a
essa conclusdo até de olhos fechados. Muitas vezes, posteriormente,
senti nduseas ante o odor desses individuos vestidos de caftan. A isso
se acrescentem as roupas sujas e a aparéncia acovardada e tem-se o
retrato fiel da raga. Tudo isso ndo era de molde a atrair simpatia.
Quando, porém, ao lado dessa imundicie fisica, se descobrisse as
nddoas morais, mais seria a repugnancia.

Nada se afirmou em mim tdo depressa como a compreensdo, cada vez
mais completa, da maneira de agir dos judeus em determinados
assuntos.

Poderia haver uma sujidade, uma impudéncia de qualquer natureza na
vida cultural da nacdo em que, pelo menos um judeu ndo estivesse
envolvido?

Quem, cautelosamente, abrisse o tumor haveria de encontrar,
protegido contra as surpresas da luz, algum judeuzinho. Isso € tdo fatal
como a existéncia dos vermes nos corpos putrefatos (HITLER, 2016,
p. 49)

Nota-se que Hitler escreveu por meio de saltos entre suas possiveis premissas e
suas conclusdes, normalmente abruptas, método que percorre o livio Minha Luta
(2016). No caso em exame, ele ndo esclareceu o lapso existente entre o falso argumento
da alegada sujidade dos judeus e a conclusdo acerca da imoralidade destes. Por outro

lado, ele também nédo se preocupou em apontar estas imoralidades.

Da mesma forma, ele utilizou analogias que também néo corroboraram com suas
conclusdes, pois eram apenas de frases de efeito e de mau gosto, o que se observa do

ultimo paragrafo do trecho acima transcrito, por exemplo.

Ele também alegou que o antissemitismo originario teria falhado porque possuia
bases religiosas e por causa da obscuridade de seus objetivos. Para tal ditador o

antissemitismo deveria possuir fundamento racial (2016, p. 93).

No entender dele, o erro ndo seria matar, mas sim fazé-lo pelo fundamento
incorreto porque tal procedimento ndo atingiria o namero de vitimas necessarias. No

sentir deste nazista era preciso eliminar judeus para além do argumento religioso, desta
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vez com base na justificativa racial, porque assim nenhum deles poderia fugir da
posicdo de alvo, o que facilitaria o seu designio de extermina-los (HITLER, 2016, p.
30). Ele s6 ndo havia reconhecido que as condutas imorais foram, na verdade, propostas
por ele neste caso. Invariavelmente, os argumentos de Hitler seguiam este padrdo

defeituoso e contraditorio.

3.2.1 Multiplicidade de formas de andlise da ideia de raca

Hitler pretendeu justificar no livro Mein Kampf a necessidade de eliminar os
judeus ao argumento de que estes pertenceriam a uma raca inferior. Para tanto, alegou
que a miscigenacdo provocaria 0 enfraquecimento da suposta raga superior ariana
(2016, p. 305).

Mas sera a raga uma ideia tdo precisa a ponto de ser empregada como um
critério de ressignificacdo da historia, da vida e do mundo? Vale ressaltar que a nogéo

de raca é polémica entre socidlogos, filésofos e juristas.

Hannah Arendt concluiu que, no racismo, a ideia de raca é lancada como
premissa, a partir da qual aquele ditador tentou reconstruir a histéria, em detrimento da
realidade e do exercicio do pensamento. A raca teria sido concebida como uma ideia
dotada de uma logica capaz de explicar tudo. Uma nova visdo do mundo seria guiada
por esta ideia. Isto permitiu ao racista repensar a histéria e a natureza ao seu modo
tortuoso e tentar recolocar tudo sob esta nova orientagcdo. Assim, a raca se transformaria
numa ideia basilar e inquestionavel, capaz de produzir o racismo como ideologia
(ARENDT, 2015).

Esta filosofa compreendeu que ndo se produziu cientificamente neste caso

qualquer concepcdo de raca capaz de justificar o racismo:

[...] A palavra “raga” no racismo ndo significa qualquer curiosidade
genuina acerca de ragas humanas como campo de exploracdo
cientifica, mas ¢ a “ideia” através da qual o movimento da historia é
explicado como um Unico processo coerente (ARENDT, 2015, p.
625).
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Para ela, a palavra raga ndo passa de uma ideia determinante de uma ideologia
leiga neste caso. Por isto ndo deriva do exercicio proprio do pensamento, mas apenas da
imposicdo desta ideia como estratégia reconstrutiva dos significados do mundo.
Percebe-se que Arendt ndo nega a possibilidade de raciocinar sobre o sentido da palavra
“raga.” Contudo, ela ndo admite o emprego dela como a ideia produtora de uma
ideologia. De certa forma, Arendt compde um grupo de pensadores que ndo rejeita a

multiplicidade racial, o que, por si s6, mostra que aquela resposta é negativa.

O socidlogo Antonio Carlos Gil aponta a possibilidade de a nocéo de raca ser
pensada em termos bioldgicos (genéticos) ou ainda como uma categoria socialmente
construida. Porém, ele menciona varios problemas referentes a precisdo destas
classificagdes, bem ainda as confusdes conceituais que as pessoas fazem sobre isto.
Segundo tal estudioso, elas confundem raga com nacgéo, etnia, comunidade de cultura,

de lingua ou de religido (2011, p. 131).

Para diferenciar raca de etnia, aquele socidlogo argumenta (GIL, 2011, p. 132):

Maior significado que o conceito de raga € conferido ao de etnia, que é
utilizado para designar grupos formados com base no patriménio
cultural herdado. Enquanto a raca € baseada em caracteristicas fisicas
como a cor da pele, a textura do cabelo ou a forma dos olhos, a etnia é
baseada em tracos culturais que refletem a origem nacional, a religido
ou a lingua dos antepassados.

Esses tracos culturais sdo constituidos pela maneira de vestir,
gesticulacdo, formas de expressdo oral, habitos alimentares, valores
éticos, crencas religiosas, literatura, etc. Assim, chega-se ao conceito
de grupo étnico, que pode ser definido como um conjunto de pessoas
gue compartilham uma heranca comum de habitos alimentares, estilo
de vestir, mdsica e literatura e identificam uma histéria que reflete a
experiéncia coletiva desse grupo com base na raga, religido, origem
nacional ou por alguma combinacdo dessas categorias. Dessa forma,
judeus, muculmanos, &rabes, curdos, ciganos e arménios podem ser
considerados grupos étnicos.

Percebe-se também que realmente ndo havia qualquer tipo de conhecimento
cientifico da nocdo de raca por parte dos nazistas na seara sociologica. Isto porque eles
pretenderam eliminar pessoas (acdo que, por si so, ja seria um erro), motivados pelo

argumento racial, mas o fizeram pelo aspecto étnico. Como se observa dos
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ensinamentos acima, 0s judeus ndo sdo uma raca. Eles integram um grupo étnico no

entender daquele socidlogo.

O filésofo Bernard Boxill reconhece a multiplicidade dos sentidos de ragca no
livro Racismo em Mente, organizado por Michel P. Levine e Tamas Pataki. Porém,
entende ser perda de tempo discutir a veracidade dela. Boxil pensa ser mais Util
reconhecer que a ideia de raca pode limitar a capacidade humana para a compaixdo
(2005, p. 232-249).

J& no Supremo Tribunal Federal formou-se o entendimento segundo o qual ndo
ha divisdo da ragca humana, nos seguintes moldes:

HABEAS CORPOUS 82424-2 RIO GRANDE DO SUL

RELATOR ORIGINARIQ: MIN. MOREIRA ALVES
RELATOR PARA O ACORDAO: MINISTRO PRESIDENTE

EMENTA: HABEAS CORPUS. PUBLICACAO DE LIVROS:
ANTI-SEMITISMO. RACISMO. CRIME IMPRESCRITIVEL.
CONCEITUACAO. ABRANGENCIA  CONSTITUCIONAL.
LIBERDADE DE EXPRESSAO. LIMITES. ORDEM DENEGADA.

1. Escrever, editar, divulgar e comerciar livros “fazendo apologia de
idéias preconceituosas e discriminatorias” contra a comunidade
judaica (Lei 7716/89, artigo 20, na redacdo dada pela Lei
8081/90) constitui crime de racismo sujeito as clausulas de
inafiacabilidade e imprescritibilidade (CF, artigo 5°, LXII).

2. Aplicacdo do principio da prescritibilidade geral dos crimes: se 0s
judeus ndo sdo uma raca, segue-se que contra eles ndo pode haver
discriminacdo capaz de ensejar a excegdo constitucional de
imprescritibilidade. Inconsisténcia da premissa.

3. Raga Humana. Subdivisdo. Inexisténcia. Com a definicdo e o
mapeamento do genoma humano, cientificamente ndo existem
distingdes entre os homens, seja pela segmentacdo da pele,
formato dos olhos, altura, pelos ou por quaisquer outras
caracteristicas fisicas, visto eu todas se qualificam como espécie
humana. Nédo ha diferencas bioldgicas entre os seres humanos. Na
esséncia todos sdo iguais.

4. Ragca e Racismo. A divisdo dos seres humanos em ragas resulta de
um processo de conteddo meramente politico-social. Desse
pressuposto origina-se 0 racismo que, por sua vez, gera a
discriminag&o e o preconceito segregacionista. [...]

No acordao acima ndo se aborda a multiplicidade de sentidos de raca. Enfrenta-

se a questdo racial por meio da indivisibilidade deste termo. A ideia de raga ndo foi
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utilizada para dividir os homens em tipos diferentes porque a universalidade racial foi
expressa em sua qualificagdo, qual seja, “humana.” Os dois termos sdo lidos
conjuntamente, o que concede aquela noc¢do unicidade de sentido, qual seja, humano.
Consequentemente, esta maneira de pensar também rechaca a ideologia racista.

Conclui-se que as possibilidades de analise do termo raca podem conduzir a
varios significados e maneiras de enfrentamento dele, o que lanca tal nogdo juntamente
com 0 racismo no ambito do absurdo. “Porém, se a identificacdo de um objeto na
percepcao pressupde a aplicacdo de um conceito, a posse de um conceito ndo garante o
sucesso da identificagao” (ABATH, LECLERC, 2014). Pensar a ideia de raca remete
esta espécie de problema. De acordo com o tipo de olhar, a no¢do de ragca assume um
significado diferente ou pode ainda ndo se vincular a qualquer conceito com preciséo.
Assim, de posse de um conceito alguem pode ndo conseguir sequer identificar um

objeto entre outros.

Mas entdo o que os nazistas fizeram para colocar uma ideia tdo complexa quanto
esta na base de sua ideologia racista de maneira simplista e aos olhos de seu povo? O
que explica ou justifica 0 nexo atribuido pelo nazismo entre a existéncia de certa raca e

a decisdo de extermina-la?

Para manter a ideologia do antissemitismo pautada em ideais racistas, 0s nazistas
utilizaram diversas estratégias para tentar turvar o pensamento de seus seguidores e das

massas, entre as quais esta 0 emprego da expressao “movimento.”

3.3 Nazismo e movimento

O nazismo foi um projeto coletivo-ideoldgico, liderado por Adolf Hitler no
século XX, cujo objetivo era exterminar alvos humanos assim eleitos em virtude de
detalhes de sua prépria existéncia (origem, raca, sexualidade, incapacidade fisica ou
mental, cor de pele etc.) com o objetivo de conceder espaco a uma suposta raca

superior.” Por isto ele foi conceituado por historiadores da seguinte maneira:

> Hitler mostrou-se &vido por adquirir novos territérios (Minha Luta. S&o Paulo: Centauro, 2016, p. 104
- 107) para garantir a sobrevivéncia da raca ariana que ele julgava superior (Id.; 2016, p. 215).
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Nazismo — Conjunto de idéias [sic], dogmas, preconceitos e préaticas
do pensamento politico de extrema direita expresso pelo Partido
Nacional-Socialista dos Trabalhadores Alemdes. Este pode ser
descrito como nacionalista extremado, racista, belicista, totalitario,
anticomunista, antiliberal, anti-semita [sic], antiparlamentar,
antiindividualista [sic] (ARNAUT; MOTTA, 2014, p. 86).

O conceito de nazismo acima transcrito é importante, pois abrange tanto
preconceitos, ideias, dogmas, quanto praticas. Contudo, vale ressaltar que o vinculo
estabelecido entre estes produz uma concepcdo muito mais tragica denominada
“movimento.” Em suma, 0 movimento € a aplicacdo inconsequente no mundo real das
ideologias nazistas, quais sejam, antissemitismo, racismo, imperialismo, totalitarismo

etc. Ele seria o resultado das absurdidades praticadas.

Sem qualquer precisdo conceitual, Hitler utilizou este termo em situagdes
variadas e de maneiras diferentes: movimento sindical (2016, p. 43), movimento
antissemitico (2016, p. 48), movimento pangermanista (2016, p. 80), movimento das
massas (2016, p. 246), movimento politico (2016, p. 342), doutrina racista (2016, p.
344), a organizacdo da ideia (2016, p. 433), movimento nacionalista (2016, p. 483),
movimento nacional-socialista (2016, p. 484) etc. Além disto, esforcou-se para utiliza-
lo como sindnimo do programa do Partido Nacional-Socialista dos Trabalhadores
Alemées (2016, p. 345).

Desta forma, tal ditador escreveu de maneira a tentar convencer o seu leitor
“ariano” a aderir a tal “movimento,” sem revelar a ele que este corresponderia ao
absurdo produzido artificialmente. Isto porque ele disseminou esta ideia em todos os
seguimentos sociais e politicos. Tudo se reduziu a isto. Por meio desta estratégia, Hitler
quis atribuir a esta concepcdo uma forca atrativa da qual todos alemées nao poderiam
escapar. Por tras dela estd a nocdo de captacdo das massas (HITLER, 2016, p. 80) e a
imposicdo de uma doutrina através da propaganda (HITLER, 2016, p. 433). Todos

seriam lancados neste absurdo, construido artificialmente.®

1% O termo “artificialmente” foi utilizado aqui para introduzir a diferenca entre o absurdo natural, original,
primario do Em-si (mundo ndo categorizado, que sera explicado no momento adequado) e o absurdo
produzido pelos nazistas nas qualificac@es ja realizadas pelos homens. Dai o atributo artificial, secundario
ou subsequente do absurdo perpetrado pelos defensores desta ideologia.
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Curiosamente, a multiplicidade, antes referente a significacdo de movimento, é
também indiciaria da inseguranca conferida por ele. O movimento ndo possui forma,
limites nem significado Unico. Cuida-se de uma mutacdo continuada. “Pois a tnica
coisa que importa num movimento é precisamente manter-se em constante movimento”
(ARENDT, 2015, p. 360). Quando se depara com um objeto, ele pode destrui-lo ou
integré-lo a si mesmo, conforme o caso. Para tanto, orienta-se apenas pelos critérios de

inclusdo ou exclusdo de seu alvo.

Hannah Arendt utilizou o termo “movimento,” repetido por Adolf Hitler (2016).
Porém, diferentemente deste ditador, ela atribuiu claramente a tal palavra a qualificacdo
de “totalitario,” na obra As Origens do Totalitarismo, inclusive para destacar nele certas

caracteristicas das sociedades secretas, tais como a mentira:

Os movimentos totalitarios tém sido chamados de “sociedades
secretas montadas a luz do dia. Realmente, embora pouco se saiba
quanto a estrutura socioldgica e a histéria mais recente das sociedades
secretas, a estrutura dos movimentos, sem precedentes quando
comparada com partidos e facgbes, lembra-nos em primeiro lugar
certas caracteristicas dessas sociedades. As sociedades secretas
formam também hierarquias de acordo com o grau de “iniciac¢do”,
regulam a vida dos seus membros segundo um pressuposto secreto e
ficticio que faz com que cada coisa pareca ser outra coisa diferente;
adotam uma estratégia de mentiras coerentes para iludir as massas de
fora, ndo iniciadas; exigem obediéncia irrestrita dos seus membros,
gue sdo mantidos coesos pela fidelidade a um lider frequentemente
desconhecido e sempre misterioso, rodeado, ou supostamente rodeado,
por um pequeno circulo de iniciados; e estes, por sua vez, sdo
rodeados por semi-iniciados que constituem uma espécie de
“amortecedor” contra 0 mundo profano e hostil (ARENDT, 2015, p.
512-513).

Nos mesmos termos da sociedade secreta, percebe-se que a mentira € uma
importante caracteristica do “movimento” totalitario nazista. Ela é pulverizada numa
estrutura hierdrquica e controlada através da obediéncia cega de seus membros. Para
tanto, as sociedades secretas e 0 movimento totalitario criam um pressuposto falacioso
que serve de critério para aceitar ou recusar seus participes. Em ambos, serd excluido

aquele que ndo estiver em consonancia com ele.

Os movimentos totalitarios tém ainda em comum com as sociedades
secretas a divisdo dicotomica do mundo entre “irmdos jurados de
sangue” e uma massa indistinta e inarticulada de inimigos jurados.
Essa distin¢do, baseada na absoluta hostilidade contra o mundo que os
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rodeia, € muito diferente da tendéncia dos partidos comuns de dividir
0 povo entre 0S que pertencem e 0S que ndo pertencem a organizagao.
Os partidos e as sociedades abertas, geralmente, s6 consideram
inimigos aqueles que se lhes opfem expressamente, enquanto o
principio das sociedades secretas sempre foi que “aquele que ndo
estiver expressamente incluido, estd excluido.” [...] os nazistas
ofereciam aos seus membros pelo menos o equivalente psicoldgico do
ritual de iniciacdo das sociedades secretas quando, em lugar de
simplesmente excluirem os judeus da organizacdo, exigiam prova de
ascendéncia ndo judaica de seus membros, estabelecendo um
complicado mecanismo para esclarecer a obscura origem genética de
80 milhdes de alemdes. O resultado foi uma comédia, e uma comédia
cara, quando 80 milhdes de alemdes sairam a cata de avos judeus; mas
aqueles que passavam a prova sentiam pertencer a um grupo de
incluidos que se destacava contra uma multidio imaginaria de
inelegiveis (ARENDT, 2015, p. 513).

Desta maneira, se 0 pressuposto de inser¢cdo num determinado grupo é uma farsa
montada, nada mais se torna seguro. Isto porque, quando a mentira € somada a ideia de
movimento, pode estimular a pratica de atos destrutivos e imprevisiveis. Trata-se de
manter em movimento continuo tudo aquilo que ndo deve ser objeto de
guestionamentos: antissemitismo, racismo, totalitarismo etc. Sobre isto argumenta Karin
A. Fry

[...] a descricdo de Arendt do totalitarismo é que ele é mais parecido
com um furacdo que derruba tudo o que acha em seu caminho, que
ndo ¢ deliberadamente planejado ou estruturado, mas “movimento de
destruicdo caotico, ndo utilitario, insanamente dindmico, que ataca
todos os atributos da natureza humana e do mundo humano que
possam tornar possivel a politica. [...] (2010, p. 23):

Percebe-se que a ideia de movimento atende muito bem aos interesses
totalitarios, pois executa os objetivos do ditador e consegue propalar contraditoriamente
a mentira as claras. Diferentemente das sociedades secretas cuja estrutura da mentira
permanece sob um manto, ela é divulgada pelos movimentos totalitarios como observa
Hannah Arendt (2015, p. 514). A imprecisdo da palavra “movimento” encobria a

mentira que ela representava.

3.3.1 Propaganda nazista e movimento

A propaganda nazista foi um instrumento destinado a realizacdo das metas do

Partido Nacional-Socialista dos Trabalhadores Alemaes - NASDAP. Ela foi direcionada
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a captagdo de adesistas, empolgacdo das massas, organizagdo do movimento e a

imposicao da doutrina nazista a todo o povo, segundo Adolf Hitler (2016, p. 431-433).

Para tanto, tal ditador argumentou (HITLER, 2016, p. 433): “a organizagdo da
ideia, isto é, o movimento, deve abranger unicamente os homens absolutamente
necessarios aos postos de comando.” Por fim, disse: “A propaganda devia preceder a
organizag¢do” (HITLER, 2016, p. 431).

Assim, para tal ditador, a propaganda possibilitava a insercdo das massas no
movimento, chamado por ele também de organizacdo neste caso. Por sua vez, 0
movimento deveria ser executado por homens dotados de um suposto poder de
comando sobre os demais. Por consequéncia, seriam produzidas as condic¢des de criacdo
do movimento e de seu exercicio pelos respectivos combatentes. Estes seriam 0s

individuos aptos a impor a respectiva ideologia a massa, através da forca.

Diferentemente de uma nogdo comum de propaganda cujo objetivo em tese é
informar alguém sobre o conteudo de algo a ser adquirido por ele, a propaganda nazista
pretendeu doutrinar e iludir as massas, levando-as a assumir uma ideia alheia como
propria. Para tanto, divulgou um falso argumento por meio do qual a ideologia foi
produzida e desenvolvida. Em seguida, esta se tornou objeto de propalacdo no discurso
de muitas pessoas. Surgiu, entdo, o movimento da divulgacdo, defendido agora por
combatentes, lutadores, instante a partir do qual estes puderam desempenhar tanto a

tarefa da propaganda quanto a luta pela ideologia.

Através deste procedimento, foram combatidos também o pensamento, a

realidade e os alvos eleitos por esta ideologia leiga.

3.4 O interesse do terror nos campos de exterminio e de concentragao

O terror € a execucdo da lei do movimento nazista e seu objetivo é a propagacao
livre da forca da natureza sobre a humanidade, sem qualquer interferéncia de acbes
individuais dotadas de espontaneidade. A lei neste caso é racial e de realinhamento dos
homens a partir desta ideia. Assim, explica Hannah Arendt em tom irdnico: “O terror,

como execucdo da lei de um movimento cujo fim ulterior ndo é o bem-estar dos homens
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nem o interesse de um homem, mas a fabricacdo da humanidade, elimina os individuos

pelo bem da espécie, sacrifica as “partes” em beneficio do “todo” (2015, p. 618).

A prética do terror nazista surgiu como pretensdo de aceleracdo da acdo da
natureza sobre os supostos individuos racialmente mais fracos, o que foi assim exposto

no livro Mein Kampf:

Ja, naqueles tempos, eu havia chegado a conclusdo de que s6 um
caminho duplo poderia conduzir ao objetivo da melhoria dessa
situacdo: um mais profundo sentimento de responsabilidade no
sentido de estabelecimento de melhores bases para a nossa evolucao,
combinado isso com a brutal resolucdo de demolir todas as
incorrigiveis excrecéncias.

Assim como a natureza conserva 0s seus maiores esforgos, ndo na
conservacdo do que ja existe, mas no cultivo do que cria, para
continuacdo da espécie assim também na vida humana trata-se menos
de melhorar artificialmente o que hd de mau — o que, pela natureza
humana, em noventa e nove por cento dos casos é impossivel — do
que, desde o inicio, assegurar, por melhores métodos, a evolucdo das
novas cria¢des (HITLER, 2016, p. 30, grifos do original).

Desta forma, se a natureza ndo realizasse tal tarefa, a alegada raca superior
assumiria esta atribuicdo. Este argumento surgiu como uma adverténcia acerca do terror
nazista que seria praticado a posteriori e como tentativa de defesa antecipada acerca dos
atos realizados neste sentido, o que significaria dizer: s6 foi feito o que a propria
natureza faria ao seu tempo. Esta seria uma das muitas tentativas de fuga da
responsabilidade pelos atos praticados, o que serd tratado de maneira especifica

posteriormente.

A respeito desta tarefa, Arendt explicou ironicamente:

O terror total, a esséncia do regime totalitario, ndo existe a favor nem
contra 0s homens. Sua suposta funcdo € proporcionar as forgas da
natureza ou da histéria um meio de acelerar o seu movimento. [...] No
cinturdo de ferro do terror, que destréi a pluralidade dos homens e faz
todos aqueles Um que invariavelmente agira como se ele préprio fosse
parte da corrente da histdria ou da natureza, encontrou-se um meio
ndo apenas de libertar as forcas historicas ou naturais, mas de
imprimir-lhes uma velocidade que elas, por si mesmas, jamais
atingiriam. Na prética, isso significa que o terror executa sem mais
delongas as sentencas de morte que a Natureza supostamente
pronunciou contra aquelas racas ou aqueles individuos que s&o
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“indignos de viver”, ou que a Historia decretou as “classes
agonizantes”, sem esperar pelos processos mais lerdos e menos
eficazes da propria historia ou natureza (ARENDT, 2015, P. 620-621).

Porém, para assumir a suposta atribuicdo da natureza, 0s nazistas criaram
ambientes incomuns, bizarros, lugares estes onde seriam realizados experimentos de
terror total: os campos de concentracdo e de exterminio. Sobre tais lugares e as acdes
que neles foram praticadas, a Professora Nadia Souki esclarece:

Se pudermos falar que os campos tinham um objetivo, este seria
somente o de minar a individualidade dos prisioneiros e transforma-
los em massa docil, da qual ndo pudesse surgir nenhum ato de
resisténcia individual ou coletiva. Outro objetivo era espalhar o terror
entre o restante da populacdo, utilizando os prisioneiros tanto como
reféns quanto como exemplos de intimidacdo do que aconteceria se
alguém tentasse reagir. Além do mais, os campos eram local de
treinamento da SS. La os guardas eram ensinados a livrar-se de suas
emocOes e atitudes anteriores mais humanas, para adotar 0s modos
mais eficazes de quebrar a resisténcia de uma populagdo civil
indefesa; assim, os campos tornaram-se um laboratério experimental
para estudar os meios mais efetivos de fazer o terror.

Vistos de fora da perspectiva do terror, 0 mundo dos campos nao tem
objetivo utilitario, € um mundo que funciona sob a auséncia de
sentido. A realidade dos campos permanece impenetravel a
imaginacdo e ao entendimento normais: as descrices dos
sobreviventes chocam por sua caracteristica de irrealidade e ficcéo, e é
precisamente esta atmosfera de loucura e irrealidade que esconde e
protege com uma rede espessa a hedionda realidade dos campos aos
olhos do mundo exterior. Dizendo de outra maneira: 0s campos tém
uma aparéncia de ficgdo, pois eles realizam, efetivamente, o absurdo;
é exatamente este absurdo que os torna invulneraveis. E, se existe uma
instituicdo que consegue realizar isso, € porque 0s homens normais se
recusam a acreditar no absurdo e a ignorar que tudo é possivel (2006,
p. 57-58)

O resultado das “pesquisas” realizadas nestes campos de concentracdo e de
exterminio é o absurdo, ou seja, a possibilidade de ocorrer qualquer ato, fato,
categorizacdo etc. “Nao ha paralelos para comparar com algo a vida nos campos de
concentracdo. O seu horror ndo pode ser inteiramente alcancado pela imaginacao
justamente por situar-se fora da vida e da morte” (ARENDT, 2015, p. 589). Contudo,
segundo a Professora Nadia Souki, as pessoas normais se recusam a acreditar que o
absurdo acontece diante de seus olhos. E neste momento, segundo ela, que “ao se
recusar a crer na loucura, apesar desta ser traduzida em fatos efetivos, 0 homem normal

se torna cumplice da deméncia totalitaria” (SOUKI, 2006, p. 58).
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Arendt pensa sobre isto da seguinte forma:

[...] Por outro lado, a compulsdo do terror total — que, com 0 seu
cinturdo de ferro, comprime as massas de homens isolados umas
contra as outras e lhes da apoio num mundo que para elas se tornou
um deserto — e, por outro, a forca autocoerciva da deducgdo logica —
que prepara cada individuo em seu isolamento solitario contra todos
0S outros — correspondem uma & outra e precisam uma da outra para
acionar o movimento dominado pelo terror e conserva-lo em
atividade. Do mesmo modo como o terror, mesmo em sua forma pré-
total e meramente tiranica, arruina todas as relag@es entre os homens,
também a autocompulsdo do pensamento ideoldgico destréi toda
relacdo com a realidade. O preparo triunfa quando as pessoas perdem
0 contato com os seus semelhantes e com a realidade que as rodeia;
pois, juntamente com esses contatos, os homens perdem a capacidade
de sentir e de pensar. O sudito ideal do governo totalitario ndo € o
nazista convicto nem o comunista convicto, mas aquele para quem ja
ndo existe a diferenca entre o fato e a ficcdo (isto é, a realidade da
experiéncia) e a diferenga entre o verdadeiro e o falso (isto é, os
critérios do pensamento) (2015, p. 631-632).

Desta maneira, as supostas pessoas normais seriam captadas pelos movimentos
totalitarios para aceitar o terror porque estariam isoladas, atomizadas, ou seja, ndo se
destacariam da massa e ndo exerciam qualquer participacdo na vida politica (ARENDT,
2015, p. 634). Quando elas fossem afetadas pelo poder da ideologia, tornar-se-iam
incapazes de enfrentar e reconhecer o absurdo através do pensamento. “O mais terrivel
triunfo do terror totalitario foi evitar que a pessoa moral pudesse refugiar-se no
individualismo, e tornar as decisGes da consciéncia questionaveis e equivocas”
(ARENDT, 2015. p. 600).

Contudo, apesar da absurdidade que era prépria da matanca ocorrida nos campos
de exterminio, o mencionado ditador e seus seguidores ndo se preocuparam em
solucionar o contrassenso entre “a naturalidade” da a¢do das forgas da natureza ¢ a
“artificialidade” daqueles campos. Por mais terriveis que estes lugares pudessem ser,
eles ndo passaram de construcdes (artificiais) humanas; motivo pelo qual nunca

poderiam fazer as vezes da suposta lei da natureza.

3.5 O olhar totalitario: a mentira e a liberdade

Hitler tentou extirpar a multiplicidade racial, cultural, de ideias, de origens, para

produzir um mundo indiferenciado, o qual seria integrado por pessoas indistintas. O
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movimento de execucdo da lei da natureza como instrumento de eliminagdo dos mais
fracos, muito além de expandir um império, transformaria 0 mundo num bloco, sem
diferencas, e talvez até sem pessoas a partir de determinado momento. Aqui, o absurdo
seria produzido pela seguinte contradigdo: a “petrificagdo” causada pelo “dinamismo”

dos movimentos totalitarios amorfos e insanos.

Por que isto ocorreria? Porque aquele racista ndo reconhecia no homem as
capacidades de pensar, memorizar e de viver livremente. E essa a transcricio extraida

do livro Mein Kampf:

[...] as massas gostam mais dos que mandam do que dos que pedem e
sentem-se mais satisfeitas com uma doutrina que ndo tolera nenhuma
outra do que com a tolerante largueza do liberalismo. Elas ndo sabem
0 que fazer da liberdade e, por isso, facilmente sentem-se abandonadas
(HITLER, 2016, p. 39).

Para complementar o trecho acima, ainda é necessario mencionar as seguintes
palavras de tal nazista: “A capacidade de compreensdo do povo é muito limitada, mas

em compensacdo, a capacidade de esquecer € grande” (HITLER, 2016, p. 138).

Conclui-se que, aos olhos do sobredito ditador, 0 povo seria néscio, ja que teria
uma capacidade de compreensdo reduzida e ndo conseguiria reter 0 pouco
conhecimento que adquiriu. Portanto, por ser a massa formada por um grupo de tolos,
ndo saberia o que fazer da liberdade.'” Isto justificaria o controle e a doutrinacéo dela.
Em suma, o olhar do ditador coloca o povo na condicdo de idiota e dependente dele, um

grupo quase animalizado.

Entdo surge a seguinte divida: como Hitler conciliaria a alegada superioridade
da raca de seu povo com aquelas caracteristicas depreciativas deste? Nao ha resposta
para isto porque ele ndo tentou explicar este ponto, ndo percebeu esta contradi¢do ou
ndo se importava com a exposicdo da falsa natureza superior de uma racga sobre outras,

malgrado isto fosse o alicerce de sua doutrinagéo.

" Neste caso, apesar de cada trecho acima transcrito empregar palavras diferentes, quais sejam, “povo” e
“massas,” a generalizagdo feita por Hitler acerca da idiotia do primeiro também diz respeito ao segundo.
Hitler quis utilizar aqueles termos como sinénimos, apesar da multiplicidade de sentidos das palavras
“massa” e “massas” apontada por Abbagnano, por exemplo (Diciondrio de filosofia. S&o Paulo: Martin
Fontes, 2015, p. 740).
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Quaisquer destas explicacdes sdo possiveis, especialmente a Ultima. Isto porque,
se 0 proprio lider nazista concluiu que o povo compreende pouco e ndo se lembra de
muito, varias mentiras poderiam ser ditas a ele, sem qualquer risco de questionamento
sobre tal problema. Uma vez absorvida a ideia racista falaciosa, toda a argumentacao
mentirosa derivada desta premissa seria aceita facilmente pelo povo, que prefere ser

doutrinado e comandado.

Alias, a mentira ndo passava de mais uma estratégia utilizada pelo mesmo
ditador para refazer a natureza humana. Para tanto, ele ndo se importava com quem seria
0 destinatério dela, pois o que lhe interessava era apenas a imposicdo da ideia racista na
base de sua ideologia. Por isto, Hitler escreveu: “Se uma doutrina que encerrasse mais
inveracidade ao lado de idéntica brutalidade na propaganda, fosse oposta a social-
democracia, triunfaria do mesmo modo, por mais aspera que fosse a luta” (2016, p. 39,

grifos do original).

Percebe-se que, para este ditador, a mentira, chamada por ele de “inveracidade,”
aliada a outros fatores, tais como o emprego de uma propaganda nazista brutal,
prevaleceria inclusive sobre as ideias contrarias ao nazismo. Conclui-se que, para ele, a

mentira conduz ao sucesso dos empreendimentos.

Por sua vez, Hannah Arendt da o exemplo da organizacdo das massas como fator

escamoteador de falsidades, ligacdo esta que chamava atencao da elite naquela época:

[...] O que os fascinava ndo era a habilidade com que Hitler e Stalin
mentiam, mas o fato de que pudessem organizar as massas numa
unidade coletiva para dar as suas mentiras uma pompa impressionante.
O que era simples fraude do ponto de vista factual e intelectual parecia
receber a bencdo da propria historia quando toda a realidade dindmica
dos movimentos passou a sustentar a mentira, fingindo tirar dela o
entusiasmo necessario para a acdo (ARENDT, 2015, p. 466).

As elites que ndo foram destrocadas pelo nazismo ficaram boquiabertas com o
poder de organizacdo das massas, apesar das mentiras nazistas. O que chamou a atencéo
delas foi esta estratégia ou fator de dispersdo ou de turvamento destas falsidades pelos
respectivos movimentos. Paradoxalmente, as massas permaneciam organizadas diante

do absurdo.
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Outro exemplo sobre o uso da mentira por Hitler é a sua alegacdo de que a
europeizacdo dos judeus na cidade de Lins teria feito com que estes ficassem parecidos
com gente (2016, p. 46). Por 6bvio, a mentira inserida nesta frase é o argumento de que
eles ndo seriam humanos e que apenas teriam se assemelhado a pessoas em virtude de

sua permanéncia numa cidade europeia.

Em virtude da utilizagdo de argumentos falaciosos pelo sobredito nazista (e por
outros), a Professora Nadia Souki utilizou as expressdoes “deméncia totalitaria” e
“ideologia do mentiroso™ para tratar dos absurdos da pretensao totalitiria e do nazismo

respectivamente (2006, p. 58).

Neste ponto, vale dizer que a tentativa totalitaria de alteracdo da natureza
humana ocorreu ao alvedrio do pensamento adequado inicialmente. Foram usadas
estratégias de violéncia, doutrinacdo, tortura, medo, propagandas agressivas,
categorizacOes, mentiras etc. Feito isto, pessoas foram inseridas em grupos distintos, e
cada qual foi colocado contra o outro, de maneira que as pessoas inseridas no grupo das
vitimas fossem julgadas culpadas pelas outras em virtude de sua prépria existéncia. Em
seguida, empregou-se o terror para manté-las dominadas, estaveis, para entdo lhes
retirar a dignidade e individualidade. Estas foram transformadas em coisas supeérfluas,
razdo pela qual poderiam ser eliminadas pelo grupo integrante da suposta raca superior

em campos destinados a este fim.

Diante da acdo totalitarista, Hannah Arendt argumenta o seguinte sobre a
liberdade:

Essa consistente arbitrariedade nega a liberdade humana de modo
muito mais eficaz que qualquer tirania jamais foi capaz de negar.
Numa tirania, era preciso ser pelo menos inimigo do regime para ser
punido por ele. A liberdade de opinido ainda existia para aqueles que
tinham a coragem de arriscar o pescogo. Teoricamente, ainda se pode
fazer oposicdo também nos regimes totalitarios, mas essa liberdade é
guase anulada quando a pratica de um ato voluntario apenas acarreta
uma “punicao” que todos, de uma forma ou de outra, tém de sofrer.
No totalitarismo, a liberdade ndo apenas se reduz a sua Ultima e
aparentemente indestrutivel garantia, que é a possibilidade de suicidio,
mas perde toda a importancia porque as consequéncias do seu
exercicio sdo compartilhadas por pessoas completamente inocentes.
Se Hitler tivesse tido tempo para por (sic) em pratica o seu sonhado
Projeto de Lei Geral da Satude Alemd, o homem que padecia de uma
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doencga do pulmio teria sofrido o0 mesmo destino que, nos primeiros
anos do regime nazista, um comunista ou, nos Ultimos anos, um judeu.
Do mesmo modo, 0 oponente do regime na Russia, que sofre 0 mesmo
destino de milhGes de pessoas escolhidas para os campos de
concentracdo a fim de completarem alguma cota, apenas alivia a
policia do 6nus da escolha arbitraria. O inocente e o culpado sdo
igualmente indesejaveis (ARENDT, 2015, p. 575):

Percebe-se que, no sentir de Hanna Arendt, o totalitarismo produz sob a
liberdade humana coercbes extremas. Em muitos casos, estas s6 permitem a vitima o

exercicio da liberdade pelo autoexterminio.

Por outro lado, ela mesma entende que o poder do homem € tdo grande que ele
pode vir a ser o que desejar em tese. Porém, a condicdo para que isto ocorra é que 0S
demais homens sejam “dominados em todos os aspectos da vida” (ARENDT, 2015, p.
604-605). Desta forma, o exercicio maximo da liberdade de alguém s6 poderia ocorrer
em prejuizo da liberdade de todos os outros. Visto desta forma, o exercicio da liberdade
paradoxalmente tambem é fonte da escolha do totalitarismo.

Contudo, a mesma autora elevou a liberdade ao nivel de manancial de esperanca
ao compreender que, mesmo no auge das acdes totalitarias nazistas, cada nascimento
representava a possibilidade do exercicio do pensamento e da extingdo do totalitarismo
(ARENDT, 2015, p. 631). Neste sentido, ela concluiu:

Mas permanece também a verdade de que todo fim na histéria
constitui necessariamente um nOVO COMeGO; esse Comeco é a
promessa, a unica ‘“mensagem” que o fim pode produzir. O comego,
antes de tornar-se evento historico, é a suprema capacidade do
homem; politicamente, equivale a liberdade do homem. Initium ut
esset homo creatus est — “o0 homem foi criado para que houvesse um
comego”, disse agostinho. Cada novo nascimento garante este
comeco; ele é, na verdade, cada um de nds (ARENDT, 2015, p. 639).

Mesmo que ocorra no interior de uma estrutura totalitaria, cada nascimento poe
em risco o proprio totalitarismo, pois representa a possibilidade de que alguém exerca

no futuro o pensamento e, consequentemente, a liberdade.

Mas entdo surgem as seguintes dividas: A pretensdo nazista de criar pessoas

indiferenciadas poderia ser alcangada? A liberdade poderia ser modificada por meio
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disto? Ela poderia ser destruida? O proprio individuo poderia abdicar de sua liberdade?
Se 0 nazismo e suas insitas ideologias leigas sdo explicados pelo exercicio inadequado
do pensamento, em que nivel isto ocorria? Se cada nascimento humano € uma esperanca
contra o totalitarismo, qual € a responsabilidade individual e coletiva pela execucao de
cada projeto de vida? Considerando-se estes questionamentos, pode-se extrair destas
ideias um critério apto a enfrentar a ideologia nazista no curso da destruicdo dos Estados
de Direito, sem se incorrer na pratica de um Direito do inimigo? Para se analisar estas

questBes € preciso abordar a linha de pensamento filoséfico a seguir.

4 FENOMENOLOGIA EXISTENCIALISTA SATRIANA

E importante tracar inicialmente uma distingdo relativa a filosofia de Jean-Paul
Sartre: ele adota um método especifico para pensar 0s homens, 0 mundo e suas relagdes.
Para tanto, apresenta teses proprias. Por isto, ele integra a tradicdo filosofica do
existencialismo. Diferentemente da filosofia existencial, o existencialismo &
caracterizado por defender tais proposicdes intelectuais. As teses sartrianas sdo “a
existéncia precede a esséncia” (SARTRE, 2012, p. 54) e “a esséncia ¢ o ¢ tendo sido,”

(SARTRE, 2012, p. 79), que serdo analisadas no momento oportuno.

A filosofia existencial ja existe muito antes da filosofia sartriana. Integram este
ramo filosofico Kierkegaard, Maurice Merleau-Ponty, Gabriel Marcel etc. Tal tradicédo
filosofica diverge do existencialismo porque ndo é caracterizada pela defesa de teses
proprias. A filosofia existencial € marcada por uma postura ou abordagem humana

diante do mundo e da vida, que consiste basicamente na posicdo do ser encarnado.®

A filosofia existencial volta-se para 0 mundo concreto para lidar com casos
praticos da vida humana. Ela discute a relacdo do homem com o ambiente, reacGes
corporeas, sentimentos etc., ou seja, aborda as maneiras pelas quais 0 homem interage
com o mundo. Sobre isto ensina Merleau-Ponty (2011, p. 14): “O mundo ndo é aquilo

que eu penso, mas aquilo que eu vivo; eu estou aberto ao mundo, comunico-me

18 Esta concepgdo de sujeito incorporado é utilizada por Maurice Merleau-Ponty, por exemplo, no livro
Fenomenologia da Percepgdo. Para este filésofo a conquista do mundo se da através do corpo porque
cada pessoa possui um modo de se relacionar com este, 0 que é denominado esquema corporal. Caso isto
seja perdido, o mundo também se perde para ela (MERLEAU-PONTY. Fenomenologia da percepcao.
Sao Paulo: WMF, Martin Fontes, 2011, p. 228).
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indubitavelmente com ele, mas ndo o possuo, ele é inesgotavel.” Desta forma, a

filosofia é retirada da seara metafisica (da ideia pura) e trazida para 0 mundo vivido.

J& o existencialismo sartriano, além de se destacar por defender teses proprias,
orienta-se pelo método fenomenoldgico. A finalidade deste é estudar os fendmenos da
maneira pela qual estes se apresentam ao observador. Descreve-se o fenGmeno, seja este
referente a algo inanimado ou ndo. O homem é avistado em relagdo consigo mesmo,
com o ambiente e com os demais individuos. Neste contexto, ele também surge diante
dos olhos de alguém como um fendmeno, um acontecimento. Porém, este aparecimento
deve ocorrer de maneira diferente das relagbes meramente materiais, por se tratar de
uma existéncia que pode exercer o pensamento na condi¢cdo de sujeito e ser detentora de
um olhar, ou seja, um individuo que pode perceber e ser percebido de forma ontoldgica.
Desta maneira, congregam-se oS conhecimentos advindos da aparéncia atinentes aos

fendmenos com os aspectos da existéncia humana.

Diante de tudo isto, contata-se a importancia do método fenomenologico que,
antes de promover a descri¢do das coisas, preocupa-se com a gama de possibilidades de
realiza-la livremente, sem desprezar a maneira pela qual o fendmeno se apresenta. Nao
se trata de estudo de causas cientificas, mas de uma descricdo honesta da multiplicidade
de angulos oferecida por um objeto e da sua relacdo com 0 sujeito. “A fenomenologia
estd precisamente ocupada com os modos pelos quais as coisas aparecem ou se
manifestam para nds, com a forma e estrutura da manifestagdo” (CERBONE, 2014, p.

20). N&o se tolera a degradacéo destas relacdes através de descrigdes tortuosas disto.

Aliando-se as caracteristicas de tal método ao existencialismo, tem-se o
Existencialismo-fenomenologico, Fenomenologia-existencialista ou simplesmente o

Existencialismo Sartriano, no caso em analise.

Vale destacar que varios filosofos contribuiram ao seu modo para que esta visdo

geral do existencialismo fosse obtida.

Pode-se mencionar o pensamento de René Descartes que trabalhou com a
concepcdo de cogito: “eu penso, logo existo.” Por duvidar de tudo através de seu

método filosofico, Descartes ndo conseguiu negar que ele pensava e, consequentemente,
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que ndo poderia colocar em xeque a sua existéncia (CUNHA, GUINSBURG,
ROMANO, 2010, p. 87). Por sua vez, Edmund Husserl (2001, p. 85) aproveitou-se
desta concluséo e a desenvolveu nos seguintes moldes: “Eu existo por mim mesmo ¢
sou continuamente dado a mim mesmo, pela evidéncia experiencial, como “eu mesmo”
(CERBONE, 2014, p. 111).

Entretanto, esta concepcdo de “eu” foi aperfeicoada por Jean-Paul Sartre. Isto
porque o sujeito ndo existe por si mesmo de maneira automatica; ele € responsavel pela
sua formagdo.'® Ocorre que esta pode ser modificada ou redirecionada pelo individuo de
acordo com suas escolhas livres. Qualquer influéncia da cultura, ambiente, familia etc
deve ser observada pelo Para-si, mas ndo pode ser exclusivamente determinante das
escolhas deste. Fruto de sua reflexdo, a deciséo livre e final do individuo deve

prevalecer.

Porém, para desenvolver esta nogdo do existencialismo sartriano € necessario

caracterizar as ideias de Em-si, Para-si e projeto fundamental, o que sera feito a seguir.

4.1 Em-si

Pensar o0 mundo sem as pessoas causa estranheza. O sentido dele desaparece
porque ndo se detecta destinacdo, categorias ou os planos de alguém. Atribuicdes
também gerariam perplexidade neste caso porque tudo simplesmente esta la em
funcionamento aleatorio, impulsivo, descoordenado. As transformacfes organicas ndo
sdo entendidas, pois apenas acontecem e, desta forma, quaisquer diferencas nao se
destacam. SO ha um bloco, uma massa indiferenciada, densa, sem forma, denominada

Em-si.?°

9 Esta ideia, por sua vez vinculada as principais teses de Sartre, explica a utilizacdo do termo
Existencialismo para denominar o campo filosofico explorado por Jean-Paul Sartre (Morris. Sartre. Porto
Alegre: Artmed, 2009, p. 57).

2 por outro lado, 0 mundo também poderia ser imaginado da mesma maneira, mas, desta vez, com
homens autdématos, simples componentes dele. Neste caso, eles ndo pensariam nem se angustiariam,
tampouco decidiriam algo. Perambulariam e néo se destacariam; ndo apontariam para nada. A liberdade
deles seria apenas um fato porque néo seria fruto de qualquer pensamento. Existiriam como animais, sem
qualquer destaque daquela massa. Nestas condi¢des, eles integrariam o mesmo bloco amorfo. Todavia,
isto € apenas uma descricdo hipotética de homens alheios ao pensamento e do seu modo de se relacionar
com o mundo. N&o é desta forma que Sartre pensou a relagdo entre 0 homem e 0 Em-si. Este se mantém
disforme apenas até 0 momento em que os homens decidem categoriza-lo. Se, por hipétese, existiu uma
fase historica na qual os homens existiam e ndo raciocinavam, poder-se-ia imaginar uma forma de
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Imaginado por Sartre, 0 Em-si é opaco, nos seguintes termos:

Designa a opacidade do ser-Em-si. Opacidade que ndo depende nossa
posi¢cdo com respeito ao Em-si, no sentido de que seriamos obrigados
a apreendé-lo ou observa-lo por estarmos “de fora.” O ser-Em-si ndo
possui um dentro que se oponha a um fora e seja analogo a um juizo,
uma lei, uma consciéncia de si. O Em-si ndo tem segredo: é macico.
[...] E plena positividade. Desconhece, pois, a alteridade; ndo se
coloca jamais como outro a ndo ser si mesmo; ndo pode manter
relacdo com o outro (SARTRE, 2012, p. 39).

Cuida-se de uma imensa placa desprovida de sentido. Ndo é necessariamente a
mesma ideia de um mundo pré-historico, apesar de poder ser pensada assim, mas é fruto
do exercicio do pensamento deste filosofo. O Em-si existe por si mesmo,
independentemente do homem, malgrado este possa estar 14. Nele nada esta construido
ou classificado. O mundo é simplesmente dado. Ele esta 14, mas ele “ndo pode ser além
disto.” Nele ndo ha negatividade justamente por ser um totum. Nele ndo existem

desconexdes:

[...] Ndo ha, no ser assim concebido, o menor eshboco de dualidade: é o
gue queremos expressar dizendo que a densidade de ser do Em-si é
infinita. E o pleno. O principio de identidade pode ser chamado
sintético, ndo apenas porque limita seu alcance a uma regido definida
do ser, mas sobretudo porque reine em si o infinito da densidade. “A
¢ A” significa: A existe sob uma compreensdo infinita, em uma
densidade infinita. A identidade é o conceito-limite da unificacdo; ndo
é verdade que o Em-si necessite de uma unificacdo sintética de seu
ser: no extremo limite de si mesma, a unidade se dissipa e passa a
identidade. O idéntico é o ideal do uno, e 0 uno vem ao mundo pela
realidade humana. O Em-si é pleno de si mesmo, e ndo poderiamos
imaginar plenitude mais total, adequacdo mais perfeita do contetdo ao
continente: ndo ha o menor vazio no ser, a menor fissura pela qual
pudesse deslizar o nada (SARTRE, 2012, p. 122).

Sartre expOe por meio destas ideias o problema de ser apenas algo, ou seja, ser o
mesmo sempre, ou dito de outra maneira, “ser meramente isto ou aquilo.” Esta
concepcdo € muito importante para desenvolver outras ideias sartrianas afetas a
Filosofia do direito, o que sera explorado oportunamente. Contudo, vale ressaltar que

corresponder tdo-somente a este continuus é estar impossibilitado de ser diferente a

fragmentacdo ou implosdo do Em-si a partir do instante em que o0s sujeitos comegaram a refletir. Sartre so
se interessou em estudar 0 homem como um ser pensante, motivo pelo qual ndo especulou sobre aquela
possibilidade. Entéo, sua filosofia ndo diz nada a respeito de pessoas portadoras de doengas mentais, por
exemplo. Assim, de acordo com esta linha filosofica, pode-se especular que o sujeito deu inicio as
categorizacOes do Em-si ja nos seus primeiros contatos com ele.
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partir de si mesmo. Desta forma ndo se pode ser mais nada. E puro fato, nio
classificado, que é simplesmente isto. Logo, recebe a caracteristica de ser eternamente

supérfluo:

[...] O ser-Em-si jamais é possivel ou impossivel: simplesmente é.
Serd isto expresso pela consciéncia — em termos antropomorficos —
dizendo-se que o ser-Em-si é supérfluo (de trop), ou seja, que ndo se
pode deriva-lo de nada, nem de outro ser, nem de um possivel, nem de
uma lei necessaria. Incriado, sem razdo de ser, sem relacdo alguma
com outro ser, o ser-Em-si é supérfluo para toda a eternidade
(SARTRE, 2012, p. 40)

Mas o que se apura disto? Inicialmente, identifica-se a nogdo de existéncia a
partir do Em-si, 0 que é muito importante no &mbito da Fenomenologia-Existencial. Isto
porque, para se tratar dos fendmenos, é pré-requisito aborda-la. E necessario estudar o
Em-si previamente para ressaltar a ideia de existéncia. Nada melhor para Sartre do que
expor a imagem do Em-si como passo inicial da descricdo da existéncia. Isto porque
compete a Fenomenologia sempre explorar a descricdo dos fatos e também dos
pensamentos correspondentes a eles. Neste sentido, a existéncia é inserida na realidade

inaugural por meio do Em-si.

Contudo, isto ndo é suficiente para o filosofo francés, pois é necessario explorar
mais a relacdo entre 0 Em-si e a existéncia. Assim, ha outro problema advindo deste
liame: se 0 Em-si € opaco, amorfo, desinteressado de si mesmo, ele € expressao de um
puro fato, € coisa, caracteristicas que a existéncia pode assumir. Ela pode ser petrificada

€ una.

