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“[...] Quem conhece a seriedade com que
minha filosofia perseguiu a luta contra os
sentimentos de vingancga e rancor [...]" (EH

Por que sou tdo sabio 6)

Com o que sonho, aquilo que tento pensar
como a ‘pureza’ de um perdao digno desse
nome, seria um perddo sem poder:
incondicional, mas sem soberania. A tarefa
mais  dificil, mas necessaria e
aparentemente impossivel, serd entdo
dissociar incondicionalidade e soberania
[...] (DERRIDA, 2003a, p. 38.).



RESUMO

Esta dissertacdo tem como objetivo relacionar a nocdo nietzschiana de
autossupressao da moral, em especial, a autossupressao da justica com a construcao
tedrica sobre o perddo realizada por Derrida a partir do fim da década de 90.
Defendemos a tese que quando Nietzsche demonstra o processo da autossupressao
da justica em que esta passa a ser chamada de graca (Gnade) podemos falar do
perddao em um sentido extramoral, ou seja, enquanto pathos. Da mesma forma pode
ser entendida a tratativa de Derrida a respeito do perdao, pois, ao “defini-lo” como um
acontecimento e, portanto, imprevisivel e que rompe com qualquer calculo e
estratégia, o perddo é irredutivel a qualquer conceitualizacdo, ndo sendo for¢coso

afirmar que também ai estamos no regime do pathos.

Palavras-chave: Perdao; Graga; Autossupressao; Diferenciagao.



ABSTRACT

This dissertation aims to relate the Nietzschean notion of moral self-suppression,
especially the self-suppression of justice, with Derrida's theoretical construction of
forgiveness from the late 1990's. We argue that when Nietzsche demonstrates the
process of self-suppression of justice in which it is called grace (Gnade) we can speak
of forgiveness in an extramoral sense, that is, as pathos. Derrida's treatment of
forgiveness can be understood in the same way, for, by "defining it" as an event and
therefore unpredictable and breaking with any calculation and strategy, forgiveness is
irreducible to any conceptualization, allowing us to state that we are also in the pathos

regime.

Keywords: Forgiveness; Grace; Self-suppression; Differentiation.
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INTRODUGCAO

No dia em que o Brasil rememorava os 50 anos da instauracéo do regime militar que
deu inicio a uma ditadura no pais, o entdo ministro da Justica, José Eduardo Cardozo,
afirmou que cabia ao Estado Brasileiro o pedido de desculpas pelos crimes cometidos
durante este periodo:
[...] Durante muito tempo os ministros da Justica diziam que nédo
tinham nada a declarar e hoje o ministro da Justi¢a dizer, em nome do
povo, do Estado brasileiro, que pede desculpas por aquilo que foi feito
na época da ditadura, pelas mortes, pelas torturas, pelas familias que
choraram, é algo que mostra um novo tempo, uma nova realidade

democrética que temos orgulho de termos conquistado [...] (EBC,
2014).

Estavamos no ano de 2014; o entdo ministro celebrava o fortalecimento das
instituicbes democraticas brasileiras, bem como os avancos realizados com a
Comissao da Verdade, 6rgdo que tinha como misséo verificar os abusos cometidos
durante o regime militar:
[...] A Constituicdo exige que facamos isso, que anistiemos aqueles
gue foram condenados, que fagcamos a reparacao devida por aqueles
gue sofreram o arbitrio deste proprio Estado. Portanto, o ministro da
Justica tem o dever - e que bom que tenhal! - de pedir desculpas pelo

abuso e assegurar que a memoria daqueles que foram ofendidos seja
restaurada e resgatada [...] (EBC, 2014).

Passados cinco anos a situacdo no Brasil distancia-se, e muito, do otimismo
apregoado por Cardozo. Em 2016 a presidente eleita democraticamente, Dilma
Rousseff, sofreu um impeachment sendo substituida por seu vice, Michel Temer,
iniciando um longo processo de enfraguecimento das instituicbes brasileiras. As
eleicOes de 2018, em especial para governador e presidente, observaram a ascenséo
da extrema-direita brasileira que teve em seu apice a vitoria de seu representante -
gue tem dentre suas inUmeras caracteristicas, o ndo reconhecimento da ditadura e

dos atos cometidos pelo Estado durante o regime militar.?

1 J4 ano de 2019, nos primeiros dias de governo, sdo varias as polémicas envolvendo o atual governo
e o0 tema da ditadura militar. Um dos exemplos € a tentativa do ex-ministro da Educacédo, Velez
Rodriguez, em rever os livros didaticos para permitir uma nova “narrativa” a respeito da ditadura militar
ocorrida no Brasil. A repercusséo de tal fato foi tAo negativa que culminou com a demisséo do entao
ministro.
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No mesmo ano de 2018, no dia 4 de julho, temos uma decisdo de grande importancia,
mas que nado obteve a merecida atencéo no Brasil: a Corte Interamericana de Direitos
Humanos da Organizagao dos Estados Americanos (CIDH/OEA) afirmou que a morte
do jornalista Vladimir Herzog configura-se como Crime contra a Humanidade, logo,
crime imprescritivel que forca o Brasil a investigar o caso e, principalmente, julga-lo.
Com a decisédo da CIDH/OEA a expectativa é que outros casos sejam julgados pelo
orgao, forcando uma posigéo oficial do Estado Brasileiro frente ao periodo da ditadura.
Observa-se que é de fundamental importancia que o pais inicie este processo de rever
as acOes acometidas durante o governo militar para que uma analise seja feita e se

possa, dentro da especificidade de cada caso, perdoar, julgar ou anistiar.

A tematica do perddo ganhou relevancia na segunda metade do século XX quando a
humanidade teve que se deparar com as consequéncias dos atos cometidos durante
a Segunda Guerra Mundial. Frente a tais atos, como os praticados pelos nazistas,
surge um problema: é possivel perdoar aquilo que ndo esta previamente presente na
lei (e, consequentemente, ndo pode ser julgado pelo Direito)? Desta maneira, a
guestao decisiva que se impds foi: como era possivel julgar, condenar, e até mesmo

perdoar tais acoes?

E justamente dentro desta problemética que se tornou necessario a criacio de uma
nova descricdo destes crimes, 0os chamados crimes contra a humanidade. A
especificidade desta violéncia se caracteriza por ter a propria humanidade, em sua
esséncia, como vitima: “[...] Tornados supérfluos, os homens perdem sua dignidade.
O que as ideologias totalitarias tinham em vista era a transformagéo da propria
natureza humana [...]” (PERRONE-MOISES, 2006, p.219).

Desta forma, no horizonte dos crimes contra a humanidade existe o problema do

imperdoavel.

Uma das primeiras e mais importantes pensadoras a tratar a questéo do perdao e do
imperdoavel foi a filosofa Hannah Arendt em seu célebre livro A Condigcdo Humana
(2007). Arendt trata do tema quando trabalha a questéo da irreversibilidade da acgéao,
ou seja, a impossibilidade de se desfazer o que foi feito. Para a fildsofa alema, s6 o
perddao tem o poder de desfazer as agcbes passadas. Porém Arendt condiciona o

perddo a possibilidade de julgamento, ou seja, o perddo s6 pode existir se houver
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alguma maneira de punir, fazendo uma clara relacéo entre o perdao e a inscricdo na

lei:

A punicdo é a alternativa do perdao, mas de modo algum seu oposto;
ambos tém em comum o fato de que tentam por fim a algo que, sem a
sua interferéncia, poderia prosseguir indefinidamente. E, portanto,
significativo - elemento estrutural na esfera dos negdécios humanos —
gue os homens ndo possam perdoar aquilo que ndo podem punir, nem
punir o que é imperdoavel. [...] (ARENDT, 2007, p. 243)

Sobre este tema € interessante remontar ao trabalho de Claudia Hilb (2012) que
demonstra de forma minuciosa como a autora alema tratou o tema do perddo em sua
obra. Desta maneira a autora argentina demonstra como o tema do perddo vai

ganhando um carater politico ao longo da obra da pensadora alema:

[...] Entdo, em relacdo a Arendt e o perddo: desde as primeiras
entradas no Diario Filoséfico (1950), até A Condigdo Humana, o
tratamento do perddo em Arendt vai adquirindo conotagfes cada vez
mais politicas. Em 1950, o perddo é claramente antipolitico, quer
Arendt o considere em seu carater vertical e assimétrico, em seu
carater religioso (como igualdade negativa: somos todos iguais em
nosso carater de pecadores), ou como uma despedida, como um
perddo que coloca fim a todo relacionamento. Em A condigcdo
Humana, o perddo adquire uma conotagéo claramente politica e plural:
como a promessa, pertence a esfera de agdo, da capacidade do
homem agir. Ocorre entre os homens, depende da pluralidade, da
presenca e a¢do dos outros, e permite resgatar a acao de sua natureza
irreversivel. [...]

E interessante observar que a tese de Hilb, ou seja, que o tema do perddo tem uma
crescente politizacdo ao longo da obra de Arendt, se sustenta justamente na maneira
que a pensadora alemd pensava a relagcdo entre perddo, compreensdo e a
reconciliagc&o: “[...] A politizagédo do perdao que se produz entre as anotagdes de 1950
e a Condicdo Humana parece estar impulsionada pela reflexdo de Arendt sobre a
compreensao e a reconciliagéo [...]" (HILB, 2012, p.02.). Como veremos mais a frente,
a reconciliacdo é também uma bussola que orienta Derrida a respeito do perdao,

porém, de forma contraria a pensadora alema.

Desta forma, segundo Hilb (2012), se no inicio da obra da pensadora alema

observamos uma dicotomia entre perdao e reconciliagdo, jA em 1953 os trabalhos da
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filbsofa alemd demonstram que a reconciliacdo passa figurar como condicdo de

existéncia do perdao.

Dizendo de maneira simplificada, podemos afirmar que existem dois pontos
fundamentais que posteriormente irdo marcar a diferenca entre Arendt e Derrida a
respeito da tratativa do perddo. Para Arendt ndo é possivel perdoar tudo, ou seja, 0
perddo tem limites, logo existe o imperdoavel. Além disso, para a pensadora alema o
perdao tem uma relacdo estreita com o arrependimento. Dentro deste Ultimo aspecto
se enquadra o mal radical, este mal que ndo gera arrependimento e que justamente
por isto ndo esta na algada do perdédo: “[...] Como o mal feito de propdsito que nédo
conhece o arrependimento, o mal radical cometido pelo homem banal que né&o

conhece remorso aparece também como imperdoavel [...]” (HILB, 2012, p.5).

A tese da autora argentina € que a politizacdo do perddo na obra de Arendt
acompanha um maior esclarecimento do que seria perdoavel e do que nao seria, 0
gue mais uma vez se configura como uma clara diferenciacdo com as construcdes
posteriores de Derrida:
Em sintese: a politizacdo progressiva do perdao foi acompanhada por
uma melhor determinacdo do perdoavel e do imperdoavel. O
imperdoavel foi associado a um agente que desconhece o
arrependimento e remorso. Um agente que € genuinamente mau -
consciente do erro e que nao se arrepende - ou que, incapaz de
pluralidade, bloqueou sua capacidade de pensar, de entrar em dialogo
consigo mesmo [...] O agente verdadeiramente maligno ndo deve ser
perdoado porque o resultado de sua acéo deve ser considerado seu

produto deliberado, e ndo o efeito do carater indeterminado da acéo
(HILB, 2012, p.5).

Desta forma, seguindo Arendt podemos afirmar que o perddo tem uma funcgao
terapéutica, ou seja, € capaz de estabilizar o mundo da acao entre homens. Ainda,
mesmo que este perdao possua limitagdes, fica claro que os homens séo capazes de
perdoar e mesmo de se arrependerem: “[...] E em nossa capacidade de atores, em
nossa abertura a pluralidade, que somos capazes de perdoar, e também que somos

capazes de nos arrependermos [...]" (HILB, 2012, p. 06).

O filésofo franco-argelino Jacques Derrida dara uma tratativa diferente para a tematica
do perdao. Segundo ele o perddo ndo possui relacdo com a justica ordinaria, com o
direito. E justamente o inverso, ou seja, o perddo s6 pode ser pensado além da esfera
do direito e da moral. Portanto, contrariando H. Arendt, Derrida apresenta uma total
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separacao entre punir e perdoar, ou seja, uma separacao das esferas do perdéo e do

direito, da politica e da moral.

Temos entdo uma nocéo de perdao que se aproxima daquilo que o fildsofo denomina
de impossivel, ou seja, o perddo deve estar na esfera do incondicional (perdoar até
mesmo quem ndo Ihe pede perdao): [...] o perdao so responde a sua pura vocagao,
se pelo menos ele fosse capaz de fazé-lo, ali onde perdoa o imperdoavel, erguendo-
se portanto acima do direito, para além de qualquer sancao calculavel [...]. (DERRIDA,;
ROUDINESCO, 2004, p. 197).

Resumidamente pode-se afirmar que o perddao é um dos nomes do impossivel.

Para o filosofo um perddo digno deste nome deve romper com qualquer tipo de
estratégia, seja com fins reconciliatorios, expiatorios, politicos, etc. Desta forma, o
perdao ndo deixa de ser um acontecimento, aquilo que rompe com a calculabilidade.
Portanto podemos falar de um perdao enquanto pathos, sendo este entendido como
contraconceito da razao: “[...] perdoar o imperdoavel é fazer explodir a razdo humana,
ou pelo menos o principio de razédo interpretado como calculabilidade [...]” (DERRIDA,;
ROUDINESCO, 2004, p.197).

A desconstrucdo efetuada por Derrida sobre a lingua do perdédo (que o ex-ministro
Cardozo fez uso, por exemplo) tem o objetivo de demonstrar o que existe de sub-
repticio nesta linguagem. O pensador franco-argelino assume uma postura
claramente critica - ao mesmo tempo que afirma a importancia de tais atos e a¢des,
de memodria e de perddo, nos convoca a pensar ndo sé o que faremos com as feridas
do passado mas também qual lingua adotaremos para abordar este tema. Foi assim
com a Africa do Sul e assim o é necessario para se pensar no caso Brasil:
[...] o que fazer com as feridas do passado, com o0 genocidio
colonizador, a segregacao racial do apartheid e a tortura politica?
Anistiar, julgar, punir, etc., ou simplesmente perdoar? E como fica o
papel dos afrodescendentes na América Latina e no Mundo? A
exploracao econémica é apenas uma questdo de cor ou envolve
diversos componentes econdmicos, étnicos, politicos a serem

destrinchados por uma efetiva desconstru¢cdo dos nos de poder? [...]
(NASCIMENTO, 2005, p.20)

Desta maneira uma discussdo rigorosa sobre o discurso do perddao e seus

correlativos, ou seja, o passado, a memoéria, a possibilidade (ou ndo) de uma
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reconciliacdo é de grande importancia em especial na América Latina devido ao
passado recente de experiéncia com governos ditatoriais:

[...] Paises como o Chile, a Argentina e 0 n0osso, que passaram pelos
horrores de uma ditadura militar sanguinaria, conhecem a dificuldade
de lidar com atos passados imperdoaveis. Algo semelhante acontece
com a referida TRC da Africa do Sul, que se defrontou com a tarefa
ingente de rever atos criminosos ligados ao apartheid, visando a uma
anistia seguida de reconciliacdo. Esta em jogo a memoria culpada ou
nao de um governo em relacdo a uma parte (expropriada, aprisionada,
torturada e assassinada) de seu povo. Em suma, o que fazer com a
recordacdo enlutada de um passado recente ou anterior? [...]
(NASCIMENTO, 2005, p.40)

Analisar com a atencdo necessaria o0 caso dos nossos vizinhos,? como o0s
supracitados Chile e Argentina bem como a experiéncia singular da Comisséo da
Verdade e da Reconciliagdo na Africa do Sul permite pensarmos em um horizonte
possivel e necessario para o Brasil, porém, fica a questdo: o que nos cabe, enquanto
brasileiros, fazer? “[...] Tal como no caso da ditadura, caberia lembrar, num soé
momento, para depois esquecer como na Africa do Sul, ou lembrar para nunca
esquecer, perdoando, entretanto? [...]” (NASCIMENTO, 2005, p.41).

Acontece que a tratativa de Derrida € de certa forma herdeira da maneira que
Nietzsche aborda o tema da justica em sua obra Genealogia da Moral (Doravante
GM), de 1887. Neste livro, o filésofo utiliza a genealogia para demonstrar, dentre
outros fins, a génese da justica e seus usos ao longo do tempo. Em GM, Nietzsche,
além de apresentar uma tese totalmente original a respeito da origem da justica e seu

entrelacamento com a violéncia, vislumbra um horizonte extramoral em que se poderia

2 Sobre esta tematica, mais uma vez remonto ao trabalho de Claudia Hilb (2012) que faz uma
comparacao entre o processo realizado na Argentina com o processo sul-africano. Para a autora, o
processo argentino tinha uma énfase excessivamente juridica, deixando de lado o aspecto afetivo, em
especial ao ndo fazer uso do discurso do perdao: “[...] estava completamente vedado a linguagem do
perddo, o arrependimento e a reconciliacdo, que ocupara um lugar central na saida sul-africana ao
Apartheid [...]” (HILB, 2012, p.01). A tese que Hilb (2012) pretende sustentar & que justamente o
processo iniciado na Argentina, exatamente por ndo abrir possibilidade para o arrependimento, nao
abre a possibilidade para o perddo. Desta forma: “[...] Na Argentina esta obstruida a possibilidade do
perddo porque esta obstruida a possibilidade do arrependimento. Em uma cena que prevé o castigo
dos atos cometidos como opgéo exclusiva, o relato detalhado e publico dos atos ndo somente ndo é
exigido sendo é contrario ao interesse do culpado: sua confissdo somente contribuiria com o castigo.
Nada ha, no dispositivo judicial, que favorece a experiéncia do arrependimento. Na Africa do Sul, ao
contrario, pode haver perdédo porque pode haver arrependimento. E pode haver arrependimento porque
a cena dispde ndo somente das condi¢cdes ‘econdmicas’ mas também, vamos chama-las assim,
“existenciais” para a experiéncia do arrependimento.” (HILB, 2012, p.08).
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abrir mao de tal conceito de justica, em que esta se autossuprime e se torna, em um

horizonte extramoral, graca, e desta forma podemos falar de um perdédo como pathos.

Porém, para se chegar ao ponto alto deste processo, é necessario um melhor

detalhamento do recurso da genealogia.

Basicamente esta ferramenta funciona enquanto histéria do surgimento, ou seja,
mostra os usos de determinado conceito (tal como a verdade) ou, como é o caso que
nos interessa, um valor, a justica, ao longo da historia:
[...] todas as utilidades sdo apenas indicios de que uma vontade de
poder se assenhorou de algo menos poderoso e lhe imprimiu o sentido
de uma funcgao; e toda a histéria de uma “coisa”, um érgao, um uso,
pode desse modo ser uma ininterrupta cadeia de signos de sempre
novas interpretacfes e ajustes, cujas causas nem precisam estar

relacionadas entre si, antes podendo se suceder e substituir de
maneira meramente causal [...] (GM Il 12)

A outra face da genealogia € a genealogia em seu registro critico. Esta nada mais é
que uma radicalizacdo da ferramenta, ou seja, em seu registro critico 0 processo
genealdgico coloca em questdo o0 que se cristalizou ao longo da histéria. Trata-se
entdo de perguntar o valor dos valores, tornando evidentes as cristalizacées que néo
sdo percebidas enquanto tal: “[...] Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos
de uma critica dos valores morais, o0 préprio valor desses valores devera ser colocado
em questao [...]” (GM Prologo 6). Trata-se desta maneira de um exercicio critico de
mapeamento dos pressupostos que se tornaram inquestionaveis ao longo do tempo

e, justamente por isso, cristalizados.

E a partir deste viés que podemos falar de um processo autogenealdgico. Este se da
guando a ferramenta genealogica se volta para o proprio homem trazendo a tona as
cristalizacbes e crencas injustificadas que ele possui e ndo as percebe - e
consequentemente ndo as problematiza: “[...] pois nessa analise o intelecto humano
nao pode deixar de ver a si mesmo sob suas formas perspectivas e apenas nelas.
N&o podemos enxergar além de nossa propria esquina [...] (GC 374).” Pode-se
entender a autogenealogia como um processo de autocritica, ou seja, uma praxis
interrogativa de tornar evidentes as cristalizacdes que estdo em mim e néo vejo:

[...] Por conseguinte, “vontade de verdade” nao significa “Nao quero

me deixar enganar”, mas — nao ha alternativa — “Nao quero enganar,
nem sequer a mim mesmo”: € com isto estamos no terreno da moral.
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Pois perguntemos-nos cuidadosamente: Por que vocé ndo quer
enganar? [...] (GC 344)

A partir desta perspectiva compreende-se que a propria fala do sujeito ja € uma
exposicao, visto que sempre se fala de uma perspectiva, ou seja, sempre de um
horizonte que se é seduzido. O argumento autogenealdgico insere o interlocutor na
situacdo, mostrando de que maneira ele proprio ainda € um devoto (GC 344). Assim,
a autogenealogia nada mais é que um retorno da propria fala do homem: [...]
reconhecendo que possui igualmente inclinacdes e aversdes cristalizadas sob a forma
de preconceitos ndo formulados bem como motivagbes psicologicamente
incorporadas [...] (VIESENTEINER, 2016, p.143).

Ainda, uma das caracteristicas fundamentais da autogenealogia € a
autorreferencialidade, ou seja, € isto que permite ao sujeito perceber que ele esta
inserido na moralidade que critica:

[...] no rigoroso sentido de um movimento circular parasitario de um
elemento externo aquele que critica, de modo a reconhecer-se nao
mais imune, mas sim inserido, por uma questdo de dever de
honestidade, no proprio processo e no contexto que € objeto de critica
[...] (VIESENTEINER, 2016, p.129).

O exercicio da autogenealogia (e portanto da autorreferencialidade) é fundamental
pois, ao perceber as cristalizacbes que ndo eram questionadas, isto permite ndo s6
uma compreensdo, mas um distanciamento e um ganho de perspectiva: “[...] O mundo
tornou-se novamente “infinito” para nds: na medida em que ndo podemos rejeitar a

possibilidade de que ele encerre infinitas interpretacdes [...]" (GC 374).

Desta forma, é justamente este alargamento que permite ao sujeito uma margem de
manobra que possibilita 0 surgimento de novos valores que acarretam novas agoes
sem langcar mao dos costumeiros subterfugios (moral, verdade, justica, etc.). Observa-
se que tal postura nada mais € uma questdo de probidade:

[...]Jo problema de partida é que se todas as abordagens morais estao
comprometidas com  pressupostos morais que ndo Ssao
problematizados, mas sim tomados como “dados”, a critica
nietzscheana a moral igualmente ndo poderia estar imune a tais
pressupostos, sob pena de reivindicar um espaco transcendental ou
um lugar externo a vida mesma (VIESENTEINER, 2016, p.133).

Esta discussdo é fundamental pois com a ferramenta da autogenealogia podemos
perceber como um homem consegue, ao perceber suas cristalizagbes, se distanciar,

se diferenciar e decidir. Entendemos e tentaremos demonstrar que é justamente este
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alargamento, este ganho de perspectiva que € sinalizado com o individuo soberano
de GM, ou seja, aquele que se diferenciou a tal ponto que pode perdoar. Também
entendemos que esta abordagem esta presente no Crepusculo dos Idolos, em
especial neste aforismo dos Melhoradores da Humanidade, em que Nietzsche escreve
que para se poder “tirar vantagem” da moral é preciso antes “saber de que se trata”,
isto é, problematizar com algum sucesso seus pontos cegos para cumprir a exigéncia
de “colocar-se para além de bem e mal”:

Conhece-se minha exigéncia ao filésofo de colocar-se para além de
bem e mal, - de que possua abaixo de si as ilusdes do juizo moral. [...]
Moral € um mero falar em signos, mera sintomatologia; tem de se ja
saber de que se trata para tirar vantagem dela. (Cl, Os melhoradores
da humanidade 1; KSAG, p. 98).

Devemos ressaltar que o argumento autogenealdgico nunca € autoconstitutivo, ou
seja, torna-se necessario o uso da ironia, da presenca de interlocutores, de
construcdes de tipos psicologicos para assim ocorrer uma diferenciacdo. Ainda, como
dito anteriormente, especialmente em GM temos a construcao do typus do “individuo
soberano”, que é esta figura de pensamento em que Nietzsche exemplifica como um
conceito moral passa para um registro extramoral. Por fim, este typus tem algumas
caracteristicas associadas a ele, como a nobreza, a higiene, que inferem um continuo
processo de diferenciacdo. O processo de autossupressao da justica em graca e o
surgimento do typus do individuo soberano sdo os pontos fundamentais que nos

permitem falar de um horizonte extramoral do perddo em Nietzsche.

Portanto, para pensar a acao, ou ainda, as condi¢cdes de sentido e normatividade para
orientacdo na vida, é de grande importancia o instrumento da autogenealogia, pois s6
assim é possivel chegar a um limite em que nenhum juizo moral se sustente. Partindo-
se dessa perspectiva, ou seja, utiizando como ferramenta de analise a
autogenealogia, é possivel investigar a maneira que Nietzsche aborda o tema da
justica e sua autossupressao em Genealogia da Moral bem como a possibilidade de

surgimento do individuo soberano.

Desta maneira em GM o filosofo aleméo busca de-moralizar, entre outros, o conceito
de justica, ou seja, trata-se de um processo de autossupressado do elemento moral
contido no conceito mesmo de justica. Como dito anteriormente, para execugao desta

tarefa ndo basta apenas a genealogia enquanto historia do surgimento (o atrelamento
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do conceito de justica e perdao a moral crista, por exemplo); torna-se necessaria uma
radicalizacdo, a fim de desmontar o que se tornou autoevidente na historia da justica.
Nietzsche prop8e pensar a justica fora da esfera moral, em que se ja tomou distancia
do bindmio ressentimento-vinganca, passando a chama-lo, nesta radicalidade, ndo de
justica e sim de graca (super-abundancia de vida). A justica se torna graca quando
nao mais encontra equivalentes na tradicdo moral: “[...] A autossupresséao da justica:
sabemos com que belo nome ela se apresenta — graca; ela permanece, como é ébvio,

privilégio do poderoso, ou melhor, o seu ‘além do direito™ (GM II 10).

Se com a autossupressao do conceito de justica esta perde seu valor moral e passa
a ser chamada de graca, pode-se afirmar entdo que nao estamos mais analisando o
perdao no interior dos dominios morais, mas sim extramorais, ou seja, no ambito
semelhante a tratativa de Derrida: no ambito do pathos. Mais uma vez € importante

lembrar que pathos nédo é o irracional e sim contraconceito da razao.

Desta forma, pode-se afirmar que tanto Nietzsche quanto Derrida prop6em pensar o
perdao fora da esfera da moralidade, ou seja, fora dos limites do conceito. O que nao
podemos conceitualizar é o inesperado (acontecimento), dai Nietzsche falar em graca

e Derrida falar do perddo como a possibilidade do impossivel.
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1 A GENEALOGIA EM SEU ASPECTO CRITICO

Esta dissertacdo tem como eixo fundamental o décimo aforismo da segunda
dissertacdo da Genealogia da Moral em que Nietzsche demonstra como ocorre o
processo de autossupressédo da justica, ou seja, quando este valor atinge seu limite
passando para um registro extramoral, em que a justica deixa de ser chamada deste
nome e passa a ser referida por graca (Gnade). A partir deste procedimento,
pretendemos demonstrar que com a autossupressao da justica também podemos falar
do perddo em um registro extramoral, que ndo seria, portanto, restrito ao horizonte
juridico, religioso ou politico. Ou seja, um perddo entendido como contraconceito a
razdo, portanto como pathos. Todavia, torna-se necessario uma maior explicitacao
dos caminhos que Nietzsche percorre em GM até chegar ao cume deste processo, ou
seja, desde a genealogia do juizo “bom” para a génese do sentimento de vinganca (e

de seu escamoteamento em justica) para a autossupressao da justica em graca.

E importante lembrar que ndo podemos afirmar que o perddo é uma das tematicas
principais da obra de Nietzsche, longe disto. Porém pretendemos recuperar algumas
mencdes gue o fildsofo fez sobre tema em Humano, Demasiado Humano (Doravante
HH) e Genealogia da Moral para demonstrar as criticas que ele dirige ao conceito de
justica e como é possivel pensar, com a autossupressao da justica em graca, em uma
extramoralidade do perdao, ou seja, um perdao que nao se restrinja a esfera politica,
juridica, religiosa ou moral, isto que denominamos de uma pathos! do perdéo.

Historicamente o perdéo é abordado em uma perspectiva moralizada, seja no ambito
religioso, juridico, seja politico. Em todos estes casos tenta-se encontrar um
equivalente ao dano ou a injaria, pois s6 assim a “normalidade” pode ser restaurada.
Ainda, o perddo sofre forte influéncia de uma matriz reconciliadora de heranca
hegeliana ou seja, podemos observar um movimento dialético que se move do
passado (quem € o culpado € um pecador), atravessa o presente (o0 culpado tem que

se arrepender e confessar seu ato e arrependimento) e tem como fim o futuro,

1 A maneira que compreendemos pathos é justamente como aquilo que escapa a qualquer
conceitualizagédo visto que, quando algo se torna conceito, ele se torna calculavel.
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entendido no bindmio reconciliacdo e redencédo. Percebe-se que tal estratégia
argumentativa tem no cristianismo seu maior exemplo e substrato de influéncia.

