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N&o ha substituto para a consciéncia. A verdade emergird apenas a partir da
percepcao, do pensamento critico, de um principio de realidade que nao
sacrifica principios por ganhos oportunistas, de uma probidade moral que
resiste a rendigdo de ideais. A educacéo permanece na ordem do dia — e, de
fato, mais hoje do que antes, devido a complexidade dos nossos problemas e
a massiva tendéncia a vulgaridade intelectual. O que os anos 60 também
devem nos ensinar € que uma contracultura ndo é suficiente — por mais
importante que seja. O que precisamos sao de estruturas firmes, como
esqueletos, para sustentar essa nova cultura — principalmente,
contrainstituicbes. Isso nos confronta com a necessidade de criar um
movimento politico que seja libertario e que resgate a palavra “politica” da
ignominia do governo estatal. (Bookchin, 2004, p. XXXIV) (Bookchin, 2004, p.
XXXIV)



RESUMO
Nesta pesquisa, retomamos a analise critica de Hans Jonas feita no ensaio filoséfico O
Principio de Responsabilidade sobre as formas de governo. Trata-se da parte em que
o autor discute uma questdo muito em voga na época da publicacdo do ensaio, numa
apresentacao distinta da forma habitual. Na discusséo sobre as formas de governo,
nao pergunta qual a melhor estrutura politico-ideolégica, mas antes, qual sistema
ofereceria as melhores condicbes para lidar com a ameacga tecnoldgica e a
possibilidade de sobrevivéncia da humanidade em seu futuro, ante uma possivel
catastrofe ambiental. Entre o ocidente liberal e o socialismo soviético, Jonas defende
que entre essas ideologias hegeménicas, o socialismo teria uma pequena margem de
dianteira, por ser mais capaz de coordenar uma mobilizagdo em larga escala, coisa
que as estruturas difusas da democracia liberal ndo dariam conta. Em comum, o autor
argumenta que os dois sistemas — e principalmente o socialismo — seriam signatarios
do mesmo projeto moderno baconiano de dominagao da natureza. A opgao pelo
socialismo, entretanto, sera condicionada a uma critica da utopia. Esse Estado, que
Jonas aparenta sugerir, € capaz de mobilizar os afetos e as agbes para a causa da
ameaga tecnoldgica e diferentemente de prometer felicidade e abundancia para seus
cidadaos, se compromete com uma tarefa mais modesta e prudente, que € garantir um
futuro possivel para as geragdes vindouras. Segundo Jonas, € preciso que haja um
governo com forgas e condigdes necessarias para impor uma marcha mais suave com
vistas a proteger a biosfera e os nossos descendentes. Procuramos mostrar que as
indicagdes deixadas por Jonas, além de serem delicadas do ponto de vista politico e
social, considerando que apostar em uma tirania benevolente nao parece ser algo tao
prudente assim. Em contraposicdo, procuramos mostrar como a democracia,
desacreditada por Jonas, pode servir na sua forma mais radical e direta como
apresentada por Murray Bookchin, como uma melhor resposta a ameaca da técnica,
bem como a questao sobre as formas de governo, sem romper, com isso, a reflexao
proposta pela Etica da Responsabilidade jonasiana. Vimos essa possibilidade de
inclusdo por duas premissas: A primeira € que Jonas, quando faz a critica da
democracia considera a estrutura representativa apenas e em segundo, que o Estado
e governo centralista que ele propde, além de soar tdo anacrénico quanto as utopias

que ele criticou, oferecer estruturas para aquela tirania benevolente se converter em



uma autocracia verde, possibilidade que, para a nossa época, € tdo aterrorizante
quanto a ameacga de uma catastrofe ecolégica global.
Palavras-Chave: Etica da Responsabilidade; Comunalismo; Municipalismo Libertario;

Hans Jonas; Murray Bookchin



ABSTRACT
In this study, we revisit Hans Jonas’s critical analysis of forms of government, as
presented in his philosophical essay The Imperative of Responsibility. This concerns
the section in which the author discusses a highly debated issue at the time of the
essay's publication, offering a distinct approach from the conventional one. In
discussing forms of government, Jonas does not ask which political-ideological
structure is best, but rather, which system offers the most favorable conditions for
confronting the technological threat and ensuring the survival of humanity in the face of
a potential environmental catastrophe. Between Western liberalism and Soviet
socialism, Jonas argues that socialism holds a slight advantage, being more capable of
coordinating large-scale mobilization — something that the diffuse structures of liberal
democracy would struggle to achieve. He contends that both systems — and
especially socialism — are proponents of the same modern Baconian project of
domination over nature. However, Jonas’s preference for socialism is conditioned by a
critique of utopia. The type of state Jonas appears to suggest is one capable of
mobilizing emotions and actions around the technological threat. Rather than
promising happiness and abundance to its citizens, such a state commits to a more
modest and prudent task: securing a viable future for generations to come. According
to Jonas, a government must possess the necessary strength and conditions to
enforce a more tempered course of development aimed at protecting the biosphere
and our descendants. We aim to show that the suggestions left by Jonas are politically
and socially delicate, given that placing hope in a benevolent tyranny may not be such
a prudent stance. In contrast, we argue that democracy — dismissed by Jonas —
could, in its most radical and direct form as envisioned by Murray Bookchin, serve as a
better response to the technological threat and the question of forms of government.
This would not undermine the ethical framework proposed by Jonas’s Ethics of
Responsibility. We identify two premises for this inclusion: first, Jonas's critique of
democracy considers only its representative structure; and second, the centralized
state he proposes, in addition to sounding as anachronistic as the utopias he critiques,
risks enabling the very structures that could transform a benevolent tyranny into a
“green autocracy” — a possibility as terrifying in our time as the threat of global

ecological catastrophe.
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ZUSAMMENFASSUNG
In dieser Untersuchung greifen wir Hans Jonas‘ kritische Analyse der
Regierungsformen in seinem philosophischen Essay Das Prinzip Verantwortung
wieder auf. Da diskutiert der Autor ein zum Zeitpunkt der Veroffentlichung des Essays
sehr modisches Thema , aber in einem neuen Format. In der Diskussion Uber
Regierungsformen fragt Jonas nicht, welche die beste politisch-ideologische Struktur
ist, sondern welches System die besten Bedingungen fir den Umgang mit der
technologischen Bedrohung und firs Uberleben der Menschheit in der Zukunft
angesichts einer moglichen Umweltkatastrophe bieten wirde. Zwischen dem liberalen
Westen und dem sowijetischen Sozialismus argumentiert Jonas, dass der Sozialismus
unter diesen hegemonialen ldeologien einen kleinen Vorteil hatte, da er besser in der
Lage sei, eine Mobilisierung grofen Ausmales zu koordinieren, etwas, das die
diffusen Strukturen der liberalen Demokratie nicht bewaltigen kdnnten. Der Autor
argumentiert, dass beide Systeme - und insbesondere der Sozialismus -
Unterzeichner desselben modernen baconschen Projekts der Beherrschung der Natur
waren. Die Wahl des Sozialismus wird jedoch durch eine Kritik der Utopie bedingt sein.
Dieser Staat, den Jonas vorzuschlagen scheint, ist in der Lage, Affekte und Aktionen
fur das Problem der technologischen Bedrohung zu mobilisieren. Im Gegensatz dazu,
seinen Birgern Gliick und Uberfluss zu versprechen, ist dieser Staat einer
bescheideneren und umsichtigeren Aufgabe verpflichtet, namlich der Gewahrleistung
einer moglichen Zukunft fur kunftige Generationen. Laut Jonas muss es eine
Regierung mit der notwendigen Starke und den notwendigen Voraussetzungen geben,
um einen sanfteren Kurs zum Schutz der Biosphare und unserer Nachkommen
durchzusetzen. Wir sind der Meinung, dass Jonas' Hinweise nicht nur aus politischer
und sozialer Sicht heikel sind, sondern auch, dass es nicht so umsichtig ist, auf eine
wohlwollende Tyrannei zu wetten. Im Gegensatz dazu argumentieren wir hier, wie die
von Jonas diskreditierte Demokratie in ihrer radikalsten und direktesten Form, wie sie
Murray Bookchin vorstellt, als bessere Antwort auf die Bedrohung durch die
Technologie sowie auf die Frage der Regierungsformen dienen kann, ohne dabei mit
der von Jonas' Ethik der Verantwortung vorgeschlagenen Reflexion zu brechen. Wir
verteidigen es anhand von zwei Pramissen: Erstens betrachtet Jonas bei seiner Kritik
an der Demokratie nur die reprasentative Struktur. Und zweitens ist der zentralisierte

Staat und Regierung, die er vorschlagt, genauso anachronistisch wie die von ihm



kritisierten Utopien. Noch dazu wuirden die Strukturen, die aus dieser wohlwollenden
Tyrannei eine grine Autokratie machen wuirden, ein Szenario erstellen, das fur unsere
Zeit ebenso erschreckend ist wie die Bedrohung durch eine globale okologische
Katastrophe.

Schlusselworter:  Ethik  der  Verantwortung;  Kommunalismus;  libertarer

Kommunalismus; Hans Jonas; Murray Bookchin
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1 INTRODUGAO

Enquanto este texto introdutdrio esta sendo produzido, o mundo inteiro se
encontra as voltas com uma pandemia causada pelo coronavirus (SARS-CoV-2),
resultando em milhares de mortos em todos os paises. O impacto social e econémico
desse acontecimento ainda nao foi objetivamente calculado, mas o que se sabe é que
de uma maneira geral, todos foram afetados: de individuos que perderam seus
parentes e seus empregos a empresas que nao conseguiram se ajustar a essa nova

realidade e nagdes inteiras passando por grave crise econdmica.

Por outro lado, estamos assistindo a um processo de acumulo, ainda mais
severo, de capital (financeiro e politico) por grandes conglomerados corporativos,
empresas voltadas para a tecnologia da comunicagdo e servigos, e por fim, de
politicos que tém se utilizado desse cenario instavel para impor seus projetos pessoais
sem o devido debate publico e o escrutinio necessario para o bom andamento da
democracia. Discursos populistas, sem embasamento cientifico e perigosamente
amparados em concepgdes obscurantistas ganham impulsionamentos por perfis
automatizados e pelos algoritmos das redes, criando uma falso poder que, trazendo
para o plano real das decisdes politicas, vem ameacgando conquistas sociais e pondo
em risco as populagdes mais vulneraveis. Além do risco de colapso social, vimos aqui
em nosso pais um avanco sistematico desse discurso populista sobre politicas de
protecao social e também ambiental. O sucateamento de politicas publicas, aliado ao
discurso negacionista da ciéncia e fortemente sintonizado com os interesses do capital
financeiro e especulativo, faz com que o projeto democratico esteja hoje sob forte

ameaca.

E quando a tematica da responsabilidade aplicada & politica, que
desenvolveremos ao longo dessa pesquisa, se faz ndo apenas presente como
extremamente atual, e sobretudo, necessario para o momento que estamos
vivenciando. Assim, trazemos aqui a discussdo sobre a Etica da Responsabilidade,
apresentada pelo Hans Jonas na obra O Principio Responsabilidade e vamos
direcionar o debate desta ética e a sua aplicagdo em torno das formas de governo, que
foi um tema que infelizmente nao fora suficientemente explorado por Hans Jonas

nesta obra.
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Percebemos essa lacuna, e com ela, vimos a possibilidade de apresentar outra
forma de responder a questao da técnica para além da dicotomia apresentada no texto
original, mas que esteja também amparada n’O Principio Responsabilidade.
Inicialmente, pensamos em oferecer uma complementaridade para o que
consideramos uma lacuna existente no ensaio — sobre as possibilidades de explorar
outras formas de governo —, porém findamos por encontrar alguns antagonismos no
texto e a oportunidade de explorar uma critica politica a obra. Para tanto, nos
utilizamos das analises do pensador americano Murray Bookchin (1921 - 2006), que
nos ofereceu n&o apenas uma alternativa, mas, se estivermos pensando
adequadamente, um caminho para a correta aplicagdo do Principio de

Responsabilidade no @mbito social e politico.

Ainda sobre o livro de Jonas, n&o ha ali nenhuma indicacao explicita sobre qual
forma de governo seria mais adequada para lidar com a questdo da técnica, muito
embora existam pistas de que, entre as opgdes existentes e consideradas pelo autor
— capitalismo e socialismo — haveria uma certa vantagem quanto ao socialismo, por
considerar a capacidade de mobilizagado das pessoas em torno de um projeto comum
e também por haver nele, algum tipo de moral ascética capaz de preparar as pessoas
para sacrificios pessoais em prol de um maior bem comum, que € a possibilidade de

haver uma humanidade futura.

A aposta de Jonas no centralismo socialista e a desconfianga do autor em
relacdo ao projeto liberal revelariam de antemao algumas escolhas que, apesar de
tematizadas na obra, ndo configurariam uma forma de governo propriamente dita, mas
antes, componentes de um labirinto em que muita coisa nao-dita acaba deixando

espacos para especulagdes e interpretagbes das mais variadas.

Ao mesmo tempo em que Jonas fala da necessidade de um governo' capaz de
conter a ameaca tecnoldgica, também alerta para o risco do surgimento de governos
ditatoriais; ainda que veja nessas ditaduras alguma vantagem no que tange o exercer
do poder e do controle sobre a sociedade, diz que € a favor das liberdades civis e da
abertura existente no ambiente democratico; chega a falar de uma tirania benevolente

inspirada nos moldes do Rei-Filésofo platdnico, enquanto critica esse paradigma

1Jonas fala de “um poder sobre o poder”, que seria uma estrutura politica capaz de impor uma
disciplina social “pode levar a uma subordinacdo das vantagens do presente aos
imperativos de longo prazo do futuro.” (Jonas, 2006, p. 237) (JONAS, 2006, p. 237)
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vertical e transcendental classico, opondo a ele uma perspectiva temporal e baseada
no horizonte histérico; ao fazer uma analise das formas de governos e perceber uma
pequena margem de vantagem para o socialismo, contemporiza que esse mesmo
socialismo deveria ser problematizado por ser ele o herdeiro natural do ideal
baconiano de dominagao da natureza — mais do que o capitalismo —; assim, propoe
um modelo de marxismo ‘internamente soébrio’ e sem o elemento utépico; quando
critica os estados civis democraticos pela fragilidade com que as agdes sdo tomadas
consensualmente, faz também a defesa das liberdades civis e do Estado de bem-estar
social; faz a analise critica da técnica moderna, mas quando opta por um Estado
centralizador, ignora que essas mesmas estruturas burocraticas e concentradoras que
alicercam as tomadas de decisdao sdo manifestacbes deste mesmo fendmeno da

técnica moderna.
Nesse labirinto do pensamento, parece que Jonas quer, segundo Sganzerla,

nos precaver que se continuarmos no atual ritmo de exploragao da
natureza, podemos chegar a um momento em que ndo seja mais
possivel voltar atras e que sejamos obrigados a adotar posturas e
medidas préprias dos despoticos e autoritarios (Oliveira; Pommier,
2019, p. 201) (OLIVEIRA; POMMIER, 2019, p. 201)

Ha& um componente biografico que numa analise filosofica geralmente deixada
em segundo plano, mas consideramos interessante trazer para essa introdugao,
porque joga uma luz sobre essa desconfianga de Jonas em relagdo ao sistema
democrético e a capacidade das massas para lidarem com a ameaga tecnoldgica: E
preciso contextualizar que a interrupcdo de sua carreira académica, a onda
antissemitica e o exilio forcado em 1933, bem como a deportagao da sua mae para os
campos de concentragao de Auschwitz em 1942 foram desdobramentos lamentaveis
de uma decisdo referendada pelo voto popular. A chegada de Hitler ao poder e a
ascensao nazifascista tiveram a chancela de uma escolha popular pelo voto e isso
certamente impactou na analise de Jonas sobre a democracia, mas nao seria apenas

iSSO.

A fragilidade em torno da criagdo de consensos e a dificuldade de impor
sacrificios faria essa estrutura politica democratica pouco eficiente para lidar com a
questao da técnica, principalmente quando pensada a partir do modelo representativo.
O que Jonas né&o considerou nesta critica e é este o ponto que queremos trazer para

pesquisa, € que o modelo democratico, com todos os problemas ja falados acima, &
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aquele que pode, do ponto de vista da mobilizagao, oferecer uma boa resposta para a

questao da técnica, quando investido de uma base sufragista ampla e coesa.

E dessa maneira que queremos trazer a proposta comunalista de Murray
Bookchin e seu resgate dos elementos democraticos da polis grega — sem aqueles
vicios exclusivistas de sua origem — e da mobilizagdo politica existente nas varias
estruturas comunais histéricas. A democracia radical proposta por Bookchin seria uma
forma de responder a crise de representatividade que as democracias modernas
atravessam, como também uma forma de enfrentamento da crise ambiental e social,
que, segundo Bookchin, possuem raizes comuns na légica de dominagdo e
concentracao, que seria também uma outra maneira de falar dos aspectos da técnica

moderna e a questao da responsabilidade.

Todavia, enquanto Jonas pensa uma ontologia do ser organico, com sua
finitude e fragilidade constitutiva — para tematizar a liberdade e a responsabilidade
bio-céntrica — e a partir disso esbogar uma Etica da Responsabilidade, Bookchin
procura refletir sobre os desdobramentos ambientais, econdmicos e sociais desta

mesma crise ontoldgica.

E verdade que existem divergéncias na forma de cada pensador responder a
questdo da técnica, mas nessa pesquisa procuramos desenvolver uma ponte
dialégica inicial, mostrando que ha uma convergéncia possivel na possibilidade da
democracia direta, como uma forma de responder a questao da técnica. A sequéncia
do texto foi pensada de acordo com essa dinamica: iniciamos mostrando as
convergéncias seguidas dos primeiros pontos de atrito para finalizarmos na critica
relacionada as formas de governo, apresentando o comunalismo como uma

possibilidade de aplicagao pratica do principio de responsabilidade.
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2 A DIMENSAO ETICO-POLITICA DO PRINCIPIO DE RESPONSABILIDADE

Em suas Memodrias, Hans Jonas (1903 — 1993) refaz o percurso de sua vida, e
nos faz ver como as suas vivéncias estdo — entre encontros e desencontros,
chegadas e partidas, — habilmente cerzidas em seu pensamento: desde a sua
infancia, em Monchengladbach, marcada por noticias de conflitos e guerras que o
influenciaram nos acontecimentos vindouros de sua existéncia e deixaram marcas
indeléveis em seu itinerario filosoéfico, até os dias finais de sua vida e ja em solo
americano, onde passou a desfrutar de reconhecimento e prestigio pela sua carreira

académica, que foi, inicialmente, interrompida pela chegada de Hitler ao poder.

Nessa trajetéria, acompanhamos o desenvolvimento de um pensamento que,
fincado nas raizes judaicas e no olhar fenomenoldgico langou uma nova e promissora
interpretacéo da gnose antiga, abruptamente suspensa por conta da guerra e seus
horrores; longe dos livros e em meio aos fronts de batalha atuando como oficial de
artilharia, Jonas teve que lidar diariamente com os riscos do conflito, meditando sobre
a condigcdo humana e a fragilidade da vida por meio da experiéncia corpérea do
organismo: dessas reflexdes surgiram as bases para uma biologia filos6fica — ou
ainda —, para uma filosofia do orgéanico. Findadas as participacdbes em conflitos
armados, Jonas se estabeleceu na América do Norte e |a p6de retomar a sua carreira
académica, lecionando em universidades do Canada e depois nos Estados Unidos.
Nessa fase, Jonas recuperou as reflexdes académicas sobre o problema da liberdade
(presente em seus primeiros escritos) e a partir das meditagdes e vivéncias sobre a
condi¢ado do organico, procurou extrair as consequéncias morais destas relagdes, no
que consiste o terceiro e Ultimo grande momento de seu itinerario. E nesse periodo de
culminancia que surge o seu livro mais importante, O Principio Responsabilidade?, do

qual partiremos para realizar esta investigagao.

2Esta obra, escrita inicialmente em alem&o e posteriormente vertida para o inglés, como
veremos mais abaixo, foi traduzida para varios idiomas, incluindo a edigdo em portugués
langcada pela Contraponto Editora, cuidadosamente traduzida por Marijane Lisboa e Luiz
Barros Montez, que utilizaremos como base para esse estudo. Quando se fizer necessario,
cotejaremos esse texto com outras edigdes. Ainda sobre essa questdo das tradugdes,
teremos também referéncia de outros textos e pensadores, que na auséncia de uma
edicdo traduzida, terdo os textos feitos por uma tradugdo nossa, sendo apontada a
referéncia textual da obra original.
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O Principio Responsabilidade foi publicado em 1979 como uma clara resposta
ao utopismo presente no Principio Esperancga, do fildsofo marxista Ernst Bloch (1885 —
1977). Para Jonas, o elemento utdpico presente no projeto blochiano (e antes disso,
no ideario baconiano-marxista) esta assentado numa concepg¢ado de natureza

intimamente conectada ao panorama desvelado pela ciéncia moderna®.

O programa baconiano de dominagao da natureza é um elemento fundamental
desse paradigma tecnocientifico, fruto da revolugéo epistemoldgica operada ao longo
da modernidade e caracterizada pela dinamicidade, pela experimentacdo e por um
novo olhar sobre a natureza, como veremos a seguir. A ciéncia moderna se
amalgamou de tal forma com a instrumentalidade técnica que a sua realizagcéo hoje é
praticamente inviabilizada sem esses aparatos. E por isso que a ciéncia de nossos
dias é compreendida como tecnociéncia. “Minha tese € que, para a teoria moderna, a
aplicagao pratica ndo é acidental e sim essencial, ou que a ciéncia natural é
essencialmente tecnoldgica”. (Jonas, 2004, p. 220) (JONAS, 2004, p. 220) Ser
essencialmente tecnoldgica €, neste sentido, interpretar a Natureza como um mero
dispositivo € o conhecimento produzido pela Ciéncia moderna como uma forma de

poder controla-la e manipula-la livremente.