Porém, pode ser realizado o seguinte exercicio do pensamento acerca dos
primordios: Hipoteticamente, enquanto os homens ndo dessem inicio as interrogacoes
do mundo, em tese eles fariam parte de uma espécie de Em-si. Contudo, ainda neste
instante, eles seriam existenciais contrapostos ao Em-si por ndo serem opacos, fechados.
Entdo, hipoteticamente, dentro do Em-si existiriam em tese seres que ndo apresentariam
tais caracteristicas. Desta possibilidade existencial, extrai-se do mundo tudo e nada,
contraditoriamente. O nada é humano e o Em-si, pleno, fechado, ndo translicido. Da
identificacdo desta contraposicao surge a possibilidade de qualificar algo: ser e néo ser.

O Em-si do mundo, antes fechado, comeca a fragmentar-se de dentro para fora, pois o
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homem d& inicio & categorizacdo dele e também de si mesmo. Este movimento do
interior para o exterior € indiciario do direcionamento humano para as imediagdes, 0
que o faz dirigir sua atencdo sempre para algo. O homem inicia o procedimento de
apontar para tudo e categorizar seus arredores. Por isto, ele faz destacar os objetos do
Em-si e, desta forma, ele também se descola deste bloco. O ser humano passa a ser

chamado de Para-si.

4.2 O Para-si

Sartre (2012) preocupa-se em descrever o homem (sujeito), denominado Ser-
Para-si ou Para-si. Porém, quando direciona sua atencdo ao Em-si, o Para-si questiona o
mundo e produz categorias. Assim, esta massa disforme da& lugar a varias partes
nominadas. As categorizacfes sdo fruto do olhar do sujeito que é direcionado a si

mesmo, as pessoas e as coisas. Entdo, o Para-si é 0 sujeito apto a realizar tudo isto.

Contudo, entre estas categorizacdes ha o nada, que surge como expectativa. Isto
porque, quando o Para-si olha para 0 mundo, ndo encontra apenas positividade, ja que
ndo se vé apenas num bloco disforme. Ele ndo se depara exclusivamente com o uno
porque ele ja havia fragmentado e classificado o Em-si. Ele partiu e classificou cada
fracdo do Em-si. Por isto, ao olhar o mundo ele passa a aguardar por partes distintas.
Porém, elas podem ndo ser mais encontradas. Assim, € 0 homem que coloca o nada no
mundo por meio da consciéncia. Por sua vez, esta € uma das caracteristicas ou

propriedades do Para-si a seguir destacada.

4.2.1 Consciéncia

A consciéncia pode ser entendida inicialmente como uma espécie de vazio
humano, um nada. Também por isto ela motiva as relacdes do homem, pois este passa a
apontar para os arredores em busca de algo pleno. O sujeito realiza um movimento em
busca disto. Desta forma, o individuo sartriano é relacional. Assim, o raciocinio
segundo o qual o homem se esgotaria nele mesmo é incorreto porque ele busca algo ou
alguém por meio da consciéncia. Por isto, a consciéncia é sempre consciéncia de algo
(MOURA, 2012, p. 57). Por estar sempre voltada para 0 mundo, ela é caracterizada pela

intencionalidade.
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Assim, deve-se entender que a consciéncia € uma propriedade do ser, que ndo é
palpéavel, corpérea ou mesmo um ente independente. E um tipo de nada do Para-si, que
também ¢é transposto para 0 mundo. Isto é tratado por Sartre nestes termos:

[...] Desse modo, o Para-si deve ser seu proprio nada. O ser da
consciéncia, enquanto consciéncia, consiste em existir a distancia de si
como presenca a si, e essa distancia, nula que o ser traz em seu ser € 0
Nada. Logo, para que exista um si, é preciso que a unidade deste ser
comporte seu proprio nada como nadificacdo do idéntico. Pois o nada
que desliza da consciéncia ¢ o seu nada, o nada da crenga como
crenca, como crenga em si [...] O Para-si é 0 ser que se determina a
existir na medida em que ndo pode coincidir consigo mesmo
(SARTRE, 2012, p. 127).

Desta forma, diferentemente do Em-si, o Para-si ndo coincide consigo proprio
porque projeta o seu vazio no mundo. Para tanto, o primeiro passo do Para-si €
interrogar o ambiente e identificar respostas que podem ser positivas e negativas. E por

meio das interrogacdes que ele faz emergir o mundo, nos seguintes termos:

Ora, a prépria investigacdo nos oferece a conduta desejada: 0 homem
gue eu sou, se o apreendo tal qual é neste momento no mundo,
descubro que se mantém frente ao ser em uma atitude interrogativa.
No momento em que pergunto “ha uma conduta capaz de me revelar a
relacdo homem com o mundo?”, fagco uma interrogacao. Posso encara-
la de modo objetivo, pois pouco importa que o indagador seja eu
mesmo ou o leitor que me I€ e interroga junto comigo. Mas, por outro
lado, essa pergunta ndo é apenas o conjunto objetivo de palavras
postas no papel: € indiferente aos signos que a expressam. Em suma,
uma atitude humana dotada de significacdo. O que nos revela?

Em toda interrogacdo ficamos ante o ser que interrogamos. Toda
interrogacdo presume, pois um ser que interroga e outro a qual se
interroga. N&o € a relacdo primitiva do homem com o ser-Em-si, mas,
ao oposto, fica nos limites dessa relacdo e a pressupde. Por outro lado
interrogamos o ser interrogado sobre alguma coisa. Esse sobre o que
faz parte da transcendéncia do ser: interrogo o ser sobre suas maneiras
de ser ou seu ser. Neste ponto de vista, a interroga¢éo correspondente
a espera: espero uma resposta do ser interrogado. Ou seja, sobre 0
fundo de uma familiaridade pré-interrogativa como ser, espero uma
revelacdo de seu ser ou maneira de ser. A resposta € sim ou ndo. A
existéncia de duas possibilidades igualmente objetivas e contraditérias
distingue por principio a interrogacdo da afirmacdo ou negacéo. [...]
Para o investigador existe portanto a possibilidade permanente e
objetiva de uma resposta negativa. Com relagdo a isso, aquele que
interroga, pelo fato mesmo de interrogar, fica em estado de néo
determinacdo: ndo sabe se a resposta serd afirmativa ou negativa.
Assim, a interrogacdo é ponte langada entre dois ndo seres: 0 ndo ser
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do saber, no homem, e a possibilidade de ndo ser, no ser transcendente
(SARTRE, 2012, p. 44-45, grifos do original).

Nota-se da transcricdo acima que o mundo ndo d& respostas indubitaveis ao
sujeito, pois hd sempre a possibilidade de ser e ndo ser. Mesmo, sendo dirigida a algo, a
consciéncia ndo obtém respostas advindas de tais interrogacfes. Desta forma, o nada

esta tanto na consciéncia, como pode estar no mundo.

E qual é a importancia da consciéncia para o filosofo francés? As indagacdes
humanas séo fruto do direcionamento feito pela consciéncia, o que faz surgir o mundo.
E a partir das interrogac@es que o Para-si consegue categoriza-lo. Entretanto, é também

por meio deste procedimento que a consciéncia faz emergir o nada.

A interrogacdo é, portanto, por definicdo um processo humano. Logo,
0 homem se apresenta, a0 menos neste caso, como um ser que faz
surgir o Nada no mundo, na medida em que com esse fim, afeta-se a si
mesmo de ndo ser (SARTRE, 2012, p. 66).

Nestes moldes, pode-se afirmar que o sujeito por meio de sua consciéncia pde o

nada no mundo.

4.2.2 O nada

Sé&o varias as no¢des do nada contidas no livro O Ser e o Nada, que poderiam,

inclusive, ser intuidas, pois corresponderiam a um tipo de fenémeno (SARTRE, 2012).

A primeira destas concepcdes seria derivada da propria diferenca entre Em-si e
Para-si. Por ser macico, aquele ndo poderia ser um nada, ao passo que este, por nascer
vazio e, por ser consciéncia, estd vinculado de varias maneiras a ele. Por outro lado,
com relacdo ao Em-si, pode-se afirmar que ele € um nada quanto a sua possibilidade de
ser. Tal massa amorfa simplesmente existe. Quanto ao homem isto é diferente, pois o
nada sempre depende de suas expectativas (SARTRE, 2012, p. 47). Para explorar esta
ideia, Sartre emprega importantes exemplos. Primeiramente, ele cita o caso segundo o
qual ele esperava localizar certa quantia em dinheiro em sua carteira. Todavia, ao abri-

la, ele encontrou um valor menor do que o esperado (SARTRE, 2012, p. 46).
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Em seguida, Sartre traz o exemplo de seu encontro hipotético num bar com um
sujeito chamado Pedro. Este é conhecido pela sua pontualidade. Contudo, Sartre chegou
alguns minutos atrasado neste lugar. Ele tenta localizar Pedro, mas ndo o vé. Por isto, 0
filosofo parisiense comeca a varrer o ambiente com o olhar. Progressivamente, neste
ato, tudo o que ndo fosse Pedro passava a compor um pano de fundo. Por fim, todo o

bar assume esta “organizacao sintética de fundo,” da seguinte forma:

[...] Parece que deparamos com plenitude por toda parte. Mas é
preciso notar que, na percepgdo, ocorre sempre a constituicdo de uma
forma sobre um fundo. Nenhum objeto, nenhum grupo de objetos esta
especificamente designado para organizar-se em fundo ou forma: tudo
depende da dire¢cdo da minha atencdo. Quando entro nesse bar em
busca de Pedro, todos os objetos assumem uma organizacao sintética
de fundo sobre a qual Pedro é dado como “devendo aparecer.” E esta
organizagdo do bar em fundo é uma primeira nadificacdo. Cada
elemento do lugar, mesa, cadeira, tenta isolar-se, destacar-se sobre o
fundo constituido pela totalidade dos outros objetos, e recai na
indiferenciacdo desse fundo, diluindo-se nele. Porque o fundo s6 é
visto por acréscimo, objeto da atencdo puramente marginal. [...] Na
realidade, Pedro esta ausente de todo o bar: sua auséncia fixa o bar na
sua evanescéncia, o bar mantém-se como fundo, persiste em se
oferecer como totalidade indiferenciada unicamente a minha atencéo
marginal, desliza para tras, continua sua nadificacdo. S0 se faz fundo
para uma forma determinada, leva-a aonde quer gque seja diante de si,
apresenta-a a mim por todo lado, e essa forma que desliza
constantemente entre meu olhar e os objetos s6lidos e reais do bar é
precisamente um perpétuo desvanecer-se, € Pedro que se destaca
como nada sobre o fundo de nadificacdo do bar. De modo que é
oferecida a intuicdo uma espécie de ofuscacdo do nada, € o nada do
fundo, cuja nadificacdo atrai e exige a aparicdo da forma, € a forma
“nada”, que desliza na superficie do fundo como nada. Portanto, o
fundamento para o juizo “Pedro ndo estd” ¢ a captagdo intuitiva de
dupla nadificacdo (SARTRE, 2012 p. 50-51).

A partir da relacdo forma e fundo e do direcionamento da atencdo, Sartre
estabelece um procedimento de nadificacdo segundo o qual tanto o ambiente quanto
alguém podem ser captados como nada. Nota-se desta maneira que o nada é colocado
no mundo pelo homem (SARTRE; TRIGO, 2012, 2012) cuja expectativa é frustrada
pela ndo localizacdo de algo ou alguém no lugar esperado. Assim, num ambiente cujos
componentes ou participes (pessoas, mesas, cadeiras, luz, copos, bancos etc.) sdo
previamente categorizados, surgem “espagos,” fissuras para a percepcdo do nada, o que

nao existia na massa amorfa totalizada, intitulada Em-si.
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Os casos acima ndo sdo idénticos. Isto porque o objeto da nadificacdo é parte do
dinheiro mencionado no primeiro caso, ao passo que no segundo sdo 0s objetos que
compdem um ambiente e também uma pessoa. Percebe-se que este caso é mais amplo
que aquele e, que, neste sentido, poderia engloba-lo, motivo pelo qual serve para expor

mais facilmente a capacidade humana de produzir o nada a partir suas expectativas.

Dai pode ser destacado o problema terrivel da nadificacdo do Para-si. O homem
pode ser percebido como nada de certa forma porque sua auséncia pode ser intuida no
entender daquele filésofo, como foi destacado neste exemplo. Isto ndo deixa de ser uma
maneira de se pensar sobre o nada. Mas entdo neste momento surge a seguinte
indagacgdo: Ao invés de ndo aparecer num ambiente de onde se extrai uma nogdo de

nada como dito acima, de que forma uma pessoa poderia em vida aparecer como nada?

4.2.3 O Para-si e 0 problema do pensamento alheio

Através do exercicio da duvida metddica, o fildsofo René Descartes questionou
tudo. Percebeu a imensa dificuldade de se conhecer algo. Entretanto, apurou um ndcleo
do qual ndo conseguiu duvidar, qual seja, “penso, logo existo” (CUNHA,
GUINSBURG, ROMANO, 2010, p. 87).

Porém, este procedimento ndo resolveu o problema das outras mentes,
consistente na impossibilidade de alguém conhecer o conteddo do pensamento de outra
pessoa que imediatamente Ihe aparece. Sartre resume tal questdo assim: “[...] E, na
prova do olhar, experimentando-me como objetividade (objectité) ndo revelada,
experimento diretamente e com meu ser a inapreensivel subjetividade do Outro”
(SARTRE, 2012, p. 347). Imaginar que isto poderia ser totalmente resolvido € de fato
muito inocente. Porém, ndo se pode negar a possibilidade de que tal questdo seja tratada

ou enfrentada de alguma maneira.

Assim, seguindo a linha fenomenoldgica-existencial, este filosofo descreve o
nascedouro e a natureza das relacdes humanas. Por isto, para ele, 0s homens aparecem
uns para 0s outros como nada. Isto significa que Sartre os concebe como seres
desprovidos de importancia? Efetivamente ndo é isto. N&o se trata de qualquer forma de

rejeicdo dos homens ou de sua importancia. Mas se cuida de estuda-los da maneira
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como eles se apresentam, ou seja, como nada. Em que sentido? Como sendo os
portadores do problema ndo solucionado das outras mentes. O pensamento alheio ndo
pode ser plenamente conhecido. Por isto € captado como nada (SARTRE, 2012, p. 466).

Sabe-se que o exclusivamente existente ndo pode ser, 0 que foi exemplificado
com a hipétese do Em-si. Se alguém surge diante de outro, ambos se mostram
primeiramente como existéncia. Assim, o Para-si capta o outro inicialmente como mero
existente, coisa. Isto ndo significa dizer que este ndo possa ser percebido como homem;
apenas informa que isto ndo € fruto de simples apreensdo imediata. Na hipotese de ndo
ser percebido como sujeito, este é visto numa rela¢do aditiva com o ambiente, ele esta
imiscuido com este. Quando visto como um homem, tal relacdo é ndo aditiva, ou seja,

ele se destaca deste lugar. Neste sentido, descreve o filosofo francés:

Estou em um jardim puablico. Nao de longe de mim ha um gramado e,
ao longo deste gramado, assentos. Um homem passa perto dos
assentos. Vejo este homem e o capto a0 mesmo tempo como um
objeto e como um homem. Que significa isto? Que quero dizer quando
afirmo que este objeto é um homem?

Se eu fosse pensar tratar-se apenas de um boneco, aplicaria as
categorias que geralmente servem para agrupar as “coisas” espago-
temporais. Quer dizer, captaria esta figura como situado “junto” aos
assentos, 2,20m do gramado, exercendo certa pressdo sobre o solo,
etc. Sua relacdo com os demais objetos seria do tipo puramente
aditivo; significa que poderia fazé-la desaparecer sem que as relagdes
dos outros objetos entre si fossem sensivelmente modificadas. Em
resumo, nenhuma relacdo nova apareceria por meio dela entre essas
coisas de meu universo: agrupadas e sintetizadas por mim em
complexos mentais, iriam desagregar-se por ela em multiplicidade de
relagdes de indiferenga. Ao invés, perceber tal figura como homem é
captar uma relagdo ndo aditiva entre ele e o0 assento, € registrar uma
organizacgao sem distancia das coisas de meu universo em torno deste
objeto privilegiado (SARTRE, 2012, p. 328).

Desta forma ndo se pode excluir a possibilidade ou probabilidade de o Para-si
ser captado pelo “outro” como simples materialidade, justamente porque ele se
apresenta incialmente como vazio. Dai porque argumenta Sartre (2012, p. 332): “O
outro ndo é somente uma verdade ausente que Vviso através da presenca concreta e
cotidiana que experimento a cada instante: a cada instante o outro me olha.” E mais
adiante conclui (SARTRE, 2012, p. 344): [...] “ser visto ¢ captar-Se como objeto

desconhecido de aprecia¢des incognosciveis.” Por conseguinte, o problema das outras
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mentes aparece como questdo que ndo pode ser superada, ja que a verdade da existéncia
do outro ndo fornece qualquer garantia sobre o conteddo de seus possiveis pensamentos.
Quando expostos eventualmente por meio da linguagem, estes podem causar fascinio ou
horror (SARTRE, 2012, p. 341).

Dai surge o perigo da crueldade das classificagdes humanas no sentido de se
imputar a alguém a mera existéncia como algo (facticidade), negando-lhe sua
possibilidade de exercer sua liberdade e de avancgar no exercicio de seus projetos de vida
(transcendéncia). Isto foi constatado por Sartre nos seguintes moldes:

Assim, o ser-visto me constitui como um ser sem defesa para uma
liberdade que ndo é minha liberdade. Nesse sentido, podemos
considerar-nos “escravos”, na medida em que aparecemos ao Outro.
Mas esta escraviddo ndo € o resultado — histérico e susceptivel de ser
superado — de uma vida, na forma abstrata da consciéncia. Sou
escravo na medida em que sou dependente em meu ser do dmago de
uma liberdade que ndo é a minha e que é a condicdo mesmo de meu
ser. Enguanto sou objeto de valores que vém me qualificar sem que eu
possa agir sobre esta qualificacdo ou sequer conhecé-la, estou na
escraviddo. Conjuntamente, enquanto sou instrumento de
possibilidades que ndo sdo minhas possibilidades, cuja pura presenca
Para-além de meu ser sO posso entrever, e que negam minha
transcendéncia para constituir-me como meio rumo a fins que ignoro,
estou em perigo. E esse perigo ndo € um acidente, mas a estrutura
permanente de meu ser-Para-outro (SARTRE, 2012, p. 344).

O problema do pensamento de outrem tambem é fundamento de qualificacdes

nao reveladas:

A brusca modificacdo que entdo experimentamos ndo é, de modo
algum, provocada pela irrupcdo de um conhecimento. E bem mais
uma solidificacdo e uma estratificagdo brusca de mim mesmo, que
deixam intatas minhas possibilidades e minhas estruturas “para-mim”,
mas que me empurram subitamente a uma nova dimensdo de
existéncia: a dimensdo do nao revelado (SARTRE, 2012, p. 344-345).

Logo, o perigo advindo do nada interior € a producdo de classificacGes capazes
de petrificar alguém em vida. Estas categorizacbes podem ser assumidas por seus
destinatarios de uma maneira tdo poderosa que eles talvez nunca se livrem delas. Por
isto é importante analisar adiante os aspectos da facticidade e da transcendéncia em

Sartre.
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4.2.4 Facticidade e transcendéncia

Inicialmente o Em-si foi descrito como uma massa disforme e sem desconexdes,
que subsistiu assim até o momento em que 0 sujeito comecou a identificar as partes
deste bloco e categorizé-las. Isto expds o importante papel da consciéncia humana,

derivado de sua intencionalidade, que é posicionar o sujeito em dire¢do ao mundo.

Por tal motivo, pensa-se na possibilidade de o0 mundo para determinada pessoa
se perder diante da aparicdo de outras consciéncias. Nesta hipOtese, a atencdo
direcionada ao mundo tem outras fontes e vem de outros angulos. Assim, outros homens
podem realizar diferentes formas de agrupamento e de reagrupamento da materialidade
de tal pessoa em conceitos. Neste caso, o Para-si ndo pode mais se colocar no centro das
relagcbes estabelecidas com o mundo, razdo pela qual estas se perdem. Por isto, ao
abordar o exemplo de um homem que surge num jardim publico, Sartre expde também

0 seguinte:

Por fim, a relagdo conserva um puro carater de probabilidade:
primeiro, é provavel que este objeto seja um homem, permanece
somente provavel que ele veja 0 gramado no mesmo momento que eu
0 percebo: pode estar pensando em outra coisa, sem tomar consciéncia
nitida do que o cerca, pode ser cego etc. Todavia, esta relagdo nova
entre 0 objeto-homem e objeto-gramado tem um carater particular: ela
me surge inteira e de uma so6 vez, pois esta ai, no mundo, como objeto
gue posso conhecer [...] €, a0 mesmo tempo, como algo que me escapa
inteiramente; na medida em que o objeto-homem €é o termo
fundamental desta relacdo e que esta ruma em sua direcao, a relacdo
me escapa, e ja ndo posso me colocar no centro; a distancia que se
estende entre o gramado € 0 homem gue vejo, através do surgimento
sintético desta relacdo primeira, € uma negacdo da distancia que eu
estabeleco — como puro tipo de negagdo externa — entre esses dois
objetos. Revela-se a mim como pura desintegracdo das relagfes que
apreendo entre 0s objetos de meu universo. E esta desintegragao ndo é
realizada por mim: aparece-me como relacdo que encaro no vazio
através das distancias que estabeleco originariamente entre as coisas.
E como se o fundo das coisas, que me escapa por principio, fosse-lhe
conferido de fora. Assim, a apari¢do, entre objetos de meu universo,
de um elemento de desintegracéo deste universo, é o que denomino a
aparicdo de um homem no meu universo. O outro é, antes de tudo, a
fuga permanente das coisas rumo a um termo que capto a0 mesmo
tempo como objeto a certa distAncia de mim e que me escapa ha
medida em que estende a sua volta suas proprias distancias. Mas esta
desagregacdo avanga pouco a pouco [...] (SARTRE, 2012, p. 329).
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Porém, se o0 outro pode fazer desaparecer o mundo do Para-si mediante a
desintegracdo de suas relagOes, este corre o risco de ser visto e tratado como pedra,
coisa, animal selvagem, ou reagrupado em certas categorias de objetos meramente
existentes. Ademais, numa versdo um pouco menos nefasta deste procedimento em
desfavor de alguém, pode-se atribuir a ele a impossibilidade de ser além do que ja é

(tornar-se), ou seja, imputar a ele a caracteristica de “ser meramente.”**

Entdo, se Sartre admite a objetividade®” provavel do Para-si diante do outro, ele
seria conivente com a perpetuacdo deste tipo de comportamento? A resposta é negativa
porque, se o Para-si faz surgir o mundo mediante a categorizacdo deste, ndo faz sentido

ser compreendido definitivamente daquela forma. Por isto argumenta:

Sublinhei que eu ndo poderia ser objeto para um objeto: é necessaria
uma conversdo radical do Outro, que o faca escapar a objetividade.
Portanto, eu ndo poderia considerar o olhar que o outro me langa
como uma das manifestacdes possiveis de seu ser objetivo: O outro
ndo poderia me olhar como olha a relva. E por outro lado, minha
objetividade ndo poderia resultar para mim da objetividade do mundo,
porque, precisamente, sou aquele pelo qual h4& um mundo; ou seja,
aquele que, por principio, ndo poderia ser objeto para si mesmo.
Assim, essa relagdo que denomino “ser-visto-pelo-outro”, longe de ser
uma das relagbes significativas, entre outras, pela palavra homem,
representa um fato irredutivel que ndo se poderia deduzir seja esséncia
do Outro-objeto, seja de meu ser-sujeito. Mas, ao contrério, se o
conceito de Outro-objeto ha de ter sentido, s6 pode resultar da
conversdo e da degradacdo desta relacdo originaria (SARTRE, 2012,
p. 333).

Entdo ha uma relacdo originaria que deriva da exposicdo de uma pessoa a outra
como foi descrito no exemplo do homem que surge no jardim publico e é visto por
outro. Neste caso, ha duas possibilidades de analise do Para-si pelo Outro: reconhecé-lo
como homem ou como objeto. Porém, aquela relacdo pode ser degradada somente no
segundo caso. Tal conclusdo deriva da possibilidade exclusiva de o Para-si fazer
emergir o mundo. Somente o homem pode criar conceitos atinentes ao Em-si e demais
objetos e pessoas, 0 que afasta qualquer possibilidade de atribuir ao sujeito

caracteristicas exclusivas de coisa.

2! Isto pode ser exemplificado com a seguinte afirmagdo hipotética de uma pessoa a outra: “Vocé é s6 um
advogado!” Outro exemplo disto poderia decorrer de uma pergunta irbnica e depreciativa, nestes termos,
por exemplo: “Por quanto tempo vocé foi policial, hein?” Através de estratégias diferentes, pretende-se
atingir a possibilidade de transcendéncia de alguém em ambos 0s casos.

22 Nesta hipotese, a objetividade é a possibilidade de ser simples objeto: boneco, coisa etc.
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Mas ndo se pode olvidar que uma degradacdo como o proprio nome indica
deriva de grau ou nivel em sentido decrescente. Assim, a hipoOtese de tratar alguem
como sendo meramente isto ou aquilo parece ser um pouco menos prejudicial do que
compreendé-lo exclusiva e instantaneamente como coisa. Todavia, ndo se pode negar
que o0 objetivo nos dois casos € 0 mesmo, qual seja, impedir que o outro seja ou venha a
ser o que escolher. No primeiro, ele pode ser compreendido como uma pessoa
impossibilitada de ser. No segundo, ele é entendido como nunca tendo sido nada. Nos
dois casos, é atribuido ao outro a propria facticidade apenas.?®

Por isto, ensina Luiz Claudio Pfeil em obra organizada por Constanca
Marcondes Cesar e Marly Bulcéo:

[...] Admitir que a facticidade seja determinante do ser para-si € ndo
compreender o homem diante de sua existéncia. E 0 mesmo que negar
a propria realidade humana. A facticidade revela ao homem como sua
realidade se apresenta, do jeito que ela é. O ser para-si e 0 em-si estdo
langados no meio do mundo e convivem lado a lado com suas
facticidades (BULCAO; CESAR, 2008, p. 171).

Assim, negar a alguém a condicao de ser humano também, ao argumento de que
ele seria facticidade, implica lhe recusar a liberdade, angustia e a responsabilidade, o
que sera tratado no momento adequado. Mas vale ressaltar que a facticidade produz tais
consequéncias. N&o e admissivel atribuir-lne uma qualificagdo ancorada exclusivamente
nesta caracteristica porque ele ndo é tdo somente materialidade ou elementos dos quais

ndo possa dispor. Ele é facticidade, mas nao é apenas isto.

O Para-si é também transcendéncia porque nédo se define apenas pela aparéncia
da sua materialidade ou por aspectos préprios de sua existéncia. Diferente do Em-si, 0
Para-si pode ser. Esta possibilidade de se tornar algo mediante o exercicio de suas
escolhas é denominada transcendéncia. O individuo ultrapassa a si mesmo em direcédo
ao futuro; ele pode realizar projetos, criar e alterar seu plano fundamental. A ele
compete projetar e realizar a propria vida (BULCAO; CESAR, 2008, p. 151).

2 Através deste procedimento, os nazistas quiseram negar a transcendéncia dos judeus e das demais
minorias por eles perseguidas.
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Entdo o homem ¢é facticidade e transcendéncia. Por isto deve escolher entre ser
apenas aquilo que dizem que ele é (aquilo que afirmam que ele meramente é) ou
transcender para aquilo que ele pode ser pelos seus préprios meios e escolhas. Isto da
ensejo a diferentes formas de ser. Para tanto, h4 variadas maneiras de realizacdo de
opcdes, motivos pelos quais a nogédo sartriana de projeto fundamental deve ser tratada a

sequir.

4.3 O projeto fundamental e as principais teses de Sartre contidas na obra O Ser e

o Nada

A principal obra filosofica sartriana € O Ser e o Nada cujo conteudo €
basicamente um projeto sobre a formagdo humana. Isto ocorre porque o homem nasce
vazio. Por outro lado, o Para-si também nasce sem uma esséncia e nao possui qualquer
carater inalteravel que percorra toda a sua vida. Assim, 0 homem € uma potencialidade,
motivo pelo qual compete a ele se desenvolver. Por isto, este filosofo aduz que o Para-si
deve criar seu plano de vida (ou projeto fundamental) em direcdo ao futuro (SARTRE,
2012).

E a partir do exercicio deste projeto que o homem alcanca sua esséncia. Esta n3o
€ requisito para o sujeito ser o que ele é, mas indica o que ele foi. A esséncia € aquilo
gue marca o gque o individuo foi em sua vida; ela expde a categorizacdo do projeto
escolhido por ele. Desta forma, ela é delimitada pela vida do sujeito e é apurada

hipoteticamente ao final desta.

E quem indica esta esséncia? Os outros, as demais pessoas. Desta forma, ndo sao
apenas a materialidade e 0s homens que estdo sujeitos a categorizacfes, mas também os

projetos de vida escolhidos por estes.

Por que estes projetos de vida sdo julgados pelos outros? Isto ocorre porque eles
expdem de certa maneira uma imagem que € capturada pelo olhar alheio. No campo
fenomenoldgico tudo se encontra em relagdo ao outro, ao proximo, aos demais. Neste
sentido, a livre escolha de um plano de vida também implica responsabilidade porque
isto pode influenciar o proximo. Isto porque a imagem dos projetos alheios surge para o

outro como um exemplo de possibilidade. Entdo, no mundo dos fen6menos, ha um
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julgamento ontoldgico decorrente do vinculo entre a liberdade, angustia, projeto

fundamental, responsabilidade e a esséncia do homem.

Por escapar a seu alcance, ninguém exerce controle sob o modo pelo qual sua
vida serd vista pelo outro. Entretanto, ele é livre e responsavel pela escolha e pelo
exercicio de seu projeto fundamental. Por isto, é relevante o caminho adotado por ele
para produzir sua esséncia, qual seja, 0 modo de escolha de seu projeto de vida.

A sociedade, a familia e a cultura tentam impor uma esséncia inicial ao homem.
Pode haver, por exemplo, um forte apelo social e econdmico para que os moradores de
vilarejos situados nas proximidades de certa empresa mineradora escolham projetos
vinculados a esta atividade. O estilo de vida deste grupo de pessoas podera ser
transformado radicalmente de agrario para industrial-minerario. As terras dos pequenos
agricultores de subsisténcia e de singelos criadores de animais sdo compradas por
aquela mineradora para atender a demanda de novas areas de exploracdo. Os filhos de
antigos agricultores sdo captados por tal sociedade empresaria para exercer tarefas

insitas a sua atividade de mineracao.

As familias que, antes recomendavam aos filhos trabalhar na area de agricultura
ou pecudria, agora os estimulam a estudar em escolas capazes de atender as demandas
daquela mineradora. A formacgdo técnico-industrial passa a predominar sobre o

aprendizado tipico do campo até que este seja extinto deste lugar.

Ainda sobre o mesmo exemplo, 0s sujeitos nascidos neste meio social sdo
langados no interior de uma cultura especifica. Por 6bvio, eles ndo decidem sobre isto.
Eles simplesmente chegam a um mundo ndo categorizado por eles, onde predominam os
interesses daquela sociedade empresaria. As qualificacbes técnicas de certos minerais
sdo ditas pelos populares de forma rotineira pelas ruas daquele vilarejo. Os nomes das
profissdes destes homens referem-se a utilizacdo de maquinas especificas cuja extincao
pode corresponder a demissdo deles. Neste caso, os individuos sdo langados no dasman,

no impessoal, numa cultura que ndo foi pensada nem produzida por eles.

Por meio dos exemplos acima, nota-se que a sociedade, a familia e a cultura

podem tentar impor ao Para-si uma espécie de esséncia inicial. Tenta-se atribuir a ele
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algo que nem ele mesmo decidiu para si. Tais propostas podem ser aceitas, melhoradas
ou negadas por ele, mas, de alguma maneira, apontam para a producao de seu plano de

vida. Tais ideias indicam que h& diversos caminhos que conduzem ao referido objetivo.

Além disto, o projeto fundamental ndo é uma tarefa instantanea. Ele é muito
mais amplo do que isto e engloba todos os demais caminhos intermediarios
(BURDZINSKI, 1999, P. 31).

O projeto humano é uma atividade individual, pois cada homem se prepara para
ser um sujeito. Por conseguinte, Sartre pretende estudar o liame entre o Para-si, seu
projeto de vida e sua esséncia, sem olvidar que ndo pode haver nada que se interponha
entre 0 homem e aquilo que ele possa se tornar: advogado, engenheiro, servidor publico,
médico, nazista, gedlogo, garimpeiro etc. Ndo ha nada que se coloque entre um projeto
atual e um projeto futuro (SARTRE, 2012, p. 86).

Por outro lado é necessario dizer que o exercicio de um projeto de vida é fruto
de uma escolha. Contudo, ha dificuldades advindas do exercicio de tal opcdo. Esta
tarefa pode causar sofrimento e conflitos existenciais complexos. Somente se tudo isto
for ultrapassado, o sujeito pode executar o projeto de vida que escolheu. Nestes termos,

o0 Para-si alcanca sua esséncia.

Estas ideias estdo atreladas as principais teses de Jean-Paul Sartre, quais sejam,
“a esséncia é 0 € tendo sido” (2012, p. 54) e “a existéncia precede a esséncia” (2012, p.
79). Isto quer dizer o homem ndo é um simples existir no mundo porque ele pode tentar
ser 0 que escolher. Logo, compete a ele se definir e qualificar de acordo com suas
condicBes humanas, atraves da superacdo de todos os obstaculos, influéncias e conflitos

existenciais. SO assim ele produzird uma esséncia a ser lida pelos demais.
4.4 O pensamento sobre o absurdo e a preservacédo da liberdade e da vida
O absurdo foi estudado fortemente por Jean-Paul Sartre e Albert Camus, na

seara existencial-fenomenoldgica no entender de Caio Jesus Granduque José (2012, p.

42-43). Aqueles filosofos se preocupam com o estudo de questdes atinentes a liberdade
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e a vida respectivamente. Para tanto, partem da analise do absurdo para atingir tais

finalidades. E justamente este elemento de seus estudos que sera tratado a seguir:

O absurdo estd em toda parte, seja na contradi¢do entre proposicdes, seja nas
contraposicdes entre conceitos, categorizacbes de objetos, maneiras de viver,
pensamentos etc. Ele expde sempre “outra possibilidade” para quaisquer destes. Por isto
coloca em xeque a verdade e as ciéncias, expondo a fragilidade e a necessidade da

continua busca humana pelo conhecimento.

Em virtude disto, é atribuido a todos os ramos do Direito uma espécie de tarefa
de Sisifo,?* no sentido de executar um trabalho infinito de oferecer alguma resposta ou
tratamento ao absurdo. Tal tarefa se torna muito mais ardua quando repercute em
questdes referentes a autenticidade do sujeito diante da escolha de seu projeto de vida, 0

que sera estudado no momento oportuno.

Antes disto, € necessario analisar o tratamento oferecido a questdo do absurdo

por Jean-Paul Sartre e Albert Camus.*

4.4.1 O absurdo segundo Jean-Paul Sartre e a origem da liberdade

Deve-se compreender a ideia de absurdo na obra A Nausea, de Jean-Paul Sartre
(2011), como sendo um elemento inaugural de sua filosofia, especialmente em O Ser e
0 Nada (2012). Isto ocorre porgue a nausea é o sentimento humano de constatacdo do
absurdo, malgrado este possua formas distintas. Uma vez sentido e vivido o absurdo, a
pessoa em nausea descobre o elemento principal que da significado a sua vida, qual
seja, a liberdade. Portanto, a importancia do absurdo e, consequentemente, do

sentimento que ele gera, € justamente possibilitar ao individuo a descoberta de ser livre

O trabalho de Sisifo é descrito por Albert Camus nestes termos: “Os deuses condenaram Sisifo a
empurrar incessantemente uma rocha até o alto de uma montanha, de onde tornava a cair por seu proprio
peso” (O mito de Sisifo. Rio de Janeiro: Record, 2013, p. 137). Porém, a filosofia de Albert Camus ndo
foi lida aqui como fatalista ou pessimista, pois preserva a revolta humana contra o absurdo e conserva a
esperanca advinda disto. Por outro lado, a filosofia negativa contemporanea (fatalista e pessimista) é
representada basicamente pelo romeno Emile Cioran (Nos cumes do desespero. Sdo Paulo: Hedra,
2012), cujos argumentos ndo integram o presente estudo.

5 A escolha dos estudos de Sartre e Camus acerca do absurdo néo foi aleatéria. Suas ideias contribuiram
para combater uma das mais terriveis formas de absurdo, qual seja, 0 nazismo.



61

na realizacdo das varias escolhas, o que Ihe caracteriza como homem (sujeito, para-si),

nos termos a seguir expostos:

O absurdo é a verificacdo de que o mundo e a vida sdo desprovidos de sentido
inalteravel, essencial, o que ndo significa dizer que estes ndo sejam importantes. O
absurdo advém da constatacdo das contingéncias que os afetam. O mundo e a vida sdo
contingentes, transitdrios, mutaveis etc. N&o hé nada neles que lhes atribua necessidade,
eternidade, imutabilidade ou outras caracteristicas préprias de elementos dotados de
algum tipo de fixidez. Em virtude disto, conclui Sartre que “o essencial é a
contingéncia” (2011, p. 148). Em outras palavras, ndo apurando nada que seja
inalteravel neste mundo e na vida, conclui este filésofo que a contingéncia (em sentido

amplo) ¢ essencial. Passa-se aqui a explicacdo destes dois tipos:

Para tratar da contingéncia no mundo, Sartre utiliza grande quantidade de
exemplos que percorrem toda a obra. Cuida-se de uma caracteristica importante da
fenomenologia, e, consequentemente, da filosofia sartriana, qual seja, o ato de descrever
(CERBONE, 2014, p. 143-144). Assim, ele descreve os absurdos no mundo por meio de
exemplos. Desta maneira, Roquentin, o personagem principal de A Nausea, uma especie
de alter ego de Sartre, tem durante o transcorrer de quase todo o livro o sentimento
expresso no titulo deste. Nota-se aqui que Sartre ndo apenas se preocupa com o ato de
descrever estes momentos de nausea, mas também em demonstra-los por meio das
vivéncias de Roquentin. Ou seja, por se tratar de um sentimento, fica claro que o
referido filésofo pretende mostrar que a nausea deve ser sentida, ou seja, que o absurdo

deve ser vivido.

Sobre este primeiro tipo de contingéncia, Sartre aborda o receio de se tocar
certos objetos inanimados (utensilios), ao argumento de que estes poderiam se
apresentar ao sujeito de maneira diferenciada da usual (2011, p. 18). Neste sentido,
relata que a sensacdo da ndusea ndo € algo agradavel (SARTRE, 2011, p. 18-19). Ele
menciona caracteristicas e expectativas de usos ndo ordinarios, inconsistentes destes
objetos (SARTRE, 2011, p. 89-91). Assim, pode-se dizer que Sartre estuda o absurdo

nas coisas, no Em-si.
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Por outro lado, ele descreve também na sobredita obra filoséfica varios casos
atinentes a contingéncia da vida humana, seja com relacdo a propria existéncia das
pessoas, seja com referéncia aos respectivos modos de viver. Ele pretende mostrar o
absurdo da vida. Para tanto, ele expde o caso de Jean Parrottin, individuo extremamente
apegado ao Direito, que no seu leito de morte disse a esposa que ndo lhe agradeceria por
nada, eis que, segundo ele, esta so teria cumprido o seu dever. Jean Parrottin é descrito
como um obcecado legalista (SARTRE, 2011, p. 102), que defendia varias categorias
do direito consequentemente, entre os quais, o direito de existir (SARTRE, 2011, p.
102).

Porém, posteriormente Sartre menciona o caso de um homem, que violenta e
mata uma crianga (2011, p. 115). Apods isto, este filosofo destaca o seguinte: “Os
safados tém direito de existir” (SARTRE, 2011, p. 116). Esta frase no contexto da obra
diz respeito também ao assassino da crianca. Percebe-se entdo a oposi¢éo entre a morte
de um individuo peculiar, que defendia o direito a vida (Jean Parrotin), e o direito a
existéncia de um assassino. Desta forma, a contingéncia ndo se reporta apenas a
utilizacdo de objetos. Ela também diz respeito aos modos de vida.?® Nestes termos, tal
filosofo utiliza este método descritivo para indicar a contingéncia de tudo, seja do

Direito, da vida, do modo de viver etc.

A enumeracdo daqueles varios exemplos revela mdltiplas possibilidades do
mundo e da vida, e assim mostra suas respectivas contingéncias. Desta maneira, 0
Direito ndo define a existéncia de alguém. Ele apenas apresenta certos paradigmas e
referéncias de protecdo aos bens e valores, sob pena de sangcdo eventualmente. Logo, ele
pode ser frequentemente revisto, o que lhe retira o carater de necessidade
(imutabilidade). Por efeito, o Direito também ndo é essencial.”’ Por tudo isto “o

essencial é a contingéncia” (SARTRE, 2011, p. 148), raciocinio também aplicavel a

% E importante mencionar que, segundo Sartre, as relacdes humanas sdo marcadas pelo confronto das
consciéncias, o que promove o sangramento de suas liberdades. Ao escrever o roteiro do filme “Freud,
Além da Alma,” Sartre apresenta o exemplo do confronto entre Freud e o personagem identificado como
“Homem gordo.” Nesta cena, Freud se sente enojado ao presenciar tal pessoa sorrir antecipadamente ao
comprar um panfleto antissemita no qual constava a expressdo “A Historia do Judeu e do Porco.”
(SARTRE, Jean-Paul. Freud, além da alma. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1984, p. 57-58).

“ 1sto ndo quer dizer que o Direito ndo seja importante. Trata-se de ramo do conhecimento que pode
tentar produzir categorias a partir do absurdo ou, por outro lado, apenas contribuir para sua disseminacao,
caso seja mal utilizado.
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segunda forma de absurdo. Assim, a categorizacdo das coisas poderia ser outra e as

relacfes humanas e seus valores também poderiam ser diferentes.

Mas o que isto significa? Isto mostra que “o mundo das explica¢des e da razdo
ndo é o da existéncia” (SARTRE, 2011, p. 146). A existéncia é perene. Logo, ndo é
essencial (imutéavel), razdo pela qual ndo pode servir de fundamento para a explicacao
do mundo e da vida. A existéncia ndo serve de parametro para definir nada. Mas o que
pode servir de base para a explicacdo daquelas situacBes? Aquilo que é essencial, ou
seja, a contingéncia. Esta sim € inevitavel, certeira ou necessaria, 0 que Sartre, na

pessoa de Roquentin, conclui nos seguintes termos:

Esse momento foi extraordinario. Eu estava ali, im6vel e gelado,
mergulhado num éxtase horrivel. Mas, no préprio seio deste éxtase,
qualquer coisa de novo acabava de aparecer; eu compreendia a
Nausea, possuia-a. A bem dizer, ndo formulava intimamente as
minhas descobertas. Mas creio que me seria facil, agora, traduzi-las
em palavras. O essencial é a contingéncia. Quero dizer que, por
definicdo, a existéncia ndo é a necessidade (SARTRE, 2011, p. 148).

Ora, mas se a paradoxal conclusdo é a identificacdo de uma contingéncia
necessaria, que utilidade se apura disto? Em outras palavras, em que sdo importantes o
absurdo e a ndusea? A importancia do absurdo e do sentimento que ele gera, a nausea, é
justamente a descoberta da liberdade. Mas liberdade também depende da vida, ja que é
necessario estar vivo para ser livre neste mundo. Por conseguinte, viver ¢ um
pressuposto da liberdade humana (SCHUMACHER, 2009, p. 143). E por isto que o
filosofo francés, por meio de seu alter ego, informa que viver é demais, ou seja, € algo
importante, ndo desprezivel, é o maximo (SARTRE, 2011, p. 190). E sendo assim e, ao
mesmo tempo, contingente (ndo essencial), a vida humana (a existéncia) € um
pressuposto da segunda forma do absurdo. Se ndo ha vida humana, obviamente ndo ha
contingéncia na mesma esfera. Por outro lado, sem a existéncia também ndo ha
contingéncia nas coisas, pois é o Para-si (0 sujeito) que promove a categorizacdo delas e

que sente sua absurdidade.

Mas como se descobre a liberdade a partir do absurdo? Sendo tudo
necessariamente contingente, variavel, transitério, surgem maltiplas possibilidades para

0 homem, seja no campo da categorizacdo do Em-si, seja na esfera das relacGes
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humanas, ou no 4mbito da escolha dos projetos de vida. E assim que se descobre a
liberdade: diante dos absurdos do mundo e da vida e do sentimento de nusea, causado
por aqueles. E do absurdo que surgem as multiplas possibilidades, e, dai, a liberdade de

escolher.

Roquentin se vé diante das possibilidades de compor musicas ou de escrever um
livro, mas opta pela segunda (SARTRE, 2011, p. 198). Feita tal escolha, entre estas ou
entre inimeras outras que ele pudesse cogitar, isto poderia fustigar a repugnancia da
analise de seu préprio passado, ou seja, das contingéncias nauseantes de sua vida. Em
outras palavras, realizadas as escolhas livremente, pode-se atribuir sentido a esta
(SARTRE, 2011, p. 189).

Conclui-se que a importancia do absurdo € permitir ao homem descobrir sua
liberdade?® de realizar opcdes (COX, 2011, p. 93) diante da contingéncia dos multiplos
objetos destas, o que atribui sentido a sua vida.

4.4.2 O absurdo de acordo com Albert Camus e a preservacao da vida

J& no ensaio denominado O Mito de Sisifo, Albert Camus, filésofo de
ascendéncia francesa, nascido na Argelia Colonial, forma sua concepcdo de absurdo
(que diverge daquela estudada por Sartre) a partir da impossibilidade de vinculagdo do
universo®® ao homem. Logo, ndo ha como se partir daquele para alcancar este, o que
gera uma nocdo de confrontacdo entre estes dois ambitos: universal/cosmolédgico e o
individual. Diante deste tipo de obstaculo e inevitabilidade, Camus pretende analisar o
possivel liame entre tal absurdo (e suas facetas) e a pratica do suicidio, adotando para
tanto um método através do qual o homem reconhece sua propria pequenez, diante de
todas as contingéncias que lhe sdo apresentadas e da falta de resposta do mundo as suas
indagacdes, revoltando-se contra isto e suprimindo suas esperancas no além-mundo.®* A
partir deste método, ele apresentara a resposta ao problema consistente na escolha entre

a preservacdo da vida e a préatica do autoexterminio.

%8 A liberdade ¢ estudada mais profundamente por Sartre na obra O Ser e o Nada.

% Universo, cosmos e mundo s&o utilizados aqui como sindnimos. Cuida-se do conjunto de todas as
coisas, conhecidas ou néo.

% Malgrado sejam ateus, Camus e Sartre ndo sdo interpretados como filésofos do ateismo. A filosofia
divulgada por eles é motivada pela busca da solucdo de problemas no nosso mundo fisico, ndo no além.
Isto permite de alguma maneira aproximar tal filosofia ao direito mundano.
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Num primeiro momento, Camus aparenta “considerar” uma versdo do absurdo
do mundo em sua obra num nivel muito proximo da contingéncia do Em-si de Sartre
(2012, p. 39), mas o faz de maneira muito superficial e, se muito, meramente indiciéria,
ao citar que o mundo é denso. Poder-se-ia até imaginar neste ponto que aquele filosofo
tentaria explorar as contingéncias do mundo bruto, amorfo, ndo categorizado para em
seguida atingir o absurdo da vida humana. Todavia, diferentemente do que faz Jean-
Paul Sartre no livro A Nausea, Camus ndo explora este vinculo. Ao revés, ele apenas
cita uma nocdo de mundo denso, mas ndo conduz isto necessariamente a algum tipo de
contingéncia e as absurdidades da vida e do modus vivendi. Porém, utiliza inicialmente
esta faceta do absurdo para introduzir a questdo de que o mundo “escapa” aos
individuos (REYNOLDS, 2014, p. 31).

Entdo a nocdo inicial de mundo denso é utilizada para indicar o divorcio entre o
homem e o mundo. E denso no sentido de insuscetivel de uma possivel mistura com
uma forma diferente, qual seja, a humana. Para Camus tal divorcio é inatingivel por
qualquer tipo de questionamento. As indagacOes sdo feitas, o que, alias, é algo que
integra 0 seu método, mas as respostas ndo sdo dadas pelo mundo, tampouco obtidas

pelo sujeito.

Desta forma, diante daquela separagao “homem-mundo” descobre-se a
impossibilidade de tudo, seja do conhecimento, verdade, ciéncia (CAMUS, 2013, p.
34), relacionamentos humanos, engajamento em projetos de vida, comportamentos
morais, da vida em liberdade etc. Tudo se mostra sem sentido, pois esta limitado pelos
muros absurdos. Neste momento, o individuo comeca a questionar 0 mundo nestes e
outros aspectos, tentando estabelecer algum tipo de equilibrio entre ambos, mas o faz
em vao, ja que ndo obtém respostas. Surge aqui o absurdo na vida humana, ponto mais
explorado por Camus e vinculado ao principal problema por ele discutido em seu
método: “Julgar se a vida vale ou ndo vale a pena ser vivida é responder a pergunta

fundamental da filosofia” (CAMUS, 2013, p. 17).

Para tanto, Camus procura mostrar o absurdo da vida humana ao leitor atraves
de vérios exemplos contidos no mencionado ensaio filosofico. Ele faz mengdo a
cenarios que desabam (CAMUS, 2013, p. 44) ndao no sentido fisico, tal como

determinado ambiente e suas formacgdes, mas sim com referéncia a determinados
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comportamentos humanos repetitivos, produzidos de forma injustificadamente
maquinal. S&o exemplos de comportamentos humanos, nos quais aquele filosofo néo

encontra sentido, ja que poderiam ser outros, esporadicos, eventuais, descontinuos.

Ele também cita exemplos de questdes e comportamentos absurdos cujas facetas
revelam a caracteristica da contradicdo (CAMUS, 2013, p. 44). Esta aponta para outro
fator importante na deteccdo do absurdo, qual seja, um elemento
paradigmatico/referencial, seja um comportamento, um valor, consequéncias de um
raciocinio lo6gico etc, para, em seguida mostrar um dos seus aspectos mais importantes:

a comparacao.

Segundo este filosofo, o0 absurdo nasce sempre de uma comparacdo (CAMUS,
2013, p. 44), por meio do qual sdo apuradas as contradi¢bes. Estas indicam
contingéncias inconciliaveis entre o0 mundo e homem (CAMUS, 2013, p. 43-44), o0 que

torna a vida sem sentido.

Para Camus, estas comparac6es podem repercutir inclusive sobre algo que Sartre
(2012) muito valoriza: a liberdade. Esta pode ser perfeitamente contrariada a partir do
paradigma de uma divindade. Com base na imagem de sujeicao a esta e na existéncia de
um mundo situado no além, pode-se concluir que os homens ndo seriam livres, ja que
estariam subordinados a um amo, que é aquela autoridade divina. Desta maneira, a
liberdade humana esta sujeita a um tipo de limitacdo, o que lhe retira a propria natureza
de liberdade. Por isto, o absurdo nega a possibilidade de liberdade humana no eterno
(CAMUS, 2013, p. 68).

De outro modo, estimula a possibilidade de os individuos exercerem suas acoes
neste mundo (CAMUS, 2013, p. 68), no aqui e agora, por mostrar que ndo ha amanha.
Para realizar de maneira continuada sua liberdade de acdo (liberdade “limitada” ao
mundo fisico), também é necessario viver mais, o que sera estudado aqui para explicar a

metodologia apresentada por Camus em seu ensaio filosofico.