Com Nietzsche, especificamente em GM, é possivel demonstrar como o filésofo leva
as ultimas consequéncias o problema da moralizacdo e da reconciliagédo, levando a
nocdo de justica a uma situacdo limite em que ndo pode ser compreendida por
nenhum conceito ou moral, dai ndo mais se chamando justica e sim graca. E
importante lembrarmos que o termo graca aparece em dois momentos de GM. O que
nos interessa aqui é justamente quando aparece no décimo aforismo da segunda
dissertacdo, mostrando sua total relagdo com a “autossupressao” (Selbstaufhebung)
da justica. Entendemos que este processo exemplifica com maestria o que
compreendemos como a de-moralizagdo (Entmoralisierung) de um conceito moral
com o intuito de compreendé-lo em um registro extramoral. E justamente esta
estratégia que permite a Nietzsche trabalhar uma nocdo a partir de um sentido
diferenciado, tal como pretendemos demonstrar, com a relacdo entre justica, perdao
e graca. Ainda, é dentro desta perspectiva que tentaremos cooroborar que poderemos
falar em um perddo extramoral. Resta agora entender como o fil6sofo efetua esta
tarefa sem fazer uso de recursos moralizantes ou mesmo reconciliatorios.

E a partir da perspectiva da genealogia em seu aspecto critico que se pode analisar a
maneira que Nietzsche aborda o tema da justica em Genealogia da Moral. O filésofo
mostra especificamente nesta obra que tanto moralistas ingleses quantos os alemées
ao fazerem uso de conceitos como eu, vontade e livre-arbitrio fundam uma ontologia
qgue legitima uma normatividade. Além disso, ambas as tradicdbes morais modernas
falam de normatividade sem levar em conta os pressupostos cristalizados em seu
préprio discurso, de modo que sua moralidade ja € sempre influenciada por tais
pressupostos, sem que se possa questiona-los: “[...] No filésofo, pelo contrario,
absolutamente nada é impessoal; e particularmente a sua moral d4 um decisivo
testemunho de quem ele é [...]” (ABM 6). E a ferramenta da genealogia que permite a
Nietzsche esta critica, ou seja, faz a tratativa ao longo da histéria e confere a
moralidade o carater ndo mais de fato, mas sim um carater semioldgico:

[...] uma mesma “coisa” é apropriada, ao longo de sua historia, por
forcas e poténcias diversas, que a cada vez imp&e-lhe um significado,
o sentido de uma funcéo, de tal maneira que essa historia perfaz como
a cadeia das sucessivas interpretacdes a que toda “coisa” esta sujeita
— todo sentido sendo da ordem da multiplicidade, fluido, evanescente,
nada permanece idéntico a si mesmo, nem forma, nem contetdo [...]
(GIACOIA JUNIOR, 2010, p. 74)
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1.1 RESSENTIMENTO, CULPA, VINGANCA E O INDIVIDUO SOBERANO: O
FRUTO MADURO DO PROCESSO

Doravante, se GM é um livro que tem como objetivo 0 questionamento sobre a
proveniéncia dos preconceitos morais: “[...] Meus pensamentos sobre a origem de
Nossos preconceitos morais — tal é o tema deste escrito polémico [...]” (GM PROLOGO
II) € importante notar que a énfase do fildsofo aleméo ndo € sobre a moral, e sim sobre
o valor da moral. Percebe-se aqui mais uma vez que é a compreensao da genealogia

em seu aspecto critico que permite ao pensador um ganho ampliado de perspectiva.

E isto que permite ao fildsofo sua investigacéo a respeito de uma histéria da moral. A
histdria torna-se fundamental para Nietzsche ao realizar a critica aos genealogistas
da moral acusando-os de a-historicos: “[...]JTodos eles pensam, como é velho costume
entre os filosofos, de maneira essencialmente a-histérica [....]” (GM | 2). Ainda, estes
mesmos genealogistas investigaram a origem do juizo “bom” de maneira equivocada,
utilizando como parametros de andlise valores ndo questionados, ou seja, como se
fosse algo dado, evidente, como se o valor “bom” fosse bom em si. O fil6sofo aleméao
faz uso da ferramenta da genealogia e contrapde a tese dos genealogistas ingleses
afirmando que cabia ao nobre dar nomes e cunhar valores:
[...] Foram os “bons” mesmos, isto €, os nobres, poderosos, superiores
em posi¢ao e pensamento, que sentiram e estabeleceram a si e a seus
atos como bons, ou seja, de primeira ordem, em oposic¢ao a tudo que
era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu. Desse pathos da

distancia é que eles tomaram para si o direito de criar valores, cunhar
nomes para os valores: que lhes importava a utilidade” [...] (GM | 2).

Desta forma observa-se ao longo da historia uma transformacgéo conceitual do juizo
‘bom” que em sua génese sempre esteve ligado a este typus identificado por

Nietzsche como o tipo ideal nobre:

[...] em toda parte, “nobre, “aristocratico”, no sentido social, € o
conceito basico a partir do qual necessariamente se desenvolveu
‘bom”, no sentido de “espiritualmente nobre”, “aristocratico”, de

“espiritualmente bem-nascido”, “espiritualmente privilegiado” [...] (GM
| 4).
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Portanto, primeiramente o valor “bom” sempre esteve ligado a nobreza, que era
responsavel por cunhar valores. Seré justamente com o declinio desta classe e com
a assuncdo da casta sacerdotal que ocorrera uma inversdo de valores e que como
consequéncia o valor “bom” deixa de referir-se a estamentos e ganha um aspecto
espiritual: “[...] Ja se percebe com que facilidade o modo de valoragéo sacerdotal pode
derivar daquele cavalheiresco-aristocratico e depois desenvolver-se em seu oposto
[...]" (GM 1 7).

Esta analise € de grande importancia para este trabalho, pois Nietzsche aponta que
com a assungdo da moral escrava e a inversdo de valores efetuada por eles tudo
torna-se perigoso, inclusive a vinganca: “...] Com os sacerdotes tudo se torna mais
perigoso, ndo apenas meios de cura e artes médicas, mas também altivez, vinganca,

perspicacia, dissolugdo, amor, sede de dominio, virtude, doenga [...]" (GM | 6).

A questdo da vinganca € fundamental nesta dissertacdo, entdo cabe retomarmos a
linha de raciocinio apresentada pelo filosofo: a revolta dos escravos permite uma
inversao dos valores nobres, o sacerdote € aquele tipo “estomagado” que, justamente
por ndo ser nobre, transforma sua impoténcia em édio e sua agdo em vinganca. Dai
Nietzsche falar de uma: “[...] grande politica da vinganca, de uma vinganca
longividente, subterranea [...]” (GM | 8). Ainda, no embate entre a moral dos nobres e

a moral dos escravos €é justamente esta que saiu como vencedora.

Com a revolugdo escrava na moral um novo termo ganha importancia, 0
ressentimento.? Segundo Nietzsche: “[...] A rebelido escrava na moral comeca quando
o proprio ressentimento se torna criador e gera valores [...]" (GM | 10). Desta forma, o
ressentimento tem origem com o fato de que a verdadeira reacéo, ou seja, a acao,
nao pode ser realizada e sua satisfacdo sO ocorre imaginariamente, isto €, em uma
espécie de vinganca imaginaria. Este modo de funcionamento é totalmente oposto ao
modo de agir dos nobres visto que estes ndo separavam a felicidade da ag&o. Dito de

outra maneira, para o nobre a atividade estava intrinsecamente ligada a felicidade.

Assim o professor Edmilson Paschoal define a nogcao de ressentimento:

[...] designa um fenbmeno do género do rancor, 6dio, coOlera e sede de
vingan¢a, que surge no homem em funcdo de uma ofensa ou

2 Especificamente sobre o ressentimento utilizo a vasta obra do professor Edmilson Paschoal, em
especial seu livro: “Nietzsche e o ressentimento” (2014).
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agressdo, diante da qual ele ndo pode reagir de uma forma imediata e
nem tampouco assimilar os sentimentos moérbidos decorrentes
daquela agressao. (PASCHOAL, 2014, p.175).

Na primeira Dissertacdo de GM o ressentimento se relaciona principalmente a uma
maneira individual de lidar com determinadas situacdes, ou seja, refere-se a um tipo
psicolégico fraco que, por hipertrofia do pensamento, ndo consegue dar vazdo aos
seus sentimentos. Desta forma entramos no:
[...] campo da psicologia, ocasionado por uma fraqueza fisioldgica que
se traduz na inibicdo da descarga dos afetos para fora e também na
incapacidade de assimilacdo, de digestdo pelo organismo daqueles

afetos e dos sentimentos ruins produzidos por eles, que sdo lan¢cados
para o interior do homem [...] (PASCHOAL, 2014, p.176)

Dentro da logica da inversdo de valores perpetrada pela rebelido escrava na moral, o
‘mau” da moral do ressentimento € o “bom” da moral dos nobres. Logo, 0s
instrumentos de reagao e ressentimento sdo essencialmente os instrumentos da
cultura que objetiva domesticar o homem: “[...] o sentido de toda cultura € amestrar o
animal de rapina ‘homem’, reduzi-lo a um animal manso e civilizado, doméstico [...]”
(GM111). Observa-se que a partir desta estratégia o homem do ressentimento confere

um novo valor ao “bom”.

De acordo com o professor Edmilson Paschoal (2011a), uma das perguntas que
Nietzsche coloca em GM é justamente saber 0 que se encontra por tras da justica e,
mais especificamente, sua relacdo de origem com o ressentimento. Paschoal (2016)
defende a tese de que o ressentimento em Nietzsche pode ser observado a partir de
dois aspectos, um psicolégico e outro social. O ambito psicoldgico é justamente este
que acabamos de descrever, ou seja, engloba um typus?® psicolégico fraco que ndo
consegue extravasar sua forgca e acaba por introjeta-la culminando em ressentimento
e sentimento de vinganca:

[...] — A rebelido escrava na moral comeca quando o proprio
ressentimento se torna criador e gera valores: o ressentimento dos

z

seres aos quais é negada a verdadeira reacdo, a dos atos, e que
apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparacao [...] (GM | 10)

3 A nocdo de um typus remete a ideia argumentativa de Nietzsche em transformar algo em uma figura
de pensamento, no caso especifico o typus ressentido serve como lente de aumento para um maior
entendimento do fendmeno do ressentimento. Sobre uma melhor definicdo do uso do typus na obra de
Nietzsche, remeto ao trabalho do professor Jorge Luiz Viesenteiner: “Sobre a autoencenagéo e a
autogenealogia no Crepusculo dos idolos de Nietzsche (2016)”
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Ja no ambito social refere-se a um programa moral que mascara o desejo de vinganca
como justica, quando o ressentimento pode ser entendido como uma vontade de
poder operante (PASCHOAL, 2011b), portanto, um modo de se orientar que se tornou
dominante. Esta passagem do typus ressentido para um programa moral se d4, em
GM, da Primeira Dissertacdo para a Segunda. Para fins deste trabalho importa

sobremaneira este viés do ressentimento enquanto uma moral de dominacao.

Dentro da temaética sobre a transvaloragdo* dos valores efetuado pela moral escrava,
Nietzsche faz a primeira mencéo literal ao perddo, em que este é criticado enquanto
uma debilidade do individuo que camufla sua fraqueza em perdéo:
[...] O que ha de inofensivo no fraco, a propria covardia na qual é
prédigo, seu aguardar-na-porta, seu inevitavel ter-de-esperar, recebe
aqui o bom nome de “paciéncia”, chama-se também a virtude; o néo-
poder-vingar-se chama-se nao-querer-vingar-se, talvez mesmo

perdao (‘pois eles ndo sabem o que fazem — somente nds sabemos o
gue eles fazem?!’) [....] (GM | 14)

bY

Percebe-se que na citacdo Nietzsche faz uma mencdo a passagem biblica, em
especial o evangelho de Lucas em que Jesus afirma, apos ser crucificado: “[...] Pai,
perdoa-lhes, porque eles ndo sabem o que estéo fazendo [...]" (LC 23:33). Este perdao
€, segundo Nietzsche, uma camuflagem para os afetos ressentidos ja que o individuo,
por ndo conseguir lidar com as ofensas recebidas, concede um perdéao, porém tendo
como objetivo uma salvagdo para si.®> Ainda a respeito deste perdéao, afirma Paschoal
(2008, p.43):

[...] € um fardo suportado duramente por aquele que, em Ultima

instancia, ndo esquece e também nao abre mao da vinganca futura,

aguardando a ocasido de ver seus detratores consumidos pelo fogo
de um juizo final que repararia toda “injustica”.

Ainda sobre esta versdo de perddo € interessante retomarmos uma citacdo

encontrada em Humano Demasiado Humano (doravante HH) que se assemelha ao

4 Devemos compreender que a nog¢ao de “transvaloragdo de todos os valores” possui estreita relagédo
com a histéria e com a genealogia. Ainda, podemos “definir” a transvaloragdo como um filosofar que:
“[...] anseia destruir criticamente, de forma histdrico-psicoldgica, aquilo que no presente parece ter valor,
mas ao mesmo tempo por elevar a um plano superior aquilo que é desprezado [...]" (NIEMEYER, 2014,
p.551)

5 Utilizando a terminologia de Derrida podemos dizer que esta espécie de perdado se configura como
um perdao condicional, ou seja, o individuo concede o perddo com o Unico objetivo de obter um ganho
com tal ato, no caso, a salvacdo eterna.
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supracitado aforismo, ou seja, Nietzsche critica este perddo que €, na pratica, uma
forma de reconciliacdo e, como tal, uma forma de subjugar o outro:
[...] E muito mais agradavel ofender e mais tarde pedir perdéo do que
ser ofendido e conceder perddo. Quem faz a primeira coisa da mostra
de poder, e em seguida de bom carater. O outro, se ndo quiser passar

por desumano, tem que perdoar. Por causa dessa obrigacdo, é
minimo o prazer na humilhacao do outro. (HH | 348)

Retornando a GM, podemos observar que a inversdo de valores efetuada pela
revolugcdo escrava da moral ndo se restringe apenas a tematica do perddo. Ainda
seguindo esta linha argumentativa, Nietzsche demonstra que estes individuos, estes
typus psicolégicos fracos, também transvestem seu ressentimento, sua sede de
vinganca, em justica:
[...] Preste atengéo! Esses animais cheios de ddio e vinganga? — que
fazem justamente do 6dio e da vinganca? [...] o que eles pretendem
nao chamam acerto de contas, mas “triunfo da justica; o que eles

odeiam ndo é seu inimigo, nao! eles odeiam a “injustica’, a “falta de
Deus”[...]. (GM | 14)

Aqui ja é possivel observarmos a originalidade da tese do filésofo: por meio da
genealogia € possivel demonstrar que, se em um primeiro momento a origem da
justica deve ser entendida enquanto um acordo entre individuos fortes, com o triunfo
da casta sacerdotal a justica passa a ser nada mais que uma forma mascarada de
ressentimento. Esta tese também ja estava presente, de certa forma, em Assim Falou
Zaratustra (doravante ZA): “[...] Mas outra coisa, sem duvida, é 0 que querem as
tarantulas. ‘Justica chamamos ndés, precisamente, que o mundo seja varrido pelos

temporais da nossa vinganca’ [...]” (ZA Das tarantulas).

Dai a importancia de se pensar em como escapar desta l6gica: seja por meio da
diferenciacdo que culmina com o individuo soberano seja com a autossupressao da

justica em graca.

Seguindo esta estratégia argumentativa o que nos interessa em especial é justamente
investigar em GM quais s&o as possibilidades de superacdo do ressentimento. E
importante fazermos o adendo que seremos especificos a esta obra ndo abarcando
as sutis diferenciacbes que o filosofo alemdo empreende em seus trabalhos
posteriores:

[...] tal contraposicéo ao ressentimento apresenta variagcdes, como se
pode observar ao acompanhar algumas modificacdes internas do
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pensamento do filosofo, por exemplo, o carater utbpico do seu
pensamento, que ao certo se esvanece nas suas obras posteriores a
1887. Em consonancia com esses movimentos internos do
pensamento de Nietzsche, é factivel apresentar a hipétese de que
também as possibilidades de superagdo do ressentimento [...],
ganham diferentes contornos em seus escritos, apresentando-se para
0 leitor como uma pluralidade de sinais que indicam diferentes
possibilidades de se colocar além do ressentimento. (PASCHOAL,
2014, p.176)

Desta maneira o professor Edmilson Paschoal (2014) apresenta em seu livro
“Nietzsche e o0 Ressentimento” trés possibilidades de superacédo do ressentimento que
séo encontradas na obra de Nietzsche. Para esta dissertagao nos interessa a primeira
e a segunda (entendida como um desdobramento da primeira). O fato € que Nietzsche
postula em GM que a saida para o ressentimento € justamente um typus ideal de
homem:
[...] Nessa contraposicéo, a saida para o problema do ressentimento
estaria associada ao carater utépico que se destaca na argumentacao
do filésofo, em especial nos anos de 1886 e 1887, com a apresentacéo
de um tipo superior de homem e com 0 seu engajamento pelas

condi¢bes que sejam propicias para o surgimento deste tipo ideal de
homem [...] (PASCHOAL, 2014, p.177)

Ora, se temos com a revolucdo escrava ha moral um projeto de dominacdo e
diminuicdo do homem, Nietzsche pensa quais séo as condi¢des para a “criacao” de
um tipo elevado de homem que abre mao das estratégias do homem do
ressentimento. Desta forma este typus lida de uma outra maneira com o afeto do
ressentimento e consequentemente com a vinganca € mesmo com a justica: “[...] o
engajamento de Nietzsche visa o fortalecimento fisiolégico do individuo, o qual,
saudavel em seus instintos, pode-se desvencilhar-se dos efeitos daninhos da sede de
vinganga. [...]" (PASCHOAL, 2014, p.186).

Observa-se que Nietzsche, tal como um médico da cultura, realiza o diagnostico (a
existéncia de um tipo psicologico fraco que mascara sua sede de vinganca em perdao
e justica) e também apresenta a cura para tal doenca: a existéncia de tipos ideias que
conseguem se diferenciar e, desta maneira, conseguem vislumbrar uma saida para
qualquer sentimento de vinganca: “...] Pois que o homem seja redimido da vinganca:
€ esta, para mim, a ponte que conduz a mais elevada esperanca e um arco-iris apos

longos temporais [...]" (ZA Das tarantulas).
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Desta maneira ndo é forcoso afirmar que em GM, e mesmo em demais obras de
Nietzsche, principalmente em seu periodo tardio (pés 1887) encontra-se uma
preocupagao com os sentimentos reativos: “[...] Quem conhece a seriedade com que
minha filosofia perseguiu a luta contra os sentimentos de vinganc¢a e rancor [...]" (EH

Por que sou tdo sabio 6)

Desta forma, retomando a GM, podemos observar que ainda na primeira dissertacao
Nietzsche aponta duas figuras que encarnariam este tipo ideal, ou seja, um tipo nobre
que se diferenciou e devido a isto lida de outra maneira com seus detratores.

Primeiramente ele cita Mirabeau:

[...] Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando nele aparece,
se consome e se exaure numa reacdo imediata, por iSso ndo
envenena: por outro lado, nem sequer aparece, em inUmeros casos
em que é inevitavel nos impotentes e fracos. Nao conseguir levar a
sério por muito tempo seus inimigos, suas desventuras, seus malfeitos
inclusive — eis o indicio de naturezas fortes e plenas, em que ha um
excesso de forca plastica, modeladora, regeneradora, propiciadora do
esquecimento (no mundo moderno, um bom exemplo é Mirabeau, que
nao tinha memdaria para os insultos e baixezas que sofria, e que ndo
podia desculpar, simplesmente porque — esquecia). Um homem tal
sacode de si, com um movimento, muitos vermes que em outros se
enterrariam; apenas nestes casos € possivel, se for possivel em
absoluto, o auténtico “amor aos inimigos” [...] (GM | 10).

Na passagem acima fica claramente explicado como este tipo de homem possui
estreita relacdo com a capacidade de esquecimento, ou seja, para Nietzsche uma das
maneiras de se colocar contra o ressentimento é justamente a forga ativa do esquecer.
Este deve ser entendido como a capacidade ativa do individuo de ruminar os
acontecimentos, deixando de ser afetado por eles ao ponto de nem sequer lembrar
deles:

[...] O que seria uma necessidade da vida, visto sermos uma raga de

animais que esquece, inercialmente, e que precisa, conforme

mencionamos anteriormente, tendo em vista a filosofia de Nietzsche,

do esquecimento como uma forma de higiene e de ordem psiquica.
(PASCHOAL, 2014c, p.62)

A outra figura argumentativa de que Nietzsche se serve como lente de aumento para
analisar uma possivel saida frente ao ressentimento € Napoledo, entendido como uma
possibilidade de um outro caminho frente a moral do ressentimento, uma forma tardia

de encarnacéo do ideal nobre: [...]o mais Unico e mais tardio dos homens, e com ele
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o problema encarnado do ideal nobre enquanto tal — considere-se que problema é

este: Napoledo, esta sintese de inumanos e sobre-humano...[...] (GM | 16).

Desta maneira, Mirabeau e Napoledo encarnam typus psicolégicos que adquiriram
aquela forgca dos que conseguiram ruminar e esquecer 0S acontecimentos,
conquistando uma hierarquia que permite ndo serem afetados por seus inimigos. As
duas figuras sédo os exemplos que Nietzsche utiliza para exemplificar a saida frente
ao tipo individual fraco que € consumido pelo ressentimento e justamente por isto

transveste seu 6dio em justica e perdao.

Cabe agora verificarmos de que maneira o ressentimento ndo se restringe apenas a
individuos fracos mas também pode funcionar como uma forma de controle, ou seja,

uma auténtica moral de dominacéao.

Desta forma a segunda dissertacdo de GM inicia apresentando o problema do
esquecimento: o homem em sua animalidade tem uma propensdo a esquecer,
consequentemente acaba por ficar sempre no instante presente. Porém, para que o
homem possa viver em sociedade ele precisa criar uma memoéria e assim responder
por si, ou seja, precisa criar uma capacidade de fazer promessas: “Criar um animal
gue pode fazer promessas — ndo € esta a tarefa paradoxal que a natureza se impos,
com relacdo ao homem? N&o é este o verdadeiro problema do homem?...[...]" (GM I
1).

Esta € uma tarefa paradoxal, pois criar uma capacidade de fazer promessas é
justamente ir contra a animalidade do esquecimento. Nietzsche faz mencdo a um
esquecimento ativo que € extremamente necessario para que o individuo possa viver

em comunidade:

[...] Fechar temporariamente as portas e janelas da consciéncia,
permanecer imperturbado pelo barulho e a luta do nosso submundo
de 6rgdos servicais a cooperar e divergir; um pouco de sossego, um
pouco de tabula rasa da consciéncia, para que novamente haja lugar
para o novo, sobretudo para as fun¢ées e os funcionarios mais nobres,
para o reger, prever, predeterminar (pois nosso organismo € disposto
hierarquicamente) eis a utilidade do esquecimento, ativo, como disse,
espécie de guardidao da paz, de zelador da ordem psiquica, da paz, da
etiqueta [...] (GM 1l 1).

Giacdia Junior (2011) afirma que o processo de “humanizagdo” do homem passa

necessariamente pela criagdo de uma memdria da vontade. E justamente esta que
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permite ao homem sair do instante presente para poder tanto rever o passado como
dispor do futuro. Ou seja, € s6 com a memoéria da vontade que o homem pode
prometer. Ainda, esta memaria da vontade é criada contra a poderosa for¢a animal do
esquecimento (GIACOIA JUNIOR, 2011). A ideia de uma memoria da vontade funda-
se ai como um contraponto a faculdade animal do esquecimento:
[...] Precisamente esse animal que necessita esquecer; no qual o
esquecimento € uma forgca, uma forma de saude forte, desenvolveu
em si uma faculdade oposta, uma meméria, com cujo auxilio o
esquecimento é suspenso em determinados casos — nos casos em
gue se deve prometer: ndo sendo um simples nao-mais-poder-livrar-
se da impressdo uma vez recebida, ndo a simples indigestdo da
palavra uma vez empenhada, da qual ndo conseguimos dar conta,

mas sim um ativo ndo-mais-querer-livrar-se, um prosseguir-querendo
0 j& querido, uma verdadeira memoéria da vontade [...] (GM Il 1).

Encontramos entdo uma questado fundamental: como é possivel criar uma memoria
neste animal chamado homem, ou seja, como € possivel criar um animal capaz de
prometer? Para este fim ganha importancia a instrumentalizacdo da dor, em um
processo que o filosofo chamara de mnemotécnica: [...] “Grava-se algo a fogo, para
que figue na memoria: apenas o que nado cessa de causar dor fica na memoéria” (GM
Il 3). Percebe-se que a tese que Nietzsche quer defender é que a dor foi um
instrumento fundamental na criacdo da memadria no homem. Esta concepcao é de
grande importancia, pois demonstra que na génese da memoria humana e seus
derivados, tal como a prépria legislacdo penal, existe uma histéria marcada por
crueldade e barbérie: “[...] basta lancar os olhos a nossas antigas legislagdes penais
para compreender o quanto custa nesse mundo criar um “povo de pensadores” (GM
II 3). Ou seja, com Nietzsche podemos dizer que no fundo de todas as coisas boas ha

muito sangue e horror.

Percebe-se que o processo de construcdo de uma memaria no homem é justamente
correlato da edificacdo da nocédo de responsabilidade,® ou seja, um homem com
memoria € um homem constante, consequentemente, um homem constante é um

homem que promete, portanto, confiavel.

Um dos trabalhos fundamentais que nos auxilia sobre a tematica da promessa é
justamente o da filésofa australiana Vanessa Lemm. Em seu livro “Nietzsche e o

pensamento politico contemporaneo” a pensadora demonstra, entre outras coisas, a

6 Sobre a tematica da responsabilidade em Nietzsche remeto aqui ao trabalho de Silvio Pffeufer(2003).
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relacdo entre o esquecimento, a capacidade de fazer promessas e 0 surgimento da
nocgédo de responsabilidade: Desta maneira, Lemm?’ (2013) afirma que Nietzsche: “[...]
considera esta tarefa como ‘paradoxal’ porque requer que o animal humano reverta
sua natureza animal. O ser humano, um animal que esquece, tem que se tornar seu
oposto, um animal confiavel [...]” (LEMM, 2013, p.101).

Estamos no cerne de uma problematica dos contratualistas: Nietzsche afirma que a
promessa € necessaria para 0 homem viver em comunidade, pois assim ele vai poder
fazer acordos, empenhar sua palavra, etc. Porém, de acordo com Nietzsche o homem
tem justamente como caracteristica 0 esquecimento:
[...] Assim, para Nietzsche, a pergunta segue sendo de que maneira
gerar uma forma de memoria e de promessa que, apesar de se dirigir
contra 0 esquecimento, reconheca nele uma forga necesséaria nédo
somente para o devir da vida humana animal, se também para a

constituicdo de formas de vidas sociais e politicas [...] (LEMM, 2013,
p.102)

Logo, o homem tem que aprender a ter memoria, e para tanto tem-se um processo de
grande instrumentalizacdo da dor. Observa-se que a génese da formacdo das
comunidades humanas se da com a ferramenta da violéncia. Lemm (2013) também

demonstra que a promessa € necessaria a0 homem para que ele possa viver em

grupo:

[...] a memdria da vontade responde a uma necessidade da vida e que
por tanto sua instituicdo politica ndo sO6 é necesséria para a
preservagdo da vida humana animal, se também que seus ganhos
também sao dignos de reconhecimento. [...] (LEMM, 2013, p.101)

Para a autora, o ponto capital é justamente pensar as condi¢cdes de possibilidade em
gue esta memoaria e esta promessa possibilitam a vida em comum. O cerne da questéo
é o diagndstico preciso efetuado por Nietzsche: a criacdo da memoria da vontade traz
em seu cerne a violéncia:
[...] Nietzsche rechaca a memoéria da vontade precisamente pela
violéncia que detecta em seu mecanismo de criagdo. Em segundo
lugar, e que é o mais importante, seu conceito da promessa do

individuo soberano constitui uma critica de carater politico [...] (LEMM,
2013, p.104)

O homem possui a capacidade natural de esquecer, porém isto inviabiliza qualquer

vida em comunidade, visto que para se viver em grupo sao necessarios acordos e

7 Texto originalmente em espanhol. Traducéo realizada pelo autor.
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para tanto os individuos tem que responder por si no futuro. A solucao foi a criacao de
uma memodria da vontade que, com a instrumentalizacdo da dor permitiu gravar, a
ferro e fogo, uma memaéria no homem. Acontece que Nietzsche, lido por Lemm (2013),
passa a pensar um horizonte extramoral em que se possa abrir mao desta violéncia

primeira, surgindo dentro deste contexto o individuo soberano.

Portanto, com a indicacdo de Nietzsche percebemos que na génese deste processo
de criacdo de uma memaria temos uma histéria de violéncia. Visando a possibilidade
de uma superacdo desta violéncia mitica, o filésofo faz mencéo ao ponto final do
movimento encarnado pelo typus do individuo soberano®:
[...] Mas coloquemo-nos no fim do imenso processo, ali onde a arvore
finalmente sazona seus frutos, onde a sociedade e sua moralidade do
costume finalmente trazem a luz aquilo para o qual eram apenas o
meio: encontramos ent&do, como o fruto mais maduro da sua arvore, o
individuo soberano, igual apenas a si mesmo, novamente liberado da

moralidade do costume, individuo autbnomo supramoral (pois
“autdbnomo” e “moral” se excluem) [...] (GM Il 2).

Observa-se que nesta passagem Nietzsche faz uma contraposicao a Kant, utilizando
termos caros a filosofia kantiana (autonomia e moralidade). Aqui cabe retomarmos
Kant, especificamente a terceira parte da Fundamentacdo da Metafisica dos
Costumes (doravante FMC) em que o fil6sofo afirma o entrelagamento fundamental
entre autonomia e moralidade: “[...]JOra a ideia da liberdade esta inseparavelmente
ligado o conceito de autonomia, e a este o principio universal da moralidade, o qual
na ideia esta na base de todas as acdes de seres racionais como a lei natural esta na

base de todos os fenémenos [...]" (FMC).