Esse novo modo de fazer ciéncia trouxe consigo desafios para os quais o
pensamento ético e politico tradicional ndo estavam preparados. Quando Jonas fala
sobre a necessidade de uma Etica que esteja familiarizada com esse novo panorama,
€ preciso, como parte dessa preparagao, uma analise prévia dos projetos éticos
tradicionais, em que Jonas buscou sistematizar elementos comuns a estas estruturas
ja postas e refletir sobre essas insuficiéncias, para s6 entdo propor um modelo para
acao melhor sintonizado com os desafios postos pela técnica moderna. Nessa analise
da tradicdo, Jonas encontrara quatro axiomas comuns aos modelos éticos existentes.
S&o eles:

1. Todo o trato com o mundo extra-humano, isto &, todo o dominio da
techne (habilidade) era — a exceg¢do da medicina — eticamente

3Essa problematizacgao foi feita no formato de conferéncia duas décadas antes do livro, sendo
posteriormente transformada no texto ‘Do uso pratico da teoria’. Esse texto esta presente
num compéndio de textos langado como The Phenomenon of Life. Toward a Philosophical
Biology (1966). Este livro, apesar de ndo possuir uma unidade interna, foi considerado por
Jonas em sua autobiografia a sua obra filoséfica mais importante, “pois nele ja se
encontravam os rudimentos para uma nova ontologia” (Jonas, 2005b, p. 341) (JONAS,
2005, p. 341)
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neutro, considerando-se tanto o objeto quanto o sujeito de tal agir (...)
Em suma, a atuagdo sobre objetos ndo humanos ndo formava um
dominio eticamente significativo. 2. A significacido ética dizia respeito
ao relacionamento direto de homem com homem, inclusive o de cada
homem consigo mesmo; toda ética tradicional é antropocéntrica. 3.
Para efeito da acao nessa esfera, a entidade “homem” e sua condigao
fundamental era considerada como constante quanto a sua esséncia,
nao sendo ela propria objeto da techne (arte) reconfiguradora. 4. O
bem e o mal, com o qual o agir tinha de se preocupar, evidenciavam-se
na agao, seja na prépria praxis ou em seu alcance imediato, e ndo
requeriam um planejamento de longo prazo. (Jonas, 2006, p. 35)
(2006, p. 35)

Como vimos acima, a esséncia da ciéncia moderna € tecnoldégica e a sua
realizacdo passa pela dominagdo objetiva da natureza. E Sobre o alcance dessa
dominacao, podemos incluir aqui toda a biosfera (e dentro dela a humanidade, posto
que também somos seres organicos). O impacto dessas incursdes tecnocientificas
sao capazes de alterar as estruturas organicas mais infimas e essa consiste numa das
ameacas. E porque a moderna tecnociéncia tem o poder de alcangar e impactar o que
chamamos de esséncia humana — que nao pode mais ser considerada como imune
as transformacgdes — aqui temos uma outra forma de pensar a ameaca. Ainda sobre a
natureza da duracdo dessas acbes tecnocientificas, os seus desdobramentos
(majoritariamente imprevisiveis) acenderiam mais um alerta sobre a magnitude destas
incursdes e das nossas limitagdes para impor controles ou reverter processos. Para
Jonas,

o perigo decorre da dimensdo excessiva da civilizagdo técnico-
industrial, baseada nas ciéncias naturais. O que chamamos de
programa baconiano — ou seja, colocar o saber a servico da
dominagdo da natureza e utiliza-la para melhorar a sorte da
humanidade — n&o contou desde as origens, na sua execugao
capitalista, com a racionalidade e a retidao que Ihe seriam adequadas;
porém, sua dindmica de éxito, que conduz obrigatoriamente aos
excessos de produgdo e consumo, teria subjugado qualquer
sociedade, considerando-se a breve escala de tempo dos objetivos
humanos e a imprevisibilidade real das dimensdes do éxito (uma vez

que nenhuma sociedade se compde de sabios). (Jonas, 2006, p. 235)
(2006, p. 235)

E pelo carater cumulativo das agdes tecnocientificas, ha ndo apenas o risco de
comprometer materialmente a existéncia das geragdes futuras — pense aqui na
poluicdo e no comprometimento de biomas inteiros —, como ha também o risco de
desfiguracdo — e neste sentido, pense nas incursées da engenharia genética e o risco
do comprometimento de fung¢des organicas, psiquicas e de outras dimensdes do

fendbmeno humano —, que € ainda maior para aqueles que sequer estdo aqui neste
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para poder reivindicar o seu lugar. A ameaga de desfiguragcdo dessa imagem pela
técnica moderna, considerando a fragilidade da vida organica da qual somos parte
integrante, atestam o perigo a que a condicdo humana encontra-se hoje exposta.
Nessa relagcdo — ambigua, como veremos a seguir — com a tecnociéncia, o homem
passaria a ser feitor e também objeto dessa mesma técnica, sendo, portanto,
necessario que haja a busca pela salvaguarda dessa esséncia, dessa imagem

humana.

A caracterizagao da ciéncia moderna como ameagadora e perigosa — dada a
magnitude dos impactos e a imprevisibilidade dos prognésticos —, geraria em nos,
segundo Jonas, um vinculo de responsabilidade com as geragdes futuras. A
preservagao da esséncia humana — dessa imagem, por demandar um agir, passaria
a ter contornos éticos e esta preservagao sera a pedra angular do fractatus ethicus-
technologicus jonasiano, que no seu escopo ja contemplaria o carater dinamico da
técnica moderna. Parte-se da nogéo de que a extensao dos impactos ultrapassam a
esfera da proximidade e da coetaneidade da acdo, comprometendo a possibilidade da
existéncia de uma humanidade futura. E quando aqueles progressos converteram-se
em ameaca, e a responsabilidade que o novo imperativo exige nao pode mais ser
fundamentada na ideia tradicional de reciprocidade, dado que a entrada de novos
personagens — a natureza e as futuras geragdes — deixou o jogo mais complexo.

‘Etica para o futuro’ ndo designa uma ética no futuro — uma ética
futura que poderiamos inventar agora para nossos descendentes —
mas uma ética atual que se ocupa do futuro, que trata de protegé-lo

das consequéncias de nossas agdes no presente para 0S Nn0OSsOs
descendentes. (Jonas, 1998, p. 135) (1998, p. 135)

Na medida em que os desdobramentos destas incursdes tecnocientificas
ganham espagos cada vez maiores, ha também uma demanda ndo apenas pela
reflexdo ética nesse novo contexto, como também um clamor pratico e que
inevitavelmente passa a ter contornos politicos. E neste sentido que o agir do filésofo
que se ocupa com a ordem da vida humana, nao é de natureza técnica, mas antes,

politica®. Numa passagem de suas Memorias, Jonas fala que nO Principio

4Numa reflexdo sobre o uso pratico da teoria, Jonas mostra como a perspectiva antiga difere
da construgao tedrica dos modernos. Para ilustrar, ele faz uma comparagao (Cf. Jonas,
2004, p. 216-217) (Cf. 2004, pp. 216—-217) utilizando-se do exemplo de Platdo, para quem
0 conhecimento cria um senso — que embora ndo chame expressamente de
responsabilidade — de compromisso com a coletividade, relacionando essa atividade a
uma ideia de bem que bastaria a si mesma para orientar a acao do filoséfica.
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Responsabilidade

também dedico muitos pensamentos a questio dos sistemas politicos.
Em um ponto, no entanto, meu livro introduz um elemento novo na
filosofia politica: a tarefa de questionar qual das propostas ideoldgicas
e projetos politicos programaticos é melhor para 0 homem e para o
futuro. Na realidade, conclui que isso era indiferente e, portanto,
postulei que a questao era qual deles oferecia as melhores opgdes
para lidar com as novas ameacgas que a sociedade humana enfrenta:
como devemos viver com a natureza ou como a natureza pode
subsistir ao nosso lado. No meu livro, o tema principal ndo versa sobre
0s seres humanos, mas sim sobre esse novo horizonte da reflexao
ética. (Jonas, 2005a, p. 360) (2005, p. 360)

Esse novo horizonte da reflexdo ética alcanga necessariamente o ambito da
politica e por esse motivo, pensamos que esse horizonte falado acima por Jonas é de
natureza ético-politica. Por isso, pensando nessa conexao, desenvolvemos esta
pesquisa a partir da crise ecolégica e da questdo da técnica, para analisar as
implicacdes da Etica da Responsabilidade nos modelos politicos que temos

atualmente.

Assim, partiremos das analises feitas por Jonas n’'O Principio
Responsabilidade, especificamente nos dois ultimos capitulos, que tratam da Teoria
da Responsabilidade e de uma possivel aplicagao da teoria na analise dos sistemas
de governos (Cap. V), bem como a critica feita ao utopismo a partir da Etica da
Responsabilidade (Cap. VI), relacionando-as ao pensamento de Murray Bookchin
sobre o municipalismo libertario como uma possivel resposta a questao deixada em

aberto por Jonas.

O que propomos & ver se as condi¢des de possibilidade para aplicacéo da Etica
da Responsabilidade, limitar-se-iam aos cenarios apresentados por Jonas ou se
haveria a perspectiva de uma continuidade dessa construgdo, expandindo essa
reflexdo das formas de governo para outras possibilidades nao consideradas
inicialmente por Jonas. A nossa hipétese inicial é que muito da analise politica feita na
obra estaria vinculada a facticidade histérica, e com ela, todas as contingéncias
advindas deste intento; apesar de nao haver tematizado ali uma Filosofia Politica
propriamente dita, Jonas da algumas pistas ao longo do texto sobre suas opgdes e
preferéncias, que podem nos servir de base para contrapor um caminho que,

originalmente, n&o foi considerado por Jonas.

Ainda sobre as contingéncias historicas e as opgbes do autor, temos, por
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exemplo, na parte que trata do exame concreto das possibilidades abstratas, (Cf.
Jonas, 2006, p. 251-257) (Cf. 2006, pp. 251-257) quando o autor considera apenas
dois paradigmas geopoliticos — e hegemdnicos — durante a Guerra Fria, deixando de
considerar outras configuragdes existentes (ou que ja existiram anteriormente) como
possibilidades para o enfrentamento da questdo da técnica. Nessa comparacao feita
por Jonas, limitada a uma dicotomia baseada entre o capitalismo liberal e o socialismo
soviético, “pareceu apontar uma vantagem para um marxismo interiormente mais
comedido (ou seja, melhores possibilidades de dar conta das duras tarefas do futuro)”
(Jonas, 2006, p. 251) (2006, p. 251).

Esse marxismo mais comedido proposto por Jonas chega a ser estranho para
0s canones da teoria e talvez por isso ele préprio se declare como um pds-marxista. E
a diferenca fundamental entre o ‘marxismo sébrio’ proposto por Jonas e o canone
estaria neste telos, que diferentemente da teoria tradicional se encontraria aberto e
destituido de um projeto utdpico a priori de sociedade ou de homem. Essa abertura
proposta por Jonas libertaria a teoria classica de seus vicios de origem, isto €, dos
entraves que amarrariam a teoria marxista ao destino a condi¢ao de herdeira legitima

da revolugao baconiana e que
compreendendo-se como seu testamenteiro — alias, como melhor
testamenteiro do que o capitalismo, pois mais eficiente. Resta provar
se ele podera ser superior ao mestre. Nossa resposta antecipada € a
de que ele sé podera sé-lo caso modifique a forma como interpreta a si
mesmo, deixando de ser aquele que traz a salvagao para tornar-se

aquele que protege do mal, renunciando, portanto, ao seu sopro vital,
a utopia. (Jonas, 2006, p. 241) (2006, p. 241)

Antes expor propriamente a sua Etica da Responsabilidade, Jonas apresenta
uma parte que trata dos principios e fundamentos, que pode servir como uma
propedéutica para a questdo da responsabilidade. Ali estariam postas as
necessidades e os "porqués" deste intento e por isso a sua importancia. A busca pelos
fundamentos de uma Etica da Responsabilidade é de natureza moral e também

politica.

Estas razdes devem estar bem fundamentadas, principiando numa base
filosofica para entdo seguir para uma aplicagao pratica, material e objetiva. Em vista do
panorama descortinado pela figura da tecnociéncia, metaforizada no "Prometeu
desacorrentado”, a essa aplicacao falada a pouco seria naturalmente politica, visto

que o impacto dos desdobramentos dos efeitos e das agdes é coletivo. E para uma
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acao politica eficaz, € preciso que estes saberes estejam lastreados por uma ciéncia
capaz de lidar com essas necessidades longinquas, do plano das possibilidades e que
possa servir, ainda que hipoteticamente -- visto que trataria fatos e eventos que ainda
nao aconteceram --, para estruturar essas a¢des, no que Jonas chamara de "uma
'futurologia comparativa™. (Cf. Jonas, 2006, p. 70) (Cf. 2006, p. 70).

Este conhecimento do possivel seria heuristicamente suficiente para a doutrina
dos principios buscada por Jonas, que fortemente influenciado pelas condi¢des
politicas existentes na época e inspirados num espirito especulativo que Ihe é proéprio,
ele confessa em suas Memorias que “ndo me submeti aos critérios préprios da
Filosofia, mas em vez disso, enfatizei exclusivamente esse critério externo: qual forma
de governo oferece as melhores perspectivas nessa situagdo? E deixei aberta a
pergunta!” (Jonas, 2005a, p. 361) (2005a, p. 361)

A pergunta deixada por Jonas seguiu aberta pelos 14 anos seguintes — tempo
transcorrido entre o langamento do ensaio e a sua morte, em 5 de fevereiro de 1993.
Neste periodo logo apdés a publicagdo do Principio Responsabilidade, muitos
acontecimentos importantes se deram no plano geopolitico e que poderiam provocar
uma revisdo do ensaio por Jonas, ou ainda, uma ampliacdo das possibilidades
elencadas no mesmo, mas isso, no entanto, ndo ocorreu. Apds a publicagao da obra
houve uma repercussdo positiva na Alemanha, local em que a obra foi lancada
inicialmente; O contexto do pds-guerra, a reconstrugdo da Europa e a efervescéncia
politica p6s-68 criaram um ambiente propicio para ideias como a que Jonas estava ali
propondo. Foi assim que, para além dos muros académicos, as ideias de Jonas
tiveram a proeza de alcangar uma grande receptividade no ambito politico e social, Ihe
conferindo uma boa projecdo. Em comentario feito na sua autobiografia, Jonas afirma
que “supe que mi nombre era utilizado por todos los partidos politicos en los debates
parlamentarios y que ni la CDU® ni los socialdemodcratas querian renuncias a su
derecho sobre Hans Jonas.” (Jonas, 2005a, p. 364) (2005a, p. 364)

O debate sobre o tractatus ethicus-technologicus foi retomado apenas em

1985, quando foi publicado na forma de compéndio um conjunto de ensaios e artigos

5Trata-se da Christlich-Demokratische Union Deutschlands (CDU), ou Unido Democrata-
Crista da Alemanha. Partido politico de ideologia conservadora e localizado no espectro
politico a centro-direita. Atualmente é o maior partido em atividade na Alemanha e desde
os anos 2000 conta com a chanceler Angela Merkel como sua principal lideranga.
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produzidos entre os anos de 1969 e 1984. Essa obra envolveu a parte pratica do
projeto ético para civilizagdo tecnolégica, que inicialmente foi deixada de lado por
questdes de tempo. Hans Jonas acreditava que tinha uma idade bastante avancada e
por esse motivo optou por desenvolver esses pontos numa outra ocasiao, chegando a
redigir a obra inicialmente em alem&o, mesmo morando ha alguns anos ja nos EUA.
Essa ponderagao também me levou a reservar uma “parte aplicada”
anexa a investigacao sistematica, prevista para ser publicada no prazo
de um ano. Ela deve ilustrar o novo tipo de questdes e obrigagbes
éticas, escolhidas entre temas especificos bastante concretos. No
presente ndo se poderia tentar nada mais além de uma casuistica
proviséria como esta. Ainda ndo é tempo para uma doutrina
sistematica do dever (a que, afinal, se deveria aspirar), dado que sua
“matéria” se encontra em processo de vir a ser. A decisdo de escrever
este livro em alemao apos décadas de escrita quase exclusiva em
inglés ndo se deu por motivos sentimentais, mas pela soébria

constatacdo da minha idade avangada. (Jonas, 2006, p. 23—24) (2006,
pp. 23-24)

De forma preliminar e provisoria, Jonas propés em seu livro alguns
encaminhamentos para a questdo da técnica, que numa leitura apressada pode até
trazer-lhe a pecha de ‘tecnofobico’, a questédo é muito mais profunda que uma mera
preferéncia pela técnica ou ndo, considerando o que esta em jogo. Sobre essa parte
pratica e aplicada que apareceria ‘no prazo de um ano’ trata-se na verdade da obra
Técnica, Medicina e Etica’, em que temos a discusso e a aplicabilidade — em carater
experimental — da ética proposta n"O Principio Responsabilidade para casos
concretos, bem como a problematizacéo e a reflexdo sobre os impactos causados
pela tecnologia no meio cientifico e social. Vale mencionar que toda problematizagao
politica feita n"O Principio Responsabilidade e mesmo a aplicabilidade pratica tentada
em Técnica, Medicina e Etica tiveram também um carater preliminar e provisério; a
possibilidade de transpor essa Etica para um projeto politico e social ndo chegou de
fato a acontecer. Como dito acima, Jonas acreditava estar numa idade ja avancgada
para desenvolver as partes faltantes e deixou a tarefa para outro momento, que

infelizmente ndo chegou a acontecer.

6Veja, por exemplo, como a ‘heuristica do temor’ é interpretada erroneamente como uma
mera avers&o a tecnologia (Cf. Nélaton, 2016, p. 135-136) (Cf. NELATON, 2016, pp. 135—
136)

7Recomendo a excelente apresentagdo cronoldgica dos artigos, feita pelo Prof. Jelson
Oliveira para a edi¢ao brasileira da obra. (Cf. Jonas, 2013, p. 9-18) (Cf. JONAS, 2013, p.
9-18)
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As produgdes de Jonas que vieram depois seguiram por uma via mais teologica
e especulativa, fortemente conectadas & questdo judaica®. E possivel encontrar
nessas reflexdes posteriores todos os elementos presentes nos outros momentos de
seu itinerario filoséfico, como a questdo da gnose e o problema da liberdade, a
fragilidade do orgénico e as preocupagbes com a técnica e a ética da
responsabilidade, porém, num formato bem mais especulativo. Entretanto, a pergunta

pelos sistemas politicos e as formas de governo seguiu aberta.
21 A ECOLOGIA SOCIAL E O COMUNALISMO

Como a tarefa ficou por ser feita, achamos interessante inserir neste ponto do
debate o estadunidense Murray Bookchin, fildsofo e ecologista que, influenciado por
uma gama de pensadores — incluindo o proprio Hans Jonas — desenvolveu uma
teoria para o que ele chamou de Ecologia Social’. Sobre essa conexdo entre os
pensadores, vimos na introducao feita pelo Andrés Sanchez Pascual para a edicéo
espanhola dO Principio Responsabilidade, que “a linha de ataque de Jonas a utopia
marxista passa pela via ecoldgica.” (Jonas, 1995, p. 10) (1995, p. 10). Sobre a filosofia
do organismo, nos agradecimentos da obra The Ecology of Freedom: The emergence
and dissolution of hierarchy, é o proprio Bookchin quem ja estabelece essa conexao
quando diz que “achei o Fenbmeno da Vida, de Hans Jonas, uma fonte refrescante de
inspiracdo na Filosofia da Natureza, bem como um livro de rara graga estilistica.”
(Bookchin, 1982, p. viii) (BOOKCHIN, 1982, p. viii). Partindo dessas conexdes, vimos
uma boa oportunidade para estabelecer pontes entre esses dois pensamentos e

assim, poder avancar na resposta sobre os sistemas politicos deixados em aberto por

8E dessa época o texto O conceito de Deus depois de Auschwitz. Uma voz judia. (Cf. Jonas,
1998, p. 195-212) (Cf. JONAS, 1998, pp. 195-212)

9Numa introdugao critica ao itinerario de Bookchin, Janet Biehl (parceira de vida e de
pesquisas de Bookchin) afirma que “Mesmo abragando a tradicdo anarquista, entretanto,
Bookchin nunca abandonou inteiramente as ideias basicas de Marx. Com efeito, ele se
baseou no melhor do marxismo e do anarquismo para sintetizar uma Filosofia Politica
hibrida e coerente de liberdade e cooperagéao, baseava tanto no rigor intelectual quanto na
sensibilidade cultural, analise e reconstrugdo. Ele chamaria essa sintese de Ecologia
Social’. “Even as he embraced the anarchist tradition, however, Bookchin never entirely
abandoned Marx's basic ideas. In effect, he drew on the best of both Marxism and
anarchism to synthesize a coherent hybrid political philosophy of freedom and cooperation,
one that drew on both intellectual rigor and cultural sensibility, analysis and reconstruction.
He would call this synthesis social ecology.” (Bookchin; Biehl, 1999, p. 4) (BOOKCHIN;
BIEHL, 1999, p. 4)
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Jonas. Faremos agora uma breve introdugéo ao pensamento de Murray Bookchin.

Bookchin nasceu em 1921 na cidade de Nova York no bairro do Bronx. Filho de
imigrantes russos que foram forgados a emigrar apds a tentativa fracassada da
revolucdo em 1905. Naquela época, o Bronx era considerado um bairro periférico e
composto em sua maioria de imigrantes de varias nacionalidades. Bookchin cresceu
nesse gueto, que tinha uma dinamica propria e uma vida intensa de comunidade. A
vida nessa vizinhanga ricamente mobilizada culturalmente e também politicamente
engajada deu ao jovem Bookchin um senso de coletividade bastante precoce. Com a
chegada da Grande Depressao em 1930, a familia de Bookchin passou por grandes
dificuldades financeiras, sofrendo varios despejos e dependendo de instituicdes de

caridade para terem abrigo e alimentagéo.

Neste periodo de juventude, Bookchin vendeu jornais nas esquinas do bairro
para sobreviver. Nesse periodo, passou a integrar o Partido Comunista Americano,
iniciando com os Young Pioneers e depois a Young Communist League. Apos
terminar o ensino basico, Bookchin foi trabalhar na industria pesada e depois como
autdbnomo; fez politica sindical e participou ativamente dos movimentos operarios.
Podemos dizer que boa parte da formacédo politica de Bookchin se deu nessas
vivéncias praticas, nos trabalhos que desempenhou e nas ruas, fora dos grandes

espacgos académicos. Segundo Bookchin,
nés éramos muito bem informados. em comparacdo com o
professorado da década de 1980, ndo apenas pelas aulas da Escola
dos Trabalhadores na East 13th Street e na Rand School da Union
Square, mas também nos grupos de estudo e formagdes regulares
que faziam parte integrante das nossas reunides semanais.

(BOOKCHIN apud White, 2008, p. 13) (BOOKCHIN apud WHITE,
2008, p. 13)

A primeira ruptura politica de Bookchin aconteceu em 1939, quando foi
assinado o Tratado de N&o-Agressao entre a Alemanha e a Unido das Republicas
Socialistas Soviética’. Por discordar desse acordo Bookchin foi expulso do Partido
Comunista Americano (CPUSA), migrando para uma tendéncia politica trotskista
voltada para o trabalho de base sindical. Entretanto, uma nova ruptura aconteceu mais

adiante, ja na sua atuagdo como sindicalista, quando viu os arranjos feitos entre a

10Também conhecido como Pacto Molotov—Ribbentrop, esse acordo feito entre a URSS e a
Alemanha Nazi, tinha como objetivo manter uma politica de n&o agressdo e de
neutralidade entre as duas nagdes no conflito. Ainda incluiam nesse pacto, acordos
secretos de divisao de territorios.
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burocracia sindical e o governo Roosevelt para retirar dos trabalhadores o direito de
greve. Em meados da década de 1940, desiludido com o autoritarismo e o estatismo,
rompeu totalmente com o marxismo-leninismo e aproximou-se do socialismo libertario,
tornando-se anarquista em meados dos anos de 1950 e ajudando a fundar a

Libertarian League em Nova York.

Os anos pos-guerra trouxeram novos desafios para a esquerda americana: o
aumento da repressdo aos ‘subversivos’ com as politicas macartistas e o relativo
conforto material alcancados pela sociedade apds o conflito fizeram com que os
vermelhos mudassem o foco ou simplesmente entregassem os pontos, deixando a
militdncia politica em segundo plano. Esse periodo de relativo conforto material
vivenciado pelos EUA no pds-guerra ndo impediu Bookchin de retomar as suas
reflexdes, mas antes, apenas reforgou a necessidade de repensar a tradicdo da
esquerda.

Tais eventos claramente tiveram um efeito sobre Bookchin, mas ele
ndo seguiu essa mudanga dominante rumo ao neoconservadorismo.
Em vez disso, tais eventos afirmaram sua crenca de que a tradigédo

radical precisava ser sistematicamente repensada, em vez de
abandonada. (White, 2008, p. 15) (2008, p. 15)

(Bookchin, 1986, p. 197)(Bookchin, 1986, p. 199)(Bookchin, 1986, p. 242)Ainda
sobre essa apresentagao do Bookchin, € preciso mencionar a existéncia de mais uma
ruptura em seu itinerario intelectual e politico, desta vez com o préprio movimento
anarquista americano, isso ja na década de 1990. Tal imbroglio veio, entdo, pelo
entendimento de Bookchin de que os anarquistas, da mesma maneira que fazem
politica no chao das fabrica e atuam no movimento sindical — mobilizando greves e
intervencgdes politicas nestes meios — nao deveriam se furtar a também participar de
organizagbes civis como Conselhos ou mesmo, de disputar eleigbes. Esse
entendimento sobre a participacédo de anarquistas em elei¢cdes e na disputa por cargos
destoaria dos tedricos anarquistas modernos, para quem ‘votar significa formar
traidores, fomentar o pior tipo de deslealdade’, como pensou Elisée Reclus — um dos

grandes nomes da teoria anarquista moderna.