Para Camus ndo ha verdade, ciéncia, moralidade, self, (2013, p. 33), amor,

projetos de vida ou conhecimento, que sejam plenamente justificados (2013, p. 30). Por
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forca das indagagbes humanas incessantes direcionadas ao mundo absurdo e aos

préprios individuos, tudo é questionavel e contraditério. Logo, sem sentido.

J& que nada pode ser explicado, justificado, que tipo de argumento Albert Camus
teria para empregar o seu método peculiar? Em que ele poderia consistir? Este filosofo
esclarece que ndo se trata de um método de conhecimento, mas sim de andlise, por
reconhecer que nenhum conhecimento verdadeiro é possivel. Tal método limita-se

elencar as aparéncias e mostrar o ambiente (2013, p. 27).

Por meio deste procedimento, tal filosofo enumera varios exemplos que mostram
o divércio entre 0 homem e o universo, distanciamento este que aqui pode ser chamado

de absurdo fundamental.

Esta descoberta € precedida pelas incessantes indagac6es humanas dirigidas ao
universo, bem ainda da auséncia de resposta deste. Esta omissdo acentua a escuridao
humana, a manutencdo de suas duavidas, o que, conforme o caso, pode levar
inadvertidamente ao suicidio, o que Camus (2013) pretende combater através do citado

método.

Como? E insito a0 homem absurdo entrar num modo de embate continuo com a
auséncia de respostas do mundo, com a sua escuriddo, ao que se da o nome de revolta.
Todavia, com base nesta metodologia, este enfrentamento ndo é capaz de lhe gerar
esperanca no além-mundo, condicdo da qual o homem absurdo também tem ciéncia, eis

que os pressupostos deste enfrentamento séo assim descritos:

E levando ao extremo esta logica absurda, devo reconhecer que tal
luta supde a auséncia total de esperanca (que nada tem a ver com o
desespero), a recusa continua (que ndo deve ser confundida com a
renincia) e a insatisfacdo consciente (que ndo poderia assimilar a
inquietude juvenil) (CAMUS, 2013, p. 46).

Percebe-se que aquele método ndo sO6 envolve a analise de exemplos
finalisticamente voltados a mostrar a cisdo entre 0 homem e 0 universo, através da
comparacdo de suas contradigdes e consequéncias, mas também a necessidade de o
individuo absurdo revoltar-se contra isto, de forma continua (CAMUS, 2013, p. 64),

recusando as formas metafisicas e abstratas de “saltos” as estruturas e universos
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desconhecidos, incapazes de responder neste mundo sensivel aos questionamentos
humanos. Por isto, malgrado o Direito faca parte da referida contingéncia, ele ndo deixa

de ser muito importante neste ambito como instrumento de reagdo contra o absurdo.

Exposto 0 método apresentado por Albert Camus na obra O Mito de Sisifo
(2013), passa-se a analise de seu uso e destinagdo: Através dele, pretende-se analisar o
seguinte problema: Diante do absurdo da vida e, consequentemente, da falta de sentido
desta, poder-se-ia concluir logicamente que ela ndo valeria a pena e que, por efeito, o

suicidio seria justificavel?

Aplicando-se o sobredito método a hipdtese descrita nesta pergunta, conclui-se
que a resposta é negativa. Isto porque o homem absurdo é ciente de que a cisdo entre ele
e 0 mundo € instransponivel, razdo pela qual suas escuridfes e dividas séo insanaveis.
Nestas condicdes, frente a contraposicdo entre a imensiddo do universo e as condicdes
do homem, este percebe a sua propria pequenez. Contra tal hiato ele se revolta de
maneira continuada, sem ter qualquer esperanca de que elementos metafisicos resolvam

estes problemas.

Todavia, aplicando-se aquele método, o que resta ao individuo? Diante do
absurdo, somente a propria vida (PUENTE, 2008b, p. 43). A funcdo dele € justamente
mostrar ao homem o que lhe sobra, bem como certas caracteristicas dele que lhe
impedem de se iludir e de se acomodar, e por fim a auséncia de vinculo l6gico entre o

que Ihe resta e a possibilidade de supressdo deste Unico bem.

Ademais, o individuo é portador de uma liberdade de acdo, mundana. Isto
porque percebe que sua liberdade € absurda, ja que também esta sujeita a confrontacéo
com uma possivel liberdade no eterno, subordinada a uma divindade. Contudo, uma
liberdade subordinada a algo, ndo € liberdade plena para Camus. Por conseguinte,
percebe que precisa se colocar em disponibilidade para realizar sua liberdade de acéo,
ou seja, no mundo sensivel. Para exercé-la, deve estar disponivel, vivo. Assim, busca

viver mais para mais exercé-la. Esta disponibilidade incentiva a pratica de aces.

Ademais, portador destas qualificagdes e sabedor do que possui, ndo se torna

passivel de agir em resignacdo, tampouco em desespero, motivos pelos quais nao
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comete o ato de ignoréncia consistente no suicidio (PUENTE, 2008b, p. 42). Em outras
palavras, ndo se resigna com pensamentos de autoexterminio nem se sente influenciado

pelos possiveis comportamentos suicidas de terceiros.

Além disto, quando diante da visualizacdo a posteriori da contradicdo de
possiveis mundos metafisicos ou outras estruturas abstratas com os quais se iludia
inicialmente em busca da solucdo de seus problemas, ndo entra em desespero, ndo se
perde no sentido de imaginar incorretamente a existéncia de um vinculo entre a auséncia
de sentido da vida e a possibilidade de suprimi-la, razdo pela também qual ndo comete o

autoexterminio.

Resta aos individuos absurdos ndo apenas viver ou fazé-lo somente em boas
condicdes, mas sim viver mais, expressdo maxima de rejeicdo do suicidio (CAMUS,
2013, p. 72) e justificadora da vida. Portanto, verifica-se que o absurdo deve ser vivido
(CAMUS, 2013, p. 54) e que ac¢bes devem ser praticadas. Assim, dentro deste conjunto
infinito de elementos contingentes, que engloba tudo, a vida é o0 seu componente mais
importante. Sem ela, ndo ha sujeito. Sem este, 0 absurdo ndo se mostra. Desta forma,

explica-se a utilizacdo daquele método.

4.4.3 Direito e absurdo

Pelo que se extrai destes pensamentos sobre o absurdo, o Direito € uma das
diversas categorizacdes do mundo realizadas pelos sujeitos. Neste sentido, o Direito ndo
se mantém estéatico, ja que sua categorizacdo pode ser multipla, variavel. Pelo mesmo
motivo, ao Direito contrapBe-se 0 ndo Direito, 0 autoritarismo, o totalitarismo etc. Isto
porque diversas pessoas podem nega-lo ou mesmo viver independentemente dele, o que
ressalta o seu aspecto contingencial. Além disto, sendo uma construcdo humana sob

certo angulo, ele é variavel temporal e espacialmente, o que reforca esta caracteristica.

Por outro lado, o Direito também se apropria de recortes, feitos artificialmente
pelos sujeitos. Tais recortes também poderiam ser outros, diferentes dos atuais, 0 que

pode dar ao Direito ou a qualquer ramo do conhecimento bases meramente volateis.
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Ademais, ele é um sistema aberto a fontes variadas, tais como as leis em sentido

geral e a jurisprudéncia, o que acentua a sua mutabilidade.

Porém, sendo um campo do conhecimento cujo objeto € disciplinar a vida social,
o Direito deve dar tratamento ao absurdo, estabelecendo bases de comportamento. Desta
forma, ndo pode ser indiferente a este tipo de contrassenso ou ainda propald-lo ou
incentiva-lo. Por conseguinte, o Direito entra num modo de embate intermindvel contra
0 absurdo, mas ndo pode abrir m&o do sujeito como seu ponto de partida e alvo de sua
protecdo. Qualquer inversdo ou fragilizacdo deste paradigma afeta as categorizagdes do
Direito para transforma-lo num modo de beneficiar grupos, perseguir outros, e violar a
democracia, 0 que sera mais explorado no tépico 8.1 da presente dissertacdo. Por isto é

necessario pensar em métodos capazes de fortalecé-lo diante daquele confronto.

4.5 Liberdade

Ha visdes diferentes sobre a liberdade humana. Ela remete por si s6 ao
enfrentamento do multiplo do qual também se origina. Assim, falar da liberdade €

também abordar a variedade do pensamento concernente a ela.

Uma das maneiras de estudar a liberdade ¢ identificar o que foi feito a partir dela
em cada fase histérica. Desta forma, poder-se-ia pensar a liberdade na Grécia e Roma
Antigas, Medievo, Idade Moderna e Contemporanea e, a partir desta fragmentacéo,
identificar aspectos sociais, culturais, juridicos de cada momento historico.
Consequentemente, o pesquisador apura as formas especializadas de utilizacdo e de
desenvolvimento da liberdade a partir de determinado periodo histérico.** Neste caso, é
possivel pensar inclusive uma nocdo geral do que foi o homem em cada uma destas

fases.>?

%1 O livro Direito & Liberdade, da autoria de Professor Luiz Eduardo de Souza, expressa este modo de
andlise da liberdade (Porto Alegre: Sergio Antonio Fabris, 2007, p. 53). Por exemplo, o autor expde a
seguinte noc¢ao de liberdade na Grécia Antiga: “A liberdade estava relacionada com a acdo politica do
cidadao, ora indicando sua condicéo juridico-politica, ora representando sua autossuficiéncia moral, ora
denotando o seu dominio racional de suas necessidades.”

%2 A concepcdo de homem difere muito entre os fildsofos. Por isto, no primeiro volume do livro
Antropologia Filosofica, o Padre e fildsofo Henrique Claudio de Lima Vaz aponta os varios modos de se
pensar o que é o homem. Ele aborda as nog@es cléssica, cristdo-medieval, moderna e contemporanea do
homem. Para cada época, ele pretende expor respostas dadas a seguinte pergunta: O que é o homem? Por
exemplo, a concepcao medieval de homem é formada pelas linhas biblica (0 homem como sendo imagem,
semelhanca e criacdo de Deus) e patristica, segundo a qual 0 homem ¢é visto apenas diante de um
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Entretanto, pretende-se aqui trabalhar outra concepcdo de liberdade humana,
inserida num determinado contexto historico, mas ndo determinada exclusivamente por
ele. Cuida-se de posi¢do vinculada a ontologia fenomenoldgica porque diz respeito a

formacéo do homem diante do préximo e do mundo.

4.5.1 A liberdade em Sartre, 0 Em-si e a situacéo

Sendo a contingéncia a Unica necessidade no mundo, a liberdade é exposta ao
homem a partir deste absurdo. Esta é expressa pela existéncia do maltiplo, manancial
para 0 qual a consciéncia aponta e realiza suas escolhas. Considerando que a
consciéncia humana se dirige a elas por for¢a de sua intencionalidade, ndo é possivel ao

sujeito deixar de escolher, mesmo que isto ocorra apenas em pensamento.

A liberdade € o fio condutor da filosofia sartriana. “A énfase reside no elemento
originario, quando a liberdade aparece como algo inexoravel para a humanidade, que
deve viver sua propria historia de sujeitos livres” (ECKER, SALVETTI, 2013, p. 108).
NocOes como boa-fé, ma-fé, angustia, responsabilidade, facticidade, transcendéncia e
projeto fundamental estdo vinculadas de alguma forma a liberdade pensada a maneira

sartriana.

Por isto, ela faz 0 homem ser 0 que é. A liberdade ndo é uma caracteristica ou
qualificacdo humana; ela é simplesmente humana. Dai vale dizer que o homem ¢é
liberdade (RENAUD, 2013, p. 294), premissa ligada a outra, qual seja, “o homem esta
condenado a ser livre” (SARTRE, 2012, p. 543). Ninguém pode se livrar da liberdade
em sa consciéncia sem deixar de ser um individuo pensante, 0 que seria um
contrassenso. Assim, pode-se afirmar que ela esta sujeita a constrangimentos diversos,
mas nao se pode concluir que ela poderia ser eliminada através de uma ordem dada por

outrem ao sujeito.®

Gnosticismo, que rejeita a matéria (VAZ, Henrique Claudio de Lima. Antropologia filosofica. Sao
Paulo: Loyola, 2011, p. 65). Neste caso, porém, Vaz da mais destaque a primeira linha, e notadamente a
Santo Agostinho e Sdo Tomaz de Aquino.

% Sartre ndo foi inocente no sentido de entender que todos os homens desejariam ser livres. Alguns
gostariam de ndo ser assim. Todavia, este fildsofo compreendeu que nenhum ser pensante conseguiria de
maneira eficaz abdicar de sua liberdade.
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O homem enfrentou as dificuldades tipicas do Em-si j& nos primeiros contatos
com ele. Porém, foi diante desta barreira material que o sujeito exp0s inicialmente a
liberdade de escolher as respectivas categorias dos objetos dele extraido. A liberdade
humana foi utilizada diante do Em-si para categoriza-lo. Este bloco amorfo foi cindido
para dar lugar a objetos qualificados pelo Para-si. O sujeito escolheu estas partes, a
relacdo entre elas e a nomenclatura de tudo isto. A partir deste ponto, construiu o
contexto cultural, social, econdmico e politico que considerou esta descricdo
fragmentada. As geracdes futuras serdo lancadas neste ambito, que ndo foi selecionado
previamente por elas. As modificacBes historicas deste contexto ocorrerdo, mas, ainda

assim, cada geracao sera, simplesmente, colocada nele.

Por outro lado, as dificuldades da liberdade ndo se resumem a denominacao dos
objetos destacados do Em-si, mas também ao enfrentamento da resisténcia imposta por
eles. Todavia, isto ndo serve de justificativa contra o exercicio da liberdade. Ao
contrario, € uma exigéncia de sua realizagdo, o que se apreende do seguinte trecho do

livro O Ser e o Nada:

[...] O coeficiente de adversidade das coisas, em particular, ndo pode
constituir um argumento contra a liberdade, porque é por nds, ou seja,
pelo posicionamento prévio de um fim, que surge o coeficiente de
adversidade. Determinado rochedo, que demonstra profunda
resisténcia se pretendo remové-lo, serd, ao contrario, preciosa ajuda se
quero escald-lo para contemplar a paisagem. Em si mesmo — se for
sequer possivel imaginar o que ele € em si mesmo -, o rochedo €
neutro, ou seja, espera ser iluminado por um fim de modo a se
manifestar como adversario ou auxiliar. Também sé pode manifestar
dessa ou daguela maneira no interior de um complexo-utensilio ja
estabelecido. Sem picaretas e ganchos, veredas ja tracadas, técnica de
escalagem, o rochedo ndo seria nem facil nem dificil de escalar; a
questdo ndo seria colocada, e o rochedo ndo manteria relagdo de
espécie alguma com a técnica do alpinismo. Assim, ainda que as
coisas em bruto (que Heidegger denomina “existentes em bruto”)
possam desde a origem limitar nossa liberdade de agdo, é nossa
liberdade mesmo que deve constituir previamente a moldura, a técnica
e os fins em relacdo aos quais as coisas irdo manifestar-se como
limites. Mesmo se o rochedo se revela como “muito dificil de escalar”
e temos de desistir da escalada, observemos que ele so se revela desse
modo por ter sido originariamente captado como ‘“escalavel”
(gravissable); portanto, é nossa liberdade que constitui os limites que
ird encontrar depois (SARTRE, 2012, p. 593-594).

Vale dizer que o sujeito é destinado a acdo em sentido amplo; ele ndo encontra

subterflgios para negar sua liberdade e deixar de optar diante dos obstaculos impostos
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pela materialidade. A liberdade é condicdo necessaria do agir, motivo pelo qual “o Para-
Si é o ser que se define pela agao” (SARTRE, 2012, p. 535). Neste caso, entende-se por
acdo o exercicio da liberdade mediante realizacdo de escolhas.

As resisténcias materiais sdo representadas também pelos proprios corpos
humanos. Por isto, 0 sujeito ndo esta isento de pensar na viabilidade de seu projeto de
acordo com sua prépria facticidade. O corpo faz parte desta e pode, conforme o caso,
impor a ele dificuldades ou facilidades de acordo com o tipo de plano pelo qual optou.
Neste sentido as dificuldades decorrem do exercicio da liberdade do homem porque séo
também escolhidas por ele. Por isto tal filosofo reconhece que a dificuldade tipica de
certo obstaculo é uma criagdo humana. Portanto, selecionar um projeto existencial é
também escolher as dificuldades que Ihe sdo insitas. Se o exercicio de um plano de vida
depende da aquisicdo de determinada qualificacdo, esta tambem deve ser buscada pelo

Para-si. O seguinte trecho reforca estes argumentos:

[...] Sendo igual o desejo de escalar, o rochedo sera facil para um
alpinista atlético, dificil para outro, novato, mal treinado e de corpo
franzino. Mas o corpo, por sua vez, s6 se revela bem ou mal treinado
em relagio a uma escolha livre. E porque estou ai e fago de mim o que
sou que o rochedo desenvolve com relacdo a meu corpo um
coeficiente de adversidade. Para o advogado que permanece na cidade
e defende uma causa, com o corpo escondido sob sua toga, o rochedo
nao é dificil nem facil de escalar: esta fundido na totalidade “mundo”,
sem dela emergir de modo algum. E, em certo sentido, sou eu quem
escolhe meu corpo como franzino ao leva-lo a defrontar-se com
dificuldades que eu mesmo fagco nascer (alpinismo, ciclismo,
esportes). Se ndo escolhi praticar esportes, se permanego em cidades e
se me ocupo exclusivamente de negécios ou trabalhos intelectuais,
meu corpo de forma alguma sera qualificado por esse ponto de vista.
Assim, comecamos a entrever o paradoxo da liberdade: ndo ha
liberdade a ndo ser em situagdo, e ndo ha situacdo a ndo ser pela
liberdade (SARTRE, 2012, p. 602).

Portanto, “toda liberdade esta em situacdo e ndo existe situagao sem liberdade”
(BORNHEIM, 2011, P. 118). Tais conceitos estdo entrelacados, o que se observa do

seguinte trecho de O Ser e 0 Nada:

[...] Mas, sendo assim, a ordem mesmo dos existentes é indispensavel
a propria liberdade. E por meio deles que a liberdade ¢ separada do e
reunida ao fim que persegue e lhe anuncia o que ela é. De sorte que as
resisténcias que a liberdade desvela no existente, longe de constituir
um perigo para ela, nada mais fazem do que permitir-lhe surgir como
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liberdade. SO pode haver Para-si livre enquanto comprometido em um
mundo resistente [...] (SARTRE, 2012, p. 594).

Conclui-se que, por ndo perder de vista que 0 homem passa a ser langado num
mundo resistente e, a partir de certo momento, previamente compartimentado pelas
denominacdes da matéria, Sartre ndo trata da liberdade no limbo ou em outras estruturas
metafisicas (ECKER, SALVETTI, 2013, p. 109). Por esta tradicdo filosofica, a
liberdade é pensada em termos mundanos e, por isto, considera todas as barreiras postas
diante dela, sejam naturais ou artificiais. A liberdade é estudada pelo filésofo parisiense
em termos ontolégicos e préaticos, razdo pela qual o sujeito deve enfrentar a
materialidade para realizar seu projeto de vida.*

4.6 Angustia

A angustia é um sentimento muito importante estudado por Jean-Paul Sartre. Ela
esta ligada as concepcOes de liberdade e de projeto fundamental. Tal sentimento eclode
quando o individuo se depara com possibilidades postas diante de si e pretende exercer
de maneira autbnoma sua liberdade de optar por uma delas. Isto mostra que a angustia
estd vinculada ao nada, pois 0 sujeito se angustia justamente nos momentos que
antecedem a tal escolha, ou seja, ele se angustia nos instantes de ndo exercicio de uma
opcdo (SARTRE, 2012, p. 78).

A angustia ndo é necessariamente ruim. Ela gera um conflito existencial
decorrente do exercicio da liberdade de escolha de op¢des. Ao lado da liberdade, ela faz
0 homem ser o que é. Logo, a liberdade e a angustia sdo puramente humanas. Toda vez
que se abre méo delas, abandona-se aspectos fundamentais do homem. E é a partir da

angustia que cada qual se reconhece como sendo livre.

O argumento central de Sartre “é estabelecer a angustia, em sua estrutura
essencial, como consciéncia da liberdade” (2012, p. 77). Ele pretende provar isto atraves

da apresentacdo de uma série de exemplos.

% Ressalte-se que ndo hé relagdo de necessidade entre a escolha de determinado plano existencial e a
obtencdo de um resultado favoravel. Consequentemente, o exercicio da liberdade para ultrapassar
determinados bloqueios ndo esta adstrito ao sucesso pessoal ou a felicidade.
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Inicialmente este filosofo diferencia a anglstia do medo. Ele entende
basicamente que o medo identifica um ponto especifico do mundo material, temido pelo
sujeito. Todavia, a angustia ndo se relaciona com objetos mundanos, visto que, em
grande parte, ela é anglstia do nada. O medo tem um objeto, como, por exemplo, ter
medo da pobreza causada pela quebra da bolsa. A angUstia ndo é assim, pois ndo possui
um objeto claro (SARTRE, 2012, p. 73).

Além disso, “medo e angustia sdo mutuamente excludentes, ja que o medo é a
apreensdo irrefletida do transcendente e a angUstia é a apreensdo reflexiva do si”
(SARTRE, 2012, p.73). Esta se d& diante de possibilidades, sendo, portanto, marcada
pela pergunta que o sujeito se faz: O que fazer? O prazo de inscrigdo do vestibular se
aproxima do fim e o candidato ainda ndo decidiu qual dos cursos pretende fazer:

Filosofia, Historia, Ciéncias Sociais, Antropologia, Direito ou Letras. Isto gera angustia.

O que pode causar 0 mal-estar em virtude da angustia é justamente ndo saber o
que fazer. E o fato de n3o saber escolher, ou seja, ndo descobrir qual caminho percorrer.
Neste caso, ndo ha nada entre o “Para-si” ¢ quaisquer destas opgdes. Ndo é um
sentimento de deleite, pois este sujeito experimenta um impasse. Mesmo diante de
escolhas naturalmente agradaveis como escolher entre viajar para as cidades litoraneas
catarinenses ou potiguares, ainda assim se trata de um embaraco. E frente a este ha certo
sofrimento na tomada de decisGes. Mas, por outro lado, o aspecto bom da angustia e da
liberdade é fazer do homem o que ele é. Quando este abraca sua liberdade e sua
angustia, ele se torna criativo, ou seja, ele se pGe em construcdo e pode buscar o seu
projeto fundamental, o que gera reflexos sobre uma nocdo que serd apresentada
posteriormente, denominada “Constru¢io Existencial dos Direitos Humanos” (JOSE,

2012).

Sartre trabalha como varios exemplos de angustia. Porém, o tipo mais
importante é a angustia diante do futuro, o qual pode ser exemplificado com “O Caso do
Precipicio.” Diante de sua conduta de estar a margem deste, o “Para-si” percebe que ha
varias outras possiveis, entre as quais, jogar-se. Esta € a conduta do suicidio que

interessa a Sartre, nos seguintes termos:
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[...] O precipicio me aparece como algo a evitar, representa um perigo
de morte. Ao mesmo tempo, imagino certo numero de causas
independentes do determinismo universal e capazes de converter essa
ameaca em realidade: posso escorregar em uma pedra e cair no
abismo; a terra fridvel do caminho pode desabar aos meus pés.
Através dessas previsdes, apareco a mim mesmo como uma coisa, sou
passivo com relagdo a tais possibilidades, que me atingem de fora, na
medida em que sou também objeto do mundo, submetido a atracdo
universal, e elas ndo s@o minhas possibilidades. Nesse momento surge
0 medo, que é captacdo de mim mesmo, a partir da situacdo, como
transcendente destrutivel em meio aos transcendentes, objeto que nao
tém em si a origem de sua futura desapari¢do. Serd uma reacdo de
ordem reflexiva: “prestarei aten¢do” as pedras do caminho, ficarei o
mais longe possivel da borda. Sei que estou repelindo com todas as
forcas a situacdo ameacadora e projeto diante de mim certo nimero de
condutas futuras destinadas a afastar as ameacas do mundo. Estas
condutas sdo minhas possibilidades. [...] Mas essas condutas,
precisamente por serem minhas possibilidades, ndo me aparecem
como determinadas por causas estranhas a mim. [...] Por isso, sua
possibilidade tem como condicdo necessaria a possibilidade de
condutas contraditérias (ndo prestar atencdo as pedras do caminho,
correr, pensar em outra coisa) € a possibilidade de condutas contrarias
(lancar-me no precipicio). [...] Mas me angustio precisamente porque
minhas condutas ndo passam de possiveis, e isso significa exatamente:
embora constituindo um conjunto de motivos para repelir a situacao,
ao mesmo tempo capto esses motivos como insuficientemente
eficazes. [...] Em resumo, para evitar o medo, que me entrega um
devir transcendente rigorosamente determinado, refugio-me na
reflexdo, que s6 tem a me dar um devir indeterminado. Significa que,
ao constituir certa conduta como possivel, dou-me conta, precisamente
por ela ser meu possivel, que nada pode me obrigar a manté-la. Porém,
encontro-me decerto ja no devir, e é em direcdo aquele gque serei em
instantes, ao dobrar a curva do caminho, que me dirijo com todas as
minhas forcas — e, nesse sentido, existe ja& uma relacdo entre meu ser
futuro e meu ser presente. Mas, no miolo dessa relacdo, deslizou um
nada: ndo sou agora o que serei depois. Segundo, porque o0 que Sou
ndo fundamenta o que serei. Por fim, porque nenhum existente atual
pode determinar rigorosamente o que hei de ser (SARTRE, 2012, p.
73-75, grifos do autor).

Em face das acdes de andar cuidadosamente as margens do precipicio e da
possibilidade de suicidar-se, o individuo angustia-se. E por que ele sente este conflito
existencial? Em virtude do nada, que neste caso consiste em se descobrir que ndo ha
nada entre aquele que anda cuidadosamente a beira do penhasco, preservando sua
propria vida, e aquele que se suicida. Neste caso, ndo se trata do sentido ordinario de
nada (auséncia), mas sim o nada consistente em ndo haver obstaculo entre uma conduta

e outra.
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Nas palavras de Sartre, “Se nada me constrange a salvar a minha vida, nada me
impede de jogar-me do abismo” (2012, p. 76). O individuo valoriza a preservacao da
sua vida, mas nada se coloca entre ele e outro que néo o faz. Mas se ele for este outro
que ndo valoriza a vida, ele saltara no precipicio. Nada o constrange a salvar a propria
vida. E isto o angustia.

Sartre alinha-se a uma corrente filosofica segundo a qual ndo hd um eu
permanente, mas sim momentos deste eu. O que existe é aquilo que o individuo
construiu no momento (pensamentos, condutas, principios etc). Mas o que ele é agora
ndo determina o que ele sera. Ele é livre, inclusive para se suicidar.®® Diante destas
possibilidades o sujeito livre vive em angustia. E se trata, neste caso, de um conflito

existencial profundo e que causa grande sofrimento.

Logo, “o caso do precipicio” ¢ um exemplo dréstico, pautado numa decisao
dificil, e que provoca desconforto ndo s6 a quem a pde em préatica, mas ao leitor destes
escritos possivelmente.*® Tudo isto exemplifica 0 que o olhar do outro pode provocar

nas decisdes do sujeito, 0 que sera estudado a seguir:

4.7 O olhar do outro

Para Sartre, as relacdes humanas sdo conflituosas. Segundo ele, “o inferno séo os
outros” (2014a, p. 125). O olhar do outro exerce um poder em relacdo ao sujeito, que
deriva de seu vazio enigmatico, ja que sua consciéncia se apresenta como nada. Nao é
possivel captar o que ele esta pensando. Assim, fenomenologicamente, o olhar alheio
aparece como tentativa de fustigar a liberdade do proximo. O olhar do outro exerce este
poder de julgar o homem, constrangendo a liberdade deste, roubando sua
transcendéncia. Pretende assim manter o sujeito na sua facticidade, reduzindo-o a
determinada concepcéo (SARTRE, 2012, p. 344).*’

% sartre ndo faz apologia ao suicidio porque a morte é a nadificaco do ser e, por conseguinte, uma forma
de derrota (O ser e 0 nada. Petropolis: Vozes, 2012).

% Mas este tipo de decisdo decorre da submissao pré-reflexiva de alguém ao olhar do outro, o que deve
ser evitado.

7 Apesar de o olhar do outro parecer & primeira vista integrar um raciocinio pessimista acerca das
relagdes humanas, isto ndo ocorre. Como serd mostrado posteriormente, tal olhar ndo pode ser desprezado
individual ou coletivamente porque justifica a liberdade.
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Mas, apesar disto, ele deve se projetar para alcancar sua esséncia porque nasce
vazio. Ele é facticidade e transcendéncia. Mas o olhar do outro pretende reduzi-lo,
julgé-lo como facticidade, provocando uma hemorragia em sua liberdade. Isto ocorre
porque o outro enxerga o individuo como objeto inicialmente, ja que seus pensamentos

sdo incognosciveis na sua totalidade.

Ocorre que a liberdade ¢ um aspecto fundamental do individuo. Tal qual a
angustia, é a liberdade que o torna humano. Mas se visto como coisa, sem possibilidade
de vir a ser, e sem liberdade, 0 homem ¢é julgado como sendo mera facticidade pelo
olhar do outro. Consequentemente, pode assumir irrefletidamente o projeto alheio, sem
exercer livremente suas escolhas diante de angustiantes opgdes postas diante de si. E
pensando ser mera facticidade, alguem pode se ver como sendo fundamentalmente um
depravado, bisbilhoteiro, idiota etc. Estes podem ser exemplos das consequéncias do

poder do olhar do outro no sentido de reduzi-lo a uma mera concepgédo: “vocé € isto!”

Na imensa e inacabada obra O Idiota da Familia, disposta em trés volumes,
Sartre (2013, 2014b e 2015), estudou a vida de Gustave Flaubert que, ainda crianga, ndo
sabia ler nem escrever, diferentemente de outros parentes dele. Ele nasceu no seio de
uma familia de génios, mas teve um aprendizado lento durante a infancia. Logo, foi
categorizado como sendo um idiota. Ocorre que posteriormente ele aprendeu a ler e
escrever rapidamente e desenvolveu outras habilidades. Gustave Flaubert escreveu
importantes obras, entre as quais, Madame Bovary, Memdrias de um Louco, Salambd,
etc., além de pecas teatrais. Mesmo se tornando um genial escritor, ainda assim nunca se

libertou da pecha de idiota imposta pelo olhar de seus pais.

Sartre (2013, 2014b, 2015) entdo se interessou por este salto, iniciado do ponto
em que Flaubert foi taxado como idiota até instante em que se tornou um
inteligentissimo escritor. Desta forma, vale perceber que os pais langam um olhar inicial
sobre os filhos, categorizando-os de alguma maneira. Este olhar estabeleceu a esséncia
inicial de Flaubert. Desta forma, a sociedade, a familia e o Estado podem criar um
projeto inicial para o sujeito, lancando-o desta maneira no nada. Joga-se o individuo
num projeto criado pelo mundo. Em outras palavras, o olhar do outro tenta fazer algo do

sujeito, representando um peso sobre a liberdade deste.
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Exemplifica-se também o poder do olhar do outro com os procedimentos
utilizados pelas antigas instituicGes de tratamento de salde mental, representadas por
estudiosos de uma psiquiatria ainda insipiente. Muitos pacientes eram postos nestes
locais sob o rétulo de “loucos,” mesmo sendo portadores ou participes de outros
problemas, mais singelos eventualmente, tais como alcoolismo, mendicancia, pobreza,
dislexia etc. Estes eram colocados no mesmo ambiente em que deveriam ser tratados
psicopatas, esquizofrénicos etc. Todos eram rotulados como loucos. Passando por isto,
afligidos pelo sentimento de vergonha, muitas pessoas poderiam ndo se libertar de tal

denominacgdo e, por isto, reconhecer equivocadamente que seriam realmente loucos.

Todavia, seria mais recomendavel o tratamento especifico e refinado aos
pacientes de acordo com suas patologias. Caso contrario, muitas destas pessoas
poderiam simplesmente nunca se libertar deste rotulo, aceitando o projeto de terceiros

para a sua vida, em prejuizo de suas proprias escolhas.

Ocorre que a liberdade do sujeito atua justamente sobre o fato de ele aceitar ou
rejeitar tal plano. Desta forma, é mais importante aquilo que o individuo pode construir

com o que tenta fazer dele o olhar alheio.

Mas quando o olhar de outrem sangra a liberdade do sujeito? Isto ocorre quando
0 outro surge fenomenologicamente como sujeito, o que foi exemplificado
anteriormente com o0 caso do homem que estd num parque e que percebe outro
individuo observando este lugar. Ele vé as relacdes deste outro homem com o ambiente.
Entdo, é como se 0 mundo do sujeito desaparecesse na perspectiva do outro, o que

marca o surgimento de uma espécie de conflito entre eles (SARTRE, 2012, p. 328).

Além disto, neste momento, surgem as seguintes davidas: Este olhar exerce
realmente tal poder sobre a transcendéncia do sujeito? A relacdo conflituosa é realmente
estabelecida com o outro ou € algo interno ao sujeito? Em resposta a primeira pergunta,
pode-se dizer que a aceitacdo irrefletida do olhar do outro, de modo que o sujeito aceite
0 constrangimento de sua liberdade, e deixe de decidir sobre suas op¢des (mesmo diante

da angustia da escolha) para simplesmente aceitar o projeto alheio é um caso de ma-fé.
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Quando este tipo de acdo ocorre na infancia, as consequéncias podem ser
severas, eis que as criancas, por estarem em formacdo, sdo julgadoras rigidas de si
mesmas, 0 que pode causar prejuizos a sua transcendéncia e a formacao de sua esséncia.
Entdo, este peso do olhar do outro sobre a transcendéncia e a liberdade do sujeito pode

produzir efeitos negativos, o que, contudo, ndo significa ser uma regra absoluta.

Quanto a segunda pergunta, é importante dizer: ndo se pode afirmar que a
sobredita situacdo de conflito seja derivada de um aspecto interno das pessoas. Ela
decorre muito mais do problema das outras mentes e da originaria apresentacdo das
pessoas como vazio enigmatico, o que submete a liberdade delas ao risco de constante
restricdo. Neste caso, sO resta a “exposi¢do permanente destes problemas” através do

olhar do outro.

4.8 A vergonha

A vergonha é um sentimento derivado da relacdo entre o sujeito e o olhar do
outro. Tal sentimento corresponde a unido do para-o-outro com o Para-si, ou seja,
mostra a relacdo do sujeito com o préximo, expde a captacdo pelo proprio individuo

daquilo que ele é para outrem.

Cuida-se de um sentimento intencional, ndo-posicional, ou seja, ndo-reflexivo.*®
Apesar de ser ndo-reflexivo, ele é acessivel a reflexdo, pois o0 sujeito pode pensar sobre

0 porqué se envergonhou. Trata-se da hipdtese da vergonha tipica.

A vergonha aponta para o préprio sujeito. Desta maneira, 0 homem sente
vergonha de si mesmo. Ela € a captacdo intencional de algo que ele préprio reconhece
em si. Mas para que ocorra, a vergonha se da, em regra, diante de alguém, o outro. Se o
olhar de outrem € reprovador, o sujeito se sente envergonhado; se o olhar do outro €

aprovador, ele se sente orgulhoso.

% Neste caso, a intencionalidade da consciéncia é direcionada ao préprio sujeito porque ele n&o posiciona
o0 outro pelo olhar. Logo, ndo ha reflexividade entre os olhares deles no sentido de produzir no sujeito o
pensamento derivado desta troca.
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Mas o sujeito pode se envergonhar se o outro ndo Ihe olha? Sartre entende que
existe esta possibilidade, consistente num tipo de pratica religiosa da vergonha (2012, p.
370). E a mesma ideia dos confessionarios: o sujeito ndo estd fisicamente diante do
olhar do outro (o padre), pois este estd encoberto por aquele tipo de estrutura, mas ele se
envergonha perante este religioso.

Outro exemplo da prética religiosa da vergonha decorre de o sujeito conceber
que estd sendo olhado por Deus. Isto, porém, remete a outros problemas que
ultrapassam o proposito desta pesquisa: Deus julga ou ndo? Caso ele julgue, ha dois
julgamentos: um feito pelo proprio sujeito e outro por Deus. O individuo pode se sentir
envergonhado perante ele, em virtude da pratica de uma conduta desviante, mesmo sem
presenciar diretamente o seu olhar, 0 que, em tese, por sua vez, s6 poderia ocorrer no

momento da escatologia.

Se a pessoa se sentir envergonhada em virtude de sua conduta desviante, ainda
assim podera ser punido por Deus? Se o0 sujeito ndo se envergonhar diante do olhar de
Deus (caso este julgue), em virtude de sua acao desviante, este teria sido desafiado por

ele? Mas se Deus ndo julgar, existe vergonha?

Por outro lado, poder-se-ia dizer que o Deus-julgador neste caso seria a projecdo
do outro ndo presente. Fenomenologicamente, 0 outro esta presente, embora, na pratica,
esteja ausente. Em outras palavras, o individuo sente o impacto fenomenolédgico da
presenca de Deus para se sentir envergonhado. Se isto ndo ocorrer, ndo € possivel que o

sujeito sinta vergonha.

Tudo isto também se aplica ao caso de o homem sofrer o impacto
fenomenoldgico da vergonha causado pelo fato de um ente querido, falecido, ver de
outra dimensdo a conduta desviante praticada por ele. Neste caso, o Para-si se sentira

envergonhado.

Estas e outras questdes correlatas demonstram a complexidade da prética

religiosa da vergonha, o que pode ser objeto de outras pesquisas.
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Porém, o que se pode confirmar é que Sartre admite a possibilidade de o
individuo se envergonhar por questdes ocorridas neste mundo empirico,
independentemente de argumentos religiosos, mesmo que o0 outro esteja distante ou em
lugar diferente (2012, p. 346).

Outro exemplo explorado por Sartre € a hipotese de o Para-si olhar o ser amado,
através da fechadura da porta, por questdo de curiosidade, ciimes, depravacao etc., e ai
ele ouve passos, e, mesmo antes da incidéncia do olhar do outro, ele ja se sente
envergonhado. A projecdo do olhar do outro, seja por experiéncias passadas ou ndo, ja
explica o fato de o individuo se envergonhar (SARTRE, 2012, p. 334).

Outro exemplo interessante é o caso do gesto vulgar. O sujeito pratica este ato, o
outro percebe isto e 0 olha em termos de reprovagdo. Nota-se que para se envergonhar,
ele deve reconhecer diante do olhar do outro que seu ato é desviante. Isto ocorre porque,
frente a tal julgamento, ele se sente um objeto, mera facticidade. Ele pode se
envergonhar ou ndo, pois, malgrado a vergonha ndo seja reflexiva, € necessario seja

reconhecido o impacto fenomenoldgico do olhar do outro, para tanto.

Mas o principal problema da vergonha ocorre se o individuo passar deste
sentimento para uma conduta de ma-fé, para aceitar ser a mera facticidade expressa no
olhar alheio, restringindo sua liberdade, transcendéncia e a possibilidade de executar seu

projeto de vida de forma auténtica.

4.9 Odioeira

O d&dio é descrito por Sartre como sendo a ultima de sucessivas frustracdes
humanas, sexuais e linguisticas. Desta maneira, “Um Para-si que, ao historiarizar-se,
experimentou essas diferentes vicissitudes, pode se determinar, com pleno
conhecimento da inutilidade de seus esfor¢cos anteriores, a perseguir a morte do outro.
Esta livre determinacdo chama-se 6dio” (SARTRE, 2012, p. 509).

Por meio do &dio, o sujeito denigre, rebaixa, desvaloriza o ser odiado,

apontando-lhe supostos problemas raciais, comportamentais etc. Desta forma, ele
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pretende viver sua liberdade sem limites, evitar o olhar alheio e constranger a0 maximo

a liberdade do odiado. Por isto, argumenta o filésofo francés:

Isso equivale a projetar realizar um mundo onde ndo exista o outro. O
Para-si que odeia aceita ndo ser mais do que Para-si: instruido por suas
diversas experiéncias sobre a impossibilidade de utilizar seu ser-Para-
outro [...]. Aquele que odeia projeta ndo mais ser objeto de forma
alguma [...] (SARTRE, 2012, p. 509).

Para conseguir tal intento, o sujeito que age pelo 6dio turva ou desvia ao
maximo o olhar do odiado. Para tanto, ele tenta reduzir a liberdade deste, imputando-lhe
supostos problemas de fisionomia, defeitos fisicos, acbes particulares etc. Desta
maneira, por atribuir a ele caracteristicas depreciativas, o Para-si constrange a liberdade
do odiado para, consecutivamente, exterminad-lo. Contudo, apesar de restringir a
liberdade dele, ndo reconhece a existéncia desta. Em suma, ele imagina eliminar a

liberdade atraves de constrangimentos para destruir o individuo.

Ja, por meio da ira, 0 sujeito odeia a “existéncia em geral, engquanto
transcendéncia-transcendida”, ou seja, odeia 0 projetar do homem, o exercicio de sua
liberdade, e, por isto, quer suprimi-la antes que aconteca. Para tanto, supde conseguir
fazé-lo através do assassinato do individuo odiado, o que esta expresso no trecho

abaixo:

[...] a ira s6 conhece o Outro-objeto, e concentra-se neste objeto. E
este objeto que pretende destruir, de modo a suprimir conjuntamente a
transcendéncia que o impregna. Esta transcendéncia é apenas
pressentida, como um Para-além inacessivel, uma perpétua
possibilidade de alienacdo do Para-si que odeia (SARTRE, 2016, p.
509).

Neste caso, 0 sujeito em ira tem o pressentimento de que o outro possa ser livre e
transcender nos seus proprios projetos. Ele reconhece a liberdade do objeto de sua ira,
mas sua pretensdo inicial ndo é restringi-la por meios diretos, pois ela esta impregnada
na pessoa detestada. Esta € vista como um objeto prestes a mostrar que pode ser livre.
Neste sentido, a liberdade é reconhecida de forma abstrata e negativa, ou seja, como
mera expectativa que ndo pode acontecer. A liberdade da pessoa detestada pode surgir
como humilhagéo aos olhos de quem a detesta. Nesta situagédo, o sujeito furioso sente-se

em servidao real diante da liberdade do outro. Dai o sujeito em ira tem o0 “sentimento de
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que ha “algo” a ser destruido” para que se liberte deste sentimento (SARTRE, 2012, p.
510). Por efeito, ele pretende destruir o outro para, concomitantemente, fazer o mesmo
com a liberdade deste.

Entretanto, o filésofo francés reagrupa as ideias de ddio e ira da seguinte
maneira: [...] “o 6dio é a ira de todos os Outros em um s6 Outro” (SARTRE, 2012, p.
510). Ambos podem culminar na tragédia da eliminacdo do proximo. Sartre tenta
explicar que o 6dio pode se perpetuar de certa forma por meio da desaprovacdo dos
demais. Isto porque os outros podem repudiar o ato de édio, o que serve de motivo para

reacdo de quem odeia. Por isto, argumenta Sartre:

[...] Desaprovo o ddio que o Outro professa em relacdo a algum Outro;
tal 6dio me perturba, e busco suprimi-lo, porque, embora nao se dirija
explicitamente a mim, sei que me concerne e se realiza contra mim. E,
com efeito, ele pretende me destruir, ndo na medida em que tentasse
me suprimir, mas enquanto requer principalmente minha
desaprovacdo para poder seguir adiante. O 6dio exige ser odiado, na
medida em que odiar o 0Odio equivale a um reconhecimento
desinquieto da liberdade daguele que odeia (SARTRE, 2012, p. 510-
511).

Desta maneira, o odiado ao ser colocado na condicdo de servidao real pode
dirigir tal sentimento contra aquele que o odeia, situacdo desejada por este, 0 que serve
como instrumento de propagacdo deste sentimento. Isto produz um circulo vicioso de

criacdo e fomento do odio.

Assim, percebe-se que, através do odio, alguém pretende imputar ao outro sua
propria facticidade como forma de restringir sua liberdade e justificar a perseguicao de
sua morte. Ja, por meio da ira, pretende-se explicar a propria liberdade de quem detesta
a partir da destruicdo da facticidade do outro. Em ambos os casos, o resultado pode ser

este. Entdo, as noc¢des de 6dio e ira sdo tratadas como uma ideia geral de ddio.

Contudo, tal filosofo entende que este sentimento esta destinado ao fracasso,

nestes termos:

Mas o odio, por sua vez, € um fracasso. Seu projeto inicial, com
efeito, consiste em suprimir as outras consciéncias. Porém, ainda que
conseguisse, ou seja, ainda que pudesse abolir o Outro no momento
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presente, ndo poderia fazer com que o Outro ndo houvesse sido.
Melhor ainda: a aboligdo do Outro, por ser vivida como triunfo da
ira, pressupde o reconhecimento explicito de que o Outro existiu.
Sendo assim, meu ser-Para-outro, deslizando ao passado, converte-se
em uma dimens&o irremediavel de mim mesmo. E o que tenho-de-ser
enquanto o havendo-sido. Portanto, ndo poderia livrar-me dele. Dir-
se-4 que, pelo menos, dele escapo pelo presente e dele escaparei pelo
futuro: mas ndo. Aquele que, uma vez, foi Para-outro esta
contaminado em seu ser pelo resto de seus dias, mesmo que o Outro
tenha sido inteiramente suprimido: ndo deixard de captar sua
dimensdo de ser-Para-outro como uma possibilidade permanente de
seu ser. Nao podera reconquistar aquilo que alienou; inclusive, perdeu
toda esperanca de agir sobre esta alienacdo e volvé-la a seu favor, ja
que o Outro, destruido, levou para o timulo a chave desta alienacéo.
Aquilo que fui para o Outro fica estabelecido pela morte do
Outro, e o serei irremediavelmente no passado; também o serei, e
da mesma maneira, no presente, caso preserve na atitude, nos
projetos e no modo de vida que foram julgados pelo Outro como
minha prépria morte. Assim, em seu proprio surgimento, o
triunfo da ira se transforma em fracasso. O ddio ndo permite sair
do circulo vicioso. Representa simplesmente a Gltima, a tentativa
do desespero (SARTRE, 2012, p. 511, grifos nossos).

Qualquer projeto de odio ou ira esta fadado a ruina porque ndo consegue

eliminar por meios diretos ou indiretos a liberdade humana. O resultado deste tipo de

plano de vida é apenas frustracdo porque a liberdade, compreendida como possibilidade

de escolhas, ¢ mantida mesmo diante da morte violenta. Neste caso, o0 projeto de quem

odeia e elimina o proximo é a confirmacéo de que este existiu, decidiu e foi livre.

A esséncia de alguém é descrita por aqueles que permanecem. Por esta razdo, no

caso da busca da morte do outro através do 0dio ou ira, isto sera relatado por eles como

projeto inatil e impossivel por ndo atingir seu objetivo de eliminar a liberdade humana.

A facticidade pode ser roubada, mas a liberdade aos moldes sartrianos, nunca.

4.10 Ma-fé e boa-fé

A ma-fé é fuga da obrigacdo de liberdade e também um autoengano (SARTRE,

2012, p. 118) e, portanto, realiza a imersdo do sujeito no mundo. Em outras palavras, a

ma-fé ocorre quando o Para-si atende aos chamados deste, de forma pré-reflexiva,

negando-se a optar por uma das possibilidades apresentadas a ele. Neste caso, ele

simplesmente se abstém de decidir para aderir a um projeto alheio e, consequentemente,

livrar-se do angustiante desconforto de escolher.
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Percebe-se que a méa-fé nio é algo feito conscientemente.®® Na ma-f&, o “Para si”
age pré-reflexivamente, pois direciona a sua atengdo a uma das
possibilidades/evidéncias, normalmente mais confortdvel e agradavel, deixando as
demais encobertas por um véu. Ela ndo se da no nivel de consciéncia. Trata-se de uma

quase-consciéncia.

O mundo constrange; ele apresenta uma série de chamados. Caso o individuo
ndo decida entre as diversas alternativas apresentadas e se “deixe levar” pelo projeto
alheio, ele abriu méo de sua obrigacgdo de liberdade, incorrendo em ma-fé. Se a angustia
de decidir Ihe causa desconforto, e ele adere ao projeto de outrem (sem decidir

livremente sobre isto), também esta de ma-fe.

Se, por exemplo, Cassius Marcellus Clay Jr, Muhammad Ali-Haj, nascido em
1942, optou livremente por ser um lutador de boxe, mesmo diante da angustia de
escolher entre diversos esportes, ele agiu de boa-fé. Se tivesse adotado simplesmente o

plano existencial que seu pai teria escolhido para ele, tal pugilista teria agido de ma-fe.

Da mesma forma, quando ele foi convocado para lutar na Guerra do Vietn, e
recusou o alistamento militar, (mesmo diante do constrangimento exercido pelo mundo
e do olhar de outros pugilistas que ndo aceitavam a sua recusa ao servigo militar), caso
ele tivesse pensando que seu plano de vida ndo consistiria em ser um soldado do
exercito norte-americano, mas sim um lutador de boxe, nas circunstancias anteriormente

mencionadas, ele também agiu de boa-fé.

Caso isto tenha ocorrido desta maneira, este esportista também suportou a
suspensdo do seu direito de praticar o boxe por varios anos, perdeu um titulo mundial e
ainda foi submetido a um julgamento federal, o que foi destacado por Miranda e outros
(2010). Em outras palavras, ele suportou o chamado e a pressdo do mundo, mas optou
livremente por ndo ser coagido a alterar o seu projeto de vida, razdo pela qual este é

qualificado pela boa-fe.

% |sto ndo tem relagdo com qualquer forma de inconsciéncia.
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Porém, se ele tivesse pensado que ndo deveria sair da facticidade de ser um
pugilista, negando-se a contrariar seu passado e seu presente, ao argumento determinista
de que nasceu um lutador rude e assim deveria morrer, incorreria em ma-fé. Isto porque
nega a sua possibilidade de transcendéncia para o futuro no sentido de exercer outra
atividade.

Conclui-se que o homem que age em ma-fé, por desconsiderar os aspectos
humanos da angustia e da liberdade, ndo é dotado de autenticidade, caracteristica
daqueles que agem em boa-fé.

Desta forma, o objeto de estudo de Sartre é a formacdo do homem como plano
de vida (2012), por meio do qual este pode ou ndo ser feliz. Isto ndo significa dizer que
a felicidade seja dispensavel porque ela pode ser escolhida pelo sujeito como
possibilidade de ser. Contudo, a felicidade e a infelicidade ndo sdo necessariamente
produtos respectivos da boa-fé e da ma-fé. Alguem pode ser feliz sendo um medico e
assim ter grande retorno financeiro e status social, mesmo estando imerso numa
estrutura de ma-fé, como, por exemplo, alguém que aceitou (pré-reflexivamente) o
projeto profissional alheio. Outra pessoa pode escolher livre e angustiadamente seu
plano existencial e, por conseguinte, construir-se como um individuo auténtico, mesmo
diante das restricdes impostas pelo mundo. Porém, apesar disto, pode ser uma pessoa
infeliz. Portanto, diante das contingéncias do mundo, para se imaginar um “bem maior”
a partir das principais obras de Jean-Paul Sartre, é necessario pensar na busca de “um
feliz e auténtico plano de vida.” Dai se extrai a questdo: tudo isto se da ao alvedrio da

moralidade?

5 AMORALIDADE DA LIBERDADE E A AUTENTICIDADE

Sartre ndo realizou um estudo da moralidade de maneira direta nos livros O Ser
e 0 Nada e O Existencialismo é um Humanismo. N&o obstante, ele tratou de questdes

que repercutem nesta esfera: liberdade, angustia, responsabilidade, boa-fé etc.

Todavia, nestes casos, o poder de opgdo concedido ao sujeito é imenso, pois a
ele cabe escolher livremente seu projeto de vida. Em virtude disto, surgem varios

problemas: 1) Os projetos fundamentais devem ser morais necessariamente? 2) Sartre
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deseja que o Para-si seja um exemplo para sociedade? 3) As ac¢des dos individuos
devem ser coordenadas para produzir um projeto coletivo? 4) Se os homens devem
escolher livremente seus planos fundamentais, é cabivel a coordenacdo absoluta deles,
inclusive em termos morais? O enfrentamento destas questfes serd realizado em

seguida.