Ou seja, enquanto Kant demonstrava um entrelacamento necessario entre autonomia
e moralidade, Nietzsche pensa o individuo soberano como aquele que responde por

si justamente porque nele autonomia e moralidade se excluem. Ainda, o individuo

8 A este respeito vale a pena retomar a Niemeyer (2014, p.39): “[...] certamente se trata aqui, em boa
medida, apenas de um programa de investigagdo que ndo foi mais levado a cabo por Nietzsche.
Contudo, deve-se ter em mente que “a morte do sujeito”, imputada a Nietzsche via Foucault, ndo pode
ser assim constatada, pelo contrario: pelo menos em GM ele festeja, na forma do “homem nobre” —
como nova férmula para o além-do-homem — sua ressurreigdo como ‘o INDIVIDUO SOBERANO, igual
apenas a si mesmo, novamente liberado da moralidade do costume, individuo autbnomo e supramoral”
(GM 1l 2). Ainda, o movimento de diferenciacdo que culmina com o individuo soberano como o fruto
maduro do processo possui estreita relacdo com o typus imoralista de Além do Bem e do Mal (doravante
ABM): “[...] ndo estariamos no limiar de um periodo que, negativamente, de imediato se poderia
designar como extramoral: agora, quando pelo menos entre nds, imoralistas, corre a suspeita de que o
valor decisivo de uma acéo estéa justamente naquilo que nela é ndo-intencional [...]” (ABM 32).
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soberano é aquele que pode dispor do futuro e é também o resultado de um processo
em gque o individuo se situa em um horizonte supramoral justamente por ter sido
excessivamente moral; dito de outra maneira, ele conseguiu internalizar as leis a tal

ponto que conseguiu diferenciar-se delas.

Lembremos que a grande problematica encarnada por Nietzsche € justamente pensar
a promessa, ou seja, a possibilidade de um dispor do futuro, que proteja a pluralidade
do homem e que nado esteja entrelacada com a violéncia primitiva. Lemm (2013)
apresenta a tese que o individuo soberano de Nietzsche € justamente a contraposi¢ao
a memoria da vontade enquanto instrumento de dominagéo. Para a autora, o individuo
soberano encarna uma outra forma de responsabilidade perante o outro, ou seja, uma

outra relacdo que nao se sustenta na forca, medo, ressentimento ou vinganca:

[...] A promessa do individuo soberano é uma contra-promessa que
protege a liberdade e a pluralidade da acdo humana através da pratica
gue poderia chamar-se uma politica agonistica da responsabilidade.
Neste contexto, o que distingue o valor politico ndo é a
institucionalizagéo: para Nietzsche a promessa do individuo soberano
€ intrinsecamente contrainstitucional. Sua funcao é submeter a
autoridade estabelecida da memodria da vontade, e de seus
estandartes morais e politicos, a uma critica continua e radical. E
através deste questionamento critico, em lugar da autodisciplina
tirAnica, que Nietzsche espera poder avancar a soberania e a
grandeza humana [...] (LEMM, 2013, p.105)

Desta forma, segundo Lemm (2013) a promessa do individuo soberano, ou seja, esta
capacidade de dispor de si no futuro € uma promessa que se caracteriza pela
supremacia do esquecimento sobre a memoria:
[...] 0 que redime o animal humano da violéncia involucrada na criagédo
da memoéria da vontade € uma promessa que inicia uma relacao livre
e ndo violenta com o outro, isto €, uma relagdo que ndo é dominada

pelo projeto violento de civilizar, socializar e humanizar o animal
humano [...].(LEMM, 2013, p.110)

Ainda a respeito do individuo soberano, que € o fruto maduro de um processo, Giacoia
Junior (2011) aponta que este typus é a-ético(unsittlich) ou seja, ele libertou-se da
eticidade dos costumes. Nota-se aqui que este individuo soberano pode se opor a
eticidade justamente porque tem nele introjetado as regras, ou, dito de outra maneira,
ele pode colocar-se além da moral por ter sido demasiado moral. (GIACOIA JUNIOR,
2011).
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Seguindo nesta linha argumentativa Silvio Pfeuffer (2013) em seu texto sobre a
tematica da responsabilidade afirma que Nietzsche oferece alternativas aos valores
morais gerais e uma das formas exemplares € justamente o individuo soberano:
[...] Para Nietzsche, um individuo se torna distinto quando ele, em seu
afastamento dos outros, conhece sua diferencialidade intima e sua
riqueza. Apenas um tal individuo especial estad em condi¢gBes de lidar
adequadamente com os outros e com sua alteridade. Na medida em
gue ele se destaca da generalidade, ele esta livre perante os outros e

para os outros — sua liberdade reside nesta soberania. (PFEUFFER,
2013, p.75)

Portanto o longo processo de moralizacdo dos costumes tem seu apice com este
typus, que €, como Nietzsche afirma, o fruto maduro do processo. Ainda, o uso do
termo “politico” da soberania indica que este individuo ndo € soberano sobre algo ou
alguém, mas soberano apenas sobre si mesmo, visto que, justamente por ter
assimilado a moralidade dos costumes, pode se colocar acima delas a tal ponto que
autbnomo e moral se excluem. Tal formulacdo é extremamente rica: se este typus é
autdbnomo o é também em relagdo a moralidade, ou seja, ele € supramoral. Ora, se
ele é supramoral, para falarmos deste individuo ndo podemos usar o parametro da
moralidade. Podemos dizer que ja aqui ocorre uma autossupressao do conceito de
autonomia, ou seja, este conceito moral passa a ser empregado em um registro
extramoral. Tal processo (no qual o individuo soberano é o fruto maduro) ndo tem
como paradigma a cognicao e sim um processo afetivo, moldado por sangue, dor, tal
como o exemplo maximo da mnemotécnica. S6 assim podemos falar de:

[..] O orgulhoso conhecimento do privilégio extraordinario da
responsabilidade, a consciéncia dessa rara liberdade, desse poder
sobre si mesmo e o destino, desceu nele até sua mais intima
profundeza e tornou-se instinto, instinto dominante [....] (GM Il 3)

Doravante, devemos pontuar que o individuo soberano ndo pode ser analisado sob a
rubrica de uma figura de pensamento que tenha qualquer relagdo com a estratégia da
reconciliacdo de matriz hegeliana. Este typus ndo é o resultado de um processo final
conciliador que exprimiria a SUSpensao ou suprassun¢cao que tanto suprime quanto
conserva, mas continuo e ininterrupto processo de diferenciacdo. Se a proximidade
com a dindmica hegeliana pode parecer evidente, ndo se trata de compreendé-la em
direcdo a qualquer Absoluto, o rumo da suspensdo (Aufhebung) conciliatoria dos

momentos anteriores.
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1.2 A AUTOSSUPRESSAO DA JUSTICA EM GRACA

O individuo soberano € a resposta que Nietzsche oferece frente aquele tipo
psicolégico fraco que lida com seus inimigos sempre pela via do afeto do
ressentimento, transmutando seu 0dio, seu desejo de vinganca, em justica e perdao.
Contrariamente, o individuo soberano € aquele que, devido a sua grandeza adquirida,

diferencia-se deste tipo ao ponto de ndo se importar com seus agressores.

Porém esta analise se da de certa forma em um campo individual. Cabe agora
demonstrar como Nietzsche pensa em um horizonte da cultura em que uma sociedade
é tdo forte que se diferencia do ressentimento (enquanto moral de dominac¢éo) a tal
ponto que deixa de usar ferramentas de controle, tal como a justica, e passa a lidar
com as infracdes de forma diferenciada. Aqui, vale mais uma vez o diagnéstico do
filosofo alemao do forte imbricamento da justica com o ressentimento, logo com a

violéncia.

Deve-se notar que a respeito do ressentimento e sua relagdo com a justica Nietzsche
apresenta uma tese contraria a do filésofo e economista aleméao Karl Eugen Duihring,
gue preconiza que a justica tinha origem em um sentimento reativo. Desta forma,
segundo Nietzsche e também, de certo modo, Dihring, o inicio da justica se da dentro
de uma légica mercantil,® ou seja, um “tudo tem seu prego” e consequentemente “tudo
pode ser pago”: “[...] na relacdo contratual entre credor e devedor, que €é tdo velha
quanto a existéncia de “pessoas juridicas”, e que remete as formas basicas de

compra, venda, comércio, troca e tréfico [...]” (GM Il 4).

A partir desta l6gica, o primeiro momento da justica € marcado por um pacto entre 0s
individuos mais fortes que forcam os mais fracos a um compromisso para viverem em

comunidade:

[...] pensamento dificil de mover-se, mas inexoravel no caminho
escolhido, logo se chegou a grande generalizacdo: “cada coisa tem
seu preco; tudo pode ser pago” — o mais velho e ingénuo canon moral
da justica, o comec¢o de toda “bondade”, toda “equidade”, toda “boa
vontade”, toda “objetividade” que existe na terra. Nesse primeiro

9 Tal ideia ja encontramos em Humano, demasiado Humano: “[...] a troca é o carater inicial da justica
[...]7 (HH 192)



38

estagio, justica é a boa vontade, entre homens de poder
aproximadamente igual, de acomodar-se entre si, de “entender-se”
mediante um compromisso — e, com relacdo aos de menor poder,
for¢é-los a um compromisso entre si[...] (GM Il 8).

Este € um momento em que a comunidade, justamente por viver em conjunto, paga
seu preco por isto devido a légica do credor e do devedor. Desta forma, aquele que
fere as regras deste grupo ganha um estatuto ndo apenas de infrator, e sim de
criminoso, sofrendo as sancdes estipuladas por seus pares, bem como servindo de
exemplo do que pode ocorrer com aquele que fere os principios acordados pelos mais
fortes:

[...] O criminoso € um devedor que ndo s6 ndo paga 0S proveitos e

adiantamentos que lhe foram concedidos, como inclusive atenta

contra o seu credor: dai que ele ndo apenas sera privado de todos

esses beneficios e vantagens, como é justo — doravante lhe seréa
lembrado o quanto valem esses beneficios [...] (GM 1l 9).

Ainda, é de fundamental importancia que todos os individuos se comprometam com
0S pactos e regras desta sociedade, caso contrario:
[...] A comunidade, o credor traido, exigird pagamento, pode-se ter
certeza. O dano imediato é o que menos importa no caso: ainda sem

considerar esse dano, o criminoso é sobretudo um “infrator”, alguém
gue quebra a palavra e o contrato com o todo [...] (GM 11 8).

Nietzsche, como bom etimdlogo, lembra a origem da palavra alema Schuld que
remonta tanto a divida quanto a culpa: “[...] o grande conceito moral de “culpa” teve
origem no conceito muito material de “divida” [...]” (GM Il 4). Ainda, é justamente neste
momento que se origina o sentimento de justica, no entendimento do castigo como
reparacdo. “[...] qualquer dano encontra seu equivalente e pode ser realmente

compensado, mesmo que seja com a dor do seu causador. [...]" (GM 11 4).

Pode-se notar dois pontos importantes: a relagcdo de equivaléncia entre dano e dor
remonta a relagcdo contratual entre credor e devedor e existe uma satisfagao
psicoldgica ao infligir um castigo ao devedor, ou seja, nos primordios da justica a
compensacdao funciona como um convite, legalizado, a violéncia e crueldade:
[...] A equivaléncia estd em substituir uma vantagem diretamente
relacionada a um dano (uma compensacdo em dinheiro, terra, bens

de algum tipo) por uma espécie de satisfacdo intima, concedida ao
credor como reparacao e recompensa [...] (GM 11 5).

Desta forma observamos que o inicio do sentimento de culpa se origina em um banho

de sangue, consequentemente existe um entrelacamento de culpa e sofrimento, ou
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seja, em contraponto ao defendido por Duhring, ndo basta lancar mao do conceito de
vinganca para explicar que o ressentimento e a justica, existe uma nuance psicologica
que passou despercebida por ele e é justamente este aspecto que torna a andlise de
Nietzsche fundamental: o ato de punir ndo é simples reparacao, ele também permite
a aquele que lanca mao do castigo ter um prazer com este ato: “[...] quem aqui introduz
toscamente o conceito de ‘vinganca’, obscurece e cobre a visdo, em vez de facilita-la
(pois a vinganca leva precisamente ao mesmo problema: ‘como pode fazer-sofrer ser
uma satisfacao?”” [...] (GM II 6).

Devemos retomar alguns pontos fundamentais da analise de Nietzsche: a crueldade
era um prazer antigo da humanidade e a possibilidade de fazer o devedor sofrer era
uma fonte de prazer. sem crueldade, ndo ha festa. Ainda, o homem deve ser
compreendido como um animal avaliador, ou seja, um animal que valora e mede: “[...]
logo se chegou a grande generalizacdo: ‘cada coisa tem seu preco; tudo pode ser

pago’ — o mais velho e ingénuo canon moral da justi¢a [...]" (GM II 8).

Dentro desta perspectiva encontramos a primeira mencdo ao termo chave que
sustenta nossa tese: graca. Nietzsche estd demonstrando que neste nivel da eticidade
dos costumes o individuo que nado respeita as regras da comunidade sofre duras
sancgodes, inclusive perdendo seu direito de graga.
[...] O “castigo”, nesse nivel dos costumes, é simplesmente a copia,
mimus [reproducdo] do comportamento normal perante o inimigo

odiado, desarmado, prostrado, que perdeu nao s6 qualquer direito e
protecdo, mas qualquer esperanca de graca [...] (GM 11 9).

Nesta Segunda Dissertacdo Nietzsche mantém um forte didlogo com Hegel que
culminara em sua tese da autossupressao, claramente uma resposta a reconciliagao
hegeliana. Porém, no supracitado aforismo que faz mencédo ao perddo, parece que
Nietzsche esta retomando Hegel e seu Principios da Filosofia do Direito (doravante
FD), especialmente a terceira parte, que disserta sobre a moralidade objetiva e, dentro
da perspectiva do Estado, a funcdo do principe: “...] Da soberania do monarca
promana o direito de agraciar os criminosos, pois sO ela possui aquela realizagédo do
poder do espirito que d4 como ndo-acontecido o que aconteceu e anula o crime no
esquecimento [...]" (FD §282).
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Devemos ficar atentos ao termo que Hegel utiliza: soberania. Para Hegel o direito de
graca esta intimamente ligado a soberania do monarca e ai a legitimacao religiosa que
lhe confere (o lugar divino que ele ocupa):

[...] O direito de graca é uma das mais altas maneiras de reconhecer
a majestade do espirito. Pertence ele, alids, as aplicagbes ou
repercussdes de uma esfera superior sobre uma outra que a precede.
Tais aplicagdes fazem parte da ciéncia particular em que o objeto dela
é tratado em seu aspecto empirico [...] Aplicacdo da mesma natureza
€ aquela em que as ofensas ao Estado em geral ou a soberania, a
majestade e a personalidade do principe se classificam na espécie de
crime que precedentemente encontramos [...] (FD §282).

O uso do termo soberania ndo passa despercebido por Nietzsche que previamente ja
havia apresentado o individuo soberano, aquele que é extramoral pois introjetou as
leis. Percebe-se que Nietzsche realiza um novo uso do conceito de soberania em que

esta se afasta da nogéo hegeliana para se situar em um registro supramoral.

Retornando a GM, reiteramos que este é apenas o primeiro estagio da justica em uma
sociedade. Nietzsche afirma que a medida que a comunidade cresce de poder ela
passa a lidar com seus infratores de uma forma diferenciada: “Aumentando o poder
de uma comunidade, ela ndo mais atribui tanta importancia aos desvios do individuo,
porque eles ja ndo podem ser considerados tdo subversivos e perigosos [...]” (GM I
10).

Ainda, neste estagio a comunidade protege os infratores da ira daqueles que foram
prejudicados, rompendo assim com a légica de engendramento do binémio
ressentimento-vingangca. Observamos com o0 crescimento do poder de uma
comunidade uma evolucao juridica, visto que com o aumento do: “[...] poder e a
consciéncia de si de uma comunidade, torna-se mais suave o direito penal [...]" (GM
II 10) em que esta comunidade passa a se relacionar de tal maneira com seus
infratores que a propria justica se autossuprime:*°

[...] Nao é inconcebivel uma sociedade com tal consciéncia de poder
gue se permitisse 0 seu mais nobre luxo: deixar impunes 0s seus
ofensores. “Que me importam meus parasitas?” diria ela. “Eles podem
viver e prosperar — sou forte o bastante para isso!”... A justica, que

10 O tema da autossupressao retorna na terceira dissertagdo de GM: “[...] Todas as grandes coisas
perecem por obra de si mesmas, por um ato de autossupressdo: assim quer a lei da vida, a lei da
necessaria “autossuperagado” que ha na esséncia da vida [...]” (GM Il 27). Este movimento tem estreita
relagdo com o ja citado aforismo de Além de Bem e Mal: “[...] A superagdo da moral, num certo sentido
até mesmo a autossuperacao da moral, inclusive: este poderia ser o nome para o longo e secreto lavor
que ficou reservado para as mais finas e honestas, e também mais maliciosas consciéncias de hoje
[...]” (ABM 32)
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iniciou com “tudo é resgatavel, tudo tem que ser pago”, termina por
fazer vista grossa e deixar escapar os insolventes — termina como toda
coisa boa sobre a terra, suprimindo a si mesma. A autossupressao da
justica: sabemos com que belo nome ela se apresenta — graca; ela
permanece, como é 6bvio, privilégio do poderoso, ou melhor, o seu
“além do direito”. (GM 11 10).

Percebe-se que a medida que a comunidade alarga seu poder ela passa a se
relacionar de outra maneira com as falhas dos individuos, ja& ndo mais necessitando
puni-los. Nota-se que a tese de Nietzsche € contraria ao postulado por Duhring, o qual
Nietzsche acusou de “[...] sacralizar a vinganga sob o nome de justica — como se no
fundo a justica fosse apenas uma evolugcdo do sentimento de estar-ferido - e depois
promover, com a vingancga, todos os afetos reativos [...] (GM Il 11). Ou seja, para
Nietzsche a justica opera em um movimento contraposto ao desejo de vinganca:
[...] Para Nietzsche, ao contrario, ndo sao 0s sentimentos reativos que
fazem nascer a idéia de justica. Ela €, antes, o produto do homem
forte, o qual a inventa para estabelecer regras entre agueles que séo
iguais a ele e para impor um padrdo de comportamento ao fraco,
aquele que nao consegue manter sua palavra e cumprir suas

promessas, e também para conter o “pathos reativo”, que se traduz,
por exemplo, no seu desejo de vinganca. (PASCHOAL, 2008, p. 41).

N&o é for¢coso afirmar que aqui encontramos uma teoria do direito em Nietzsche e que
com sua genealogia o fildsofo demonstra certa evolu¢do do direito penal com uma
possibilidade de saida ideal, ou seja, um horizonte em que a comunidade poderia abrir
mao da violéncia que estda na génese da justica ao ponto que esta, ao ser

autossuprimida, torna-se graga.

Fazemos a ressalva de que o alargamento de poder de uma comunidade em que esta
passa a lidar com seus infratores sem utilizar a métrica da justica ndo confere ao
escrito de Nietzsche uma teleologia, tal como nos moldes de Hegel. Esta mais proxima
de uma saida utdpica, em que o filésofo questiona as condi¢des de possibilidade para
0 surgimento de tal comunidade, especialmente no campo dos afetos (visto que nesta
comunidade os individuos “abrem mao” do prazer em fazer o outro sofrer):

[...] O apice da justica ndo corresponde a um ponto de chegada

necessario ao qual ela seria conduzida com o transcorrer do tempo.

Trata-se antes de uma projecdo de Nietzsche, de algo que pode ser

notado em parte em certos estados particulares, mas que, de resto, se
mantém como uma espécie de utopia. (PASCHOAL, 2014, p.92)

No aforismo posterior de GM Nietzsche ira demonstrar como esta postura tem relacao

com o tipo nobre, ou seja, aquele individuo que se diferenciou e, por ndo ser
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consumido pelo ressentimento, consegue lidar de outra maneira com aqueles que
infringem o acordo:
[...] ser justo é sempre uma atitude positiva, quando a elevada, clara,
branda e também objetividade do olho justo, do olho que julga, nédo se

turva sequer sob o assalto da injaria pessoal, da derriséo e da callnia,
isto é sinal de perfeigéo e suprema mestria [...] (GM 1l 11).

Desta forma o segundo momento da justica compreende um momento de
alargamento, de criacdo de maiores unidades de poder. Deve ser entendido como um
momento em que esta comunidade toma consciéncia de seu poder e passa a se
relacionar com o devedor de outra maneira. Ou seja, é justamente este poder e este
alargamento da consciéncia de si de uma sociedade que permite, dentro dela mesmo,
uma autossupressao da justica, que, ao ser autossuprimida necessariamente esta em

um campo extramoral e esta passa a ser denominada de graca.

O termo graca (Gnade) possui grande carga filoséfica, seja no campo da teologia, no
campo da estética ou no campo da filosofia do direito. Na supracitada passagem
chama atencdo a utilizacdo por Nietzsche do plural — sabemos — ao se referir ao
conceito de graca. Parece que ele estd remontando a maneira que Schopenhauer
trabalhou o conceito em seu livro O Mundo como Vontade e Representacdo
(doravante MVR) especificamente o paragrafo 70. Neste paragrafo Schopenhauer se
alia a tradicao protestante, em especial a partir de Lutero, a respeito do conceito de
graca (Gnade) que é, de certa forma, um distanciamento da acdo no mundo visto, que
a graca sempre vem de fora; € um dom divino recebido por alguns,
independentemente de suas acfes. Ou seja, contrariamente a tradi¢do catolica, que
afirma que justamente por sermos justos no mundo seremos honrados com a graga,
Schopenhauer adere a tradicdo protestante que afirma que somente por sermos
agraciados seremos justos no mundo. Por fim, no referido paragrafo Schopenhauer
demonstra como ocorre a supressao do carater e também a supresséo da justica
terrena:

[...] Esta € justamente a que, na Igreja cristd, é muito especialmente

denominada RENASCIMENTO, e o conhecer, do qual provém,

EFEITO DE GRACA. — Portanto, ndo se trata aqui de uma alteracao,
mas de uma supressao completa do carater [...] (MVR §70).

Desta maneira, parece que Nietzsche mais uma vez faz uso do conceito de

determinado autor - no caso especifico, a maneira que Schopenhauer demonstra a
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supressdo do carater - em outro registro: a autossupressao da justica em graca. A

este respeito afirma Paschoal (2014, p.52):

Para designar essa autossuperacdo da justica, Nietzsche utiliza o
termo “graca” (Gnade), um termo que no vocabulario religioso remete
a abundéancia de quem oferece, Deus, e ndo a algum mérito de quem
recebe. Por conseguinte, Nietzsche n&o esta colocando em evidéncia
aguele que recebe o perddo e sim aquele que deixa de cobrar uma
divida e que o faz ndo por impoténcia, mas por poder ndo querer
cobrar seu devedor, concedendo, por gentileza, uma indulgéncia. Ora,
para ser gentil, esse homem nédo necessita de um excedente de bens,
mas de um pathos de distancia em relacéo aquilo que é apenas meio,
de um ordenamento entre meios e fins e, acima de tudo, de uma
consciéncia de seu poder sobre si mesmo (na constituicdo daquele
ordenamento) e sobre o outro (na possibilidade de cobrar que nao
exerce)

A partir disto podemos compreender que existe uma correlacdo entre os individuos
supramorais (ou seja, aqueles que Nietzsche denomina de soberanos e que
justamente devido a isto lidam de outra maneira com as ofensas recebidas) com a
comunidade que, devido ao seu poder, autossuprimiu a justica em graca:
[...] Tendo em vista as condicdes fisiologicas que permitem ao homem
colocar-se para além do ressentimento e tornar-se gentil, mas,
lembrando também que essa capacidade de conceder uma
indulgéncia, associada por nés a certos tipos de homem, encontra-se

inicialmente no texto de Nietzsche ligada a comunidades marcadas
pela abundéancia de poder [...] (PASCHOAL, 2014, p.53)

No aforismo posterior de GM Nietzsche demonstra que um dos papeis principais da
justica € justamente conter movimentos reaciondrios, especialmente a vinganca.
Observa-se que neste momento da comunidade a justica aparece como tentativa de
frear, seja a nivel coletivo seja no nivel individual, o afeto do ressentimento:
[...] justamente a luta contra os sentimentos reativos, a guerra que lhes
fazem os poderes ativos e agressivos, que utilizam parte de sua forca
para conter os desregramentos do pathos reativo e impor um acordo.
Em toda parte onde se exerce e se mantém a justica, vemos um poder
mais forte que busca meios de p6r fim, entre os mais fracos a ele

subordinados (grupos ou individuos), ao insensato influxo do
ressentimento [...] (GM Il 11)

Sobre a autossupressao da justica em graca Giacoia Junior (2011) afirma que este
movimento corresponde a um rompimento do vinculo historico entre direito, justica e

violéncia,'* que foi diagnosticado ainda na primeira dissertacdo de GM. A

11...] que o mais antigo “Estado”, em consequéncia, apareceu como uma terrivel tirania, uma
magquinaria esmagadora e implacavel, e assim prosseguiu seu trabalho [...]” (GM Il 17). Esta tese é
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autossupressao da justica em graca € desta forma uma maneira de prescindir da forca
bruta, da for¢ca mitica. (GIACOIA JUNIOR, 2011).

Ja em um outro texto Giacoia Junior (2010) chama a atencao que para comentadores
da obra de Nietzsche a nocao de autossupresséao néo recebe a devida importancia,
nao ganhando um estatuto de conceito: “O primeiro aspecto a ser destacado,
relativamente a este tema, é a desproporc¢ao entre sua importancia filoséfica e atencéo
de que (n3o) foi objeto [...]” (GIACOIA JUNIOR, 2010,p.75).

O pensador questiona 0 motivo desta espécie de esquecimento de um conceito tdo
importante nos textos de Nietzsche. Desta maneira, o fildsofo brasileiro propde
retomarmos a nocao de autossupressao e analisarmos sua fungdo nos escritos de

Nietzsche. Para tanto torna-se necessaria uma definicdo do que seria este processo:

[...] penso poder caracterizar a autossupressdo como um movimento
de inflexdo no curso de um pensamento, ou numa cadeia de eventos
histéricos no mundo da cultura, operando uma mudancga de sentido,
uma decisiva alteragdo na direcdo, seja na sequéncia dos
pensamentos, seja no desenrolar-se de um vir-a-ser dos fenémenos
da cultura. Essa inflexdo de sentido, ou mudanca de direcdo
caracteriza-se como uma volta contra si mesmo, uma reflexdo, e
nesse sentido, uma inversdo de rota, um dobrar-se sobre si mesmo,
tornado possivel por problematizag&o, ou seja, por um voltar-se para
si mesmo (e contra si mesmo) do préprio sujeito ou de um processo
histérico no interior do qual o primeiro se encontra, que, de diferentes
maneiras, tomam a si mesmos como objeto — 0 que caracteriza,
portanto, um movimento de (auto)problematizacdo. Esse movimento
pode ser descrito como um tomar consciéncia de si mesmo como um
problema, inversao do sujeito em objeto, autorreflexdo, autocritica [...]
(GIACOIA JUNIOR, 2010, p. 76).

Portanto o movimento da autossupressao configura-se como uma experiéncia limite
em que ocorre um retorno e uma inversao em que 0 conceito é exposto ao seu limiar
moral ao ponto que se autossuprime, e desta forma perde sua fungdo moralizada.

Como resultado deste processo tem-se:

[...] Ao fim do percurso, perguntamos pela crenca que nos obriga, a
nés imigrantes, que abandonamos para sempre 0 porto seguro da
moral, a nos desobrigar do dever de obediéncia e seus imperativos.
Justamente nessa crenca se revela o engajamento moral da critica da
moral por Nietzsche: trata-se da esperanc¢a na possibilidade do além-
do-homem, na abertura de novos horizontes para a aventura humana

mais uma que permite uma aproximacao, dentre as varias possiveis, entre Nietzsche e Derrida. Este
afirma: “[...] A fundagéo de todos os Estados advém de uma situagdo que podemos, assim, chamar de
revolucionaria. Ela inaugura um novo direito, e o faz sempre na violéncia. [...]” (DERRIDA, 2010, p.83)
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na histéria, de pressagios que se delineiam a sombra terrificante do
niilismo extremo. (GIACOIA JUNIOR, 2010, p.88).

Desta forma com a autossupressao sao criados novos mapeamentos valorativos, ou
seja, novas formas de orientacdo para a vida que ndo se sustentam nos antigos
valores morais. Ainda, no caso especifico que nos interessa, o processo de
autossupressado da justica é de grande importancia, pois mesmo com a violéncia
mitica da pré-historia da justica, existe uma possibilidade de maturacdo deste
processo que culmina em sua autossuperagéao transformando-se em graca:
[..] Evidentemente, trata-se sempre de vontade de poder; mas
sobretudo de sua transfiguracéo, de sua elevagdo a uma esfera cada
vez mais efetivamente poderosa e consciente de poder, o que
significa, ao mesmo tempo, que, em correspondéncia com essa

cqnsciéncia, prescinde da forca bruta, da violéncia mitica (GIACOIA
JUNIOR, 2010, p.105).

Ora, com a autossupressao da justica, o perdao perde seu valor moral (ndo se pauta
em fins reconciliatérios com fins a uma restauracéo da ordem ou mesmo nao objetiva
a salvacéo divina) e passa para um registro extramoral, ou seja, enquanto pathos. O
individuo que perdoa é um individuo que se diferenciou, um individuo que por ser forte
introjetou as regras de tal maneira que se tornou supramoral, onde autonomia e

moralidade se excluem:

Na forma como interpretamos, o perddo ndo € o resultado de um
esforco nem tampouco a condigdo para a felicidade daquele que
perdoa. Ele ndo surge como uma condigdo, mas como o resultado de
um excesso de forcas, de uma saude exuberante que, em seu
extremo, nem terd mais o que perdoar. Ele é sinal de felicidade,
fortuna. Muito semelhante ao que ocorre em uma sociedade cujo
excesso de forca e confianca em si, permite o luxo de deixar impunes

os seus ofensores. (PASCHOAL, 2008, p. 44).