Bookchin acredita que a politica, pensada aqui a partir das relagdes
burocraticas advindas das conexdes sociais presentes nas instituigdes que compde os
Estados-nagdo, bem como toda ritualistica que envolve o funcionamento desses

mecanismos, realmente levaria a concentracdo de poderes, corrupgao dos valores e
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seria responsavel pela crise na qual estamos.

Entretanto, haveria uma forma de politica, mais pulsante e que seria praticada
nas assembleias de vizinhos em pequenas comunidades organizadas, que
escapariam dessa sanha concentradora e seria, portanto, uma verdadeira escola de
cidadania. A saida da crise passaria pelo fortalecimento desses pequenos espacos,
como parte da estratégia de Bookchin para fomentar a democracia e fortalecer os
vinculos entre os participantes daqueles meios. Essa forma horizontalizada de pensar
a politica por caminhos que passariam pela descentralizagdo de poderes, Bookchin
chamara de municipalismo libertario, que seria "sua estratégia para alcangar
instituicdes revolucionarias e democraticas, bem como a infraestrutura politica de uma
sociedade ecoldgica racional” (Biehl, 2007, p. 26) (BIEHL, 2007a, p. 26).

O municipalismo libertario seria uma forma de organizagcdo composta pelos
chamados grupos de afinidade, em que os cidadaos se articulariam para composi¢ao
de chapas e a disputa de elei¢des, capilarizando o poder politico por meio dessa
comunidade, que organizada em assembleias, fariam as tomadas de decisdes,
articulando-se com outras comunidades através de um sistema descentralizado e
federado. Segundo Bookchin, essa politica baseada na descentralizagao

serd necessaria para alcangcar um equilibrio duradouro entre a
sociedade e a natureza. A descentralizacdo urbana fundamenta
qualquer esperanga de alcangar o controle ecoldgico de infestagdes
de pragas na agricultura. S6 uma comunidade bem integrada com os
recursos da regido envolvente pode promover a diversidade agricola e
bioldgica. ...uma comunidade descentralizada € a mais promissora
para a conservagdo dos recursos naturais, especialmente porque

promoveria o uso de fontes locais de energia [e usaria] energia edlica,
energia solar e energia hidrelétrica. (Biehl, 2007, p. 8) (BIEHL, 2007a,

p. 8)

Como resposta a crise ecoldgica, que seria também uma crise social e politica,
Bookchin propora o comunalismo, que seria uma outra forma para compreender essa
dimensao democratica do anarquismo. Essa forma descentralizada de estruturar as
decisbes politicas, organizada a partir das demandas originadas na prépria
comunidade, ndo apenas encurtariam os caminhos para a equalizacao dos problemas
sociais e ambientais daquele entorno, como seria, ainda, capaz de estar em melhor
sintonia com o ambiente. Para Bookchin,

"uma sociedade anarquista deve ser uma sociedade descentralizada,
nao apenas para estabelecer uma base duradoura para a
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harmonizagdo do homem e da natureza, mas também para adicionar
novas dimensdes a harmonizacdo do homem e da humanidade."
(Bookchin, 1986, p. 101) (1986, p. 101).

Como resposta a crise ecoldgica, que seria também uma crise social e politica,
Bookchin propora o comunalismo, que seria uma outra forma para compreender essa
dimensao democratica do anarquismo. Essa forma descentralizada de estruturar as
decisbes politicas, organizada a partir das demandas originadas na propria
comunidade, n&o apenas encurtariam os caminhos para a equalizacao dos problemas
sociais e ambientais daquele entorno, como seria, ainda, capaz de estar em melhor
sintonia com o ambiente. Para Bookchin,

uma sociedade anarquista deve ser uma sociedade descentralizada,
nao apenas para estabelecer uma base duradoura para a
harmonizagdo do homem e da natureza, mas também para adicionar

novas dimensdes a harmonizacdo do homem e da humanidade.
(Bookchin, 1986, p. 101) (1986, p. 101).

A critica ao marxismo pela via ecolégica € um ponto que conecta tanto o
pensamento de Bookchin quando o de Jonas. A emergéncia da crise ecoldgica
inspirou nesses pensadores formas diferentes para lidar com a questao. Por ora, é
interessante ver como neste ponto da critica bookchinita ao marxismo tradicional pela
via ecologica seria por exceléncia, segundo o proprio Bookchin, uma critica

anarquista.

Ha também em Bookchin um componente vivencial que ndo pode ser ignorado:
como ja dito, sua formagao politica e social se deu a partir de experiéncias praticas e
muito da construgdo de seu pensamento, guinadas e embates tedricos estido
diretamente vinculados as suas circunstancias de vida. Quando Bookchin faleceu, em
2006, muito se comentava a respeito de seu legado tedrico e da sua importancia como
0 mais relevante pensador anarquista estadunidense da segunda metade do século
XX. Esses comentarios, se por um lado fazem ver a relevancia e o impacto de suas
publicagbes no meio, por outro, ignoram que o proprio Bookchin ja n&o se reconhecia
mais como parte do movimento e rechagava o titulo de ‘anarquista’. Janet Biehl, que
foi a principal colaboradora de Bookchin nas produgdes desse periodo e também
companheira intima por quase 20 anos, escreveu o opusculo Bookchin Breaks with
Anarchism, no qual expde as razbes para o rompimento dele com o movimento
anarquista. Dentre as varias questdes, entre taticas, métodos e entendimentos, é

ressaltada a ma recepcdo de muitos anarquistas estadunidenses as analises de
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Bookchin feitas em Urbanization Without Cities: The Rise of Urbanization and the
Decline of Citizenship. A proposta do municipalismo ndo foi bem aceita pelos
anarquistas mais puristas (Biehl, 2007, p. 23) (Cf. BIEHL, 2007, p. 23) Nessa obra,
Bookchin explora as possibilidades para efetivagdo de uma democracia radical
partindo de paradigmas classicos, que também se encontram presentes de alguma
maneira nos pensamentos dos tedricos libertarios mais celebrados pela tradigao:
entretanto, mesmo na histéria do pensamento libertario existem debates acalorados
sobre a natureza e funcionamento da democracia, a ideia de participacdo e mesmo de
representatividade. Nas palavras de Bookchin,
Os libertarios normalmente consideram a democracia, mesmo nesse
sentido, como uma forma de ‘dominacgao’ - uma vez que ao se decidir,
a posicdo da maioria prevalece e portanto ‘domina’ a da minoria.
Assim, diz-se e a democracia € inconsistente com um ideal
verdadeiramente libertario. Mesmo um historiador tdo conhecedor do
anarquismo como Peter Marshall observa que, para os anarquistas, ‘a
maioria tem tanto o direito de se impor a minoria, mesmo a minoria de
um, quanto a minoria tem o direito de se impor a maioria.” Inimeros

libertarios ecoaram essa ideia, varias e varias vezes. (Bookchin, 2010,
p. 61-62) (Bookchin, 2010, p. 61-62)

Toda a critica politica passa também por uma critica ecoldgica, que n&o seria
limitada apenas pelos aspectos sociais da crise ambiental e que buscaria, ainda,
pensar a pluralidade orgénica e a consideragéo das formas de vida como um elemento
chave para o que poderia ser um lugar para refletir sobre uma filosofia da natureza em
Bookchin. Sobre esse aspecto,

ha mais coisas no anarquismo do que comunidades descentralizadas.
Se examinei essa possibilidade com algum detalhe, foi para
demonstrar que uma sociedade anarquista, longe de ser um ideal
remoto, tornou-se uma pré-condicdo para a pratica de principios
ecologicos. Para resumir a mensagem critica da ecologia: se
diminuirmos a variedade no mundo natural, degradaremos sua
unidade e integridade; destruimos as forgas que contribuem para a
harmonia natural e para um equilibrio duradouro; e, o que é ainda mais
significativo, introduzimos um absoluto retrocesso no desenvolvimento
do mundo natural, que pode eventualmente tornar o ambiente

improprio para formas avancadas de vida. (Bookchin, 1986, p. 98)
(1986, p. 98)

Seguiremos por essa via ecoldgica, apresentando aspectos da filosofia do
organismo de Hans Jonas e da Ecologia Social de Bookchin, buscando as possiveis
intersecgcdes destas duas propostas e de que maneira estas propostas podem
contribuir para pensar a crise politica e social, tendo como crivo a questao da técnica

moderna.
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2.2 ORGANISMO E LIBERDADE

No prefacio da edicdo em portugués dO Principio Vida, ha uma breve
apresentacao da obra a estruturagao dos capitulos. Ao final, Jonas comentou que o
titulo da edigao original em inglés perderia em clareza como aquele que foi dado para
edicdo alema da obra, que seria “0 que eu considero como o tema central do livro:
organismo e liberdade”. (Jonas, 2004, p. 9) (2004, p. 9). O propdsito de trazer o tema
do Organismo e da Liberdade para este ponto € porque essa expressao dialoga bem

com a Ecologia Social de Murray Bookchin, cujo tema principal também ¢ a liberdade.

Como ja falamos, as circunstancias abruptas que interromperam o inicio da
carreira académica de Jonas e o forgaram a sair da Alemanha abriram espaco para
uma seérie de vivéncias praticas, sobretudo enquanto soldado da infantaria. La nos
fronts Jonas teve que lidar diariamente com os riscos do conflito e nas trincheiras
meditou sobre a fragilidade da vida. Essas reflexdes foram importantes para a
formagao do pensamento de Jonas, pois conforme sinaliza Wolin, “uma das lacunas
perceptiveis de sua formacgao profissional na Alemanha na década de 1920 foi a falta
de atengéo ao corpo e a Natureza. Nos seminarios de Heidegger, por exemplo, n&do se
falou muita coisa sobre esses temas.” (Wolin, 2003, p. 164) (WOLIN, 2003, p. 164).

Essas lacunas na formacgao de Jonas n&o apenas foram preenchidas com as
vivéncias nos fronts como serviram de fundamentacgao para seu pensamento. Nao por
acaso, Richard Wolin na obra Los hijos de Heidegger, ao apresentar Hans Jonas, o
chamara “do filésofo da vida”''. O ponto de partida desta nossa exploragéo estaria,
portanto, na filosofia da natureza proposta por Jonas na obra The Phenomenon of Life.
Toward a Philosophical Biology. E ali, naquele compéndio de artigos e ensaios, que
Jonas apresentara sua interpretacéo “ontoldgica” dos fenémenos bioldgicos. A chave

de leitura desses fenbmenos sera o método fenomenoldgico, como forma de

reconquistar para a compreensao das coisas organicas a dimensao

11Podemos ver como o tema da vida esta latente em todo o pensamento de Jonas: desde
seus primeiros escritos sobre a gnose antiga até as reflexdes tardias sobre O conceito de
Deus apés Auschwitz, notamos podemos como toda fragilidade da vida, sua constituicdo e
a responsabilidade que temos por ela se seguem para compor a sua obra. Através desse
conceito, vemos o embate com as novas tecnologias, a necessidade de zelar pelas
condigbes de existéncia das geragdes futuras e até uma reposi¢cao do lugar do homem no
discurso ecolégico, que, em Jonas, é mais pertinente se pensado a partir de um paradigma
biocéntrico.
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interior — a que nos é conhecida —, e assim reconquistar a unidade
psicofisica da vida o lugar que ela perdeu na teoria apds a separagao
estabelecida por Descartes entre o0 mental e o material. Nesse caso o
ganho para a compreensao do organico ha de constituir um lucro
também para a compreensdo do ser humano. (Jonas, 2004, p. 7)
(2004, p. 7)

Um dos pontos centrais da obra € a analise critica da separacéo feita ao longo
da modernidade, que criou uma nova estrutura epistemoldgica a partir de uma outra
interpretacdo da Natureza. Com esse novo paradigma, vieram as modernas Ciéncias
da Natureza e uma miriade de filosofias que estranhamente se tocam, e entretanto,
nao se comunicam plenamente. Na leitura feita por Jonas, os processos organicos sao
explicados pela modernidade a partir de mecanismos fisicos regidos por uma
causalidade cega, enquanto a interioridade humana, pensada aqui como sede da
liberdade e da consciéncia, ainda que suponha uma corporalidade, estaria vetada aos

demais seres do mundo. A vida nesses termos seria portanto, um mistério.

Com base na redugao fenomenoldgica operada para explicitar o fenbmeno da

vida, Jonas procurou mostrar como “mesmo em suas estruturas mais primitivas o

organismo ja prefigura o espiritual e que mesmo em suas dimensdes mais elevadas o

espirito permanece parte do organico”. (Jonas, 2004, p. 11) (2004, p. 11) Ao refazer a

leitura filoséfica do fendmeno da vida, Jonas procurou reconectar essas pontas soltas.
E o ‘local’ para esse (re)encontro seria o proprio homem, porque

as grandes contradi¢bes que o ser humano encontra em si mesmo —

liberdade e necessidade, autonomia e dependéncia, o eu € 0 mundo,

relacbes de isolamento, atividade criadora e condi¢do mortal — ja

estdo germinalmente prefiguradas nas mais primitivas manifestacoes

da vida, cada uma delas mantendo um precario equilibrio entre o ser e

0 nao-ser, sempre ja trazendo dentro de si um horizonte de
‘transcendéncia’ (Jonas, 2004, p. 7-8) (2004, p. 7-8)

Essa conexao entre o material e o espiritual € um componente importantissimo
no projeto ético e politico jonasiano, pois € a partir dele que podemos pensar o
paradigma biocéntrico como um componente fundamental para a existéncia das
geracdes futuras. E por essa via que também passamos a conceber alguma dignidade
metafisica as outras formas e estruturas organicas além dos préprios seres humanos.

A leitura original sobre o fendmeno da vida permite a Jonas confrontar a tradigdo' e,

12Nesse sentido, o antropocentrismo é uma caracteristica marcante da ontologia classica,
que vé o homem como “a medida de todas as coisas”, sendo ele o locus privilegiado de
discurso e mostracdo da verdade. No periodo medieval, com o predominio de visédo
religiosa, a posigao central fora deslocada em favor da divindade, mas, ainda assim, a
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ao mesmo tempo lancar bases para pensar uma ecoética a partir d’O Principio

Responsabilidade.

Por seu turno, Bookchin na obra The Ecology of Freedom: The emergence and
dissolution of hierarchy, propde essa mesma reconexao do homem com a natureza,
mas, seguindo por uma outra via de pensamento, mais libertaria, e sob o nome de
Ecologia Social. Para Bookchin, “a prépria no¢gao de dominagao da natureza pela
humanidade decorre da dominagdo do homem pelo” (Bookchin, 1982, p. 1) (1982, p.
1). H4, tanto em Jonas quanto em Bookchin, o entendimento de que a crise
ecoambiental e socioecondmica vivenciada na contemporaneidade esta diretamente
ligada as relagbes de dominacao/exploragdo da natureza pelo homem e

consequentemente, da dominagdo do homem pelo proprio homem.

Bookchin, mostrara que essas relagdes de dominagdo do homem perante a
natureza e depois com o proprio homem n&do sdo um fendmeno culturalmente
universal e que nas comunidades primitivas isso nao se fazia presente. Foi no colapso
gradual dessas comunidades que comecaram a surgir estruturas de desigualdade e
com elas, a nogao de hierarquia, pensada aqui como um sistema complexo de
submissao e controle, que pode ou ndo se manifestar na forma de exploragao, o que
num sentido amplo, englobaria ndo apenas a relagdo do homem com o proprio
homem, como também, do homem em relagdo a natureza. A leitura que o senso
comum faz, por exemplo, sobre a cadeia alimentar seria uma boa ilustragdo de como
essa perspectiva de dominacgao e hierarquizagao das coisas segue um padréo linear,
ignorando a complexidade existente nesses meios.

O colapso da igualdade primordial em sistemas hierarquicos de
desigualdade, a desintegracdo dos primeiros grupos de parentesco
em classes sociais, a dissolugao das comunidades tribais na cidade e,
finalmente, a usurpagcédo da administragdo social pelo Estado — tudo
isso alterou profundamente ndo apenas a vida social, mas também a
atitude das pessoas umas com as outras, a visdo que a humanidade

tem de si mesma e, finalmente, sua atitude em relagcdo ao mundo
natural. (Bookchin, 1982, p. 43) (1982, p. 43)

figura do homem manteve sua importancia no plano dos seres vivos, obtendo do Criador a
autorizacao para reinar sobre as demais criaturas, pois ele fora criado por Deus "a nossa
imagem e semelhanca. Que ele reine sobre os peixes do mar, sobre as aves do céu, sobre
0s animais domésticos e sobre toda a terra, e sobre todos os répteis que se arrastam sobre
a terra” Gn. 1,26 e assim a divisdo da realidade entre o eu e o mundo, entre ser interior e
exterior, entre espirito e natureza, sancionada pelo dogma religioso, preparou terreno para
os dualistas modernos.
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A existéncia de um pensamento ndo-linear, poético e em certa medida magico
existentes nas primeiras comunidades primitivas, foi jocosamente taxado de
‘mentalidade primitiva’ ou ‘pré-légica’ pelo pensamento linear tradicional, e foi, por
isso, relegado a algo menor e que poderia ser esquecido; assim, muitos significados
que poderiam ser melhor compreendidos dessas comunidades primitivas também se
perderam. A tese de Bookchin & que essas comunidades inicialmente desconheciam
essas estruturas de dominagédo e hierarquia presentes nas primeiras civilizagoes,
coexistindo simbioticamente com o meio. Nessas comunidades ecoldgicas, o senso
de coletividade e pertencimento predominava no grupo. Mesmo diante de rituais e
praticas reservadas a alguns individuos — pensemos aqui nos rituais religiosos ou em
praticas de cura —, o senso de integracao existente no grupo dissiparia qualquer
sentimento divergente que pudesse surgir.

A comunidade organica € concebida para fazer parte do equilibrio da
Natureza — uma comunidade na floresta ou uma comunidade rural —
em suma, uma comunidade verdadeiramente ecolégica ou eco-
comunidade inerente ao seu ecossistema, com um senso ativo de

participagao no ambiente global e nos ciclos da natureza. (Bookchin,
1982, p. 46) (1982, p. 46)

Nao haveria nessas primeiras comunidades conflitos de interesses com base
na diferenciacbes de papéis, pois o ambiente integrador e cooperativo presente
nessas coletividades aglutinariam os individuos em torno de uma unidade. Ainda
sobre as diferenciacdes de papéis, haveria nessas comunidades o compartilhamento
dos frutos deste trabalho coletivo, que executado de forma cooperada, renderiam para
0 grupo o acesso a estes bens. Ainda que houvesse a apropriagao privada de um bem,
como um utensilio, arma ou ferramenta, esta apropriacdo seria momentaneo e
conforme a necessidade. Haveria uma privatizagéo pro tempore daquele objeto, tendo
essa duracao vinculada a ocasiao.

A necessidade coletiva orquestra sutimente a organizagdo do
trabalho, ndo apenas por uma necessidade pessoal, pois a
reivindicagao coletiva esta implicita na primazia do usufruto sobre a
propriedade. Assim, mesmo o trabalho realizado numa habitacéo
particular teria uma dimensdo coletiva e subjacente a possivel

disponibilizacdo destes bens para toda a comunidade. (Bookchin,
1982, p. 50) (1982, p. 50)

O desenvolvimento de novas tecnologias e a transicdo para formas de
comunidades mais sedentarizadas foram criando subdivisdes dos papéis sociais,

fazendo surgir novas configuracbes do trabalho nestes agrupamentos. Essas
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mudancgas, consideradas isoladamente, ndo implicariam na transformacido das
mentalidades, porém contribuiram para a dinamizagdo dessa transigcdo para um
entendimento mais proximo do que temos hoje sobre os ambitos publico e privado. E
ainda sobre a dindmica existente nessas primeiras comunidades, haveria um
entendimento quanto a existéncia desses objetos comuns, como parte de um conjunto
de coisas referentes a propriedade comunal, que, segundo Bookchin, ja seria um
indicio da transformacdo dessa mentalidade coletiva em fungdo da logica da
apropriagéo privatista. Essa transformacéo seria ja a manifestagdo de uma metafisica
do eu — ainda incipiente —, mas que ja revelaria algo diferente para aquele espirito

comum das primeiras comunidades falado anteriormente.

Segundo Bookchin, ndo é possivel pensar a crise ecoldgica separada desse
contexto social de dominagéao e hierarquia. O surgimento das formas de apropriagao
privada e o desenvolvimento de estruturas hierarquicas — capazes de garantir a
manutencao desse status quo — estao diretamente conectados a crise ambiental. A
critica e a busca pela superagdo da crise ambiental implicaria também na
transformagdo desse cenario social de dominagdo e hierarquia. Analise que faz
lembrar um pensamento atribuido ao ambientalista brasileiro Chico Mendes, que dizia
que ‘Ecologia sem luta de classes € jardinagem’, e, de fato, a critica de Bookchin aos
movimentos ecoldgicos repousa nessa omissdo de pensar as questdes ecoldgicas a
luz da desigualdade social e da existéncia de estruturas hierarquicas de dominagéo.

Nenhuma libertacdo sera completa, nenhuma tentativa de criar
harmonia entre os seres humanos e entre a humanidade e a natureza
podera ter éxito se nao forem erradicadas todas as hierarquias e nao

apenas a de classe, todas as formas de dominacédo e nao apenas a
exploragao econémica. (Bookchin, 2010, p. 22) (2010, p. 22)

Buscar elementos que possam romper a logica linear do pensamento
tradicional é, de alguma forma, resgatar praticas e relagdes dessas primeiras
comunidades, visando com isso algum tipo de resgate desse espirito antigo. Para
essas eco-comunidades, cada individuo manifesta a sua singularidade e relevancia
para o grupo, inserido dentro de uma ‘ordem césmica’, na qual todos os componentes
guardariam a sua importancia. Uma tradigdo ancestral, a dos griots, afirma que

quando um idoso morre na Africa, é como se uma biblioteca inteira fosse incendiada'®.

13Esse pensamento antigo foi colhido pelo historiador e escritor malinés Amadou Hampéaté
B4, que procurou ao longo de sua vida trazer essa riqueza presente na sabedoria antiga,
manifesta na transmissao oral, para escritos, contos e poesias.
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A reveréncia pela ancestralidade e pela coletividade, por sermos todos fragmentos de
uma coisa s6 — o Ubuntu —, revela uma concepg¢ao pampsiquista e hilozoista, para
qual a vida em suas mais variadas manifestacdes € a forma de ser do proprio cosmo.
Nesse pensamento, a grande incégnita existencial ndo seria a vida, mas sim, a morte.
A'alma’, em certo sentido, permeia toda a existéncia; a matéria 'morta’
que a ciéncia nos deu desde o Renascimento, como Hans Jonas
apontou com tanta sensibilidade, "ainda estava para ser descoberta -
como de fato seu conceito, tdo familiar para nés, é tudo menos 6bvio".
O que é mais natural para as sociedades organicas seria uma
'vivéncia' abundantemente fecunda e abrangente, que integra esse
seu conhecimento, num mundo de vida que "ocupa todo o primeiro
plano exposto a visdo imediata do homem... agua gerando,

fervilhando, alimentando, destruindo - sdo tudo menos modelos de
'mera matéria' ". (Bookchin, 1982, p. 47) (BOOKCHIN, 1982, p. 47)

Vamos entender como se estruturou esse paradigma de dominacgao, a partir da
analise jonasiana da vida. Esse componente do pensamento jonasiano € um
desdobramento de suas reflexdes iniciais sobre o problema da liberdade e que
aconteceram num periodo conturbado da biografia de Jonas: apartado do ambiente
académico e envolto nos perigos e vivéncias traumaticas dos fronts de batalha, Jonas
viu ali uma oportunidade para refletir sobre a fragilidade do corpo e esbogar ali uma
filosofia da vida. Essa filosofia da vida abarcaria, ao mesmo tempo, a filosofia do
espirito e a filosofia do organismo, numa tentativa de unificar esses componentes que
emergiram nesse formato radicalmente separados durante a modernidade. Antes
disso, havia o entendimento de que uma dimensao ja estaria prefigurada na outra e
vice-versa. A relagao corpo e espirito formavam um todo unificado e a mera separagéao

seria um esforgo especulativo.