5.1 A moralidade dos projetos fundamentais

No livro O Ser e o0 Nada, Sartre teve o cuidado de integrar ricos exemplos as
explicacbes dos multiplos conceitos apresentados por ele, orientando-se pela linha
descritiva fenomenoldgica. Ele forneceu exemplos neutros de moralidade, que obrigam
0 leitor a pensar em hipoteses em que eles poderiam ser morais ou ndo. Desta forma,
Sartre, que foi estudioso das obras de Hegel, inseriu seu leitor num método
“semelhante” ao dialético para tratar dos fen6menos, inclusive na esfera moral, apesar
de sua obra ndo representar essencialmente esta seara. Este filosofo ndo se contentou
apenas em tentar explicar suas teses, mas também em transmitir os frutos do resultado

alcancado através da insercao dos estudiosos de sua filosofia neste processo.

Entre estes exemplos, ele expde o0 caso do penhasco, segundo o qual um homem
caminha as margens deste e se sente desconfortavel ao perceber que ndo ha nada que e
coloque entre o seu projeto atual e o plano de alguém que pretende se lancar neste

precipicio para suprimir a prépria vida (SARTRE, 2012, p. 73-75).

Na mesma obra ele também menciona a hipdtese de um sujeito, que recolhido
numa prisdo, projeta sua fuga (SARTRE, 2012, p. 595).

A exposicdo objetiva destes exemplos ndo fornece elementos suficientes ao
leitor para constatar imediatamente a moralidade ou imoralidade do ato de
autoexterminio e de fuga da prisdo. Na primeira hipotese, o individuo pode
perfeitamente estar submetido a uma coacdo irresistivel ou tortura de maneira que opte
pelo suicidio. Por outro lado, ele pode praticar 0 autoexterminio para causar sofrimento
aos que ficam, em termos meramente vingativos, perversos etc, e, portanto, imorais. Na

segunda hipdtese, a pessoa pode estar custodiada injustamente em certo estabelecimento
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prisional. Nesta situacdo, € possivel pensar que ela estaria amparada pela moralidade

para fugir se tivesse sido presa sem justa causa.

Constata-se pelos exemplos colacionados por Sartre em suas obras que 0s
projetos de vida ndo sdo necessariamente morais. Mas, ainda assim, é pretensdo deste

filosofo que o Para-si seja um exemplo para os demais.

5.2 O homem exemplar

Mesmo diante da impossibilidade mundana da existéncia exclusiva de projetos

morais, Sartre almeja que o sujeito seja um exemplo para seus pares.

Para tanto, este filosofo anuncia uma teoria de etiquetamento dos atos e projetos
humanos, que pode ser explicada pela seguinte analogia: Ao escolher e executar um
plano existencial, o Para-si lanca sobre ele uma estampa na qual existe a seguinte
mensagem: “Este ¢ um bom projeto!” Por conseguinte, se 0 projeto € bom para quem o
ostenta, também deve ser bom para as demais pessoas, 0 que esta expresso no livro O

Existencialismo € um Humanismo nos seguintes moldes:

Quando dizemos que o homem faz a escolha por si mesmo,
entendemos que cada um de nos faz essa escolha, mas, com isso,
queremos dizer também que, ao escolher por si, cada homem escolhe
por todos os homens. Com efeito, ndo existe um de nossos atos sequer
que, criando 0 homem que gueremos ser, ndo crie a0 mesmo tempo
uma imagem do homem conforme julgamos que ele deva ser. Fazer a
escolha por isto ou aquilo equivale a afirmar a0 mesmo tempo o valor
daquilo que escolhemos, pois ndo podemos nunca escolher o mal; o
gue escolhemos é sempre o bem, e nada pode ser bom para nés sem
sé-lo para todos. Se a existéncia, além do mais, precede a esséncia, e
nos gueremos existir ao mesmo tempo que moldamos nossa imagem,
tal imagem ¢ vélida para todos e para nossa época inteira. Assim,
nossa responsabilidade é muito maior do que poderiamos supor, pois
ela envolve a humanidade com um todo. Se eu sou um operario e
escolho aderir a um sindicato cristdo em vez de ser comunista, se, por
esta adesdo, eu quero indicar que a resignacéo €, no fundo, a solucéo
gue convém ao homem, e que o reino do homem néo se da nesta terra,
eu ndo estou decidindo apenas meu caso particular: eu quero resignar-
me por todos, consequentemente, minha escolha envolve a
humanidade inteira. E se eu quero algo mais individual, casar-me, ter
filhos, embora este casamento dependa unicamente de minha situacéo,
ou de minha paixao, ou de meu desejo, com isso eu estou envolvendo
ndo apenas a mim mesmo, mas a toda a humanidade na prética da
monogamia. Assim, sou responsavel por mim e por todos e crio uma
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determinada imagem do homem que escolho ser; ao escolher a mim,
estou escolhendo o0 homem (SARTRE, 2016, p. 20-21)

Apesar de a liberdade ser o fio condutor da obra sartriana, ela ndo figura
ostensivamente no trecho acima. Ainda assim, ela também ¢é tratada neste caso porque
foram utilizadas as palavras, “escolha,” “escolhe” e “escolhemos.” Contudo, nesta
passagem, deu-se também destaque as palavras “imagem” e “valor.” E qual é a

importéncia disto?

Para este fildsofo a escolha e o exercicio de um determinado projeto geram uma
imagem acessivel aos outros de como o sujeito deve ser. Tal escolha implica a insercao
de um valor no projeto, qual seja, “bom.” Isto porque, segundo ele, sempre se escolhe o

bem, nunca o mal.

O detalhe importante relativo a isto ¢ a “op¢do” pelo bem; ndo a obtencdo do

bem. Este € um resultado contingente: o bem pode ser alcan¢ado ou néo.

E o que é o bem? Como ele é obtido? Tais perguntas correspondem a grandes
problemas filoséficos, os quais ndo serdo resolvidos aqui. Porém, o assunto é abordado
em razdo da diversidade do pensamento sobre tais respostas. Ha de certa forma uma

divergéncia entre Kant e Hegel sobre isto.

Kant estudou o bem maior, denominado Sumo Bem (2003). Este € produzido
pela ligacdo entre a moralidade e a felicidade, nesta ordem. O sujeito deve praticar a lei
moral para depois obter a felicidade. Mas alguns individuos agem de acordo com a lei
moral e sdo felizes, ao passo que outros o fazem e sdo infelizes. E como este filosofo
explica isto? Ele utiliza o argumento segundo o qual o vinculo entre moralidade e
felicidade ndo pode sempre ser feito no mundo empirico porque, neste caso, a vontade €
finita. Por isto, ele pressupde a imortalidade da alma, o que por sua vez acompanha a
ideia de infinito. Assim, a realizacdo da felicidade de quem agiu de acordo com a lei
moral estaria garantida no mundo fisico ou no além-mundo. Ademais, como a ligacao
entre elas foge ao controle do homem no mundo empirico, Kant (2003) postula a
existéncia de Deus. A este compete realizar tal liame de acordo com a maior ou menor

adesdo a lei moral, seja no ambito da natureza ou do mundo suprassensivel.
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J& o filésofo Hegel estudou a fenomenologia do saber no livro a A
Fenomenologia do Espirito (2003). Este filosofo contrapbs a concepgdo segundo a qual
existiria um abismo entre o saber e a verdade (0 absoluto). Se ha um absoluto, este ndo
deveria possuir limites, pois isto implicaria o reconhecimento de algo fora dele, o que
afastaria sua préopria natureza absoluta. Para este filosofo, somente o absoluto é
verdadeiro e s6 é verdadeiro o absoluto. Todavia, 0 saber ndo pode ser obtido de uma s6
vez. Em outras palavras, o saber ndo consegue esgotar o absoluto, motivo pelo qual
aquele é produzido por meio de um transcurso de etapas. Para tanto, este filosofo
utilizou a expressdo “consciéncia” como sindnimo da relagdo entre um saber e uma
verdade. Estes sdo continuamente objeto de varias experiéncias, por meio das quais sao
produzidos novos saberes e novas verdades. HA uma verdade para um saber e vice-
versa, 0 que mostra o carater relacional da consciéncia. Alterados o saber e a verdade,
surge outra consciéncia que nega e engloba a anterior. Por conseguinte, Hegel produz

um movimento dialético das consciéncias em busca de um saber absoluto.

Uma destas experiéncias € realizada no capitulo A Visdo Moral do Mundo da
obra A Fenomenologia do Espirito. Nele Hegel tenta resolver o problema da ligacéo
entre &mbitos antagdnicos, quais sejam, natureza versus racionalidade ou, dito de outra
forma, felicidade versus moralidade. A Visdo Moral do Mundo é justamente este tipo de

relacdo, descrita por este fildsofo no paragrafo 600 da seguinte forma:

600 — [Von dieser Bestimmung] A partir dessa determinacgdo forma-se
uma visdo moral do mundo, que consiste na relacdo entre o ser-em-si
e-para-si moral e o ser-em-si-e-para-si natural. [...] A visdo moral do
mundo contém o desenvolvimento dos momentos que estdo presentes
nessa relacdo de pressupostos tdo completamente conflitivos (HEGEL,
2003, p. 412).

Como o proprio nome do capitulo indica, 0 mundo é analisado neste caso pela
perspectiva moral. Contudo, o pardgrafo 615, que corresponde a conclusdo deste
capitulo, considera as trés proposic6es antagdnicas extraidas dos paragrafos 612, 613 e
614. Em sintese, estes pardgrafos expbe respectivamente a existéncia de uma
consciéncia moral que ndo consegue formar o vinculo entre moralidade e felicidade; a
inexisténcia de uma consciéncia moral efetiva; a realizacdo deste liame por uma

consciéncia representada no além (VIEIRA, s.d, p. 10).
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A partir destas ideias, nesta experiéncia, Hegel concluiu neste capitulo que ndo
ha uma consciéncia moral no mundo empirico, ou seja, ndo existe um vinculo
necessario entre moralidade e natureza ou racionalidade versus felicidade (2003, p.
420). Porém, a realizacdo desta ligacdo era a proposta da visdo moral do mundo. Desta
forma, ao contrério de Kant (2003, p. 433-441), Hegel ndo se contentou em transferir a
competéncia de realizacdo desta ligacdo para o além, motivo pelo qual explorou tal
ideia. Contudo, ele também ndo conseguiu eliminar o problema da contingéncia deste

liame no mundo empirico.

Por sua vez, Sartre ndo informa o conceito de bem. Entretanto, afirma que se
opta pelo bem e que cada projeto possui um valor bom, tudo isto na concepgéo do Para-
si (2016, p. 20-21). Desta forma, a ideia de bem em Sartre pode ser entendida como o
resultado produzido pelo exercicio da liberdade na busca de um projeto de vida, isento
de méa-fé. O bem é a busca e efetivacdo de um plano de vida auténtico e que, por isto,
também teria um valor positivo para o proprio sujeito. Isto porque tal filosofo pretende
pensar um reino puramente humano onde os problemas devam ser enfrentados e, se
possivel, resolvidos. Por isto ele ndo admitiria transferir a realizacdo do bem humano

para o além.

Entretanto, se a necessidade é a contingéncia no entender deste filosofo
(SARTRE, 2011, p. 148), o bem esta sujeito a esta. Assim, considerando-se a forte
nocdo de liberdade estabelecida no livro O Ser e 0 Nada (2012), nota-se que o0 sujeito
poderia escolher um projeto bom para si e igualmente bom para o proximo. Além disto,
poderia optar por um plano de vida bom para ele e ruim para o outro. Por outro lado, ele
poderia escolher algo ruim para ele e bom para o proximo ou ruim para ele e para o

outro.

O que é bom para um politico desonesto (obtencdo de elevadissimo ganho
financeiro, sem esforco, as custas do erario publico) é péssimo para consideravel parcela
da populacéo brasileira, desprovida de saude e educacdo. N&do ha garantia de que o valor
positivo de um projeto de vida aos olhos do préprio sujeito seja entendido desta maneira

pelos demais.
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Mas por que Sartre compreende que um plano pensado pelo préprio sujeito
como sendo algo bom seria igualmente bom para os demais? Isto ocorre porque cada
projeto possui uma imagem. Assim, estes planos também sdo apresentados como

fendbmenos. Por isto, eles se mostram; eles brilham.

Portanto, a imagem corresponde a tudo que se refira a este projeto e que possa
ser captado pelos demais. A ideia de imagem abrange os comportamentos, a estética, a
comunicacdo, a finalidade etc. Em outras palavras, a imagem € tudo o que se referir a
um plano de vida e que for passivel de percepcao por parte dos outros. Por isto, Sartre
defende a ideia do homem exemplar. Para ele, o sujeito deve ser uma referéncia para 0s

demais em virtude de sua imagem.

Porém, considerando-se que as pessoas sdo diferentes e livres, elas poderiam
escolher projetos maléficos a terceiros. Por isto, a relacdo apresentada por Sartre entre
valor positivo de um projeto e sua imagem ndo assume o papel de lei, de imperativo
categodrico. Portanto, caso possua alguma funcdo normativa e coercitiva, fatalmente

estas ndo sdo maximizadas num momento inicial, 0 que pode ser assim exposto:

[...] Percebe-se que, malgrado Sartre pretenda que o individuo seja um
exemplo para a sociedade, ele deixa as respectivas escolhas ao
alvedrio de cada um. Desta maneira, estas individualmente podem ser
boas. Mas ele argumenta que cada opcdo expressa uma
imagem/etiqueta dotada de um valor, bem ainda que esta imagem
pode ser copiada pelos demais. Isto porque “em tese” deveriamos
escolher 0 que é bom para nds, e se assim agimos, isto também seria
bom para os demais. Porém, isto ndo pode ser elevado a condi¢do de
lei, de imperativo categdrico [...] (FANTONI, 2015, p. 126)

Dai surge o problema da copia das imagens dos projetos. Hipoteticamente, a
imagem de um plano de vida poderia estimular de alguma maneira a sua adoc¢do por
outras pessoas. Quando isto ocorre em detrimento do exercicio adequado do

pensamento, tragédias podem acontecer. O nazismo foi um exemplo disto.

Contudo, a filosofia sartriana ndo admite ou estimula este tipo de procedimento
porque esta embasada na liberdade e no exercicio do pensamento. Somente nestas

condicdes o homem pode ser considerado um exemplo.
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Porém, a questdo principal deste topico é: Se para Sartre 0 homem deve ser uma
referéncia para os demais, como compatibilizar isto com a liberdade aparentemente
radical de o Para-si escolher qualquer plano de vida no conjunto das possibilidades
absurdas postas diante dele? Esta resposta depende da produgdo de um critério de
justica sartriano em matéria de Direitos humanos, que esta sendo desenvolvido no curso

desta dissertagéo.

5.3 Projetos ontoldgicos coletivos?

A partir da filosofia sartriana apresentada nos livros O Ser e 0 Nada (2012) e O
Existencialismo é um Humanismo (2016) é muito dificil tratar de um método de
producdo de um projeto coletivo absoluto, ou seja, um plano composto por um mesmo
tipo de projeto individual ou ainda formado por planos existenciais diferentes cujo
exercicio e finalidades ndo sejam objeto de conflitos. Coordena-los social e
politicamente nestes termos é uma tarefa herculea, praticamente impossivel. Na seara

moral, isto ndo é diferente.

Considerando-se as diferencas entre os individuos ndo é possivel criar um
projeto totalizador ou absoluto, ja que os planos individuais tém funcdo ontoldgica, ou
seja, eles sdo destinados a formacdo humana, a constituicdo do ser. Esta ndo é a mesma
para todas as pessoas. A formacgdo pessoal pode variar em métodos, destinacéo,
propdsitos, condutas, interesses etc. Por isto ndo serd um projeto existencial coletivo
que determinard a formacdo de cada individuo. Isto ndo significa dizer que estariam
dispensados da vida do sujeito os estimulos, orientacGes, aconselhamentos, instrucéo,

poder estatal e a cultura em geral.

Ademais, ha projetos que sdo inconcilidveis, tais como intolerantes e
democraticos, nazistas e judeus, policiais e delinquentes etc. Isto, por si s0, exclui a
possibilidade de imposicdo de um projeto totalizador como solucdo destas diferencas.
Nesta esfera, a coincidéncia entre planos de vida é aceitavel, mas ndo pode haver

identidade geral deles.

Porém, a criacdo de um projeto coletivo “absoluto” ndo € incabivel apenas pela

via autoritaria, mas também democraticamente. Neste caso, tenta-se excluir a
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possibilidade de as geragdes futuras buscarem sua formagdo de maneira diferente. As
acOes dos sujeitos ndo podem ser propositalmente dirigidas a producdo de um plano de
vida coletivo de cunho ontolégico. A liberdade sartriana atribuida aos projetos
individuais é muito poderosa para permitir este tipo de intervencdo externa na producgao
da individualidade do ser (SARTRE, 2012).

Mas, entdo, indaga-se: Nestas condi¢fes os novos elementos dos projetos de
vida trazidos no livro O Existencialismo é um Humanismo, quais sejam, valor e
imagem, seriam suficientes para produzir um projeto coletivo absoluto? A resposta é
negativa. O valor e a imagem dos projetos ndao tém o conddo de produzir um plano
absoluto por si s6. Em tese, a analogia da etiqueta ou estampa dos projetos poderia criar
outro problema, qual seja, o incentivo a anarquia e ao conflito ao invés de coordenacéo.
(FANTONI, 2015, p. 127). Se os individuos estdo condenados a liberdade para escolher
qualquer tipo de projeto de fundamental porque para cada qual este teria um valor
positivo (bom), perde-se a garantia de um bem geral. Como ressaltado alhures, o que é

bom para alguém pode n&o ser bom para o proximo.*°
5.4 Tensao

Pode-se apresentar até este ponto uma conclusdo intermediaria a respeito dos
conceitos dos livros O Ser e 0 Nada e o Existencialismo & um Humanismo. Eles revelam
tensbes humanas extraordinarias, tais como Em-si x Para-si; facticidade x
transcendéncia; liberdade x olhar do outro; ma-fé x boa-fé; necessidade x contingéncia;
ser x nada. No ambito moral isto ndo é diferente, pois a tensdo neste caso ocorre entre o
valor positivo do projeto individual na o6tica do sujeito e o bem de todos. Tudo isto

deriva do amplo poder da liberdade pensada por Jean-Paul Sartre.

Entdo, como seria possivel harmonizar a liberdade humana de realizacdo de
escolhas, o fato de cada sujeito ser um exemplo para sociedade, a impossibilidade de
constituicdo de um projeto fundamental absoluto, inclusive moral, € o convivio entre as
pessoas? A liberdade de escolha pensada por tal filosofo ndo poderia ser utilizada pelos

nazistas como argumento para adog¢do do nazismo como plano individual e coletivo?

%0 controle disto deve ser feito pelos Direitos humanos, a partir de uma base moral e existencial.
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A inquietacdo que motiva estas perguntas poderia ser apaziguada de alguma
forma através da identificacdo de um critério de justica sartriano. Para que isto ocorra é
necessario identificar primeiramente o conceito correto de responsabilidade e sua

relacdo com a liberdade.

5.5. Responsabilidade ontoldgica

A responsabilidade é um tema vasto e que, por esta razdo, comporta estudos
compartimentados, tais como responsabilidade civil, penal, contratual e extracontratual,
subjetiva, objetiva etc (FILHO, 2007). Estas qualificacbes normalmente podem ser
interligadas, o que mostra unicidade da responsabilidade humana e as razdes didaticas
de estuda-la de maneira especifica.

Porém, pretende-se abordar aqui uma no¢do menos usual de responsabilidade, se
comparada com aquelas, de natureza filosofica e repercussdes juridicas, que privilegia a
liberdade humana, rejeita projetos totalitarios e, consequentemente, repudia o Direito do
inimigo.** Por outro lado, ndo est4 vinculada a uma concepcdo minimalista do Direito.
Cuida-se de responsabilidade que ndo se apega a tais extremos e que exerce papel
importante na solucéo de intrincados problemas, descritos nos topicos anteriores. N&o se
pretende imputar por meio dela a propria facticidade em desfavor do sujeito nem buscar

sua punicdo por condutas criminosas exclusivamente.

Trata-se da responsabilidade pensada por Jean-Paul Sartre e divulgada nas suas
principais obras, por isto denominada aqui “responsabilidade sartriana.” Ela possui
natureza ontoldgica, ou seja, esta atrelada a formacdo do ser. Por isto, permeia a
resposta a pergunta: o homem é responsavel pela escolha de seu projeto de vida (caso

saiba 0 que ele €) e pelos atos praticados no contexto deste?

*1 O Direito penal do inimigo pretende oferecer um tratamento ao seu destinatario, diferente do que é
ofertado as outras pessoas. Estas seriam regidas pelo Direito, enquanto aquele seria submetido & coagdo.
Isto s6 ocorreria porque teria sido dada ao Direito a autorizagio para coagir (JAKOBS, Giinther; MELIA,
Manuel Cancio; MELIA. Direito Penal do Inimigo. Sdo Paulo: WMF Martin Fontes, 2010, p. 24).
Contudo, um dos diversos problemas desta alegada espécie de Direito € sua inclusdo inevitavel no género
“Direito do inimigo,” pautado, por sua vez, na escolha e persegui¢do de alvos. Neste caso, o Direito do
inimigo e suas espécies assumem a natureza de ndo-Direito. Neste caso, seria muito dificil afastar o
Direito penal do inimigo do género do qual faz parte o suposto “Direito” nazista. Logo, nenhum destes
parece ser cientifico.
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No livro O Ser e 0 Nada, a nogao de responsabilidade é apresentada da seguinte

forma:

A consequéncia essencial de nossas observacGes anteriores € a de que
0 homem, estando condenado a ser livre, carrega nos ombros o peso
do mundo: é responsavel pelo mundo e por si mesmo enquanto
maneira de ser. Tomamos a palavra “responsabilidade em seu sentido
corriqueiro de “consciéncia (de) ser o autor incontestavel de um
acontecimento ou de um objeto” (SARTRE, 2012, p. 678).

Na obra O Existencialismo é um Humanismo, o filésofo parisiense diz o
seguinte: “[...] E quando dizemos que o homem ¢é responsavel por si mesmo, ndo
queremos dizer que ele é responsavel estritamente por sua individualidade, mas que ele

é responsavel por todos os homens” (SARTRE, 2016, p. 20).

Sartre compreende a responsabilidade como consciéncia de que determinado ato
lato sensu é da autoria do sujeito. E a assungdo da autoria de um projeto de vida. Ele a

divide em dois grupos: responsabilidade individual e responsabilidade coletiva (social).

A responsabilidade individual esta ligada fortemente as nogdes de liberdade e
projeto fundamental. Se 0 homem nédo pode abrir méo de sua liberdade, ele é o dltimo a
exercer influéncia sobre suas proprias decisdes. Mesmo na hipotese do suicidio
mediante coacdo extrema, 0 sujeito morre livre porque o Ultimo ato ainda é uma deciséo
dele, por mais chocante e absurdo que isto seja. Ao cometer o0 ato de autoexterminio, ele
ndo pode abrir mdo desta terrivel decisdo final. Ele tem a vida ceifada sem perder sua
liberdade de escolher. O escravo € livre no sentido de projetar sua propria fuga porque
seus pensamentos nao podem ser expropriados. Ele se direciona para o futuro em busca
de sua liberdade. Tiranos podem retirar a vida de certa pessoa e, ainda assim, deixar
intocada a liberdade dela como possibilidade de escolha individual. Sob esta
perspectiva, nota-se que a liberdade humana € indestrutivel porque é exercida
inicialmente em pensamento e pode resultar na execucdo de um plano de vida, o0 que

corresponde a frustracdo dos ditadores.

Desta forma, se 0 homem nasce vazio e ndo pode fugir de sua propria liberdade
de escolher, ele é o produto de suas opgdes, ou seja, ele € 0 seu projeto de vida. Neste

sentido, o individuo é responsavel pela sua formacdo, motivo pelo qual ndo pode
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transferir a decisdo de seu projeto fundamental a terceiros. E caso isto ocorra, a
aceitagcdo desta decisdo também é uma maneira de escolher, o que preserva a mesma

nogéo de responsabilidade.

Esta da tratamento a tensdo produzida pela liberdade individual acerca da
possibilidade do convivio social e, ao lado daquela, pode oferecer solugdes aos
sobreditos problemas. A liberdade deixa de ser confundida com algo radical, ou seja,
com um livre arbitrio desatinado. A liberdade sartriana nasce juntamente com a
responsabilidade e, por causa desta, adquire sentido. Como? Se o Para-si ndo pode
deixar de escolher seu projeto de vida, ou seja, a sua formacéo, ele também ndo pode
fugir da responsabilidade atinente a tal plano. Se a liberdade € inevitavel, irretorquivel,
obrigatoria, a responsabilidade assume as mesmas caracteristicas, ou seja, 0 homem néo
pode desconsiderar seu projeto fundamental. Por conseguinte, os atos referentes a este

ndo podem ser negados.

Ja a responsabilidade social esta ligada ao valor e a imagem que 0s projetos
individuais sustentam. Por isto a responsabilidade humana é imensa. Na origem, 0s
projetos fundamentais séo referéncias ou inspiracdo para 0s outros. As pessoas podem
escolher planos de vida a partir destes, o que pode ser bom ou ruim. Por isto, argumenta
0 mesmo filésofo: “Assim, descobrimos imediatamente um mundo que chamaremos de
intersubjetividade, um mundo em que o homem decide 0 que ele é e 0 que 0S outros
s30” (SARTRE, 2016, p. 34).

Portanto, os projetos humanos surgem aos olhos dos demais como possibilidade
de opcdo. E nesta medida que, quando alguém escolhe o préprio plano de vida, também
decide acerca dos projetos alheios. O plano do sujeito vai ser exposto como mais um
objeto suscetivel de acolhimento, por ostentar um valor e uma imagem. Por isto
argumenta o mesmo filésofo, “De qualquer modo, sou responsével por uma escolha
que, a0 me engajar, engaja a sociedade inteira” (SARTRE, 2016, p. 37). Mais adiante
diz: “Para nés [...] o homem se encontra em uma situacdo organizada, em que ele
mesmo esta engajado, em que ele engaja, com sua escolha, a humanidade inteira, e em
que ndo pode evitar escolher” (SARTRE, 2016, p. 37).



99

Para tanto, também é necessario ser capaz de compreender a escolha dos
projetos alheios. O filésofo parisiense chama tal possibilidade de “universalidade

humana” nos seguintes termos:

[...] E embora os projetos possam ser diferentes, ao menos nenhum
deles me é completamente estranho, porque todos eles sdo uma
tentativa de superar esses limites ou afastad-los ou nega-los ou
acomodar-se a eles. Consequentemente, todo projeto, mesmo que seja
individual, possui um valor universal. Todo projeto, inclusive o do
chinés, do indiano ou do negro, pode ser compreendido por um
europeu. Poder ser compreendido quer dizer que o europeu de 1945
pode se lancar, a partir de uma situagdo que ele concebe, em direcdo
aos seus limites da mesma maneira, e pode refazer nele mesmo o
projeto chinés, do indiano ou africano. Existe uma universalidade de
todo projeto neste sentido de que todo projeto é compreensivel a todo
ser humano. [...] Neste sentido, podemos dizer que existe uma
universalidade humana; mas ela ndo ¢é dada, e sim
permanentemente construida. Edifico esta universalidade ao
escolher-me. Eu a construo compreendendo o projeto de qualquer
outro homem, de qualquer época que seja. Este carater absoluto da
acdo de escolher ndo suprime a relatividade de cada época (SARTRE,
2016, p. 35-36, grifos nossos).

Identifica-se uma interacdo social permanente, instalada pela consciéncia no
sentido de criar os planos de vida e de reconhecer as escolhas alheias. A segunda parte
deste procedimento é a relacdo estabelecida entre a liberdade e responsabilidade. E
somente mediante o reconhecimento do préprio projeto fundamental pelo sujeito que a

liberdade de sua escolha adquire sentido.

Desta forma, este ndo se limita apenas ao nivel individual. Mesmo na hipotese
de o sujeito viver isolado, a escolha deste plano de vida passara consecutivamente pelo
julgamento dos demais, sempre em direcdo a intersubjetividade. Percebe-se que esta é
composta pelas diferencas, contingéncias. A ideia inicial de que a necessidade é a
contingéncia (SARTRE, 2011, p. 148) é transposta para a vida coletiva, de maneira que
a universalidade seja um permanente processo de inteleccdo das diferencas humanas. A
universalidade do ato de escolher garante a intersubjetividade (conjunto em constante

formacdo, constituido por planos existenciais variados).

E neste sentido que o sujeito é responsavel também pela formacdo deste corpo

social. Tal constituicdo é o objeto da responsabilidade social. Porém, esta é derivada da
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responsabilidade individual porque a escolha dos projetos alheios € feita a partir da

imagem e do valor de cada projeto humano.

Mas falta ainda um instrumento de integracdo de cada plano individual a
intersubjetividade, qual seja, a autenticidade. Ela sera analisada em duas linhas
filosoficas distintas, quais sejam, heideggeriana e sartriana em obras especificas.
Confrontadas, apurar-se-a qual delas deve prevalecer.

5.6 Heidegger e a autenticidade do ser-para-a-morte

A obra Ser e Tempo (HEIDEGGER, 2012) consiste basicamente numa grande
investigacdo sobre o que torna o homem (Dasein) aquilo que ele é. Para tanto, este
filosofo pretendeu descrever os varios modos de ser do individuo, entre 0s quais esta o
que ele denomina ser-para-a-morte. Este poderia se tornar auténtico (situacdo esta de
maior destaque) quando caracterizado basicamente pelo sentimento de angustia perante
a antecipacdo da morte, momento em que ele se destaca dos modos de ser improprios,

ndo auténticos, impostos pela cultura em geral, e obtém a sua individualidade.

Heidegger empregou a fenomenologia para realizar esta tarefa descritiva dos
modos de ser do homem para tentar descobrir aquele que seja proprio do individuo, que
0 desgarra das estruturas sociais padronizadas, pré-estabelecidas, fazendo surgir fatos
que estdo acobertados. Para tanto, ele langou méo desta tarefa descritiva que se limitou
ao campo deste mundo. Ele ndo descreveu em Ser e Tempo qualquer possivel acdo de
outra entidade ou esséncia externa que teria feito do homem o que este é. Por isto tal
estudioso partiu da descricdo dos objetos e dos homens num nivel de funcionalidade
(HEIDEGGER, 2012, p. 115). Portanto, € a funcdo de um objeto e sua interacdo com as
pessoas que faz dele aquilo que ele €. Em outras palavras, sdo as praticas humanas (as
interacdes com o Dasein) que fazem dos objetos (os equipamentos) aquilo que eles sao.
A natureza dos objetos &€ compreendida a partir das interacbes com as pessoas
(HEIDEGGER, 2012, p. 118). Estes equipamentos aparecem aos homens no sentido de
favorecer certas acdes, ou seja, eles surgem como se ja estivessem “disponiveis a mao.”
Cada objeto aparece para o0 Dasein no sentido de favorecer a realizacdo de determinadas
acbes. E, assim, um individuo, ao utilizar um martelo, esta interpretando este

instrumento, conferindo significado a ele. Ele investiga ontologicamente este
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equipamento, ou seja, em termos de suas praticas. Neste momento tal pessoa esta
circunspecta, totalmente envolvida, engajada no ato de martelar. Da mesma maneira,
com base em descri¢des (ndo em teorias), sdo as suas relagdes e praticas com o mundo e
com os demais seres humanos (0 ser-com) que tornam os homens o que eles séo.
Através de uma hermenéutica fenomenoldgica, uma descri¢do da vida em si mesma,
Heidegger tentou buscar estruturas do ser humano, consistentes no seu modo de existir,
que sdo comuns a ele. Sendo assim, tal filosofo ndo descreveu o modo de viver do povo
de seu proprio pais de origem, a Alemanha, ou de qualquer outro. E justamente destes
aspectos meramente culturais, pré-estabelecidos, especificos e impostos, dos quais ele
pretendeu se afastar (HEIDEGGER, 2012).

Entdo, este filosofo alemdo descreveu uma situacdo inicial de harmonia da vida
humana em que, por exemplo, o martelo é utilizado de forma absorta pelo individuo,
que, por sua vez, esta totalmente engajado e focado em seu uso (HEIDEGGER, 2012, p.
117). Mas, em determinado momento, problemas surgem, tais como o martelo que se
quebra, ou ainda um corredor, que praticava este esporte de forma automatica e com a
mente livre, e € agarrado e impedido abruptamente por um espectador de prosseguir na
competicdo. Entdo, o individuo sai deste estado de foco, de concentracdo extrema, para
adentrar num momento de interpretacdo de si mesmo. O Dasein comeca a Se perguntar
qual é o seu papel neste mundo. Este modo de questionamento também é um aspecto

fundamental do individuo.

Neste contexto, Heidegger também estudou a angustia, sentimento que indica
estrutura do Dasein. Vale destacar que as pessoas sdo lancadas num mundo ja
interpretado e categorizado pela cultura em geral, ou seja, por esta grande estrutura
social também chamada por Heidegger de “impessoal” ou Das Man (2012, p. 184).
Desta maneira, os homens ndo sdo livres para realizar a interpretacdo do mundo. As
pessoas ja exercem determinadas funcdes previamente estabelecidas pelo impessoal.
Ainda que se crie uma nova atividade, esta também tera sido produzida pelo Das Man,
ou seja, no ambito desta mesma estrutura. Os equipamentos (utensilios) ja estdo
devidamente interpretados e categorizados pela sociedade. Os recortes do mundo ja
foram realizados pela cultura quando o individuo foi lancado nele, ou seja, o significado

do mundo ja tinha sido conferido por outrem.
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O Dasein constata que a interpretacdo dada pela sociedade ao mundo é
contingente, bem ainda que ndao ha fundamento nas coisas, nem sentido na vida. A
funcdo do martelo é meramente contingente, ja que ele poderia ser utilizado ndo mais
para construir objetos através dos movimentos contundentes sobre 0s pregos, mas
poderiam ser utilizados como armas. Em outras palavras, este utensilio seria utilizado
em sentido contrério, ou seja, para destruir, matar. Da mesma maneira aquele corredor
constata que ele apenas teria aceitado um projeto que o impessoal teria criado,
percebendo que ndo é possivel fugir desta estrutura social. Ao ser agarrado por um
espectador, ele constata que poderia ter praticado outro tipo de esporte, mas que ainda
assim este seria um projeto de vida preestabelecido pela sociedade. Ele nota que tudo é
contingente, que todas as coisas, comportamentos e relacdes poderiam ser diferentes.
Entdo aquela harmonia entre homem e 0 mundo € rompida, e ele se angustia diante da
constatacdo deste tipo de absurdo. Ocorre que a angustia também se relaciona com a
percepcdo humana da finitude. Os individuos percebem que também sdo contingentes,

Ou seja, que podem existir ou ndo. Logo, eles se angustiam.

Diante da angustia, ao perceber que ndo ha fundamento no mundo, o Dasein ndo
consegue mais utilizar os objetos, nem se relacionar com as pessoas como fazia
anteriormente. Este € o sentimento de constatagdo de que tudo € contingéncia
(HEIDEGGER, 2012, p. 343). Entdo, o ser-ai, 0 ser engajado no mundo, o ser que
estava absorto nas suas praticas, vé todas as categorizacdes se perderem, o mundo se
perde, e percebe assim que suas relagdes com 0s outros estdo comprometidas, estdo em

crise. O homem nota que ndo consegue Mais se inserir nas praticas.

Mas a angustia também € um modo de ser fundamental para Heidegger (2012, p.
256). Diante deste sentimento de anguUstia perante estes contrassensos, o individuo passa
a um estado de interpretacdo de si mesmo e langa-se em busca de autenticidade. Por
isto, 0 homem se questiona. Se tudo poderia ser categorizado de forma diferente, se as
praticas humanas poderiam ser outras, se tudo é uma criacdo artificial do Das Man, o
que poderia trazer a autenticidade as pessoas? Além disto, ndo ha algo diferente de
auténtico e ndo auténtico? Esta pergunta sera respondida imediatamente, ao passo que a

segunda sera respondida em seguida em virtude de sua complexidade.
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Com relagdo ao segundo questionamento, hd uma situacdo em que o individuo
ndo é auténtico nem inauténtico, ele € indiferente (HEIDEGGER, 2012, p. 98). Cuida-se
da conformidade, muito comum na vida das criangas. Elas podem ser indiferentes em
relagdo ao proprio modo de se portar diante do mundo. Por ndo terem alcangado o
mesmo nivel cultural e de formacdo dos adultos, elas ainda séo alheias a estrutura das
coisas. Elas estdo apenas engajadas no mundo em que foram lancadas, limitando-se a se
relacionar com as pessoas, manipular objetos etc. Logo, elas apenas aceitam de maneira

acritica as praticas do impessoal.

Por outro lado, Heidegger também descreveu um modo de ser segundo o qual o
sujeito se conforma com os planos do mundo. Neste caso, o individuo simplesmente é
lancado nos varios projetos pela sociedade. Nao ha como fugir dos planos apresentados
pela estrutura social. O Dasein pode escolher entre eles, mas sempre de forma limitada,
a partir daqueles ofertados pela mesma sociedade, pelo impessoal (HEIDEGGER, 2012,
p. 184). Portanto, 0 homem se vé obrigado a aceitar um destes projetos oferecidos e
criados para ele. Por conseguinte, ele se conforma com este campo restrito de opc¢oes,
que ndo sdo construidas por ele, mas sim pelo Das Man. Neste ponto, o individuo entra
em queda (HEIDEGGER, 2012, p. 204), algo muito semelhante com o que Sartre
denominou de ma-fe. Ou seja, diante de uma série de opcdes, 0 sujeito simplesmente
adere ao projeto alheio, de forma ndo reflexiva e comoda, de maneira a evitar o
sofrimento, a inquietacdo e o desconforto advindo do ato de escolher, ndo exercendo
assim a sua liberdade. Ele simplesmente se conforma (agora ja utilizando o jargédo de

Heidegger) com tal forma de plano existencial alheio (2012, p. 295).

Contudo, o homem pode tentar ndo cair. Ele pode agir de maneira
comprometida, escolhendo livremente um projeto, sem qualquer influéncia de terceiros.
Ele pode tentar inclusive se destacar dos demais sujeitos para se tornar uma pessoa
auténtica. Para Heidegger, o0 homem esta sempre a frente de si, ou seja, ele é capaz de
reinterpretar o mundo e a si préprio, e por isto pode alterar os seus planos de vida. Ele
ndo estd obrigado a permanecer num determinado estado atual, privando-se de realizar
outras préaticas, profissdes etc (HEIDEGGER, 2012, p. 204). Todavia, por mais que as
pessoas escolham, as opcles serdo sempre restritas as criagdes do Das Man. E ai 0s
individuos ndo conseguem encontrar um caminho para obter a autenticidade. Neste

caso, mesmo tentando alcancar a sua individualidade e autenticidade, eles caem nos
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projetos do impessoal, e verificam desta forma a propria inautenticidade. Mais uma vez
eles ndo conseguem fugir dos projetos criados pela sociedade. N&do h& fuga destes
planos. Qualquer projeto existencial escolhido pelo Dasein ja teré sido objeto de op¢édo

anterior.

Por isto, Heidegger (2012) tragcou uma forma prépria de autenticidade. O homem
sO € auténtico quando percebe que ndo consegue se distinguir dos outros. Isto porque 0s
modos de ser sdo criacdes coletivas. O individuo ndo cria um novo modo de ser. E a
cultura que pode fazer isto! Portanto, é auténtica a pessoa que se compromete com um
projeto, mas sabe que este plano ndo pode defini-lo. Ela sabe que € uma simples
engrenagem da sociedade, da cultura.

Mas se os modos de ser escampam ao poder de criacdo individual, em que
momento o Dasein pode se tornar auténtico neste mundo, no sentido de se diferenciar
do Das Man? Segundo Heidegger, isto acontece quando 0 homem se torna ser-para-a-
morte. Neste ponto, este filosofo articulou todas as ideias acima expostas, bem ainda
informou os requisitos deste modo de ser. Assim, o Dasein percebe a sua prépria
finitude e também se encontra num momento de antecipacdo da morte. Nao se trata do
exato instante da morte, pois, por 6bvio, neste momento ele ndo estara em condigéo de
perceber isto. Esta antecipacdo da morte coloca a pessoa numa situacao psicologica que
Ihe permite buscar sua autenticidade. Isto porque nesta fase o Dasein ja promoveu
inimeras indagacbes sobre o sentido de sua vida, sobre sua individualidade e
autenticidade. Sendo assim, segundo tal filosofo, é preciso pensar na propria morte
(HEIDEGGER, 2012).

Entdo, tal estudioso elaborou um longo ensaio descritivo por meio do qual
“mostrou” que a morte do Dasein ndo pode ser um mero findar. Ou seja, ndo se trata de
uma morte desprovida de um impacto existencial, eis que cada um possui a prépria
historia de vida. Ndo se deve morrer anonimamente. Nao se cuida, portanto, da morte de
uma planta, que simplesmente finda. Também nédo se refere a uma morte em abstrato
mencionada num silogismo l6gico qualquer, semelhante ao que foi apropriado e
explorado por Tolstdi, qual seja, “Todo homem ¢ mortal. Caio € homem. Logo, Caio

morrerd” (2011, p. 69). Da mesma forma, ndo se trata da morte de terceiros, mesmo que
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a morte destes produza grande impacto existencial sobre as pessoas. Isto porque estes

casos ndo revelam nada sobre a propria morte de alguém (HEIDEGGER, 322-323).

Mas, possuindo historia, lembrancas, familia etc., alguém pode sentir medo de
perder tudo isto, como ocorreu com lvan llitch, personagem principal da obra de
Tolstoi, denominada “A Morte de Ivan Ilitch” (2011, p. 91-93). Entretanto, o ser-para-a-
morte auténtico é necessariamente angustiado, ndo amedrontado pela morte. Ele deve
estar angustiado diante de sua prépria contingéncia, diante do absurdo, e dos inimeros
questionamentos que lanca ao antecipar a sua morte. Porém, a angUstia se caracteriza
por ndo ser apontada para um objeto especifico, diferentemente de medo. Basta afirmar
a propria finitude e reconhecer que ndo ha nada capaz de destacar alguém dos demais.
Contudo, o medo € dirigido & morte e, consequentemente, as perdas da familia,
lembrancas, situacfes que nem sequer foram vividas etc. Superado o medo da morte, o
Dasein entra no estado de angustia, e de acordo com as referidas condigdes, ele se torna

auténtico e ser-para-a-morte.

Entdo, em suma, é importante dizer que a ideia de Heidegger de ser-para-a-
morte se refere ao individuo auténtico que, para tanto, é aculturado, angustiado
(segundo o qual nenhuma possibilidade pode defini-lo) e que recebe a morte como
sendo: iminente, indefinida (a pessoa ndo sabe quando morrerd), certa (inultrapassavel,
invulneravel), ndo-relacional (ninguém pode representar outrem na morte deste) e
fortemente propria do respectivo individuo (que ndo se confunde ou se compreende por
outras formas de morte), o que lhe permitird se destacar do impessoal e lhe atribuir

autenticidade.

Caso estes requisitos ndo sejam observados, 0 ser-para-a-morte ndo ¢é
considerado proprio, auténtico. Portanto, ndo se desgarra da morte descrita no falatério
do impessoal, 0 que consiste numa morte inauténtica como ocorre no caso do
moribundo que, ao seu turno, teme a morte. Neste caso 0 Dasein perde a possibilidade

de dar significado a prépria vida.

O argumento central de Heidegger € que a angustia referente a morte
individualiza o homem. Para tanto, ele sustentou que a morte é fortemente propria, ou
seja, € uma possibilidade de cada um (HEIDEGGER, 2012, p. 257).
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5.7 Autenticidade sartriana

A filosofia de Jean-Paul Sartre (2012) ndo rejeita o que faz do homem ser o que
ele é. Todavia, refuta a existéncia de uma natureza humana. O que ha para este filosofo
sdo condicdes de existéncia humana, quais sejam, liberdade, angustia e
responsabilidade. Sem estas, 0 homem ndo se projeta, néo se conduz ao futuro e nédo
participa da formacdo da intersubjetividade. Por isto, Sartre atribuiu grande importancia
aos projetos humanos.

Para tanto, o sujeito deve realizar escolhas livres da influéncia exclusiva de
terceiros, mesmo que elas possam produzir conflitos existenciais angustiantes, o que
caracteriza os projetos de boa-fé. Estes dependem fortemente do exercicio do
pensamento, pois € a vida do proprio individuo que esta sendo decidida por ele. Isto
demanda responsabilidade porque seria um contrassenso alguem escolher seu plano
existencial nestas condigdes e ndo assumir a sua propria formacgdo humana, ou seja, ndo

admitir o que ele fez de sua proépria vida.

S&o os projetos de boa-fé que interessam a este tipo de filosofia porque eles séo
fruto do enlace adequado entre a liberdade, angustia e responsabilidade. Nestas
condicdes, o Para-si é estimulado a pensar, enfrentar a angustia, decidir e reconhecer
suas escolhas. Em suma, ele é pensado como ser humano, na condicdo de sujeito,

individuo. O resultado de tudo isto é a autenticidade humana.

Diferentemente de Heidegger que ndo reconhecia a possibilidade de o homem
ser auténtico independentemente do impessoal, Sartre pensou a autenticidade de
maneira diferente. Para este filosofo, 0 sujeito deve ser auténtico pelos seus proprios
meios porque ndo ha outro caminho que respeite aquelas condi¢cbes humanas. A
autenticidade ndo se confunde com exclusividade de um tipo de projeto. O que interessa
ao filésofo francés ndo é a existéncia de um plano de vida incomum situado fora da
influéncia sociocultural. E o modo de o sujeito escolher seu plano de vida que Ihe

importa, mesmo que esteja submetido a contextos de influéncia e coercao.

Por isto, a autenticidade é alcangada através da liberdade humana; ndo por um

sentimento atrelado a morte. Individualizar o homem a partir da possibilidade
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angustiante desta, além de incorreto, seria algo muito arriscado, pois esta referéncia é
um fato. Isto significaria dizer que o sujeito seria definido a partir de sua angustia de ser
atingido por um fato inevitavel (possibilidade de facticidade), ou seja, ele poderia ser
identificado como uma quase-coisa, indtil, e, por isto, como algo alheio a liberdade,
angustia e responsabilidade. Por conseguinte, este argumento poderia ser utilizado como
justificativa de ditadores para administrar os homens como semoventes, como pretendeu
Hitler (2016), ou seja, como uma massa cujos componentes ndo saberiam o que fazer de
sua liberdade nem se destacar de alguma maneira. Para que o pensamento de Heidegger
neste caso tivesse algum sentido, as pessoas deveriam ser idénticas ndo apenas quanto a
possibilidade de morrer, mas também em relacdo a todas e quaisquer circunstancias
pessoais: pensamentos, condutas, aspectos fisicos etc. Porém, as pessoas sdo diferentes,
razdo pela qual aquele fato (que foge ao controle delas) e a insercdo de todas num
contexto cultural ndo poderiam justificar este critério de identificacdo da autenticidade,
qual seja, a angustia do ser-para-a-morte. Pensar um critério de identificacdo da
autenticidade é especular sobre um paradigma a partir do qual ela se manifesta sem

desprezar os sentimentos humanos, situagcdo com a qual se concorda.

Porém, apesar de o sentimento de angustia neste caso ser puramente humano, ele
promove um achatamento da compreensdo dos modos de vida. Parece ser muito mais
interessante neste caso ser auténtico e sentir a angustia diante do que € multiplo e
diferente do que em relacdo ao que é certo e inevitavel. Com isto, ndo se quer dizer que
ndo seja possivel a alguém se angustiar na condicdo de ser-para-a-morte. Contudo, seria
um contrassenso pensar que esta angustia estudada pelo filosofo alemao mostraria ao
sujeito que ele ndo se destacaria em relacdo aos outros e que isto seria condicdo
necessaria para se tornar auténtico. Em suma, neste caso, 0 sujeito se tornaria auténtico

quando se descobrisse inauténtico, o que é inaceitavel.

Sartre raciocinou de maneira diferente de Heidegger. Entre outras coisas, ele
considerou que homem ndo é apenas facticidade nem pode ser guiado por ela; o sujeito
é também transcendéncia. E é esta que lhe permite ultrapassar aspectos meramente
corporeos, raciais, materiais, para alcancar o ser, o tornar-se. Portanto, é este vir a ser

gue mais define 0 homem e a intersubjetividade como projetos.
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E possivel aceitar em certa medida que o homem surja num contexto nio
escolhido por ele. Porém, ndo é possivel admitir que este ambiente defina, por si so, as
escolhas do sujeito e o impeca de ser auténtico. Também ndo € concebivel pensar que o
contexto seja tdo poderoso que ndo possa ser mudado por mais cerceador de direitos que

possa ser.

Sobre isto, argumentou Sartre (2016, p. 39): “todo homem que se refugia por
trds da desculpa das paixdes, todo homem que inventa um determinismo, € um homem
de méa-fé.” A aceitagdo deste tipo de imutabilidade € ma-fé justamente por estar
amparada exclusivamente num fato inevitavel e, por isto, na fuga da liberdade de
escolher. Desta forma, o sujeito ¢ compreendido como “algo meramente.” Portanto, a
admissd@o de que a cultura decidiria os projetos humanos significa dizer que 0 homem
ndo poderia escolher livremente seu plano de vida, o que € um equivoco. Dizer que o
homem pode escolher e que esta decisdo pertence a outrem € desprezar sua

possibilidade de pensar e de ser livre.

Por isto, € mais desejavel o projeto de boa-fé porque ele estd vinculado ao
exercicio daquelas condi¢Ges humanas. Por ter sido escolhido livremente, mesmo diante
das influéncias recebidas e dos conflitos existenciais vividos, este tipo de plano de vida

ndo despreza a responsabilidade sartriana.

Isto explica o termo consciéncia orgulhosa, empregado por Sartre no livro O Ser

e 0 Nada nos seguintes termos:

Nesse sentido, a responsabilidade do Para-si é opressiva, ja que o
Para-si é aquele pelo qual se faz com gque haja um mundo, e uma vez
que também é aquele que se faz ser, qualquer que seja a situacdo em
gue se encontre, com seu coeficiente de adversidade proprio, ainda
que insuportavel; o Para-si deve assumi-la com a consciéncia
orgulhosa de ser o seu autor, pois 0s piores inconvenientes ou as
piores ameacas que promete atingir minha pessoa s6 adquirem sentido
pelo meu proprio projeto; e elas aparecem sobre o fundo de
comprometimento que eu sou (SARTRE, 2012, p. 678).

Nota-se que, se 0 sujeito é obrigatoriamente livre no exercicio de suas escolhas,
ele ndo consegue negar aquilo pelo qual optou. A liberdade e a responsabilidade néo

podem ser evitadas ou negadas. Por isto, o Para-si deve ser consciéncia orgulhosa de
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seus atos, ou seja, deve assumi-los com tendo sido praticados por ele. Tudo isto

caracteriza os projetos fundamentais de boa-fé.

Todavia, ndo se pode dizer o mesmo dos projetos de ma-fé. Nestes, para evitar o
sentimento de angustia de escolher, o individuo adere a uma das possibilidades postas
diante de si, de maneira pré-reflexiva, rejeitando a liberdade inevitavel de escolher.
Neste caso, tem-se um projeto inauténtico porque sua escolha parece ter sido feita por
outrem, 0 que € impossivel ja que, se o Para-si ndo escolhe, ele ja& optou por ndo
escolher. N&o escolher também é uma opcdo. Dai surge a expressdao ma-fé porque é
impossivel a0 homem pensante fugir de sua liberdade. Isto s6 pode ocorrer mediante um

autoengano.

Mas a méa-fé e realmente indesejavel com relacdo a um aspecto: Se o individuo
escamoteia sua liberdade de escolha inescapavel, ele fard o mesmo com relacdo a
responsabilidade advinda de seus proprios atos. Por corresponder a ma-fé a uma especie
de mentira (autoengano), esta pode ser perpetuada na responsabilidade dele. Portanto,
na ma-fé as pessoas tentam mentir a si mesmas acerca da sua liberdade de escolha e,
quando questionadas sobre os atos concernentes a este tipo de projeto fundamental,
podem mentir também para os outros. Nesta hipotese, tentam negar, reduzir ou

transferir a responsabilidade pela préatica destes atos.