Podemos ser criticados com a justificativa que ao falar em perddo na obra de
Nietzsche, em especial em GM, recorremos em um erro, Vvisto que se pensamos em
perddo logo remetemos a culpa, ou seja, se perdoamos entdo existe algo a ser
perdoado (e alguém é culpado) e portando ainda estamos fazendo uma anélise em
um horizonte moral. Ora, a estratégia de pensarmos o perddao como pathos permite
nos desvencilharmos justamente desta concepc¢ao. Entendemos que se trata de um
processo de de-moralizag&o do valor moral da justica na mesma tradigcao que o perdao
se insere. Fazemos a ressalva de que quando Nietzsche demonstra o processo de

autossupressao da justica em graca ele ndo emprega o valor “perdao”, porém ele esta
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demonstrando como ocorre a autossupressdo da justica punitiva.'? Ainda, é
importante lembrar que o0 processo que de autossupressdao dentro de uma
comunidade acontece de maneira correlata ao processo da diferenciacéo do individuo
soberano, assim uma autossupressao da justica possui estreita relagéo, nas palavras
de Werner Stegmaier,'® com um Estado Soberano:
[...] segundo Nietzsche, um Estado soberano comporta-se tal como o
individuo soberano. [...] O Estado soberano no sentido de Nietzsche,

guando pode permitir existir individuos soberanos, e os individuos sao
soberanos quando permitem o Estado. (STEGMAIER, 1994, p.184s.)

Compreende-se entdo o motivo de Nietzsche usar a terminologia da autossupressao
da justica visto que o ponto alto do processo € justamente a autossupressao da justica
punitiva dentro do Estado. Porém como afirma Nietzsche graca é o “[...] privilégio dos
mais poderosos, ou melhor, seu além do direito [...]” (GM Il 10) justamente quando,
para esses “mais poderosos” — 0s individuos soberanos em um Estado soberano no
sentido de Nietzsche -, a justica passa a ser um “comportamento positivo” inclusive
com quem os prejudica.

Com esta analogia entendemos com mais clareza a relacdo proxima entre graca e
perddo. Em um apontamento pdstumo a época da redacao de GM afirma Nietzsche:

[...] Nada se torna mais facil para nés do que sermos sabios, pacientes,
superiores, plenos de consideragao, pacientes e simpaticos; de uma
maneira absurda, somos para com tudo e todos desumanamente
justos, nos perdoamos tudo. Perdoar: isso € precisamente Nnosso
elemento. [...] (NACHLASS OUTONO 1887, 10[147], KSA 12, p.536.)

Observa-se neste apontamento a aproximacdo que Nietzsche realiza entre os
“‘desumanamente justos” como aqueles que “perdoam tudo”. Compreendemos que o
sentido de perdao no supracitado apontamento deve ser entendido no sentido que
vem sendo desenvolvido nesta dissertacao, ou seja, em um horizonte extramoral;
autorizando-nos a aproximag&ao moral do perddao em um sentido extramoral de graca.
A graca €, entdo, o privilégio do individuo soberano que, sendo supramoral, nao
encontra mais motivos para reconciliar, nem mesmo perdoar, pois da perspectiva

deste typus o perdao perde seu sentido moral tornando-se graca.

12 Migliori (2009) em seu livro Horizontes do Perddo demonstra como atualmente o direito tenta escapar
da nocdo de uma justica punitiva. Neste aspecto ganha forca uma concepcao de justica restaurativa
amplamente influenciada pela discusséo a respeito do perddo (MIGLIORI, 2009).

13 Texto original em alem&o. Traducgéo realizada pelo autor
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Mais uma vez devemos lembrar que tanto o individuo soberano quanto a
autossupressao da justica em graca nao se caracterizam como ponto final da filosofia
de Nietzsche, configurando uma espécie de teleologia de aspecto reconciliatério. O
individuo soberano é o fruto maduro do processo que introjetou as leis e se
diferenciou, bem como a comunidade que autossuprime a justica s6 assim o faz
devido a hierarquia conquistada por conta do ganho de poder:

N&o estamos, pois, diante de uma superacéo que resgata e conserva
aqui que ha de essencial na moral sobrevivida — 0 que seria um caso
particular da Aufhebung hegeliana. Defrontamo-nos com um
engajamento (moral) que abre espacos de possibilidade para novos
experimentos, tendentes a novas figuras de autossuperacao do “tipo
homem”. Aventura projetada no horizonte do infinito, que comporta
inegavelmente muitos riscos e perigos, mas que se torna urgente em
face da ameaca concreta e aguda da completa degeneracdo e
aviltamento da existéncia humana, sob o despo6tico dominio universal
de uma moralidade agonizante, cuja seiva ética foi esgotada.
(GIACOIA JUNIOR, 2010, p.107).

O limite do perddo como graca esta ali onde a tradicdo moral em que ele ganha valor
se torna, na figura do individuo soberano, supramoral, precisamente “graga” sem
encontrar seus equivalentes no interior da tradicdo moral contra a qual o individuo
soberano se diferenciou. Nessa situacao limitrofe, o perddo moralizado se
autossuprime e ndo pode mais ser compreendido tal como normalmente o
compreendemos, ou seja, por meio do seu horizonte moralizado; nesse limite, o
perdado se torna pathos, um contraconceito a razdo que igualmente ndo pode mais ser
conceitualizado, registrado por Nietzsche, doravante, sob a rubrica de “graga”.

Graca € prerrogativa daquele que é novamente liberto da moral, que € um individuo
supramoral. Estamos aqui no limiar das fragilidades da tratativa moralizante do
perdao, como o perdao vinculado tradicionalmente a reconciliagdo, ou mesmo o0 mero
esquecimento reconciliatorio. Estamos justamente ali onde o horizonte supramoral ja
nao mais permite sequer a dimensédo moralizada/normalizada do perdao, e nem sua
dimensao reconciliatoria. No fundo, estamos ali onde o valor moral do perdao se situa

portanto como pathos e ndo mais como moral.
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2 DERRIDA E A TEMATICA DO PERDAO

2.1 DERRIDA COM NIETZSCHE

Cabe agora demonstrar como a tratativa de Derrida, especificamente em relacdo a

tematica do perdéao, possui similitude com a proposta de Nietzsche.

E em sua obra Politicas da Amizade! que se tem um dos testemunhos mais claros de
Derrida em relacao a influéncia que seu trabalho recebeu da filosofia de Nietzsche.
Primeiramente, o autor demonstra como o fildsofo aleméo desestabilizou os conceitos
filosoficos: “[...] quem tera nomeado melhor a nossa histéria, a nossa meméoria, a
nossa cultura [...] a inverter, a contestar mesmo sua identidade elementar, a dissolver
a sua irredutibilidade a analise” (DERRIDA, 2003b, p.89). Nota-se como esta postura
também estd presente na obra do filésofo franco-argelino, especialmente nas
ferramentas da desconstrucdo? e da differance, estes “quase-conceitos®”
derridadianos que visam perturbar o hegemonico e que se cristalizaram em um
processo — tal como era um dos objetivos do exercicio genealdgico em seu registro
critico de Nietzsche —, sempre na tentativa de escapar da légica binomial.?

Especificamente nesta obra, que possui um carater estritamente politico e que Derrida

1 Para este trabalho foi utilizada a versédo portuguesa com a tradugéo de Fernanda Bernardo

2 Aqui Derrida fala de certa “esquematica” da desconstrugado: [...] Descontruir a oposigao significa,
primeiramente, em um momento dado, inverter a hierarquia. Descuidar-se dessa fase de inversao
significa esquecer a estrutura conflitiva e subordinante da oposicdo. Significa, pois, passar muito
rapidamente — sem manter qualquer controle sobre a oposi¢do anterior - a uma neutralizagdo que,
praticamente, deixaria intacto o campo anterior, privando-se de todos os meios de ai intervir
efetivamente. Sabe-se quais tém sido, sempre, os efeitos praticos (em particular, politicos) de
passagens que saltam imediatamente para além das oposicdes, bem como das contestacdes feitas
sob a forma simples do “nem isto/nem aquilo”. Quando digo que essa fase & necessaria, a palavra
“fase” ndo é, talvez, a mais rigorosa. Nao se trata aqui de uma fase cronolégica, de um momento dado
ou de uma péagina que pudesse um dia ser passada para podermos ir simplesmente cuidar de outra
coisa. A necessidade dessa fase é estrutural, ela é, pois, a necessidade de uma andlise interminavel:
a hierarquia da oposicéo dual sempre se reconstitui. Diferentemente de certos autores dos quais se
sabe que estdo mortos em vida, 0 momento da inversdo nao é jamais um tempo morto. [...] (DERRIDA,
2001, p.48)

8 Seguindo a indicagao do professor Rafael Haddock Lobo utilizo aqui o termo “quase-conceito” visto
gue desde Gramatologia, Derrida tenta afastar-se de um pensamento conceitual ou categorico,
apresentando, de sua parte, termos que, sem definicdo, funcionam “como se” fossem conceitos.

4 E interessante observarmos como o proprio Derrida coloca-se em uma posicéo tensional dentro do
préprio fazer filoséfico: [...] tento me manter no limite do discurso filoséfico. Digo “limite” e ndo “morte”,
porque nao creio, de forma alguma, naquilo que se chama, hoje, facilmente, de “morte da filosofia” [...].
Limite, pois, a partir do qual a filosofia se tornou possivel, se definiu como episteme, funcionando no
interior de um sistema de constricdes fundamentais, de oposi¢cdes conceituais fora das quais ela se
torna impraticavel [...] (DERRIDA, 2001, p.12)
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aponta uma desconstrucdo da amizade e sua relacdo com o politico, o fildsofo afirma
gue sua tratativa € uma desconstrucdo genealdgica (DERRIDA, 2003b, p.117),
claramente remetendo a ferramenta genealdgica de Nietzsche.

A este respeito vale a pena citar a leitura que Derrida faz na Gramatologia (Doravante
GR) a respeito da nogéao de genealogia na obra de Nietzsche:

[...] A genealogia € uma tentativa, aos olhos de Nietzsche, de oferecer
um relato da histéria da razado. Pode haver problemas com este relato,
ele pode, por vezes, ir demasiado rapidamente, mas enquanto tal, a
genealogia inscreve a si mesma nas costas da razdo; ela ndo pode
ser, consequentemente, um procedimento irracional de pensamento.
O método e o propédsito da genealogia precedem e excedem tais
distin¢des, re-organizando as identificacbes, por parte da tradicdo, do
gue é racional e do que é irracional. Acusar, seja Nietzsche, seja
agueles pensadores parcialmente inspirados por este relato da razao,
de irracionalismo, € recair em uma posi¢cdo discursiva que a
genealogia excede. [...] (DERRIDA, 2016, p.97)

Desta forma, segundo Derrida, Nietzsche foi o fildsofo que escapou das amarras da
metafisica conferindo a sua filosofia a énfase nas nuances em detrimento da verdade:
[...] Nietzsche, longe de permanecer simplesmente (junto com Hegel e
como desejaria Heidegger) na metafisica, teria contribuido
poderosamente para libertar o significante de sua dependéncia ou de
sua derivacdo com referéncia ao logos e ao conceito conexo de

verdade ou de significado primeiro, em qualquer sentido em que seja
entendido [...] (GR, 1973, p.22-23).

Outro texto que nos auxilia para demonstrar como Derrida é herdeiro da filosofia de
Nietzsche € o conjunto de entrevistas concedidas pelo fildsofo na década de 70 e que

se encontram no livro Posi¢des (2001).

Desta maneira, € justamente nesta entrevista que Derrida concede mais uma das
leituras possiveis do que seria 0 exercicio da desconstrucdo na filosofia:
[...] Desconstruir a filosofia seria, assim, pensar a genealogia estrutural
de seus conceitos da maneira mais fiel, mais interior, mas, ao mesmo
tempo, a partir de um certo exterior, por ela inqualificavel, inominavel,
determinar aquilo de que essa histéria foi capaz — ao se fazer histéria

por meio dessa repressdo, de algum modo, interessada — de
dissimular ou interditar [...] (DERRIDA, 2001, p.13)

Aqui ndo nos passa desapercebido a forte influéncia nietzschiana na pratica da
desconstrucao, inclusive no uso do termo caro a Nietzsche: genealogia. Ainda a este
respeito, a entrevistadora afirma que desde os primérdios da escrita de Derrida ja se

percebe também na différance uma forte influéncia do pensador alemdo,
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especificamente em relacdo a nocdo de forca, bem como a irredutibilidade das

diferencas. Ainda a respeito da différance, Derrida apresenta a especificidade de tal

“conceito”, em especial em relacdo a sua escrita:
[...] O motivo da différance, quando marcado por um “a@” silencioso, ndo
atua, na verdade, nem como “conceito” nem simplesmente como
“palavra”. Eu tentei demonstra-lo; Isso ndo o impede de produzir efeitos
conceituais e concrec¢des verbais ou nominais; os quais, de resto, sdo —
embora, de alguma forma, ndo nos apercebamos disso imediatamente
— ao mesmo tempo impressos e fraturados pelo angulo dessa “letra”,

pelo trabalho incessante de sua estranha “légica”[...] (DERRIDA, 2001
p.46).

Desta maneira, se Nietzsche pode ser tomado como o fildsofo que pensou a diferenca,
Derrida herda e assume esta heranca, especificamente em relacdo ao carater de
signo da linguagem. Sobre este ponto afirma Haddock-Lobo (2005, p.04): “Nietzsche
€ um pensador da diferenca e Derrida herda dele a necessidade de deslocamento,
que, como vimos, pode ser atribuida a uma nova estilistica e a assun¢ao da linguagem

como metaforicidade [...]”

Ainda a respeito da heranca® de Nietzsche em sua filosofia, Derrida retoma em
Politicas da Amizade a expressao nietzschiana “filésofos por vir’ (diese kommenden
Philosophen) para se incluir neste processo e nesta heranca:
N&o pelo facto de virem, se vierem, no porvir, mas porgue estes
filésofos do porvir sdo ja filosofos capazes de (pensar) o porvir, de
trans-portarem e de suportarem o porvir, quer dizer, para o metafisico

alérgico ao talvez, de aguentarem o intoleravel, o indecidivel e o
terrificante [...] (DERRIDA, 2003b, p. 50).

Assim para o filésofo franco-argelino assumir a heranca de Nietzsche é assumir a
contradigdo, a nuance, a aceitar a coexisténcia de valores contraditorios. Além disso,
é fazer uso dos “conceitos-limite” tais como indecidivel, decisdo, impossivel, etc. para
desarranjar as estruturas sedimentadas do conceito. Segundo o pensador, esta
postura pode ser considerada “louca” porém é sé ai, no limite, que um pensamento &

possivel.

5 Cito também uma nota presente em PosicGes em que Derrida afirma que Nietzsche é uma referéncia
muito importante em sua pratica: “[...] Para resumir o que o marca no interior do campo desconstruido,
citarei mais uma vez Nietzsche: “Renunciemos a nocdo de “sujeito” e de “objeto”, depois a de
“substancia” e em seguida a de suas diversas modificagdes, como, por exemplo, a “matéria”, o “espirito”
e outros seres hipotéticos, a eternidade e a imutabilidade da matéria, etc. Livramo-nos assim, da
materialidade [...]” (DERRIDA, 2001, p.105).



51

Desta forma Derrida afirma que o pensamento de Nietzsche possui uma singularidade
dentro do espectro filosofico, sendo um verdadeiro acontecimento que abalou as

estruturas da filosofia:

[...]JA diversidade de gestos de pensamento e escrita, a mobilidade
contraditéria (sem sintese ou “suprassun¢ao” possiveis) das incursdes
analiticas, os diagnosticos, excessos, intuicdes, o teatro e a musica
das formas poético-filoséficas, 0 jogo mais-que-tragico com mascaras
e nomes préprios — estes “aspectos” da obra de Nietzsche sempre me
pareceram desafiar, desde o principio e ao ponto de fazé-los parecer
um tanto irrisérios, todos os “levantamentos” e relatos acerca de
Nietzsche (filoséficos, metafilosoficos, psicanaliticos, ou politicos) [...].
(DERRIDA, 2016, p.95).

Ainda sobre esta heranca, ou seja, a influéncia que a filosofia de Derrida recebeu de
Nietzsche, Haddock-Lobo (2005) utiliza o termo brisura para afirmar que € nestas
brechas que o movimento desconstrutor se efetua, visto que todo conceito é por si SO
falivel, possuindo fissuras que permitem a assun¢ao do movimento desconstrutor. Da
mesma maneira que Nietzsche com sua filosofia tenta escapar do dualismo
metafisico, Derrida também o faz com a brisura: “[...] Uma brisura é fora e dentro, e
nunca fora ou dentro, é presenca e auséncia, vida e morte, etc. [...]" (HADDOCK-
LOBO, 2005, p. 02).

Ora, se Nietzsche afirma em seu Crepusculo dos idolos que a maneira de seu filosofar
se d& justamente com um martelo, Haddock-Lobo afirma que esta é uma heranca que

Derrida aceita e perpetua:®

[...] Pensar, para Derrida, é tomar posicdes e, nesse sentido, também
para ele ndo haveria saber desinteressado. Mais ainda, como
Nietzsche, o saber que se diz desinteressado é o mais perigoso, mais
violento. [...] Assim, o carater “politico” da brisura consiste em nao se
encerrar em uma exegese cega de textos, formando os chamados
especialistas, nem ficar “de fora” atirando pedras na tradigdo: nem
autismo, nem um sadico voyeurismo. [...] (HADDOCK-LOBO, 2005, p.
03).

Ainda € importante ndo esquecermos que esta recepcao por parte de Derrida da obra

de Nietzsche ndo se traduz como uma cega fidelidade. E especialmente o contrario,

ou seja, ser fiel ao programa de Nietzsche inclui necessariamente uma infidelidade:

6 Afirma Derrida: “Por que se envolver em um trabalho de desconstrucdo em vez de deixar as coisas
como estdo? Etc. Nada, aqui, sem ‘ato de forca’, em lugar nenhum. A desconstrucao, eu insisti nisso,
nao é neutra. Ela intervém. N&o estou tdo seguro de que o imperativo de uma tomada de partido em
filosofia tenha sido tdo regularmente considerado como ‘escandaloso’ na histéria da metafisica [...]”
(DERRIDA, 2001, p.59).
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[...] talvez ele o tenha sido, talvez o maior nietzschiano de todos seus
contemporaneos - menos por ser um leitor de Nietzsche, ou um
especialista, mas mais por assumir em seu pensamento a infidelidade
gue a obra nietzschiana comanda. Se Nietzsche afirmara nao querer
seguidores, € na infidelidade que se faz justica. E em uma fidelidade
por amor e ndo por um mero desejo parricida (HADDOCK-LOBO,
2005, p. 03).

Entendemos que o processo realizado por Derrida em muito lembra a ferramenta da
diferenciacéo que apresentamos no caso de Nietzsche, ou seja, torna-se necessario
a autogenealogia para que o individuo perceba suas cristalizacdes e desta maneira
diferenciar-se de si, ou, utilizando um termo que se aproxima de Derrida, provocar
este deslocamento:
Mais que inverter, é preciso que se mude de terreno. Para isso,
entretanto, para tal deslocamento, a inversao passa a ser um primeiro
momento necessario. Antes de se deslocar a discussao para outro
nivel (para-além da metafisica ou para uma outra metafisica, nesse
caso mais enfraguecida), é necessario que se denuncie o pdlo vigente:
seja como fez Nietzsche, na denlncia da raz&o, no desprezo ao
espirito, para que se afirmasse as entranhas e o desejo, seja na

denuncia derridiana de um falo-fono-etno-logocentrismo. (HADDOCK-
LOBO, 2005, p. 04).

Portanto, seguindo as indicacbes de Haddock-Lobo (2005), o Nietzsche lido por
Derrida € um Nietzsche que se move na brisura, ou seja, muito além da inverséo,
trata-se de um deslocamento em que se escapa de uma légica binominal para se
deslocar para um lugar que é dentro e fora ao mesmo tempo. Porém resta a questao:
Como, entdo, mudar de terreno sem que se opte pelo ingénuo e cego fora? Talvez
seja esta a pergunta crucial e que poderia fazer que compreendéssemos a heranca
nietzschiana de Derrida. (HADDOCK-LOBO, 2005, p. 05).

Haddock-Lobo (2005) confere a chave de leitura que permite compreender melhor
porque a utilizacdo do “conceito” de brisura € a melhor maneira de Derrida ser fiel (e

infiel) a obra de Nietzsche:

[..] Somente desta maneira, nesta aposta nas brisuras, pode-se
enfraquecer a metafisica, pois a inversdo acaba por conduzir
necessariamente ao deslocamento, ndo se prostrando na clausura
autista nem na cegueira do fora. E isso, a nosso ver, seria a leitura
mais justa que se poderia fazer da obra de Nietzsche (HADDOCK-
LOBO, 2005, p. 05).

2.2 A POSSIBILIDADE DE DESCONSTRUCAO DO PERDAO
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Na medida em que a filosofia de Derrida € inicialmente um emaranhado de “conceitos”
gue se avizinham, entdo temas como amizade, hospitalidade, justica, decisdo, sempre
estdo relacionados e passam a ser cada vez mais frequentes em sua obra a partir da
década de 90. E durante essa época que o filésofo franco-argelino dedicou varios
seminarios a questado do perdéo e do perjurio, defendendo a tese do perddo como a
possibilidade do impossivel, ou seja, para além daquilo que € calculavel-moralizado,
de modo que parece néo ser forcoso afirmar que seu argumento €, em certa medida,
herdeiro da maneira que Nietzsche aborda o tema da justica/perddo/graca em Para

Genealogia da Moral.

Deve-se atentar que o processo de desconstrucdo do perdao indicado por Derrida
nunca tem por objetivo a simples destruicdo do conceito de perdao, trata-se antes de
utilizar este valor de uma forma parasitaria, ou seja, demonstrar a partir dele seus usos
e sentidos ao longo do tempo (e principalmente na atualidade) e também para pensar
um perdao que:
[...] escapasse as determinac¢des do cristianismo, sem no entanto
recusar de todo sua heranga. Um perddo com a figura do Cristo e para

além dela, com as culturas e religides do perdao, sobretudo de origem
abradmica, e para além delas [...] (NASCIMENTO, 2005, p.18).

Desta forma, a tarefa do filésofo franco-argelino tem no horizonte a possibilidade do
perdédo incondicional, ou seja, um perdado que perdoa até mesmo aquele que néo pede
perdado. Esta dimenséo do perddo possui uma estreita relacdo com o impossivel, ou
seja, o perddo, paradoxalmente, ganha sua dignidade plena como perddo no
momento em que atinge sua impossibilidade, isto é, seu limite diante do célculo
normalizador: “[...] perdoar o imperdoavel é fazer explodir a razdo humana, ou pelo
menos o principio de razado interpretado como calculabilidade [...]” (DERRIDA;
ROUDINESCO, 2004, p.197).

Ora, se falamos de incondicional, de imperdoavel, de incalculavel, logo estamos
falando de uma esfera que esta além do politico, do direito e mesmo da moral. Em
uma entrevista a Michel Wieviorka,’ Derrida aponta que no campo politico a utilizacéo
da linguagem do perdé&o nunca € pura e desinteressada. Ou seja, o filosofo convida a

7 Texto originalmente em espanhol. Traducéo realizada pelo autor.
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sempre duvidar quando um governo ou instituicdo perdoa alguém. Para Derrida, por

tras desse ato existe uma intencionalidade, mesmo que seja por uma “boa razao”.

O pensador franco-argelino constata que apés a Segunda Guerra Mundial aconteceu
uma “mundializa¢do” do perddo, sendo este confundido com outros conceitos. Com
isso, ele cria um neologismo a respeito deste fendmeno do perddo no mundo: a
“‘mundiolatinizacdo” do perdao, demonstrando ai o “[...] efeito de cristianidade romana
gue sobre-determina atualmente toda a linguagem do direito, da politica, e incluido a
interpretacdo do chamado “retorno do religioso” [...] (DERRIDA, 2003a, p.12). Com
este neologismo Derrida aponta que nédo se trata apenas de uma globalizacdo do
discurso do perdao, € também um uso de forte matriz religiosa e, por que néo, que faz
uso da lingua latina, e, portanto, moralizada cujo objetivo, explicito ou néo, é

dominacéo.

E justamente em contraposicdo a estes usos que o fildsofo apresenta sua propria
“definicdo” do perdéao, ou seja, algo ndo normativo, algo extraordinario e que se pde a
prova do impossivel, ou ainda, o perddo como acontecimento que, enquanto tal,
rompe o curso ordinario da historia:
[...] E talvez incluido o Unico que ocorra, que surpreenda, como uma
revolucao, o curso ordindario da histéria, da politica e do direito. Porque
isto quer dizer que segue sendo heterogéneo a ordem do politico e do
juridico tal como séo entendidos comumente. Jamais se poderia, neste
sentido corrente das palavras, fundar uma politica e um direito sobre
o perddo. Em todas as cenas geopoliticas das que falavamos, se
abusa da palavra “perdao”. Porque sempre se trata de negociacdes
mais ou menos declaradas, de transacfes calculadas, de condicdes

e, como diria Kant, de imperativos hipotéticos [...] (DERRIDA, 2003a,
p.19).

Derrida afirma que os dois polos, o do perddo como impossivel e o perdéao condicional,
ou seja, aquele que se refere direta ou indiretamente a processos de reconciliagao,
sdo irredutiveis mas também indissociaveis. A questdo € que justamente este perdao
puro, ou seja, o perddao enquanto impossivel que possibilita, tensionalmente, as
mudancas do cotidiano: “[...] Para modificar o curso da ‘politica’ [...], para mudar o
direito [...], € necessario referir-se ao que vocé acaba de chamar ‘visdo ética
hiperbdlica do perdao’ [...]” (DERRIDA, 2003a, p. 30). Desta forma, o fildsofo sustenta
a tese de que é justamente o perddo incondicional e a ideia do imperdoavel que
inspiraram 0S avan¢os no campo juridico, tais como a criacdo dos crimes

imprescritiveis bem como a instalacédo dos tribunais universais:
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[...] para sempre, “eternamente”, em qualquer parte e sempre, um
crime contra a humanidade serd passivel de juizo, e jamais se
esquecera seu arquivo judicial. Para tanto, uma certa idéia do perdéo
e do imperdoavel, de um certo mais além do direito (de toda
determinagdo histérica do direito), inspirou os legisladores e
parlamentares, os que produzem o direito [...]. Isto mostra claramente
que, pese a sua aparéncia tedrica, especulativa, purista, abstrata, toda
reflexdo sobre uma exigéncia incondicional estd antecipadamente
comprometida, e por completo, em uma histéria concreta. Esta pode
induzir, processos de transformacdo - politica, juridica -
verdadeiramente sem limite. (DERRIDA, 2003a, p. 32s.).

E possivel entender que ao relacionar o perddo com o impossivel, Derrida esta
deixando sub-repticia a “definicdo” do perddo como “acontecimento”, ou seja, aquilo
que “vem” e me surpreende, fugindo assim de qualquer horizonte do calculo, da
norma, da razdo. Mesmo que seja uma grande passagem, vale a pena citar
integralmente como Derrida pensa o acontecimento pois esta “definicdo” sera
fundamental nesta tentativa de compreender a maneira que ele aponta o perdao digno
deste nome:

[...] O acontecimento é o que surge, e ao surgir, surge para me
surpreender, para surpreender e suspender a compreensao: 0

7

acontecimento é antes de mais nada tudo aquilo que eu nao
compreendo. Consite no aquilo, em aquilo que eu ndo compreendo, e
antes de tudo, aquilo que eu ndo compreendo e o fato de que néo
compreendo: minha incompreensao [...] dai a inapropriabilidade, a
imprevisibilidade, a absoluta surpresa, a incompreenséo, o risco de
mal-entendido, a novidade ndo-antecipavel, a pura singularidade, a
auséncia de horizonte [...] (DERRIDA, 2004, p.100)

E por isto que o filésofo por diversas vezes relaciona tal tratativa a uma loucura: “[...]
ha uma espécie de ‘loucura’ que o juridico-politico ndo pode abordar, menos ainda
apropriar-se [...]” (DERRIDA, 2003a, p.34). Trata-se de uma ética além da ética ou,

como o proéprio filosofo definiu acima, uma ética hiperbdlica.

No final da década de 90 Derrida realizou duas conferéncias sobre o tema do perdéo.
O grosso de suas falas é composto pela primeira aula de seu seminario sobre o
“‘Perdao e o Perjurio”. Estas duas coletaneas encontram-se no livro Perdoar: O
Imperdoavel e o Imprescritivel® em que Derrida desenvolve de forma minuciosa a
relacdo entre perddo e o dom, bem como a diferenca entre sua concepc¢ao de perdao
e a do filésofo Jankélevitch, por exemplo.