Quando o monismo se decompds no dualismo, os tragos
caracteristicos da perturbadora experiéncia particular puderam mais e
mais difundir-se por sobre a imagem do universo fisico. A morte, na
realidade, conquistou a realidade externa. (...) O corpo, de per si, é a
‘sepultura da alma’, e a morte corporal é a ressurreigdo desta. A vida
mora como um estranho no corpo, que na verdade é um cadaver — e,
na morte real, abandonado pelo estranho hdspede, ele chega a sua
verdade original, assim como ao abandona-lo a alma também chega a
sua. (Jonas, 2004, p. 23) (JONAS, 2004, p. 23)

Foi da ruptura com esse monismo primitivo e originario que se seguiu o
dualismo gnéstico, como forma de resolver o problema vida e da morte. Entretanto, na
tentativa de solucionar o problema do animismo pampsiquista, se inverteu a légica
hilozoista predominante, extraindo o elemento vitalista do mundo e concentrando-o no

espirito, na animalitas. Essa inversao, além de ter gerado uma polarizagao entre
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espirito e matéria, se radicalizou de tal forma que mais adiante deu formas a
monismos absolutos, que, no intento de darem conta de si proprios, englobaram todos
os fendmenos a partir de sua propria légica: E disso que resulta o entendimento do
espirito como originado de processos fisicos complexos e apenas das estruturas mais
desenvolvidas (os animais), na mesma medida em que se entendem apenas alguns
seres como detentores desse atributo, sendo as demais formas de vida, meros
autdmatos. Dessa relagao estranha — e conflituosa — entre corpo e alma, € que surge
a percepcao de que matéria e espirito podem existir de modo independente. A
transicdo de uma ‘ontologia da vida’, isto €, do paradigma animista e panvitalista para
uma ‘ontologia da morte’ — de estrutura materialista e mecanicista foi o que tornou a

moderna teoria da vida compreensivel.

Foi com a renuncia a compreensao do fendmeno da vida que chegamos aos
monismos poés-dualistas. O residuo dessa posicao extremada € o surgimento de dois
‘monstros’ modernos, a saber, o idealismo e o materialismo, que procuram
dialeticamente englobar os fenbmenos do outro campo, a partir de sua visédo propria,
na divisdo entre realidades primarias e secundarias, substancia e epifendbmenos,

consciéncia e aparéncia. Dessa forma,

0 monismo vinha acompanhado de uma ingénua naturalidade que s6 a
experiéncia da morte poderia perturbar, e que aos poucos pode ser
solapada pela técnica — até que o dualismo tedrico consciente
provocasse o fim desta e de todas as outras ingenuidades — da
mesma forma a consideracdo pds-dualista do ser ocupa-se
inevitavelmente com as duas pecas deixadas pelo dualismo, frente as
quais elas s6 conseguem ser monista ao pregco de uma escolha
ontoldgica entre os dois, de uma opg¢ao por um ou por outro — pelo
menos enquanto a heranca metafisica do dualismo ainda forgar o
reconhecimento e seu carater de alternativa. Com esta alternativa em
seu ponto de partida, portanto, todo monismo pés-dualista implica em
uma decisado por um lado ou por outro; isto &, ele proprio é de natureza
alternativa, e por conseguinte particular, e se defronta com o seu
oposto como a possibilidade que ficou excluida. (Jonas, 2004, p. 25—
26) (2004, p. 25-26)

Esse problema da interagdo entre matéria e espirito foi trabalhado por Jonas
mais detalhadamente num outro texto, que a principio integraria O Principio

Responsabilidade™ mas acabou sendo publicado a parte anos depois. N'O Principio

14Esse texto, segundo o préprio Jonas, deveria aparecer entre o capitulo terceiro (sobre os
fins e sua posi¢cao no Ser) e o capitulo quarto (0 Bem, o Dever e o Ser), conectando esses
dois capitulos a partir da interseccdo entre a filosofia biologica e a ética da
responsabilidade. O autor justificou a publicagdo em separado porque achou que a
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Responsabilidade, o terceiro capitulo trata da fundamentacao desta teoria dos valores,
com base na reflexdo sobre a possibilidade de existir fins na natureza; Uma parte
importante dessa fundamentacao encontra-se fora d’ O Principio, num texto chamado
Match oder Ohnmacht der Subjektivitét, (Poténcia ou impoténcia da subjetividade), em
que Jonas procura quebrar, ou melhor, tornar una as dimensdes psiquica e fisica,
mostrando que entre elas ha uma interagéo natural e que essa relagao é perfeitamente
compativel com a causalidade presente em toda a natureza, confrontando o
paradigma gnostico-dualista que suporta toda metafisica tradicional. O texto, situa o
debate sobre o problema psicofisico, que é parte importante da conexao entre a
filosofia do organismo e a ética da responsabilidade porque s6 revendo essa questao
€ que se pode, por um lado, romper a barreira do antropocentrismo que caracteriza o
pensamento tradicional, e, por outro, possibilitar uma nova compreensao sobre o
fendbmeno da vida. Para Jonas, a ruptura operada na modernidade entre mente e
corpo fomentou os dois monismos absolutos citados anteriormente — o materialismo
(da res extensa) e o idealismo (da res cogitans). Segundo a critica jonasiana, esses
monismos sdo incapazes de darem conta um do outro e quando tentam fazé-lo, &

sempre pela via reducionista.

Nesse embate, Jonas entendera que o materialismo, pela condicdo de ter que
lidar com os corpos fisicos, se expde por meio do processo as provas ontologicas e,
com elas, a possibilidade de fracassar no intento. Ao se deparar com esses limites, o
materialismo acaba dando sinais do seu status critico — e me refiro aqui a ideia de
crise remetendo ao pensamento epistemologico de Thomas Kuhn —, possibilitando o
irrompimento de uma estrutura possivel. O mesmo ja n&o ocorreria com o idealismo.
De acordo com a exposicao feita por Jonas, o idealismo evitaria esse problema,
oferecendo algumas ‘rotas de fuga’, ao dialetizar as estruturas fisicas como ideias ou
meros fendmenos do pensar, negando, portanto, a corporalidade que lhes é propria.
Isso mascararia, por conseguinte, o problema da vida bem como o problema da morte.

A vertente materialista, seria a opgéo mais séria, pois segundo Jonas

insercao desse tema poderia sobrecarregar o livro com um problema especifico e ainda,
quebrar a linha narrativa que conectava um capitulo ao outro. Trata-se de um texto
bastante especulativo, que vai ao cerne da questdo metafisica sobre os fins, e é
imprescindivel para quem desejar compreender melhor como Jonas estende a nogao de
direitos e deveres para além dos limites antropocéntricos e instaurando um “biocentrismo”
sui generis. (Cf. Jonas, 2005a, p. 71-73) (Cf. JONAS, 2005b, pp. 71-73)
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em sua esfera objetiva ele realmente permite o encontro com todos os
outros corpos, também com os corpos vivos, e ao ser obrigado a
submeté-lo também aos seus principios ele se dispde a prova real
ontolégica e a possibilidade do fracasso; isto é, oferece ocasiao a si
proprio para deparar-se com seu limite: permite que o problema
ontoldgico aparega (Jonas, 2004, p. 29) (2004, p. 29).

E, portanto, na vertente materialista que o problema da vida deve ser
confrontado. O mistério da vida e da n&o vida estaria encerrado no corpo organico.
Nele, podemos sinalizar a crise latente

de toda ontologia que conhecemos e o critério ‘de toda ontologia futura
que possa aparecer como ciéncia’ (...) é ele que tem que ser a norma
das futuras tentativas de solugcdo, que superando as abstragdes
particulares aproximam-se da base oculta de sua unidade, e que, por
conseguinte, para além das alternativas, ndo pode deixar de buscar

um monismo integral em nivel mais elevado. (Jonas, 2004, p.
28) (2004, p. 28)

Segundo lllana Giner, “la obra de Hans Jonas conforma una unidad, presidida
en todo momento por el intento de superar ese ‘secreto dualismo’ que caracteriza,
segun Jonas, el pensamiento occidental”. (GINER apud Jonas, 2005b, p. 16) (GINER
apud JONAS, 2005b, p. 16) O corpo que sinaliza essa crise da ontologia € também o
ponto de partida para a superagao em torno de uma unidade. “No corpo esta amarrado
0 no6 do ser que o dualismo rompe, mas néo desata.” (Jonas, 2004, p. 36) (2004, p. 36)
Uma filosofia da vida tem que, portanto, revisitar esses (des-)caminhos e repor a
questdo ontolégica a partir do corpo organico, pois, € através dele que podemos
experimentar a perceptio e conectar as realidades interior e exterior. O problema
surgido com as ontologias pos-dualistas € que, nessa cisao entre espirito e matéria, a
possibilidade de compreensdo da causalidade fica comprometida com explicacbes
parciais e, por conseguinte, incompletas, pois,

se a matéria foi por um lado abandonada como morta, por outro lado a
consciéncia, destacada como herancga da vitalidade animista, deveria
ser o repositorio da vida, ou mesmo seu destilado. Mas a vida nao
admite destilacdo; ela ocupa algum lugar entre os aspectos

purificados, la onde se encontra sua realizagdo concreta. Abstracées
nao possuem vida. (Jonas, 2004, p. 31) (2004, p. 31)

Nessa unidade superior, a causalidade passa a ter um significado diferente:
para Jonas, a causalidade n&do é uma relagao estabelecida por uma subjetividade —
seja por sequéncia de habitos associativos como pensou Hume, ou ainda, como uma
estrutura passiva do nosso entendimento, como defendia Kant —, mas antes, algo

intrinseco ao ser vivo. Pensar a causalidade como intrinseca ao corpo é reposicionar o
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problema da teleologia, que segundo Jonas “é um modo causal da propria natureza”.
(Jonas, 2004, p. 44) (2004, p. 44). Essa maxima so6 poder ser pensada a partir de uma
imanéncia, visto que a hipotese ex-nihilo da um maior lastro para explicagcbes de
cunho mecanicista, uma vez que o agente criador uma vez concluida a obra se retira
do mundo e retorna para sua redoma imperscrutavel e envolta em mistérios para os
quais nenhuma investigacdo de natureza cientifica poderia medrar em terreno tao

hostil aos seus métodos. Segundo Jonas,

Quando a ciéncia nascente se ocupou com esse aspecto da teleologia,
ela limitou-se a denunciar sua forma grosseiramente antropocéntrica
de universo feito para proveito do ser humano. Abstraindo disto, a ideia
de um arquiteto Divino dono de uma suprema arte, mas com intencdes
imperscrutaveis foi na realidade bem-vinda a visdo mecénica do
mundo durante a fase mais importante do seu primeiro
desenvolvimento. (Jonas, 2004, p. 44) (2004, p. 44)

Historicamente, essa rejeicdo da teleologia poderia ser explicada, segundo
Jonas, como um posicionamento anti-aristotélico presente na modernidade, calcado
muito mais num ‘decreto aprioristico da ciéncia moderna’ que propriamente em
resultados indutivos, de forma que “a simples busca de tais causas foi de repente
declarada incompativel com a atitude cientifica, e considerada como um desvio na
busca das causas verdadeiras” (Jonas, 2004, p. 45) (2004, p. 45). A existéncia das
causas finais, argumenta Jonas, € o que ha de mais natural ao espirito humano, e indo

mais além, afirma que essas causas permeariam também o universo.

Essa luta contra a teleologia “é uma fase da luta contra o antropomorfismo”
(Jonas, 2004, p. 46) (2004, p. 46), que seria uma forma de combater qualquer
imprecisao residual no processo epistemoldgico. No combate a personificagao mitica
pelos pensadores da physis, seguida do processo de racionalizagdo em torno da
teleologia, foi-se aos poucos excluindo dessas explicagbes de mundo qualquer
vestigio que conectasse essa moderna ciéncia ao animismo antigo. Com isso, foi se
criando uma espécie de blindagem para a moderna teoria da natureza contra qualquer
elemento que possibilitasse uma conexao a cosmogonia primitiva. Mas essa manobra
de exclusao dos tragos animicos, teleoldgicos e antropomorficos encontrou limites
justamente no corpo orgéanico, que cobra dessa explicagdo meramente mecénica a

prestacado de contas de sua existéncia enquanto ser vivo.

O fenbmeno da vida ndo permite fragmentagdes e reducionismos, sob o risco

de perder toda a complexidade que envolve o corpo orgéanico. E esse sistema organico
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s6 faz sentido se as partes estiverem integradas no todo — e harmonicamente,

persistirem enquanto viventes. Por que a vida, diz Jonas,
€ essa confrontagao explicita do Ser com o nao-Ser, pois, na sua
caréncia constitucional decorrente das necessidades metabdlicas,
cuja satisfagao pode falhar, a vida abriga em si a possibilidade do nao-
Ser como uma antitese sempre presente, como ameaga. O modo do
seu ser & a manutengao do fazer. O “sim” do esforgo € fortalecido pelo
“nao” ao nao-Ser. Por meio da negagao do nao-Ser, o Ser se torna um
interesse positivo, ou seja, uma escolha permanente de si mesmo. A

vida como tal, no perigo desse ndo-Ser que é parte da sua esséncia,
expressa essa escolha (Jonas, 2006, p. 152) (2006, p. 152).

Esse empenho do corpo organico pode ser observado na insisténcia em
permanecer integrado as partes, sob o risco de ser destruido. Ha, portanto, algum
‘querer’ que mantém integragao do todo numa unidade. E Jonas compreende que é na
atividade metabdlica que esse empenho em persistir acontece. A vida é um insistir do
ser frente ao ndo-ser e cada organismo vivo seria uma unidade que, na busca de sua

propria conservacgao, teria um fim em si.

Sendo a vida um fendmeno caracterizado pela fragilidade do organismo, que é
atravessado de temporalidade, nestes corpos vivos ja haveria um lampejo de
liberdade, ainda que néo esteja plenamente desenvolvido como na forma de uma
consciéncia, tal como nos seres humanos, por exemplo. E ainda sobre a perspectiva
temporal, os organismos, na busca pela continuidade da subsisténcia, estariam
inexoravelmente langcados na permanente tarefa de conquistar, a cada momento, a
sua propria sobrevivéncia fisica. A busca pela nutricdo e pela prépria conservagao
impulsiona estes seres ao esforco de afirmar a sua propria existéncia em cada
momento da vida. Com isso, nao é mais a ideia metafisica de uma alma e sim a de
liberdade, que, nessa biologia filoséfica jonasiana, assumira o papel de conceito
ontologicamente descritivo para o fenbmeno da vida. Dessa maneira, o metabolismo
sera interpretado fenomenologicamente como ja sendo essa primeira forma de
liberdade

isso significa, por um lado, segundo a amplitude e precisdo da
experiéncia e dos graus ascendentes da presencga sensorial do mundo
que, através do reino animal, chegando até a objetivacdo mais
completa e livre da totalidade do existente no ser humano. Por outro
lado, se pode interpretar o progresso — em paralelo com o primeiro
conceito e igualmente culminando no ser humano —, segundo a
magnitude e o tipo de intervengdes no mundo, ou entdo seguir os

graus de uma progressiva liberdade de acgao. (Jonas, 1998, p. 16)
(1998, p. 16)
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Nessa perspectiva, a dindmica existente no metabolismo fisico vai além do
processo de ‘influxo e refluxo’ existente nos sistemas fechados que caracterizam as
maquinas, afastando, com isso, a leitura corrente do corpo — a res extensa — como
uma estrutura inerte e regida por processos meramente mecanicos. A usual leitura do
COrpo como um mecanismo capaz de operar meras trocas com o0 meio sai para dar
lugar a uma estrutura aberta, ativa e pulsante, que na condigédo de finita, insiste no
exercicio do viver e por isso respira, se alimenta e de alguma forma presta contas da
sobrevivéncia para si préprio. “Podemos dizer que esta é uma individualidade
autocentrada, existindo por si mesma e em oposi¢ao a todo o mundo restante, com um
limite essencial entre interior e exterior.” (Jonas, 1998, p. 24) (1998, p. 24). No intento
de unir as pontas soltas deixadas pelo pensamento pds-dualista, Jonas busca ir além
do antropocentrismo tradicional e pde o paradigma biocentrista no cerne de seu
projeto filosdéfico, trazendo o fendmeno da vida como base para a sua especulagéo
filosofica e com ele

fundamentar o dever ontologicamente. Se sua interpretacao evolutiva
da Natureza pode ser considerada até certo ponto antropomorfica,
porque 'lé' o fendbmeno da vida a partir de categorias tradicionalmente
humanas, estabelecendo um continuum bioldgico que parte das
manifestacdes orgénicas mais simples e culmina no homem, a

proposta ética poderia ser compreendida como uma biologizacdo do
ser moral. (Jonas, 2005b, p. 48) (JONAS, 2005b, p. 48)

A leitura da vida a partir de categorias tradicionalmente humanas poderia inserir
a etica proposta por Jonas dentro daquele escopo bem conhecido de teorias éticas
naturalistas, em que valores morais sao extraidos de fendmenos naturais. Essa ponte

ja foi problematizada e analisada criticamente por David Hume' e Nietzsche'®, em

15até aqui tenho sempre notado que o autor durante algum tempo procede segundo a
maneira comum de raciocinar, estabelece a existéncia de Deus, ou faz observacbes sobre
a condicdo humana; depois, de repente, fico surpreendido ao verificar que, em vez das
cbpulas é e ndo é habituais nas proposigdes, ndo encontro proposi¢cdes que ndo estejam
ligadas por deve ou nao deve. Esta mudanca é imperceptivel mas & da maior importancia.
Com efeito, como este deve ou ndo deve exprimem uma nova relagdo ou afirmacao, é
necessario que sejam notados e explicados; e que ao mesmo tempo se dé uma razao
daquilo que parece totalmente inconcebivel, isto €, de como esta nova relagédo se pode
deduzir de outras relagdes inteiramente diferentes” (Hume, 2016, p. 542) (HUME, 2016, p.
542).

16“N0s, que pensamos e que sentimos, somos ndés que fazemos e nao cessamos realmente
de jazer 0 que nao existia antes: este mundo eternamente crescente de apreciagdes, de
cores, de pesos, de perspectivas, de escalas, de afirmagbes e de negociacdes. E este
poema de nossa invengdo que os homens praticos (os nossos atores, como disse)
aprendem, repetem, traduzem em carne, em atos, em vida corrente. Nada que tenha seja
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qguestionamentos que apontam para a impossibilidade de derivar o dever ser a partir
do ser, assim como revelam e explicitam a absoluta auséncia de valores intrinsecos a

natureza, sendo esta indiferente perante os fendbmenos da cultura.

Ainda sobre a construcio desta ponte entre o ser e o dever ser, haveria neste
esforgco uma uma tentativa para deduzir uma conclusao a partir de elementos que nao
estavam previamente contidos nas premissas. Como nos alerta Vazquez, "tal
dedugao, certamente, é ilegitima do ponto de vista l6gico, mas isso ndo significa que o
reino do dever ser ndo tenha nenhuma relagdo ou, inclusive, ndo assente as suas
raizes no mundo do ser" (Vazquez, 1990, p. 220) (VAZQUEZ, 1990, p. 220) Esse ‘salto
l6gico’, que as éticas naturalistas operam nessa passagem do ser ao dever ser
também foi denunciado por George Moore em sua obra Principia Ethica, que
caracterizou essa concepcao naturalista da ética como falaciosa, ou como ficou mais
conhecida, a expressao falacia naturalista.

"A Etica Naturalista." E de notar que a falacia em funcdo da qual
definimos "Etica Metafisica" é da mesma natureza, raz&o pela qual lhe
damos apenas um nome, o de falacia naturalista. (...) “Séao
‘naturalistas’, portanto, as teorias da Etica que proclamam que o unico
bem consiste numa dada propriedade das coisas, que existe no
tempo; e proclamam-no com base na suposi¢céo de que o proprio ‘bom’

pode ser definido em fungdo dessa propriedade”. (Moore, 1999, p.
125; 128) (MOORE, 1999, p. 125; 128)

Assim, a ‘biologizacdo do ser moral € um elemento essencial para a
fundamentacao da ética da responsabilidade, porque, de maneira muito habil, Jonas
estabelece uma nova abordagem sobre o acontecimento da vida, quando Ié os
fendmenos biologicos a partir de categorias antropoldgicas ao passo que insere o
corpo organico numa escala de manifestagdes que tem na forma humana — com toda
complexidade psicofisica — 0 seu estagio mais elevado. A possibilidade de incluir

esse pensamento de Jonas dentro do escopo da falacia naturalista,

estaria descartada em definitivo, porque ndo ha em Jonas uma
tentativa de retirar a ética da ontologia, mas justamente o contrario:
numa teoria que reconhece o ambito espiritual (e a prépria condi¢cao da
liberdade) no ramo geral dos viventes, a ética ja esta contida no fato
mais primordial da vida, o Ser. (Sganzerla, 2012, p. 165)

que valor for no mundo presente possui este valor em si mesmo, por natureza — a
natureza nunca tem valor; este valor foi-lhe dado, € um presente, € uma oferta que |lhe
fizeram, e aqueles que lha fizeram fomos nés. Fomos nds que criamos o mundo que diz
respeito ao homem para que este mundo existisse foi necessario que noés viéssemos!...”
(Aforismo 301 Nietzsche, 2000, p. 191) (Aforismo 301 NIETZSCHE, 2000, p. 191)
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(SGANZERLA, 2012, p. 165)

Dessa forma, haveriam elementos para refletirmos o fenbmeno da liberdade a
partir do conceito de vida — na sua condi¢ao finita, aberta, e temporal — e assim,
pensar uma ética integrada a esse cenario. Uma ética que ndo apenas se ocupe das
formas de vida existentes mas que também inclua em suas acdes a possibilidade da
existéncia daqueles que ainda ndo estdo numa perspectiva espago-temporal proxima
— as futuras geragdes. Assim, a ética da responsabilidade jonasiana, nesse sentido,
se aproxima da Ecologia Social proposta por Bookchin. Como observa Mauro José
Cavalcanti,

a complexidade das relagdes entre os seres humanos e a natureza é
enfatizada pela ecologia social, juntamente com a importancia de se
estabelecer estruturas sociais que possam levar em conta tais
relagdes. Se a natureza é fonte de liberdade, participacéo,
solidariedade e apoio mutuo, entdo as estruturas sociais que
organizam as sociedades humanas também assim poderiam ser.

(CAVALCANTI apud Bookchin, 2010, p. 10) (CAVALCANTI apud
BOOKCHIN, 2010, p. 10)

A fundamentagéo ontoldgica da ética proposta por Jonas, harmoniza bem com
a Ecologia Social proposta por Bookchin, quando ambas buscam pensar a crise
ecoldgica partindo dessa visao integrada e mais amplificada dos problemas entre a
urbe e a orbe. Vejamos entdo como o Bookchin desenvolve esse pensamento da

Ecologia Social.

Num texto chamado Ecology and Revolutionary Thought, Bookchin fala da
conex&ao entre o surgimento de pensamentos revolucionarios e o desenvolvimento das
ciéncias e teorias na modernidade: de como a astronomia de Copérnico e Kepler
foram importantes para a transformacdo da visdo medieval; do lluminismo que
culminou na Revolugdo Francesa e do surgimento das teorias evolucionistas na
biologia e na antropologia, bem como as contribuigbes de Marx e Freud foram
transformadoras no periodo vitoriano. Bookchin — fazendo coro com o psicologo
humanista Abraham Maslow (1908-1970) —, reconhece que a ciéncia de nossa época
perdeu esse carater emancipador e inovador das primeiras revolugdes, se
convertendo num poderoso instrumento de separar e deprimir pessoas, em lugar de

uni-las.