Assim, quando exposto aos possiveis problemas resultantes do exercicio de seu
plano de ma-fé, este sujeito parece também querer provar a si mesmo que nao seria
responsavel pela pratica de seus atos e, por efeito, luta para ndo revolver o manto
lancado sobre as outras opcdes de projetos de vida para os quais deixou de dirigir sua
atencdo e, consequentemente, de escolher. Por isto, a ma-fé pode se tornar uma mentira

persistente.

Por conseguinte, se 0 Para-si assume ser mera facticidade, ao argumento de que,
por exemplo, estaria submetido de maneira inelutavel aos seus impulsos, inclinacdes e
paixdes, mesmo sendo mentalmente sdo, ele seria um homem de ma-fé. Ao agir desta
maneira, ele nega a possibilidade de se projetar, ou seja, ele rejeita a mudanga em
direcdo ao futuro. Neste caso, o determinismo é uma invencdo utilizada para negar a

transcendéncia humana, motivo pelo qual é ma-fé.
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Assim, vale dizer que age de ma-fé o homem que guia sua vida pelo 6dio contra
certa raga, grupo, povo etc. Orienta-se pela sua facticidade para se conceber como puro
6dio. Contudo, ninguém pode se julgar fruto apenas de um tipo de sentimento, sob pena
de se imaginar no interior de um fajuto determinismo. Isto porque é o conglomerado de
sentimentos que compde o humano. Consequentemente, um projeto de exclusivo édio é
inauténtico por razbes diversas: primeiro por supor que o homem é meramente ou
exclusivamente 6dio; segundo por conjecturar ser orientado por uma espécie de paixdo
por este sentimento; terceiro, em razdo dos efeitos de tal pretensdo sobre o outro etc.
Tudo isto serd explorado posteriormente quando for analisada a fé que guiava os

nazistas.

Diante destes aspectos, conclui-se que auténtico € um atributo que se da ao
projeto humano, nascido da liberdade, angustia e responsabilidade. Nestas condicdes,
auténtico ¢ uma qualificacdo da escolha que o homem fez de si mesmo. Destaca 0s
modos de ser livre, angustiado e responsavel. J& o inauténtico deriva de um modo de ser
que é fuga da liberdade de escolha, da angulstia advinda do ato de escolher, e da
assuncdo dos atos praticados por causa de tal opcdo. A ma-fé e a inautenticidade

caminham juntas.

Por causa de tudo isto, conclui-se que o pensamento de Sartre sobre a

autenticidade supera o raciocinio de Heidegger sobre o mesmo assunto.

Entdo, o que sdo a autenticidade e a inautenticidade? A autenticidade pode ser
entendida como a esséncia extraida deste modo de ser em auténtico. Significa dizer que
€ a natureza derivada dos projetos de boa-fé. Por outro lado, a inautenticidade é a
esséncia dos projetos de ma-fé. Contudo, é a autenticidade que servird de parametro

para avaliar os problemas até aqui expostos.

5.8 A autenticidade e enfrentamento de problemas

Alguns problemas devem confrontados com a autenticidade sartriana para que
sejam tratados ou solucionados. Concluido inicialmente que os projetos fundamentais
ndo sdo necessariamente morais, nasce o problema da compatibilizagdo entre a ideia de

0 homem ser um exemplo para os demais, a liberdade aparentemente radical de escolha
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de qualquer projeto por ele, a impossibilidade de constituicdo de um plano de vida

absoluto e o convivio entre 0s sujeitos.

E importante combater a ideia segundo a qual a liberdade seria radical em Sartre.
Ao revés, ela deve coexistir com a responsabilidade, pois, analogamente, correspondem
a faces de uma mesma moeda. Aquela ndo existe sem esta. Porém, significa dizer que a
liberdade apresenta em si mesma um contraponto, que é o seu controle ou censor, qual
seja, a responsabilidade. Por conseguinte, a liberdade ndo esta livre de si mesma, por
ndo conseguir afastar do Para-si 0s atos e omissdes dele, ou seja, ela ndo é livre da
responsabilidade que ela também é. Entdo, num primeiro momento, 0 sujeito é
absolutamente livre para, angustiadamente, tentar ser o que escolher, mas nao € livre da

mesma forma para, em boa-fé, negar o que fez de si.

Ademais, parte do processo social intermindvel de relacdo entre os projetos
fundamentais, denominado “intersubjetividade,” submete estes planos a um tipo de
olhar, neste caso grupal, de analise do valor e da imagem de cada um deles. Assim, a
intersubjetividade também realiza a depuracdo dos planos de vida que sdo nefastos aos
demais. Entdo, percebe-se que esta tarefa final emerge como mais um controle da
liberdade humana que € extraido dela mesma. Cuida-se da purificacdo das formas de
ser. Entdo, constata-se que a filosofia de Jean-Paul Sartre ndo coaduna com projetos
prejudiciais ao proprio homem, planos estes que negam sua liberdade, a angustia e a
responsabilidade. Ela se opde a injustica dos projetos totalitarios (FANTONI, 2015, p.
133). Diante de tudo isto, ndo se pode dizer que a liberdade pensada por tal filésofo
seria radical. A qualificacdo mais justa para a liberdade neste caso é “inevitavelmente

humana.”

Por isto, € essencial a autenticidade dos projetos na constituicdo e
desenvolvimento de um “reino humano” por ser forma facilitadora da criacdo e
exposicdo tanto dos projetos fundamentais (individuais) quanto da intersubjetividade
destes (formacdo infindavel de um projeto coletivo). Isto ocorre porque os planos de
vida auténticos sdo afirmados inicialmente em si mesmos, ou seja, cada qual
corresponde a uma célula transcendente, o sujeito, para repercutir posteriormente sobre
os demais. A autenticidade oferece a garantia minima de que o plano existencial, cujo

valor é positivo para o0 sujeito, possa ser também positivo para o proximo, inclusive
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apos o processo de universalizagdo. O Para-si que assume seu plano de vida ndo teme
sequer a rejeicdo dele diante deste processo porque confia no que escolheu
autenticamente e assume 0s atos praticados em virtude desta opcgdo. Ele é consciéncia
orgulhosa de seus atos. Seu projeto auténtico é importante porque, nestas condices,
realiza as fungdes da imagem que sdo brilhar (mostrar-se) como fend6meno e de ser
reflexo para as outras consciéncias. Estas, no exercicio de sua liberdade, podem
escolher este mesmo tipo de plano de vida, o que mostra que a formag¢do humana néo é

fruto de um solipsismo ou egoismo pragmatico.

Nota-se assim que um projeto coletivo absoluto ¢ um fracasso como imposi¢do
de planos de vida idénticos e de coordenagdo destes, supressdo de divergéncias entre
variados planos fundamentais, estagnacéo de valores (inclusive morais) etc. Este tipo de
plano existencial carece de autenticidade porque, para englobar todos os sujeitos nele

mediante imposicéo, seria necessario desconsiderar a liberdade de cada um.

Ja o projeto auténtico é satisfatério como forma de explicar individual e
coletivamente um modo de ser, responsavel e livre. Tanto 0 homem quanto a sua
coletividade ndo se descuidam de suas formacdes, voltando o olhar de cada qual sempre
em direcdo ao futuro. SO assim, 0 homem exemplar consegue entrar em harmonia com a
liberdade de escolha de seu plano de vida e com o projeto coletivo caracterizado pela
“intersubjetividade.” E € por meio da autenticidade que isto se torna possivel para

favorecer o convivio entre os homens de maneira dindmica.

6 PROJETOS DE VIDA CONFLITANTES E PROJETOS DE PERSEGUICAO

Como o proprio nome indica, os projetos de vida conflitantes sdo planos
fundamentais de espécies diferentes cujo objetivo de cada qual é combater os planos
antagbnicos ou confrontar as metas deles. Sdo exemplos destes projetos antagdnicos:
policiais e delinquentes, agnosticos e gnésticos, nazistas e judeus, tolerantes e
intolerantes etc. Nao ha conciliacdo maxima entre tais planos porque o sujeito que optar
por um deles contrariara o projeto do outro. Neste caso, 0s objetivos de um dos planos
de vida devem colidir com as metas do outro de maneira que um deles, caso prevaleca

no tempo, tendera a excluir o projeto opositor.
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Neste sentido, o plano fundamental de lutadores de artes marciais ou praticantes
de pugilismo ndo seriam exemplos de projetos conflitantes por si s6, apesar de sua
caracteristica beligerante, pois o0 objetivo dos respectivos praticantes ndo é interromper
ou impedir o exercicio do plano existencial de seus adversarios. O objetivo deles ¢é
participar de combates e vencer seus adversarios. Isto porque, mesmo que um lutador
seja declarado vencedor, o perdedor podera continuar a exercer a mesma atividade, em

tese.

Assim, para que 0s projetos sejam antag6nicos, eles devem possuir natureza e
objetivos diferentes e excludentes. Em suma, para que os planos fundamentais sejam
conflitantes, um deles deve pretender a exclusdo do projeto antagbnico, nestas
condicdes.

Isto ndo significa dizer que tais planos devam sempre existir a0 mesmo tempo.
Nem sempre isto ocorrera, pois planos inovadores podem surgir, enquanto outros ja
existiam. Para que sejam conflitantes, basta apenas que se antagonizem em determinado

momento.

Além disto, é importante dizer que os planos existenciais podem se tornar
conflitantes em virtude de motivos variados, tais como, religiosos, ideoldgicos,
financeiros, morais etc. Contudo, quando um projeto é escolhido por alguém por ser
destinado ao exterminio “legalizado” e “institucionalizado” de determinado grupo de
pessoas em virtude da facticidade destas (elementos dos quais estas ndo podem dispor:
origem, raca, tom de pele, descendéncia etc), ndo se trata apenas de um conflito entre
planos de vida. Cuida-se da criacdo de um projeto de perseguicdo de determinado grupo
de individuos. O nazismo é o principal exemplo disto. Seja qual for o plano de vida que
0 judeu adotar (arquiteto, motorista ou engenheiro, por exemplo), ele sempre serd um

judeu arquiteto, motorista ou engenheiro.

Seguindo uma linha descritiva fenomenoldgica, serdo estudados e explorados a
seguir projetos concretos de vida de afirmacdo e de oposi¢do ao nazismo cujo embate
resultou na prisdo do Executor-chefe do Terceiro Reich e na formacdo do Caso 40/61,

objeto de julgamento pela Corte Distrital de Jerusalém. Por isto serdo abordados os
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projetos fundamentais de Otto Adolf Eichmann, Tenente-Coronel das SS, e de Simon

Wiesenthal, arquiteto judeu.

6.1 Otto Adolf Eichmann na perspectiva do historiador David Cesarani

Otto Adolf Eichmann nasceu na Alemanha Imperial no dia 19 de margo de 1906
na cidade de Solingen, situada na Renania do Norte-Vestfalia. Contudo, passou grande
parte de sua infancia, juventude e maioridade na cidade austriaca de Linz. Ele foi
julgado pela Corte Distrital de Israel e condenado no dia 15 de dezembro de 1961 por

crimes contra a humanidade.

E necessario pensar na trajetéria Eichmann e em possiveis influéncias sofridas
por ele para realizar tal escolha. A infancia de tal nazista teria sido tormentosa ou
desumana? Eichmann teria sido coagido a assumir este projeto de vida? Ele sofreria de
algum tipo de disturbio mental que teria afetado sua capacidade de realizacdo de
escolhas? A cultura de sua época teria conduzido este homem a escolher tal plano de

vida?

O historiador David Cesarani estudou a vida de Eichmann, mas ndo identificou
qualquer tratamento diferenciado que poderia ter causado sofrimentos e traumas a ele na
fase infantil. Ele também excluiu a possibilidade de descrever de maneira infeliz a
infancia deste nazista e concluiu que ela foi normal, apesar de a mée deste ter falecido
quando ele tinha apenas dez anos (CESARANI, 2007, P. 19-20).

Apos este evento, Eichmann foi criado pelo pai, Senhor Adolf Karl Eichmann e
também, posteriormente, pela sua madrasta, Senhora Maria Zawrzel. Esta vinha de uma

familia préspera, que possuia importantes vinculos com a sociedade de Viena.

“A vida social de Eichmann foi a mesma de criangas e jovens de sua classe.” Ele
estudou mausica, praticou esportes e, como calvinista protestante, participou da vida
religiosa de sua comunidade juntamente com sua familia. Constatou-se ainda que ele
obtinha notas baixas na escola e que também estudou numa escola técnica
(CESARANI, 2007, p. 21). Entretanto, ele também ndo conseguiu alcangar sucesso

nesta area e ndo se interessou mais pelos estudos.



115

Além disto, constatou-se que Otto Adolf Eichmann ndo obteve a mesma fortuna
do Senhor Adolf Karl Eichmann, pai dele. Aquele comegou a trabalhar na sede da
Untersberg Mining Company cujo representante legal era o Senhor Adolf Karl
Eichmann. Porém, apurou-se que Otto Adolf Eichmann nunca foi uma pessoa pobre,
mesmo antes de sua filiagdo ao partido nazista (CESARANI, 2007, p. 22).

Posteriormente, ainda jovem, Eichmann trabalhou na Vacuum Oil Company em
virtude da influéncia politica de sua madrasta. Ele participou de um breve curso de
técnicas de venda e, em pouco tempo, ja percorria toda Austria para vender
combustiveis e produtos congéneres aos seus clientes. Isto lhe deu experiéncia em
planejamento de entregas e conhecimento das principais vias do pais. Eichmann foi
descrito como um empregado diligente (CESARANI, 2007, p. 23-24).

Ainda em sua juventude, ele se aproximou de um grupo de jovens denominado
Wandervogel, envolvidos inicialmente com escotismo e realizagdo de trabalhos em
madeira. Este grupo era formado por diversas ramificacdes politicas. Com o passar do
tempo, outros adolescentes mais experientes, ligados a ala direita das milicias
austriacas, vincularam-se a ele. Neste momento, o subgrupo de Eichmann passou a ser

chamado de Os Abutres, cujas referéncias eram direitistas e antissemiticas.

Outro relato histérico importante sobre Eichmann é que ele ndo era um sujeito
estranho e solitario; ele ndo era este tipo de figura normalmente recrutada pelos nazistas.
Eichmann era um homem que se dedicava aos negécios, o que demandava dele certa
habilidade comunicacional. Ele gostava de pilotar motocicletas e teve algumas
namoradas. Neste periodo, sua vida social estava se desenvolvendo sem grandes

problemas.

Nesta época, a taxa de desemprego na Austria era superior a 12%. Contudo,
Eichmann ndo estava desempregado. Além disto, ele possuia renda propria e era um

homem livre. Ainda assim, ele se filiou posteriormente ao partido nazista em 1932.*

“2 Por isto argumenta Cesarani no seu Livro Becoming Eichmann (Cambridge: Da Capo, 2007, p. 24,
tradugdo nossa): “ Nao ha qualquer ligagdo entre seu repentino desligamento dos quadros da Vacuum Oil
Company e sua entrada no ativismo politico direitista.”



116

Desta forma, ndo se poderia vincular tal filiagédo a algum tipo de estado de necessidade,

pobreza, problemas financeiros etc.

Na seara politica, é importante dizer que Eichmann foi criado num contexto de
nacionalismo exacerbado porque a cidade austriaca de Linz foi dominada por
nacionalistas germanicos no periodo de 1900 a 1918, segundo o historiador David
Cesarani (2007, p. 25).

Apesar disto, a Austria ndo experimentou um periodo de turbuléncia politica
continua.*® Consequentemente, nesta seara, ndo se poderia pleitear o nazismo na Austria
como uma panaceia politica. De fato, ele nunca foi politicamente necessario em

qualquer lugar, tampouco neste pais.

Neste ponto, € preciso tratar de possivel influéncia de algumas pessoas sobre a
vida de Eichmann. O Senhor Adolf Karl Eichmann exerceu certo grau de influéncia
sobre a vida de seu filho. Ele deu a Otto Adolf Eichmann uma formacéao familiar rigida
e exigia dele obediéncia estrita. Por sua vez, este reconhecia em seu pai uma fonte de
absoluta autoridade.** Assim, foi produzida uma forte interacéo entre pai e filho. Por
isto merece destaque o fato de o Senhor Adolf Karl Eichmann ter acompanhado a
trajetoria de seu filho no partido nazista.*> O pai de Eichmann foi amigo de Hugo
Kaltenbrunner, advogado e ferrenho nacional socialista e posteriormente Marechal de
Campo das SS nazistas, e de Andreas Bolek, que foi nomeado gestor da cidade de Linz
em 1929 e posteriormente lider do partido nazista. Adolf Karl Eichmann ndo se
importava em conviver com pessoas ligadas as origens do nazismo e estabeleceu com o

proprio filho uma dindmica interacdo neste sentido. (CESARANI, 2007, p. 27).

*% Sobre isto argumenta Cesarani: [...] “Apesar do periodo de turbuléncia entre 1918 a 1920, quando o
império austriaco entrou em colapso sob ameaga de revolucdo, as tradicionais elites locais reafirmaram-se
e Linz foi agraciada com quase outra década de relativa estabilidade politica sob o comando de um
governo social-cristdo e conservador (CESARANI, David. Becoming Eichmann. Cambridge: Da Capo,
2007, p. 25, traducdo nossa).

4 «gey pai, Adolf Karl Eichmann, nascido em Elberfeld-Barmen em 3 de setembro de 1878, foi um
contador da empresa de fornecimento elétrico. Eichmann lembrou de seu pai com afeicdo, embora ele
mesmo tivesse admitido que ele foi um patriarca rigido que demandava obediéncia. Em seu ultimo livro
de memorias, Eichmann escreveu ‘Eu reconhecia meu pai como absoluta autoridade” (CESARANI,
David. Becoming Eichmann. Cambridge: Da Capo, 2007, p. 19, tradugdo nossa).

#* “Até certo ponto dos anos 1930, ele acompanhou seu filho no Partido Nazista” (CESARANI, David.
Becoming Eichmann. Cambridge: Da Capo, 2007, p. 26).
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Eichmann também foi aluno do Professor Leopold Poetsch, um declarado
nacionalista germanico, que tinha ensinado e influenciado Hitler. Tal professor defendia
a superioridade do povo germanico e repudiava o contato deste com os eslavos. Por
outro lado, o préprio Eichmann declarou que os alunos se dividiam em grupos politicos
variados nesta época, tais como, socialistas, monarquistas, nacionalistas etc, o que
expde um quadro variado de orientagdes politicas e de possibilidade de escolhas.
Porém, ele afirmou estar sempre mais interessado pela ala direitista do nacionalismo
germanico (CESARANI, 2007, p. 27).

Além disto, Eichmann foi atraido por seu amigo Friedrich von Schmidt pelas
ideais do grupo Deutsche-Osterreichischen Frontskamper-Vereinigung (Associacao
Germano-Austriaca de Antigos Combatentes). Este era um grupo de veteranos de
guerra, nacionalista, antissocialista e antissemitico, formado em 1920, cujo lider era o
Coronel Herman von Hiltl. Este pretendia suprimir todos os direitos dos judeus,
inclusive patrimoniais, e proibi-los de integrar os quadros das for¢as armadas. Hitl
dirigiu um congresso internacional para atribuir a culpa do colapso do império austriaco

dos Hasburgos aos judeus.

Por isto Eichmann aderiu a uma ala daquele grupo denominada Associacdo
Germano-Austriaca de Jovens Experientes. Seus componentes faziam marchas e
comicios contra o judaismo e o marxismo. Neste grupo, Eichmann recebeu instrucdes

paramilitares, inclusive sobre armamentos (CESARANI, 2007, p. 28).

Eichmann foi convidado pelo Gauleiter Bolek para um encontro do partido
nazista. Durante este evento Eichmann se aproximou de Ernst Kaltenbrunner, que agora
usava um resplandecente uniforme das SS. Kaltenbrunner tratou Eichmann informal e
amigavelmente, dizendo que este ja estaria ajustado as ideias nazistas e que ele deveria
se tornar um deles. Kaltenbrunner sugeriu a Eichmann que este se filiasse ao referido
partido, dizendo o seguinte: ‘Du...Du gehorst zu uns!’, ‘Vocé...Vocé pertence a nds!’
Eichmann afirmou a Kaltenbrunner que os pais deles estabeleceram negécios durante
vinte anos. Em seguida, ainda no mesmo evento do NSDAP, Kaltenbrunner entregou a
Eichmann o documento de filiacdo a este partido, que foi prontamente assinado por ele.

Assim, no dia 1° de abril de 1932, Eichmann se tornou um membro do partido nazista
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sob 0 numero 899895. Sete meses apds isto, ele formalizou também sua adesdo as
tropas de protecao nazistas sob 0 nimero 45326 (CESARANI, 2007, p. 31).

Para Cesarani, Eichmann necessitou da influéncia de sua familia e do meio para
que aderisse ao Partido Socialista dos Trabalhadores Alemaes (2007, p. 31). Este
historiador compreendeu que, em tese, qualquer pessoa comum poderia ter se
transformado num assassino em massa, nas condi¢fes vividas pelo sobredito nazista.
(2007, p. 368).

Neste momento, vérias dividas surgem sobre isto, tais como: Até que ponto o
exercicio de um projeto de vida é do préprio sujeito ou pertence aos outros? O homem
pode ser auténtico na escolha de seus planos ou ele deve sempre absorver a influéncia
alheia e ser guiado por ela? Alguem poderia assumir um projeto alheio em virtude da
assertiva ‘vocé...vocé pertence a nds’? Estes e outros questionamentos serdo abordados
oportunamente. Antes é necessario descrever o plano existencial de Eichmann e coteja-

lo com um projeto fundamental antagonico.

6.2 O projeto de vida escolhido por Otto Adolf Eichmann

Otto Adolf Eichmann foi um Tenente-Coronel das SS (Schuttzstafell ou Tropas
de Protecdo Nazista), responsavel por atividades de contagem, transporte, alojamento e
distribuicdo de pessoas para 0s campos de concentracdo e de exterminio. Assim, ele
controlou a logistica de morticinio de seres humanos durante periodo consideravel do

regime nazista.

Janaina Cardoso de Mello e Estefanni Patricia Santos Silva descreveram

Eichmann da seguinte forma (2012, p. 04):

[...] Eichmann — um politico nascido em Solingen, na Renénia do
Norte-Vestfalia, Alemanha, em 1906 — que integrou os altos quadros
da Alemanha Nazista como tenente-coronel da SS. Grande
responsavel pela logistica de exterminio de milhdes de pessoas
durante o Holocausto, em particular dos judeus, Eichmann esteve
diretamente envolvido no que se convencionou chamar de “solu¢do
final” (Endlésung), organizando a identificacdo e o transporte de
pessoas para os campos de concentracdo, atuando como “executor-
chefe” do Terceiro Reich.
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Esta descricdo corresponde ao plano fundamental de Otto Adolf Eichmann: um
oficial das forcas de protecdo nazista, executor-chefe do Terceiro-Reich, responséavel
pela logistica da solucéo final.

Seu projeto de vida consistia em fornecer 0s meios necessarios para que milhdes
de pessoas fossem exterminadas em razdo de sua propria facticidade. Chama atencédo o
fato de esta facticidade ter sido imposta pelos proprios algozes. Entdo, esta implicito
neste tipo de projeto um julgamento (categorizacdo depreciativa de pessoas) e um
estratagema de eliminacgdo de qualquer defesa por parte das vitimas-acusadas.

Como alguém poderia se defender da acusacdo de ser negro perante um Estado
racista? A mesma pergunta pode ser feita no caso de alguem ter origem judia. Ora, ndo
ha resposta para isto porque as pessoas simplesmente podem ser negras, judias, adeptos
de certas religides etc. Em outras palavras, 0 nazismo executou a bizarra faganha de
responsabilizar certos grupos de pessoas simplesmente em razdo de sua propria
existéncia. Esta é a caracterizacdo de um projeto totalitario injusto, representado aqui

pelo plano de vida de Otto Adolf Eichmann.

6.3 Simon Wiesenthal

Simon Wiesenthal foi um sobrevivente do holocausto, arquiteto, judeu, nascido
no Império Austro-Hungaro em 1908, em Buczacz, cidade que pertence a Ucrania
atualmente. Wiesenthal era fluente em diversos idiomas e escreveu varios livros
importantes tais como Justica ndo é Vinganca (1990), The Murderers Among Us
(1968), Los Limites Del Perdon (2015) etc.

Sua cidade natal foi cobicada por diversos lideres imperialistas e criminosos,
motivo pelo qual era semanalmente invadida por Ucranianos e Russos, além de ter sido
tomada por Poloneses. Em 1915, este clima de inseguranca e de terror forcou a mée de
Wiesenthal a fugir para Viena, cidade na qual os judeus se sentiam mais seguros. Ja o
pai de Wiesenthal foi convocado para combater na frente Russa, onde foi assassinado.
(WIESENTHAL, 1990, p. 15-16).
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O tormento deste arquiteto foi ampliado a partir da invasdo dos nazistas a Unido
Soviética em junho de 1941. Em 6 de julho deste ano, apds a retirada dos russos da
cidade de Lvov onde Wiesenthal vivia, ele foi preso por ucranianos, representantes dos
nazistas e que, por isto, ostentavam os uniformes destes. Isto foi assim descrito por
Peter Michel Lingens, no capitulo denominado A guisa de auto-retrato do livro Justica

nao € Vinganca:

[...] Sua via crucis comecou em junho de 1941 com o atague de Hitler
a Unido Sovietica. Oito dias depois, os Gltimos russos deixaram Lvov
e apareceram 0s primeiros uniformes alemaes — envergados por tropas
auxiliares ucranianas, que comemoraram sua volta com um pogrom
que durou trés dias e trés noites. E onde seis mil judeus encontraram a
morte.

Na tarde de 6 de julho de 1941 foi preso também Simon Wiesenthal,
gue se havia escondido num pordo. Foi enviado para a prisdo de
Brigidki juntamente com cerca de cem advogados, médicos e
professores. Os judeus receberam ordem de ficar em pé, em varias
filas, com o rosto virado para a parede e os bragos cruzados atras da
nuca. Ao lado de cada um havia um caixdo de madeira vazio. Um
ucraniano deu inicio ao fuzilamento comecando pela extremidade
esquerda da primeira fila, enquanto dois ajudantes jogavam o0s
cadaveres nos caixdes e os levavam embora. Isto durou a tarde inteira.

De repente soaram os sinos da igreja, ¢ alguém gritou: “Basta por
hoje. Estao tocando vésperas!”

O morticinio terminou. Dez metros antes de Wiesenthal (1990, p. 17).

Descri¢Bes como estas colocam sobreviventes do nazismo como Wiesenthal no
contexto do desespero e do absurdo. Porém, trata-se de um sofrimento potencializado
porque este judeu o experimentou frequentemente. Wiesenthal fugiu de campos de
concentracdo e foi recapturado algumas vezes. Ele também foi encarcerado em campos
diferentes, motivo pelo qual presenciou a morte em varios contextos. Ele sentiu o terror
de ser quase executado em frente a sua propria cova em duas oportunidades (1990, p.
33):

[...] Tivemos que nos enfileirar em pé para responder a chamada e
sermos contados: No meio de nds os SS jogaram dois dos nossos
camaradas mortos na fuga. Com eles éramos 27. Dai algumas horas,
tinhamos certeza, seriamos 27 mortos.

Eramos os ultimos prisioneiros do campo que estava para ser
desativado. Também o destacamento da guarda ja estava bastante
reduzido. Apesar de tudo, no momento os SS eram duas vezes mais
numerosos do que nés. Com os seus fuzis em posi¢do de disparo
conduziram-nos através da ‘“mangueira” — um corredor limitado de
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ambos os lados por cercas de arame farpado, no fim do qual se
encontravam as ‘“‘covas” para si proprios e de cujas margens eles
caiam de costas no fundo delas.

Talvez tenha sido sorte minha eu ja estar enfrentando esta situagdo
pela segunda vez. Ha pouco mais de um ano ja estivera uma vez
diante de um dessas covas, quando de repente alguém chamou pelo
meu nome e me tirou de la: o inspetor kohlrautz, do servico de
manutencdo da Estrada de Ferro do Leste, requisitaram-me para
trabalhos de pintura e com isso me trouxera de volta a vida (relatei
este episodio no livro Doch dir Morden leben). Agora chegara
novamente minha vez. Alguns de nds estavam arrasados, acocorados a
beira da cova, por fragueza ou por medo. Alguns estavam chorando
(1990, p. 33).

Em regra, os sobreviventes deste regime foram salvos pelo acaso e
experimentavam uma continua expectativa de morrer. Isto congrega ndo apenas
sofrimento fisico, mas também psicologico, os quais foram experimentados pelo

referido arquiteto.

Wiesenthal também escapou da morte por causa de suas habilidades técnicas que
o levaram a ser escravizado em oficinas das estradas de ferro nazistas (1990, p. 11). Por
ser arquiteto, ele foi encarcerado em campos de trabalhos forcados onde deveria
desenhar e criar suésticas, que serviriam de adorno para as locomotivas de transportes
de judeus e para outros instrumentos nazistas. Por outro lado, paradoxalmente, quando
esteve preso em campos de exterminio, ele ndo dizia ser arquiteto porque os judeus que
possuiam algum grau de instrucdo diferenciado eram logo assassinados, o que foi
relatado por Joseph Wechsberg no livro O Cacador de Nazistas (WIESENTHAL, 1967,
p. 33).

Enguanto trabalhou em tais oficinais, ele teve relativa liberdade de movimentos
e verificou que os homens poderiam atravessar o Terceiro Reich de maos limpas. Isto
porque Wiesenthal foi coordenado por um funcionario chamado Heinrich Guenthert e
pelo inspetor Adolf Kohlrautz, ambos alemées. Eles impediam que os prisioneiros
fossem maltratados. Kohlrautz uma vez murmurou para Wiesenthal que um dia os
nazistas iriam se envergonhar de tudo o que foi praticado pelas SS nesta época (1990, p.
18-19).
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Este periodo de relativa liberdade permitiu a Wiesenthal tentar salvar sua esposa
mediante a entrega de plantas das estacOes ferroviarias aos combatentes da resisténcia
polonesa que, posteriormente, seriam explodidas por estes. Em troca, eles prometeram
salvar a vida dela. Assim, ela conseguiu sobreviver na clandestinidade. Além disto, por
ser (ou estar) loira, a esposa de Wiesenthal ndo despertava o interesse investigativo
racial dos nazistas, o que diminuiu um pouco o risco de morte que ela enfrentava (1990,
p. 18).

Porém, no dia 20 de abril de 1943 Wiesenthal e mais trés homens foram levados
bem cedo pelos SS para um campo onde deveriam ser exterminados em comemoragao
ao aniversario de Hitler. A mando de Guenthert, Kohlrautz retirou Wiesenthal do campo

de concentragdo. Peter Michael Lingens relata este fato da seguinte forma:

Os salvadores de Wiesenthal eram alemdes e possuiam nimeros de
inscricdo no partido nacional-socialista: por ordem de Guenthert,
Kohlrautz foi ao campo de concentracdo e exigiu de volta o seu
“pintor de paredes.” Alegagdo: teria que ficar pronta
impreterivelmente antes das celebra¢fes da tarde uma grande faixa
com uma cruz sudstica sobre fundo branco. Wiesenthal foi retirado da
mangueira e levado de volta ao patio da Estrada de Ferro. Texto da
faixa que ele pintou: “Agradecemos ao nosso Fiither” (1990, p. 19).

Neste evento criminoso, cerca de 20 judeus foram fuzilados, inclusive os

homens transferidos com Wiesenthal para o campo de concentracao.

Posteriormente, quando 0s SS iniciaram a transferéncia dos Ultimos
trabalhadores judeus para os campos de exterminio, Kohlrautz orientou Wiesenthal a
fugir. Para tanto, entregou a este arquiteto um salvo-conduto para que ele pudesse
supostamente comprar material de pintura fora do campo. Uma vez fora deste ambiente,
ele poderia escapar. Wiesenthal agiu desta forma e, posteriormente, Kohlrautz tombou
na frente de batalha em Berlim (1990, p. 20).

No mesmo dia, Wiesenthal fugiu do campo com outro preso, Arthur Scheiman,
também ajudado por Kohlrautz. Eles passaram dias em diferentes casas. Durante o
tempo em que ficaram nestes lugares, foram obrigados a se esconder em sétéos,

armarios etc. O simples ato de tossir era tormentoso para estes homens porque muitas
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vezes eles se esconderam em lugares insalubres, locais estes vasculhados pelos nazistas
enquanto aqueles estavam ali escondidos (WIESENTHAL, 1967, p. 38-39).

Ao saber que os nazistas revistavam sequencialmente todas as casas da
vizinhanca, Wiesenthal e Scheiman mudaram-se para a residéncia de outros amigos
onde eles se esconderam sob as tdbuas de um pordo com fundo de areia. Porém, ap6s
inmeras revistas nesta casa, eles foram assim descobertos (1967, p. 39):

[...] A casa foi muitas vézes (sic) revistada, mas Wiesenthal e
Scheiman, sempre avisados a tempo, desapareciam em suas “covas.”
Um amigo polonés recolocava as tdbuas e punha em cima delas um
pesado movel. Mas, na tarde de 13 de junho de 1944, um alarma soou
na rua. Um soldado alemédo fora morto a tiros. Homens da SS e
policiais poloneses a paisana estavam fazendo uma investigacdo para
descobrir armas escondidas. Wiesenthal estava em sua “cova”,
bastante despreocupado, quando ouviu o rumor de pesadas botas no
aposento. Subitamente (sic), 0s passos pararam. E, no minuto
seguinte, as tabuas, sobre a sua cabeca, desapareceram. Dois detetives
poloneses atiraram-se a éle (sic), puxaram-no para cima e o colocaram
contra a parede, enquanto os homens da SS apreendiam o diario, em
que figuravam os homes de muitos de seus colegas. [...]

Todos foram presos. Wiesenthal foi levado para o campo de concentragdo. Ele
foi visitado pelo Primeiro Sargento da Gestapo Oskar Waltke, nazista temido por usar

métodos terriveis de tortura. Este homem foi descrito assim (1967, p. 39-40):

[...] Na noite de 15 de junho, dois homens da Gestapo foram vé-lo na
prisdo. Um deles (sic) era o Oberscharfiiher Oskar Waltke, talvez, o
homem mais temido de Lwow. Era um tipo corpulento, de olhos
cinzentos e frios e de cabelo ruivo. Dirigia-se aos prisioneiros
chamando-os Kindchen — minhas criancinhas — com um sorriso
zombeteiro. Frio e mecanicamente (sic) sadico, Waltke tinha a seu
cargo a Segdo dos Assuntos Judaicos da Gestapo em Lwow. Sua
especialidade era fazer com que judeus, munidos de papeis falsos que
0s apresentavam como poloneses, confessassem que eram mesmos
judeus. Torturava as vitimas e, quando obtinha a confissdo, mandava
fuzila-las. Torturou também muitos cristdos que admitiram ser judeus
para por (sic) fim ao suplicio. Como seu nome estava na lista de
Wiesenthal, Waltke a leu com grande interésse (sic). Wiesenthal sabia
gue Waltke ndo se contentaria simplesmente em mandar fuzila-lo.
Antes disso, teria de ser submetido a um “tratamento especial.”

Imaginando ndo existir mais defesa para ele e prevendo um fim terrivel,
Wiesenthal tentou o autoexterminio por duas vezes, mas nao faleceu, apesar de ficar

seriamente ferido (1967, p. 40). Porém, os nazistas ndo queriam assassina-lo neste
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momento, pois pretendiam explorar seu trabalho de confeccdo de faixas como estratégia
de fuga durante a retirada da tropa do campo de concentracdo e também usé-lo
juntamente com outros judeus como garantia de vida de duzentos SS. Isto porque as
tropas aliadas avancavam sobre as terras ocupadas pelos alemdes e os SS temiam
enfrenté-las. Desta forma, a burocracia de encarceramento dos trinta e quatro judeus
remanescentes poderia ser utilizada como engodo para que as tropas aliadas ndo fossem
enfrentadas.

No dia seguinte, Waltke, Warzok e outros nazistas formaram dois grupos de
prisioneiros, um composto por russos, ucranianos, poloneses e calmucos e o outro
formado por judeus. O primeiro grupo foi exterminado por ordem de Warzok. O grupo
de judeus foi colocado num caminh&o e transportado para 0 campo de concentracdo de
Janowska. Neste lugar, Warzok interrogou Wiesenthal sobre sua evasao e obteve uma

resposta que ocultava a participacao das pessoas que facilitaram a fuga deste arquiteto.

Wiesenthal ndo compreendeu o comportamento de Warzok, um assassino de
mais de setenta mil pessoas. Isto porque este nazista o tratou cordialmente e ainda
determinou que lhe fosse dada racdo em dobro, estranhamente. Este é o importante

trecho que expde tais observacdes:

[...] Warzok se tornou muito cordial. Disse a Wiesenthal que o
acompanhasse e deu, em poucas palavras, ordem para que oS outros
judeus féssem (sic) logo fuzilados. Na Kommandantur, Warzok
apresentou Wiesenthal aos outros homens da SS como “o filho
proédigo que voltara ao lar paterno.”

- Pensou que eu ia mandar fuzila-lo juntamente com 0s outros,
néo?

- perguntou é&le (sic) a Wiesenthal. - Aqui as pessoas morrem
guando eu quero que elas morram. Volte para o seu antigo
alojamento. Nada de trabalhar. E tera direito a ragdes duplas.
Wiesenthal caminhou através do campo, sem nada compreender.
Warzok, responsavel pela morte de pelo menos setenta mil pessoas,
tinha-o deixado vivo, com racBes duplas. Nada mais parecia ter
sentido. Nos alojamentos, s6 existiam entdo trinta e quatro homens e
mulheres. Era o que sobrara de 149 mil judeus de Lwow. Depois de
ameacar fuzila-los, Warzok surpreendentemente comunicou aos
prisioneiros que o SS Brigadefiiher Katzman decidira deixa-los viver.
Iriam deixar Lwow juntos, os prisioneiros e os guardas. Marcharam
através da cidade, que se achava sob fogo da artilharia russa. Na
estacdo ferrovidria, os judeus foram empurrados para dentro de um
vagdo de carga, ja cheio de poloneses. [...]
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Na manha seguinte chegaram a cidade de Przemysl, onde Warzok lhes
comunicou ter vendido os seus prisioneiros, como “trabalhadores
forcados ndo-germanicos”, a organizagdo Todt — empresa controlada
pelo Estado que construia fortificagdes [...] (WIESENTHAL, 1967, p.
41-42).

Mas rapidamente Wiesenthal concluiu que Warzok pretendia utilizar os
conhecimentos daquele arquiteto para avaliar terrenos, construir barreiras antitanques,
produzir faixas etc e também explorar trabalhos for¢ados dos judeus. Atraveés disto, tal
nazista e seus subordinados poderiam manter distancia das linhas de combate inimigas.
Era mais facil para eles matar idosos, criancas, mulheres, pessoas indefesas, desarmadas
e fragilizadas do que enfrentar tropas militares preparadas. Para conservar a finalidade
deste projeto nazista, foi preciso realizar trabalhos inuteis tais como construir barreiras
antitanques em lugares onde estes veiculos sequer poderiam passar. Este foi um
exemplo de ordem indtil dada por Warzog (WIESENTHAL, 1967, p. 43).

Nesta situacdo os prisioneiros deslocaram-se a pé através das cidades de
Drobomil, Chemnitz e outras, sob condigdes climaticas desfavoraveis, como esta
destacado a seguir (WIESENTHAL, 1967, p. 44):

No inicio de 1945, o Exército Vermelho se avizinhava de Grossrosen.
Os prisioneiros marcharam até Chmnitz, hoje Karl-Marx-Stadt, na
Alemanha Oriental. E, através de campos e florestas, até Weimar e o
campo de concentracdo de Buchenwald. O frio era terrivel e tinha
nevado muito. Milhares de prisioneiros morreram e muitos dos que
tombavam ao solo, exaustos, eram exterminados a tiros pelos homens
da SS. Wiesenthal ndo ficou longo tempo em Buchenwald. No dia 3
de fevereiro de 1945, trés mil prisioneiros foram colocados em
caminhdes abertos, 140 pessoas em cada veiculo. Permaneceram
nestes caminhdes por horas e dias. Muitos deles (sic) morreram de
fome e de séde (sic).

- Os mortos permaneciam quietamente entre 0s vivos — recorda
Wiesenthal. - No6s poderiamos atira-los para fora dos caminhGes, mas
as populagdes civis protestavam e os homens da SS disseram que nos
fuzilariam se os cadaveres fossem encontrados na estrada.
Mantinhamos os corpos, ja rigidos, no fundo dos caminhdes, como se
féssem (sic) bancos de madeira, e nos sentadvamos em cima dos nossos
proprios companheiros mortos...

No dia 7 de fevereiro, 0 comboio de Buchenwald chegou a estagdo
ferroviaria de Mauthausen na Alta Austria. Houve uma chamada. Das
trés mil pessoas que tinham deixado Buchenwald trés semanas antes
1200 estavam ainda vivas. Destas, 180 morreram enquanto
caminhavam da estacdo para 0 campo de concentragdo de
Mauthausen, a menos de oito quildmetros de distancia.
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Em virtude de seu estado fisico lastimavel e das péssimas condi¢des climaticas,
Wiesenthal e outro prisioneiro desmaiaram e seus corpos ficaram enrijecidos pela acao
do frio. As “autoridades” de Buchenwald recolheram os corpos para evitar que o0s
moradores da aldeia presenciassem mais tragédias. Assim, Wiesenthal e seu amigo
foram jogados sobre caminhfes como se estivessem mortos. Contudo, antes de envia-
los ao crematorio, os empregados do péatio do campo de concentracdo perceberam que
eles estavam vivos e os tiraram dali. Eles foram enviados para o Bloco VI do campo de
concentragcdo, denominado “quarteirdo da morte,” onde permaneciam os individuos
impossibilitados de trabalhar, pessoas que eram assassinadas num ritmo industrial pelos
nazistas. Nem mesmo o0s insensiveis guardas da SS sentiam-se confortaveis em adentrar
neste lugar, em virtude do terrivel cheiro proveniente dali. Dadas as frequentes mortes
ocorridas neste bloco, um dos guardas sempre se dirigia & porta principal e indagava
pela manhd: “- Wie viele sin huete nach krepiert? (Quantos morreram na noite
passada?)” (WIESENTHAL, 1967, p. 45-46).

Porém, no dia 5 de maio de 1945, forcas militares aliadas tomaram o complexo
de campos de concentragdo e de exterminio, denominado Mauthausen, no qual
Wiesenthal estava preso. Em virtude disto, contrariamente as pretensdes de seus
torturadores nazistas, ele nao integrou o grupo dos mortos daquele dia, apesar de esta
possibilidade ter sido iminente. Sobre isto ele argumentou (WIESENTHAL, 1967, p.
47):

[...] Eu estava na praca varrida pelo vento que até uma hora antes tinha
sido o patio do campo de concentracdo de Mauthausen. O dia era
ensolarado, com a fragrancia da primavera no ar. J4 ndo se sentia o
cheiro adocicado da carne humana queimada, que sempre se espalhava
por aquela &rea. Na noite anterior, os Ultimos homens da SS tinham
fugido. A engrenagem da morte parara. No meu alojamento, algumas
pessoas mortas ainda jaziam nos seus catres. Ndo tinham sido
retiradas naquela manha. Cessaram as atividades do crematdrio. N&o
me lembro de como sai do meu alojamento para o patio. Eu mal podia
caminhar.

Wiesenthal assustou-se ao ver parte de seu rosto num fragmento de espelho, o

que expunha seu precario estado fisico (1990, p. 39):

Quando me dirigia para a barraca vi algo brilhando na grama. Era um
pedaco de espelho. Dava para ver meus olhos e uma parte do nariz.
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[...] Nos meses antecedentes eu tentara desenha-los algumas vezes,
reproduzir com um coto de lapis sobre um pedaco de papel o que era o
meu rosto: um triangulo, com os olhos na horizontal e o queixo no
vértice. Por isso eu ndo pudera olhar para mim mesmo — ndo tinhamos
espelho. Eu apenas apalpava minha cabeca e olhava os rostos de meus
companheiros de prisdo: todos tinham os olhos assim.

Agora pela primeira vez eu podia olhar-me com toda calma, e
raramente fiquei tdo espantado com o aspecto de alguém. [...]

Sobre isto ele também argumentou, apds a tomada do campo de concentracao
pelas forgas aliadas: “Fui pesado e verificou-se que tinha pouco mais de 46 quilos, para
uma altura de 1,80 metros” (WIESENTHAL, s.d. p. 13). Nesta situacdo, a simples
ingestdo de alimentos poderia matar, pois corpos condicionados durante anos a absorgéo
de poucas calorias diarias ndo toleram o consumo repentino de alimentos nutritivos. Ao
ingerir uma singela sopa trazida pelos seus salvadores, Wiesenthal adoeceu gravemente
(1967, p. 48) e muitas pessoas morreram desta maneira ao se alimentar dignamente pela

primeira apos seu desencarceramento (1990, p. 37).

Entretanto, o sofrimento fisico acima relatado ndo supera a dor provocada pelo
assassinato de todos os seus parentes. Causa perplexidade a hipoOtese de a arvore
genealdgica de uma pessoa apresentar apenas pontos vagos em poucos anos. Assim,
alguém acorda em determinado momento e percebe que ndo existem mais ascendentes
ou descendentes dele, vivos. Este foi o caso de muitas vitimas do regime nazista e
inclusive de Simon Wiesenhtal. A mée deste arquiteto foi assassinada no campo de
exterminio de Belzec aos sessenta e trés anos (WIESENTHAL, 1990, p. 18). No
prefacio do livro Justica ndo é Vinganca ele relata ter dito o seguinte a Martin Rosen,

um de seus melhores amigos:

[...] Como minha familia foi inteiramente exterminada pelos nazistas,
e como praticamente ndo possuo mais parente algum, eu disse uma
vez a Martin como seria bom se eu pudesse escolher uma nova familia
— € gue nesse caso eu o escolheria como irmdo (WIESENTHAL,
1990, p. 10).

Diante desta situacdo, logo apds sua libertacdo, varios sobreviventes do
holocausto se depararam com o desespero. Eles ndo tinham bens materiais, saude,
emprego, familia nem dignidade. A relacdo dos sobreviventes com o mundo tinha sido

desfeita desta forma:



128

[...] Muitos dos meus companheiros estavam deitados apaticamente
(sic) nos seus catres. Depois de um momento de euforia, muitos
cairam na maior depressdo. Agora sabiam que iam viver, mas se
apercebiam da falta de sentido de suas vidas (WIESENTHAL, 1967,
p. 49-50).

Enquanto presos, 0s sobreviventes compunham um grupo de homens torturados
e isolados do mundo. Apé6s a libertacdo, eles foram transformados em pessoas
atomizadas, perdidas, sem vinculos com ele. Tudo o que lhes pertencia foi roubado,
exceto seus pensamentos e sua liberdade de escolher.

Por isto, terminada a Segunda Guerra Mundial e postos em liberdade os

sobreviventes dos campos, cada qual tentou retomar seus antigos planos existenciais.

Contudo, nem todos seguiram este caminho. Guiados por aqueles pontos
inatingiveis, eles criaram planos fundamentais de reagdo ao nazismo. Simon Wiesenthal
tornou-se uma das maiores referéncias deste tipo de projeto de vida, apos o termino da

Segunda Guerra Mundial, como seré tratado a seguir:

6.3.1 Pensamentos, liberdade e transcendéncia em Simon Wiesenthal

Os primeiros pensamentos de Wiesenthal apds sua libertacdo diziam respeito ao
valor de sua existéncia. Logo apos se recuperar de um desmaio sofrido apds a tomada
do campo, ele se indagava sobre a utilidade de sua vida diante de tantas perdas. Alem
disto, ele também se culpava por sobreviver, ao argumento de que teriam falecido
muitas pessoas melhores do que ele durante o regime nazista. Sobre isto Wiesenthal

argumenta:

Quando recobrei a consciéncia, tive tempo de refletir. Entretanto, fui
acometido de violentos solugos. H& varios anos que ndo derramava
uma lagrima. Deitava-me entre defuntos, acompanhei muitas vezes
alguns dos meus camaradas a viagem de que nuca mais se regressa e a
gue por qualquer acaso fui poupado. Nunca chorara, mesmo quando
me encontrava rodeado de cadaveres, inclusive de criancas. Uma
grande soliddo se apossava de mim. Gradualmente adquiri a
consciéncia de meu isolamento. Os meus pensamentos iam para
aqueles que sabia ou julgava mortos, de entre os meus parentes mais
préximos. Atingira o que esperava ha muitos anos, o objectivo (sic) da
sobrevivéncia. Era livre ha algumas horas! Tinha trinta e sete anos, era
arquiteto, ndo possuia familia, parentes proximos ou afastados, em
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suma ninguém a que me pudesse agarrar. Tinha minha vida algum
valor? De centenas de milhares de habitantes da minha cidade, eu era
um que escapava a morte. Agora, ali estava derramando o meu pranto.
Gostaria de compreender porque chorava, mas ndo podia conter 0s
meus solugos (WIESENTHAL, s.d. p. 09).

Mesmo apresentando um estado fisico precério, Wiesenthal se dirigiu a um
grupo de militares aliados que, ainda pasmos com tudo que viam, coletavam
informacdes para instruir a acusacdo contra as pessoas responsaveis pela tortura e morte
de milhGes de pessoas. S6 entdo Wiesenthal se lembrou que sua saude era muito fragil
quando aduziu: “Subitamente recordo-me também dos meus olhos de entdo. Vira-os
pela primeira vez quando me caiu nas maos o caco de um espelho: do rosto via-se
apenas um triangulo de ossos coberto de pele, onde a boca era uma ferida em carne
viva” (WIESENTHAL, 1990, p. 36).

Neste momento, Wiesenthal resolveu que ndo atuaria mais no ramo da
arquitetura, ja que a vida dele teria perdido o sentido. Apds o0s traumas do
encarceramento, planejar e construir casas ja ndo garantia a ele um vinculo com o
mundo pos-guerra. Muitas casas que ele havia projetado foram destruidas. Quando ele
alcancou o grupo de militares aliados, estes o indagaram sobre suas pretensées.
Entretanto, estas ndo seriam as mesmas de muitas pessoas que apenas desejavam deixar
o campo de concentracdo. O sentido da vida de Wiesenthal ja teria sido modificado. Ele
experimentava a verdadeira transcendéncia sartriana. A seguinte passagem da obra

Justica ndo é Vinganca expressa fortemente estas ideias:

Assim dirigi-me ao Coronel Seibel e pedi-lhe a permissao para ficar
sentado no escritdrio onde os americanos tentavam resolver o quase
insoltvel problema dos crimes de guerra. A maioria dos oficiais que
trabalhavam ai era muito jovens. Estavam perplexos com o que viam e
desamparados na tentativa de atribuir responsabilidades e culpas.
Alguns quase ndo sabiam a diferenca entre um soldado e um SS. Mas
tentavam aprender estas distingBes. Aplicando os métodos de um
estado de direito esforgavam-se por analisar o estado da total auséncia
de direito: averiguavam, examinavam, ponderavam objecdes,
redigiam relatérios. Era um servico moroso e cansativo, e
provavelmente muito dos maiores criminosos escapavam-lhes das
malhas — mas isto restabelecia a confianca no direito. Eu me
considerava grato a cada um destes jovens oficiais.

Depois de ficar sentado ali por muitas horas simplesmente escutando,
um deles me dirigiu a palavra. Perguntou por minha profisséo, de que
lugar eu era, qual era minha familia, e tentou dizer-me qualquer coisa
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para demonstrar cordialidade. “Agora o Sr. Vai primeiro para um bom
sanatorio [departamento medico] onde ird recuperar sua saude, e
depois o Sr. voltard para casa, na Poldnia, e construir casas
novamente.”