8 Texto original em francés. Tradugao realizada pelo autor.
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Arelacao entre perdao e dom € especialmente complexa. Derrida aponta que o perdéo

tem uma origem latina e na propria palavra “perdao” ja existe uma referéncia ao dom
(na origem latina falamos em perdonet). Porém, mesmo com as semelhancas entre
os dois termos, Derrida chama a atencéo para a irredutibilidade de ambos. Para o
filésofo, e isto muito nos interessa, o perddo tem uma relacdo com o passado,
enquanto que o dom se efetua mais no registro do presente. Ainda, o perddo néo
implica em um esquecimento, ou seja, vocé pode perdoar mesmo tendo ainda viva na

memoria o agrave recebido:

Entre o dom e o perdao, existe pelo menos essa afinidade ou alianca:
além do principio da incondicionalidade, ambos, dom e perdao,
presente por presente, ttm uma relacéo essencial com o tempo, com
0 movimento de temporalizacéo. E, no entanto, ligado a um passado
que de certa forma ndo passa, 0 perddo permanece como uma
experiéncia irredutivel aguela do dom, do dom que é mais comumente
atribuido ao presente, a apresentacdo ou a presenca do presente.
(DERRIDA, 2012, p.10)

Os poucos autores que trabalham a dimensdo do perddo em Derrida por diversas
vezes o fazem aproximando o perddo do dom, quase como sinbnimos. Entendemos
que a diferenciacdo entre dom e perdao € de grande importancia justamente na
especificidade do perddo que sempre evoca um passado, ou seja, sempre faz com
que este passado se torne presente:
[...] A pessoa nunca trilhara o perdédo se néo levar em conta esse ser-
passado, de um ser-passado que nhunca pode ser reduzido,

modificado, modalizado em um passado presente ou um passado
apresentavel ou re-apresentavel [...] (DERRIDA, 2012, p.31).

Derrida critica toda a histéria do perdao que foi responsavel por restringir o perdoar a
uma tomada de consciéncia, ou seja, eu me reconheco culpado e peco perdéo, ou
entdo perdoo pois tenho como finalidade a salvacao eterna, etc. Estas variagdes sao
0 que Derrida chama de perdao condicional e que ele denomina como o verdadeiro
veneno da tratativa do perdao (DERRIDA, 2012).

E justamente dentro desta l6gica que Derrida diagnostica um grave exercicio de
reconhecimento da soberania, ou seja, alguém é soberano pois € reconhecido por um
outro como seu superior e € justamente nesta desigualdade que este soberano exerce

seu poder de perdoar. Porém este perddo nada mais € que um exercicio de poder,



57

uma forma de vincular quem solicita o perddo com quem concede, ficando aquele

eternamente submetido a este.?

A analogia fica mais clara quando pensamos em termos geopoliticos, ou seja, quando
grandes nacdes soberanas pedem perddo aqueles que prejudicaram ao longo dos
anos, tal como o Brasil que pediu perddo a nacao africana por conta dos anos de

escravidio.10

Conforme foi mencionado, Derrida pensa o perdao como um acontecimento, ou seja,
algo que rompe com toda normatividade e estratégia, logo, ndo existe nenhuma
possibilidade de verificar a existéncia, ou ndo, de um “auténtico” perddo (DERRIDA,
2012). O filésofo ainda fala sobre a necessidade de um “cara-a-cara” do perdao, ou
seja, ndo é possivel que um terceiro venha a intervir neste mecanismo. Dentro desta
perspectiva, caem por terra todas as encenacoes realizadas utilizando o discurso do
perddo, seja a de Desmond Tutu na Africa do Sul, seja a do ex-ministro Cardoso a
respeito da ditadura no Brasil. E importante frisar que n&o estamos desmerecendo a
importancia da atitude destas figuras, apenas estamos subsescrevendo a analise feita
por Derrida, ou seja, além de equivocado, a utilizacdo deste discurso do perddo muitas

vezes traz de forma implicita uma forte e problematica heranca de dominacéo.

Desta forma, para pensarmos o perddo nos termos de Derrida devemos levar em
consideracdo esta dimenséo individual do perddo. Temos entdo uma espécie de
soliddo fundamental, singular, estranha a qualquer norma do cotidiano: “[...] Do
mesmo modo, esta solidao singular, quase secreta do perdéo, faria uma experiéncia
alheia ao Estado de direito, castigo ou pena, instituicdo publica, calculo judicial, etc.
[...]” (DERRIDA, 2012, p.17).

Este ponto é fundamental e também é enfatizado por Soares (2016), ou seja, o perdao
em Derrida envolve uma relacdo com a alteridade, com este algo que eu ndo conheco,
com algo que me é totalmente outro:
[...] pensar um perddo que néo vise, para falar em termos levinasianos,
ao rosto de outrem. Ou seja, sem o reconhecimento da alteridade do

outro, mesmo, e sobretudo, quando o abismo intransponivel que me
separa deste outro é preenchido pela hostilidade, ndo ha perdéo, se

9 No primeiro capitulo desta dissertacéo foi possivel demonstrar como Nietzsche ja identificava este
perddo moralizado como uma forma de vinganca transvestida.

10 Como no ano de 2005, em que o entdo presidente Lula pediu perddo aos africanos por conta da
escravidéo ocorrida no Brasil. (SCOLESE, 2005)
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ele existe. O absolutamente outro (tout autre) a quem sou hostil, ou
gue € hostil a mim, € o Unico a quem posso perdoar ou pedir perddo
[...] (SOARES, 2016, p.19)

Outra diferenciagdo muito importante que Derrida efetua é justamente entre o
imprescritivel e o imperdoavel. Os dois termos ndo sao sinbnimos, ou seja, um crime
pode ser imprescritivel e desta forma ser submetido a justica, porém ao mesmo tempo
o criminoso pode ser perdoado por quem recebeu o dano. Esta é a loucura do perdao
e gue muitas vezes as esferas juridicas e politicas tém dificuldade em lidar. Dentro
desta perspectiva, o pensador faz uma longa critica ao teatro do perddo no mundo e
afirma que o perddo e o imperdoavel passam ao largo desta cena. Eles séo
heterogéneos a cena judiciaria ou penal.

Desta forma, o filosofo franco-argelino subscreve a tese de Jankélevitch de que o
perdao ndo se confunde com o esquecimento. Porém, contrariando o autor, Derrida
afirma que o perddo ndo morreu nos campos de concentracao, ou seja, é justamente
nestas situacdes limites, que parecem evocar um além do humano, é que pode existir
um perdédo digno deste nome. Dai o fil6sofo por diversas vezes recorrer ao uso de
uma ética hiperbdlica ou mesmo uma ética além da ética (DERRIDA, 2012). Porém o
gue deve ficar claro é que sempre existira um movimento diferencial, tensional, entre
esta ética hiperbdlica, ou seja, entre um perdéao digno deste nome e o chamado perdao

condicional e seus derivados:

[...] uma tensdo ou uma contradicdo entre esta ética hiperbdlica, que
tende a empurrar a exigéncia para o limite e além do limite do possivel,
e essa economia atual de perddo que domina a semantica religiosa,
juridica, até politica e psicolégica do perddo, um perddo mantido
dentro dos limites humanos ou antropo-teolégicos do arrependimento,
da confissdo, expiacdo, da reconciliacdo ou da redencdo. [...]
(DERRIDA, 2012, p.26)

Como bem esclarece Derrida, a dificuldade de se pensar nos termos desta ética
hiperbdlica é justamente o fato dela ser parasitaria da tradicdo ao mesmo tempo que
se mostra incompativel com ela. Dito de outra forma, o perddo s6 é possivel pelo
discurso, pela palavra, porém, quando faz uso dela acaba por ser “destruido” nos

arranjos da comunicagao.

Ainda segundo Derrida, para Jankeélevitch o perddo deve ter algum sentido. E este
sentido € sempre a reconciliacdo. Segundo o fildsofo franco-argelino esta tese € o que

permite aproximar dois grandes pensadores a respeito do perdado: os supracitados
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Jankélevitch e H. Arendt, pois ambos autores definem a medida estreita entre a

capacidade de punir e perdoar.

Um ponto fundamental que o fildsofo franco-argelino analisa para demonstrar o0 uso
do perdéo na esfera juridica é justamente em relacdo ao conceito de graca que para
Derrida configurava o imbricamento do direito soberano de punir com o direito
soberano de perdoar:
[...] A Unica inscricdo do perddo na lei, na legislacdo legal, €, sem
davida, o direito de graca, o direito real de origem teoldgico-politica
gue sobrevive nas democracias modernas, em republicas laicas como
a Franca ou as semi-laicas como os Estados Unidos, onde os

governadores dos Estados e o Presidente (que juram lealdade a
Biblia) tém direito soberano ao "perddo” [...] (DERRIDA, 2012, p.34).

Desta forma para o filosofo o direito de graca € uma forma de inscricdo, se ndo a
Gnica, do perdao na ordem juridica. Tal como Nietzsche, parece que nesta passagem
o filésofo estd fazendo clara referéncia ao paragrafo 282 da Filosofia do Direito de
Hegel. Ainda a este respeito, devemos lembrar que o proprio cédigo penal brasileiro
faz mencéo ao direito de graca e o diferencia do indulto, por exemplo.*!

Porém o ponto que interessa sobremaneira a Derrida é o fato de que o direito de graca
€ uma excecdo do regime juridico-politico dentro do préprio regime juridico-politico.
Ja aqui o filésofo indica que o perddo ganha um carater estritamente excepcional.
Porém esta excepcionalidade esta intimamente ligada ao poder soberano, ficando
entdo a questdo que perpassa toda a problemética do perddo: o perdao deve ser

soberano ou ndo?

Com sua concepcao de um impossivel, ou ainda, um irreconciliavel, Derrida quer
demonstrar que existe algo, um outro, que escapa a qualquer tentativa de
reconciliacdo. E justamente este traco impossivel de ser assimilado que garante a
singularidade do perdao (DERRIDA, 2012).

Desta forma o perddo incondicional e o condicional sdo heterogéneos porém

indissociaveis.

11 Devemos lembrar que no cédigo penal brasileiro, especificamente o artigo 107, inciso Il, encontramos
trés formas de extincdo da punibilidade: indulto, graca, anistia. Desta forma todos estao previstos em
lei.
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Como afirmado anteriormente, Derrida liga o perddo a um acontecimento, ou seja, ele
€ algo que rompe com qualquer estratégia ou calculo. Portanto qualquer perdao que
€ concedido a partir de algum pré-requisito, uma confissdo, uma mudanca de
comportamento, uma culpa, € na verdade um perdéo condicional, ou seja, um perdao
que ja esta afetado pelo calculo.’? Desta maneira: “[...] Assim, o perddo, se houver,
nao é possivel, ndo existe como possivel, existe apenas com a excecdo da lei do
possivel [...]” (DERRIDA, 2012, p.68). E importante notar que o perddo incondicional,
que é este perdao que € im-possivel, tem um carater especificamente nao dialético.
Este € mais um ponto de fundamental aproximacéao entre as tratativas de Nietzsche e

Derrida.

Causse (2014) em um dos poucos trabalhos que articulam Nietzsche e Derrida a
respeito da tematica do perdao, em seu artigo “Nietzsche, Derrida e a possibilidade
impossivel do perddo*®” remonta a discussao sobre o perdéo a critica que Lutero fazia
a Igreja Catdlica, em especial em relagdo as indulgéncias. Logo, Lutero criticava este
negocio que o catolicismo realizava a respeito do perdao:

[...] para Lutero, h4 um drama de salvagcdo que é a0 mesmo tempo
uma radicalizacdo do pecado e um perdéo situado além do alcance da
vontade humana. Portanto, nada pode tornar o perddo possivel, a
menos que Deus faca o que ndo podemos fazer por nés mesmos.
"Quem pode ser salvo? Pergunte aos discipulos a Jesus que lhes
responde: "Para os homens € impossivel, mas para Deus todas as
coisas sao possiveis" (Mt 19). [...] (CAUSSE, 2014, p.128)

O autor apresenta a tese original de que tanto Nietzsche quando Derrida sé&o herdeiros
da tratativa de Lutero, no sentido que ambos pensam o perdao fora dos registros
comuns, ordinarios, diferentemente da Igreja Catdlica que conseguia, literalmente,

contabilizar o perddo com sua venda de indulgéncias.

Entramos na tarefa de ler Nietzsche contra Derrida, ou seja, pensar as semelhancas
e distanciamentos destes dois autores a respeito da tematica do perddo. Causse
(2014) lanca uma pergunta fundamental para esta dissertacdo, ou seja, no caso da
tratativa de Derrida, mesmo que se possa argumentar que este nao era o objetivo de

seu filosofema, deve-se perguntar afinal quais sdo as condi¢bes de possibilidade

12 Sobre esta dimensédo do perddo condicional, ou seja, este perdao que é afeto pelo calculo, é curioso

remontarmos a um dialogo entre Pedro e Jesus: “[...] “Senhor, quantas vezes devo perdoar meu irmao
que pecar contra mim? Até sete vezes? Jesus lhe respondeu: Nao lhe digo até sete vezes, mas até
setenta vezes sete [...]" (Mt 18:21).

13 Texto original em francés. Tradugéo realizada pelo autor.
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deste perddo incondicional: “Ainda € necessario questionar as condicbes de
possibilidade do perdao incondicional, o que é paradoxal, uma vez que envolve pensar
0 que condiciona o incondicional” (CAUSSE, 2014, p.134).

Como bem lembra Causse (2014), Derrida tem plena consciéncia que sua nogao de
perddo s6 pode ser pensada enquanto um acontecimento, ou seja, sendo um
acontecimento ele ultrapassa a barreira do calculo, sendo algo que € imprevisivel

inclusive para aquele que concede o perdao.

Compreende-se dai que o filosofo propde uma nocdo de perddo enquanto pathos,
sendo igualmente entendido como contraconceito da razéo e, portanto, da mesma
maneira como Nietzsche, um conceito que nao pode ser estritamente conceitualizado,
pois téo logo seja trazido a conceitualizacéo, deixa de ser pathos e se transforma em
calculo, normalizacéo, etc. Pensar o perddo enquanto acontecimento € diferencia-lo
do perddo condicional e mesmo da vinganca — aquela tipica da justica punitiva
carregada de ressentimento, como Nietzsche escreveu — visto que estes sdo

previsiveis dentro do horizonte da agéo.

2.3 DERRIDA E A COMISSAO DA VERDADE E DA RECONCILIACAO

O disparador que servira de andlise para o filésofo franco-argelino € justamente a
Comissdo da Verdade e da Reconciliacdo (doravante CVR) acontecida na Africa do
Sul. Esta tinha como objetivo unificar e reconciliar um pais que sofreu durante anos
com a violéncia do apartheid, que nada mais era que um racismo de Estado
institucionalizado. Para realizar seu objetivo a CVR utilizou como lingua o discurso do
perddo, ou seja, era necessario perdoar as violéncias do passado para que a Africa
do Sul conseguisse conciliar seu povo:
Baseada no Ato n°4 de Promocdo da Unidade Nacional e da
Reconciliagdo, de 1995, e presidida por Desmond Tutu, a Truth and
Reconciliation Comission foi implementada pelo governo de Unido
Nacional para ajudar a lidar com o que aconteceu durante o regime do
apartheid. O conflito durante este periodo resultou em violéncia e

abuso dos direitos humanos. Nenhum setor da sociedade escapou
desses abusos. (NASCIMENTO, 2005, p.17)
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Desta maneira, Derrida utiliza o caso da Africa do Sul como lente de aumento para
desconstruir os usos do perdao e demonstrar a forte heranca abraamica (religides que
possuem em comum a origem em Abrado: judaismo, islamismo e cristianismo) que tal
conceito carrega, ou seja, sua “utilizacdo” tem como pré-requisito a aceitacdo desta
matriz religiosa (este € um dos pontos paradoxais apresentados na Africa do Sul em
gue Desmond Tutu faz uso da lingua do perdéo para etnias que desconheciam Abraéo
e seus derivados) bem como sua pratica relaciona-se a certa filosofia de matriz

hegeliana, especificamente relacionada a tese da reconciliagéo.

A CVR foi instituida em 1995 pelo presidente Nelson Mandela e foi presidida pelo
arcebispo anglicano Desmond Tutu. A Comissao apresentou um relatério em 1998 e
concluiu os trabalhos em 2001. A CVR possuia a misséo explicita de reconciliar um

pais que sofreu por anos com o apartheid:

Era necessario estabelecer a verdade sobre os acontecimentos passados, a
respeito dos motivos e circunstancias dos atentados aos Direitos do Homem
cometidos no quadro dos conflitos da era do apartheid e, dai, tirar as
conclusdes para evitar que esses atos se repetissem no futuro. A busca de
uma unidade nacional, o bem-estar de todos os sul-africanos e a paz
requeriam a reconciliacdo de diferentes comunidades do pais e a
reconstrucdo da sociedade. Esta tarefa se fundava sobre uma vontade de
compreensdo e ndo de vinganca, de reparacdo e ndo de represdlias, de
auxilio fraterno (ubuntu) e ndo de vitimizacéo. (MIGLIORI, 2009, p. 228).

Na CVR tornou-se claro o imbricamento do perddo com a tematica teoldgica, politica
e juridica. Para Derrida, a linguagem do processo iniciado na Africa do Sul mascarava
um forte desejo reconciliador de matriz hegeliana que consequentemente era uma
forma de violéncia, visto que esse horizonte teleoldgico necessariamente era fonte de
doutrinacao cristd, exclusdo (das mulheres sul-africanas, por exemplo) e violéncia (ao
se solicitar publicamente as vitimas o relato da “verdade” dos episddios traumaticos).
Logo:
[...] esse conceito cristdo e dialético do perdao enquanto reconciliagdo
exclui evidentemente a possibilidade do perjario, ou seja, o advento
daquilo que ndo o garante de antemdo como um acontecimento
previsivel. Como se, para Hegel, a histéria universal fosse promessa
garantida de uma felicidade, de uma paz ou de uma liberagéo

igualmente universal, pela superacdo do mal [...] (NASCIMENTO,
2005, p. 21).

2.4 DESMOND TUTU E SEU PAPEL FUNDAMENTAL NA CVR
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Como dito anteriormente o bispo anglicano Desmond Tutu presidiu a CVR e foi
responsavel por decisdes no minimo controversas ao longo do processo da
Comisssdo. Desta maneira, é interessante fazermos uma andlise minuciosa da
entrevista concedida pelo mesmo e que se intitula “Nenhuma anista sem verdade” e
gue serviu de base para a desconstrucdo apontada por Derrida. A questdo da
entrevista gira em torno de justamente saber como encarar o passado e conseguir, de
alguma maneira, “virar a pagina” frente aos acontecimentos ocorridos na Africa do Sul.
Tendo como base a necessidade de refazer a unidade nacional é necessario dar voz
as vitimas e também aos agressores e instalar uma cultura de direitos na Africa do
Sul. Desta maneira o arcebispo Desmond Tutu reflete sobre sua experiéncia como
presidente da Comisséo da Verdade e da Reconciliagéo.

Uma das primeiras perguntas direcionadas a Tutu € justamente como lidar com os
acontecimentos terriveis acontecidos no territério sul-africano; o entrevistador
guestiona como € possivel que isto jamais ocorra hovamente. Dai a importancia,
segundo Tutu, da adoc¢do de um discurso do perddo frente a barbarie dos
acontecimentos:
[...] Por outro lado, h4 também a magnanimidade impressionante e
tranquilizadora, bem como a incrivel nobreza da alma, daqueles que
sofreram o que sofreram. Muitos deles estdo dispostos a perdoar, 0

gue as vezes faz vocé pensar que deve tirar 0s sapatos porque esta
indo a um solo sagrado [...] (ASH; TUTU, 1997, p.63).

Frente a esta resposta o entrevistador convida a pensar sobre o que Tutu havia dito
sobre a capacidade das vitimas em perdoar, pois certas pessoas questionam se a
anistia ndo é um preco muito alto a pagar para aqueles que sofreram. Ainda, e esta
uma pergunta fundamental para nosso trabalho, o entrevistador questiona se é
possivel existir um perdado se ndo ha arrependimento expresso na face, ou seja, a
pergunta funda-se em um ponto basico: € possivel perdoar aqueles que nao
manifestam nenhum remorso? Afirma Desmond Tutu:
[...] Os culpaveis estdo em um impasse. Comparecendo defronte ao
Comité da anistia sem exprimir algum remorso, as pessoas dizem:
“Olhem eles, eles nao se importam”. Porque eles demandam perdao
as vitimas, como fazé-lo em sua maior parte — em fato, eu ndo duvido
de que eles de fato de uma maneira ou de outra exprimem um

arrependimento — as pessoas dizem: Ah, € muito for¢ado, isto ndo é
sincero”. Desta forma, os culpaveis estdo necessariamente em
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situacao de perdedores. Nao se exige legalmente que se faca um ato
de constrigdo, portanto, de uma certa maneira, a maior parte de suas
manifestacdes sao, eu creio, sinceras [...] (ASH; TUTU, 1997, p.64).

De acordo com Tutu a anistia € um preco alto a pagar, porém a Unica alternativa que
foi aceita por todos os envolvidos no processo de reunificacdo da Africa do Sul.
Segundo o bispo anglicano, os militares s6 aceitaram a transicdo para um regime
democratico pois existia a promessa de anistia. Porém, Tutu faz questdo de ponderar
gue a anistia concedida pela CVR tem condi¢cdes que necessariamente tem que ser
cumpridas ou ndo sera concedida. O presidente da Comissao cita nominalmente o
caso do Chile em que foi concedida uma anistia geral que, aos olhos de Tutu, ndo

funciona.

Posteriormente chegamos a um momento da entrevista que sera de fundamental
importancia para a desconstrucdo. Observemos como Tutu faz o uso da metéafora do
teatro, da cortina, evidenciando o carater de encenagédo da CVR. Além deste ponto
fundamental, aparece na fala de Tutu uma certa concepcao de verdade que perpassa

toda a Comissao:

[..]JComo disse Santayana, aqueles que esquecem o passado, 0
mesmo esta fadado a se repetir. Tem-se enfim uma disposicédo
especial na lei, segundo a qual devemos doar dois anos para revelar
0 passado, depois dos guais a cortina vai cair de volta. Depois desta
data, nenhuma pessoa podera se apresentar e nos apresentar novas
recitacdes dos horrores, porque a ocasido ja aconteceu. Depois desta
data, o pais ndo pode ser refém de novas revelagbes. Veja aqui o que
dizemos: vocé tem a ocasido de fazer suas revelacdes: nos
estudamos cada caso com grande cuidado, nds desenterramos a
verdade. [...] (ASH; TUTU, 1997, p.65).

Ainda em relagdo a graméatica usada na CVR percebe-se o cuidado em se falar de
reparacdo e nédo de compensacgdo. Esta diferenciacdo tornou-se fundamental na
Comisséo e aparece inscrita na lei sul-africana, demonstrando assim uma clara
preocupagao com um:
[...] modo de reparacao factivel: ele deve por sua vez submeter suas
recomendacdes ao parlamento; o procedimento é longo neste ponto.
Reparagcdo é um termo utilizado na redacéo da lei. NOs estimamos
importante que a lei ndo recorra ao termo compensacgdo. Falar de
compensagdo significa que podemos quantificar o sofrimento,

reembolsar qualquer um a perda de um ser querido. Ou como avaliar
esta mais recente? (ASH;TUTU, 1997,p.65).

Ainda sobre a questéo da terminologia, Desmond Tutu aponta para a escolha do termo

justica restauradora ao invés de justica retributiva:
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O fato € que nos fomos trazidos & reflexao sobre os meios de exceder
os conflitos do passado: como curarmos? Se bem que preferimos falar
de “justica restauradora” do que “justica retributiva”. Isto n&o significa
gque os culpados se retiram do lado deles. Eles sédo forcados a se
mostrar ao grande juri, em sua cidade, e diz: “vejam bem o que eu fiz,
e isto nao é tudo” (ASH; TUTU, 1997, p.66).

Desta maneira Tutu afirma que a Comissdo ndo € uma compensacéo, ela é uma
maneira que permite dar voz aqueles que ficaram ou fizeram siléncio por muito tempo:
NOs abrimos as vitimas um forum oficial onde elas contam suas
histérias. Nem todas as histérias chegam até nés, mas aquelas que
nos sao apresentadas nos é dito desde a primeira audicdo: nés
contamos nossa histéria em todo lado, mas ter dito isto aqui pela

primeira vez libera do peso que recaia em nossos ombros. (ASH;
TUTU, 1997, p.66).

Tutu remonta a ativistas battus que foram mortos pelas autoridades sul-africanas
(trata-se do episddio que € conhecido como “Os Sete de Gugulethu”, caracterizando
sete jovens assassinados pela policia); as mées destes jovens compareceram a
Comisséo, viram e ouviram as atrocidades cometidas com seus filhos e, apesar da
dor, agradeceram a Comissdo por saberem, finalmente, o que havia acontecido.
Ainda, quando uma mae se coloca em frente ao assassino de seu filho, afirma: “[...]
eu ndo quero que ele faca qualquer coisa para ele. Eu ndo quero que ele va para a
prisdo. Eu o perdoo. Isto ndo € um caso unico [...]” (ASH; TUTU, 1997, p.67).

Portanto, Desmond Tutu rechaca a opinido expressada por alguns politicos sul-

africanos de que o processo iniciado na Africa do Sul tem como consequéncia a

criacao de maior 6dio entre as pessoas:
[...] passou-se muitas coisas, inUmeras pessoas desapareceram, mas
gragas as candidaturas a anistia, nés podemos enterrar as pessoas
secretamente eliminadas. NOs podemos exumar 0s corpos e ajudar as
familias a fazer seu luto. Devido a isto fomos muito reconhecidos,
porque podemos ajudar a fechar as feridas. Mostre-me entdo onde
que as revelacbes e o trabalho da Comissédo influenciaram o

ressurgimento de 6Odios raciais e eu irei mostrar mais exemplos do
contrério [...] (ASH; TUTU, 1997, p. 68).

O entrevistador questiona Desmond Tutu a respeito de ser tendencioso em seu papel
na Comissdo, ou seja, ele ndo era neutro. Como resposta, 0 arcepispo coloca
fortemente um desejo de se encontrar uma verdade sobre o ocorrido, fato que vai ser
evidenciado e questionado por Derrida:

[...] N6s tentamos alcancar a verdade a fim de curar este pais e de nos
assegurar que os acontecimentos medonhos que tiveram lugar ndo se
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repetirdo jamais, justamente porque amamos passionalmente este
pais e todos que nele habitam (ASH; TUTU, 1997, p. 68).

Portanto, ainda respondendo a respeito de sua posicdo presidindo a Comissao, Tutu
assume um posicionamento duplamente questionavel: assume o discurso cristao
como discurso oficial da Comissdo bem como se projeta em Jesus Cristo e, tal como

este, assume uma tarefa que causa cisoes:

[...] Eu fui designado porque sou moralmente neutro. Minha
credibilidade provém unicamente de meus combates contra o
apartheid e contra a opresséo, e eu ndo vou pedir perddo por isto. Ou
mesmo a uma idéia bem estranha da reconciliagdo. Acredita-se que
se esta dando um tapinha nas costas e dizendo que tudo vai bem. A
reconciliacdo custa muitos esforcos, e ela implica na confrontagéo. Se
este nao é o caso, Jesus Cristo nao teria sido morto na cruz. Ele veio
e conseguiu nos reconciliar. Mas ele se confrontou com os outros e foi
causa de divisdes [...] (ASH; TUTU, 1997, p. 69).

Um ponto extremamente interessante que Desmond Tutu coloca na entrevista € a
clareza de que ndo basta o processo de reconcilia¢do. E de fundamental importancia
gue seja fornecido a populacao sul-africana as condicBes materiais que possibilitem

uma vida digna:

[...] H& com certeza gravidades terriveis. E é crucial que as pessoas
fagam a experiéncia que a liberdade é qualitativamente diferente disto
que foi a opressio. E devido a isto que eu penso que a habitacéo, o
trabalho, o aprovisionamento de agua prépria, a vida ou a seguridade
sdo as questdes maiores. As pessoas nao acreditardo na
reconciliacdo nem principalmente na democracia se elas ndo forem
tocadas pelos dividendos em natureza (ASH; TUTU, 1997, pag.70).

E interessante observar como Desmond Tutu defende a importancia do perd&o, porém
justifica sua posicdo em uma forte matriz reconciliadora de base hegeliana.
Parafraseando Derrida, existe uma otima intencdo no arcebispo, mas isto tem como
efeito colateral a exclusdo, ou mesmo dominacéo, de povos que nao conhecem tal

discurso ou mesmo nao o reconhecem:

[...] A amnésia conduz ao inferno. Nao héa futuro sem perdao, e para
perdoar, é preciso saber o que teve lugar. Para que nés nao repitamos
0 que aconteceu aqui com 0s outros, ndés devemos possuir uma
memoria. E essencial ter esta memoria. Nés devemos fazer de tudo
para que as pessoas se recordem; se recordem a toda ocasido do
custo de suas liberdades, para ndo deprecia-la, se recordem das
angustias que eles atravessaram para jamais as infligir a qualquer um.
E necessario que nos lembremos se desejamos sermos humanos [...]
(ASH; TUTU, 1997, p.70-71).
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Por fim, Desmond Tutu coloca a experiéncia da Africa do Sul como algo que pode
servir de inspiracdo para outros paises, inclusive colocando-se a disposicdo para

demonstrar como tal tarefa reconciliadora foi possivel:

[...] Eu penso que aqui tem o senso de humor de Deus que diz ao
mundo: olhem eles. Vocés sabem o que séo eles? Eles viveram um
pesadelo chamado apartheid. E o pesadelo chegou ao fim. O seu tera
um fim também. Eles tinham uma preocupacédo que se dizia insollvel.
Eles a resolveram. Agora vocés, Irlanda do Norte, Bdsnia, Ruanda,
gue vocés, que seus pesadelos e seus problemas insolUveis tenham
fim. Pediram-nos para intervir no estrangeiro: eu fui convidado na
Australia, onde falei da reconciliacdo para os aborigenes. Ha entéo
alguns ensinamentos que podem ser aplicados. (ASH; TUTU, 1997,
p.72)

Desta forma, a desconstrucdo indicada pelo filésofo franco-argelino demonstra que
Tutu, mesmo gue nao intencionalmente, exerce uma violéncia. Para Derrida, isto ja se
coloca quando o bispo anglicano se propde a traduzir as onze linguas sul-africanas
para apenas uma: o inglés. Além disso, h& que se observar que a figura de Cristo
muitas vezes utilizada na CVR por Tutu é estranha por grande parte da populacéo sul-
africana, que néo é alinhada religiosamente a matriz abradmica. A este respeito, o
reporter Timothy Garton Ash (1997) relata o contraste que presenciou durante a CVR:
uma sala com forte presenca mugulmana observava com certo estupor uma fala crista
entusiasmada, quase um sermado, de Desmond Tutu ao abrir os trabalhos diarios da

Comisséao.