Utilizados intencionalmente de maneira funcional e instrumental, os
ramos da ciéncia que uma vez romperam as correntes da
humanidade, agora sdo usados para perpetua-las e doura-las. Até a
filosofia cedeu ao instrumentalismo e tende a ser pouco mais que um
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corpo de artificios logicos; é a serva do computador e nao do
revolucionario. (Bookchin, 1986, p. 79-80) (1986, p. 79-80)

Assim, mesmo a filosofia, com seu carater critico e emancipador, nesta
conjuntura instrumental perderia essa fungéo disruptiva para ser apenas mais uma
peca dessa engrenagem de exploragao. Entretanto, se é verdade que cada época
tensiona e fomenta dialeticamente as suas proprias formas de superagdo, entdo €
possivel que em nossa época também existam conhecimentos capazes de romper
com a logica de dominagado. Na modernidade, por exemplo, esse paradigma foi posto
a partir dos modelos matematicos, e, segundo Bookchin, a ciéncia capaz de reverter

esse quadro de nossa época seria a Ecologia.

Contudo, aquela Ecologia pensada la no século XIX pelo naturalista Ernst
Haeckel (1834-1919) e capaz de investigar as rela¢des totais dos animais com o meio
organico e inorganico, correria o risco de, nesse fluxo cumulativo, soar como apenas
mais uma disciplina académica acompanhada dos outros ramos da biologia e, por fim,
servir como suporte auxiliar deste paradigma hegemoénico. Para que essa ciéncia
ecoldgica nao caia nessa mesma armadilha, € preciso que essa ciéncia, para além da
problematizagéo das relagdes entre as formas de vida e 0 meio seja capaz de buscar
um equilibrio e dessa maneira trazer para a reflexdo “esse aspecto integrador e
reconstrutivo da ecologia, que se realiza em todas as suas implicagdes e conduz
diretamente a areas anarquicas do pensamento social” (Bookchin, 1986, p. 80) (1986,
p. 80).

Por ser uma ciéncia integradora e reconstrutora, a Ecologia, entendida num
sentido mais profundo, alcancaria a perspectiva social e politica libertaria, na medida
em que a criagao de uma comunidade humana em harmonia com o meio natural €, em

ultima instancia, o propdsito maior da teoria e pratica anarquista.

Para Bookchin, a Ecologia tem esse carater integrador e reconstrutor, e
entendida num sentido mais profundo, alcancaria a dimenséo politica e libertaria na
medida em que a criagdo de uma comunidade humana em harmonia com o meio
natural é, em ultima instancia, o propdsito maior da teoria e pratica anarquista. Assim,
por oferecer uma visao de conjunto, a Ecologia é capaz de, nesse momento critico em
que estamos inseridos, apontar os problemas ambientais, econdmicos, sociais e
politicos vivenciados em nossa época e em alguma medida, indicar também possiveis

solugdes para reestabelecer aquele equilibrio falado inicialmente, cumprindo a fungao
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de servir como paradigma para a nossa época.

Partindo de uma critica ecoldgica, podemos ver que a crise ambiental e o
desequilibrio sao resultantes de um processo de dominagao, inicialmente do homem
pelo préprio homem e depois do homem em relagdo a natureza, que foram se
agravando e, de fato,

encontra seu desenvolvimento mais exacerbado no capitalismo
moderno. Devido a sua natureza inerentemente competitiva, a
sociedade burguesa n&o apenas coloca os humanos uns contra os
outros, mas também coloca a humanidade contra 0 mundo natural.
Assim como os homens s&o convertidos em mercadorias, todos os
aspectos da natureza também sio convertidos em mercadorias, como
um recurso a ser manuseado e comercializado arbitrariamente. Os
eufemismos liberais utilizados para os processos envolvidos sédo de
‘crescimento’, 'sociedade industrial' e 'praga urbana'. Mas seja la qual
for a linguagem com que sejam descritos, os fendmenos tém suas

raizes na dominagao do homem pelo homem. (Bookchin, 1986, p. 85)
(1986, p. 85)

Pensando de forma mais conjuntural, a Ecologia Social de Bookchin langa uma
mirada para o restabelecimento da conexdo entre o oikovéuog (oiko-logos) e
oikoAdyog (oiko-nomos), que se desencontraram nessas transformagdes operadas ao
longo da modernidade, mas que guardam raizes comuns e precisam, urgentemente,
se reconectar. “Do ponto de vista da ecologia, o homem esta simplificando
perigosamente seu ambiente” (Bookchin, 1986, p. 94) (1986, p. 94). Essa
simplificacédo é perceptivel em varios aspectos: na expansao dos dominios do mundo
sintético diante do mundo natural; na manipulagdo da natureza para adaptar-se as
demandas de uma populagdo cada vez maior, com a criagdao de alimentos mais
artificiais, industrializados e multiprocessados — sem contar no uso crescente de
agrotoxicos e também para nao deixar de falar, do uso de Organismos Geneticamente
Modificados (OGMs) —; nas relagdes politicas e sociais existentes nas comunidades,
que transcorriam de modo difuso e ambientado numa estrutura de vizinhanga e foram
dando lugar a formas cada vez mais concentradoras e burocraticas, distanciando as
pessoas e criando padroes massificados de comportamento.

Do ponto de vista ecoldgico, a reversao da evolugdo orgéanica é o
resultado de terriveis contradicbes entre cidade e campo, estado e
comunidade, industria e pecuaria, manufatura de massa e artesanato,

centralismo e regionalismo, escala burocratica e escala humana.
(Bookchin, 1986, p. 90) (1986, p. 90)

A Ecologia Social, pensada por Bookchin, teria uma poderosa mensagem para
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nosso tempo: ha uma conexao profunda entre os problemas sociais e ambientais,
visto que ambos emergem do mesmo paradigma civilizacional. Assim, tratar das
questdbes ambientais sem observar as implicagdes e desdobramentos sociais e
econdmicos'’ dessas agdes e vice versa tornam o esforgo muito mais performatico e

reformista, portanto inécuos, do ponto de vista da resolugcéo do problema.

Ha uma radicalidade na proposta de Bookchin, que em alguma medida retoma
aquele discurso (Aoyoc'®) integral sobre a nossa casa (0ikog), e com base nisso, busca
criar regras (vouog) que desenvolvam harmonia entre a comunidade e seu entorno
natural. Ha no pensamento de Bookchin uma busca pela retomada da integragao entre
a oikologos e a oikonomos, separadas pelas novas interpretacées da natureza. A
denuncia sobre o processo de simplificacdo das coisas também ¢é feito por Hans
Jonas, mas por outra via, quando elabora a critica a redugdo do homo sapiens,

pensado ja como homo faber, através da técnica moderna.

Se a natureza foi descrita pelos primeiros fildsofos como kdéouog, isto é, como
uma unidade organica e cheia de vida, a modernidade tratou de desconstruir essa
interpretacado para dar lugar a compreensao da natureza como um jogo de forcas

guiado por uma causalidade cega. Esse processo de simplificacdo e mecanizagéo da

17“Para a economia politica, portanto, o homem é fundamentalmente um ser econémico, ou,
mais precisamente, é por 'natureza’' um ser mercantil. Tal afirmacao pressupde tanto a
hipétese de que o homem €&, em esséncia, um ser egoista, quanto a crenga de que o
mercado sempre foi a forma natural de estruturagéo da economia. Ora, o sistema de trocas
onde predomina a procura utilitarista do interesse préprio ndo existiu durante a maior parte
da histéria da humanidade, mas generalizou-se na era moderna, como nos demonstram
Polany (1980), Henderson (1985) e Mauss (1988), esclarecendo que os mercados, apesar
de comuns, eram isolados, locais e acidentais a vida econdmica. A antropologia € proficua
em demonstrar que nao existe uma 'natureza mercantil' no homem, que houve e ainda ha
culturas ndo mercantis, ndo regidas pela 'lei do valor', que durante a maior parte da 'histéria
da humanidade' a producéao e distribuicdo dos recursos basicos foram feitas de acordo
com uma racionalidade comunitaria.” (Lisboa, 1994, p. 109) (LISBOA, 1994, p. 109)

18Esse é um dos termos mais problematizados pela histéria da filosofia, dada a sua riqueza
semantica. Dentre os varios significados para Légos, podemos compreendé-lo como
“palavra”, “razédo”, “argumento”, “discurso”. O termo € inicialmente apresentado por
Heraclito, para referir-se a ordem racional subjacente e a toda a mudanga, como podemos
ver no seguinte fragmento mencionado por Sexto Empirico, Contra os Matematicos, VII,
132: “Este Logos, os homens, antes ou depois de o haverem ouvido, jamais o
compreendem. Ainda que tudo acontegca conforme este Ldgos, parece nao terem
experiéncia experimentando-se em tais palavras a obras, como eu as exponho,
distinguindo e explicando a natureza de cada coisa. Os outros homens ignoram o que
fazem em estado de vigilia, assim como esquecem o que fazem durante o sono”. (Cf.
Bornheim, 1998, p. 36) (Cf. BORNHEIM, 1998, p. 36)
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natureza permitiu ao homem tomar a frente desse jogo e participar ativamente do
processo. Aos poucos, o trabalho cientifico e técnico foi ocupando mais espag¢o nos
afazeres cotidianos, e hoje desponta como a principal ocupagdo da humanidade.
Nessa revolugéo,
na forma da moderna técnica, a techne transformou-se em um infinito
impulso da espécie para adiante, seu empreendimento mais
significativo. Somos tentados a crer que a vocagado dos homens se
encontra no continuo progresso dessa natureza humana sobre todos
os outros, e inevitavelmente as custas deles. Nao ha nada melhor que

0 sucesso, € nada nos aprisiona mais que o sucesso. (Jonas, 2006, p.
43) (2006, p. 43)

O homem passou a vivenciar e celebrar a ciéncia moderna como a principal
ocupacao e o dever de dominar a natureza como sua missao e destino. Assim, “o que
quer que pertenca a plenitude do homem fica eclipsado em prestigio pela extensao de
seu poder, de modo que (...) o homem atual é cada vez mais o produtor daquilo que
ele produziu e o feitor daquilo que ele pode fazer. ” (Jonas, 2006, p. 43) (JONAS, 2006,
p. 43) A andlise de Jonas sobre o eclipsamento do fenbmeno humano diante das
ocupacoes pela tecnociéncia se conecta a critica feita por Bookchin sobre as teorias e
0s pensamentos revolucionarios, que envoltos pelas transformagdes operadas na
modernidade, se converteram em instrumentos de dominag¢ao. Para Bookchin, € a
Ecologia enquanto ciéncia que teria a importante fungdo de criticar esse estado de
coisas da modernidade e fazer a denuncia dos sinais da catastrofe ambiental e

econdmica na qual estamos inseridos.

A perspectiva moderna — e essencialmente darwinista — se tornou uma
espécie de canone para explicar os processos naturais. Em alguma medida, essa
concepcdo seria também aplicada como modelo de explicagdo para as
transformagdes das comunidades e — por meio da teoria social de Herbert Spencer e
a ideia de que haveria uma rivalidade natural entre os seres — pode servir de premissa
para explicar a crise em que estamos. Muito dos problemas que nos acometem hoje é
o reflexo direto dessas contradicdes, e nesse sentido, Bookchin vé aproximacdes
muito interessantes entre essa mensagem ecoldgica e os pressupostos libertarios, em
especial, os contributos de Kropotkin para a formagao de um ecoanarquismo, com a
tese de que

todos os seres vivos tém duas necessidades essenciais: a nutricdo e a

propagacao da espécie. A primeira leva-os a guerra e ao exterminio
mutuo, ao passo que a segunda faz com que se aproximem e se
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apoiem mutuamente. Mas estou inclinado a pensar que, na evolugao
do mundo orgénico — na modificacdo progressiva dos seres organicos
—, a ajuda mutua desempenha um papel muito mais importante do que
a luta entre individuos. (KESSLER apud Kropotkin, 2009, p.
23) (KESSLER apud KROPOTKIN, 2009, p. 23)

A Ecologia Social de Bookchin denuncia que a competitividade existente nas
sociedades modernas s&o estruturadas com base na logica de dominagdo e
hierarquia. Essa caracteristica € sintomatica quando pensada a partir da ‘luta pela
sobrevivéncia’, presente naquela leitura darwinista da sociedade. Essa 'luta pela
sobrevivéncia' se materializaria na tensdo presente no mundo do trabalho. E nessa
forma de ocupagao que a competitividade ganha contornos mais concretos e, pela
vultuosidade que essa ocupagdo assume nas sociedades modernas, direciona o
homem para esta que passa a ser a, digamos, mais importante das ocupagdes
humanas. O homem, na condicdo de homo faber, seria esse ser que, enquanto
trabalhador, ocuparia boa parte do seu tempo na produgédo de coisas e, para isso,

disporia de si mesmo e do meio a sua volta para a realizagado dessa principal fungao.

A pressao que o fenbmeno da producio exerce sobre o meio natural, como o
esgotamento dos biomas, e, por outro lado, 0 aumento da desigualdade — social e
econbmica — nas sociedades sinalizam que esse modelo competitivo € um modelo
em crise. Bookchin retoma a critica de Kropotkin a esse modelo competitivo, propondo
em seu lugar uma estrutura baseada no apoio mutuo, o que ndo apenas resgata esse
pensamento libertario tradicional como também faz a atualizagao da questao, que se
antes era tachado de ‘utépico’ e ‘romantico’ por criticar essas estruturas
centralizadoras, estatizantes e anti-democraticas — que caracterizam as burocracias
modernas — manifesta-se hoje como um elemento atual e pertinente e necessario
para lidar com a crise ecologica. As demandas concretas de hoje cobram ag¢des
sintonizadas com esses mesmos ideais que, ironicamente, num passado nao muito

distante, eram vistos como irrealizaveis.

Os tradicionais inimigos do pensamento libertario — indicados por Bookchin
como os liberais, os direitistas, os conservadores e ainda os ‘esquerdistas’ autoritarios
— ancoravam sua critica na realidade concreta, e, tomados por uma suposta razao
histérica, fundamentaram seus ataques aos anarquistas tendo como base a viséo
idealista e em parte romantica destes pensamentos libertarios. Havia ainda um

componente de natureza social — contendo aqui elementos tecnoldgicos,
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econdmicos, materiais e culturais — que nao raro era proclamado para demover
qualquer tentativa libertaria. Se essas criticas tinham cabimento num dado momento
historico, a marcha dos acontecimentos e seus desdobramentos hoje nos indica que
aqueles fundamentos da critica mudaram de tal forma que aqueles discursos

contrarios ao anarquismo, hoje pouco se sustentam.

Seguindo Bookchin, essas estruturas de poder, além de insustentaveis do
ponto de vista da crise ecoldgica, a ordem pratica das coisas mostra que, se aquelas
estruturas tradicionais em algum momento histérico tiveram a sua relevancia e
contribuicdo no progresso das sociedades, hoje, porém, se converteram em
ferramentas de opressdao na medida em que tolhem as sociedades mais do que
impulsionam as comunidades. Essa opressdo, vista numa perspectiva ecolodgica,
aprofunda ainda mais a questado, pois, essas estruturas, mais do que subjugar os
homens a sua logica de dominagao vigente, arrastaria consigo também a propria
natureza, na medida em que sua acgao e existéncia comprometem e inviabilizam nao
apenas as comunidades humanas, como também as demais formas de vida neste
planeta. Para Bookchin,

nunca € demais enfatizar que os conceitos anarquistas de uma
comunidade equilibrada, uma democracia face a face, uma tecnologia
humanistica e uma sociedade descentralizada — esses ricos conceitos

libertarios — ndo sdo apenas desejaveis, mas também necessarios.
(Bookchin, 1986, p. 91) (1986, p. 91)

Diante da crise ecologica em que estamos inseridos, Bookchin vé na Ecologia
Social uma for¢ga mobilizadora capaz de converter a rejei¢ao niilista presente no status
quo para uma afirmacgédo enfatica da vida': E, num contexto de diversidade, que a
biosfera pode lidar melhor com as oscilagées do ambiente, ampliando a capacidade de
resistir as impempéries. Assim, quanto mais fértil, rico e diversificado € o meio,
maiores sdo as condi¢cdes para a manutencgao da vida. “Estabilidade existe em funcao
da variedade e da diversidade: se o ambiente for simplificado e a variedade de
espécies animais e vegetais reduzida, as flutuagbes na populagdo tornam-se
acentuadas e tendem a ficar fora de controle.” (Bookchin, 1986, p. 93) (BOOKCHIN,
1986, p. 93)

19Na perspectiva de Bookchin, a Ecologia traz em seu bojo o aspecto da diversidade o que,
trazendo para a dimenséo social e politica, da espaco para pensarmos a alteridade nesses
novos modelos propostos pela revolugdo bookchinita. Sobre a possibilidade de pensar
uma teoria social a luz do anarquismo, (Cf. Bookchin, 1986, p. 96 e; Rafael, 2018) (Cf.
BOOKCHIN, 1986, p. 96 e ; RAFAEL, 2018)
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O empobrecimento do bioma, com o uso intensivo de agrotdxicos e outras
incursdes desordenadas, como por exemplo, a insergao de organismos estranhos ao
ambiente, a poluicdo da agua, do ar e do solo e a monocultura intensiva
comprometeriam a cadeia alimentar e, com ela, todo ecossistema? vigente, atingindo
as espécies e acabando com a espontaneidade natural. Esse desordenamento cria
circunstancias desfavoraveis para o desenvolvimento de algumas espécies, que, em
detrimento de outras, gera um desequilibrio nessas populacdes, fazendo com que
algumas populagdes animais aumentem de tal modo que aquela forma de vida em
maior profusao seja, entdo, percebida como uma praga biolégica em seu préprio meio!
A monocultura traz riscos para o meio ambiente da mesma forma que o pensamento
unico e o centralismo politico traria para as sociedades e a politica: E possivel pensar
nestes riscos e, de alguma forma, mensurar os possiveis impactos dessas agdes do
tipo mono-légicas também no meio social e politico. Bookchin faz essa defesa da

diversidade, argumentando que
a descentralizagao é importante, além disso, para o desenvolvimento
do agricultor, bem como para o desenvolvimento da agricultura. O
cultivo de alimentos, praticado num sentido verdadeiramente
ecoldgico, pressupde que o agricultor conhega todas as caracteristicas
e sutilezas do terreno em que as culturas sio cultivadas. Ele deve ter
um conhecimento profundo da fisiografia da terra, seus solos
variegados - lavouras, florestas, pastagens - seu conteudo mineral,
organico e seu microclima, e deve se dedicar a um estudo continuo

dos efeitos produzidos pela introdugao de novos espécimes da flora e
da fauna. (Bookchin, 1986, p. 94) (1986, p. 94)

A diversidade presente no ambiente impulsiona o pequeno e médio agricultor a
conhecer os processos imbricados no cultivo do solo e nas técnicas de lavrar a terra,
desenvolvendo nesse processo um conjunto de conhecimentos e praticas que difere
da légica distante e mecanizada da agricultura de grande porte. Por essa mesma via,
Bookchin fara a critica das sociedades contemporaneas, associando o avango das
estruturas politicas e econdmicas modernas a um modelo de desenvolvimento
ecologicamente insustentavel. Pensando aqui na produgdo de alimentos para a
grande populagao, pelo menos aqui no Brasil, boa parte do alimento que vai para a
mesa das familias se originam em empreendimentos rurais de pequeno e médio porte.
A agropecuaria de grande porte € extremamente desenvolvida do ponto de vista

tecnoldgico e a produgao, em escala industrial, praticamente escoa para o mercado

20Em alguns textos, Bookchin prefere substituir o termo ecossistema por ‘ecocomunidades’
(Bookchin, 1992, p. ix—xiii) (Cf. 1992, pp. ix—xiii)
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externo. O desenvolvimento e fortalecimento dessas estruturas menores, além de ser
menos agressiva para o ambiente, pelo baixo indice poluente, poderia servir de
contrabalanco para essa tendéncia atual e ainda, fomentar essa producao de alimento

em todas as comunidades, que se estruturariam para atender melhor a demanda local.

A crise ecolégica nao seria o resultado das formas de exploragéo do trabalho do
homem pelo préprio homem que reverberariam na natureza, mas, antes, seria fruto da
simplificacdo das relagdes estabelecidas pelo homem com a natureza, que nessas
forma de reducionismo alcancga, por fim, o préprio homem, tomado ai como uma mero
objeto. Ainda nesse reducionismo, a natureza perde o seu status ontologico e
fundamental para também ser limitada a um conjunto de recursos disponiveis para a
nossa utilizagdo. Dessa forma, homem e natureza estao igualmente disponiveis para a
exploracdo. Essas simplificacbes, se por um lado reduzem e limitam, por outro,
transformam as complexidades e singularidades dos seres em uma forma mais pratica
para o manejo. Essa ressignificagao do olhar sobre o homem e os fendmenos naturais
foi também denunciada por Jonas no texto “O problema da vida e do corpo na doutrina
do ser’, no qual afirmou que o advento da modernidade trouxe consigo uma
simplificacdo do fenbmeno da vida. A transicdo dos antigos para os modernos é
caracterizada pela substituicao paulatina da ontologia da vida pela ontologia da morte.
E nessa inversao, o paradigma hilozoista e vitalista dos antigos saiu de cena para dar
vez ao mecanicismo moderno, que segundo Jonas, fez da

nao-vida (...) a regra e a vida uma exce¢ao e um enigma [...] e a vida
passou a ser a pedra de tropeco da teoria. Que exista vida, e como
algo assim seja possivel em um mundo de pura matéria, este é o
problema com que agora o pensamento tera que ocupar-se. O préprio
fato de termos hoje que discutir o problema tedrico da vida em lugar do
da morte atesta o status da morte como o estado natural, como aquilo

que se explica por si mesmo. (Jonas, 2004, p. 20) (JONAS, 2004, p.
20)

Essa critica de Jonas também é acompanhada pela analise bookchinita, que vé
essas simplificagdes como uma caracteristica da modernidade, manifestas nao
apenas na relagdo do homem com o ambiente, como também na relagdo social e
politica entre os homens, quando as antigas e complexas formas de arranjo e
organizagao difusa dos grupos foram perdendo espaco para estruturas cada vez mais
centralizadoras e burocraticas. Essas novas estruturas organizacionais distanciariam
as pessoas da dinamica inusitada promovida pela vida cotidiana, para em troca

instituir padroes massificados, hierarquizados e previsiveis de comportamento, tal
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como engrenagens de um grande maquinario social.

Para fazer frente ao avanco tecnocratico, Bookchin vé, dentre as formas de
conhecimento ja existentes, uma ciéncia - moderna - capaz de reposicionar as
relagdes artificiais de uma forma integrada e problematizadora, que como vimos, é a
Ecologia. E a Ecologia que, enquanto saber problematizador, tera a funcéo de criticar
esse estado de coisas, ao mesmo tempo em que podera oferecer elementos para
denunciar os sinais da catastrofe ambiental e econémica. E suas ideias nédo se
restringem apenas as questdes ambientais, pois, enquanto saber integrador, pensaria
a crise a partir da contradigdes existentes no modelo civilizacional em que estamos

inseridos.

Assim, a crise ambiental pode ser pensada como crise social, do mesmo modo
que a crise social impacta diretamente nos ecossistemas, provocando desequilibrios.
Trata-se, portanto de um modelo civilizacional em permanente entropia, que, na
medida em que se expande para além da urbe, alcanga espagos mais amplos e
profundos do meio natural, impondo um modelo que periga colapsar a propria

biosfera.