“Voltar para casa?” — perguntei. E esta pergunta era dirigida antes de
tudo a mim proprio. Onde fica esta “para casa?” Que quer dizer esta
palavra? Familia, amigos, casa, parentes? Nada disto existe mais para
mim. Ninguém mais est4 vivo, ndo existe sequer um cemitério onde
eu pudesse chorar por eles em seus tidmulos. Os tamulos de minha
familia e de meus amigos estéo dentro de mim, e permanecerdo sendo
uma parte de mim enquanto viver. A Pol6nia é para mim uma Unica e
imensa ruina. Sera possivel viver no meio de tal ruina? As casas
construidas por mim ruiram junto com as outras. Homens como eu,
desenraizados, arrancados de tudo que poderia liga-los a vida, ndo tém
mais necessidade de casas.

“Acho que ndo voltarei a construir casas” — disse eu lentamente, e
neste momento ficou claro para mim que nunca mais eu iria retornar a
minha profissdo. Eu sabia que tinha agora uma nova vocagao:
Continuar a viver para 0s mortos que estavam dentro de mim. Eu
queria fazer tudo o que estivesse ao meu alcance para trabalhar na
“War Crime Unit” (WIESENTHAL, 1990, p. 38-39).

Com isto, Wiesenthal dava os primeiros passos para exercer sua transcendéncia
em direcdo ao seu projeto de vida. Seu objetivo inicial era auxiliar os militares aliados
da War Crime Unit, no mesmo campo de concentracdo, a identificar os criminosos
nazistas, qualificar testemunhas e produzir documentos necessarios a instrucdo da

acusacéo.

Wiesenthal havia friccionado restos de um papel vermelho sobre o rosto para
tentar dar uma tonalidade mais vivida a ele e assim se mostrar mais saudavel perante o
grupo de militares da War Crime Unit ao qual pretendia prestar servigcos rapidamente.
Para alcancar seu intento, Wiesenthal esfor¢ou-se para convencer o Tenente Mann,

responsavel por esta unidade. Este debate foi resumido assim:

— Bem, vocés me libertaram, salvaram-me a vida. Mas minha vida eu
ndo sei bem o que fazer com ela. Nao tenho ninguém para quem ou
com guem eu quisesse viver. Vi agora 0 que o Sr. esta fazendo aqui
neste escritorio e gostaria de participar. Esta seria uma tarefa que
poderia dar um sentido a minha vida. Estive quatro anos em diversos
campos de concentragdo, em guetos, em prisdes da Gestapo, vi muitas
coisas e tenho boa memdria. Posso ajudar a encontrar 0s criminosos, a
fazer-lhes as perguntas certas, a interrogé-los. N&o quero ganhar nada
com isto — quero apenas justificar perante mim mesmo o fato de eu
haver sobrevivido.
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Eu havia reunido todas as minhas forgas para convencer o tenente.
Mas ele fez-me uma Unica pergunta:

— Quantos quilos o Sr. pesa? (WIESENTHAL, 1990, p. 40)

Os militares da War Crime Unit ndo quiseram receber imediatamente este
homem que foi retirado hd pouco tempo de um campo de exterminio, e que ainda
cambaleava e precisava de ajuda de terceiros para permanecer de pé. A simples
pergunta referente ao seu peso corporal foi suficiente para reprovar sua oferta de

trabalho neste momento.

Mas a esperanca de Wiesenthal ndo foi suprimida porque o Tenente Mann
sugeriu a ele que escrevesse uma carta direcionada ao seu superior hierarquico, Coronel

Seibel, comandante do campo.

Dotado de uma capacidade de memorizacdo incrivel, Wiesenthal foi capaz de
enumerar 91 nazistas que deveriam prestar contas a Justica, qualificando-os pelo nome,
patente e relatando os atos criminosos por eles praticados. Estes dados integraram o

conteddo da carta acima mencionada, escrita em polonés (1990, p. 41).

Cumprida sua primeira tarefa, Wiesenthal procurou novamente o Tenente Mann.

O resultado deste dialogo foi 0 seguinte:

Alguns dias mais tarde, quando visitei novamente o tenente Mann, ele
ja sabia da minha lista.

— Posso trabalhar com o Sr. agora? — perguntei.

— Claro — respondeu ele. O Sr. ja esta trabalhando conosco ha muito
tempo (WIESENTHAL, 1990, p. 41).

Ap6s a vida de Wiesenthal ter sido reduzida a quase “nada” pelos nazistas, que
pretendiam transformé-lo em simples facticidade (coisa, pedra), estava aberto o
caminho para a criacdo de seu plano existencial a partir dai. Por meio deste, Wiesenthal
conseguiu atribuir algum sentido a sua vida, sem abrir mao do exercicio do pensamento
e de sua liberdade de escolher. Renascia (ou transcendia) ali um homem cujo projeto
fundamental seria destinado a atribuir responsabilidade aos nazistas e seus aliados pelos
atos por eles praticados. Liberdade, angustia e responsabilidade uniram-se neste homem

sob a forma de autenticidade.
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6.3.2 Muselmann, arquiteto ou cacador de nazistas?

A passagem de Wiesenthal por campos de concentragdo nazistas quase 0
transformou num morto-vivo, homem vazio ou Muselmann (mugulmano), termo este
também utilizado pelo fildsofo italiano Giorgio Agamben no seu Livro O que Resta de
Auschwitz (2015, p. 49).

O Muselmann é resultado de toda a degradacdo praticada contra os prisioneiros
em campos nazistas, especialmente em Auschwitz. Ele é o prisioneiro que, por ter
suportado sofrimentos extremos nestes ambientes, permanece curvado, como se
estivesse orando como um muculmano, o que é uma das improprias comparacdes
empregadas para justificar tal denominagdo. O homem-concha é outra classificagdo
decorrente das mesmas caracteristicas. Correspondia a um sinénimo do mucgulmano, ja
que uma concha em estado corriqueiro permanece dobrada, fechada sobre si mesma. Na
verdade, ele se postava desta maneira em razéo de seu precario estado fisico e psiquico
e das dores que o atormentavam. O Muselmann perdeu o tonus corporal, a expressdo
facial e a esperanca, motivos pelos quais ndo esbocava reacdes diante de qualquer
evento. Ele ocupa uma éarea cinzenta entre a vida e a morte, entre 0 humano e o

inumano.

Para Agamben, “O mulgumano ¢ nao sé, e nem tanto, um limite entre a vida ¢ a
morte; ele marca, muito mais, o limiar entre 0 homem e 0 ndo homem” (2015, p. 62).
Diante disto, os demais prisioneiros evitavam a todo custo apresentar qualquer
caracteristica do Muselmann porque este era escolhido prioritariamente para ser
assassinato nas camaras de gas ou por meio de outros métodos terriveis. Valendo-se dos

ensinamentos de Hermann Langbein, Agamben argumenta:

[...] “O estagio do mugulmano era o terror dos internados, pois
nenhum deles sabia quando tocaria também a ele o destino de
mulgumano, candidato certo para as cdmaras de gas ou para qualquer
outro tipo de morte.”

O espago do campo (pelo menos nos Lager, como Auschwitz, onde
campo de concentracdo e campo de exterminio coincidem) pode, aliés,
ser eficazmente representando como uma série de circulos
concéntricos que, semelhantes as ondas, continuamente rocam um
ndo-lugar, habitado pelo mulgumano. O limite-extremo desse néo-
lugar chama-se, no jargdo do campo, Selektion, ou seja, o ato de
selecionar os destinados a camara de gas. Por isso, a preocupacao
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mais insistente do deportado consistia em esconder as suas
enfermidades e as suas prostracfes, em ocultar incessantemente 0
mulcumano que ele sentia aflorar em si mesmo por todos os lados
(AGAMBEM, 2015, p. 59).

Desta forma, a producdo do Muselmann nos campos nazistas corresponde num
sO objetivo ao aviltamento da vida e da morte. N&do ha dignidade em nenhuma destas
para 0 Muselmann. A pretensdo nazista € transformar o individuo numa espécie de
coisa, antes de extermina-lo. E este ponto da obra de Agamben que se correlaciona com
Sartre.

Na obra O Que Resta de Auschwitz, Agamben compreendeu que os olhares eram
desviados do Muselmann. Amparado por testemunhos, ele relata que quem suportasse
avistar uma pilha de cadaveres em certos campos de concentracdo, ndo conseguiria

observar aquele tipo de prisioneiro por breves instantes, da seguinte forma:

[...] testemunhos confirmam a impossibilidade de olhar para o
mulgumano. Um — embora indireto — é particularmente eloquente.
N&o faz muitos anos que se tornaram publicas as peliculas que, em
1945, os ingleses filmaram no campo de Bergen-Belsen, logo depois
de sua libertagdo. Fica dificil suportar a visdo dos milhares de
cadaveres desnudos amontoados nas fossas comuns ou trazidos as
costas pelos ex-guardides — corpos martirizados que nem sequer as SS
conseguiam nomear (sabemos por um testemunho que ndo deveriam,
de modo algum, ser chamado de “caddveres” ou ‘“corpos”, mas
simplesmente de Figuren, figuras, bonecos). Mesmo assim, tendo em
vista que, num primeiro momento, os aliados se propunham a servir-se
destas gravacfes como provas das atrocidades nazistas para serem
difundidas na propria Alemanha, nenhum detalhe do ingrato
espetaculo nos foi poupado. A um certa altura, porém, a camara se
detém quase por acaso sobre 0s que parecem estar ainda vivos, sobre
um grupo de deportados agachados ou que vagueiam em pé como
fantasmas. S&o apenas poucos segundos; no entanto, suficientes para
nos darmos conta de que se trata de muculmanos milagrosamente
sobreviventes — ou, em todo caso, de prisioneiros muito préximos do
estagio dos mugulmanos. [...] esta é, talvez, a Unica imagem que deles
nos foi conservada. No entanto, o préprio operador que até entdo
havia pacientemente enfocado os desnudos estendidos ao chéo, as
terriveis “figuras” desarticuladas e empilhadas umas sobre as outras,
ndo consegue suportar a visdo destes seres semivivos e volta
imediatamente a enquadrar os cadaveres. [...] a visdo dos mugulmanos
¢ um cendrio novissimo, ndo suportdvel aos olhos humanos
(AGAMBEM, 2015, p. 58-59).
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Entdo, o aviltamento nazista produziu no prisioneiro a caracteristica de repulsa
ao olhar. Agamben descreveu isto de tal maneira que a imagem deste prisioneiro se

mostrou mais aterradora do que a visdo de muitos mortos.

Porém, é interessante notar que Agamben, estudioso dos escritos de Primo Levi,
acolheu a expressao utilizada por este para qualificar o0 Muselmann como sendo “quem
viu a Gorgona” (AGAMBEN, 2015, p. 60). Desta forma, ele é o individuo que viu o que
ninguém deveria ver. Ele se deparou com um tipo de monstro mitolégico cujo olhar ndo
poderia ser submetido a outro olhar, de maneira similar ao que foi descrito no livro
Perseu Acorrentado, de Esquilo (2011, p. 47). Corresponde a face que ndo poderia ser
vista, sob pena de petrificacdo e morte de quem a observasse.

Agamben da tratamento aos dois fendmenos: Ver e ser visto. O primeiro
corresponde a ver a Goérgona e suas atrocidades; o segundo é ser visto por ela e,
consequentemente, ser petrificado em vida. Contudo, o ser petrificado também assume
as caracteristicas do proprio monstro, ou seja, a impossibilidade de ser visto, a repulsa
ao olhar. Por isto, conclui Agamben: “A Gorgona e quem a viu, 0 mulgumano e quem
da o testemunho por ele, constituem um unico olhar, uma impossibilidade de ver.”
(2015, p. 61). Em suma, o olhar do monstro perpetua em sua vitima como

impossibilidade de que ela seja vista.

Ademais, vale ressaltar que a Gorgona faz as vezes de efeito cumulativo das
atrocidades nazistas sob suas vitimas. Ver a Gorgona é sofrer e ser afetado por toda
monstruosidade do nazismo. Por isto, € 0o mesmo que ser petrificado em vida,

transformado em coisa.

Para Sartre, [...] “O Para-si, sozinho, é transcendente ao mundo, é o nada pelo
qual ha coisas. O outro, ao surgir, confere ao Para-si um ser-Em-si-no-meio-do-mundo,
como coisa entre coisas. Esta petrificacdo em Em-si pelo olhar do Outro é o sentido
profundo do mito da Medusa” (SARTRE, 2012, p. 531). Assim, sem estudar
especificamente o nazismo no livro O Ser e o Nada, este filésofo contribuiu para
combaté-lo. Isto porque permitiu expor o olhar nazista como pretensdo absurda de
suprimir a liberdade humana, mediante imputacdo de exclusiva facticidade as vitimas

deste aglutinado de ideologias. Os nazistas quiseram trata-las e categoriza-las como
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coisas para que elas, atingidas talvez pela vergonha, nunca conseguissem se libertar

desta pecha.

Contudo, a pretensdo nazista é falaciosa porque o homem, enquanto ser
pensante, nunca pode ser transformado em pedra porque ele porta o nada dentro de si.
Ele leva este vazio ao mundo petrificado por meio de interrogagOes, categorizagdes e
pela sua possibilidade de ser (transcendéncia). Assim, até o Em-si que parecia ser pura
positividade encontra suas fissuras. Por isto, de acordo com a filosofia sartriana, o
sujeito ndo consegue, pelos préprios meios, transformar-se em coisa, mediante

aniquilacdo de sua liberdade.

Dai porque a tentativa nazista de transformar o homem num morto-vivo é

desfeita também por Agamben ao final da Obra O Que Resta de Auschiwitz:

[...] Em 1987, um ano apds a morte de Primo Levi, Z. Ryn e S.
Klodzinski publicaram, nos Auschwitz-Hefte, o primeiro estudo
dedicado ao mugulmano. O artigo — que tem o significativo titulo “Na
der Grenzen zwischen Leben und Tod: Eie Studie Uber die
Erscheinung des ‘Muselmann’s im Konzentrationslager” [Na fronteira
entre a vida e a morte: um estudo do fenémeno do muculmano no
campo de concentracdo] — apresenta 89 testemunhos, quase todos de
ex-deportados de Auschwitz, aos quais havia sido submetido um
questionario sobre a origem do termo, sobre as caracteristicas fisicas e
psiquicas dos mucgulmanos, sobre as circunstancias que causavam o
processo de “mugulmanizac¢do”, sobre o comportamento dos outros
prisioneiros e dos funcionarios com relacdo a eles, sobre sua morte e
sobre as possibilidades de sobrevivéncia. Os testemunhos recolhidos
ndo acrescentam nada de essencialmente novo ao que ja sabiamos, a
ndo ser a respeito de um ponto, que nos interessa de modo especial,
porque parece por [sic] em questdo, ndo o testemunho de Levi, e sim
um dos seus pressupostos fundamentais. Uma secdo da monografia
intitulada “Ich war ein Muselmann”, eu era um muculmano. Ela traz
dez testemunhos de homens que sobreviveram a condi¢cdo de
muculmano e tentam agora descrevé-la.

[...] Permitamos, portanto, que sejam eles — os mulgumanos — a ter a
Gltima palavra (AGAMBEM, 2015, p. 163-164).

Percebe-se que Agamben expds o fracasso do experimento nazista de
transformacdo de homens em coisas. O resultado da pesquisa indicado na transcricdo
acima demonstra que, se 0s homens foram transformados pelos nazistas em mortos-
vivos (Muselmann, homens-concha ou pedras) estas alegadas coisas voltaram a falar e a

testemunhar, quando livres do jugo de seus perseguidores. Conclui-se que, por mais
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extremas que sejam as condi¢des vividas pelo homem, ele nunca poderd ter sua
liberdade de escolha e transcendéncia “destruidas” pelas proprias maos a partir de
ordens de terceiros.

Este € o contexto no qual Simon Wiesenthal estava inserido: se 0s nazistas
tentaram fazer dele um morto-vivo, eles desencadearam um resultado diferente advindo
pensamento deste arquiteto: “Teria a minha vida de continuar dessa maneira? Ficaria eu
doravante sujeito a ndo ser mais que um <<mugulmano>>, a quem nao se reconhece o

direito de sobrevivente?” (s.d., p. 11).

A transformacéo efetiva na vida de Wiesenthal foi a alteracdo de seu projeto de
vida: ele nunca mais exerceria a arquitetura. Seu plano existencial foi substituido pela
busca persistente de nazistas em razdo dos crimes por eles cometidos. Dai a
denominacdo imperfeita atribuida a ele, qual seja, Nazi Hunter ou cacador de nazistas. E
esta qualificacdo é impropria porque um cacador normalmente ndo pretende oferecer a
presa qualquer possibilidade de defesa. Um cacador quer simplesmente atingir o alvo e

abaté-lo.

Ja o objetivo de Wiesenthal era capturar criminosos nazistas, notadamente com a
participacdo dos poderes constituidos, para que aqueles fossem julgados em respeito ao
contraditério e a ampla defesa. Isto ndo foi diferente com relacdo a investigacdo e a
captura do Tenente Coronel das S.S, Otto Adolf Eichmann, para as quais Wiesenthal

“contribuiu” de maneira consideravel.*®

Pouco tempo ap0s estar fora do jugo nazista, Wiesenthal ofereceu seus trabalhos
a War Crimes Unit, mesmo diante do olhar de alguns de seus “camaradas” que ndo
reconheciam nele a aptidao para desempenhar tarefas de formacdo de provas contra os
nazistas. Eles compreendiam que isto seria fungdo exclusiva dos advogados. Esta critica
foi respondida por Wiesenthal da seguinte maneira [...] “Existe em mim uma coisa que
talvez tenha algum valor: a crenga nas causas justas” (s.d, p. 18-19). Este pensamento é

0 nascedouro de seu plano de vida e, concomitantemente, a garantia de que seus “alvos”

“® Wiesenthal escreveu uma biografia intitulada O Cagador de Nazistas. Apesar deste titulo, no livro The
Murderers Among Us, ele declarou que a busca por Eichmann n&o foi uma cacada no sentido popular da
palavra, ao contrério do que algumas pessoas alegavam. A procura deste nazista foi um trabalho coletivo
e minucioso (WIESENTHAL, Simon. The murders among us. New York: Bantam, 1968, p. 98).
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ndo seriam barbarizados (a0 menos pelas méos deste judeu), diferentemente do que

aconteceu com ele.

A partir de entdo, o “cacador de nazistas” foi responsavel inicialmente pela
prisio de homens os quais denominou “assassinos individuais” ou “sadistas”
(WIESENTHAL, 1990, p. 73). Estes eram criminosos que mataram sadicamente “em

escala menor” uma, algumas ou até milhares de pessoas.

Ao lado do Capitdo Tarracousio, integrante das forcas aliadas e professor de
Direito internacional na Universidade de Harvard, ele ajudou a identificar e a capturar
nazistas, além de traduzir linguas ndo compreendidas por este militar durante estas

acOes. Wiesenthal era fluente em alemé&o, polaco, russo e tcheco (s.d. p. 20).

Este trabalho exigia grande capacidade de adaptacdo por parte de Wiesenthal as
constantes mudancas de sua equipe de trabalho. Seus colaboradores ndo se dedicavam
exclusivamente a responsabilizacdo de criminosos nazistas, trabalhavam também em
outras frentes. Corriqueiramente, eles eram transferidos contra a prépria vontade para
outros lugares, o que ocorreu, por exemplo, com o Capitdo Tarracousio
(WIESENTHAL, s.d. p. 24). Além disto, a participacdo norte-americana enfragueceu
neste sentido porque a guerra fria e outros eventos assumiram posicdo politica de
destaque (WIESENTHAL, 1990, p. 82).

Porém, sua capacidade de enfrentar dificuldades seria ainda severamente testada
diante da necessidade de lidar com outro tipo de criminoso nazista, qual seja, o
“assassino de milhdes.” Isto porque Wiesenthal nao possuia inicialmente O
conhecimento necessario para contribuir com a investigacdo e a prisdo deste tipo de

delinquente, cujo principal exemplo foi Eichmann.

O cacador de nazistas rapidamente excluiu a possibilidade de Eichmann ser um
assassino individual porque esta categoria de criminoso ndo integrava os altos escalGes
nazistas. O sadista ocupava postos mais baixos ou medianos desta estrutura hierarquica.

Sobre isto, ele relata:
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[...] os postos-chaves eram ocupados por pessoas para quem a morte
era exclusivamente um problema de organizagdo. Os sadistas SO
figuravam num escaldo muito baixo. E mesmo ai eles eram antes a
excecdo gue a regra: 0 SS que matasse pelo prazer de matar corria o
risco de ser repreendido. (Descreveremos um caso destes no capitulo
XXX).

Um assassino individual é caracterizado pela perversdo dos seus
sentimentos. A caracteristica de Eichmann era que seus sentimentos
continuavam normais no terreno pessoal, mas ele manifestava-se
totalmente destituido de sentimentos logo que se tratasse de algo
relacionado com sua “missdo”. SO as pessoas como ele sdo aptas para
o morticinio coletivo (WIESENTHAL, 1990, p. 73).

O assassino de milhdes trata este massacre em termos de organizagéo,
administracdo, gestdo, contabilidade, logistica etc. Esta habilidade organizacional
Eichmann empregou em sua fuga, pois contou com a ajuda de grupos criminosos,
utilizou nomes falsos, ocultou-se com a colaboracéo de parentes, mudou frequentemente
de endereco (inclusive fugiu da Austria para a Argentina), nio participava de eventos
publicos, ndo permitia ser fotografado e, por fim, tentou simular a prépria morte com a
colaboracéo da sua ex-mulher e de outras pessoas (WIESENTHAL, 1990, p. 72-83).

Por tudo isto, Wiesenthal foi obrigado a percorrer uma via crucis para fornecer
documentos e dados as autoridades competentes para que outras pessoas pudessem
prender este criminoso. Passaram quinze anos aproximadamente entre a descoberta da
existéncia de Eichmann por ele em 1945 e sua prisdo em 23 de maio de 1960. No
capitulo denominado “Em busca de Eichmann” do livro Justica ndo é Vinganca,
Wiesenthal (1990) descreveu as barreiras que transp0s para alcancar seu intento. Em
raros momentos ele foi agraciado pelo acaso no sentido de obter pistas daquele nazista.
Porém, quando isto ocorria, 0s rumos de sua investigacdo adquiriam inesperada

estabilidade.

Mas a vida em familia, negada por Eichmann as suas vitimas, ndo foi privada a
si mesmo. Ser um monstro para 0s outros e normal para os seus familiares foi uma das

contradi¢6es que o arruinou, o que foi assim descrito:

O erro de Eichmann foi ser muito apegado a familia: e quis manter as
ligagbes com sua mulher, tomar parte nas festas da familia, ter seus
filhos juntos de si. Enfim, ele foi um bom burgués, um ser
inteiramente normal, poder-se-ia quase dizer que um homem
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perfeitamente adaptado & sociedade. Se lIhe pesava na consciéncia a
morte de seis milhGes de judeus, isto ndo foi o resultado de uma
predisposicao criminal, pelo contrério, resultou antes de sua prontiddo
para servir a coletividade, de fazer sua tarefa usando todo seu talento e
aplicacdo. Ele poderia também ter enviado seis milhGes de ciganos
para as camaras de gas, se tantos existissem. Ou seis milhGes de
canhotos. E se em vez de exterminar os judeus Hitler Ihe houvesse
ordenado que os embarcasse para a Palestina para criar ali um Estado
judeu, ele o teria feito com a mesma dedicacdo. Nao era nenhum
desejo mérbido de matar que o impulsionava.

E precisamente esta a sua qualidade mais marcante: as pessoas que
matam por perversidade, por inclinacdo neurética ou por doenca
psiquica sdo incapazes de trabalhar em equipe. Com estas pessoas ndo
se pode criar uma organizacdo, porque cedo ou tarde elas correm o
risco de dirigir sua agressividade para dentro do proprio grupo, para 0s
proprios companheiros de equipe. E exatamente esta grande diferenca
entre 0s criminosos amadores, que nos sdo conhecidos da maior parte
dos paises europeus, e a criminalidade profissional da mafia dos
Estados Unidos: o membro da “familia” sdo sociais o suficiente para
saberem suportar-se mutuamente. Os chefes organizam o assassinio,
mas ndo mancham de sangue as préprias maos. Para este fim dispdem
de matadores profissionais, entre 0s quais podem ser encontrados,
eventualmente, alguns daqueles elementos sadicos que geralmente
imaginamos como o proto6tipo do assassino (WIESENTHAL, 1990, p.
72).

Wiesenthal reunia documentos e raras fotos de Eichmann e remetia tudo isto aos
Orgdos competentes e pessoas interessadas. O responsabilizador de nazistas nao
conseguiu avistar Eichmann, mas contratou profissionais de imprensa para que
fotografassem todos os participantes de certo evento social de interesse da familia dele
na Argentina. Eichmann ndo compareceu neste evento, mas todos os irmdos dele
estiveram ali e foram fotografados. A semelhanca entre os irméos era imensa e um deles
poderia ser confundido com Eichmann facilmente. Wiesenthal entregou todo o material
produzido a embaixada israelense. Pouco tempo depois, Eichmann foi preso e colocado
a disposicdo da Justica Israelense (WIESENTHAL, 1990, p. 82).

Entdo, cuida-se de alguém que viveu como um bom burgués e, ao mesmo tempo,
fez funcionar uma maquina politica de matar milhdes. E o projeto de um assassino

burocratico. Ele visitava campos de exterminio*’, participava de reunides ptblicas sobre

*" Segundo Bettina Stangneth (Eichmann before Jerusalem. New York: Alfred A. Knopf, 2014, p. 31,
tradugdo nossa), “No inverno de 1941-42, o significado do termo Solugdo Final confirmou-se
inexoravelmente como "exterminio"”. Eichmann afirmou ter "cunhado" o termo Solucéo Final e até se
gabado das ordens de Goring, permitindo-lhe "afastar todas as objecbes e influéncias de outros
ministérios e autoridades sobre isto, de modo que a mudanga de significado também estava associada ao
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a castragéo e eliminacdo de judeus, como foi o caso da Conferéncia de Wansee. Apesar

disto, ndo padecia de qualquer doenga mental e vivia normalmente com sua familia.

Estes aspectos contraditérios sdo tipicos dos projetos de ma-fé. Contudo, 0s
prejuizos advindos disto sdo imensuraveis porque tais planos sdo, em sua origem, fuga
da liberdade de escolhé-los e, por fim, fuga da responsabilidade pelos atos praticados
em virtude de tal op¢do. Por isto, era herculea, quase impossivel, a tarefa de Wiesenthal
no sentido de atribuir responsabilidade a Eichmann e demais nazistas. Ele procurava
alguém cuja vida se resumia a fugir, inclusive de si mesmo. Tratam-se, na verdade, ndo
apenas de projetos conflitantes (um “cacador de nazistas” contra os nazistas), mas de
um embate entre um projeto de boa fé e um plano de ma-fé respectivamente. Wiesenthal
quis dar a Eichmann o que este ndo lhe concedeu: responsabilizacdo pelos atos
efetivamente praticados, sem negar a este 0 exercicio do contraditério e da ampla

defesa.

Mas a tarefa do “cagador de nazistas” ainda ndo estava completa, pois produziria
outros frutos. Wiesenthal contribuiu de alguma maneira para que 0s homens
repensassem o Direito em geral porque permitiu a eles enfrentar a maximizacdo da ma-

fé num unico projeto de vida. Estas sdo as suas palavras:

A Austria — como, alias, o mundo inteiro — foi palco durante algum
tempo de grandes debates sobre a funcdo do direito penal. O ministro
da justica, Christian Broda, a quem dedico mais adiante um capitulo
especial deste livro, defende o ponto de vista que o direito penal
humano s6 pode ter por finalidade a reinsercéo social. Se fosse assim,
ndo haveria necessidade de se ter condenado Adolf Eichmann: ele
estava perfeitamente integrado na sociedade argentina: tinha um
emprego, levava uma vida respeitavel, era um bom pai para 0s seus
filhos. Ndo havia 0 minimo risco de que voltasse a enviar judeus para
as cAmaras de gas. Para que entdo condenar Eichmann, perguntaram a
Broda num debate de televisdo, se o direito penal s6 serve ao objetivo
da reintegracdo social? O Ministro ndo soube responder. Se fosse para
aplicar sua teoria, deveriamos simplesmente deixar 0s criminosos
nazistas viverem em suas vilas na Argentina, Brasil, no Uruguai ou no
Paraguai. No maximo poderiamos esperar que vivessem atormentados
por sua consciéncia. Mas eu duvido que no caso de Eichmann ele
viesse a sentir remorsos (WIESENTHAL, 1990, p. 84).

Wiesenthal também conclui:

seu nome. Por ver os métodos de exterminio pessoalmente, a presen¢a de Eichmann era “registrada”
naturalmente.”
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Qual fora o verdadeiro sucesso da busca de Eichmann? Consistiu, ao
meu ver, em haver lembrado ao mundo a tragédia dos judeus num
momento em que o mundo parecia querer reprimi-la e esquecé-la.
Depois do processo contra Eichmann, ninguém mais poderia alimentar
davidas sobre a extensdo desta tragédia. Foram os depoimentos de
Eichmann que apresentaram um desmentido formal aqueles que
procuravam negar a existéncia de Auschwitz. Por Gltimo, o processo
de Eichmann permitiu que se conhecesse com bem mais profundidade
a maquina de exterminio nacional-socialista e o papel de seus
protagonistas mais importantes. Desde entdo o mundo conhece o
conceito do “burocrata do crime”. Ficamos sabendo que ndo era
necessario haver um sadismo fanatico, beirando a deméncia, para que
milhGes de pessoas fossem assassinadas, mas que bastou a zelosa
obediéncia as ordens de um Fihrer. Que assassinos de massa nao
precisam ser, de forma alguma, seres anti-sociais [sic] — alias, €
preferivel que ndo o sejam — antes que 0 assassino em larga escala
supBe que o assassino esteja perfeitamente integrado a sociedade.
Durante o processo de Eichmann, sentei-me ao lado de um jornalista
americano. Quando o juiz perguntou ao réu se ele se sentia culpado,
Eichmann respondeu: “Nao.”

“Acho que o juiz devia fazer-lhe esta pergunta seis milhdes de vezes”
— cochichei ao ouvido do meu vizinho.

Esta frase iria ser reproduzida em varios jornais americanos. Creio que
ela resume de forma concisa toda a problematica deste género de
processos. Lamentavelmente é quase impossivel dar ao assassinio
cometido aos milhdes o tratamento emocional adequado para que seja
percebido pelas pessoas um assassinio concreto, individual, cometido
varios milhdes de vezes (WIESENTHAL, 1990, p. 83-84).

A boa-fé de Wiesenthal ndo se restringia a praticidade da investigacao, prisdo de
nazistas e a entrega deles as autoridades competentes. Ele produziu importante material
descritivo dos planos de vida destes homens, manancial de estudos filosoficos e

juridicos.

Seu trabalho expds o embate entre ma-fé e boa-fé durante a Segunda Guerra
Mundial e os efeitos disto sobre o direito em geral, especialmente em matéria de
Direitos humanos. Por isto, a ciéncia juridica pode ser vista sob outros angulos, aos

moldes de uma fenomenologia existencial.

Desta forma, conclui-se que, se o arquiteto em Wiesenthal foi desfeito
juntamente com as casas que ele havia projetado, o plano de Muselmann que os nazistas
quiseram impor a ele foi rejeitado e substituido por um projeto de vida também de boa-

fé cuja finalidade era atribuir responsabilidade a seus perseguidores.
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7 O NAZISMO E MA-FE*®

Malgrado alguns supostos nazistas tivessem atravessado o Terceiro Reich de
maos limpas (WIESENTHAL, 1990, p. 18-19), o nazismo é um projeto de ma-fé. Neste
sentido, vale dizer que o nazista é alguém que se formou em inautenticidade. Movido
por uma ‘“paixdo,” (ideia esta estudada também na seara filoséfica), ele pretende
eliminar a liberdade de certos grupos, eleitos como verdadeiros alvos.

Para tanto, sobre estes é lancado um olhar cuja pretensdo é petrifica-los ou
bestializa-los, mediante descrigdes redutoras de suas possibilidades de ser, como modo
de fingir que tais alvos ndo seriam seres livres. Em certos casos, 0s perseguidos podem
sentir-se realmente petrificados, envergonhados, e assumir as qualificagdes que Ihe
foram impostas. Neste caso, um projeto de ma-fé (nazista) produz a ma-fé no outro que

assume ser fruto de um determinismo.

Por isto, o nazismo quer negar o fendmeno reflexo-refletidor, ou seja, a relacéo
entre os olhares necessarios ao exercicio da liberdade e a formacao do ser. Isto porque o
olhar de alguém transcende o outro e é objeto da transcendéncia deste. E a partir deste
enlace que o sujeito escolhe sua formagéo, o que ndo pode fazer sem pensar e escolher

livremente.

Assim, 0 nazismo também é ma-fé porque € um projeto de Odio cego
(apaixonado) oferecido aos seus adesistas, em detrimento do pensamento adequado.
Tais homens simplesmente acolhnem o projeto de um tirano e 0 assumem sem exercer
adequadamente a liberdade de escolhé-lo e sem assumir a responsabilidade atinente a

isto.

Com base nestes argumentos, provar-se-a que 0 projeto nazista fracassa nao
apenas em termos politicos, o que ja foi julgado pela histéria (BESSEL, 2014, p. 170),

mas também em termos filosoficos porque ndo conseguiu destruir a liberdade como

“8 Por meio deste titulo, ndo se pretende afirmar que o Nazismo se esgote na méa-fé. A afirmacao anterior
de que este conglomerado de ideologias forma um “projeto totalitario e injusto” ja seria suficiente para
afastar tal interpretacdo restritiva. O nazismo é um conjunto de maldades e mentiras que vai além da ma-
fé. Contudo, através deste titulo, pretende-se destacar a ma-fé do nazismo como uma das suas principais
caracteristicas.
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exercicio de escolhas do sujeito. Neste contexto, a experiéncia do exterminio em
campos nazistas deriva da frustracdo advinda da incapacidade de eliminacdo da
liberdade de escolha.

7.1 A paixao e a perseguicdo em razao da facticidade

O d&dio faz dos homens néscios quando é utilizado como motivo do
sombreamento de determinados objetos de escolha. Neste caso, o pensamento seria
reduzido a assuncdo de uma ideia, premissa isolada e egoista, que supostamente regeria
tudo. Porém, ndo significa dizer que o 6dio impeca o pensamento. Este sentimento guia
um modo de ser apaixonado que anda ao lado de projetos de ma-fé. Ele € uma paix&o.

Vérios fil6sofos lancaram luzes sobre o conceito de paixdo.”* Em Etica a

Nicomaco, Aristoteles abordou a paixdo da seguinte forma:

Por paix6es quero significar os apetites, a célera, o medo, a audacia, a
inveja, a alegria, a amizade, o &dio, o desejo, a emulacdo, a
compaixdo, e de um modo geral os sentimentos que sdo
acompanhados de prazer ou sofrimento (ARISTOTELES, 2008, p.
46).

Segundo este filosofo, somente as disposi¢des seriam virtudes “por serem as
coisas em razdo das quais nossa posicdo em relacdo as paixdes é boa ou ma”
(ARISTOTELES, 2008, p. 46). Excluida, portanto, a possibilidade de a paixo ser
qualificada como uma disposicdo, ninguém poderia ser julgado em razdo da primeira.
Contudo, poderia ser analisado desta forma em razdo de suas virtudes e dos vicios
porque ambos podem se reportar as paixdes e aos atos. Os vicios corresponderiam aos
extremos, ao passo que as virtudes seriam marcadas pela mediania. Assim, a disposicao
para uma ou outra determinaria 0 modo pelo qual os homens serdo definidos,
reconhecidos ou julgados (ARISTOTELES, 2008, p. 54).

* Immanuel Kant disse o seguinte sobre os problemas das paixdes, no livro Antropologia em Sentido
Pragmético: “[...] A paixdo pressupde sempre uma maxima do sujeito, a de atuar segundo um fim que a
inclinacao lhe prescreve” (Cidade do México: FCE, 2014, p. 172, tradugdo nossa). Mais adiante, conclui
o filosofo alemdo: “As paixdes sa0 canceres da razdo pura pratica e, na maioria das vezes incuraveis:
porque o enfermo ndo quer se curar” [...] (KANT, Immanuel. Antropologia em sentido pragmético.
Cidade do México: FCE, 2014, p. 173, traducdo nossa). Kant e Sartre fazem parte de tradi¢des filosoficas
diferentes. Contudo, verifica-se aqui um sutil ponto de concordancia entre os dois. Esta decisdo apontada
por Kant de que alguém ndo se liberte de uma paixao é semelhante ao determinismo em ma-fé, pensado
por Sartre (O existencialismo é um humanismo. Petropolis: Vozes, 2016, p. 39).
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Ao seu modo e guardadas as devidas proporgdes, Sartre apropriou-se
parcialmente deste tipo de argumento na obra ReflexGes Sobre o Racismo porque, sem
tratar especificamente da mediania dos sentimentos, ele ndo acreditou que a existéncia
humana poderia ser guiada exclusivamente por uma paix&. N&o a tolerou como algo
absoluto e exclusivo. No seu entender, 0 modo de ser apaixonado ndo poderia ser

excludente do exercicio do pensamento e de escolhas (SARTRE, 1978, p. 11).

Contudo, o filésofo francés compreendeu que hd maneiras de tentar falsear o
raciocinio e, que, para tanto, a paixdo seria utilizada pelo antissemita como um guia
humano inquestiondvel, base determinista de tudo ou ideia dotada de uma logica
inerente, o que ele chamou de monoideismo. O antissemitismo é resultado de uma
opcdo sustentada por uma paix@o e ocorre no exercicio da liberdade de seus aderentes.
Neste caso, tal paixdo é uma “afeccdo de 6dio ou de colera.” (SARTRE, 1978, p. 10-
11).

O antissemita abre mdo de uma vida racional em nome de uma vida apaixonada
e mediocre. Para tanto, identifica o 6dio como fé e o acolhe. Entretanto, ele ndo pode
admitir que o outro descubra a fragilidade de seu raciocinio e o identifigue como um
néscio. Ele busca reflgio no interior da multiddo formada por seus pares cujas imagens
dos projetos formam um bloco pretensamente impenetravel e inatingivel pelas criticas.

Sobre isto ensinou Jean-Paul Sartre em tom ironico:

[...] € o homem das multidGes; por diminuta que seja sua estatura,
toma ainda o cuidado de abaixar-se, por médo [sic] de emergir do
rebanho e encontrar-se em face de si mesmo. Se éle [sic] se tornou
anti-semita [sic], é porque ndo se pode sé-lo sdzinho [sic]. A frase:
“QOdeio os judeus”, ¢ das que se pronunciam em grupo; ao proferi-la
adere-se a uma tradicdo e a uma comunidade: a dos mediocres. Por
isso convém lembrar que ninguém é necessariamente humilde ou até
modesto porque consentiu na mediocridade. E bem ao contrario: ha
um orgulho apaixonado dos mediocres e o anti-semita [sic] constitui
uma tentativa de valorizar a mediocridade como tal, de criar a elite
dos mediocres (1978, p. 13).

O homem das multidées (o nazista) tenta ser em-si. Sua fuga em direcdo a
multiddo de iguais é parte da evasdo tipicamente praticada pelos inauténticos, o que sera
tratado no proximo topico secundario. De outro modo, por agir furiosa e exaltadamente,

0 nazista conseguia impedir que outrem lhe dirigisse perguntas acerca de seu projeto
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existencial de perseguicdo e exterminio de pessoas. Isto Ihe permitia ndo desviar a
atencdo sobre a ideia isolada que desencadeou este plano de vida. Também por isto ndo
seria necessario revelar a si mesmo que suas vitimas eram acossadas em razdo de sua

simples existéncia (facticidade).

7.2 Fuga da autenticidade

A fuga da autenticidade é a marca principal do nazismo e de suas ideologias
componentes. Em seu nascedouro, ele é evasdo da liberdade de escolher um plano de
vida. Isto ficou evidenciado, por exemplo, nos momentos que antecederam a filiacdo de
Eichmann ao partido nazista. Para tanto, bastou a ele o sentimento de pertencimento a
um projeto alheio, o que foi incentivado por Kaltenbrunner por meio das seguintes
palavras: “Vocé ...Vocé pertence a nos!” (CESARANI, 2007, p. 31).

David Cesarani (2007), historiador que estudou 0 nazismo e a vida de Eichmann,
ndo identificou qualquer argumentacao ou gquestionamento deste homem acerca daquela
assertiva. O ato subsequente a referida frase foi apenas a filiacdo de Eichmann ao
partido nazista. Seu pensamento resumiu-se a assungdo de um projeto escolhido pelo
outro. Isto revela que a consciéncia deste homem limitou-se a um nivel pré-reflexivo
quanto a escolha de seu projeto fundamental. Neste caso, a consciéncia que deveria
apontar para as possibilidades absurdas do mundo (a multiplicidade), conduziu a
atencdo a um so plano de vida. Para tanto, lancou-se sobre as demais op¢des um véu.
Contudo, o turvamento destas possibilidades reduz o campo multiplo de destinacdo do
pensamento para transforma-lo num monoideismo. E ai esta o inicio da ma-fé: a fuga do
pensamento. Qual homem, capaz e sdo mentalmente, poderia dispensar ou evitar o
pensamento, por mais humilde que esta pessoa seja? Esta fuga é impossivel e sé pode
ser almejada em ma-fé. Tentar evitar o pensamento € um procedimento inauténtico
porque visa transferir em vdo a realizacdo de escolhas para o outro. Consiste em abrir
mdo da liberdade em sua forma mais primaria, que advém do raciocinio e desagua no

exercicio de opcoes.

E isto também se aplica a outros homens de massa, que aderiram ao plano de
Hitler nos mesmos termos. Eles assumiram o projeto de um tirano que ndo acreditava na

utilizacdo da liberdade pelos proprios sujeitos e imputava a estes o0 mal do esquecimento
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(HITLER, 2016, p. 39). O exercicio da liberdade de tal escolha por parte destes é feito
de maneira omissiva porque “o outro” decidiu ostensivamente o que eles fariam da

propria vida.

Porém, o nazismo ndo é apenas fuga do pensamento e da liberdade. Ele é
também uma tentativa de escapar da angustia. Os nazistas tentaram ndo pensar
adequadamente na opgdo por este projeto para ndo enfrentar o desconforto que
caracteriza a escolha de outros planos de vida.

Mas foi perante os tribunais que a inautenticidade do nazismo se tornaria mais
evidente a partir de outra evasdo, atrelada as anteriores. Verificou-se que 0 nazismo
também ¢ fuga de responsabilidade. Submetidos a julgamento, cada réu pode refletir
adequadamente sob seus planos, momento em que 0s mencionados veus foram
levantados e as demais opc¢des de projetos de vida, expostas a consciéncia de cada um
deles. Contudo, em muitos casos, varios deles precisaram manter a ma-fé inclusive em
julgamento, desta vez procurando tardiamente desculpas por todas as fugas anteriores.
Por isto, sO cabia a eles ndo assumir os atos que praticaram. A titulo exemplificativo, €
importante citar as respostas do réu, ex-Marechal das Forcas Armadas Nazistas,

Goering as perguntas formuladas pelo Promotor Jackson em Nuremberg:

“0O Senhor também nio assinou uma lei, em 1940, de confisco de
todas as propriedades dos judeus na Pol6nia?

“Presumo que sim, porque o decreto estd aqui.” Agora o acusado
visivelmente se contorcia na cadeira.

“E ndo assinou outro decreto, em que os judeus nao seriam ressarcidos
por prejuizos causados por um ataque inimigo ou por forcas alemas?”
“Nao posso negar se o documento tiver minha assinatura,” disse
Goering.

“Essa ¢ sua assinatura?”, perguntou Jackson apontando para o
documento seguinte, que tinha sido colocado em frente ao acusado.
“Creio que sim.”

“E ou ndo sua assinatura?” O tom de voz de Jackson traiu sua
crescente impaciéncia. Goering percebeu a armadilha em que Jackson
0 enredara. Ele demorou um momento para responder.

“Sim.”

“Essa ¢ sua assinatura em um documento de julho de 19417, disse
Jackson, “pedindo a Himmler e a [Reinhardt] Heydrich para planejar a
Solucao Final da Questdo Judaica?”.

Goering explodiu de raiva.

“Essa ndo ¢ uma traducdo fiel! Eu disse uma solugéo total e ndo uma
solugao final.”
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“Essas sdo suas palavras para Himmler”, continuou Jackson
entusiasmado. “Eu o encarrego de me enviar o mais rapido possivel
um plano completo de medidas organizacionais, factuais e materiais
necessarias para tomarmos uma decisdo adequada para a questdo dos
judeus.” “Essa é uma tradugéo fiel do texto?”

“Esse plano referia-se a expulsdo e a deportacao de judeus,” protestou
Goering.

“O senhor ordenou que todos os 6rgdos governamentais colaborassem
com a SS na solugdo final da questdo judaica. Nao é verdade?”

“A SS ndo tem nenhum envolvimento nesse assunto!” A cor rosada
voltava ao rosto flacido do Reichmarschall Goering.

“Esse documento declara que o senhor mandou que todos os orgaos
do governo cooperassem com a SS. O Senhor enviou esta carta para 0
Gruppenfuher Heydrich da SS.”

“Mas isso ndo significa que a SS estivesse envolvida na solugdo da
questdo judaica.”

“As palavras mal haviam sido ditas quando Goering percebeu que
tinha colocado a corda em seu pescoco. Ouviu-se um murmirio na
sala do tribunal quando Jackson se inclinou para encarar seu temivel
adversario.

“O Senhor poderia repetir a frase?” perguntou com calma.

“Eu desconhecia o que acontecia nos campos de concentragdo e os
métodos usados la. Esses fatos eram mantidos em segredo para mim.”
Porém, nesse momento, Jackson ja se encaminhava para 0s assentos
reservados aos juizes, radiante em razdo de a natureza assassina da
lideranca nazista ter sido, por fim, revelado em publico.

“Devo acrescentar que o FUher ndo sabia a extensdo destes
acontecimentos.” Goering, desesperado, ndo sabia mais o que dizer.
Mas ninguém o ouvia.

Jackson folheou outro dossié. Ele o estudou por alguns segundos,
antes de se dirigir ao acusado com um tom de visivel desprezo.

“Esse tribunal tem provas que quase 10 milhGes de pessoas foram
exterminadas, assassinadas a sangue frio. O Senhor, assim como
Hitler, desconhecia o que se passava nos campos? “Sim” (ROLAND,
2013, 128-129).

Todavia, ao ser interrogado anteriormente, Goering ja havia respondido o

seguinte:

Jackson comecou seu interrogatorio.

“Eu gostaria de saber quais eram os trimites administrativos do
sistema que criou na Alemanha e por que 0s campos de concentragao
foram uma prioridade assim que ascendeu ao poder. De acordo com
sua opinido, a cria¢do dos campos foi necessaria?” [...]

“Sim, achei que a criacdo dos campos de concentragdo era uma
questdo prioritaria para eliminar a oposi¢do” (ROLAND, 2013, p.
126).
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N&o se pretende aqui analisar a justica ou injustica da condenacdo a morte de
Goering, Eichmann e outros nazistas nestas circunstancias, mas apontar e descrever o

modo de ser deste tipo de pessoa.

A mé-fé de Goering é marcante porque ele admite a “importancia” dos campos
de concentracdo para exterminar o que ele chamava de “oposigdo.” Por outro lado,
alegava que ele e Hitler desconheciam o que se passava nestes lugares. Ele ndo é
consciéncia orgulhosa de seus atos porque ndo 0s assume, mesmo apos responder de
maneira contraditoria e vacilante as perguntas formuladas em juizo por aquele promotor
de justica. Desta forma, qualquer questionamento sobre o seu plano de vida
desencadeava respostas furiosas ou discursos prolongados cujo objetivo era manter
oculta a verdade sobre o que ele fez de si mesmo. Contudo, este tipo de plano de vida ja

traz em seu ser a confiss@o do que ele é: ma-fé, inautenticidade.

A inautenticidade do projeto fundamental de Eichmann também é evidente
porque compreende as mesmas fugas caracterizadoras da ma-fé. Primeiramente, o
exercicio inadequado do pensamento por este nazista € comprovado pelas suas respostas
dadas em interrogatorio aos magistrados da Corte Distrital de Jerusalém no Julgamento
do Caso Criminal 40/61:

Toda minha vida — escreve ele — fui acostumado a obedecer, desde a
mais tenra idade até 8 de maio de 1945. Uma obediéncia que se torna,
ao longo dos meus anos de SS, uma “obediéncia de cadaver”, uma
obediéncia incondicional.

E o que me traria a desobediéncia? De que me serviria ela? No que
respeita aos principios, os planos e as decisdes relativas aos
acontecimentos de 1935-1945, em nenhum momento no decorrer
destes dez anos foram do dominio da minha consciéncia. Para isso, 0
meu posto e a minha situagdo de servigo eram demasiado baixos
(BERTIN, 1978, p. 48).

Nota-se também do trecho acima que a ma-fé ndo é uma crenca desinteressada.
Por isto, ndo se pretende enfrentar a angustia nem mesmo para se libertar deste tipo do
plano de vida escolhido de forma inauténtica. Dai a pergunta de Eichmann sobre o que a
desobediéncia poderia trazer a ele. Isto porque questionar o nazismo é pensar sobre ele e
expor as possibilidades de ser diferente, o que corresponde a derrota desta ideologia

leiga. Por outro lado, questiona-lo significa especular sobre a possibilidade de deixar de
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ser um Tenente-Coronel das Tropas de Protecdo Nazistas, 0 que na 6tica de Eichmann
seria inaceitavel e inatil. Assim, a desobediéncia (ainda que meramente pensada)
poderia levar este nazista a formular um pedido de exoneracdo dos quadros da SS, o que
Ihe retiraria status, vantagens etc. Este tipo de variavel deve permanecer oculta sobre o

véu da ma-fé, mesmo que tal procedimento custe a vida de milhges.

Entdo, constata-se que a ma-fé pode ter um propdsito, qual seja, evitar o
desconforto de pensar sobre a mudancga dos rumos da propria vida e, consequentemente,
sobre as perdas derivadas disto. Mas, ao agir desta maneira, 0 sobredito nazista também
tenta escapar da sua liberdade de decidir. Tanto é assim que, em pleno exercicio de seu
projeto inauténtico, ele sempre tentou transferir a responsabilidade pela pratica de seus
atos a estrutura hierarquica nazista. As palavras do Dr. Robert Servatius, advogado do
mencionado Tenente-Coronel, alinham-se as respostas deste: “Em primeiro lugar,
Eichmann ndo é um chefe, ele é um executante. Ele ndo fez mais do que submeter-se a
superiores aos quais estava ligado por juramento e sabe-se 0 que este juramento poderia
significar na Alemanha nazi” (BERTIN, 1978, p. 30).

Este nazista se escondeu na alegada inferioridade de seu posto de Tenente-
Coronel e se transformou numa eficiente maquina executora de ordens cujo cérebro
estaria em outro ser, 0 que também é méa-fé. Contudo, ndo cogitou em momento algum
que, ao dar cumprimento a uma decisdo alheia, ele a escolheria como sua porque

deveria refletir sobre ela.

Ademais, a tentativa de reduzir a importancia do posto que ele ocupou perante as
tropas de protecdo também é falaciosa. Imaginando-se, por exemplo, que a patente
inicial de soldado correspondesse a base da piramide hierarquica das SS e que o posto
de tenente correspondesse a metade desta estrutura, 0 posto de tenente-coronel esta
muito mais proximo do seu topo do que destas. Portanto, ndo se trata de um posto de
somenos importancia no que se refere ao exercicio de escolhas. Cuida-se de fungédo de
comando essencialmente, ndo de execucdo de ordens. Além disto, ele ndo poderia fugir
de sua liberdade de escolher, mesmo que fosse um simples soldado ou cabo. Cada qual

deve responder pelos seus atos de acordo com a sua culpabilidade.
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Constata-se que Eichmann tentava acreditar que vivia um projeto alheio. Por
conseguinte, tinha a fé de que esta escolha e seus atos seriam da responsabilidade dos
outros. Entretanto, permitir que estes escolham em seu lugar também é uma opcao. Por
conseguinte, ele ndo conseguiu fugir da responsabilidade do que fez de si mesmo. Isto
nao significa pretender renegar a influéncia do contexto de vida de alguém sobre suas
decisdes. Porém, ndo se pode imputar exclusivamente a isto a causa das escolhas
humanas, ou seja, ndo se admite romper o vinculo entre 0 pensamento das pessoas
mentalmente sds e a realizacdo de suas opcdes, sob pretexto de estarem submetidas a

um determinismo.