Por fim, Tutu também se atém a uma nocao de perdao condicional, ou seja, existe
uma finalidade em todo este teatro representado pelo bispo, seja a reconciliacdo, seja
a redencgéo:

[...] Com essa referéncia equivoca a um perddo que ndo é nem
rigorosamente dissociado do fenbmeno juridico-politico da anistia nem
simplesmente gratuito e incondicional, ele toma para si a tarefa de
cristianizar sua argumentacdo. Tal cristianizacdo ndo se efetua
somente pelo deslizamento de uma tradugdo: a anistia se torna
perddo, um perddo precedido de um testemunho acompanhado de
arrependimento. A cristianizacdo sub-repticia é também, no decorrer
do tornar-se-perdao da anistia, a imposicao intentada de um modelo
cristdo do perddo. Este visa a sobrepujar outros modelos abradmicos
(judeus ou mugulmanos), ou outras formas de reconciliacdo ou de
compaixdo. Mais grave ainda, Tutu, como tantos outros, como a
imensa maioria dos cristaos, se atém a um dos conceitos cristdos — e
concorrentes — do perdao: ele privilegia o que prevalece amplamente
nas tradicdes eclesiais e nas interpretacdes teoldgicas, a saber, o
perddo condicional (em troca do arrependimento, do pedido de
perdao, da transformacé&o do pecador etc.), e ignora o perdao puro e
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incondicional, 0 que excede gratuitamente toda troca, todo pedido de
perddo com arrependimento, reconciliacdo, conversédo, redencéo,
toda economia, toda finalidade [...] (DERRIDA, 2005, p. 87).

2.5 UMA OUTRA PERSPECTIVA: AREPORTAGEM DE TIMOTHY GARTON ASH

Grande parte da andlise efetuada por Derrida tem como base a matéria do repérter
inglés Timothy Garton Ash que esteve na Africa do Sul para cobrir o funcionamento

da CVR, entrevistando varios personagens e assistindo os relatos da Comissao.

Ash, um repérter que tem experiéncia com outras tentativas de reconciliacdo ao longo
do mundo, afirma que toda comissdo que tem como objetivo a verdade € produto de
uma negociacao e de um compromisso politico e que portanto a CVR se insere dentro
deste programa: “[...] Ela associa um engajamento especifico, de ordem legal e
politica, a um objetivo vasto de ordem historica, moral e psicoldgica [...]” (ASH, 1997,
p. 47).

Ash (1997) elenca as seis tarefas que a CVR possuia: a) investigar de forma a mais
minuciosa possivel as causas, naturezas e abrangéncia dos atos cometidos no
periodo de 1° de marco de 1960 até o fim de 1993 e que violaram os direitos do
homem; b) conceder a anistia para aqueles que provarem gue seus atos cometidos
possuiam objetivos politicos; ¢) permitir as vitimas um espacgo que possam expressar
as violéncias sofridas; d) fazer uso de medidas de reparacdo e restauracdo da
dignidade humana daquelas pessoas que foram vitimas da violéncia; e) ao fim do
processo emitir um relatério para o conhecimento da Nacéo f) e por fim, construir
diretrizes para que tais violéncias aos direitos do homem n&o possam acontecer
novamente. Ash (1997) afirma que tal programa € muito vasto e de uma complexidade

nunca antes vista.

Os comissarios que participaram da Comisséao foram cuidadosamente escolhidos pelo
entdo presidente Mandela. Assim, além do presidente da Comissédo, Desmond Tutu,
gue representava a Igreja Anglicana, a Comisséo tinha como membros advogados,
psicologos, membros de outras Igrejas, médicos, etc. Tinha-se como objetivo abarcar

a maior pluralidade de vozes possivel.
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Umas das complexidades que Ash (1997) relata em relacdo a Comissao é justamente
a medida para verificar seu sucesso, ou seja, qual sera o parametro para verificar se

a Comisséo atingiu seu objetivo? A verdade? A justica? A unificagdo do pais?

Desta maneira, retornamos a um dos pontos mais polémicos da Comisssdo: o
imbricamento da verdade com o perddo. Este calculo, ou seja, a anistia em troca da
verdade € ao mesmo tempo 0 mais original e o mais problematico ponto relacionado
a CVR. Para Ash (1997), e para Derrida, € extremamente complexo achar a medida
entre os atos cometidos e os objetivos politicos. Como exemplo, Ash (1997) cita o
caso de um cidadao sul-africano que ordenou o massacre de homens, mulheres e
criangas e que teve sua anistia concedida com a condi¢do de retornar ao local em que
os crimes foram cometidos para efetuar a reconciliacdo. Esta foi uma decisédo
polémica e que foi contestada pelos familiares das vitimas junto da Comissao. Porém,
de outro lado Ash (1997) demonstra que este processo € necessario pois permite
cicatrizar as feridas abertas, ou seja, é possivel saber mais sobre as condi¢cbes de
morte, quem realizou o ato e até mesmo onde esta enterrada a vitima, o que permite
gue a familia possa realizar um enterro. Sao artificios simbdlicos que permitem que
as familias possam realizar o trabalho de luto e de alguma maneira lidar com a perda

de um ente querido.

Ash (1997) reitera que o beneficio do reconhecimento é muito importante, ou seja,
permite aos cidadaos sul-africanos um direito a informacao. Porém este néo se refere
apenas ao fato de as vitimas tomarem conhecimento do que aconteceu com elas,
trata-se também destas vitimas informarem ao Estado e terem registrado no relatorio

final suas versdes dos acontecimentos.

Além disso, Ash (1997) retoma sua experiéncia em outros paises que lancaram méao
da temética da reconciliacdo (Alemanha e Pol6nia, por exemplo) para lembrar que o
tempo necessario para este processo ndo € contado em meses mas sim em geracgoes,
ainda mais no caso da Africa do Sul em que o conflito racial é de longa data. Desta
forma, ele questiona os objetivos da Comissao: “[...] Nao seria mais realista dar um
objetivo mais modesto, como a coexisténcia pacifica, a cooperagéo ou a tolerancia?”
(ASH, 1997, p.58).

Para o repoérter inglés, tal como para D. Tutu, os objetivos da Comisséao tais como a

reconciliacdo e a prevencao que tais abusos ndo acontegcam novamente dependem
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diretamente de fatores que extrapolam a Comissdo, ou seja, a situacao politica,

econdmica e social da Africa do Sul.

Ash (1997) também afirma que o discurso do perdao que foi capitaneado por Desmond
Tutu e que foi adotado na Comisséo foi extremamente complicado. O reporter relata
0 caso de um ativista anti-apartheid sul-africano, Marius Schoon, que teve sua esposa
e sua filha mortas por um atentado a bomba. Schoon participou da CVR, porém nao
reconheceu o poder de anistia da Instituicdo ja que ele se colocava contra “[...] a
obrigacdo de se conformar a moral cristd do perdao [...]" (ASH, 1997, p.57). Ainda a
este respeito, o reporter relata o testemunho de um torturado pelos policiais, Amos
Dyanti, sul-africano que teve 0s bragos e as pernas presos em grades de ferro e 0
anus ligado a eletrodos. Dyanti testemunhou na Comissao pois acreditava que isto iria
auxiliar em sua dor, no reconhecimento de sua dor. Porém, afirma ele: “[...] Mas eu

ainda tenho este traumatismo em mim [...]" (ASH, 1997, p. 46).

Por fim, o repérter relata um caso icbnico da Comisséo e que servird como base para
Derrida indicar a desconstrucéo do perddo. Refere-se ao caso de uma vilva que teve
seu marido morto pela policia sul-africana e que participa da Comisséao e toma ciéncia
das maneiras que seu marido foi morto. Posteriormente ela € confrontada diretamente
com o assassino de seu marido sendo posteriormente questionada se esta apta a
perdoa-lo. Ela afirma, de forma pausada e no dialeto local: “Nenhum governo pode
perdoar. [Siléncio]. Nenhuma comissdo pode perdoar. [Siléncio]. Somente eu posso

perdoar. [Siléncio] E eu ndo estou pronta para perdoar” (ASH, 1997, p.57).

Assim, frente ao assassino de seu marido, a mulher desautoriza toda a instituicéo e
todo o governo, afirmando que apenas ela poderia perdoar, mas que, contudo, ela hdo
estava pronta para isto. Derrida escreve que a entrada em cena desta mulher € um
acontecimento, que, como tal, abala as estruturas do teatro da reconciliacdo
denunciando sua impostura:
Como avaliar tal acontecimento? N&o tenho o menor acesso ao
acontecimento de tradugao que impés a palavra ‘perdoar’ para restituir
0 que essa mulher queria dizer em sua lingua. Ninguém tampouco

pode ter acesso a seu sofrimento, a sua experiéncia, em seu corpo e
lugar. (DERRIDA, 2005, p.75)



71

2.6 A DESCONSTRUCAO DO PERDAO

Nascimento (2005) demonstra que muito da critica que Derrida confere ao processo
iniciado na Africa do Sul € justamente por este ser fundado em uma teleologia de
matriz hegeliana, ou seja, a lingua do perdéao tinha como objetivo a reconciliacao, logo,
seguia a logica da culpa, expiacao, reconciliacéo, tal como é caro na tradicao crista:

[...] Esse conceito cristdo e dialético do perdao enquanto reconciliacdo

excluiu evidentemente a possibilidade do perjario, ou seja, o advento
daquilo que ndo o garante de antemdo como um acontecimento
previsivel. Como se, para Hegel, a historia universal fosse a promessa
garantida de uma felicidade, de uma paz ou de uma liberagcéo
igualmente universal, pela superagdo do mal. (NASCIMENTO, 2005,
p.21)

Paradoxalmente o espectro de Hegel pairava sobre a CVR sendo que este filésofo foi
0 que fez uma famosa oposicéo entre a Africa e a Europa:

[...] A voz em off do espectro de Hegel, provavelmente a ouvimos
indagar-se, constatando hoje, hoje mesmo, o aumento crescente das
cenas de arrependimento, de perddo pedido e de reconciliagdo ao
menos mimetizadas, se essa globalizacao da confissdo ndo é enfim a
apresentacao do espirito, o ser-ai do espirito declarando-se no mundo,
como mundo, ou seja, como a passagem a religido revelada (cristad) e
dai ao saber absoluto [...] (DERRIDA, 2005, p.46).

Desta forma a tarefa proposta por Derrida é pensar um perdao fora da matriz crista,
ainda que esta seja a fagulha do processo desconstrutor. Mais uma vez é importante
lembrar que o perddo ndo possui relacdo com o esquecimento, ou seja as duas
instancias ndo estao implicadas:

[...] Mas ndo se trata, enfatiza Derrida, de confundir o perddo com o
esquecimento, ao contrario, perdoa-se tendo a viva memoéria do mal
feito, exigindo-se a recordacdo absoluta do indelével, para toda
“‘ecologia da memdria” ou de toda “psicoterapia do Iluto” [...]
(NASCIMENTO, 2005, p.24)

Para Derrida, tanto Tutu quanto Mandela possuem leituras fortemente enraizadas em
uma teleologia cristd e especialmente protestante. Para Nascimento (2005), o ponto
chave da analise indicada por Derrida é demonstrar como Tutu e Mandela séo
herdeiros de Hegel, em especial ao caro conceito de Aufhebung:

[...] Pois 0 que estd em jogo é a demonstracdo de como o termo
hegeliano se inscreve numa tradicao de traducao crista, em relacdo
por exemplo ao judaismo, pois consiste num movimento de
interiorizacao e de sublimagio do sentido, como “metafora” crista para
a salvacdo. Isso é o que eu chamaria de uma traducdo ir-relevante de
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Hegel, aquela que mimetiza a prépria Aufhebung, desviando-a todavia
de seu caminho neo-teoldégico como sublimacdo do sensivel na
inteligibilidade do sentido, um trabalho do negativo a fim de instaurar
0 reino do saber absoluto de fatura cristd, ou mais precisamente,
luterana [...] (NASCIMENTO, 2005, pp.31-32)

Desta forma o perdao cristdo é um especial representante da Aufhebung hegeliana,
com sua elevacéo, supressao e superagao, ou dito de outra forma, a culpa, a confissao
e a expiacdo. Dentro deste contexto € possivel uma melhor compreensédo do perdao
proposto por Derrida:

[...] Um perdéo que dialoga com a tradig&do logocéntrica judaico-crista
(“no principio era o verbo”, lembra-nos S&o Jodo), mas que almeja
uma certa incondicionalidade, para além das exigéncias historicas de
concessao do indulto ou da graca: arrependimento, quitacao da divida,
assujeitamento as regras, etc. Um perddo, que como um
acontecimento, vindo do coracdo, se furte a todo célculo, roube o
programa e a contabilidade [...] (NASCIMENTO, 2005, p.39)

No ano de 2004 Derrida veio ao Brasil e realizou uma conferéncia que tinha como
tema a questdo do perddo. Utilizando esta probleméatica como eixo, o filésofo
remontou os pontos probleméticos da CVR bem como langou questdes que ajudavam
a melhor compreender o fenbmeno do perdéo que avancava na América Latina. Esta
conferéncia € de fundamental importancia para esta dissertacdo e cabe agora um
estudo minucioso de seus apontamentos.

Primeiramente é de fundamental importancia citar a nota que Derrida fez questao de
inserir na traducao brasileira e que diz respeito a um tema que é fundamental para
esta dissertacdo, ou seja, a reconciliagdo hegeliana e a maneira que o espectro de
um processo reconciliatorio atravessa toda a comissao:

[...] Isso ndo quer dizer que eu saiba previamente o que quer dizer
“espirito”, o que quer dizer “ser ai” e “ser ai do espirito”, para em
seguida compreender que, gracas ao indulto [grace], ao perdéo,
gragcas a uma palavra de reconciliacdo, tenho acesso ao ser-ai do
espirito. N&o, isso poderia implicar, ao contrario, que se quero ter
acesso ao que o espirito é, ao que o proprio espirito significa quando
esta ai, se quero que o espirito responda algo quando lhe digo
“espirito, vocé esta ai?”, se quero ter acesso ao que o ser-ai do espirito
pode entdo querer dizer, existéncia ou presenca do espirito como
espirito, é preciso, terd sido preciso a fala da reconciliacdo, a palavra,
a frase que ofereco o reconciliar-se. Para isso, seria preciso que eu
aprendesse ndo somente o que o conceito de reconciliagdo quer dizer,
a palavra “reconciliagao” (e, portanto, o espirito, o ser-ai do espirito),
mas que eu aprendesse a me reconciliar efetivamente, a tomar a
iniciativa, eu a oferecer este dom, e o dom como dom de uma palavra
ao outro. A palavra da reconciliagdo é dada ao outro. Esse dom € um
perddo? Serd que ele implica algum juramento e, portanto, a
possibilidade de um perjario? Essa palavra de reconciliacdo, enquanto
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se d4, é também uma palavra dada [une parole donnée]? (DERRIDA,

2005, p.46)
Derrida inicia sua fala chamando a atencao para o fato de que a Constituicdo sul-
africana tem como propadsito resolver as mazelas do passado. Ainda, chama a atencgéo
do filésofo a utilizacéo de Deus no texto constitucional sul-africano. O pensador lembra
que a mesma constituicdo € a que reconhece a existéncia de onze linguas oficiais no
pais, porém ao citar o nome de Deus ja se tem a escolha de uma lingua, a lingua
crista:

[...] Ela assume, desse modo, dentre outras, ou sobretudo, a heranca
cristd, protestante, anglicana aqui (com Tutu, por exemplo), e
principalmente calvinista dos afrikaner. Parece fazer questdo de
proteger profundas raizes na cultura e nas culturas desse Estado-
nacdo. Isso contara no caso dos problemas de “verdade e
reconciliacao” [...] (DERRIDA, 2005, p.48).

Esta questdo da escolha de uma lingua para orientar a Comissdo ndo passa
despercebida por Derrida. Devemos lembrar que grande parte do material da
Comisséo consistia em relatos de pessoas que foram vitimas das violéncias oriundas
do Apartheid. Porém muitas destas pessoas eram de tribos que ndo conheciam o
inglés nem ainda possuiam familiaridade com as religibes de matriz abradmicas.
Temos entdo um problema de traducado e do uso de uma linguagem do perdao que é
estranha a muitas destas pessoas:

[...] considerar como evidente a traducdo dos idiomas africanos. Essas
ndo sdo apenas questdes de linguagem. E o caso de todas as
genealogias culturais e simbodlicas que trabalham as palavras.
Reprovaram-lhe, portanto, ter traduzido os onze idiomas africanos
naquele que entdo dominava, o inglés, ou seja, também cristao. [...]
(DERRIDA, 2005, p.50)

Ainda a respeito da questdo de como Desmond Tutu efetuou a traducao dos dialetos
africanos para a linguagem oficial da CVR, ou seja, o inglés, Derrida destaca o termo
ubuntu. Segundo Timothy Garton Ash (1997) o termo ubuntu muitas vezes é
compreendido como simpatia ou até mesmo como o reconhecimento da humanidade
do outro. O reporter aponta que Tutu traduz este termo enquanto justica restauradora.
Porém para os locais o termo ubuntu tem o sentido de companheirismo, sentido que
em muito se distancia da traducao efetuada pelo bispo:

[...] Quando Tutu diz, no lugar de ubuntu, “justica restauradora”, e
guando, ao menos conotativamente, ele inscreve essa expressao no
fundamento cristdo necesséario a determinacdo da justica redentora,
guando da o exemplo do Cristo, isso pode parecer uma violéncia,
provavelmente a mais bem-intencionada do mundo, mas uma
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violéncia aculturadora, para néo dizer colonial, que ndo se limita a uma
questdo superficial de retorica, de linguagem ou de semantica [...]
(DERRIDA, 2005,p.74)

E devido a isto que por diversas vezes Derrida chama a Comiss&o de um “Teatro do
Testemunho” em que verdadeiramente se encenava um testemunho. E interessante
que o proprio Ash (1997) acusa a impostura do ex-presidente sul-africano, Frederik
Willem de Klerk que afirma que n&o sabia das atrocidades cometidas durante seu
governo e se utiliza da Comisséo para pedir perdédo a todos os sul-africanos. Porém,
paradoxalmente, foi justamente com estes testemunhos que foi possivel descobrir que
verdade e reconciliagdo ndo possuiam uma relagdo tao estreita tal como se pensava.
Ou seja, ao mesmo tempo que o aparecimento da verdade pode ajudar no processo
da reconciliacdo, pode também ter efeito reverso. Dai a énfase que Tutu e Mandela

conferem a questdo da reconciliacdo e do ubuntu.

Desta maneira, podemos afirmar que um dos tracos mais originais da CVR é
justamente o imbricamento da revelacdo da verdade com a anistia. Pois 0 mais
comum é que se tenha anistias gerais em um nivel Estatal. Contrariamente, na Africa
do Sul a anistia é concedida individualmente, ou seja, uma pessoa solicita a anistia e
para tanto tem que provar que as atrocidades cometidas possuiam finalidade politica,

dito de outra forma, as violéncias se justificavam por serem crimes politicos.

Ash (1997) afirma que ouvindo os sul-africanos fica claro que a nocao de reparacéo
nao € um consenso entre eles: enquanto algumas vitimas solicitavam uma reparagao
simbdlica (o reconhecimento da violéncia, o direito de saber quem foi seu algoz, etc.,)
outras demandavam reparacdo financeira, visto que muitas destas viviam em

situacgdes precarias de vida e que isto era consequéncia das violéncias sofridas.

Na leitura que Derrida faz de Hegel, o saber absoluto sempre passa pela
reconciliacdo, e esta mesma reconciliagdo esta no horizonte da Igreja Crista. Ainda, o
fildsofo chama a atencéo para o uso da palavra reconciliacdo principalmente apés a
Segunda Guerra Mundial: ou seja, todas os atos eram justificados pela intencao de
unir os paises que tentavam se organizar apés a Segunda Grande Guerra:

[...] é preciso proceder a reconciliacdo pela anistia e reconstituir,
assim, a unidade nacional. E um leitmotiv da retérica de todos os
chefes de Estado e primeiros-ministros franceses desde a Segunda
Guerra, sem excecdo. [...] (DERRIDA, 2005, p.58)
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Ash (1997) relata que muitas das criticas que eram feitas a CVR se referiam ao uso
politico que o Congresso Nacional Africano (CNA) fazia da mesma com o objetivo de
colocar o Partido Nacional no banco dos réus. O reporter inglés questiona se néo teria
sido mais interessante dar voz aos diferentes partidos que foram eleitos
democraticamente para o Parlamento (seguindo o modelo aleméo): “[...] trata-se
sempre, como na Africa do Sul (mas a analogia, caso seja real, acaba certamente ai),
de colocar a unidade do corpo nacional, a ser salva e curada (heilen, heal), acima de
qualquer outro imperativo de verdade ou de justica [...]” (DERRIDA, 2005, p.59).

Como dito anteriormente a lingua do perddo possui uma forte heranca da filosofia
hegeliana, especificamente em relacdo a reconciliacdo. Derrida demonstra como isto
se torna paradoxal na Africa do Sul visto que em sua Filosofia da Historia Hegel

explicitamente excluiu o continente africano da Historia:

[...] Ndo tendo alcancado a universalidade, como tampouco a Deus ou
a Lei (Gesetz), o africano ndo tem acesso ao respeito da lei, nem a
moralidade (Sittlichkeit) nem ao reino do direito (Reich des Rechts).
Ele conhece apenas o trovdo de Deus e a magia (Zauberei).
(DERRIDA, 2005, p.63)

Desta forma Derrida demonstra que o processo iniciado na Africa do Sul nada mais é
do que o coroamento do processo antevisto por Hegel em sua filosofia, ou seja, 0
negro que tem acesso a Histéria € um branco cristianizado, um negro embranquecido,
tal como podem ser representadas as figuras de Mandela e Tutu:

[...] Hegel ndo os renegaria perante tudo o que hoje parece desmenti-
los e ridiculariza-los. Ele sustentaria, com vigor, que € justamente a
transformacdo do negro pela civilizagéo cristd, seu acesso, por meio
da colonizacdo e da escraviddo, ao mundo europeu, americano e
cristdo o que o fez entrar na histéria, no palco da histéria e da
consciéncia, na histéria do espirito como liberacdo, como acesso a
liberdade e vinda a luz do mundo livre, como elevacgéo a consciéncia,
a lei, ao direito, no teatro do mundo. O acesso a liberdade, a claridade
da luz no mundo livre, a consciéncia, a lei, ao direito, € portanto
também acesso a reconciliagdo — e a reconciliagdo da Africa do Sul,
liberada do apartheid com um discurso cristdo, seria apenas uma
prova suplementar dessa histéria do espirito [...] (DERRIDA, 2005,
p.65)

Dentro desta perspectiva desconstrutura, Derrida continua sua analise da Aufhebung
e sua forte relacdo com o perdao, em especial no tocante a reconciliacdo: o perdao

objetivado na Comisséo era uma dominagao que se mascarava de reconciliagéo:
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[...] o fato de Aufhebung querer dizer, de uma s6 vez, anulagcédo e
conservagao — traduzo isso por “releve” [rendicdo] -, tem-se a medida
da equivocidade dessa observacédo sobre a Aufhebung da escravidéo,
de uma Aufhebung (anulacdo/conservacéo, rendicdo), que ndo deve
ser “abrupta”. (DERRIDA, 2005, p.68)

Desta maneira a estratégia idealizada por Desmond Tutu acaba por desvelar um
grande problema: a dificuldade de apaziguar verdade e reconciliacdo. Isto fica
evidente quando a supracitada viluva afirma a impostura deste teatro do perdao:

[..] Observemos somente isto: quando vincula o0 que chama
literalmente de perdéo a revelacao da verdade (eles serdo perdoados
se testemunharem, se se arrependerem, se reconhecerem, se derem
a conhecer e se conhecerem a verdade de seus malfeitos), Tutu ndo
segue a letra a oragéo do Cristo [...] (DERRIDA, 2005,p.88)

Devemos lembrar que quando Derrida faz uma critica a esta dimenséo terapéutica do
perddo, ou seja, este perddo que possui um fim social, ele estd criticando,
implicitamente, e muitas vezes explicitamente, a posicdo defendida por Arendt na
Condicdo Humana em que o perdao tem uma funcdo nos negdécios humanos. Ainda,
Ash (1997) afirma que implicitamente a metafora da cura (guérison) perpassa a
Comissao e seus testemunhos. Para o repérter, este discurso do perdédo reflete a

prioridade que a comissdo possui com a reconciliacao.

Mesmo que Derrida critique a postura de Mandela, e chegue até mencionar o ex-
presidente americano Bill Clinton, o grande individuo que serve como lente de
aumento para desconstruir a Comissao € o bispo Desmond Tutu. Este, um fervoroso
anglicano, com sua intencao de fazer um Bem acaba por, parafraseando Nietzsche,

ndo enxergando sua propria esquina.

Devemos lembrar que o gesto desconstrutor ndo visa a destruicdo e sim € uma chave
de leitura que nos permite ler este “quase-conceito” chamado perdéo. A partir disto
podemos ter uma maior clareza em relacdo a postura de Derrida, ou seja, a lingua
oficial do perdao é a lingua daquele que sofreu o dano, e de mais ninguém:

[...] A ordem do perdao transcende todo o direito e todo o poder
politico, toda comissdo e todo governo. Ela ndo se deixa traduzir,
transportar, transpor na lingua do direito e do poder. E da competéncia
da pura singularidade da vitima, unicamente de sua solidao infinita [...]
(DERRIDA, 2005, p.75)
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Ora, se um perdao incondicional s6 € possivel enquanto acontecimento e ainda, so €
aceitavel se acontece na singularidade e na solidéo, cai por terra todas as encenacdes

realizadas pelos paises e seus governantes:

[...] isso lembra primeiramente que € apenas do lado da vitima e ndo
de uma comissdo nomeada por um governo que um perdao € possivel
— possivel no sentido de “eventual”, significativo, a ser considerado e
eventualmente digno do nome de perdao [...] (DERRIDA, 2005, p.75)
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3 CAPITULO FINAL

3.1 NIETZSCHE E DERRIDA EM TORNO DO PATHOS DO PERDAO

Nietzsche foi um fildsofo que assumiu a tarefa da radicalidade de seu pensamento.
Isto implica dizer que sua critica atinge toda a filosofia e muitos conceitos cristalizados
nela, tais como verdade, Bem, metafisica. Como exercicio metodologico de sua
analise, o filésofo alemao elaborou a nocédo de “genealogia”, este método histérico
que permite a critica do “valor dos valores”, ou seja, a critica do valor dos valores
aceitos em um contexto moral. Ora, para Nietzsche ndo basta a constatacdo de que
a moralidade tem uma relagéo histérica, € necessario ainda questionar a propria
crenca em uma moral. Como consequéncia direta do processo genealdgico temos que
a moral deixa de ser um Bem para ser apenas um signo, ou seja, seu valor de uso
varia conforme o contexto. Abre-se entdo uma nova maneira de ver aquilo que se
pretendeu tradicionalmente como univoco e universal. Este aspecto da genealogia
pode ser compreendido por meio da nogéo de vontade de poder:
[...] todas as utilidades sao apenas indicios de que uma vontade de
poder se assenhorou de algo menos poderoso e lhe imprimiu o sentido
de uma fungao: e toda histéria de uma “coisa”. Um 6rgao, um uso,
pode desse modo ser uma ininterrupta cadeia de sinos de sempre

novas interpretagcdes e ajustes [...] Se a forma é fluida, o “sentido” &
mais ainda...[...] (GM Il 12)

Acontece que mesmo exercendo este procedimento, Nietzsche ainda estd na esfera
do conhecimento e percebe que ndo pode debater a questdo desta cristalizacdo dos
valores no horizonte epistemolégico dado pela razédo, sob pena de que cairia em um
problema de circularidade. Portanto, ele realiza uma mudanca de perspectiva, saindo
do horizonte epistemologico para ir para o horizonte moral. Desta forma, ele usara
uma perspectiva extra-epistemologica. O perspectivismo € entdo uma maneira de

radicalizar a questéo da critica moral.

Este é o ambito da genealogia no registro tedrico da “critica” e nao mais apenas da
vontade de poder. Pode-se dizer que ela é ainda uma radicalidade em relacdo ao
préprio processo genealdgico, pois se na genealogia enquanto vontade de poder a

interpretacdo se da apenas no ambito semioldgico, na genealogia enquanto critica
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trata-se de questionar o inquestionavel no interior do préprio processo, ou seja, criticar
0 proprio pressuposto que estava tido como imune:
[...] Enunciemo-la, esta nova exigéncia: necessitamos de uma critica
dos valores morais, o proprio valor desses valores devera ser colocado

em questéo [...], um conhecimento tal como até hoje nunca existiu e
nem foi desejado [...] (GM Prélogo, 6).

Desta forma, no processo de questionamento deve-se levar em consideracdo o0s
pressupostos de quem questiona, pressupostos estes que normalmente ndo somos
capazes de questionar, precisamente por toma-los: “[...] como dado, como efetivo,
como além de qualquer questionamento [...]” (GM Prélogo 6). Ao agir desta maneira,
esta genealogia permite o proprio reconhecimento do filésofo/autor que passa a se
inserir dentro deste processo e que consequentemente também pode ser
transformado, tdo logo se coloca em questao no interior da critica, sem assumir uma

posicdo imune a ela.