N&o por acaso, esse pensamento integrador, proposto por Bookchin, é pensado
dialeticamente a partir de preceitos libertarios, que atuariam como focos de resisténcia
para fazerem frente a essa forgca dominadora. A problematizacdo dessas estruturas
centralizadoras através do resgate de modelos cooperativos e democraticos ja
existentes na historia, compde o escopo de sua Ecologia Social.

De fato, a Ecologia Social desafia as proprias premissas da 'aptidao’
que entra no drama darwiniano do desenvolvimento evolutivo, com
sua fixagao na sobrevivéncia em vez da diferenciagao e fecundidade.
Como William Trager enfatizou em seu perspicaz trabalho sobre
simbiose: "O conflito na natureza entre diferentes tipos de organismos
tem sido popularmente expresso em frases como a 'luta pela
existéncia' e a 'sobrevivéncia do mais apto'. cooperagao mutua entre
organismos — simbiose — € tdo importante, e que o 'mais apto’' pode ser

aquele que ajuda o outro a sobreviver." (Bookchin; Biehl, 1999, p. 40)
(1999, p. 40)

Uma reflexdo sobre os caminhos que levaram a crise ambiental nos possibilita
também uma reflexado da crise social e vice-versa. Para Bookchin, “A Ecologia natural
torna-se Ecologia Social.” (Bookchin, 1986, p. 23) (1986, p. 23) Ha, portanto, uma
contiguidade natural entre essas duas areas. Assim, esse apelo a diversidade é

também pensado dentro dos perimetros da urbe: A Revolugao Industrial demandou
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por montantes cada vez maiores de materiais e transformou a légica de produgéo e
consumo das cidades ao ponto de requerer capacidades energéticas cada vez
maiores para atender as necessidades da populagdo. A concentracdo de pessoas,
materiais e demandas num espagco restrito fez com que as especificidades regionais e
o fluxo intenso das trocas entre as vizinhangas fossem suplantadas por uma estrutura
cada vez mais concentradora e centralizadora, tomando a forma de cidade e da
prefeitura?', estrutura criada com vistas a organizar as burocracias concernentes as
necessidades civilizacionais. Essa forma centralizadora e burocratica funcionaria
como um rolo compressor, que, atuando sobre as formas de organizagdo das
vizinhangas e da riqueza cultural pulsante nos bairros, transforma essa diversidade
em meros componentes da maquina administrativa estatal, homogeneizadas a partir
de padrbes comportamentais segmentados e que comporiam o staus quo

civilizacional.

21No texto intitulado Urbanization Without Cities: The Rise and Decline of Citizenship,
Bookchin langa uma provocagao logo no primeiro capitulo, tratando das relagdes entre a
urbanizacdo e a ‘citificacdo’, que normalmente sao tratadas como sinonimias, mas,
segundo Bookchin, carregam profundas contradicbes. Esses problemas estariam
arraigados no desenvolvimento dessas estruturas urbanas que, imersas nesse contexto de
crise ambiental e social, sdo responsaveis pelo declinio da propria nocao de cidadania. “l
refer to the historic decline of the city as an authentic arena of political life (that once lived in
some balance with the natural world) and, perhaps no less significantly, the decline of the
very notion of citizenship.” (Bookchin, 1992, p. 1) (1992, p. 1)
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3 TECNICA E POLITICA: A POLIS COMO PARADIGMA

Como vimos anteriormente, as analises do corpo organico — feita por Jonas —
e da questao socioambiental — feita por Bookchin — |, sinalizam uma crise da
modernidade, surgida com a nova interpretagdo da natureza. O novo olhar sobre a
natureza trouxe também um novo olhar do homem em relagdo ao mundo e a si

mesmo.

Nessas analises criticas, € possivel perceber como ha tanto em Jonas como em
Bookchin uma mirada para o passado, com vistas a resgatar elementos que
possibilitem reconectar o homem a essa ‘esséncia’ numa relagdo mais prépria dele
com o mundo e consigo mesmo. Entretanto, é importante frisar que essa mirada que
falamos ha pouco é consciente da marcha histérica e nao se propde a anacronismos.
N&o ha como retornar para aquele espirito monista antigo, reconstituindo uma unidade
ontolégica primitiva ou regressar para uma comunidade pré-tecnoldgica, como
Bookchin, inclusive, criticara nesses movimentos irracionalistas, situacionistas
primitivistas e anti-civilizacionistas, o que seria ndo apenas um equivoco, mas parte de
uma estratégia de esvaziamento do debate econémico e politico que,

imbuido de um neo-malthusianismo pérfido que se propde, no
essencial, deixar morrer de fome os pobres, vitimas principais da
carestia do Terceiro Mundo, com a finalidade de ‘reduzir a populagao’.
A Natureza, diz-se, deve ser deixada livre para ‘seguir o seu curso’. A
fome e a carestia ndo sédo causadas, diz-se, pelos negdcios agrarios,
pelo saque levado a cabo pelas grandes empresas, pelas rivalidades
imperialistas, pelas guerras civis nacionalistas, mas tém a sua origem
na superpopulacdo. Deste modo, o problema econbémico €
completamente esvaziado do conteudo social e reduzido a interagao
mitica das forgas naturais, frequentemente com forte carga racista de
pendor fascistizante. Por outro lado estd em construcdo o mito
tecnocratico segundo o qual a ciéncia e a engenharia resolveriam

todos os males ecolégicos (Bookchin, 2010, p. 24—-25) (BOOKCHIN,
2010, pp. 24-25)

Focando no problema social e econdmico, Bookchin pensa essas relagdes a
partir da organizagao do espacgo. Para além dos maniqueismos grosseiros e das
caricaturas feitas sobre cada espaco — pensemos agora na cidade e no campo como
paradigmas. Em alguns periodos historicos, houveram tentativas de sobrepujarem-se
uns aos outros, entretanto, noutros periodos, se buscou coligir as demandas do

campo com as da cidade, e foram em momentos assim que surgiram coisas
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admiraveis. Segundo Bookchin,

algumas das mais admiraveis aventuras humanas em cultura, técnicas
e liberdade social ocorreram precisamente naqueles periodos em que
uma relacdo complementar entre cidade e campo, na verdade entre
sociedade e natureza, substituiu com sucesso a rivalidade mutua pela
supremacia. (Bookchin, 1992, p. 2) (BOOKCHIN, 1992, p. 2)

O fenbmeno da urbanizagdo, na medida em que avanga sobre o meio rural,
transforma aqueles espagos em zonas produtivas; e ndao que antes disso nao
houvesse ja tal movimento de organizagao do territério com vistas a esse fim de
produgao. Porém, a légica de concentragao de poderes, de recursos e o planejamento
tecnologico que sdo caracteristicas predominantes das cidades modernas, ao invadir
0 espaco agrario, o fez de uma maneira que a zona rural, com as regides de produgéo
e as ‘reservas naturais’ que eram alocadas de forma difusa em seu territério se
tornassem mera extensdo do espacgo urbano, como suas zonas funcionais. No
mapeamento aéreo das grandes metropoles, é possivel perceber como até as ‘areas
verdes’ passam a ter uma fungao especifica no processo de urbanizagao, servindo ora
como cinturao verde entre cidades, ora como oportunidades futuras para zoneamento
residencial, que, a depender de como esteja orientada sua a forma de povoamento,
pode ocorrer na forma de suburbanizagao periférica, causada por gentrificagédo, ou, na
forma de condominios fechados de alto padrdo (gated communities)?, engolindo
esses espagos verdes dentro de uma ldgica privatista, como parte de um projeto de
urbanizagdo — acessivel a apenas algumas poucas pessoas com recursos — num

processo que Bookchin chamara de “canibalismo social”. (Bookchin, 1992, p. 3) (1992,
p. 3)

Esse processo de compartimentacdo do espago, com a ‘otimizagao’ das areas
consideradas ociosas, num planejamento intensivo da paisagem, invade também a
esfera social, impactando na nogao de cidadania ou do que venha a ser um cidadao,

que passa também por essa mesma logica de fragmentagdo, acarretando um

22Esse fenbmeno ndo é novo e conforme a analise de Rita Raposo, “entendemos existir
evidéncia suficiente para afirmar que os CFs ou gated communities (GCs) encontraram
suas primeiras manifestagdes num mundo muito especifico: o anglo-americano. Tal tera
acontecido ha mais de dois séculos, seja cerca de 1750. Seu primeiro félego, que haveria
de engrossar, bem que mudando formalmente de dire¢ao gragas a intervencgao de varias
transformagdes contextuais de relevo, atravessou todo o século XIX para praticamente
apenas se extinguir nas primeiras décadas do século XX. Ora, tal periodo correspondeu
grosso modo ao do primeiro (longo, progressivo e variavel, & certo) desenvolvimento da
Modernidade.” (Cf. Raposo, 2012, p. 172) (Cf. RAPOSO, 2012, p. 172).
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consequente empobrecimento semantico do que significa a vida em comunidade.

Queremos saber o que os conceitos de 'cidade' e 'cidadania’ realmente
significam — nao apenas como definicbes ideais, mas como
processos ecoldgicos fecundos, que revelam o crescimento das
comunidades e dos individuos que as povoam — ou melhor, o que os
transformam numa verdadeira esfera publica num corpo politico vivo.
E uma triste caracteristica de nossa miopia atual, que essas mesmas
palavras, esfera publica e corpo politico, tenham simplesmente
desaparecido de nosso vocabulario social. Quando os usamos,
raramente parecemos entender o que eles significam ou pelo menos
significaram para as civilizagdes anteriores, nas quais afirmamos ter
nossas raizes civicas e sociais. Eles foram suplantados por termos
como "eleitorado" e, claro, "contribuintes" e "constituintes" — termos
administrativos que desnaturam os conceitos de politica e comunidade
por definigdo (Bookchin, 1992, p. 11) (1992, p. 11),

Com a intensificagcdo da urbanizacdo sobre os demais espagos e a
compactagao dos mesmos em fungdes da urbe, podemos fazer uma analogia e dizer
que, de maneira semelhante, a nocdo se cidadania foi solapada, e por fim
fragmentadas, nessas estruturas modulares: O cidad&o, parte do tecido social e
constituinte do corpo politico da cidade, cede espago para fragmentos como o de
eleitor (durante os periodos eleitorais) e “ndo surpreendentemente, o morador da
maioria das cidades hoje em dia tende a desenvolver uma auto-imagem muito distinta
de si. E ndo é a imagem de um cidaddo comum — termo historicamente marcante que
ainda ndo descrevi — mas a de um contribuinte” (Bookchin, 1992, p. 9) (1992, p. 9). O
problema envolvendo essa autopercepc¢ao reduzidas de si proprios € que, dada as
condicbes sociais e econdmicas diversificadas existentes dentro do mesmo espago
urbano, os individuos tendem a se medir a partir de critérios econdmicos,
estabelecendo categorias distintas de cidadania. Entretanto, essa diferenciagdo nao
ocorre, por exemplo quando esses mesmos cidadaos de condigbes econbmicas

distintas vao exercer o direito de votar.

Quais seriam os impactos destas discrepancias econémicas e sociais no jogo
politico, e, consequentemente, na forma como isso afetaria as escolhas e a dindmica

de vida dos habitantes daquele lugar? Segundo Bookchin,

Um cidadao cada vez mais desempoderado pode muito bem se tornar
um sujeito passivo e altamente retraido. Uma grande perda de poder
social tende a tornar uma pessoa menos que humana e, assim, produz
uma perda da propria individuagao. Esses constituintes vivem em um
mundo dolorosamente contraditério. (Bookchin, 1992, p. 10) (1992, p.
10)

O esmaecimento da cidadania pode ser também compreendido como um
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reflexo do avango da urbanizagdo sobre o campo, que por meio de uma colonizagao
drastica, transforma o meio ‘selvagem’ num espaco domesticado. Esse movimento
resvalaria também para o cidadao, que teria a sua identidade fragmentada e retalhada
em fungdes ou momentos de agado. Dessa ficgdo, o espaco comum do meio rural da
lugar para o zoneamento urbano e o cidaddo da lugar para as fungdes de
‘contribuinte’, de ‘votante’, de ‘trabalhador’ ou quaisquer outras fungdes ou ocupagoes
que possam haver na vida cotidiana. Essa compartimentacédo do cidadao € parte
desse fendbmeno que inclui a urbanizagao e que ultrapassaria os muros da urbe, num
movimento de expansao continua que aparenta ter uma vida propria diante das acoes
das pessoas. Fazendo a leitura desse fendmeno como uma manifestagédo da técnica,
que na modernidade ganhou contornos mais intensificados, buscaremos aqui
estabelecer conexdes entre o fendbmeno da urbanizagao e o solapamento do cidadéo,

com a leitura jonasiana sobre a questao da tecnociéncia.

Logo nos primeiros paragrafos d’O Principio Responsabilidade, é tratada da
relacdo do homem com a natureza e |a, Jonas faz o alerta para os impactos desse agir
modificado do ser humano sobre o ambiente — e sobre si mesmo. No comec¢o do
texto, Jonas traz um fragmento da Antigona de Séfocles e, mais especificamente, o
canto sobre as maravilhas que a humanidade pode empreender gragas a sua
inteligéncia: essa engenhosidade aliada a sua forca e vontade sdo capazes de
subjugar as criaturas e o ambiente natural conforme a necessidade, ndo havendo
limites que o impegam de seguir adiante com suas artimanhas, sendo a propria

condicao da finitude humana.

A técnica, que inicialmente era vista como um ‘tributo pago a necessidade’, foi
um caminho que o homem desencobriu para, a partir dele, dominar o meio natural e
instituir a cidade como um enclave cultural. A invencéo da cidade, como um espaco de
ocupacao humana permanente fere a dindmica natural e cambiante das coisas. Nessa
construcdo humana, as obras, as estradas, as edificagdes e demais engenhos sao

pensadas para permanéncia, para uma durabilidade indeterminada.

O fato € que a relagdo do homem com a técnica é tdo antiga quanto a propria
civilizagdo humana, dado que o homem sempre contou com ela. Para Jonas, 0 homem
nunca esteve desprovido de técnica. Ao invadir a Natureza com seus engenhos, 0

homem cria e recria 0 ambiente em sua volta. E com a técnica que o homem cria um
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enclave na natureza e |13, faz a sua morada. Por meio da linguagem, do pensamento e
imbuido do espirito de comunidade, condensa seus esforgos na invengao da cidade.
Inspirado pelo coro da Antigona, Jonas dira que “a violagao da natureza e a civilizagao

do homem caminham de maos dadas” (Jonas, 2006, p. 32) (2006, p. 32).

O fendmeno da técnica — pensando aqui na sua versao moderna —, tem seu
inicio com a agao do proprio homem (assim como nos tempos antigos), entretanto, na
marcha que se segue, as coisas criadas vao se desenvolvendo num ritmo proprio,
crescendo e se avolumando de tal maneira que acabam engolindo as proprias
pessoas. E assim que as criagdes tecnocientificas ganham impulso para além dos
muros da urbe, chegando ao meio natural (como se em nossa época, marcada pela
globalizagdo do capital, houvessem ainda espagos ndo afetados por alguma
modificagao direta ou indireta devido a agdo humana). Além da amplitude do alcance,
seus efeitos (cumulativos e em sua maioria imprevisiveis) sao propagados por
periodos temporais maiores. Hoje € ponto pacifico o entendimento que essas
mudancas todas sao potencialmente danosas e capazes de comprometer a existéncia

da vida no porvir.
3.1 SALVAGUARDAR A IMAGEM HUMANA

Os avangos da tecnociéncia trazem consigo o risco de inviabilizacdo da vida
humana no futuro. Esse risco, como alerta Jonas, deve ser tomado a sério e como uma
possibilidade real. A questdo sobre o agir humano deve, portanto, contemplar essa
ameaga, que podera se configurar como uma heranga maldita para os descendentes.
Na analise de Jonas, as teorias éticas tradicionais conseguem dar conta deste novo
panorama, porque pensam ainda a técnica como um instrumento neutro e isento de
valores, tratam a condicdo humana a partir de uma esséncia imutavel. Seriam como
‘pontos cegos’, que colocam esses modelos éticos como respostas insuficientes para

o problema da tecnociéncia.

As agdes humanas, que estavam constritas a imediaticidade e a proximidade
espacgo-temporal do ato e do uso dos engenhos criados seguiriam essa dinamica,
entretanto, a ciéncia moderna trouxe consigo uma nova interpretacao da natureza e
com ela, o desenvolvimento de novos artefatos, poderosos o suficiente para amplificar
o impacto de suas agdes. Essas agdes sdo poderosas o suficiente para extrapolarem

o enclave da cidade e se propagar de maneira amplificada pelo ambiente, encurtando
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distancias e se desdobrando no tempo por geragdes. A cidade e seus engenhos ha
muito expandiram seus dominios, derrubando fronteiras e reduzindo distancias,
transformando o nosso planeta em uma aldeia global, para usar uma expressao do
pensador contemporaneo Marshall McLuhan (1911 — 1980). E nesse contexto que

Hans Jonas insere o seu projeto ético presente n’O Principio Responsabilidade.

A chegada das novas tecnologias, com poderes e alcances cada vez maiores,
faz crescer a extensdo da responsabilidade sobre as nossas agdes, que devem
acompanhar esse avango na mesma propor¢cao ou até mais e, — considerando que
alguns impactos sdo imprevisiveis e as consequéncias das ag¢des sao dificiimente
reversiveis — assim, o imperativo de cuidado com a biosfera transforma-se num dever
dos homens de hoje para com o planeta inteiro, incluindo ai a possibilidade das formas
de vida vindouras e as futuras gera¢des. O homem, que antes se supunha o grande
controlador, passa a vigorar como uma pecga deste grande engenho tecnoldgico,

Na hipdtese de que tomemos “a nossa propria evolugao em nossas
maos”, entdo esta nos escapara exatamente por ter incorporado a si
mesma esse impulso. Mais do que em qualquer outra parte, aplica-se
aqui o provérbio de que temos liberdade para dar o primeiro passo,

mas nos tornamos escravos do segundo e de todos os passos
subsequentes. (Jonas, 2006, p. 78) (2006, p. 78)

Para Jonas, ha uma diferenga radical no papel do conhecimento desenvolvido
pelos antigos e como passou a vigorar na modernidade; De fato, nessa revolugao
moderna, houve uma mudanga na percep¢ao do papel do conhecimento, que agora
passou a ter uma fungao eminentemente pratica. Como ja falamos acima, foi a partir
da modernidade que a natureza passou a ser tomada como um aglomerado de
matéria regida pelo cego acaso, da qual o homem pode, entéo, dispor livremente,
modelando-a conforme a necessidade. Nessa nova razao, que planeja, organiza e
manipula, tudo € objetivamente passivo o uso humano. Dai que a natureza, tomada
por essa racionalidade como matéria bruta e sem vida, € submetida a manipulacao
técnica. Nisso, estamos nds, como seres naturais, também disponiveis para sermos

transformados por meio da nova engenharia técnica.
Para Jonas,

a tese de partida deste livro € que a promessa da tecnologia moderna
se converteu em ameacga, ou esta se associou aquela de forma
indissoluvel. Ela vai além da constatacdo da ameaca fisica. Concebida
para a felicidade humana, a submissao da natureza, na sobremedida
de seu sucesso, que agora se estende a propria natureza do homem,
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conduziu ao maior desafio ja posto ao ser humano pela sua prépria
agao. Tudo ai é novo, sem comparagao com 0 que o precedeu, tanto
no aspecto da modalidade quanto no da magnitude: nada se equivale
no passado ao que o homem é capaz de fazer no presente e se vera
impulsionado a seguir fazendo, no exercicio irresistivel desse seu
poder. (Jonas, 2006, p. 21) (2006, p. 21)

Os aparatos tecnolégicos disponiveis para o homem com o surgimento da
tecnociéncia, abriu uma miriade de possibilidades para interferéncias e
reconfiguragdes no meio natural e no préprio homem. E, com tais possibilidades, veio
também o risco iminente dessas incursdées — considerando o alcance dos efeitos e a
pouca capacidade que temos de prever seus desdobramentos — atingirem a propria
condigdo humana, a sua “esséncia”. O novum tecnolégico impds a necessidade de se
buscar uma nova compreensao de sociedade, e, consequentemente, uma nova
maneira de pensar a postura do homem consigo mesmo e com o ambiente que o

circunda.

A fragilidade dos sistemas éticos tradicionais para lidar com a tecnologia se da
por essa via: por se pautarem numa “esséncia’” humana constante ndo percebem os
riscos advindos com a nova ciéncia moderna, porque interpretam o homem a partir da
permanéncia e estaticidade. A tecnociéncia tem poder para reconfigurar a natureza
organica — num fenémeno mais recente a partir da engenharia genética — e modificar
assim o proprio ser humano. Essa é a ameaca da técnica, segundo Hans Jonas,

precisamos da ameaca a imagem humana — e de tipos de ameaca
bem determinados — para, com o pavor gerado, afirmarmos uma
imagem humana auténtica. Enquanto o perigo for desconhecido ndo
se sabera o que ha para se proteger e por que devemos fazé-lo: por

isso, contrariando toda légica e método, o saber se origina daquilo
contra o que devemos nos proteger. (Jonas, 2006, p. 70) (2006, p. 70)

A fragilidade dos projetos éticos, somado ao risco que a técnica moderna traz
consigo, pde Jonas diante do desafio de pensar uma Etica que possa salvaguardar
essa imagem humana. Mas que imagem seria essa que estaria ameacada pela
desfiguragéo tecnologica e mereceria nossa prote¢do? Nessa breve passagem acima,
Jonas nado diz qual imagem de homem seria essa, sendo que aponta para a
necessidade de protegé-la — seja essa imagem qual for — da radical desfiguragao
que podera sofrer, caso nao se atente para o perigo que anda a espreita e cada vez

mais se faz presente em nossas vidas.

E que imagem humana seria essa a que Hans Jonas se refere quando fala de
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uma possivel desfiguragdo? E qual seria o perigo que estaria a espreita? Numa
reflexdo especial sobre o papel do corpo na ontologia antiga?, Jonas mostra que nos
“primordios da interpretacdo humana do ser, a vida se encontrava por toda a parte, e o
ser confundia-se com o ser vivo” (Jonas, 2004, p. 17) (2004, p. 17). A base
experimental para esse processo de interpretagcdo do mundo é o corpo organico, que,
por meio dos sentidos possibilita a percepgdo do mundo. Pelos sentidos®, os
fendmenos sao apreendidos e, para que haja o conhecimento do mundo, é preciso um

lugar de mostragao®.

Esse lugar de mostracdo é o homem. E o homem que percebe o fenémeno e
transforma essa experiéncia num dizer sobre a coisa. Um dizer que, para os gregos é
0 Adyog, lembrando que numa das acepgdes dessas palavra, aparece novamente o
conceito de manifestagdo, sendo o Logos um dizer que mostra a coisa, mesmo
quando em sua auséncia. O “Adyog faz ver algo (@aivecBai), vale dizer, aquilo do que
se fala, e o faz ver para o que se diz (voz media) ou, correlativamente, para os que
falam entre si.” (Heidegger, 2012, p. 55) (2003a, p. 55) A transicdo do que estava

escondido para o momento de sua manifestagao, tomaremos emprestado da analitica

23(Cf. Jonas, 2004, p. 17-34) (Cf. JONAS, 2004, pp. 17-34) “O problema da vida e do corpo
na doutrina do ser”.

24A possibilidade de mostracdo estda sempre vinculada a possibilidade perceptiva do
observador. Dessa forma, um observador num momento de desatencido fatalmente
percebera bem menos do fendbmeno que se estivesse mais preparado. Portanto, mesmo
que as coisas se manifestem fenomenicamente com todo seu vigor, se ndo houver quem
as perceba, essa mostracao passara desapercebida.