Neste contexto, a responsabilidade de alguém que escolhe ser nazista é imensa
tanto individual quanto coletivamente. Este projeto de petrificacdo em vida e de
atribuicdo de culpa ao outro em razdo de sua facticidade poderia surgir aos olhos dos
demais como algo bom, ja que, hipoteticamente, opta-se pelo bem. Portanto, na medida
de sua culpabilidade, Eichmann foi responsavel individualmente por organizar a
logistica do envio de milhGes de judeus e outros prisioneiros para 0s campos de
exterminio e de trabalhos forcados espalhados pela Europa. Mas, além disto, ele foi
responsavel pelos demais porque, ao escolher a si mesmo, ele também escolheu o
proximo. Como? Muitos de seus subordinados ou compatriotas puderam ver no seu
projeto mal pensado algo bom. Neste sentido, como um exemplo a ser seguido,
Eichmann tornou-se um paradigma de homem de ma-fé e, desta forma, apareceu diante
dos outros, trajando seu uniforme negro, enfeitado com insignias brilhantes. Nesta
hipdtese alguém de boa-fé poderia escolher livremente integrar-se as forcas de protecédo
nazista por ndo conhecer totalmente seus nuances e, assim que alcancasse a visdo do
todo, optar por nela permanecer contra suas convicgdes (em ma-fé) para garantir o0s
beneficios particulares alcancados ou requerer exoneracdo de suas fileiras. Por outro
lado, ao avistar a imagem do projeto de Eichmann, alguém poderia escolhé-lo na origem
em ma-fé por aceitar pré-reflexivamente a influéncia de alguém que lhe diz por

exemplo: “vocé...vocé pertence a nés.”

Entdo essa indagacdo poderia ser feita: Mas se alguém escolhesse livre e
angustiadamente se tornar um nazista (considerando a influéncia de terceiros e do meio
no qual esta inserido, mas ndo se determinando exclusivamente por isto) ele ndo estaria

de boa-fé? Isto sé seria possivel se 0 sujeito tivesse escolhido isto em erro, ou seja,
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supondo ter optado por algo diferente do que escolheu. Entdo, ele teria feito uma
escolha auténtica até 0 momento em que tomasse conhecimento pleno daquilo pelo qual
optou, instante em que, mantida a escolha inaugural, passaria a exercer um projeto de

ma-fé.

Entdo, o nazismo é necessariamente expressdo de ma-fé, mesmo que se tente
escolhé-lo de maneira refletida, angustiada e livre. Isto ocorre porque esta ideologia
pretende aniquilar ndo apenas a facticidade daqueles que aponta como inimigos, mas
principalmente a transcendéncia destes. Porém, ao agirem assim, seus aderentes
mostraram-se também petrificados em seus pensamentos, coisificados, homens que nao
toleravam o novo. Eles precisavam sempre de um alvo, sob pena de perderem a
justificacdo de sua existéncia. E por este motivo que Sartre argumentou ironicamente
que, acaso o judeu ndo existisse, 0 antissemita tentaria inventa-lo para persegui-lo
(1978, p. 08). Uma vez alcancada, a solugdo final da questdo judaica, outro inimigo
seria criado e posto em seu lugar. Nestes termos, seus aderentes tentaram transformar o
mundo numa massa constituida por idénticos. Cuida-se de plano orientado pelo
monoideismo e que ndo percebe 0 nada que se interpde entre um projeto de vida e outro.
Assim, tal ideologia quis transformar o Para-si em Em-si, mesmo em vida, o que é

impossivel além de inauténtico.

7.3 Reflexo-refletidor

Sartre chamou atencdo para o fenémeno reflexo-refletidor segundo o qual a
consciéncia olha e é olhada. Uma transcende em direcdo a outra. Neste caso, ela figura
COmo sujeito e objeto a0 mesmo tempo e hum so ato. Assim, alguém capta a imagem do
outro enquanto tem a sua captada por este (consciéncia reflexiva). Entretanto, mesmo na
hipdtese de ndo posicionar sujeito algum, caso em que a consciéncia € irrefletida, ela
pode apontar para si propria, o que lhe conserva um carater homologo da consciéncia
reflexiva (SARTRE, 2012, p. 122-123).

Contudo, é justamente tal reflexividade que permite a ela a dissociacdo da
imagem mostrada pelo outro. Este apresenta uma imagem do sujeito que pode ser aceita
por este ou ndo. Nao se trata de uma contiguidade com a consciéncia alheia, mas de uma

fissura ou translucidez estabelecida entre elas. A consciéncia mostra-se como um nada
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mundano. Nestes termos, o carater humano sobressai ao meramente material do Em-si
porque a consciéncia pde esta oposicdo nadificadora no mundo para romper a nogao

deste como bloco.

Por isto, salta aos olhos o aspecto democratico da filosofia sartriana e sua
colaboragéo para o desenvolvimento dos Direitos humanos no mundo a partir de uma
orientacdo fenomenoldgica. Nela sdo estudadas nocdes singelas em angulos variados,
tais como “o nada” e que, por isto, poderiam ser vistas como dispensaveis diante de
olhos desatentos, mas que oferecem subsidios para questionar e combater regimes

totalitarios complexos.

Nos mesmos termos, a nog¢do de “o outro” ndo € dispensavel. Ao contrario, é
parte fundamental do fendmeno “reflexo-refletidor.” O sujeito ndo consegue buscar sua
formacdo sem o outro, mesmo que, a partir deste encontro, decida se tornar um eremita.

Eis a descoberta do préprio sujeito em razdo do outro:

[...] O outro € algo tdo certo para nds gquanto 0 SOMos NGS MesMos.
Assim, aquele que se apreende de maneira imediata pelo cogito,
descobre também todos os outros, e 0s descobre como condicdo de sua
propria existéncia. Ele se apercebe que ndo pode ser nada [...] a menos
gue os outros o reconhecam como tal. Para obter qualquer verdade
sobre mim € necessario que eu passe pelo outro. O outro €
indispensavel para minha existéncia, tanto quanto, ademais, o é para 0
meu autoconhecimento. Nestas condicdes, a descoberta de meu intimo
revela-me, a0 mesmo tempo, o outro como uma linguagem colocada
diante de mim, que sempre pensa e quer a favor ou contra mim
(SARTRE, 2016, p. 34).

Chama atencéo o tratamento oferecido a nocdo de reflexdo. Em dado momento
ela possui cunho imagético, ja que as imagens dos projetos de vida sdo exemplos de
modos de ser. Também, por isto, as imagens conduzem a outra forma de reflexdo, qual
seja, 0 pensamento. Entdo, trilha-se um caminho entre a imagem e pensamento, o que é
permeado pelo nada da consciéncia. As imagens que 0 outro apresenta ao Para-si e vice-
versa sdo estimulos ao pensamento de ambos, a comunicacéo e, enfim, a relacdo entre

eles.

Mas existe a possibilidade de se deturpar tudo isto. Imagens poderiam ser

distorcidas, perdidas ou enfraquecidas para provocar em alguém a clausura em seu
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préprio ser, a impossibilidade de transcender, procedimento este tentado pela ideologia
nazista. Presas em si mesmas, moldadas por um unilateral principio de identidade, as

vitimas poderiam ser mais facilmente qualificadas como coisa.

Porém, o fenbmeno reflexo-refletidor provou justamente o inverso disto em
virtude de seu carater transitivo. Foram os nazistas que assumiram a imagem petrificada
do ser que tentaram forjar como pedra. Eles tiveram a propria imagem refletida no
objeto que quiseram produzir. Isto porque, para tentar dizer que o proOXimo seria apenas
facticidade, eles terminaram por agir como tal. Para tanto, guiaram-se apenas pelo
estado apaixonado de odiar como método de tentativa de manipulacdo do pensamento
pela ma-fé. Assim, ocultando as multiplas possibilidades de vida para as quais judeus e
demais vitimas poderiam transcender, 0s nazistas pretenderam ver nestes a imagem do
sub-humano. Contudo, puderam ver em si mesmos esta imagem refletida no olhar das
vitimas (SARTRE, 1978, p. 12).

A imagem do nazismo como coisa deriva justamente do modo imutavel de ser
dos seus aderentes, baseado na pobreza do pensamento e na exacerbacdo do Odio.
Guardadas as devidas proporcbes que a analogia permite, poder-se-ia dizer que a
Gargona viu a prépria imagem num espelho e, por meio desta acéo, aquilo que fez de si
mesma: a impossibilidade de ser diferente, ou seja, um ser de pedra. A diferenca entre
0s modos de ser daquele monstro e dos nazistas € que o primeiro s6 poderia ser evitado
pela cegueira ou morte deste tita (era inevitavel porque seu olhar assassino integrava sua
facticidade), ao passo que o segundo poderia ter sido facilmente impedido pelo simples

exercicio do pensamento em boa-fé.

7.4 O fracasso da destruicdo da liberdade pelo mal banal

Depois do horror produzido durante certa fase da Revolu¢do Francesa em nome
da liberdade, esta deixou de ser objetivo a ser alcancado para se tornar alvo a ser
eliminado por uma ideologia em pleno Século XX. Os nazistas desencadearam o mal
banal nesta época para desprezar e destruir a liberdade de um grupo de pessoas. Para
tanto, valeram-se de experimentos em campos de concentracdo e de exterminio nos
quais as vitimas desta ideologia foram expostas a todo tipo de sofrimento e de ofensa a

sua dignidade. Esta forma de mal, estudada em pormenores por Hannah Arendt (2015),
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vinculada a beligerancia continua dos lideres nazistas, tornou-se um terrivel obstaculo

mundano ao projeto kantiano de A Paz Perpétua (2008).

Apesar disto, malgrado tenham conseguido postergar esta paz de alguma forma,
os perpetradores do mal banal frustraram-se com a impossibilidade da eliminacéo (em

vida) da liberdade humana.

Em Sartre (2012, p. 24), nem mesmo durante momentos de introspeccdo a
consciéncia permanece enclausurada no sujeito. Durante a leitura concentrada de um
livro, a consciéncia ndo aponta apenas para este ato, mas pode se postar em angulos
diferentes. A titulo exemplificativo os detalhes das folhas, o tamanho das letras e o
espagamento entre as linhas podem ser descritos sob certo enfoque. Por outro lado, a
consciéncia neste caso também tem o conddo de observar o proprio sujeito lendo o
livro, momento em que aponta para si mesma. Isto mostra a multiplicidade de
descri¢cGes de um mesmo evento. Assim, mesmo estando o0 sujeito em introspeccéo, esta
consciéncia irrefletida em outra ndo deixa de apresentar caracteristicas homologas a
consciéncia reflexiva. E este “eterno apontar para algo” que colabora para reforcar a
ideia da indestrutibilidade da liberdade humana pelo préprio sujeito, mesmo diante de

coacdo extrema.

Esta forma da consciéncia guia o0 homem em direcdo ao futuro. Por isto, o
passado ¢ pensado sempre como “o passado do presente.” O tempo pretérito assim
assume forma de facticidade pensada no tempo atual. J& o futuro é sempre
transcendéncia da atualidade e possibilidade de mudanca de um estado de coisas.
Contata-se, portanto, que o homem é uma continua ruptura de sua propria facticidade

em direcdo ao futuro. E impossivel torna-lo coisa.

Quando a consciéncia aponta para o absurdo das possibilidades mundanas (ainda
que seja para objetos meramente pensados), descobre a inevitabilidade da liberdade de
escolher algo entre elas. Neste sentido, ndo € possivel forcar alguém a destruir a propria
liberdade em vida. Isto porgue, neste caso, mesmo torturado e coagido, o Ultimo ato
derivado de uma opcéo pertence ainda a ele. Por isto os experimentos nazistas de
perseguicdo, confinamento, maus tratos e tortura sO constataram este impossivel

resultado, o que consistiu na frustragdo dos representantes desta ideologia. Por
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conseguinte, 0 nazismo como tentativa de fuga e de destruicdo da liberdade humana néo
passa de um projeto de acentuada ma-fé.

7.5 A continua purga da inautenticidade nazista na intersubjetividade sartriana

De acordo com Sartre todo projeto € compreensivel universalmente como
possibilidade de realizacdo de escolhas. Esta universalidade é a forma de intelec¢do das
condi¢cdes necessarias a formacdo de um plano de vida auténtico (SARTRE, 2016, p.
35-36).

Entretanto, seria muito inocente admitir que, para realizar tal reconhecimento,
bastaria simplesmente inserir qualquer tipo de projeto fundamental no mundo
(intersubjetividade). Cabe ao sujeito executar em si mesmo o projeto alheio, ou seja,
simular esta possibilidade mentalmente. Assim, um plano de vida é compreensivel
como possibilidade, mas, por outro lado, pode ndo ser executavel. E neste sentido que a
universalidade € continuamente construida porque a aceitacdo de um plano na
intersubjetividade é submetida ao olhar dos outros. Contata-se que ha sempre em
andamento um reciproco julgamento mundano capaz de constranger a liberdade e exigir

a respectiva responsabilidade de alguém.

Por isto, compreende-se a sociedade como uma possibilidade continua de
formacdo e aprendizado humanos. Ela sempre oferece abertura para inser¢do de novos
valores advindos de novos projetos livres e libertadores. Porém, convive com as
inescapaveis restri¢coes da liberdade e encontra em si e no homem a explicacdo para a

indestrutibilidade deste direito.

Para o filosofo espanhol José Ortega y Gasset, “sociedade e convivéncia sao
conceitos equivalentes” (2016, p. 43). Este tipo de raciocinio reconhece certa
mobilidade a sociedade porque basta a convivéncia humana para que aquela exista.
Malgrado seja dificil ou impreciso dizer o que é convivéncia neste caso, o olhar humano
na perspectiva do filésofo parisiense realiza um tipo de vinculo entre cada sujeito,
motivo pelo qual a intersubjetividade é feita a cada olhar (SARTRE, 2012, 2016) e
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assume direcionamentos variados, desde hipotéticas linhas, malhas etc.”® Assim, em
termos fenomenoldgicos, ndo ha fixidez para a intersubjetividade porque ela é
produzida pela utilizagdo continua da liberdade e a favor desta. Em outras palavras, o

mundo é continuamente feito.

Entdo, pensa-se num dinamismo social em boa-fé de maneira que o sujeito possa
integrar uma coletividade sem abandonar a prépria subjetividade. Alias, esta assume um
papel muito mais efetivo no sentir do filosofo francés do que o aspecto exclusivamente
coletivo. Isto porque ela possui natureza ontolégica — que neste caso nao diz respeito
necessariamente a relacdo entre objetos — mas sim a funcdo de formacdo do ser
(SARTRE, 2012, p. 529). Desta maneira, o Para-si integra uma coletividade de pessoas
livres, motivo pelo qual ndo deve compor uma massa amorfa de seres cujo pensamento

é relegado a um ditador.

A partir destes argumentos, ndo se quer aduzir que a coletividade ndo seja
importante para o individuo. Porém, pretende-se afirmar que ela ndo pode servir de
obstaculo a liberdade e responsabilidade humanas nem ser a razéo exclusiva da escolha
dos projetos individuais. Em suma, o sujeito participa de uma coletividade, sociedade e
do mundo (intersubjetividade), mas nao deve integrar uma “massa” de pessoas alheias

ao pensamento, sob pena de incorrer em ma-fe.

Entdo, percebe-se a existéncia de uma forma de julgamento humano pelo “olhar
do outro” no mundo fenoménico. Ele ndo so6 restringe, mas, ao mesmo tempo, justifica a
liberdade. Na seara fenomenoldgica, a descricdo da liberdade também depende da
existéncia dos obstaculos oferecidos pelo Em-si, pela “situacdo” ¢ também pelo “olhar

do outro.”

Contudo, neste contexto, 0s nazistas pretendiam ser impermeaveis a
reflexividade das consciéncias, ou seja, ndo toleravam o olhar alheio. Isto porgue tal

olhar s6 devolvia aos nazistas a propria facticidade que eles queriam ser, mas ndo

% Apesar de as palavras “estrutura” e “estruturas” terem sido empregadas no livio O Ser e o Nada
(SARTRE, Jean-Paul. O ser e 0 nada. Petrépolis: Vozes, 2012), a Fenomenologia Existencialista ndo
deriva da tradigdo estruturalista. As semelhancas e diferencas entre estas podem ser analisadas no livro
Fenomenologia e Estruturalismo da autoria do professor italiano Andrea Bonomi (S&o Paulo:
Perspectiva, 2009).
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podiam admitir. Ao tentar em vida transformar suas vitimas em facticidade, os nazistas
acabaram por receber do olhar delas o que eles fizeram de si proprios: imutabilidade,
impermeabilidade etc. Dai porque se argumenta que eles queriam ser tdo opacos como
0s pedregulhos e, assim, evitar 0 pensamento. Para tanto, precisavam encobrir o

raciocinio por meio de uma vida de 6dio cego.

Os nazistas tentaram burlar o modo de ser intersubjetivo de maneira que
poderiam ver sem serem vistos, de julgar sem serem julgados e de decidir sem reflexao.
N&o séo raros os relatos de que cada prisioneiro era constantemente impedido de olhar
para seus algozes nos campos de exterminio e de trabalhos forcados (WIESENTHAL,
1990, p. 22). Mas 0 modo de ser pretendido pelos nazistas é um fracasso por ser
repudiado ndo apenas individualmente, mas também coletivamente. Se para Arendt cada
nascimento representa a possibilidade continua de derrota do totalitarismo (ARENDT,
2015, p. 639), Sartre encontra no olhar livre dos sujeitos um sistema de julgamentos
permanente, restritivo e justificador da liberdade (mas ndo destruidor dela). A
autenticidade dos modos de ser ¢ a referéncia ofertada a este sistema de olhares, a partir
do qual um plano de vida pode ser compreendido como executavel ou ndo (SARTRE,
1978, 2012, 2016).

Ao fim da existéncia de alguém, este julgamento feito pelos “outros” expressa a
facticidade que ele finalmente se tornou, ou seja, conta sua historia, expde a sua
esséncia, descreve o que ele foi. Ndo ha mais controle do proprio individuo sobre sua
esséncia, malgrado ele pudesse ter contribuido em vida para a formacdo dela. Quem a
descreve e julga é o outro, do qual este sujeito ndo conseguiu se libertar mesmo depois

de seu fim.

A titulo exemplificativo, pergunta-se o seguinte: Quais foram as esséncias
deixadas aos olhos dos demais por Otto Adolf Eichmann e por Simon Wiesenthal?
Popularmente, considerando-se 0s pontos positivos e negativos da vida de qualquer
individuo falivel, estes prevalecem em relacdo a Eichmann e aqueles a Wiesenthal.
Desta forma, a esséncia do primeiro é descrita negativamente, ao passo que a segunda o

é de maneira positiva.
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Contudo, diante da linha descritivo-fenomenoldgica a que se propde esta
dissertacéo, reduz-se eideticamente os modos de Eichmann a um projeto individual de
ma-fé nazista e de Wiesenthal ao plano de vida de um homem de boa-fé que ndo admitia
injusticas. Isto caracteriza respectivamente a esséncia de cada um deles. Diante do
absurdo que o nazismo tentou impor ao mundo (inclusive juridicamente) e da
perplexidade das pessoas diante dele, sé restou a Wiesenthal a prépria autenticidade

como instrumento para enfrentar este mal.

8 A AUTENTICIDADE DO SER EM MATERIA DE DIREITOS HUMANOS

Pelo viés existencial-fenomenoldgico foi identificada a autenticidade como uma
caracteristica de um modo de ser humano apto a contrastar e enfrentar 0 nazismo e o
mal banal produzido por este. Por meio da autenticidade, consegue-se apontar os pontos
sensiveis deste tipo de ideologia e identificar sua impossibilidade de ser (ou de ser
executada). A autenticidade € apresentada como um contraponto ao modo de ser
inauténtico préprio do nazismo, motivo pelo qual ela é lancada mais uma vez no

absurdo do mundo como opcao de escolha.

Entretanto, um problema intermediario € apresentado: apesar dos papeis
judicantes exercidos pelo olhar do outro e pela intersubjetividade, o ser auténtico € mais
uma opcdo diante de seu oposto no mundo. Entdo, por mais que o olhar do sujeito de
boa-fé constranja 0 modo de ser do homem de ma-fé, este pode insistir em agir desta
forma, mesmo sem dar importancia a futura cristalizacdo em termos negativos de sua

esséncia na histéria e mesmo suportando a reacdo justa daquele.

A solucdo disto passa pela importancia das ciéncias juridicas. Se a filosofia é
fundamental para ajudar os homens a pensar o Direito, este mostra seu valor para
consagrar o pensamento humano em normas e decis6es judiciais de cunho democratico,

capazes de por em pratica o pensamento de boa-fé.

Para tanto, € necessario que o Direito exerca a tarefa herculea de purificar o
absurdo nazista do mundo através do modo criado democraticamente de ndo ser, 0 que
significa que determinadas condutas almejadas por certos projetos (homens) devem ser

repudiadas pelo ordenamento juridico. Num sé ato, concebe-se 0 ser e 0 ndo ser, ou



159

seja, o0 que passa pela “peneira” do Direito e aquilo que fica retido nela como residuo. O
critério adotado como modo de ndo ser neste ato juridico seletivo é a evasdo da
autenticidade. N&o se deve fugir dela, ou seja, desconsiderar a liberdade, angustia e
responsabilidade humanas em nome de uma ideologia sustentada por uma ideia pobre.

Caso isto ocorra, torna-se necesséria a intervencgdo judicial.

Tudo isto indica a verdadeira tarefa de Sisifo do Direito em geral, especialmente
dos Direitos humanos e do Direito penal, qual seja, agir como um filtro diante deste tipo
de ideologia e de acGes cometidas em nome dela.

Mas esta fungdo de purificagdo néo incorreria no mesmo caminho de
preconceitos do nazismo? A resposta é negativa porque esta ideologia pretendia obter
uma suposta purificacdo calcada na facticidade alheia, ao passo que o Direito deve
impedir este tipo de conduta justamente para proteger a transcendéncia do outro, ou
seja, garantir sua possibilidade de ser. Para que isto seja feito, o homem deve ser
reconhecido como facticidade e transcendéncia. Portanto, tal purificacdo é realizada

atraves da protecao a dignidade humana.

S0 o Direito pensado, criado e praticado democraticamente é capaz exercer tal
funcéo a partir do interior da absurdidade do mundo, como mais um elemento dela. Esta
é a possibilidade humana de o Direito ser. No &mbito do absurdo, o Direito contrapde-se
ao nao-Direito (pseudo-Direito ou Direito do inimigo) cujo exemplo principal foi o
conjunto de leis e decretos regentes do Terceiro Reich (NUERNBERG MILITARY
TRIBUNALS, 1951, v. Ill) o qual determinou a perseguicdo gratuita de grupos de

pessoas escolhidas em razdo de sua facticidade.
8.1 O Direito nazista (o ndo-Direito)

N&o hd Direitos Humanos sem autenticidade. Quando muito, o que se pode
produzir em detrimento desta é o direito de alguns humanos a perseguicdo de outros.

Contudo, na realidade, isto é o ndo-Direito.

O “Direito” nazista seguiu esta linha de inautenticidade, pois conferiu a um

ditador, por meio da Lei de Solucdo de Emergéncia do Povo e do Reich, de 24 de marco
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de 1933, o poder de editar decretos, com forca de lei e hierarquicamente superiores a
democrética e liberal Constituicdo de Weimar, de 11 de agosto de 1919 (ALEMANHA,
2010). Por isto, tais decretos poderiam contraria-la e vigorar por forca propria.

Em sintese, estes sdo os ditames da referida lei:

Artigo 1° As leis do Reich podem ser decretadas, apesar do
procedimento previsto na Constituicdo, também pelo governo do
Reich [...]

Artigo 2°: As leis do Reich podem ser decretadas, independentemente
do procedimento previsto pela Constituicdo. [...] As leis decretadas
pelo governo podem contrariar a Constituicdo do Reich na medida em
que nao digam respeito a instituicdo do parlamento e ao Conselho do
Reich. Os direitos do lider do Reich permanecem intocados.

Artigo 3° A lei decretada pelo governo do Reich é certificada pelo
chanceler e promulgada no Diario Oficial. Salvo disposi¢do em
contrario, ela entrara em vigor no dia seguinte a promulgacdo. Os
Artigos 68 a 77 da Constituicdo do Reich ndo se aplicam a leis
decretadas pelo governo do Reich (NUERNBERG MILITARY
TRIBUNALS, 1951, v. I, p. 163-164, tradugdo nossa).

Nota-se que os atos do poder executivo poderiam contrariar a Constituicdo
Alemd, vigente a época. Apesar da clareza de atribuicdo irrestrita de poder ao
Executivo, descrita no artigo 2° da Lei de Solucdo de Emergéncia do Povo e do Reich, o
dispositivo subsequente mencionou preciosos dispositivos constitucionais (artigos 68 a
77), que a partir entdo ndo teriam a atribuicdo de limitar o alcance das leis decretadas
pelo governo. Em resumo, estes dispositivos constitucionais determinavam
(ALEMANHA, 2010) a necessidade de aprovacdo das leis do Reich pelo parlamento
(artigo 68); a relacdo entre a apresentacdo de projetos de lei pelo governo e o
consentimento do Conselho do Reich (artigo 69), a necessidade de promulgacéo das leis
pelo Presidente do Reich e da publicacéo delas no Diario Oficial (artigo 70), regra geral
da vigéncia das leis (artigo 71), possibilidade de suspensdo de promulgacéo de leis pelo
parlamento no caso em que menciona (artigo 72), iniciativa popular e referendum
(artigo 73), o veto do Conselho do Reich a leis aprovadas pelo parlamento (artigo 74), a
possibilidade de revogacéo por referendum do acordo realizado pelo parlamento (artigo
75), procedimento de modificacdo do texto constitucional (artigo 76), competéncia

governamental para edicdo de normas administrativas de carater geral (artigo 77).
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Por meio disto, criou-se uma estrutura de ma-fé, por meio da qual o Poder
Judiciério foi transformado numa méaquina de identificacdo e perseguicdo de vitimas.
Juizes foram substituidos por outros em virtude de sua posicao politica ou de sua raga.
Os substitutos deveriam seguir as orientagdes do Ministro da Justica e de Hitler,
dispostas em cartas periodicas. Tais missivas compunham o ordenamento juridico, pois
serviam para introduzir o pensamento hitleriano na mente dos magistrados e dos
promotores de justica, além de servir de referéncia de julgamento (ARAUJO, 2015, p.
55). Portanto, estes juizes se converteram em fantoches de um tirano. Assim, tribunais
foram criados para impor penas cruéis e de morte aos “jurisdicionados.” No julgamento

de Nuremberg, tudo isto foi assim ressaltado:

[...] Apesar das garantias da Constituicdo de Weimar e da Lei
judiciaria Alemd, segundo as quais ninguém poderia ser privado de
um juiz competente, e as proibicbes de constituicdes de tribunais
irregulares, esses tribunais foram impostos a Alemanha, bem como
aos seus protetorados e aos paises ocupados.

7. O referido projeto comum, a conspiracdo, 0s planos e as empresas
abracaram o uso do processo judicial como uma poderosa arma para a
perseguicdo e exterminio de todos 0s oponentes do regime nazista e
para a perseguicdo e exterminio de "racas". O tribunal politico
especial acima mencionado determinava a punicdo cruel e a morte de
oponentes politicos e de membros de certos grupos raciais e nacionais.
A corte popular foi presidida por uma minoria de advogados nazistas
confidveis e por uma maioria de leigos de igual confianca nomeados
por Hitller a partir da Guarda de Elite, considerando a hierarquia do
Partido. O Tribunal do Povo, em colaboracdo com a Gestapo, tornou-
se um Tribunal de Terror, notério pelas punicdes severas, sigilo de
precedentes e negacdo aos acusados de todas as garantias de um
processo judicial. A punicdo foi aplicada pelos Tribunais Especiais as
vitimas por meio de uma lei que condenava todos os que ofendiam o
"sentimento saudavel do povo". A independéncia do judiciario foi
destruida. Juizes foram removidos por razBes politicas e raciais.
Foram enviadas “cartas” periddicas pelo Ministério da Justi¢ca a todos
0s juizes e procuradores do Reich, instruindo-os sobre os resultados
que deveriam alcancar. Todos foram continuamente espiados pela
Gestapo e pela SD, e foram direcionados a manter seus casos em
termos politicamente aceitaveis. Os juizes, os procuradores e, em
muitos casos, os advogados de defesa foram reduzidos, por efeito, a
um braco administrativo do Partido Nazista (NUERNBERG
MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. I, p. 18-19, tradugdo nossa).

Afirma-se que tudo isto forma uma estrutura de ma-fé porque ndo sé os juizes e
promotores foram afetados pelo Nazismo. A questdo ndo se resume ao fato de

determinada categoria profissional de destaque ter sido atingida nestes termos, pois o
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mundo inteiro o foi de alguma forma. O Legislativo foi transformado num mero

apéndice do Executivo, por exemplo.

A questdo é: que tipo de projeto humano foi importante na construcdo dos
Direitos Humanos de maneira ativa neste caso? Fatalmente, tal colabora¢do ou passo
inicial ndo foi dado por alguém que se vendeu ou se sujeitou aos ditames de Hitler,
tampouco por aqueles que ndo reagiram de alguma maneira a coacao praticada por este
ditador. Um juiz que aceitou determinar a morte de um ser humano em razao da suposta
raca deste teria colaborado para a formacdo dos Direitos Humanos? Por 6bvio, a
resposta € negativa. Tal auxilio veio de homens que, ao seu modo, reagiram a este
controle, o que n&o significa dizer que eles deveriam fazé-lo de maneira inocente ou
desatinada para colocar a prépria vida em risco diante das pretensdes daquele ditador.
Porém, vale afirmar que tal cooperacdo foi realizada por sujeitos que se revoltaram
contra a situagdo imposta a eles aos moldes pensados por Camus e viveram sua

liberdade, angustia e responsabilidade almejadas por Sartre.

A Lei para Protecdo do Sangue e Honra dos Alemdes, de 15 de Setembro de

1935, tambem compads tal estrutura juridica nazista nos seguintes moldes:

Imbuido da convicgdo de que a pureza do sangue alemao é o
pré-requisito para a permanéncia do povo alemdo e animado
pela vontade inflexivel de salvaguardar a nacdo alema para o
futuro, o parlamento aprovou por unanimidade a seguinte lei,
que € aqui promulgada:

Artigo 1

Os casamentos entre judeus e cidaddos alemdes ou afins sdo
proibidos. Os casamentos concluidos, apesar disto, sdo nulos,
mesmo que concluidos no estrangeiro para burlar esta lei.

Artigo 2

E proibida a relacdo sexual (salvo no casamento) entre judeus e
cidaddos alemaes de sangue alemao ou correlato.

Artigo 3
Os judeus ndo podem empregar mulheres alemés de sangue

alemao ou correlacionado, com idade inferior a 45 anos, em seus
lares.
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Artigo 4

(1) Os judeus sdo proibidos de mostrar o Reich, a bandeira do
Reich ou as cores do Reich.

(2) A eles, contudo, € permitido mostrar as suas cores. O
exercicio deste direito serd protegido pelo Estado [...]
(NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. Il p. 180,
tradugdo nossa).

De acordo com esta lei, 0 unico direito reconhecido aos judeus seria revelar a
sua propria origem, ou seja, mostrar as suas cores. Isto ndo foi uma concessao
benevolente, pois 0s nazistas praticaram depois disto a persegui¢cdo, 0 massacre e a
tentativa de destruicdo deste grupo étnico em razdo de sua facticidade.

A Lei contra a sabotagem da economia alemd, de 1° de dezembro de 1936,
determinava as puni¢cdes de pena de morte e de perdimento de bens as pessoas que
causassem danos nesta seara e, para tanto, considerava que a obtencdo de ganhos no
exterior ou a pratica de contrabando subsumiam-se a este tipo penal (NUERNBERG
MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. I, p. 182).

Este procedimento encontrava um suposto “fundamento” também na ideia de
“sentimento solido do povo™ descrito no artigo 2° do Codigo Penal Alemao, modificado
em junho de 1935 (NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. Il p. 45). Este
tipo de definicdo juridica ampla permitia ao julgador inserir e reinserir a conduta do
“jurisdicionado-alvo” em qualquer tipo penal, qualificar seu comportamento de maneira
prejudicial a ele e agravar suas penas, conforme o caso. Isto porque tudo poderia afetar

a nocao de “sentimento s6lido do povo” de alguma forma.

Ainda seguindo esta mesma linha de absurdidades, o Decreto Circular do
Ministério do Interior, de 25 de janeiro de 1938, estabeleceu em seu artigo 6° o
seguinte: “Por principio, pessoas sob custddia protetiva [prisdo preventiva] devem ser
colocadas em campos de concentracdo” (NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS,
1951, v. 11, p. 320). Percebe-se a auséncia de qualquer senso de responsabilidade estatal
pela vida dos custodiados, pois estes eram lancados em campos de concentracao,
mesmo antes de qualquer decisdo judicial definitiva, transitada em julgado, o que ja

seria abusivo mesmo neste caso.
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J& 0 Decreto referente a medidas extraordinarias acerca da transmissao e audicéo
de rédios estrangeiras, de 1° de setembro de 1939, determinava a punicdo com trabalhos
forcados (leia-se trabalhar em campos destinados a este fim) a quem transmitisse
informacbes advindas delas, o que abrangia o ato de ouvi-las (NUERNBERG
MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. I11, p. 185). Este procedimento impedia que 0 povo
alemdo ouvisse opinides criticas atinentes as atrocidades praticadas nos campos de

trabalhos forgcados e de exterminio.

Também ndo era permitido as pessoas 0 uso de armas, sob pena de morte, por
forca do decreto de 5 de dezembro de 1939. Este atribuia ao julgador a competéncia
para conhecer tal fato, mesmo antes da vigéncia deste instrumento normativo
(NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. I, p. 194). N&o bastava aos
nazistas apenas perseguir seus alvos. Era tambem preciso evitar qualquer possibilidade

de reacéo deles, o que foi feito através da referida sangéo penal.

O decreto de 06 de maio de 1940 tratou da aplicagdo na Alemanha e no exterior
da lei penal alemda a crimes que envolvessem pessoas desta nacionalidade
(NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. I, p. 195). Considerando o
empenho hitleriano em direcdo a guerra total e a disposicdo deste decreto, 0 mundo
submeter-se-ia aos ditames do Direito Penal Alemé&o rapidamente, caso este pais saisse

vitorioso da Segunda Guerra Mundial.

O estabelecimento de residéncia no exterior produzia o efeito de retirar a
cidadania alemd dos judeus e implicava a perda de suas propriedades neste pais por
forca da regulacdo da Lei da cidadania do Reich, editada em 25 de novembro de 1941
(NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. Ill, p. 200). Diante de toda a
perseguicdo que sofreram, os judeus, que conseguiram encontrar abrigo no exterior e
salvar a propria vida, tiveram a certeza de que todas as suas propriedades situadas no

Reich seriam transferidas compulsoriamente a este.

O decreto concernente a simplificacdo da administracdo da justica, de 21 de
marco de 1942, impbs a uniformidade e a celeridade judiciais, mesmo diante de
condigdes extraordinarias. Para tanto, alargou a autoridade da corte local em matéria

penal e estendeu a admissibilidade dos decretos de punicéo, no caso de indiciamento
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pelo partido ofendido, hipotese em que o julgamento deveria ser eliminado
(NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v. II, p. 203). Este é um exemplo da
utilizacdo de palavras ambiguas ou de interpretacdo ampla em dispositivos legais
nazistas. O que seria eliminar um julgamento? N&o parece aqui se tratar de julgar
alguém de maneira mais célere possivel. Cuida-se, na realidade, de produzir decisdes

sumarias e restritivas do direito de defesa dos réus-alvos.

Em nome da administracdo da Justi¢ca, 0 Ministro da Justica recebeu o poder
descumprir quaisquer leis existentes de acordo com as diretivas e instrugdes de Hitler,
por forca do Decreto de 20 de agosto de 1942 (NUERNBERG MILITARY
TRIBUNALS, 1951, v. 11, p. 207). Nota-se que a lei ndo representava qualquer tipo de
limite as condutas nazistas. Em varios casos, ela servia apenas de pretexto para justificar

formalmente comportamentos reprovaveis.

De acordo com o Decreto de 25 de agosto de 1944, qualquer pessoa poderia ser
punida com penas de trabalhos forcados ou de morte no caso de violagdo dos ditames de
decretos legais ou administrativos (NUERNBERG MILITARY TRIBUNALS, 1951, v.
III, p. 210). Isto aponta claramente o absurdo das leis nazistas, criadas para “legalizar a

ilegalidade” delas mesmas.

Assim, para afastar do mundo a negacdo do Direito, deve-se captar a
autenticidade e erigi-la ao campo dos Direitos humanos constitucionais em termos
morais como critério desta purificacdo. A autenticidade confere aos jurisdicionados a
seguranca de interagir de maneira reflexiva com o Direito, ou seja, da a eles a garantia
de que possam ser vistos pela ciéncia juridica como jurisdicionados e que possam se ver
nela como destinatarios da justica em boa-fé, diferentemente do que foi determinado

pelo conjunto de decretos e leis do Terceiro Reich.

8.2 Natureza e importéancia da autenticidade

Constatou-se que as teses de Jean-Paul Sartre “a esséncia ¢ o ¢ tendo sido”
(2012, p. 79) e “a existéncia precede a esséncia” (2012, p. 54) sdo dirigidas ao ser
humano. Apesar de todas as influéncias e coagdes recebidas, s6 o sujeito pode decidir o

que fazer de si préprio. Ele é o ultimo a escolher o seu ser. Por isto, o que este filésofo
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produziu foi um dever de ser responsavel e livre, ao invés de um principio ou postulado

externo aos homens.

Desta forma, tais teses ndo se aplicam diretamente a formagdo de um Estado
Democrético de Direito. Este pode ndo nascer vazio (dependente de formagdo). Ha
principios fundamentais que podem guiar sua criacdo, por exemplo. A existéncia pode
ndo preceder sua esséncia porque esta pode ser definida formalmente no momento de
sua criacdo e perdurar até a extingdo dele. Assim, a existéncia e a esséncia deste Estado
ndo seguem uma ordem fixa. Fatores naturais, histéricos e juridicos poderiam
hipoteticamente modificar estas fases. Além disto, 0 Estado ndo se angustia, ja que esta

é uma condicdo do homem.

Contudo, ndo se pode negar a influéncia humana sobre a esséncia deste Estado.
Um grupo de pessoas pode trazer a publico o debate sobre a incompatibilidade entre a
autenticidade humana e a criacdo de um Estado totalitario. Em virtude destas
discussdes, ela poderia ser incluida originalmente na Constituicdo deste Estado como
justificativa de repudio ao totalitarismo. Entdo, neste contexto, leva-se a autenticidade

mundana ao campo juridico, necessariamente.

No caso da Constituicdo da Republica Federativa do Brasil de 1988, a
autenticidade se mostra presente de maneira ampla: ela esta inserida nos Direitos
fundamentais e Direitos e Garantias Individuais. Seu carater existencial humanista
permite sua difusdo nestes termos porque a boa-fé é um pressuposto moral dos Direitos

humanos. Estes ndo podem ser desarticulados da liberdade e responsabilidade humanas.

Dai o carater de critério seletivo da autenticidade nesta seara. Os Direitos
humanos consagrados constitucionalmente a partir da boa-fé formam um verdadeiro
funil pelo qual regimes e condutas totalitarias ndo passam. A Dignidade da Pessoa
Humana, disposta no artigo 1°, inciso 11l da Constituicdo da RepuUblica Federativa do
Brasil de 1988 é o exemplo mais importante disto. Por mais dificil que seja defini-la,
como consignou Ricardo Castilho no livro Direitos humanos (2013, p. 22), a dignidade

51
l.

da pessoa humana compde o fundamento de todo texto constitucional.” Desta forma,

! Defendemos a construcdo existencial dos Direitos humanos em boa-fé a partir do respeito a
transcendéncia e facticidade dos homens.
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deve-se concordar com lvo Wolfgang Sarlet com relacdo a natureza da Dignidade da
Pessoa Humana: esta é principio e regra (2011, p. 83). Frente as pretensdes totalitérias,
sopesar e maximizar a dignidade humana como um principio pode ser pouco. Neste
caso, ela deve ser regra maxima e sempre valida, além de base do ordenamento juridico,
ndo apenas um principio sujeito a ser sopesado com principios injustificados, tal como,

o0 Principio do Fihrer de acordo com o qual a palavra deste seria a lei regente do mundo.

A Dignidade Humana, cujo pressuposto é a autenticidade, incentiva o
Existencialismo a ser um Humanismo. Ou seja, ela consagra a compreensao de que a
existéncia humana pressupde o outro ao invés de exclui-lo em razéo de suas diferencas.

Existir implica ser com o préximo (ser diante dele).

O dever de ser auténtico projeta-se em termos morais sobre as bases da
Constituicdo da Republica Federativa do Brasil. Neste ponto, alguém poderia
argumentar que a filosofia sartriana ndo possui natureza moral. De fato, a moralidade é
apresentada inicialmente como mais uma possibilidade humana entre outras. Porém,
ndo se pode aduzir que tal filosofia seria amoral ou imoral. Quando a articulacdo das
teses de Sartre é confrontada com atentados a liberdade, angustia e a responsabilidade
humanas, apura-se a inautenticidade indesejada destas ofensas, e, por efeito, sua

imoralidade, dotada da mesma caracteristica.

Por que esta descoberta ndo se deu desde o inicio da leitura dos livros O Ser e o
Nada e O Existencialismo é um Humanismo? Isto se deve ao fato de Sartre compreender
0 ser humano em articulacdo permanente com o mundo (Em-si e Para-si), que, por sua
vez, é gratuito, dado. Os sujeitos sdo lancados neste ambiente e numa cultura ndo
escolhidos previamente por eles. Além disto, eles ndo vém ao mundo plenamente
capazes de realizar opcbes por si mesmos. Por isto, o filosofo francés ndo defende
valores a priori (SARTRE, 2016, p. 42) ou algumas formas definitivas de moralidade,
mas sim o exercicio do pensamento sobre os objetos mundanos, que surgem como
possibilidade de escolha (SARTRE, 2016, p. 41). O nazismo € uma destas opcoes;

porém, incompativel com o dever de ser auténtico, e, por conseguinte, imoral.

8.3 Da afirmacao historica a construcao existencial dos Direitos humanos
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A afirmagdo histdrica dos Direitos humanos “procura mostrar como se foram
criando e estendendo progressivamente, a todos os povos da terra, as instituicoes
juridicas de defesa da dignidade humana contra a violéncia, o aviltamento, a exploracao
e a miséria” (COMPARATO, 2016, p. 13). Como o proprio nome indica, ¢ uma teoria
juridica que reconhece os Direitos humanos como resultado da evolutiva protecéo

historica da dignidade humana.

No livro A Afirmagao Historica dos Direitos Humanos (2016), o Professor Fabio
Konder Comparato considera a importancia de varios documentos normativos neste
contexto de evolucgdo historica, editados a partir de 1215 até 1998. Basicamente, ele
analisou os seguintes textos: Carta Magna de 1215, Lei de Habeas Corpus de 1679,
Declaragdo de Direitos de 1689, Declaracdo de Independéncia e a Constituicdo dos
Estados Unidos da América do Norte, as Declaracfes de Direitos da Revolugédo
Francesa, a Constituicdo Francesa de 1848, a Constituicdo Alema de 1919, a Declaracao
Universal de Direitos Humanos de 1948, Estatuto do Tribunal Penal Internacional de
1998 etc.

Tal autor reconhece a dignidade humana como fundamento dos Direitos
humanos, e estuda o conceito de pessoa em cinco etapas inseridas num periodo historico
de amplitude muito maior do que aquele. Tais fases sdo as seguintes: a) Axial
(constituida entre os séculos VIII e Il a.C), marcada pelo reconhecimento da igualdade
essencial do homem como um “ser dotado de liberdade e razdo.” b) Fase inominada,
cuja influéncia é preponderantemente aristotélica, na qual se identifica a pessoa com sua
propria matéria, o que confere a todos os homens a igualdade de sua esséncia. ¢) Fase
inominada, de influéncia fortemente kantiana, em que se identifica a pessoa “como
sujeito de direitos universais, anteriores e superiores, por conseguinte, a toda ordenacao
estatal.” d) Fase desprovida de nome em que se reconhece a pessoa como “o Unico ser
vivo que dirige a sua vida em fungdo de preferéncias valorativas.” e) Existencialista: “o
homem ndo € algo de permanente e imutavel: ele é, propriamente, um vir-a-ser, um
continuo devir” (COMPARATO, 2016, p. 23-41).

Contata-se que a ultima etapa da evolugéo histérica dos Direitos Humanos, para
onde desaguaram as influéncias das fases anteriores, corresponde justamente ao

momento de construgdo existencial destes direitos, explorada amplamente nesta
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dissertacdo. Por conseguinte, sdo inegaveis os efeitos de tal evolucdo, especificamente
da fase existencial, sobre a dignidade da pessoa humana prevista na Constituicdo da
Republica Federativa do Brasil de 1988, a Constituicdo Cidadd. Os exemplos

explorados a seguir estdo em consonancia com tais argumentos. 2

N&o é possivel desqualificar a importancia histérica da Carta Magna de 1215 em
favor da Constituicdo brasileira. Muitos institutos previstos nesta encontram, ao Seu
modo, pontos similares aquela. A clausula 39 oferece precioso exemplo acerca disto,

que merece transcrigdo:

39. Nenhum homem livre sera detido ou preso, nem privado de seus
bens (disseisiatur), banido (utlagetur) ou exilado ou, de algum modo,
prejudicado (destruatur), nem agiremos ou mandaremos agir contra
ele, sendo mediante um juizo legal de seus pares ou segundo a lei da
terra (nisi per legale iudicium parium suorum vel per legem terre)
(COMPARATO, 2016, p. 51).

Consideradas as devidas proporgdes, estdo previstas nesta clausula algumas
bases do artigo 5° da atual Constituicdo brasileira acerca da restricdo da liberdade do
custodiado, imposicdo de penas; garantia do direito a propriedade, legalidade e de

julgamento por autoridade judiciaria competente.

Da mesma forma, ndo € possivel extirpar a relevancia da Lei do Habeas Corpus
de 1689 como matriz de todo ordenamento mundial acerca desta matéria, tampouco
com relacdo aos incisos LXII e LXVIII do artigo 5° da Constituicdo da Republica
Federativa do Brasil. A lei inglesa e esta determinaram a necessidade de informar a
autoridade judiciaria a prisdo de qualquer pessoa, bem ainda estabelecem as hipoteses

de concessao de habeas corpus.

A Declaracdo de Direitos de 1689, Bill of Rights, também ofereceu matriz ao
mesmo dispositivo da Constituicdo brasileira acerca da obediéncia a legalidade pelos

governantes e da impossibilidade de imposicédo de penas cruéis, por exemplo.

52 As referéncias aos instrumentos normativos utilizados neste topico foram extraidas do Livro A
Afirmacgao Historica dos Direitos Humanos, da autoria de Faber Konder Comparato (S&o Paulo: Saraiva,
2016).
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A declaracéo de Direitos da Virginia, caracterizada em seu introito por um forte
apelo a vida, liberdade e a propriedade, também reconhece em seu pardgrafo 2° que o
poder estatal advém do povo como também o fez a atual Constituicdo brasileira no
paragrafo Unico de seu artigo 1°. O artigo 5° de tal declaracdo privilegiou, a sua
maneira, a separacdo dos poderes, 0 que também esta presente no texto constitucional

brasileiro.

Com relacdo a Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo de 1789, vale
destacar a semelhanca entre os contetdos de seu artigo 11 e do inciso IV do artigo 5° da
Constituicdo da Republica Federativa do Brasil. Em ambas foi protegida a liberdade de

pensamento.

Sobre a nocéo de separacdo de poderes, a Declaracdo dos Direitos do Homem e
do Cidadao trata disto como um pressuposto de existéncia das constituicdes, 0 que se
observa em seu artigo 15. Ja a Constituicdo brasileira trata do assunto no campo dos
principios fundamentais. Neste caso, a ideia de separacdo de poderes é lancada
basicamente na parte inicial da constituicdo, o que atribui aquela tal nocdo de

precedéncia.

Basicamente, a declaracdo de Direitos da Constituicdo francesa de 1791 tem em
comum com a atual Constituicdo da Republica Federativa do Brasil a protecdo ao

direito de locomocao e a protecédo do direito de propriedade, por exemplo.

A igualdade, liberdade, seguranca e a propriedade, exploradas fortemente na
Declaragdo de Direitos do Homem e do Cidadéo, de 1793, foram disseminadas no atual
texto constitucional brasileiro. Também por isto as liberdades de pensamento e
religiosa, a nocdo de devido processo legal, o principio da presuncdo de inocéncia, a
irretroatividade da lei penal, indenizacdo justa e prévia derivada da expropriacdo da
propriedade pelo Estado e o direito de peticdo foram tratados em ambas. Os temas
atinentes a igualdade, liberdade, seguranca e propriedade foram citados na Declaracédo
de Direitos do Homem e do Cidad&o, de 1795. Ao seu modo, tudo isto foi fortemente

relembrado na atual Constituicdo brasileira.
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J& a Constituicdo francesa, de 1848, determinou a abolicdo da pena de morte e
da escraviddo. O enfoque desta constituicdo divergiu um pouco das declaracOes
anteriores, pois os principios da Republica francesa neste caso eram a liberdade, a
igualdade e a fraternidade. Tudo isto inspirou nela as nogdes de previdéncia, bem-estar
comum, assisténcia fraterna, ensino primario, educacdo profissionalizante e assisténcia a
criangas abandonadas, doentes e idosos, assuntos que, guardadas as proporgdes devidas,
foram abordados na Carta constitucional brasileira de 1988.

“A Constituigdo mexicana de 1917 foi a pioneira na consagragdo de direitos
sociais” (CASTILHO, 2013, p. 87). Para Comparato (2016, p. 190), a “Carta Politica
mexicana de 1917 foi a primeira a atribuir aos direitos trabalhistas a qualidade de
direitos fundamentais, juntamente com as liberdades individuais e os direitos politicos
(arts. 5° e 123).” Em vigor nesta mesma época, a constituicdo brasileira de 1891 néo
fazia 0 mesmo porque privilegiava os direitos e garantias individuais, segundo o
Professor Ricardo Castilho (2013, p. 164). Contudo, considerando-se a influéncia
daquela legislacao alienigena, por exemplo, a no¢ao de “evolucao” pode ser também
empregada em relacdo a instrumentos normativos editados num mesmo pais. Por isto,
tal ideia de progresso pode ser pensada no caso das constitui¢cdes brasileiras como uma
forma de explicacdo dos Direitos Humanos. Para fortalecer esta ideia, o Professor
Ricardo Castilho deu o nome de A evolucéo do Brasil pelas Constitui¢fes ao capitulo 8
da primeira parte de seu livro Direitos Humanos (2013, p. 159). Pode-se afirmar que o
produto atual disto foi a inclusdo de Direitos sociais no texto da atual Constituicdo da

Republica Federativa do Brasil.