Seguindo esta linha de pensamento, Nietzsche afirma que séo as necessidades fisio-
psicolégicas do homem que clamam por valoracdes: “[...] Por tras de toda l6gica e de
sua aparente soberania de movimentos existem valoragbes, ou falando mais
claramente, exigéncias fisiolégicas para preservacédo de uma determinada espécie de
vida [...]” (ABM 3).

Desta forma toda obra filoséfica € nada mais que a “[...] a confissdo pessoal de seu
autor [...]” (ABM 6). Nietzsche questiona desta maneira qualquer espécie de
neutralidade possivel de ser reivindicada por um fil6sofo, e que este, ao exprimir sua
teoria, da uma declaragao de si préprio: “[...] No filésofo, pelo contrario, absolutamente
nada é impessoal; e particularmente a sua moral d4 um decisivo testemunho de quem
ele é[...]” (ABM 6).

Portanto, a genealogia em seu viés critico é autorreferencial, ou seja, ela implica
necessariamente em uma mudanca de perspectiva que traz como consequéncia um
engajamento autorreferencial, visto que o homem tem que exercer uma crueldade
contra si mesmo, ou seja, questionar também o inquestionavel em si.
Consequentemente, ndo se trata mais de genealogia e sim de autogenealogia. Ou
seja, ao realizar uma critica, aquele que critica tem de reconhecer que,
simultaneamente, critica a si proprio (autorreferencialidade). A este respeito afirma
Viesenteiner (2015, p.110):
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A radicalidade de ambas as variaveis, no entanto, extrai suas ultimas
consequéncias no instante em que Nietzsche encena filosoficamente
o0 movimento de autorreflexidade da sua prépria praxis interrogativa,
agora para imprimir o distanciamento metédico em relagcdo a si
mesmo, no rigoroso sentido de se perguntar se ele préprio, como
filésofo, ndo carregaria igualmente as mesmas cristalizacfes teoricas
que quer encontrar em sistemas morais ou tradi¢des filosotficas [...].

Observamos entdo que as obras finais (pés 1885) de Nietzsche evidenciam um aceno
para uma possibilidade ou condicao de producao de sentido para além da justificacéo
estritamente racional. E uma possibilidade, mas que deve ser conquistada por cada
um em sua singularidade. Temos entdo uma mudanca de perspectiva, a racionalidade
e a moralidade j4 ndo podem mais decidir pela vida. Logo, Nietzsche acena para uma
acdo que esta além do bem e do mal e que suspende toda a moralidade, situacao na
qual é possivel uma genuina decisao. Isto implica necessariamente uma tomada de
posicdo, ou seja, em um campo extramoral sdo criadas novas condi¢cdes de acao a
partir de uma nova tdbua de valores morais:
[...] Esse homem do futuro, que nos salvara ndo s6 do ideal vigente,
como daquilo que dele forgcosamente nasceria, do grande nojo, da
vontade de nada, do niilismo, esse toque de sino do meio-dia e da
grande deciséo, que torna livre a vontade, que torna novamente livre

a vontade, que devolve a terra sua finalidade e ao homem sua
esperanc¢a [...] (GM Il, 22).

Portanto por meio da autogenealogia Nietzsche borra as fronteiras tidas antes como
verdades ou mesmo necessarias, ou seja, o filosofo € aqui simultaneamente sujeito e
objeto da critica: “Quem é Edipo, no caso? Quem é a Esfinge?” (ABM 1). Assim, a
autogenealogia permite que o fildsofo perceba suas crencas ndo formuladas e a partir
de um constante movimento de diferenciacédo, diferenciar-se de si: “[...] o espirito livre
sabe agora a qual ‘vocé deve’ obedecer, e também do que agora é capaz, o que

somente agora lhe é — permitido...”(HH Prologo 6).

E importante frisar que este movimento de diferenciagéo ndo implica em um alvo pré-
determinado, ou mesmo de uma reconciliagdo de opostos, tal como a filosofia
hegeliana pressupde. O processo de diferenciagdo promove uma suspensao do
conceito levando-o ao limite, em uma esfera supramoral. O aforismo 23 do primeiro

capitulo de Aléem do Bem e do Mal” demonstra tal tese, visto que Nietzsche, apos
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efetuar o diagndéstico das necessidades psico-fisiologicas do homem, passa a falar em
nome proéprio: “Toda a psicologia, até 0 momento, tem estado presa a pré-conceitos e
temores morais: ndo ousou descer as profundezas [...] tal como fago [...]” (ABM 23).
Porém como ele mesmo indica neste aforismo, descer até as profundezas é um
procedimento para poucos, apenas para 0s probos. Ainda € justamente este
movimento que permite diferenciar-se de si e criar as condi¢cdes de uma acdo em um
registro extramoral, jA que toda a moralidade foi esmagada. “[...] Reconhecer a
inverdade como condicdo de vida: isso significa, sem duvida, enfrentar de maneira
perigosa os habituais sentimentos de valor; e uma filosofia que se atreve a fazé-lo se

coloca, apenas por isso, além do bem e do mal” (ABM 4).

Desta maneira, Nietzsche mostra especialmente na Genealogia da Moral que tanto
moralistas ingleses quantos os aleméaes ao fazerem uso de subterfigios metafisicos
como “eu”, “vontade”, ‘“livre-arbitrio” fundam uma ontologia que legitima uma
normatividade. Além disso, ambas as tradicdes morais modernas falam de
normatividade sem levar em conta 0s pressupostos cristalizados em seu proprio
discurso, de modo que sua moralidade ja é sempre influenciada por tais pressupostos,

sem que se possa questiona-los.

Logo, compreende-se que o exercicio que Nietzsche realiza em GM é justamente
demonstrar que justica e direito possuem uma histéria. Ainda, se quisermos afirmar
que existe uma filosofia do direito em Nietzsche, é justamente na demonstracdo que
a violéncia perpassa, deixando seu rastro, no direito.

[...] a violéncia se institui como fato juridico primordial, e o direito ndo
pode mais figurar como 0 oposto, como a negagao ou a supressao da
violéncia, mas como a instituicao, original e violenta, da transicéo e da

passagem da natureza a sociedade e a civilizagdo [...] (GIACOIA
JUNIOR, 2013, p.78).

Em seu texto Nietzsche: O Humano como Meméria e como Promessa (2013) Oswaldo
Giacotia Junior demonstra que desde os escritos de sua tenra idade Nietzsche ja
defendia a tese de que o direito era fundado em sangue:

[...] nos primérdios do Estado se encontram a violéncia, o combate
sangrento, a exploracdo e a dominacdo. Trata-se de uma tese que 0
jovem Nietzsche ja empregava como uma critica radical do
igualitarismo democratico, do credo iluminista em justica, liberdade e
isonomia. (GIACOIA JUNIOR, 2003, p.73).
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Porém, com o passar do tempo, este argumento passa a ganhar uma complexidade,
uma fineza, especialmente em relacéo a tematica da justica. Dentro desta perspectiva
se encontra a obra Genealogia da Moral:

Em obras posteriores como Humano, demasiado humano, Aurora e A
gaia ciéncia desaparece também a ideia estético-metafisica de uma
redencdo da natureza por obra da cultura assim como a énfase
atribuida a figura da individualidade genial, substituidas por um
consideravel incremento do sentido histérico e da interpretacéo
psicolégica, do realismo econdmico-politico no que diz respeito a
questdes de justica social (GIACOIA JUNIOR, 2013, pp .66-67).

E dentro desta perspectiva que se enquadra a Genealogia da Moral em que Nietzsche,
por meio da genealogia, apresenta o diagnostico de que a fundacdo do Estado se da
com um derramamento de sangue:

[...] que o mais antigo “Estado”, em consequéncia, apareceu como
uma terrivel tirania, uma magquinaria esmagadora e implacéavel, e
assim prosseguiu seu trabalho, até que tal matéria - prima humana e
semi-animal ficou ndo s6 amassada e maleavel , mas também dotada
de uma forma. [...] (GM Il 17)

Evidencia-se que com esta tese Nietzsche mostra-se totalmente contrario a tese dos
contratualistas, ou seja, aqueles que afirmavam que o contrato estd na origem do
Estado. Na génese do Estado temos a violéncia: [...] “Quem pode dar ordens, quem
por natureza é ‘senhor’, quem é violento em atos e gestos — que tem a ver com
contratos [...] (GM 1l 17).

Como foi demonstrado no primeiro capitulo desta dissertacdo a primeira expressao
da justica se funda alicercada em procedimentos compensatoérios, ou seja, trata-se de
uma nogéao de justica fundada ainda na equidade. Como bem afirma Giacoia Junior
(2013) esta primeira forma de justiga tinha como objetivo lutar contra os sentimentos
de vinganga privada oriunda do ressentimento. Desta maneira, mais uma vez
Nietzsche contraria a tese de E. Dihring - este que afirmava que a justica tinha origem
no sentimento reativo e, consequentemente, consagrando uma vinganca transvestida

em justica.

Como resposta a isto, para Nietzsche, o individuo que se diferenciou, aquele que é
supramoral, relaciona-se com seus pares a partir de uma outra tadbua de valoracéo e

desta maneira ele possui a prerrogativa de ser justo com seus pares:
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[...] serjusto é sempre uma atividade positiva, quando a elevada, clara,
branda e também profunda objetividade do olho justo, do olho que
julga, ndo se turva sequer sob o assalto da injuria pessoal, da derrisdo
e da calunia, isso € sinal de perfeicdo e suprema mestria [...] (GM 2 11).

A respeito do perdao, Nietzsche demonstra na primeira parte de GM que o perdéo
possui estreita relacdo com o modo de acdo do homem do ressentimento, ou seja,
este perddo é uma espécie de vinganca mascarada, a vinganca escolhida por aquele
tipo psicoldgico que é consumido pelo ressentimento pois ndo consegue dar vazao a
este afeto: “[...] Preste atencdo! Esses animais cheios de ddio e vinganca - que eles
fazem justamente do édio e da vingancga? Vocé suspeitaria, ouvindo apenas as suas

palavras, que se encontra entre homens do ressentimento?” (GM | 14).

Portanto, observamos em GM Nietzsche realizando um questionamento sobre o uso
recorrente do perddo, ou seja, este nada mais € que um valor moral que € uma
expressdo da frustragdo e ressentimento do individuo. Devemos lembrar que
Nietzsche, ja na segunda parte da genealogia, demonstra que o ressentimento nao
diz respeito a apenas o individuo, ele € também uma forma de dominacdo que tem
como principal ferramenta a criacdo de valores. Desta maneira, o 6dio e a violéncia
sao transfigurados em perdéo, boa consciéncia e seus derivados. Trata-se entdo de
desmascarar estas virtudes para descobrir o que escondem:

[...] e aimpoténcia que nao acerta contas € mudada em “bondade”; a
baixeza medrosa em “humildade”; a submissao aqueles que se odeia
em “obediéncia” (ha alguém que dizem impor esta submissdo —
chamam-no Deus). O que h& de inofensivo no fraco, a propria covardia
na qual é prédigo, seu aguardar-na-porta, seu inevitavel ter-de-
esperar, recebe aqui o bom nome de “paciéncia”’, chama-se também
a virtude; o n&o-poder-vingar-se chama-se nao-querer-vingar-se,
talvez mesmo perdao (“pois eles ndo sabem o que fazem — somente
nds sabemos o que eles fazem!) (GM | 14).

Este perdao € um perdao que é a mais genuina expressao do ressentimento, ou seja,
oriundo daquele individuo que ndo consegue dar vazao aos sentimentos por vias ndo
ressentidas. Além disso, como bem lembra Causse (2014) este perddo é uma
vingancga muito “refinada” no sentido que aprisiona o “culpado” na soberania daquele
gue concede o perdao:

[...] Mas esse perddo é uma forma de vinganga muito mais refinada
do que fazer o outro pagar: ele permite submeter o ofensor a maneira
muito mais durével, para manté-lo como sempre devedor, sem nunca
ser capaz de deixar a culpa que ele tem comprometida. O perdéo
mantém uma divida insolvente aqui. Nés ndo podemos nunca deixar
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isso. NOs nunca terminamos de pagar a infinidade deste perdéo [...]
(CAUSSE, 2014, p.130).

Resta pensarmos sobre este perddo! - que foi diagnosticado por Nietzsche e que
possui relacdo direta com o discurso religioso, ou seja, eu peco perdao porque sou
culpado (e pecador) - se existe uma possibilidade desta espécie de divida ser paga,
pois, em caso negativo, caimos em um sofrimento intermitente:

[...] a vontade do homem de sentir-se culpado e desprezivel, até ser
impossivel a expiacdo, sua vontade de crer-se castigado, sem que o
castigo possa jamais equivaler a culpa, sua vontade de infectar e
envenenar todo o fundo das coisas com o problema do castigo e da
culpa [...] (GM 1l 22)

Derrida (2003)? vinha se dedicando ha 3 anos sobre o tema do perddo e do
arrependimento. Como anteriormente apresentado, o filésofo constata que apds a
Segunda Guerra aconteceu uma “mundializagado” do perdao, sendo este confundido
com outros conceitos, tal como arrependimento, reconciliagéo, anistia, etc. Afirma:
[...] a proliferacdo destas cenas de arrependimento e de “perdao”

invocado, significa sem davida uma urgéncia universal da memoaria: é
preciso voltar para o passado; e este ato de memoria, de

(14

autoacusacao, de “constricdo”, de comparecimento, “é preciso” leva-
lo sua vez mais além da instancia juridica e mais além da instancia do
Estado-Nacaos [...] (DERRIDA, 2003, p.9).

A questdo do perddo como possibilidade do impossivel torna-se clara quando
pensamos no acontecimento da Shoah, ou seja, no holocausto judeu. Este é o ponto
de partida de Jankélevitch que o faz pensar que junto com 0os campos de concentracao

qualquer alusao ao perdao esta morta, ou seja, ndo ha como perdoar ou reparar frente

1 Ainda nesta linha interpretativa, lembremos a severa critica que Nietzsche faz a pratica do sacerdote,
ou seja, a uma engenhosa artimanha que associa o pecado a reconciliagédo e a confissdo como a Unica
possibilidade de salvagdo. Porém, em fato trata-se de uma eterna submissdo ao sacerdote: “[...] A
desobediéncia a Deus, isto é, ao sacerdote, a ‘Lei’, recebe entdo o nome de ‘pecado’, os meios de
‘reconciliar-se com Deus’ sdo, como é de esperar, meios com 0S quais a sujeicdo ao sacerdote &
garantida ainda mais solidamente: apenas o sacerdote ‘redime’... Psicologicamente, em toda sociedade
organizada em torno ao sacerdote os ‘pecados’ sdo imprescindiveis: sdo auténticas alavancas do
poder, o sacerdote vive dos pecados, ele necessita que se peque...Principio supremo: ‘Deus perdoa
quem faz peniténcia’ — em linguagem franca: quem se submete ao sacerdote” — (AC 26).

2 Texto original em espanhol. Traducao realizada pelo autor.

8 A mesma perspectiva o fil6sofo possui em relacdo aos Estados-Nacdo: se ele ndo decreta a
necessidade de seu fim ele também mostra sua desconfianca e a necessidade de se pensar além
destes termos: “[...] Ademais, quando se passa ao ato, em nome de direitos universais do Homem ou
contra “crimes contra a humanidade”, é feito, muitas vezes, de forma interessada, em consideracao de
estratégias complexas e as vezes contraditérias, em uma situacao onde se depende inteiramente de
Estados ndo somente cientes de sua soberania, se também dominantes no cenario internacional [...]"
(DERRIDA, 2003, p. 37).
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a tais atos. Contrariamente ao pensador francés, Derrida afirma que € justamente
nestas situacdes em que o imperdoavel aparece que um perdao digno deste nome é
possivel. E importante lembrarmos que Derrida ndo exclui uma condicionalidade do
perdao, ou seja, o perdao puro, incondicional, mesmo sendo heterogéneo ao perdao
condicional, necessita do perdao condicional para se fazer existir, de certa maneira.
Lembremos que ao “definir’ o perdao enquanto impossivel, ou ainda, como
possibilidade do impossivel, Derrida ndo s6 o associa ao acontecimento como
também critica toda a no¢ao de um sujeito, consciente de si, que perdoa:

[...] O possivel se deixa regular pelo “eu posso” (correlato do cogito
cartesiano), fundador de uma filosofia da vontade, como relacionada
a um sujeito soberano, absolutamente consciente de seus atos,
conforme a ipseidade que comparece nas linguas europeias.
(NASCIMENTO, 2005, p.26).

Percebe-se que Derrida, ao pensar um perdao incondicional, ou seja, fora dos limites
do politico, do juridico e do moral, flerta muito de perto com a tese de Nietzsche que
opera por diferenciacdo, com o objetivo de levar as ultimas consequéncias uma
determinada tradicdo moral ou conceito, de modo que ao cabo do seu desdobramento,
termina por se autossuprimir. Nessa situacao limitrofe, ndo somos mais autorizados a
lancar m&o do mesmo aparato normalizador para quaisquer avaliagcdes, precisamente
porque, nesse limite, 0os usos avaliativos estdo na esfera da extramoralidade. Ora, a
possibilidade do perddo em Derrida implica um horizonte que igualmente ndo lanca
mao de estratégias costumeiras, tal como a do castigo para o crime, bem como da
reconciliacdo para o arrependido, ou seja, esta da mesma forma para além do binébmio

da justica punitiva, e para além da economia histérica da reconciliacéo.

Porém cabe ainda se questionar quais sado as condi¢cdes de possibilidade de tal
perddo. Como desenvolvido previamente, Derrida ndo resolve em definitivo essa
questao, lancando apenas aporias que nos incitam a pensar novas possibilidades de
acao e orientacdo sem os subterfugios costumeiros (justica, verdade, castigo, etc.).
Desta forma, como afirma Causse (2014) entramos em uma esfera paradoxal em que

guestionamos o que condiciona o incondicional.

Retomemos entdo a referida entrevista concedida por Derrida, “O Século e o Perdao”.

A parte final da entrevista traz uma discussao a respeito da problematica da soberania.



86

O filésofo afirma que um dos problemas da tematica do perdao é justamente a questao
da soberania:*
[...] Imensa dificuldade, pois. Cada vez que o perd&o é efetivamente
exercido, parece supor algum poder soberano. Pode ser o poder
soberano de uma alma nobre e forte, mas também o poder de um
Estado que dispbe de uma legitimidade inquestionada, da poténcia
necessaria para organizar um processo, um juizo aplicavel ou,

eventualmente, a absolvicdo, a anistia ou o perdao [...] (DERRIDA,
2003a, p.38).

Derrida explica que muitas vezes o discurso do perddo estd engendrado em uma
soberania,® seja em um ambito pessoal em que um sujeito perdoa um outro (mas com
um olhar “de cima para baixo”), seja no ambito politico, quando nagbes ditas
soberanas, detentoras de maior poder econdmico e militar, exercem o seu “perdao”.
Isso significa uma soberania no sentido violento do termo, e ndo soberania tal como
aguela que explicamos anteriormente do ‘“individuo soberano” ou do “Estado

soberano”, no sentido de Nietzsche.

Lemm (2013) afirma que o problema da soberania remonta as teorias contratualistas,
ou seja, a existéncia de um poder soberano, que, estando acima de todos, garante
que o contrato entre as partes seja cumprido. Desta forma, este poder soberano é de
fato uma autoridade absoluta. Portanto, segundo Lemm (2013), em seu cerne a

guestado da soberania ja € problematica (e violenta):

4 Dentro da discussdo a respeito dos problemas da democracia bem como a questdo da soberania
remonto ao texto de Nascimento (2016) que investiga outras formas de organizacao politica que nédo
fazem uso da autoridade. Para a realizac&o desta tarefa, o autor tem como “objeto” de anélise o povo
indigena amazdnico Katxuyana. Seu projeto € justamente desestabilizar a nogao de que o Estado atual
em que vivemos é o ponto final de toda organizacéo politica e qualquer questionamento ao mesmo
figuraria como um “retorno ao pré-racional”. O estudo de Nascimento (2016) justamente permite refutar
esta tese. O ponto interessante é que se nés, homens civilizados ocidentais, temos a crenca que todas
as sociedades s6 tém seu sentido de existéncia com o Estado, as comunidades amazdnicas
demonstram que é possivel se organizar sem 0 mesmo. Isto traz como consequéncia uma forma de
organizacédo que ndo lanca méo dos conceitos tradicionais de direito e justica, nem como castigo, culpa,
expiacao: [...] dificilmente encontraremos entre os indios uma cordialidade britanica, uma educagéo de
por favor, obrigado, desculpe-me. Eles simplesmente ndo precisam disso. Entre os Katxuyana, uma
saudacdo comum, tal como oktxe, parece servir para quase toda situacdo. A razdo para ndo usarem a
palavra respeito € ndo ser tdo sentido o desrespeito. (NASCIMENTO, 2016, p.107). Dentro de uma
perspectiva semelhante, remeto também ao trabalho de Delbé (2010) que demonstra que para
Nietzsche o Estado é considerado como uma das forgas operantes de um povo, porém néo é a Unica
forma.

5 Estas criticas alinham com os estudos da chamada democracia radical, ou seja, em um exercicio
tedrico e pratico de efetivacdo de uma democracia além dos subterfligios costumeiramente associadas
a esta pratica politica, tais como soberania, Estado-nacéo, territério, etc. Assim Lemm (2013) define
seu projeto de uma democracia radical: [...] pensar a democracia sem apelar a fundamentos metafisicos
ou morais, por um lado, e, por outro, pensar a democracia sem, ou mesmo mais além da soberania [...]
(LEMM, 2013, p. 93).
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[..] se o contrato social parece ser a base de uma democracia
igualitaria, sua teoria da soberania coloca tal democracia em questéo.
Através de sua concepgédo de soberania, as teorias do contrato social
admitem gue somente a promessa nao é suficiente a relacdo politica
entre as pessoas [...] (LEMM, 2013, p.94)

Cabe agora interrogar o que Derrida quer dizer com alma nobre e forte capaz de
perdoar, e a Genealogia de Nietzsche € novamente um importante auxilio. Em
Genealogia da Moral, como vimos, Nietzsche de-moraliza o conceito de justica, ou
seja, um processo de autossupressao do valor moral que o conceito de justica
tradicionalmente recebeu no interior da tradicdo reconciliatéria em que se insere.
Novamente, a tese da “autossupressao” € uma ferramenta conceitual fundamental

para essa hipotese.

Como foi demonstrado no primeiro capitulo desta dissertacdo, a primeira expressao
da justica se funda alicercada em procedimentos compensatorios, ou seja, trata-se de
uma nocédo de justica fundada ainda na equidade. Como bem afirma Giacéia Junior
(2013), esta primeira forma de justica tinha como objetivo lutar contra os sentimentos
de vinganca privada oriunda do ressentimento:

[...] A partir da instituicdo da lei, uma autoridade soberana p&e fim aos
desatinados acessos de ressentimento entre os que a ela se acham
submetidos (sejam eles grupos ou singulares). Ao subtrair de suas
maos o objeto do ressentimento, ao instituir a lei como substituto de
vinganga, cabe a ele o combate ao inimigo da paz e da ordem, a
restauracdo do equilibrio rompido, prescrevendo e garantindo
equivaléncias como normas para a reparacao de lesbes — um regime
de equivalentes aos quais o ressentimento é remetido, desde entéo,
de uma vez por todas [...] (GIACOIA JUNIOR, 2013, p.81).

Na esteira do que questiona Derrida a respeito da soberania, Giacéia Junior (2013)
também lanca a pergunta: “[...] o que seria uma politica inteiramente emancipada do
principio juridico-politico da soberania, entendido como violéncia que funda o Direito?”
(GIACOIA JUNIOR, 2013, p.103).

Desta forma, o autor se lanca na discusséo do que ele chama de possibilidade de um
direito novo justamente sobre a base demonstrada por Nietzsche sobre a
possibilidade de autossupressao da justica em graca, ou seja, em um estagio da
comunidade em que a mesma deixa de lancar mao da justica, rompendo assim com
0 entrelacamento mitico entre justica e violéncia: [...] Seria preciso, entdo, deixar de

considerar as modernas declaracdes de direitos fundamentais como proclamacdes de valores
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eternos metajuridicos, para poder fazer justica a sua funcao histérica real no surgimento dos
modernos Estado-nacg&o. (GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 104)

Como dito anteriormente, para defender esta tese temos como ponto axial a nocdo de
autossupressao, especialmente a autossupressao da justica em graca:

[...] Pergunto-me se essa liberacdo do principio da soberania, bem
como das malhas que atrelam direito e poder, ndo poderia também ser
pensada a partir de uma figura nietzschiana, aquela da
autossupresséo da justica e do Estado, tal como a tema a Genealogia
da Moral [...] (GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 108).

A autossupressao da justica é o ponto fundamental, pois ela é a resposta de Nietzsche
frente a toda barbarie e idiotismo que esta no cerne das legislacées penais bem como

da justica e mesmo na fundacéo do Estado:

[...] Apesar da barbarie de todo “idiotismo” de sua pré-historia, a
genealogia do sentimento de justica pode apontar, como resultado
tardio, a gestacdo de uma “boa vontade”, de um “espirito muito bom”,
como predicados e virtudes do “homem justo”. Sao essas virtudes que
animam a reconstituicdo de mais um percurso de autossuperacéao, que
se desdobra a partir dessas virtudes, e que culminam na superagéo
da justica pela graca. Penso que essa figura corresponde a dissolucéo
e a superacao do vinculo mitico ancestral entre direito, justica e
violéncia a partir de uma intensificacdo do sentimento de poder, que o
altera substancialmente, transfigurando-o por sublimacéo [...]
(GIACOIA JUNIOR, 2013, 109)

Segundo Wienand (2012), para entendermos o movimento da autossupressao
utilizado por Nietzsche, devemos compreender que ela se configura como uma
alternativa a reconciliacado, visto que o filésofo aleméo era forte critico dela, seja em
seus motivos, seja em seus objetivos, tanto nas esferas sociais e religiosas e mesmo
filosoficas:

[...] Nietzsche solapa a motivacdo da reconciliagdo no caso do
cristianismo (o dogma do pecado original), no caso do igualitarismo (a
ideia de uma igualdade essencial e de uma identidade entre
individuos) e no utilitarismo (a nocdo do bem-estar s6 pode surgir
guando em acordo com e em contribuicdo para a maioria). Tudo isso
parece concordar com o0 objetivo da reconciliagdo, a saber: paz
espiritual, harmonia social e maior felicidade coletiva. [...] (WIENAND,
2012, p.110).

Percebemos que as criticas de Nietzsche a reconciliacdo se dao pois esta é em sua

poténcia uma forma de dominacdo que objetiva a producdo de animais de rebanho,
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extirpando os diferentes modos de vida. O que se pode observar é que as criticas que
Nietzsche direciona a estes projetos reconciliadores é justamente por esta finalidade
de destruicéo das diferencas, ou seja, dos modos diferentes de vida. Uma sociedade
“‘boa” é desta maneira uma sociedade “reconciliada”, igual:

[...] Aquilo que, por exemplo, faz o pedante inglés Herbert Spencer
entusiasmar-se a seu modo, levando-o a tracar uma linha para a
esperanc¢a, um horizonte de desejabilidade, a conciliacdo final de
“egoismo e altruismo”, sobre a qual ele divaga, isso quase nos enoja:
- uma humanidade com tais perspectivas spencerianas como
perspectivas derradeiras nos pareceria digna de desprezo, de
manipulacao! [...] (GC 373).

A pensadora suica traz um dado que em muito nos auxilia: etimologicamente a palavra
Versbhnung (reconciliagdo) tem como raiz Stinhe, que significa precisamente pecado.
Afirma: “[...] Como veremos, é precisamente a conexao entre reconciliacdo e pecado
em seu sentido cristdo que Nietzsche critica [...]". (WIENAND, 2012, p.108).
Podemos também retomar ABM, em que Nietzsche, ao fazer um elogio aos filésofos
do futuro, critica os fildsofos do seu tempo fazendo também uma clara critica a Hegel
e sua nocao da reconciliacao:

[...] e, quem soubesse acompanha-los as camaras secretas do seu
coracdo, dificilmente encontraria ali a intengdo de conciliar
“sentimentos cristdos” com o “gosto antigo”, e menos ainda com o
“parlamentarismo moderno” (um tal espirito de conciliagdo parece
ocorrer entre os filosofos, em nosso século tdo inseguro e, em
consequéncia, tdo conciliador) (ABM 210).

A autora ainda afirma que existem muitos pontos em comum entre a reconciliacdo
cristd e a autossuperacao de Nietzsche, porém este € mais um dos casos em que
Nietzsche ira fazer uso de um forte conceito filosofico para conferir um novo sentido a
ele. No caso, frente a forte herancga da reconciliacao hegeliana (Aufhebung), Nietzsche
apresenta a nocao de autossupressao (Selbstaufhebung), que nao opera por
reconciliacdo e sim por diferenciacao:

[...] Nietzsche est& obviamente ciente dessas afinidades, ndo somente
porque seu ideal de autossuperacao se desenvolve a partir da e contra
a reconciliagdo cristd, mas também porque sua proposta é superar a
propria nocdo de ma consciéncia que jaz no cerne da relagédo entre
um devedor culpado e um credor misericordioso [...] (WIENAND, 2012,
p.109).
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Portanto, era de fundamental importancia que Nietzsche oferecesse uma alternativa

frente a reconciliagdo, visto que o filésofo estava ciente dos perigos da pratica

reconciliatoria:

Nietzsche suspeita das motivagbes que consistem em minimizar,
ignorar diferengas, oposi¢coes e conflitos para o bem de uma unificagédo
e reconciliacdo significativas e superiores. Assim, ele ndo pode senao
discordar do entendimento teleolégico da reconciliagéo, caracteristico
nao s6 da moral e religido cristas [...] mas também da estrutura crista
do idealismo alemé&o. [...] (WIENAND, 2012, p.111).