25 Os fenbmenos sao 0 nosso suporte para a construgdo do conhecimento. Contudo, nem
todas as manifestacbes percebidas correspondem as coisas de fato. Em seu manifestar
existe a possibilidade do equivoco, que é quando percebemos algo que ndo corresponde
diretamente ao objeto, embora, de certa maneira, se ligue a ele. Nesse caso, o fenbmeno
indica apenas uma mera semelhanca, passando a mostrar aquilo que parece ser o objeto,
mas que nao o é de fato. Essa maneira de manifestar-se fenomenicamente nao é a prépria
coisa, sendo que aparece como fendmeno, o qual compreende “todas as indicagdes,
representacoes, sintomas e simbolos que tém essa estrutura formal basica do manifestar-
se, por mais diferentes que sejam entre si”. (Cf. Heidegger, 2003, p. 53) (Cf. HEIDEGGER,
2003b, p. 53). Por mais distintos que sejam esses tipos de manifestagbes, sua ocorréncia
“s6 é possivel sobre a base do mostrar-se de algo. Desse modo, o mostrar-se que
possibilita o manifestar-se ndo deve se confundir com o manifestante mesmo.
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heideggeriana® o conceito de desocultamento? para designar este processo.

Para a palavra ‘desocultamento’ — entendido como puro mostrar-se — os
gregos utilizavam a palavra aAn6¢ia (termo grego para a verdade), que surge em meio
a este jogo permanente de mostrar-se e ocultar-se do ente. Por conta dessa acepgao
de “verdade' ter esse sentido e o Adyog ser um modo determinado de fazer ver, néo
deve se dizer do Adyog ser ele mesmo o “lugar” primario da verdade” (Heidegger,
2012, p. 56) (20034, p. 56), mas derivado, na medida em que ele retira o fenébmeno do
ocultamento. Para aquilo que se pode chamar de verdade, talvez até mais
originariamente que o Adyog é a nocao de aiobnoic?. E a diobnoi¢ entendida como a
percepc¢ao de algo que aponta sempre para a sua id1q, isto €, ao ente propriamente
acessivel por ela e para ela. Sobre esse lugar de mostragcdo como originario para a
verdade, Heidegger dird que “verdadeiro’, no sentido mais puro e originario [...] € 0
puro vogiv, a percepg¢ao contemplativa das mais simples determinag¢des do ser do ente
enquanto tal. Este voeiv ndo pode se encobrir jamais, jamais pode ser falso”
(Heidegger, 2003, p. 56) (2003b, p. 56). Portanto, a verdade possui, entdo, essas duas
dimensdes fenoménicas fundamentais: Um acesso direto feito através da percepcéo

estética; e um acesso obliquo pelo discurso.

26E sabido que houve o rompimento entre Jonas e Heidegger, em fungéo da ascensdo do
Reich, da saida de Jonas da Alemanha e pela noticia do envolvimento de Heidegger com
os nazistas. Esse rompimento — muito doloroso para Jonas —, se deu no nivel pessoal e
também filosdfico. E possivel ver em sua autobiografia o quanto esses acontecimentos
impactaram suas reflexdes. Contudo, a necessidade de trazer esses conceitos
heideggerianos se deu porque, em que pese essa decisdo de Jonas de afastamento de
seu antigo mestre e a busca por um caminho préprio, é possivel ainda ver alguns
resquicios dessa relagdo em seu pensamento, como por exemplo, a influéncia da
fenomenologia hermenéutica e a analise critica da técnica. (Cf. Jonas, 2005a, p. 323-334)
(Cf. JONAS, 2005a, p. 323-334)

27No §7 item C de Ser e Tempo, onde é tratado o conceito de fenomenologia, Heidegger
procura estabelecer conexdes entre os conceito de 'fendbmeno’ e 'logos', que ddo o nome
ao método em questdo. A fenomenologia, enquanto “ciéncia dos fenémenos” opera
descritivamente, isto €, comprometida tdo somente com a enunciagao dos fenédmenos,
sendo ela um modo de acesso e determinacdo do ente em seu desocultamento. Fazer a
volta “as coisas mesmas” através da descricdo fenomenolégica é tocar no que ha de mais
fundamental para o “estudo do ser enquanto ser”, de maneira que para Heidegger “a
ontologia s6 é possivel como fenomenologia” (Heidegger, 2003, p. 57) (HEIDEGGER,
2003b, p. 57)

28A rigor, a aesthesis, € a maneira pela qual nés podemos apreender a realidade através dos
nossos sentidos, e desta forma, conhecer o mundo. A arte e o belo seria, por estas vias, a
techne e o télos por onde a experiéncia estética se desdobraria.
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Sabemos que a discussao sobre a originalidade do acesso aos fendbmenos, se
pelo discurso ou pela percepgao sensivel, foi assunto para diversos estudos e ainda
hoje proporciona acaloradas discussdes no meio filosofico, envolvendo conceitos
como os de 'linguagem', 'razdo' e 'pensamento’, com poucas margens de
consensualidade. No que tange a possibilidade de engano, na comunicagéo, isso
pode acontecer em dois momentos, enquanto na percepgao imagética a possibilidade
de engano — ainda que factivel — é reduzida e, por esse motivo, Hans Jonas opta pela
relativa simplicidade da imagem, devido a certa “vantagem hermenéutica” que essa
teria frente ao discurso, visto que a sua natureza é constitutivamente mais simples.
Ainda que a discussao gire em torno destes dois conceitos — discurso e imagem -, ha,
segundo Jonas, “maior esperanga de um acordo preliminar sobre 0 que € uma imagem
do que sobre o0 que é uma palavra” (Jonas, 2004, p. 186) (2004, p. 186). Para ele, “uma
compreensao da capacidade da imagem, que € uma capacidade mais simples, pode
contribuir para a compreensao do problema muito mais complexo da fala” sendo essa,
portanto, um problema secundario® dentro de sua reflexdo antropoldgica. Assim, a
investigacdo recai sobre aquele ser que € capaz - dentre tantas outras coisas, de
produzir imagens e sera ele o responsavel pela forja e pela guarda desta 'verdadeira

imagem' anunciada anteriormente.

Na fenomenologia hermenéutica, o homem sera visto como um ente,
semelhante aos demais, porém com um diferencial: o homem compreende o ser. E
esse detalhe particular que abre a possibilidade para pensar sobre sua condigéo, e
nisso, articular a pergunta sobre o sentido do Ser**. Em torno da possibilidade de
autocaracterizacdo e autocompreensdo veremos entdo como se da a articulagao
desses modos de ser nas disposicdes afetivas do medo, da angustia e do temor. E o
homo pictor que tera que nao apenas co-rresponder a questao pelo sentido do ser,

como devera prestar contas sobre essa imagem que encontra-se ameagada.

No desenvolvimento das forgas tecnoldgicas, o homem se bifurca, ora na
condi¢cdo atuante desse demiurgo moderno, ora como objeto dessa techne tal como
um novo golemin. O homo technologicus (Cf. Ferraz De Matos, 2017) (Cf. FERRAZ DE

29Como nossa pesquisa ndo foca essa discussao propriamente, mas necessariamente teve
de passa por ela, tomaremos entdo os pressupostos colocados por Hans Jonas em suas
reflexdes sobre o problema da ontologia antiga, em (Cf. Jonas, 2004, p. 181-210) (Cf.
JONAS, 2004, p. 181-210)

30Sobre esse ponto, (Cf. Heidegger, 2003, parag. 5) (Cf. HEIDEGGER, 2003b, para. 5).
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MATOS, 2017), empoderado pelos engenhos modernos passa a atuar ao mesmo
tempo como criador e criatura, na medida em que ele mesmo estaria dis-posto a essa

arte, na qual a sua propria imagem entraria em jogo.

Essa ambiguidade no fendmeno da técnica foi percebida por Jonas, mas antes,
pelo seu mestre Martin Heidegger. Em ambos, o fendmeno da técnica € percebido
como um caminho tomado pela civilizagdo. Assim, a interpretacao sobre o fendmeno
da técnica vai além do mero instrumental e passa a ser uma manifestacao da aAriBsia
— sendo, portanto, um desvelamento do ser. “A técnica néo é, portanto, meramente
um meio. E um modo de desabrigar. Se atentarmos para isso, abrir-se-a para nds um
ambito totalmente diferente para a esséncia da técnica. Trata-se do ambito do
desabrigamento, isto €, da verdade.” (Heidegger, 2012, p. 17) (HEIDEGGER, 2003a,

p. 17).

A técnica esta, portanto, intimamente conectada ao modo de ser da proépria
verdade, que, enquanto fendmeno conduz o homem a um destino (Geschick). Dessa
forma, a questao da técnica pertenceria ao destinamento, sendo do ambito da propria
Histéria (Geschichte) e portanto, seria bem mais fundamental que a nogéo corrente
que se tem da técnica como um simples meio. Seus desdobramentos modernos nao
seriam mera fatalidade ou fruto de um acaso, mas algo que acontece no bojo da
prépria humanidade. Heidegger diz que a técnica moderna é um destinamento do ser
e esse destinamento é histérico, “onde o termo ‘histérico’ € aqui entendido como a
sequéncia de épocas em que o ser se da e se suspende” (Heidegger, 2005, p.
17) (HEIDEGGER, 2005, p. 17). Nesse jogo, o pensar torna-se co-respondéncia ao ser

e nisso esta o destinamento.

No pensamento heideggeriano, a pretensdo de uma escatologia historica — tal
como a marxista — é de pronto vetada pelo abismo intransponivel e aberto entre ser e
ente. Pois 0 homem nao pde nem constréi o ser. Pelo contrario: a relagao entre ser e
homem é dada a partir da escuta ao apelo do ser. Assim, o homem nao € o agente
historico, tal como pensado por Marx e, portanto, ndo cabe a ele sequer pér a questao
sobre o sentido do ser, pois essa ja esta posta na forma de envio, em que cabe ao
homem esperar, ouvir e cumprir. Desta forma, a recente histéria tecnolégica da
humanidade seria, por conseguinte, um envio possivel, no qual coube ao homem —

num modo de existir cada vez mais planetario — a tarefa de, nessa escuta, resolver-se
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a partir do apelo e correspondé-lo.

O desenvolvimento e exploragdo desse recursos pela tecnociéncia estariam
assim na forma de correspondéncia, e assim cumpririam uma forma de resposta ao
apelo do ser como envio. Nesse jogo de co-pertenga entre ser e homem, o destino é
pensado como a dimensao fundamental da histéria, que, no seu envio, apresenta-se
como o jogo de relagcbes entre homem e ser articulado numa estrutura total de
significancia ou rede referencial, onde todo ente pode apresentar-se
significativamente, pois “pensar e falar é articular o destino do ser. Por isso s6 o
homem pensa. S6 o homem fala. S6 o homem € histérico. E € histérico enquanto faz e
é feito pela historia” (Haar, 1993, p. 14) (HAAR, 1993, p. 14).

3.1.1 AHEURISTICA DO TEMOR E A ETICA DA RESPONSABILIDADE

Uma das premissas basilares do pensamento ético jonasiano € a de que o
fendmeno da técnica moderna desencadeou uma série de processos para os quais a
nossa capacidade preditiva, valorativa e orientativa sao insuficientes para dar conta
desses desdobramentos desencadeados pela tecnociéncia. Para caracterizar a
tecnologia moderna, ndo poucas vezes Jonas recorrera a metaforas extraidas da
mitologia grega, utilizando a figura do Prometeu desacorrentado (Cf. Jonas, 2006, p.
31) (Cf. 2006, p. 31) para tonalizar a grandiosidade dos perigos a que a humanidade

encontra-se exposta.

Isso faz soar um alerta para os riscos dessas incursdes tecnoldgicas no meio
natural e dos perigos que os desdobramentos destas agdes possam ter num horizonte
préximo. Os processos desencadeados pela técnica moderna, falados anteriormente,
ao mesmo tempo em que descortinam um panorama ameagador, nos inclinam para a
necessidade de buscar um agir capaz de lidar com essa ameaga num horizonte

espaco-temporal ampliado, posto que isso tudo € obra nossa.

Os sistemas éticos tradicionais ao se basearem numa “esséncia” humana
constante, nao teriam, por isso, cabedal para discutir questdes envolvendo alteragdes
biolégicas (ou mesmo psicofisicas) mais profundas relacionadas a engenharia
genética, por exemplo. Seriam, portanto, frageis para lidar com a questédo da técnica
moderna. Um outro ponto digno de nota é o de que, de acordo com essa tradigao, a

técnica é percebida como um fenémeno eticamente neutro e essencialmente humano,
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nao sendo consideradas as intera¢des da técnica envolvendo objetos ndo-humanos,

recaindo naquela interpretagao da técnica como algo meramente instrumental.

Seriam, por fim, éticas antropocéntricas e detentoras de uma concepgao
estatica e atemporal do fendmeno humano, que ignoram elementos como a
historicidade e a prépria dinamicidade das incursdes tecnoldgicas sobre as formas de
vida — incluindo a propria humanidade — e pensem aqui também na engenharia

genética por tras dos Organismos Geneticamente Modificados (OGMs).

Repensar o papel da técnica e o protagonismo que essa passou a exercer em
nossas vidas é sem duvidas, um dos pontos fortes do ensaio de Jonas. E mesmo que
alguns encaminhamentos feitos por ele tenham um carater preliminar e provisério, ao
trazer o pensar sobre a questao da técnica moderna e partindo dela refletir relacées na
Etica e na Politica, Jonas trouxe contribuicdes importantes e urgentes para nossa
época. Sobre as relagdes entre a Técnica e a Etica, Jonas dira que

se a esfera do produzir invadiu o espago do agir essencial, entdo a
moralidade deve invadir a esfera do produzir, da qual ela se mantinha
afastada anteriormente, e deve fazé-lo na forma de politica publica.
Nunca antes a politica publica teve de lidar com questbes de tal
abrangéncia e que demandassem proje¢cbes temporais tdo longas. De

fato, a natureza modificada do agir humano altera a natureza
fundamental da politica. (Jonas, 2006, p. 44) (2006, p. 44)

E, para que essa ‘invasdo’ da moral sobre os processos tecnoldgicos seja
possivel, € preciso retomar a questdo da técnica indo além da caracterizagao
instrumental e tradicional. Isso nos fara perceber que os parametros éticos classicos
ndo sao capazes de ir a fundo nas conexdes entre a ciéncia e ética da
contemporaneidade e que € preciso repensar essas relagcdes tomando outros
referenciais como base. Sao dessas limitagdes que surgem 0s riscos e perigos para a
humanidade, haja visto que, tomando o paradigma ético classico, haveria uma
inocuidade das acgdes perante o novum tecnoldgico. Esse ‘ponto cego’ que cobra uma
reformulacdo do agir é causado pela tecnociéncia, que para além dos artefatos
descritos acima, ameaga nao apenas dizimar as formas de vida que temos no planeta,
mas também ao imprimir uma dindmica de manipulagcbes, pde em risco de

desfiguracao da prépria imagem humana.

A nova interpretagdo da natureza operada na modernidade trouxe a boa nova

de um mundo, nao mais habitado pelo sagrado e o magico, mas de um conjunto de



69

materiais dispostos livremente para serem manipulados pela tecnociéncia. Também
ha em Jonas um comum entendimento com Heidegger de que a técnica € um
fendmeno intrinseco a prépria humanidade; entretanto, Jonas situa o0 homem numa
postura mais proativa, na medida em que esse escutar € uma agao, e nesse contexto
esta inserido o seu Principio Responsabilidade. A leitura de Jonas sobre a técnica
moderna se aproxima da analise heideggeriana, quando percebe o fendmeno da
techné a partir da relagdo entre Homem e ser; entretanto, afasta-se de Heidegger e
desenvolve uma forma de pensar essa escuta e resposta que mais se assemelham a
praxis marxista. Isso quer dizer dizer que Jonas, diante da ameaca da técnica, pensa
um projeto ético que procure dar uma resposta mais substantiva a essas demandas,
baseando-se num conjunto de a¢des politicas e sociais, na qual nés somos chamados

para um agir proativo.

Na segunda parte d’O Principio Responsabilidade, que trata das questdes de
metodologia e fundamentagao, Jonas apresenta uma ciéncia fatica, fundamentada em
principios filosoficos e capaz de servir de ferramenta para criagdo de predi¢coes
hipoteticamente confiaveis servindo como uma “futurologia comparativa”. Essa

projecdo do futuro, baseada cientificamente, do que nossas acgodes
presentes podem causar no futuro — para poder lidar com o futuro ndo
cegamente, mas com um olho nele. Conhecemos a futurologia do
desejo imaginado sob o signo da utopia; a futurologia do alerta, por

outro lado, é algo que ainda temos que aprender para dominar os
nossos potenciais desenfreados. (Jonas, 1998, p. 136) (1998, p. 136)

E assim, pensando esse agir e considerando a ameaca da técnica moderna,
que Jonas sugere uma ciéncia propedéutica para responder a essa questdo. Essa
ciéncia, inicialmente configurada como um saber preditivo — ou um conhecimento de
carater preambular que ele chamara de Heuristica do Temor — e que ofereceria as
guias basicas para a acao, norteada pelos principios de cautela e prudéncia. E assim,
pensando esse agir e considerando a ameaca da técnica moderna, que Jonas sugere
uma ciéncia propedéutica para responder a essa questdo. Essa ciéncia, inicialmente
configurada como um saber preditivo — ou um conhecimento de carater preambular
que ele chamara de Heuristica do Temor — e que ofereceria as guias basicas para a
acao, norteada pelos principios de cautela e prudéncia. Em termos praticos, para que
haja uma ética baseada na responsabilidade e que possa melhor orientar as decisées
humanas, é preciso que sejam estabelecidas as condi¢cdes objetivas e possiveis para

a criagao de prognosticos. Em termos praticos, para que haja uma ética baseada na
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responsabilidade e que possa melhor orientar as decisées humanas, € preciso que
sejam estabelecidas as condigdes objetivas e possiveis para a criagdo de
prognoésticos. Essas guias ndo estariam baseadas em fatos objetivos (visto que
estamos falando em possibilidades), e sim, em extrapolagdes dos possiveis impactos
causados pela tecnologia. Esse saber propedéutico funcionaria como uma espécie de

rédea, para orientar os progressos cientificos de maneira mais cautelosa.

Pela falta de um maior rigorismo, as projegdes da Heuristica teriam um efeito de
natureza mais sensibilizadora para a questado da ameaca da técnica, o que nao faria
desse saber, portanto, suficiente para formular uma Etica da Responsabilidade. E por
basear-se em extrapolacdes, essa ciéncia heuristica ndo poderia ser considerada uma
ferramenta segura, mas t&do-somente, um saber mobilizador de atencbes e afetos,
sendo, como dito acima, uma propedéutica para uma agao responsavel que

nao admite essa possibilidade. Pois ele proibe que nos arrisquemos
por nada, impede que este risco seja admitido em nossa escolha em
suma, proibe a aposta do tudo ou nada nos assuntos da humanidade.
Ele também n&o confronta o inimaginavel com o imaginavel, mas s6 o
que é inteiramente inaceitavel com o que é mais ou menos aceitavel
dentro da finitude. Mas, acima de tudo, ele é imperativo, recusando o
célculo interessado de perdas e ganhos; essa imposi¢ao se faz a partir

de um dever primario com o Ser, em oposi¢ao ao nada. (Jonas, 2006,
p. 87) (2006, p. 87)

Neste sentido, a heuristica do temor proposta por Jonas, teria uma importancia
capital no equacionamento dos termos progressistas, presente nas utopias. Ha, nesse
esforgo de futurologia jonasiano, a diferenciagdo que consideramos fundamental entre
a projecao do desejo (utopia) e a projecao da adverténcia (responsabilidade). Diante
do risco de imprevisibilidade e irreversibilidade das incursdes tecnoldgicas, essa
prudéncia diante dos riscos faz da heuristica jonasiana um bom cabresto para conter
0s impulsos provocados pela marcha progressista estimuladas pelas utopias.
Conforme Zancanaro

a “heuristica do temor” ndo é seguramente a ultima palavra na busca
do bem, mas, seguramente, um veiculo extraordinariamente util.
Deveria ser aproveitada para o empreendimento de preservagao do
planeta, podendo, dessa forma, acordar para a possibilidade de uma
catastrofe que provoca a necessidade do limite e da renuncia em

relagdo ao uso de certas tecnologias. (Zancanaro, 1998, p. 76)
(ZANCANARO, 1998, p. 76)

O espaco da reflexdo ética em que esta inserida a questdo da técnica e a

possibilidade de uma Heuristica do Temor € eminentemente coletivo, e, desse modo,
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acdes empreendidas no ambito social, vém alicercadas por bases que envolvem
normalmente o planejamento e a estratégia, coisas que nesse contexto da técnica

moderna tornam-se bem mais complexas, dada a imprevisibilidade dos processos.

Na auséncia de uma plataforma segura, a atuagdo dos governos (posto que
estamos pensando aqui na dimensdo coletiva) giraria em torno de algo muito
semelhante a uma aposta, e nesse sentido, Jonas alerta que apostas, na medida em
que envolvem governos — e consequentemente toda a populagdo concernida —
devem seguir o principio de cautela e responsabilidade. E dever do governante
garantir o bem-estar da sociedade e promover a¢des que fagam do seu mandato uma
referéncia de continuidade para ser seguida pelas administragcdes posteriores, nao
sendo cabivel ao governante, arriscar a vida da comunidade. Esse componente de
instabilidade posto pela técnica moderna cria um cenario de risco a ameaga de
continuidade da vida no planeta gera, por conseguinte, um dever para com o futuro e a
manutencio da vida — como um todo — tanto do politico para com a sua comunidade

quanto do individuo para com seus descendentes.

Como os poderes desse Prometeu desacorrentado ultrapassaram a nossa
capacidade atual de predi¢cdo e controle, ao mesmo tempo em que é obra nossa,
haveria, segundo Jonas, um compromisso de responsabilizagdo dos homens perante
os efeitos do seu agir. A ampliagado dos poderes e a sua interferéncia na capacidade
de recuperacdo dos biomas, passaram a representar um risco ndo apenas para a
manutencio desses ecossistemas como também pdem em risco as condigdes de vida
da propria humanidade futura. Para Jonas, "isso significaria procurar ndo sé o bem
humano, mas também o bem das coisas extra-humanas, isto €, ampliar o
reconhecimento de 'fins em si' para além da esfera do humano e incluir o cuidado com
estes no conceito de bem humano." (Jonas, 2006, p. 41) (JONAS, 2006, p. 41). Este
cuidado se estenderia para as outras formas de vida, que passariam a ser
consideradas nesse agir responsavel. Pela necessidade de salvaguardar a prépria
humanidade desses riscos € que, sob 0 signo da adverténcia, Jonas passara a
considerar a Natureza como objeto de cuidados, incluindo a biosfera como um
elemento fundamental da Etica da Responsabilidade. Em nossa época, marcada pela
intensa presencga da tecnociéncia,

o primeiro dever do comportamento coletivo humano na idade da
civilizagao técnica, que se tornou “todo-poderosa” no que tange ao seu
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potencial de destruicdo. Esse futuro da humanidade inclui,
obviamente, o futuro da natureza como sua condi¢cao sine qua non.
(Jonas, 2006, p. 229) (2006, p. 229)

E por estarem entrelagados, ndo € possivel, portanto, dissociar o destino da
Natureza do porvir da prépria Humanidade. Neste ponto, é visivel o distanciamento da
proposta de Jonas das formas tradicionais — incluindo a tradicdo marxiana — e,
embora o elemento humano esteja presente como destaque na formulagao jonasiana,
ela difere das éticas classicas porque pensa o homem e a propria natureza,
simbioticamente, isto €, ndo apenas como base material para sua existéncia, mas
como condi¢ao de possibilidade para pensar a propria ideia de humanidade. Nestes
termos, seria uma ética biocéntrica. Essa ‘biologizagdo do ser moral’, conforme
falamos acima, é fundamental para formular uma ética que possa, diante do poder
crescente dos processos e artefatos tecnocientificos produzidos pelo homem, incluir a
biosfera como sujeito de direito que passa, portanto, a figurar como objeto de cuidado
de nossas agdes. “O poder e o perigo revelam um dever, o qual, por meio da
solidariedade imperativa com o resto do mundo animal, se estende do nosso Ser para
o conjunto, independentemente do nosso consentimento” (Jonas, 2006, p. 231) (2006,
p. 231).