Pouco tempo depois da publicacdo da Constituicdo mexicana, foi promulgada a
Constituicdo de Weimar (ALEMANHA, 2010) cujas caracteristicas produziram um

Estado de democracia social na Alemanha, nos seguintes moldes:

O Estado da democracia social, cujas linhas-mestras ja haviam sido
tracadas pela Constituicdo mexicana de 1917, adquiriu na Alemanha
de 1919 uma estrutura mais elaborada, que veio a ser retomada em
varios paises apds o tragico interregno nazifascista e a Segunda
Guerra Mundial. A democracia social representou efetivamente, até o
final do século XX, a melhor defesa da dignidade humana, ao
complementar os direitos civis e politicos — que o sistema comunista
negava — com os direitos econdmicos e sociais, ignorados pelo liberal-
capitalismo (COMPARATO, 2016, p. 205).
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Nota-se que, mesmo diante de um contexto juridico de respeito a dignidade
humana, identificado por Comparato no trecho acima transcrito, ela foi transformada em
nada pelo regime nazifascista. Mesmo depois da Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos de 1948 e dos demais documentos e instrumentos normativos subsequentes,
ndo foram poucos o0s crimes praticados contra a humanidade. Por isto dois
questionamentos devem ser formulados: a) afirmar historicamente os direitos humanos
seria suficiente para protegé-los? b) a nocdo de progressdo historica dos Direitos

humanos teria sido mantida diante da intercorréncia nazifascista?

A resposta a estas perguntas € negativa, 0 que representa uma critica a
efetividade dos Direitos humanos. Como se viu, 0 Nazismo emergiu perante o
ordenamento juridico alemao cuja caracteristica principal foi a criagdo de um Estado de
Democracia Social, apto a oferecer a melhor defesa a dignidade humana. Apesar disto,
foi incapaz de impedir que as mazelas sociais, experimentadas pelos alemdes, servissem
de base falaciosa de assuncdo de poder por parte de homens que nutriam pretensdes

totalitarias.

Por outro lado, a nocdo de progressividade histdrica restou abalada porque o
Nazismo apresentou-se como um hiato contra isto. O seu carater de aniquilagdo de

direitos produziu a involucao histérica dos Direitos humanos.

Portanto, malgrado a nocédo de dignidade humana seja fruto da irradiacdo de sua
afirmacdo pelos diversos ordenamentos juridicos alienigenas e nacionais para
desembocar, por exemplo, na Constituicdo da Republica Federativa do Brasil em 1988,
varios atentados contra este fundamento constitucional foram perpetrados. Joel Birman
(2009) oferece muitos exemplos destas préaticas especialmente no Brasil, e alguns

ocorridos no exterior, caracterizados pela violéncia, corrupcao, abusos e impunidade.

Esta situacdo é agravada pela posi¢do de juristas que se contentam com o
“divorcio entre os direitos humanos que estdo nos livros (law in book) e ndo estdo em

acdo (law in action)” (JOSE, 2012, p. 33).

Tudo isto prova que a simples asseveracdo destes direitos ndo cumpre a fungéo

de disciplinar a vida social a partir do respeito ao seu proprio fundamento, qual seja, a



173

dignidade humana. Por isto é necessario pensar a afirmacdo deles como extrapolagdo de
si mesma porque o0 homem é um ser inacabado, incompleto. Ele ndo pode ser lido
apenas como historia, por ser também futuro. Isto porque a historia integra a facticidade
humana, ao passo que o futuro compde sua transcendéncia. Porém, ndo se pode olvidar
que o homem é a reunido de sua facticidade e de sua transcendéncia. Aquela
incompletude produz reflexos nos Direitos humanos, o que exige destes a propria
construcdo e praticas continuas. Se 0 homem e a intersubjetividade sdo construidos dia a
dia e se 0s projetos de vida séo revistos periodicamente em cada sujeito, tais direitos
devem ser construidos (praticados) continuamente para preservar a existéncia e a

convivéncia humanas.

Por isto é existencialista a ultima fase da compreenséo historica do conceito de
pessoa, analisada por Comparato. Quando este estudioso inseriu tal etapa no ultimo
instante da evolugdo historica deste conceito, ele admitiu indiretamente a possibilidade
de se realizar a construcédo de tais direitos. Isto foi objeto de estudos do Professor Caio
Jesus Grandugue José no Livro A Construcédo Existencial dos Direitos Humanos (2012).
A partir de entdo, por ser mais completa, a etapa existencialista se libertou do
pensamento exclusivamente histdrico, razdo pela qual pode ser compreendida como
uma maneira autbnoma de pensar a dignidade humana ndo s6 como um produto do

passado, mas também como possibilidade de ser.

E neste sentido que a autenticidade é pressuposto geral dos Direitos Humanos.
No ambito juridico, ela permite a passagem daquilo que é humano para formacéo de tais
direitos. De outro modo, transforma-se num instrumento de conferéncia deles porque é
um dever ser moral. Também por isto os direitos s6 podem ser humanos quando
pensados, produzidos, incentivados e praticados por homens que assumem sua
autenticidade de ser. Os Direitos humanos auténticos ndo se resumem a sua mengdo em

livros; exigem sua préatica em projetos individuais e estatais, inclusive pelos juristas.

A autenticidade ou boa-fé é a qualidade do modo de ser, cuja escolha deriva do
exercicio pleno do pensamento, de maneira livre, responsavel e angustiada. Ela ndo é
uma natureza humana, mas corresponde aquilo que é necessario para alguém ser e
exercer o que escolheu diante dos demais. Nestas condicdes, o0 sujeito julga e é julgado,

ou seja, ele decide sobre seu proprio plano de vida e se coloca em condigdes de ser
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avaliado pelo olhar dos demais. Este € o caminho pelo qual ele se torna digno e que

também pode conferir dignidade ao proximo.

Este olhar ao qual este individuo (ou seu projeto) se submete pode ser também
de uma Assembleia Constituinte ou mesmo de um Estado ja criado. Nas duas hipoteses,
um projeto auténtico apresenta-se necessariamente como verdade de seu ser diante do
olhar coletivo ou publico. Isto facilita, portanto, a passagem do projeto individual ao
Estatal e vice-versa porque se torna um paradigma moral de construcdo de direitos.
Assim, estes podem se tornar humanos. Nestas condi¢es, um projeto de vida honesta,
digna, livre e moral pode se tornar uma referéncia a partir da qual uma Assembleia
Constituinte decidira sobre o contetdo dos dispositivos da respectiva Constituicdo,
especialmente sobre a nocdo de dignidade humana. Impregnando-se desta esséncia, 0
Estado direcionara ao povo um olhar tendente a protegé-la e pratica-la atraves dos
poderes constituidos de modo que ele também possa se integrar ao fendmeno reflexo-

reflexionante.

Portanto, a dignidade humana (respeito a facticidade e transcendéncia humanas)
SO sera concebida como tal a partir de exemplos de planos de vida que a reconheceram
autenticamente para entdo ser consagrada individual e coletivamente como verdade do

Ser.

Entdo, constata-se que a autenticidade, por ser um pressuposto moral da
dignidade humana, fornece bases para a construgdo dos direitos humanos a partir de sua
concepcao existencial. Por isto, tais direitos ndo podem cumprir o seu papel quando
desassociados daquela, especialmente no Brasil. Por ser a dignidade humana um dos
fundamentos da Constituicdo da Republica Federativa do Brasil de 1988, ndo ha que se
falar em Direitos humanos neste pais sem a autenticidade. Isto porque ela permite a
reflexividade entre 0os homens e tais direitos. Neste caso, 0s sujeitos conseguem ver a Si
mesmos nos Direitos humanos. Por outro lado, estes podem ser direcionados aos

homens, ndo na condicdo de alvos, mas como destinatarios de sua protecéao.

9 O PARADOXO DO MENTIROSO NAZISTA DIANTE DA AUTENTICIDADE
DO SER



175

A realizacdo de escolhas pressupde o exercicio livre do pensamento, motivo pelo
qual somente através da ma-fé alguém poderia escamoteé-lo. Para tanto, o inauténtico
tenta mentir para si a respeito do seu ser. Mas em que nivel alguém mente para si sem
saber que o faz? Este ponto é crucial na ma-fé ja& que esta também é uma fé.
Normalmente, a mentira é conhecida apenas por alguém que a leva ao outro como se
fosse verdade. J&4 na ma-fé o enganador e enganado sdo a mesma consciéncia. Entdo, a
mentira e a ma-fé ndo sdo idénticas, mas apresentam pontos de contato. Julio César

Burdzinski delineia a ma-fé e a mentira assim:

Ma-fé e mentira sdo titulos proprios a circunstancias totalmente
diversas — este o ponto inicial a considerar na analise que Jean-Paul
Sartre faz da ma-fé. A distingdo assenta-se no seguinte: numa mentira
nos encontramos sempre com uma relagdo transcendente entre um
sujeito e um objeto; ou seja, quando mentimos, o que fazemos é
apresentar sob o registro da verdade algo que, sabemos, devia antes
ser reconhecido como falso. Pretendemos, entdo, que a outra(s)
pessoa(s) assuma(m) como uma verdade algo que n6s mesmos nao
assumiriamos por reconhecermos ndo sustentar-se enquanto tal.

Destaca-se ai a caracteristica fundamental da mentira: a ilusdo de
verdade pela qual a mentira se constitui vale unicamente para as
outras “consciéncias, ndo para o sujeito que a cria. Com efeito, a idéia
(sic) mesma de “mentira” implica em que o mentiroso esteja
consciente de que o que ele propde ndo é sendo uma ilusdo — uma
ilusdo que ilude aos demais, bem entendido, ndo ele proprio —
voluntariamente sustentada. Desse modo, toda a problematica da
mentira coloca-se ao nivel das relagbes entre individuos; duas
consciéncias, a0 menos estardo envolvidas nesse processo: para a
consciéncia mentirosa a mentira se mostra exatamente enquanto tal;
para a consciéncia que é iludida a mentira ndo aparece, justamente,
enguanto mentira.

A ma fé devemos caracterizar de uma forma bastante distinta. Em
primeiro lugar — e isto significa: no nivel mais superficial — a ma-fé
pode ser entendida como uma mentira de si a si mesmo. Ora, face a
caracterizacdo da mentira que acima expusemos, facilmente nos
damos conta de que no caso da ma-fé algo de muito curioso acontece.
Uma mentira de si a si exige gue reunamos em uma mesma
consciéncia enganador e 0 enganado, o ilusionista e o iludido.

No caso da mentira em sua forma usual, a exterioridade das
consciéncias garante, por si so, as condi¢des nas quais a mentira pode
ser instituida. Algo pode surgir sob o registro de mentira para uma
consciéncia a0 mesmo tempo em que, para outra, se coloca sob 0
registro da verdade. Embora translicidas a si mesmas, o isolamento
ontoldgico de cada consciéncia torna-se opacas frente as demais. A
ma-fé ao contrério, € uma relacdo que ocorre em plena imanéncia de
uma mesma e Unica consciéncia. Nela mentira e verdade sdo aspectos
que se colocam para uma mesma consciéncia frente a um mesmo
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objeto, e isso ocorre simultaneamente. Assim, e uma vez que nada
pode existir para a consciéncia sendo enquanto consciéncia de si, na
ma-fé o enganado ndo pode estar sendo inteiramente consciente do
engano que ele mesmo formula para si (BURDZINSKI, 1999, p. 37-
38).

Nas maos de um tirano e de seus seguidores, a articulagdo entre a mentira e a
ma-fé produziu o nazismo como um dos mais bizarros e nefastos eventos da historia
mundial. Quando a ma-fé das pessoas € utilizada nestes termos para propalar o absurdo
no mundo através da demolicdo de conceitos, inclusive juridicos, sé resta ao Para-si sua
autenticidade em termos de uma ontologia fenomenoldgica. A partir da autenticidade
ele consegue se rearticular com o outro em direcdo a formacdo da intersubjetividade e

recolocar o inauténtico diante do olhar de todos.

Entdo, como se viu até aqui, a autenticidade rivaliza com a ma-fé e representa
um modo de ser importante na categoriza¢do do mundo, ja que o sujeito o faz sob o
olhar do outro obrigatoriamente, em algum momento. Por conseguinte, a relacdo entre

as consciéncias € necessaria a formacéo do proprio individuo.

Entretanto, neste contexto, pode-se formular as seguintes questdes conexas que
expdem o paradoxo do mentiroso: considerando que a mentira ndo é idéntica a ma-fé,
apesar de se assemelhar a ela, alguém em boa-fé poderia escolher (autenticamente) o
plano fundamental de ser um mentiroso? Ou seja, uma pessoa poderia escolher livre,
responsavel e angustiadamente este projeto existencial? Como a autenticidade poderia
sobreviver a este projeto de vida? Antes disto, € preciso descrever e analisar 0 que seria

este plano.

9.1 O projeto de vida do mentiroso

O plano existencial do mentiroso consiste em falar inverdades continuamente,
levar informac6es falsas aos demais, e especialmente em mentir sobre si mesmo. Cuida-
se de projetar-se como disseminagdo da mentira.>® Nestas condic8es, tal projeto seria

compreensivel pelos outros como escolha de um sujeito para se integrar a

%% N#o se trata da celeuma instalada entre Kant e Constant sobre um possivel direito de mentir por
motivos humanitarios, exposta também pelo Professor Fernando Rey Puente no livro Os filosofos e a
Mentira (Belo Horizonte: UFMG, 2008a, p. 09-30). No caso em tela, cuida-se do inverso. E a utilizacdo
da mentira como instrumento de violagdo de Direitos humanos.
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intersubjetividade. Entretanto, a partir deste ponto, torna-se dificil entender a formacao

deste individuo e a execucdo de tal plano.

Foram muitas as mentiras de Hitler ja expostas anteriormente, além de outras
perpetradas na seara politica em desfavor de seus préprios aliados, todas falsamente
justificadas por ele na incapacidade de as pessoas utilizarem a propria liberdade e na
grande propensdo delas ao esquecimento (HITLER, 2016). Sua principal mentira
reportava-se a identificacdo de judeus e outras vitimas do nazismo como sub-humanos e
0S arianos como raca superior. A partir destas premissas falaciosas, construiu-se um
regime politico cuja pretensdo era exclusivamente expandir indefinidamente o poder a
qualquer preco. Nestes casos, por Gbvio, trata-se da utilizacdo distorcida da no¢do de

raga como pretexto para controlar e subjugar o mundo.

Diante das inverdades ditas por este ditador, muitas das quais propaladas as
claras como compreendeu Hannah Arendt (2015, p. 583), diversas pessoas aderiram ao
projeto dele.* Considerando-se que o cerne da mentira é “tentar enganar alguém,” a
ma-fé também é uma espécie desta. Os nazistas aproveitaram-se da articulacao entre
méa-fé e mentira para propalar o absurdo no mundo. Como? Cada individuo em ma-fé
nazista agrega a propria imagem uma linguagem especifica por meio da qual destroi as
categorias normalmente descritivas de suas vitimas para reinseri-las em outras de
natureza depreciativa. Assim, homens sdo transformados em sub-humanos falsamente.
A ma-fé propria de cada célula nazista é levada também por meio das diversas formas
de linguagem (verbal, escrita etc) as demais. Por conseguinte, a inautenticidade
(originalmente interna, ou seja, pertencente ao sujeito) ganha o exterior por meio da
linguagem e da comunicacdo com o outro, manifestando-se nesta fase externa como
mentira. Feito isto, diante de todas as distor¢des conceituais apresentadas pelo emissor
nazista, o receptor destas informacdes s6 pode escolher este projeto em ma-fé, caso
tenha ciéncia do que este seja. Isto porque tal mentira ndo é dissimulada, negada ou
ocultada nesta comunicacdo; ela é exposta ao receptor. Portanto, aderir a este projeto

existencial a partir informacdes apresentadas pelo outro é escolher a mentira em ma-fé.

* Nao se pode dizer que apenas pessoas simples e desprovidas de educagdo aderiram ao projeto de
mentiras de Hitler. Recentemente, foi publicado um conjunto de escritos de Martin Heidegger
denominado Cuadernos Negros. Este livro fornece novos elementos para se confirmar a adesdo deste
filsofo ao Nacional-socialismo (Madrid: Trotta, 2015, p. 96-97).
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Isto potencializou ambas reciprocamente para transforméa-las no mesmo fendmeno que

participou da producdo do mal banal, estudado por Hanna Arendt (2014).

Por outro lado, apurou-se em termos sartrianos que o modo de ser auténtico é um
dever ser, pressuposto da dignidade humana, capaz de oferecer meios para repudiar
continuamente o nazismo. Porém, o sobredito paradoxo poderia hipoteticamente
desconstituir a autenticidade humana, caso alguém pudesse ultrapassar a angustia de
escolher seu plano existencial e optar livremente pelo projeto de mentiroso.

9.2 Solucéo

Em tese, dizer mentiras continuamente faz parte do plano existencial do
mentiroso nazista. Indagado sobre as acGes que pratica no contexto de seu projeto, ele

pode dar duas respostas:

e Eu digo mentiras.

e Eu néo digo mentiras.

Quanto a primeira resposta, 0 que ele diz é verdade ou mentira? Se o projeto
deste sujeito é ser mentiroso, entdo esta frase contraria o plano de vida que ele escolheu.
Ele ndo poderia dizer Eu digo mentiras porque ele diria a verdade sobre seu préprio

plano.

Com relagdo a segunda resposta, o que ele diz € verdade ou mentira? Se ele fala
Eu ndo digo mentiras ou eu digo a verdade, ele nega o seu projeto de mentiroso. Por
isto, tal plano ndo pode ser revelado. Portanto, ele ndo pode possuir uma imagem
duradoura, ndo participa do fenémeno reflexo-refletidor de maneira perene e ndo pode
mostrar o que fez de si, motivos pelos quais ndo aparece como um exemplo para o

proximo.

Assim, ndo consegue participar da intersubjetividade como um projeto
fundamental capaz demonstrar um valor positivo para os demais. Ele aparece
paradoxalmente como mudanca continua. Contudo, algo que muda permanentemente

assume o status de coisa amorfa, monstruosa, ou movimento continuo, distante da



179

finalidade constitutiva do ser. Este tipo de plano é afeto ao totalitarismo porque visa
todas as possibilidades de ser sem assumi-las perante os demais. Neste sentido, ele

almeja a0 mesmo tempo o ser e o nada.

Quando descoberto na intersubjetividade, o projeto do mentiroso perde a
confiancga consistente no valor com o qual se apresentava aos outros. Friedrich Wilhelm
Nietzsche aborda esta questdo no livro Sobre a Verdade e a Mentira, considerando
também o papel da linguagem:

[...] o mentiroso serve-se das designacdes validas, as palavras, para
fazer 0 imaginario surgir como efetivo; ele diz, por exemplo, “sou
rico”, quando para seu estado justamente “pobre” seria a designagao
mais acertada. Ele abusa das convencdes consolidadas por meio de
trocas arbitrarias ou inversdes dos nomes, inclusive. Se faz isso de
maneira individualista e ainda por cima nociva, entdo a sociedade nao
confiard mais nele e, com isso, tratara de exclui-lo (NIETZSCHE,
2012, p. 29-30).

Por isto, a mentira apresenta-se como pretensdo de poder total e arbitrario de ser
e ndo ser concomitantemente. Para tanto, busca aniquilar a intersubjetividade para

escapar do julgamento que ela realiza.

Neste contexto, 0 projeto de mentiroso também é ma-fé porque, ao escolhé-lo, o
sujeito exerceu sua liberdade para ndo optar por ele. Como? Porque ser um mentiroso é
justamente ndo ter um plano existencial, consiste em negar continuamente um plano de
vida. Ao ser indagado sobre este, ele ndo pode responder ser um mentiroso. Sua
resposta sempre remetera a outro projeto. E necessério expor sempre um plano de vida

diferente ao proximo, o que é ma-fé aos moldes sartrianos.

Sobre isto é importante dizer que 0 mentiroso apenas €, mas nao consegue Ser.
Este é o seu ponto fraco. O mentiroso nazista quase consegue ser um retorno a
facticidade. Para si mesmo, ele meramente é, mas o projeto por ele escolhido ndo lhe
permite ser, pois consiste em pura mutacdo. Ora, mas isto ndo seria transcendéncia? Nao
pode ser transcendéncia porque a transformacéo continua também é ser meramente algo,
0 que é simples facticidade. Este paradoxo deriva da tentativa impossivel de o
mentiroso abandonar a prépria liberdade de escolha. Ndo é possivel deixar de pensar e

escolher, o que faz do projeto do mentiroso também um plano de ma-fé.
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Portanto, € impossivel viver exclusivamente como um mentiroso. Em algum
momento é necessario dizer a verdade. O plano dele “apenas €,” existe como mera
tentativa, mas ndo consegue ser; ndo se torna executavel. Ademais, como um nazista
poderia viver exclusivamente como uma mutacdo continua de seus planos, se ele
primava pela imutabilidade, inclusive de ideias? H& aqui mais um contrassenso
existencial. Em suma, o mentiroso radical € um autoritario e impossivel projeto de ndo
ser. Isto ndo quer dizer que 0s nazistas ndo tivessem utilizado intensamente de mentiras
para praticar atos abominaveis. Fazia parte do projeto nazista e de sua ma-fé, empregar
“preponderantemente” a mentira na execu¢do de suas ideias. Contudo, ninguém pode

viver um plano existencial embasado em mentiras exclusivamente.

A solucéo deste paradoxo esta no outro. O homem torna-se paradoxal nos casos
de méa-fé e mentiras correlatas, quando pretende fugir do julgamento daquele e exercer a
propria liberdade sem quaisquer barreiras mundanas. Contudo, o olhar do outro é
necessario inclusive para justificar a liberdade do sujeito. Se alguém pretende exercer
um projeto livremente, deve fazé-lo diante do proximo. E na presenca deste que seu
plano adquire autenticidade. N&o se pode ser auténtico apenas para Si mesmo; €
necessario sé-lo diante dos demais para assumir a responsabilidade pela escolha e
execucdo de seu plano existencial. Nestas condigdes, por mais que o outro ofereca
restricdes a liberdade do sujeito, ele tem sua importancia considerada como existente e

como possibilidade de ser, ou seja, como detentor de dignidade.

Conclui-se que a solucdo do paradoxo do mentiroso depende da aceitacdo do
outro como pessoa indispensavel a formacao da autenticidade do sujeito. Todavia, 0
mentiroso age como tal justamente para conferir inutilidade ao olhar de seu julgador.
Para ele o pensamento e as decisdes alheias devem ser desprezados. Nestas condicdes,
negada a participacdo do proximo na formacdo do sujeito, € impossivel dizer que o
projeto do mentiroso possa ser escolhido por alguém em boa-fé, o que se aplica
inteiramente ao nazismo. Este é caracterizado pela sua insita ma-fé e depende de

mentiras para propala-la.

10 RESUMO FENOMENOLOGICO-EXISTENCIAL DO REPUDIO AO
NAZISMO
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O homem nasce vazio, um nada, num mundo e numa cultura ndo escolhidos por
ele. Neste contexto, apesar das influéncias externas recebidas, ele se vé obrigado a
decidir sobre si proprio porque ndo consegue abdicar do exercicio do pensamento e de
sua liberdade de escolher, caso seja absolutamente capaz. Para tanto, precisa superar o
desconforto advindo da angustia de optar sobre o que fazer de si. Desta forma, ele é o
altimo a influir sobre o seu ser, razdo pela qual € um projeto de si mesmo. O sujeito
torna-se necessariamente livre para escolher seu plano existencial e também responséavel

por ele.

A relacdo entre liberdade, angustia e responsabilidade produz o dever de ser
auténtico. A principal qualidade extraida dos projetos de vida orientados por este dever
é a autenticidade ou boa-fé. Por outro lado, os projetos escolhidos em ma-fé sdo fugas

daquelas condi¢Ges humanas e, por conseguinte, inauténticos.

O dever de ser auténtico antagoniza com 0s projetos totalitarios dos quais o
nazismo faz parte, assim considerados em sintese os planos de ditadores e de seus
seguidores que, diante da impossibilidade de aniquilar a liberdade dos homens através
de ordens dadas a eles ou por outras coercGes, optam por destrui-los. N&o se
contentando com a possibilidade de constranger a liberdade alheia pelo seu olhar, eles

escolhem aniquila-la pela via indireta, ou seja, através do morticinio.

O nazismo projetou-se como uma evasao impossivel e inauténtica da angustia de
escolher outros planos de vida. Burlou o exercicio pleno do pensamento em nome da
defesa da superioridade da alegada raca ariana e da inferioridade de outras. Para tanto, a
ma-fé foi utilizada como instrumento de sombreamento das incontaveis possibilidades
mundanas de ser diferente disto. Por meio dela, a atencdo propria da consciéncia
humana foi dirigida falaciosamente apenas a uma opcdo, longe das imagens
provenientes das demais, e, por efeito, distante do pensamento atinente a elas. Para agir
assim, valeu-se dos sentimentos de 6dio e ira como pretextos deterministas de execucéo

do plano de perseguicdo de pessoas em razdo da facticidade delas.

Isto remete também a uma tentativa nazista de evasdao do julgamento reciproco,
tipico da intersubjetividade, consistente no olhar do outro. Os nazistas pretendiam julgar

0 proximo enguanto impediam o julgamento deste, razdo pela qual tentaram extirpar o
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olhar alheio. N&o toleravam as diferengas humanas. Desta maneira, quiseram imputar a
suas vitimas a condigcdo de simples coisa, facticidade, negando-lhes a possibilidade de

transcendéncia.

Porém, cada plano existencial apresenta perante os demais ndo s6 uma imagem,
mas também um valor positivo para o proprio sujeito. Para que tal valor se apresente
minimamente apreciavel aos olhos dos demais como garantia desta positividade, ele
deve advir de um plano de vida auténtico e, por isto, compativel com a existéncia da
intersubjetividade. Um projeto escolhido em ma-fé é uma tentativa de ruptura desta
garantia porque o sujeito simplesmente adere a ele, como se tal ato ndo correspondesse
a uma opcdo. Neste caso, diante dos olhares integrantes da intersubjetividade, o sujeito
em ma-fe pretende fugir deste julgamento para que nao seja exposto a si mesmo o plano

de vida que ele escolheu nestas condices.

Este retorno sobre o que o individuo fez de si proprio é dado pelos outros e
funciona analogamente a um jogo de imagens ao qual se da o nome de fenbmeno
reflexo-refletidor ou reflexo-reflexionante. E aos olhos do proximo que alguém obtém o
retorno de seu projeto existencial e, a0 mesmo tempo, oferece aquele o feedback do que
ele €. Assim, o sujeito tem a oportunidade de ver no “olhar do outro” a imagem de si

mesmo.

Por isto, nos campos de exterminio, ndo era dado aos prisioneiros sequer o
direito de olhar para o rosto de seus algozes. Eles deveriam permanecer cabisbaixos
diante destes verdugos. Tal procedimento visava impedir que, ao invés de imputar
facticidade em desfavor dos prisioneiros, 0s nazistas vissem nos olhos destes a imagem
petrificada de si mesmos. Isto porque a pretensdo de transformar suas vitimas em coisas
era devolvida aos nazistas como seu préprio reflexo. Eles poderiam ver seu projeto
como resultado da imutabilidade de um monoideismo. Portanto, o fendmeno reflexo-
refletidor deveria ser evitado a todo custo por eles para que ndo fosse reavivado o que a
ma-fé de cada um encobriu. A pretensdo de transformar suas vitimas em coisas poderia
ser mostrada aos nazistas como reflexo da petrificacdo deles, consequéncia assemelhada

ao fato de a Gorgona ver a si mesma no espelho.
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Portanto, 0s nazistas quiseram instalar no mundo um atraso civilizatério tdo
absurdo quanto a prdpria barbérie que executaram. Através da ma-fé e da mentira,
tentaram transformar homens em exclusiva facticidade e inviabilizar a
intersubjetividade. Isto € sintetizado como uma tentativa nazista de regresso ao Em-si e

ao absurdo deste, 0 que s6 pode ser almejado em ma-fé.

Sob o ponto de vista da filosofia fenomenoldgica-existencialista s resta aos
individuos a propria autenticidade diante do absurdo instalado artificialmente pelo
nazismo. Isto foi evidenciado no embate entre os projetos de vida de Tenente-Coronel
das SS Otto Adolf Eichmann e do judeu Simon Wiesenthal.

Este viu a destruicdo de todos os seus pontos de apoio e garantias pelos nazistas.
Todos os seus parentes foram mortos em campos de concentragdo. Além disto,
Wiesenthal margeou (ou fez parte de) um estagio de pré-morte denominado Muselmann
do qual as pessoas presas e maltratadas nestes lugares se aproximavam pouco antes de
serem assassinadas nas camaras de gas. Os prisioneiros eram classificados assim
quando permaneciam curvados sob o solo como se orassem semelhantemente aos
muculmanos. Porém, na realidade, ndo conseguiam ficar eretos em razdo de seu

lastimavel estado fisico provocado pelas dores, doencas e exaustéo.

Quando as forcas militares aliadas retiraram Wiesenthal e demais prisioneiros do
complexo de campos de concentracdo e de exterminio de Maulthausen, eles se viram
diante de um minimo que nenhum de seus carrascos conseguiu destruir, qual seja, a
autenticidade, formada pela relacdo entre liberdade, responsabilidade e angustia
humanas. Foi a partir disto que Wiesenthal e os demais homens libertos conseguiram
refazer suas vidas a partir do absurdo que os nazistas tentaram instalar artificialmente no
mundo. Cada um dos antigos prisioneiros tentou atribuir um sentido a prépria vida.
Wiesenthal também o fez, mas muito mais preocupado com vinculo que 0s nazistas
fariam entre aquelas condicGes a partir dali. Rapidamente constatou que o plano de vida
deles foi e continuava a ser “fuga.” Desta vez, o plano nazista resumia-se a evasdo da
responsabilidade pelos atos por eles praticados, modo de ser com o qual Wiesenthal ndo
concordava. Por isto, este homem valeu-se de sua transcendéncia para abandonar a
arquitetura e assumir um plano existencial de atribuicdo de responsabilidade aos

nazistas pelos atos por estes efetivamente praticados. Tornou-se uma espécie de
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investigador, especializado em identificar e prender nazistas, além de fornecer os meios
necessarios para que as autoridades publicas capturassem outros espalhados pelo
mundo, sempre com proposito de dar a eles o que lhe foi negado: responsabilizacéo
pelos atos efetivamente praticados. Isto lhe rendeu popularmente a qualificacdo de
cacador de nazistas.*

Neste ponto, tem-se 0 embate entre os projetos de Wiesenthal e Eichmann
porque, neste momento, este oficial das tropas de protecdo nazistas ndo expedia mais
ordens de transporte de milhGes de judeus para 0os campos de concentracdo e de
exterminio, o que foi o seu trabalho por muito tempo. Ele agora fugia e se escondia e,
para tanto, usava nomes falsos corriqueiramente. Ao contrario do que poderia se
imaginar, ele ndo quis permanecer na Alemanha ou na Austria para defender
arduamente o plano de vida que ostentava por meio de sua farda negra, repleta de
insignias reluzentes, tampouco 0s atos que praticou com tanto empenho em nome do
nazismo. Foi capturado na Argentina, onde utilizava nomes e documentos falsos e
trabalhava em atividade muito diferente da anterior. Wiesenthal colaborou fortemente

para que este nazista fosse preso ali.

Em juizo, Eichmann deu continuidade a evasao de si mesmo, tipica do nazismo,
em ma-fé. Fugiu da responsabilidade pelos atos que praticou, valendo-se, para tanto, de
mentiras insistentes (ARENDT, 2014, p. 108-322). Indagado, disse ndo se sentir
culpado por quaisquer dos atos que praticou (WIESENTHAL, 1990, p. 83-84).

O embate entre estes projetos fundamentais expfe a insustentabilidade dos
planos de ma-fé diante da intersubjetividade. Eles ndo sdo defensaveis em pensamento
pelo préprio sujeito e tampouco perante os demais. Na realidade, sdo fugas em ma-fé
tanto no momento de sua escolha quanto de sua apresentacdo e defesa diante dos outros.
Por isto a boa-fé é um dever de liberdade, responsabilidade e angustia porque, nestas
condicdes, oferece parametros de julgamento ao préprio sujeito e a coletividade sobre o

que o ele fez de si mesmo.

% Isto resume o plano de vida de Wiesenthal, mas é uma denominacdo imperfeita porque ele ndo
concedeu aos seus algozes o tratamento desumano que eles lhe deram. Eles ndo foram ‘“cagados” e
tratados por ele como animais. Alids, aquele tratamento ndo deveria ser dado nem mesmo aos
semoventes.
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Por isto, a autenticidade ndo é um principio ou postulado juridicos. Apesar de
identificada pelo Para-si no absurdo do mundo, ela é um dever ser moral, pressuposto
dos Direitos humanos, e mais especificamente da dignidade da pessoa humana. Esta ndo
pode ser pensada sem um critério minimo de identificacdo da verdade do ser consistente
na autenticidade, uma referéncia sobre o que cada pessoa possa fazer de si. O
pensamento sobre a dignidade humana deve valorizar a protecdo do homem tanto como
facticidade (sua existéncia pura e simples, o que abrange suas diferengas, inclusive
étnicas) quanto transcendéncia (possibilidade de vir a ser).

No ambito fenomenolégico-existencial, o paradoxo do mentiroso consiste na
possibilidade de alguém tentar se apresentar diante da intersubjetividade como mentira
constante, o que é impossivel. E paradoxal porque tal projeto existencial significa ndo
ter um plano; é ser mudanca e negacgéo continua dele. Este tipo de projeto fundamental é
fruto da potencializacdo reciproca entre mentira e a inautenticidade. Isto porque nasce
no sujeito em ma-fé e é levada como mentira aos demais. Por sua vez, estes s6 podem

assumi-la em ma-fé como um plano de vida.

Por outro lado, este projeto de vida é paradoxal também porque a mentira e a
ma-fé passam a integrar um s6 fendmeno. A mudanca continuamente apresentada pelo
projeto do mentiroso é uma maneira de ser meramente algo, ou seja, € um modo de ser
que se pretende como facticidade. Ser pura mudanca também € mostrar-se como mero
existente, disforme e monstruoso. Portanto, esta mutacdo permanente em nome da
mentira € ma-fé porque afasta o sujeito da possibilidade de ser realmente a escolha de si

mesmo, aproximando-o da facticidade.

Esta interacdo entre ma-fé e mentira € o fundamento nazista da producdo do mal
banal. Neste contexto, homens em ma-fé transmitiram informac6es e imagens falsas
sobre suas vitimas para reclassifica-las de maneira depreciativa, persegui-las e negar a
elas a dignidade humana. Acaso estivessem em ma-fé, os destinatarios destes dados

poderiam acolhé-los como razdo para aderir a esta ideologia leiga.

Fingindo para si mesmo ser possivel exercer um projeto de ndo ser, 0 mentiroso
ndo pode dizer frases como estas, sem incorrer em algum tipo de contradi¢do: eu digo a

verdade ou eu digo mentiras. Caso diga a primeira, ele contrariaria seu projeto de
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mentiroso. Por outro lado, se dissesse a segunda, revelaria o plano que pretendia
esconder. Nestas condicdes, seu ser e sua imagem ndo podem ser expostos. Por isto, 0s
nazistas confiaram na utilizagdo de mentiras paradoxalmente “ditas as claras” porque

elas s6 poderiam ser acolhidas pelos seus destinatarios em ma-fé.

O paradoxo do mentiroso nazista deriva de um desprezo pelas possibilidades de
ser, 0 gque caracteriza sua acentuada inautenticidade. Os nazistas petrificaram-se em seu
designio de imutabilidade e de rejeicdo as diferencas humanas, motivo pelo qual nao

admitiam ser nada além do que eram.

Eles ndo reconheceram o proximo como alguém dotado de dignidade justamente
porque negaram a ele isso: transcendéncia, possibilidades, construcdo, formagéo. Por
isto, tal rejeicdo, conduta tipicamente inauténtica, produziu um falso direito que néo
reconheceu nem estimulou a construcdo humana diaria. Ao contrario, buscou a
destruicdo do préximo e de suas diferencas. Neste caso, diante do multiplo, nenhuma

autenticidade precedeu a dignidade.

Somente a partir da construgdo existencial dos Direitos humanos, pensamento
juridico e filosofico, sustentado pela dignidade da pessoa humana como respeito
auténtico a facticidade e transcendéncia de cada um, torna-se possivel a criacdo e

protecdo continuas de tais direitos.

11 CONCLUSOES

Os inameros contrassensos do nazismo e o paradoxo do mentiroso nazista s
poderiam ser solucionados mediante a aceitacdo dos outros e de suas diferencas na
intersubjetividade. Isto ocorre porque ninguém pode ser auténtico apenas para si mesmo
ou para um grupo de pessoas que se dizem idénticas; também é necessario mostrar seu
projeto em boa-fé aos demais. Desta maneira, o individuo podera ser visto a partir de
multiplos angulos descritivos e sujeitos a andlise prépria da fenomenologia. Neste
sentido, o julgamento exercido pelo olhar destes justifica as condicdes de liberdade,
responsabilidade e angustia do sujeito. Por isto, a vida auténtica ocorre com o outro, ndo
sem ele, o que é prdprio da dignidade da pessoa humana, enumerada no artigo 1°, inciso

I11 da Constituicdo da Republica Federativa do Brasil de 1988. Conclui-se que a solucéo
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daquele paradoxo implica também o repldio ao nazismo e ao seu insito mal banal, para

provocar assim a derrocada deste aglutinado de ideologias leigas.

Para que isto ocorra, é necessario que os Direitos humanos ndo sejam
identificados apenas como fruto exclusivo de sua afirmacdo historica. E preciso que,
além de asseverados, sejam construidos existencialmente e, consequentemente,
praticados de maneira continua a partir de uma base moral de autenticidade, pressuposto
da dignidade da pessoa humana. Feito isto, a autenticidade promove a reflexividade
entre 0s homens e os Direitos humanos. Sem as referéncias provenientes dos planos de
vida auténticos, pautados naquelas condi¢cbes humanas, pode-se cometer a atrocidade,

inclusive juridica, de ndo reconhecer o proximo como necessario ao convivio social.

Deste modo, conclui-se que, sem o dever moral da autenticidade, ndo ha
dignidade humana afirmada e passivel de protegdo eficaz pelo ordenamento juridico.

Por efeito, sem aquele ndo ha Direitos humanos nestes mesmos termos.
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Quadro Histérico Sintético sobre o Antissemitismo

“Eclodem tumultos
contra  0s  judeus
quando estes se
recusam a obedecer ao
prefeito romano
Flaccus, que 0s
ordenara a instalar a
estdtua do imperador
Caligula na sinagoga
de Alexandria (Egito).
400 casas judias séo
saqueadas e
inteiramente
destruidas. Os judeus
sdo forcados a se
aglutinar num s6 bairro
onde sofreram com as
mazelas derivadas da
superpopulacéo. Os
judeus que se
afastaram deste lugar
foram torturados até a
morte.”

507

“Na ocasido de uma corrida de
carruagens que aconteceu em
Daphne, sublrbio de Antioquia
(atualmente Turquia) entre duas
faccdes rivais, os verdes e 0s
brancos, os partidarios dos
verdes, condutores das
carruagens de Bizancio, atacam
de repente, sem razdo aparente,
a sinagoga local. Destroem o
santuario e massacram  0S
judeus durante a oracgao.”

1020

“Na sexta-feira santa,
um tremor de terra
seguido de um furacéo
arrasa Roma. O Papa
Benedito VI
determina a prisdo de
certo nimero de judeus
acusados de profanar a
hostia. Confessam tudo
sob tortura e sdo
queimados na
fogueira.”

1095

“No concilio de Clermont-
Ferrand (Franga), o Papa
Urbano Il convoca a primeira
cruzada. Esta data é importante
ndo s6 para 0s cristdos mas
também para o0s judeus: as
cruzadas vao degenerar em
peregrinacdes armadas
conhecidas por  sangrentos
massacres de judeus da Europa
e do Oriente, na rota que
conduz a Jerusalém.”

1189

“Depois de um conflito
entre um judeu e um
homem recentemente
convertido, tém inicio
acOes violentas contra
a comunidade judia de
Lynn (Nortfolk,
Inglaterra). Os judeus
sdo  degolados ou
gueimados em suas
casas.”

1268

“Em Santo Anténio, préximo a
Paris, um judeu batizado a forga
¢ detido por ordem da
municipalidade por ter
regressado ao Judaismo. Por
manter a fé judia, foi queimado
vivo na fogueira.”

1298

“No curso da Guerra
entre Adolf Nassau e
Albrecht de
Habsburgo, 0s
pretendentes da cora
alemd, os habitantes de
Rufach (Alsacia)
acusam o0s judeus da
cidade de preferir
Adolf, quando eles
mesmos sdo partidarios
do Duque de Albrecth.

1349

“A peste assola a cidade da
Ravensburgo (Alemanha).
Sabendo que seréo
responsabilizados por isto, 0s
judeus se refugiam no castelo.
A multiddo incendeia este
lugar, queimando os judeus que
ali se encontravam.”




Massacram o0s judeus,

degolando-os e
gueimando-os em
fogueiras.”
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1349 “500 judeus sdo mortos | 1349 “Durante a noite de 16 de
em Nuremberg, vitimas fevereiro, todos os judeus foram
das perseguicbes que expulsos de Burgdorf, lugar
ocorrem durante a situado as margens do Rio Ems,
epidemia da  peste (Cantdo de Berna, Suica)
negra: uma parte € acusados de propagar a peste.”
massacrada, a outra €
gueimada em
fogueiras. Muitos séo
torturados antes de
morrer.”

1412 “Em Castilla, ocorre a | 1420 “Prisdes em massa de judeus na
promulgacdo de um Austria; 800 sfo expulsos. 1000
édito de 24 artigos sdo feitos prisioneiros, sob
contra judeus. Um dos suspeita de ter profanado uma
artigos  ordena a hostia em Enns (Alta Austria).
criacdo de guetos em S80 ameacados de morte e
todas as  cidades aceitam o batismo.”
espanholas.”

1484 “O primeiro “auto de | 1493 “Data limite para que todos 0s
&’ tem lugar na judeus abandonassem a Sicilia,
Cidade Real (Espanha) que pertence entdo ao reino da
por ordem do tribunal Espanha. Todo judeu que
da inquisicdo permanecesse ali apds esta data
responsavel pela seria condenado a pena de
provincia de Toledo. 4 morte.”
homens convertidos
filhos de  judeus
batizados a  forca
durante as perseguicdes
de 1391, sdo acusados
de judaizar e sdo
gueimados na fogueira
porque nao quiseram se
arrepender.”

1496 “O imperador | 1510 “Os judeus de Berlin sdo
Maximiliano | ordena acusados de ter profanado uma
aos judeus que héstia e de ter roubado calices
abandonem a Austria sagrados da igreja do povo de
central antes de 14 de Knoblauch, perto de Berlim;
setembro do mesmo 111 judeus sdo detidos, 51 deles
ano. O decreto afeta sdo condenados a morte e 38
muito especialmente os sdo queimados numa fogueira
judeus que vivem na armada na nova praga do
provincia de mercado.”

Carinthia.”
1544 “Um decreto | 1590 “Francisca Nufez de Carbajal é

promulgado pelo Rei
Fernando | expulsa os
judeus das cidades da
Austria.”

gueimada viva na fogueira na
cidade do México. Pertence a
célebre familia Carbajal que
conta entre seus membros com
governadores do México e se
recusa a renunciar a religido
judia. Francisca Nufiez de
Carbajal passou trés anos na
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prisdo antes de sua execugdo.
Havia sido torturada vérias
vezes.”

1605

“Durante um “auto de
fé¢” em Lima (Peru) 19
pessoas sdo acusadas
de judaizar, 6 s&o
queimadas em efigie, 3
sd0 queimadas na
fogueira e 16 chamadas
“reconciliadas”  (que
significa que 0s
acusados aceitaram seu
arrependimento.) Neste
caso devem  fazer
peniténcia
publicamente antes de
serem  privados de
todos os seus direitos
civis.”

1614

“O bairro judeu de Francfort-
sur-le  Main (Alemanha) ¢
atacado por uma horda
comandada por Vicent
Fettmilch. A desordem dura trés
dias. Varios judeus sdo
expulsos de Frankfurt.”

1648

“Inicio da rebelido das
hordas cossacas de
Bogdan  Chmielnicki
contra a aristocracia
polaca. Em dois anos,
mais de 200.000 judeus
sdo massacrados na
Ucrania e Pol6nia.”

1670

“Por ordem do imperador da
Austria, Leopoldo I, 4000
judeus sdo expulsos de Viena.
Uma grande sinagoga &
destruida e uma igreja dedicada
a Santa Margarida construida
em seu lugar. S6 um pequeno
ndmero de judeus aceita o
batismo.”

1675

“Seis judaizantes
(pessoas que praticam
0 judaismo em

segredo), fugitivos
portugueses, 580
gueimados em efigie
junto com um

refugiado de Madrid
que vivia em Lisboa.”

1755

“O Ultimo homem a ser
gueimado como um judaizante
em Lisboa é Jerdnimo José
Ramos, um comerciante de
Braganca. Havia fugido antes
do “auto de fé” de 24 de
setembro de 1752, mas foi
recapturado para ser
assassinado por ndo ter se
arrependido.”

1818

“Eclode um tumulto
contra os judeus em
Wazburgo (Alemanha).
Vérios judeus sdo
mortos ou feridos.
Estudantes xendfobos
participam dele, ao
grito Hep! Hep!

(iniciais de
Hierosolyma perdida
est) enquanto

comerciantes  cristdos
saqueiam 0s negdcios
judeus e atacam seus
proprietarios.”

1881

“Comegam as revoltas contra 0s
judeus do  povoado de
Walegozulovo, préximo de
Balta (Republica Socialista
Soviética da Ucrania).”

1883

“500 familias judias
sdo reduzidas a miséria
quando suas casas e
seus  negocios  sdo
destruidos em

1883

“Durante um Pogrom que se
instala em  Novomoskovsk
(Russia), praticamente todas as
casas judiais sdo saqueadas e
destruidas.”




lekaterinoslav (RUssia)
durante um pogrom
que dura dois dias.”

198

1900

“Em Konitz
(Alemanha), logo apds
0 descobrimento do
cadaver de um homem
jovem, varios judeus
sdo acusados de terem

cometido um
assassinato ritual.
Eclodem tumultos

contra os judeus e a
sinagoga da cidade é
atacada.  Finalmente,
um dos  acusados,
Moritz Lewy, é
condenado a quatro
anos de prisdo. Sera
logo absolvido pelo
imperador  Guilhermo
Il. A populacdo judia
de Konitz diminui,
arruinada pela agitacdo
antissemita.”

1904

“22 judeus sdo feridos, um
adulto e um menino de dois
anos sao roubados em Ostrowic
(distrito de Kielce, Polonia)
durante um tumulto antissemita,
desencadeado por operarios da
fabrica local.”

1905

“Inicio de um pogrom
durante a P&scoa em
Bialystok (Russia).
Durante dois dias, 0s
cossacos atacaram 0S
judeus nas ruas, depois
nas sinagogas.”

1905

“Pogroms dirigidos contra a
populacdo judia comegcam em
VArios distritos russos,
organizados pelas autoridades
com apoio dos trabalhadores
locais e de bandidos. Duram
entre dois e trés dias, durante os
quais 0s bens judeus sdo
saqueados e destruidos e as
sinagogas, profanadas.” [...]

1919

“400  judeus  sdo
degolados e vaérias

mulheres judias,
estupradas, durante o
terceiro pogrom
realizado durante

quatro meses pelos
aliados do Exército
Nacional Ucraniano de
Simén Petlioura em
Radamoysl (Distrito de
Kiev).”

1922

“Walter Rathenau, ministro
alemédo de relagBes exteriores,
de origem judia, € assassinado
em Berlim por precursores do
nazismo.”

1935

“Promulgacgdo das leis
de Nuremberg contra
0s judeus por Hudolf
Hess. Os  judeus
alemdes sdo privados
de seus direitos civis.”

1938

“Hitler entra em Viena,
coroando assim a anexacdo da
Austria ao Reich. A tragédia
dos 200.000 judeus austriacos
comeca no mesmo dia, com a
prisdo de notaveis da capital e
da provincia.”

1938

“Numa declaracéo
publica feita em Viena,
0 capitdo-general
Hermann Goring
enumera as primeiras

1939

“Os judeus alemdes dependem,
a partir deste momento, de seu
Reichsvereinigung, ou seja, da
Associagdo Nacional de Judeus
CUjo centro se encontra em




medidas  antissemitas
aplicaveis na Austria,
conforme um plano
previsto ha muito
tempo pelos chefes
nazistas.”
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Berlim.” [...]

1939

“A Alemanha invade a
Pol6nia. 0
Sicherheitsdienst
(servico secreto) inicia
suas atividades.”

1939

“Na Hungria, a décima segunda
lei sobre os judeus €
promulgada. Eles sdo proibidos
de se tornarem  juizes,
advogados,  professores e
deputados.”

1940

“Heinrich Himmler,
chefe da policia alema
e da Gestapo, ordena a
criagdo de um campo
de concentracdo e de
exterminio em
Auschwitz. O nome de
Auschwitz tornar-se-a
tristemente célebre na
histéria dos martires
judeus. Entre 2,5 e 3,5
milhGes de  seres
humanos foram mortos
neste  campo. As
vitimas séo, sobretudo
judias, mas havia
também ciganos, gente
proveniente de varias
nacdes europeias.” [...]

1940

“Criagdo  do campo de
exterminio e de concentracdo
de Auschwitz-Birkenau (distrito
da Cracdvia).” [...]

1941

“As autoridades
hingaras  encarceram
aproximadamente 3500
judeus no gueto de
Subotica (distrito
anexado de Backa,
lugoslavia).”

1941

“As autoridades soviéticas
deportam para a Sibéria
centenas de  judeus de
Belgorod-Dnestrovskiy /
Wiessenburg (Besarabia, R.S.S
da Ucrania). Havia judeus
vivendo em Belgorod-
Dnestrovskiy desde o século
XVI.”

1942

“Os fascistas hungaros
executam um ataque
contra Stari Becej, um
povoado situado nas
proximidades de Novi
Sad (Voivodina,
lugoslavia) no
transcurso  do  qual
massacram mais de
100 judeus.” [...]

1942

“Em Amsterdd, os nazistas
entregam  50.000  estrelas
amarelas ao Conselho Judeu,
gue deve reparti-las entre todos
0s judeus do pais maiores de 6
anos de idade. E obrigatério
manté-la afixada.”

1944

“9971  judeus  sdo
eliminados com gases
no campo de
exterminio de
Auschwitz  num  s0
dia.” [...]

1944

“O programa de exterminio de
760.000 judeus é decretado no
Reichssicherheitshauptamt
(oficina centra da seguridade do
Reich) em Berlin. Uma semana
mais tarde os nazistas invadem
a Hungria.”

1944

“Os Gltimos judeus do
campo de Kielce

1945

“Um grupo de fascistas
hingaros entre violentamente




(Poldnia) S80
deportados aos campos
de exterminio de
Auschwitz e
Buchewald. Kielce é
declarada oficialmente
“purificada” de seus
judeus.”
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no Hospital Janos em Budapest
e arrancam brutalmente o0s
enfermos de suas camas,
matando varios deles.”

1945

“O (ltimo trem de
deportagdo deixa
Berlim em dire¢do ao
campo de exterminio
de Auschwitz.” [...]

1946

“Terminada a guerra,
aproximadamente 200 judeus
regressam a Kielce (Polonia)
com o objetivo de reconstituir
uma comunidade. Contudo,
antissemitas polacos,
pertencentes em sua maioria a
grupos nacionalistas, incitam
um pogrom. Os judeus ndo
conseguem se defender, suas
armas  foram  confiscadas
justamente no dia anterior. 42
judeus sdo mortos, entre estes
dois meninos, e
aproximadamente 50  sdo
feridos.”

1953

“Foi anunciada em
Moscou (U.R.S.S) a
prisdo de 9 medicos
conhecidos, dos quais 6
eram judeus. Eles
haviam confessado o
assassinato de dois
dirigentes soviéticos e
o plano de matar varios
comandantes do
exército, assim como
projetos de atividade
de espionagem e de
terrorismo contra a
U.R.S.S em proveito
dos Estado Unidos e do
sionismo. A morte de
Stalin, em 3 de mar¢o
de 1953, pde fim as
acusacgoes de “complo”
dos médicos. Logo foi
anunciado que todos 0s
acusados tinham sido
inocentados e postos
em liberdade.”

Fonte: (WIESENTHAL, 1988, tradu¢éo nossa).
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