Desta maneira, Nietzsche rejeita a ideia crista de que a humanidade possui um telos

pré-estabelecido. Assim, a autossupressao é um constante processo de diferenciacao

e crescimento que traz como consequéncia um aumento de poder e portanto,

hierarquia:

Essa passagem néo diz apenas que a constante apropriacdo de novas
representagcdes e valores constitui a caracteristica principal da
natureza humana, mas também que a superagao dos “valores antigos”
¢é feita para alcancar “um sentimento de crescimento”, uma apreensao
mais poderosa da realidade e, justamente por isso, de si mesmo, que
€ a autossuperacdo. [...] (WIENAND, 2012, p.113).

Portanto, a autossupressao nada mais € que uma espécie de saida que abre méo da

violéncia da pré-histéria da moral, mas nao por fins reconciliatérios, e sim por

diferenciagao:

A visdo critica de Nietzsche da motivacédo, objetivos e modos de
reconciliacdo, assim como sua analise de reconciliagbes malogradas,
possui indubitavelmente virtudes profilaticas. Nao apenas a ideia de
autossuperacdo transmite uma imagem mais completa e multifacetada
do que a criada pelo entendimento tradicional da reconciliacdo, como
também implica um engajamento socio-politico contra as visdes
morais modernas dominantes. Além disso, o vinculo que Nietzsche
estabelece entre autossuperacao e felicidade descortina interessantes
guestdes éticas a explorar. (WIENAND, 2012, p.122).

Giacoia Juanior (2013) afirma que o processo de autossupressao da justica em graca

configura-se como uma espécie de alargamento, um ganho de poder e principalmente

um ganho de consciéncia deste poder:

[...] No caso da justica, da lei, do direito, do Estado, cuja origem é a
violéncia e a forca, a autossupresséo verifica-se sob a forma de uma
forca de segunda poténcia, de uma forca suficientemente poderosa
para ser clemente, dadivosa, graciosa. E isso a tal ponto que sua
matéria-prima bruta é transfigurada e redimida numa figura sublimada
de poder, capaz de renunciar a sua primitiva materialidade e, de
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clemente, tornar-se graciosa, ou seja, purificar-se na graca, no duplo
sentido teologico e estético. Essa € a lei da autossupressao a que
estdo sujeitas as grandes coisas. [...] (GIACOIA JUNIOR, 2013,
p.111).

Segundo Giacoia Junior (2013), e como foi previamente exemplificado, o processo de
formacao do carater no homem, aquilo de fazer um homem confiavel e que possa
dispor de um futuro, s6 é possivel com a brutalidade da eticidade do costume. E tendo
este diagnostico em méaos que Nietzsche vislumbra um horizonte que possa abrir mao
disto:

[...] De acordo com isso, o carater € uma propriedade do tornar-se
humano, e sé é possivel por meio do terrivel trabalho da eticidade do
costume. O que se desenha, no texto de Nietzsche, é antes um
processo de purificacdo, de sublimacdo, justamente de
autossupressao [...] (GIACOIA JUNIOR, 2013, p.113).

Desta maneira tal como nos indica Wanessa Lemm (2012), Giac6ia Junior (2013)
também nos lembra que o uso do termo autossupressdo ecoa na Aufhebung
hegeliana, mas nos parece que o uso que Nietzsche faz € justamente para
problematizar este conceito para desta maneira fazer um novo uso, especificamente
na tematica do individuo soberano e na autossuprec¢édo da justica em graga:

[...] E a natureza paradoxal desse hegelianismo negativo que vem a
luz na figura do individuo soberano, de maneira exemplar; pois nela
Nietzsche investiga a historia de proveniéncia da justica a partir de seu
oposto, a saber genealogicamente, a partir da violéncia, do arbitrio, da
crueldade [...] (GIACOIA JUNIOR, 2013, pp.113-114).

Lembremos que o individuo soberano € aquele que € o fruto maduro do processo, ou
seja, fruto daquele processo constante de diferenciacdo. Lembremos ainda que o
individuo soberano s6 pode ser extramoral por ter sido demasiado moral:

[...] Nesse processo, o individuo soberano rebela-se contra e liberta-
se da eticidade do costume, mas somente pode fazé-lo porque, entéo,
interiorizou e espiritualizou a capacidade de referir-se a regras, tendo
conquistado um autodominio que nele tornou-se segunda natureza|...]
(GIACOIA JUNIOR, 2013, p.114).

Por fim, como bem lembra Giacdia Junior (2013) o processo de autossupressao da
justica se configura como uma possibilidade de se pensar uma sociedade sem 0s
principios que historicamente estdo atrelados ao direito, que sdo o crime, o castigo e

a culpa:
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[...] pensar uma politica totalmente emancipada das aporias insitas ao
principio da soberania, e acolhendo tal desafio em toda a sua extenséao
e profundidade, é certamente uma tarefa que exige hoje do jurista o
maximo de comprometimento de sua probidade intelectual [...]”
(GIACOIA JUNIOR, 2013, p.114).

Desta maneira, 0 movimento da autossupressao se configura como uma experiéncia
altima em que ocorre um retorno e uma inversado, em que um conceito moral, p.ex., 0
conceito moral de justica, € exposto em seu proprio limite moral, de modo a se
autossuprimir tdo logo se volta contra sua propria tradicéo e o valor que possui. Nessa
situacdo limitrofe e ja extramoral, somos forcados, por dever de honestidade, a
tornarmo-nos igualmente “imoralistas” no sentido de Nietzsche. E justamente esse o
desdobramento que ocorre com a justica punitiva, partindo das mais originarias
relacbes entre credor e devedor na esfera interpessoal, passando pela explicacao
dessas relacdes no ambito da comunidade, do Estado, culminando em seu movimento
de autossupressdo, quando entdo o mecanismo da justica punitiva se converte em
“graga” para espiritos bem constituidos, como é o caso do “individuo soberano”,

inserido em um Estado soberano no sentido de Nietzsche.

Esse movimento na comunidade, no Estado, marca precisamente o alargamento da
consciéncia de poder da coletividade, de modo que ela passa a se relacionar com o
devedor de outra maneira: “Com o poder fortalecido, a comunidade nao leva mais tao
a sério os delitos do individuo, pois ela ja ndo o considera mais como antes, perigoso
e subversivo para a existéncia do todo” (GM Il 10; KSA 5, p. 308). Precisamente, 0
alargamento da consciéncia de poder alcancado da comunidade que permite, dentro
dela mesmo, a autossupressao da justica, cujo ponto de reversao se revela extramoral
e passa entdo a ser denominada de graca em seu interior e nas maos dos individuos
soberanos:

A justica que reivindicou que ‘tudo é resgatavel, tudo tem de ser pago
[...], termina como toda coisa boa sobre a terra, suprimindo-se a si
mesma. Essa autossupressao da justica: sabe-se com qual belo nome
ela se autodenomina — gracga; ela permanece, obviamente, o privilégio
dos mais poderosos, ou melhor, seu além do direito (GM Il 10; KSA 5,
p. 309).

Essa mesma passagem da Genealogia ndo passou despercebida por Derrida. Nas

Gltimas paginas de sua obra Dar a Morte® ele afirma:

6 Para esta dissertacao foi utilizada a versédo portuguesa com a traducdo de Fernanda Bernardo.
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Porque Nietzsche vai mesmo ao ponto de ter em conta, se assim se
pode dizer, 0 momento em que esta justica integra o insolvente, o
insaldavel, o absoluto. Ele tem portanto em conta aquilo que
transborda a economia como troca, € 0 comércio do re-
conhecidamente. Ora, em vez de por isso no crédito da bondade pura,
da fé, do dom infinito, Nietzsche detecta ai, ao mesmo tempo que a
supressdo do objeto, uma autodestruicdo da justica em graca.
(DERRIDA, 2013, p. 141).7

Derrida assume claramente aqui a posicdo nietzscheana da extramoralidade do
perddo como graga. Retomando a entrevista supracitada, “O Século e o Perdao”, o
pensador francés afirma que seu grande desejo é de alguma maneira um perdao
incondicional que ndo faz uso da soberania no sentido pejorativo da justica punitiva:
Com o que sonho, aquilo que tento pensar como a “pureza”’ de um
perdao digno desse nome, seria um perddo sem poder: incondicional,
mas sem soberania. A tarefa mais difici, mas necessaria e

aparentemente impossivel, sera entdo dissociar incondicionalidade e
soberania [...] (DERRIDA, 2003a, p. 38s.).

N&o deixa de ser curioso retomar a figura de Nietzsche para auxiliar neste ponto: na
Genealogia da Moral o fildsofo alemao vislumbra uma comunidade que nao lanca mao
de subterflgios, tal como a justica e que, por um mecanismo de autossupressao,
torna-se graca. Desta maneira, utilizando como ferramenta a autogenealogia, que
permite um questionamento das crencas tidas como inquestionaveis, culmina em um
processo do além-do-homem, em que o individuo passa a se balizar a partir de uma
nova tabua valorativa. N&o parece ser for¢oso afirmar que temos um grande ganho
no campo afetivo:

[...] N&o é inconcebivel uma sociedade com tal consciéncia de poder

gque se permitisse 0 seu mais nobre luxo: deixar impunes 0s seus

ofensores. “Que me importam meus parasitas? Diria ela. “Eles podem
viver e prosperar — sou forte o bastante para isso! [...] (GM 1l 10).

Desta forma, com o ganho de hierarquia do individuo soberano, podemos pensar em
um perddo nos termos de Derrida, ou seja, um perddo como um suplemento de
humanidade: “[...] A condenacéo e o indulto advém do direito, da norma e da lei. O
perddo esta acima da lei, como um excesso, um suplemento de humanidade.”
(NASCIMENTO, 2005, p.25)

7 Um trabalho fundamental e digno de nota para o tema do perdao foi escrito por Paschoal (2011, p.
157), para quem essa projecao de Nietzsche ndo se configura como um projeto a se realizar na historia.
Trata-se de uma utopia do fildsofo e que vislumbra a evolucéo do direito penal.
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Lembremos que se Nietzsche oferece a autossupressdo como estratégia de
contraponto a reconciliacdo hegeliana, com Derrida temos a differance. A este

respeito, retomamos a supracitada entrevista presente em Posi¢oes.

O gue nos interessa sobremaneira € justamente entedermos como a différance possui

um funcionamento totalmente diferente da Aufhebung hegeliana:

[...] Se houvesse uma definicdo da différance, ela seria justamente o
limite, a interrupcédo, a destruicdo da suprassuncao [releve] hegeliana
onde quer que ela opere. O que esta em jogo € enorme. Eu enfatizo
“a Aufhebung hegeliana tal como € interpretada por um certo discurso
hegeliano”, pois é evidente que o duplo sentido de Aufhebung poderia
ser escrito de outra forma. Dai sua proximidade com todas as
operagbes que sdo conduzidas contra a especulacdo dialética de
Hegel (DERRIDA, 2001, p. 47).

Derrida continua com a critica ao sistema filoséfico de Hegel: segundo o pensador
franco-argelino, a filosofia hegeliana tinha como consequéncia elementar a destituicdo

de qualquer possibilidade de diferenca:®

[...] o idealismo hegeliano consiste justamente em suprassumir as
oposicdes binarias do idealismo classico, em resolver sua contradicdo
em um terceiro termo que vem suprassumir, negar, ao suprassumir,
ao idealizar, ao sublimar em uma interioridade anamnésica
(Erinnerung), ao internar a diferenca em uma presenca a Si
(DERRIDA, 2001, p. 50).

Derrida insiste em um ponto de diferenca fundamental da relacao entre a différance e

a Aufhebung:

[...] E por se tratar ainda da relacdo com Hegel que é preciso elucidar
(trabalho dificil que, em grande parte, resta ainda por fazer e que
continua, de uma certa maneira, interminavel, ao menos se quisermos
conduzi-lo com rigor e cuidado), que eu tentei distinguir a différance

8 Em uma longa nota, Derrida ainda explica a diferenca entre différance e a contradicdo hegeliana: [...]
Ao ndo se deixar subsumir simplesmente sob a generalidade da contradicdo l6gica, a différance
(processo de diferenciac@o) permite realizar um célculo diferenciante dos modos heterogéneos da
conflitualidade ou, se preferirmos, das contradi¢des. Se falei mais frequentemente de conflitos de forcas
gue de contradigBes foi, primeiramente, por desconfianca critica relativamente ao conceito hegeliano
de contradicao (Widerspruch), o qual, além disso, como seu nome indica, €é feito para ser resolvido no
interior do discurso dialético,na imanéncia de um conceito capaz de sua propria exterioridade e de ter
seu fora-de-si junto-de-si. Reduzir a différance a diferenca significa estar muito atrasado relativamente
a este debate [...]. Assim, definido, o “indecidivel”, que ndo é a contradicdo na forma hegeliana da
contradicdo, situa, em um sentido rigorosamente freudiano, o inconsciente da oposicédo filoséfica, o
inconsciente insensivel a contradicdo na medida em que ela pertence a légica da palavra, do discurso,
da consciéncia, da presenca, da verdade, etc. [...] (DERRIDA, 2001, p.101). A passagem acima é muito
interessante pois mostra como Derrida utiliza o termo conflito de forca em detrimento de contradicéo
(para fugir do espectro hegeliano). Da mesma maneira, o uso do termo indecidivel. Resumidamente a
différance possui um carater conflitivo e que tem forte relacdo com a alteridade.
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(na qual o “a” marca, entre outros aspectos, 0 carater produtivo e
conflitivo) da diferenca hegeliana. E isso justamente no ponto em que
Hegel, na grande Ldgica, sé determina a diferenga como contradi¢cao
a fim de resolvé-la, interioriza-la, de acordo com o processo silogistico
da dialética especulativa, na presenca a si de uma sintese onto-
teoldgica ou onto-teleoldgica [...] (DERRIDA, 2001, p.50).

E continua com o questionamento a respeito da supressao hegeliana:

[...] Uma vez que esse carater conflitivo da différance — que ndo se
pode chamar de “contradicdo” sendo sob a condi¢cdo de a demarcar,
por meio de um arduo trabalho, da “contradicdo” de Hegel - ndo se
deixa jamais suprassumir totalmente, ele marca seus efeitos naquilo
que chamo de “texto em geral’, em um texto que ndo se limita ao
reduto do livro ou da biblioteca e ndo se deixa jamais comandar por
um referente no sentido classico, por uma coisa ou por um significado
transcendental que regraria todo o seu movimento. Nao é, como vocé
pode ver, por uma preocupagdo com um apaziguamento ou com uma
reconciliacdo que recorro de preferéncia a marca “différance” antes
gue ao sistema da diferenca-e-da-contradicdo (DERRIDA, 2001, p.51).

Podemos também afirmar que uma das criticas que Derrida oferece a maneira que D.
Tutu conduz a CVR se dé justamente no entendimento que ele da ao processo iniciado
na Africa do Sul, ou seja, com um forte acento na concepcdo hegeliana de historia.

Afirma Derrida a respeito do conceito de histéria em Hegel:

[...] N&o apenas nunca acreditei na autonomia absoluta de uma
historia considerada como histéria da filosofia, no sentido do
hegelianismo convencional, mas tentei regularmente recolocar a
filosofia em cena, em uma cena que ela ndo governa e que 0s
historiadores classicos da filosofia, na universidade e em outros locais,
tém, por vezes, julgado um tanto dificil de aceitar [...] (DERRIDA, 2001,
p.57).

De acordo com Derrida, sua critica a tal concepc¢ao de histéria fundamenta-se na tese
basilar de que nenhum texto € homogéneo, tal como alguns pensadores como Hegel

acreditavam. Desta maneira Derrida critica tal concepcao de histéria:

[...] Do que se deve desconfiar, repito, € do conceito metafisico, de
histéria. E do conceito de historia como histéria do sentido do qual
faldvamos ha pouco: histéria do sentido se produzindo, se
desenvolvendo, se realizando. Linearmente, como vocé lembrou: em
linha reta ou circular. E por isto, de resto, que a “clausura da
metafisica” nao pode ter a forma de uma linha, isto é, a forma que a
filosofia Ihe reconhece, na qual ela se reconhece. A clausura da
metafisica ndo é, sobretudo, um circulo que cerca um campo
homogéneo - homogéneo a si — em seu interior, e cujo exterior, pois,
também o seria. O limite tem a forma de falhas sempre diferentes, de
fissuras, cuja marca ou cicatriz todos os textos filoséficos sempre
carregam (DERRIDA, 2001, p.64).
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Por fim, podemos entender que um cerne fundamental da critica de Derrida a nocéo
de Aufhebung se da justamente pois esta elimina de seu horizonte toda a alteridade.
Ainda, Derrida afirma que nunca podemos negar a Aufhebung, ou seja, caso insistisse
no processo da negacdo estariamos devidamente inseridos na propria légica da
supressao:
[..] Eu temia precisamente que a categoria de “negacao” nos
reintroduzisse na légica hegeliana da Aufhebung. Cheguei a falar, de
fato, em “ndo-presencga”’, mas eu designava menos uma presenga
negada que “algo” (nada, na verdade, na forma da presenca) que se

afastava da oposicéo presenca/auséncia (presenca negada) com tudo
aquilo que ela importa [...] (DERRIDA, 2001, pag. 60).

Portanto, a necessidade de se pensar em um registro extramoral para se conceber
um perdao parece também ser possivel em termos derridadianos. Lembremos que o
autor questiona o que seria uma alma forte capaz de perdoar. Sera que esta néo é
justamente a prerrogativa do individuo que se diferenciou e se colocou como além-
do-homem? Desta forma:

E, seisso é verdade, esta-se desse modo também atingindo os limites
da humanidade, exigindo de nés, simples humanos, mortais, o im-
possivel. Como se um suplemento de forca humana devesse ser
retirado de nossas reservas temporais [...] (NASCIMENTO, 2005,
p.25).

Nascimento (2005) retoma as palavras de Derrida em O Século e o Perdao e afirma
ser supostamente impossivel desagregar incondicionalidade e soberania. Ora, isto
pode ser verdade se ligamos a soberania enquanto ainda atrelada a uma heranca
cartesiana (eu posso perdoar). Porém, se fizermos o uso da soberania nos termos de
Nietzsche, ou seja, aquele que estd em um registro extramoral, entdo ndo se torna
impossivel pensar a soberania dissociada da incondicionalidade:

[...] Assim, puro e distante de toda afirmagéo soberana, o ato de
perdoar ndo exige restituicdo, corre¢do, resgate, nem implica
redencédo, martirio, gléria. Por todas essas razfes, o perdao continua
indecidivel entre o terrestre e o celeste, 0 humano e o divino, o carnal
e o espiritual. Trata-se de um dom em relagéo toda graca se faz. Algo
em mim perdoa, ndo eu mesmo, ndo um “eu” a alguém [..]
(NASCIMENTO, 2005, p.28).

E preciso colocar-se além do bem e do mal para se pensar um perddo que escape

desta logica. Dai Nietzsche demonstrar o processo de autossupressao da justica em
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graca, que tem correlata relagcdo com o individuo soberano, aquele que se diferenciou

e justamente devido a isto pode perdoar.®

Como vimos, o individuo soberano é soberano sobre si mesmo e ndo sobre outros,
um Typus elaborado por Nietzsche que também igualmente ndo é resultado
reconciliatorio, mas de um processo de diferenciagdo. Avant la lettre, Nietzsche indica
gue nao se trata necessariamente de desunir soberania e incondicionalidade, e sim,
transvalorar os valores a tal ponto em que, além da moral, um individuo é soberano,

ou nos termos de Derrida, a alma nobre e forte e capaz de perdoar.

Por fim, dois aspectos sdo similares na economia argumentativa de Nietzsche e
Derrida: a de-moralizacdo de um conceito no interior de uma tradicdo moral, como é
0 caso do valor moral da justica, e o distanciamento de uma tradicdo que insere o
perddo na economia histérica da reconciliagdo. Se para a primeira semelhanca a de-
moralizacdo opera pela radicalizacdo do argumento até sua autossupressao —
momento extramoral em que uma avaliacdo ndo se deixa mais subsumir a esfera
politica, juridica ou moral —, na segunda semelhanca a economia reconciliatoria €
reduzida em proveito de uma praxis de diferenciacdo. Nessa instancia limitrofe, tanto
para Nietzsche quanto para Derrida o perddo deixa de ser um conceito tratado na
esfera estritamente moral para ser pensado como pathos (resguardadas as
peculiaridades de filosofemas nos autores), a prerrogativa dagueles genuinamente
“soberanos” no sentido extramoral. E para retomarmos 0 que escrevemos no inicio
desta dissertacdo, para além das peculiaridades e herancgas entre Nietzsche e Derrida
a proposito do “estilo”, parecem-nos certamente fecundos outros experimentos

tedricos, como esse do perdao.

Desta forma ambos autores interpretam o perddo em uma perspectiva além das
ferramentas do calculo ou da normalizagéo, e principalmente para fins deste trabalho,
além dos registros da justica punitiva, dai a importancia de se situar em uma esfera
extramoral, ou pathos. Ainda, em suas tratativas ambos autores se afastam de uma

perspectiva reconciliatoria; Nietzsche faz uso do instrumento da diferenciacdo para

9 Lembremos que em Gaia Ciéncia (doravante GC) Nietzsche faz mencao ao que é justamente o amor
que nos permite perdoar: “O amor perdoa ao ser amado até o desejo” (GC 62).



98

conferir uma tratativa extramoral a justica tendo também como um dos exemplos deste

processo o tipo psicolégico do individuo soberano

Percebe-se que Derrida, ao pensar um perdao incondicional, ou seja, fora dos limites
do politico, do juridico e do moral, aproxima-se da tese de Nietzsche na Genealogia
da Moral. Ora, a possibilidade deste perdao implica um horizonte que ndo lanca méao
de estratégias costumeiras, tal como a do castigo para o crime, bem como da

reconciliacdo para o arrependido.

Conclui-se, portanto, que tanto Nietzsche quanto Derrida propdem pensar o perdao
fora da esfera da moralidade, ou seja, ambos afirmam o perddo ndo pela via do
conceito e sim por um movimento de autossupresséo (Nietzsche) e ou pela via das

figuras das aporias — o impossivel, o incondicional, etc. (Derrida).

Por fim é importante frisar que até a presente data nao foi encontrado nenhum material
bibliografico que trate especificamente este tema. Cabe ressaltar que esta proposta
de trabalho ndo tem meros fins exegéticos e sim, ao propor tais tematicas, acredita
gue toca em questdes da contemporaneidade, tais como a possibilidade de uma nova
ética a partir de novas orientagcbes normativas, o perddao para o0s imigrantes

refugiados, etc.

Como exemplo, esta dissertacdo comecou a ser escrita no ano de 2017: neste
pequeno espaco de mais de dois anos o Brasil foi surpreendido por grandes
mudancas, em especial a assuncéo a presidéncia de um candidato que representa a
extrema direita brasileira. Como resultado disto, passado um pouco mais de cem dias
de governo, pode-se observar, dentre outras coisas, uma forte tentativa de reescrita

da histéria brasileira, em especial do periodo da ditadura militar.

Desta forma mais uma vez retomo o trabalho de Claudia Hilb (2012). E interessante
observarmos que a autora faz duras criticas ao processo de investigacdo sobre os
crimes ocorridos durante a ditadura na Argentina, pois ele tinha um carater
estritamente juridico, ndo permitindo que 0s componentes afetivos tivessem
participag&o no processo, tal como a possibilidade de uma linguagem do perdédo como

aconteceu na Africa do Sul.

Devemos lembrar que um dos pontos mais interessantes a respeito do processo

iniciado na Africa do Sul é justamente o fato de que o0s proprios criminosos solicitavam
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ir a Comissdo dizer a verdade sobre o que ocorrera. Isto é de um ineditismo
fundamental. Desta forma, era solicitado a estes perpetrators a verificacdo se seus
crimes eram na verdade crimes politicos. Ora, justamente aqui ja € possivel observar
um calculo, ou mesmo nos termos de Derrida, uma economia do perdao. Hilb (2012)
nao nega este fato, porém afirma que o proprio processo ja € transformador em si.
Ainda, para a autora, 0 processo realizado na Argentina ndo possuiu este carater
transformador, pois ndo permitiu a capacidade do arrependimento (HILB, 2012)

A tese que Hilb (2012) pretende sustentar é que justamente o processo iniciado na
Argentina, justamente por ndo abrir possibilidade para o arrependimento, ndo abre a
possibilidade para o perdédo. Desta forma:

[...] Na Argentina esta obstruida a possibilidade do perddo porque esta
obturada a possibilidade do arrependimento. Em uma cena que prevé
0 castigo dos atos cometidos como opc¢ao exclusiva, o relato detalhado
e publico dos atos ndo somente ndo € exigido sendo € contrario ao
interesse do culpado: sua confissdo somente contribuiria com o
castigo. Nada ha, no dispositivo judicial, que favorece a experiéncia do
arrependimento. Na Africa do Sul, ao contrario, pode haver perd&o
porque pode haver arrependimento. E pode haver arrependimento
porque a cena dispde ndo somente das condigbes “econdmicas” mas
também, vamos chama-las assim, “existenciais” para a experiéncia do
arrependimento. (HILB, 2012, p.08).

Outro ponto extremamente inaugural a respeito da Comissdo da Verdade e da
Reconciliacdo que Hilb (2012) lembra é justamente o fato de que na experiéncia do
processo da Africa do Sul um mesmo individuo poderia colocar-se frente & Comissé&o
solicitando reparagcdo, ou seja, colocando-se como vitima e da mesma maneira
poderia dirigir-se a Comisséao solicitando anistia frente os atos cometidos.
Continuando sua analogia com a experiéncia sul-africana, Hilb (2012) afirma que a
experiéncia na Africa do Sul, ao assumir o discurso do perddo, concede aos culpados
uma nova possibilidade de agédo no mundo:

[...] a violéncia alcancou todos e, para fundar uma nova comunidade
eximida da violéncia, todos devem mostrar-se desejosos de
incorporar-se a ela assumindo publicamente o carater criminoso de
suas acles precedentes. A cena de confissdo e anistia restitui ao
culpado destes crimes sua capacidade de atuar e assim, sua condi¢ao
de ator pleno do novo comeco [...] (HILB, 2012, p.09).

E interessante observar como Hilb (2012), em uma leitura fortemente enraizada em
Arendt, afirma a importancia do perdao e da reconciliagéo para lidar com as feridas

do processo ocorrido na Argentina, pois, seguindo uma espécie de logica, a autora
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afirma que na Argentina ndo existe a possibilidade do perd&o, pois ndo existe a
possibilidade do arrependimento. Desta maneira, também nao existe a possibilidade
de reconciliagdo visto que nao existe a possibilidade de assuncdo da
responsabilidade:

[...] se na Argentina est4 obturada a possibilidade do perddo poque
esta obstruida a possibilidade do arrependimento, também esta
obturada a possibilidade de reconciliagdo porque esta obstruida a
possibilidade de assuncdo da responsabilidade [...]. (HILB, 2012,
p.09).

Para concluir, ndo nos cabe neste momento questionar a efetiva necessidade do
arrependimento neste processo e sim apontar como a pensadora argentina demonstra
gue como 0 movimento realizado em seu pais foi aguém de um sistema que permite

curar as feridas do passado.

Ficamos entdo com a questdo fundamental: como fica o Brasil? O mais préximo que
0 pais conseguiu foi instaurar uma Comissdo da Verdade que tinha como um dos
objetivos verificar os crimes acontecidos durante o periodo militar. Pois, a Comissao
nao conseguiu efetuar completamente seus objetivos, tendo sido negado o acesso a
véarios documentos. Como entéo lidar com as violéncias efetuadas e vividas durante
esta época? Como finalizar o luto daqueles que desapareceram e nunca foram
encontrados? Como perdoar? Como realizar um efetivo trabalho de memdéria para
Nosso pais?

A este respeito cito o importante trabalho de Tortato (2018) intitulado “Lei da Anistia:
Justica e Perddo em Jacques Derrida”. Neste trabalho a autora mostra de forma
cuidadosa como a lei da Anistia trouxe sérios problemas para o Brasil, em especial ao
processo de construcdo de uma memoaria de pais:

[...] O intuito de encerrar essa memaria traumatica e inconveniente da
historia do pais acabou por desconsiderar um trauma histérico do
periodo até hoje ndo resolvido: a punigdo dos torturadores e o
esclarecimento do paradeiro das pessoas que desapareceram em
decorréncia do regime. Diferentemente de paises como o Chile e a
Argentina, onde os processos de investigacdo e julgamento dos
acusados de fato ocorreram, no caso do Brasil, a inércia e o
desinteresse pela busca da “verdade” estdo relacionados ao fato de
que o processo de anistia foi conduzido pelo préprio regime,
prevalecendo a ideia de enterrar acontecimentos marcadamente
desumanos. Na busca por colocar em pé de igualdade vitimas e
torturadores, a lei apresentou-se parcial e restrita, defendendo uma
ideia que, em si, ndo se sustenta [...] (TORTATO, 2018, p.64)



101

N&o parece ser mera coincidéncia que hoje nos, brasileiros, observamos os fatos
sendo tratados como meras narrativas em que 0S sujeitos se eximem de qualquer
responsabilidade. Mais do que nunca, Nietzsche e Derrida tornam-se atuais para

tentar compreender o caso Brasil:

[...] © que é requerido é que individuos e comunidade como um, todo
reconhecam que abdicar da responsabilidade, obedecer comandos de
forma inquestionada (simplesmente fazer seu trabalho), submeter-se
ao medo da punicdo, indiferenca moral, fechar os olhos para
acontecimentos ou permitir que alguém seja intoxicado, seduzido ou
cooptado por vantagens pessoais séo partes essenciais da espiral de
responsabilidade que faz em larga escala violéncias sisteméaticas dos
direitos humanos serem possiveis nos Estados Modernos [...] (TRC,
1998, p.103)
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