Além disso, ante o risco de desfiguracdo da humanidade entraria o principio de
adverténcia, e a partir dele, a necessidade de se criar “uma ética da preservacao, da
preservacgao e da protecéo, e ndo por uma ética do progresso ou do aperfeigoamento.”
(Jonas, 2006, p. 232) (2006, p. 232) Esse progresso e aperfeicoamento falado
anteriormente é parte do que Jonas considera o programa baconiano de dominagao
da natureza e seria tomada como algo util (um objeto disponivel) para o melhoramento
das condi¢cbes da vida humana e até da prépria ideia de humanidade, vista aqui
segundo uma logica ‘ciborgica’. Esse projeto de dominacdo da natureza estaria
validado na premissa ‘fago, porque posso’ e assim, as incursdes técnicas, conforme
empoderam o homem e satisfazem a suas necessidades prementes, convertem-se

também em fins auto-justificaveis.

A confusdo entre meios e fins, presente na questdo da técnica moderna,
reforcaria aquela critica inicial feita por Jonas — da técnica como um fenémeno
abrangente e que ultrapassa a tradicional caracterizagdo antropoldgico-instrumental
— € 0 colocaria diante do desafio de denunciar os riscos a que estamos expostos. E

esse desafio de critica e denuncia torna-se um tanto maior porque, na dindmica de
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desenvolvimento da técnica moderna e a histéria das inovagdes tecnologicas, com
seus progressos e suas falhas exerceriam um poderoso lobby em nome do

melhorismo da natureza.

Fazendo frente aos antigos imperativos éticos, Jonas vai buscar nessa mesma
tradicao filoséfica, os elementos que possibilitem uma nova plataforma para o agir.
Esse agir, que é responsavelmente comprometido com as condi¢des para a existéncia
de uma humanidade futura (no plano da possibilidade), precisa estar fundamentado na
forma de um dever. Desta maneira, Jonas buscara estabelecer pontes dialégicas entre
o criticismo kantiano e a tradicdo metafisica, que a propria teoria kantiana inviabilizou
em sua fase Critica. Para Jonas, o imperativo kantiano seria insuficiente para formular
uma ética do dever para os nossos tempos, porque sua estrutura esta baseada na
autoconcordancia do dever consigo mesmo. O maébile da agédo estaria naquele
sentimento de respeito perante a lei moral, sendo um imperativo estruturado formal e
logicamente, e por esse motivo, possuiria apenas uma coeréncia interna e portanto,
insuficiente. E insuficiente porque essa estrutura deontolégica pressupde tacitamente
a existéncia de humanos ad aeternum, o que segundo Jonas, ndo € uma condigao
efetivamente garantida, dadas as condigcbes ameacgadoras descortinadas pela técnica

moderna.

Dessa maneira, € preciso fazer um reposicionamento desse imperativo,
inserindo nele, como premissa, a possibilidade — e nao mais a efetividade — da
existéncia de humanos no futuro. Sobre esse antigo imperativo, € possivel desejar
algo para mim e amplificar esse querer universalmente para toda a humanidade
presente, ainda que este agir possa inviabilizar a continuidade da existéncia da
humanidade num futuro distante, e pensemos aqui como exemplo, no
comprometimento de biomas ou no esgotamento de recursos naturais, em vistas a
garantir a manutengdo de um conforto para os homens de hoje. Querer garantir um
conforto para mim e para todos os homens presentes, ainda que nessa agao de hoje,
estejam comprometidas as condicbes de existéncia de geragdes que ainda nao
existem. Segundo esse imperativo kantiano, ndo haveria problema algum em proceder
dessa forma, haja vista que a agéo estaria em conformidade com a maxima universal,
imperativa e categorica.

Mas o proprio Kant compensou o simples formalismo do seu
imperativo categérico com um principio “material” da conduta, que
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supostamente deveria acompanhar o primeiro, mas que, na verdade,
Ihe foi acrescido: o respeito pela dignidade das pessoas, pois elas sédo
fins em si mesmas. (Jonas, 2006, p. 163) (2006, p. 163)

Todavia, a dignidade da pessoa humana evocada por Kant, ainda que
‘transcenda’ o mero formalismo, estaria circunscrita naquele escopo ético tradicional
do qual ja falamos, pois o respeito a lei e as pessoas evocado pela maxima universal é
algo que em tese acontece no momento da propria agdo — sendo um ato continuo
vinculado a um aqui e agora —, e ndo num mais-além, das geragdes futuras e dos
entes ndo-humanos que esse ato intencionado poderia englobar. Para dar conta
desse objeto fora da acgéo, é preciso fazer uma retomada do discurso metafisico,
porque s6 ela — além da religido — seria capaz de argumentar para além dessa
autoconcordancia do imperativo categorico, buscando objetos externos a estrutura e
assim, advogar em favor das geragdes que ainda estao por vir. O mandamento — que
haja humanidade num futuro! — & o pressuposto ontoldgico utilizado por Jonas nesse
movimento de reabilitar o discurso metafisico, estruturado a partir de uma nova
perspectiva, da qual

somente sabemos duas coisas antecipadamente a seu respeito: que
ele tem de retornar a ultima (primeira) questao da metafisica, a qual
nao mais admite resposta, para que possa, talvez, extrair do sentido
do Ser, do “algo como tal”, que nao se deixa fundamentar, o porqué do
dever do Ser determinado; e, em segundo lugar, que a ética que possa
ser eventualmente fundamentada a partir daqui ndo deveria estacionar
no brutal antropocentrismo que caracteriza a ética tradicional e,
particularmente, a ética heleno-judaicocristd do Ocidente: as
possibilidades apocalipticas contidas na tecnologia moderna tém nos
ensinado que o exclusivismo antropocéntrico poderia ser um

preconceito e que, em todo caso, precisaria ser reexaminado. (Jonas,
2006, p. 97) (2006, p. 97)

No plano axiolégico, a opcao pelo ser recai tradicionalmente na identificagao
desse com a ideia de Bem, e uma reflexao metafisica desse nivel ndo pode prescindir

de uma teoria dos valores®'. Fortemente influenciado por Aristételes e por Whitehead,

31No Principio Responsabilidade, o terceiro capitulo trata da fundamentagao desta teoria dos
valores fundamentado na reflexao sobre a possibilidade de existir fins na natureza; Uma
parte importante desta fundamentagao encontra-se fora do Principio, num texto chamado
Poder ou Impoténcia da Subjetividade, onde Jonas procura quebrar, ou melhor, tornar una
as dimensoes psiquica e fisica, mostrando que entre elas ha uma interagao natural e que
esta relagao é perfeitamente compativel com a causalidade presente em toda natureza,
confrontando o paradigma gnéstico-dualista que suporta toda metafisica tradicional. Poder
ou Impoténcia da Subjetividade deveria ter sido incluso entre os capitulos 3 e 4 d'O
Principio Responsabilidade, justamente na parte onde Jonas procura estabelecer a ligagao
entre a teoria sobre valores e a teoria da responsabilidade. Trata-se de um texto bastante
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Jonas dira que o fim de uma coisa “é aquilo gragas ao qual uma coisa existe e cuja
produgao ou conservagao exigiu que algum processo ocorresse ou que alguma agao
fosse empreendida” (Jonas, 2006, p. 107) (2006, p. 107), sendo possivel perceber
esses fins tanto em criagbes humanas — um martelo ou um tribunal de justica — como
em elementos naturalmente constituidos — como o sistema digestivo e o caminhar,
sendo todos eles em si mesmos, carentes ou isentos de valor. Nessa leitura
neoaristotélica, cada coisa possuiria sua determinada finalidade, e os fins deveriam
ser tomados por si mesmos dentro da prépria coisa, cabendo ao observador fazer a

descricao correta sobre elas inicialmente, sem nenhuma espécie de valoracéao.

Cabe aqui acrescentar algo que nao esta no Principio Responsabilidade, mas
em sua biologia filoséfica, o fato de que ao perseguir fins e valores na propria natureza,
tomando como exemplo fung¢des vitais como o metabolismo do aparelho digestivo.
Jonas procura mostrar que essa relagao teleoldgica e valorativa se da objetivamente,
e dessa maneira, a liberdade ja se encontraria prefigurada no processo de
metabolismo, sendo essa uma maneira de existir atribuida ao organico em si. Assim, a
liberdade constitui o fundamento ontolégico do orgénico e € compartilhada
exclusivamente por todos os membros dessa classe de ‘organismos’, sobre a qual

busca-se fundamentar o dever ontologicamente.

Na dimenséao antropoldgica, a fundamentagao ontolégica do dever encontra no
conceito de responsabilidade a pedra de toque para construgdo do projeto ético. O
respeito a lei pela lei, como seguem as formalidades do imperativo categorico, sao
insuficientes para dar conta de proteger a imagem humana, sendo necessaria
também, para Jonas, a evocacdo da responsabilidade, enquanto sentimento e
paradigma, para orientar as nossas agdes com base numa relagdo nao-reciproca,
sendo este o verdadeiro objeto teleoldgico de sua ética. Sobre a responsabilidade
enquanto sentimento,

ainda é preciso acrescentar (...) que a responsabilidade assume a
forma de um sentimento — o sentimento de responsabilidade -, o qual
introduz um fator de passividade e de receptividade no seio do

fundamento racional da obrigacédo. A passividade desse sentimento
lembra o testemunho que a vida concede a vida. Esta maneira de ser

especulativo, que vai ao cerne da questao metafisica sobre os fins, e € imprescindivel para
quem desejar compreender melhor como Jonas estende a nogao de direitos e deveres
para além dos limites antropocéntricos e instaurando um “biocentrismo” sui generis. (Cf.
Jonas, 2005b) (Cf. JONAS, 2005b)
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assim afetado sublinha o parentesco entre o sentimento de
responsabilidade e a compaixdo, na medida em que (..) a
responsabilidade tem por objeto o perecivel, quer dizer, o outro
apreendido em sua condi¢gdo de vulnerabilidade. O sentimento de
responsabilidade se encontra assim totalmente afinado com a
precariedade da vida. Alids, ndo €& surpreendente que a
responsabilidade seja, de inicio, passivamente sentida, na medida em
que se sentir responsavel, é se sentir encarregado de uma tarefa,
depositario de uma missdo. (RICCEUR apud Godoy, 2011, p. 55)
(RICCEUR apud GODOQY, 2011, p. 55)

E pela via biocéntrica que o imperativo de responsabilidade sera entdo
reformulado, sendo o primeiro mandamento — que haja uma humanidade — uma
conditio sine qua non para tratar do ambito ético e politico, seja ele em qual tempo for.
Nao é possivel falar de um agir sem levar em consideracdo a existéncia da
humanidade — presente e futura —, todavia, a tarefa imposta pela questao da técnica
evoca ndo apenas a preservagao dessa condi¢do, em que ndo ha uma imagem pre-
determinada, mas tdo somente, a ideia de que essa possibilidade encontra-se
ameacada. E necessario, portanto, cuidar dessa imagem, posto que as incursdes
técnicas sobre a natureza s&o obras nossas e estariam sob o esteio de nossa
responsabilidade, podendo inclusive nos afetar de maneira irreversivel. Esse
paradigma de responsabilidade, porém, se estende as outras formas de vida organica,
como elementos também dignos desse cuidado. Assim, rompe-se com aquela bolha
antropocentrista das éticas tradicionais, pois embora o homem tenha um papel
importante nesse agir, consideram-se 0os organismos em geral como parte desse jogo.
Por isso, zelar pela integridade aberta da imagem humana ante os perigos da técnica
moderna € também zelar pela possibilidade de haver vida organica num aspecto mais

generalista.

O dever gerado pelo formalismo légico do imperativo kantiano é reposicionado
agora em bases ontoldgicas. Para Jonas, € preciso ontologizar esse imperativo
dando-lhe um corpo, para, com isso, expor a sua fragilidade — que € prépria da
condicdo humana — e, assim, deixar evidente que aquele formalismo da critica

kantiana seria insuficiente para lidar com esse panorama da técnica moderna®. Logo,

32Um projeto ético que atenda a essas necessidades precisa justificar racionalmente suas
premissas, e, dessa maneira, 0s novos imperativos propostos por Jonas obedecem a
determinacgao kantiana, sem incorrer em nenhuma irregularidade légica. Para Kant, a base
da lei moral é a razdo e a autonomia do sujeito que age em respeito a lei por dever, em
conformidade consigo proprio, com sua prépria vontade, sendo a liberdade enquanto tal de
ordem transcendente. Para Jonas, a ideia de liberdade ja se encontraria prefigurada em
toda a Natureza, sendo ontologicamente fundamentada no ser, o que de certa forma entra
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no lugar do “age apenas seqgundo aquela maxima, em virtude da qual podes querer ao
mesmo tempo que ela se tome em lei universal” (Kant, 1974, p. 55) (KANT, 1974, p.
55) o novo dever assim fundamentado, ndo permite ao homem comum — e muito
menos ao estadista — arriscar o ser da humanidade vigente. Dessa forma, o novo
imperativo de responsabilidade
adequado ao novo tipo de agir humano e voltado para o novo tipo de
sujeito atuante deveria ser mais ou menos assim: “Aja de modo a que
os efeitos da tua agao sejam compativeis com a permanéncia de uma
auténtica vida humana sobre a Terra”; ou, expresso negativamente:
“Aja de modo a que os efeitos da tua agao ndo sejam destrutivos para
a possibilidade futura de uma tal vida”; ou, simplesmente: “Nao ponha
em perigo as condi¢des necessarias para a conservacgao indefinida da
humanidade sobre a Terra”; ou, em um uso novamente positivo:
“Inclua na tua escolha presente a futura integridade do homem como

um dos objetos do teu querer.” (Jonas, 2006, p. 47—48) (2006, p. 47—
48)

Os avancgos da tecnociéncia colocaram toda humanidade - presente e futura -
numa situacado para a qual nunca antes havia se pensado seriamente, sobre a
continuidade da existéncia — ou nao — da humanidade. Um problema que ndo € um
mero paralogismo, mas um problema real. E a ideia de responsabilidade, nesse
sentido, recai sobre aqueles cujas agdes detém uma maior amplitude. Jonas formula
essa estrutura de responsabilidade diferindo da concepcéo tradicional que pressupde
reciprocidade e foca na relagédo paradigmatica de pai e filho. Esse seria o paradigma
para a fundamentacao ética da responsabilidade, que seria “de tal forma esponténeo
que nao necessita do recurso a lei moral, pois € o arquétipo humano elementar da
coincidéncia entre a responsabilidade objetiva e o sentimento de responsabilidade
subjetivo”, (Jonas, 2006, p. 163—-164) (2006, p. 163—164) fazendo assim, a ‘costura’ do
sentimento de responsabilidade (dimensdo subjetiva) a responsabilidade moral
(dimensao objetiva). Mas, o que significaria agir irresponsavelmente, nesses termos?
Jonas procura ilustrar a agao irresponsavel no ambito privado e coletivo da seguinte
forma:
0 jogador que arrisca no cassino todo o seu patrimdnio age de forma
imprudente; quando se trata ndo do seu patrimdnio, mas do de outro,
age de forma criminosa; quando é pai de familia, sua acao é
irresponsavel, mesmo que se trate de bens préprios e

independentemente do fato de ganhar ou perder. O exemplo nos
mostra que sO pode agir irresponsavelmente quem assume

em consonancia com a nog¢ao heideggeriana de cuidado, que nada mais é que o ser
préprio do homem.
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responsabilidades. A responsabilidade rejeitada nesse exemplo é do
tipo mais abrangente e duradouro. O chofer temerario € imprudente
quanto a si proprio, mas irresponsavel quando também pde em risco
0s passageiros: ao acolhé-los, ele assumiu uma responsabilidade
temporal, limitada a uma viagem, responsabilidade que normalmente
nao tem em relacdo a essas pessoas e ao seu bem-estar. O
comportamento irrefletido, inocente e mesmo desejavel em outras
situagdes é aqui culpavel, mesmo que tudo corra bem. Em ambos os
exemplos ha uma relagdo de nao-reciprocidade, definidora da
responsabilidade. Por circunstancias ou por convengao, encontram-se
sob meus cuidados o bem-estar, o interesse e o destino de outros, ou
seja, o controle que tenho sobre eles inclui, igualmente, a minha
obrigacao para com eles. O exercicio do poder sem a observagao do
dever é, entado, “irresponsavel’, ou seja, representa uma quebra da
relacdo de confianga presente na responsabilidade. (Jonas, 2006, p.
168)(2006, p. 168)

Naturalmente, surgem contrastes, quando se coloca a responsabilidade dos
genitores no mesmo patamar que a responsabilidade dos politicos. No primeiro caso,
a esfera do agir € privada e natural, e no outro é coletiva e contratualmente artificial;
porém, ha que se colocar necessariamente essas duas dimensdes do agir num
mesmo plano, porque o que esta em jogo em ambas é a responsabilidade do homem
pelo préprio homem?. Assim, a ética da responsabilidade parte desse paradigma
natural — e privado — para assumir uma amplitude evidentemente coletiva e portanto,

politica.

Ao expandir a tematica da responsabilidade para o ambito politico, Jonas pensa
nas questdes envolvendo os descompassos entre o saber e os poderes constituidos
para lidar com a questao da técnica moderna e vé que, conforme os canones da teoria
politica, o Estado, a Constituicdo e mesmo as dindmicas envolvendo os governos, sao
orientados para uma construgao perene, pensada a partir de uma teoria das virtudes,
que encontraria em Platdo o paradigma de permanéncia no qual politicos, guardides e
comerciantes se espelhariam em uma ordem estratificada e permanente. Aos
hodiernos e as geragdes futuras caberia um ajustamento ao modelo existente e o
cuidado para com sua permanéncia e manutencado. Ndo ha no pensamento classico,
um dinamismo social, tampouco a adaptagao das instituicbes que compdem o Estado,
mas antes, a regulagédo dos cidadaos as estruturas sociais, que sdo perenes. O bem

dos homens, assim como o das leis, tem a mesma natureza imutavel. Essa natureza

33Ademais, que a divisao entre o publico e o privado é bastante ténue e os limites pensados
sobretudo para os dias de hoje sdo por demais insuficientes. (Cf. Jonas, 2006, p. 179-182)
(Cf. JONAS, 2006, p. 179-182)



79

perene da politica antiga alcangou a formagdo das primeiras constituicdes
republicanas modernas, na medida em que as leis criadas sao melhores quando
perduram e promovem a virtude de seus cidadaos: ha uma correlagao entre o bem do
individuo e o bem da cidade, na qual a lei sacramentaria essas relagées num plano de
ajustamento, continuidade e permanéncia.
0 que € bom agora para o homem, como Ser pessoal e publico,
também o sera no futuro; por isso, a melhor preparacéo para o futuro
se encontra no bem da situagao atual, cujas propriedades internas
prometem perpetuar-se. A arte de governar ndo pode transferir tal bem
para a geragao seguinte ou as sucessivas, mas deve zelar para que

ele se mantenha, e tratar de restabelecé-lo, toda vez que ele falhe.
(Jonas, 2006, p. 210) (2006, p. 210)

O paradigma tradicional da politica — notadamente platénico — como algo
estatico sera criticado por Jonas, (Jonas, 2006, p. 211-212) (2006, p. 211-212)
porque nessa estrutura ndo haveria a possibilidade de incluir a responsabilidade
nessas praticas, dado que esse paradigma politico € erigido a partir de uma ontologia
vertical, orientada por um eros que estaria numa dimensao para a qual a
temporalidade nao se faz sentir. Nessa perspectiva do eterno, ndo haveria sentido em
falar de responsabilidade, dado que esse bem suprassensivel &, per si de natureza
imutavel, e portanto, ndo haveria necessidade de requerer maiores cuidados,
diferentemente do horizonte ontoldgico proposto por Jonas, que é atravessado pela

temporalidade, sendo portanto, horizontal.
Diante disso,

a perspectiva platdnica era clara: ela ndo desejava que o eterno se
tornasse temporal, mas sim que, por meio do Eros, o temporal
pudesse se tornar eterno (“na medida do possivel’). Em Uultima
instancia, esse era o sentido de Eros, ainda que incitado por modelos
pereciveis: sede de eternidade. Nossa preocupagdo com a
conservagao da espécie, ao contrario, € sede de temporalidade, em
suas manifestacbes sempre novas, sem precedentes a cada vez,
impossiveis de serem previstas por qualquer saber. Uma sede de tal
natureza impde seus proprios e novos deveres, entre 0s quais nao se
encontra o impulso pela perfeigao, por algo intrinsecamente definitivo.
(Jonas, 2006, p. 212) (2006, p. 212)

A contraposicao entre o eterno e o temporal é feita por Jonas ao relacionar a
concepcao platbnica do bem com a teoria da responsabilidade. Ao propor uma
ontologia do temporal, Jonas dira que esse ‘bem’ platonico se orienta para um eterno
que, ante as dindmicas e fragilidades da existéncia, deve ser relegado em nome de

uma responsabilidade sobre o efémero. Os objetos que se caracterizam a partir desse
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panorama temporario sdo marcados pela fragilidade, mutabilidade e efemeridade
constitutivas, sendo, por fim, legitimamente carentes desse cuidado e
responsabilidade. Quando se substitui a ideia de bem do plano suprassensivel
(vertical) pela do plano temporal (horizontal) abandona-se aquela ideia estatica de
politica em prol de uma perspectiva historica, e, neste sentido, a perspectiva de

‘progresso’ passa a ter contornos mais tangiveis.

Ao trazer o debate da responsabilidade para um plano temporal, Jonas lanca
bases para pensar as relagdes humanas num plano histérico e a ideia de bem como
uma estrutura reguladora do sujeito — que estabelece condutas morais racionalmente
fundamentadas — para si mesmo, que como imperativo categorico, desdobra-se para
toda a comunidade. Essa horizontalizacdo da ideia de bem, ainda que tenha algum
resquicio daquele verticalismo platonico, traz a questao para um terreno mais palpavel
das relagdes humanas, muito embora nao seja ainda possivel considera-la como parte
da teoria da responsabilidade (talvez como parte de uma propedéutica), uma vez que

o mandamento ético esta formatado para ser autojustificavel.

A ideia de um ‘bem supremo’, algado pela maxima universal kantiana foi
calgcada por Hegel, convertendo-se em uma ideia temporalmente constitutiva e tendo a
histéria como meio para a sua realizagdo. Dessa forma, a “astucia’ da raz&o age nao
do exterior, mas na propria dindmica da histéria, com intencbes bastante distintas dos
sujeitos que a executam: o objetivo moral é superado pelo poder autbnomo dessa
dinamica.” (Jonas, 2006, p. 214) (2006, p. 214) E com Hegel e Marx que essa ideia
reguladora passara a ser um elemento imanente e constitutivo, realizando-se
inicialmente no plano da efetividade como astucia da razdo pela teoria hegeliana e
posteriormente como uma agéo consciente e orientada pela praxis marxiana.* Nessa
concepcao de Marx existem elementos que podem ser considerados para teoria da
responsabilidade, uma vez que os agentes da revolugao — ainda que nao desfrutem
diretamente do intento transformador —, sdo percebidos como semeadores ou ainda,

preparadores do que havera de chegar para aqueles que ainda ndo estao aqui.

340 debate com a teoria marxista ndo acontece esporadicamente no pensamento jonasiano.
Nos primeiros desenvolvimentos de sua biologia filoséfica, em dado momento Jonas dira
que a disputa sobre o problema da vida e da morte na ontologia moderna s6 pode ser
levada a sério se considerada a vertente materialista, porque esta oferece os meios para
lidar com as contradicbes reais que envolvem os corpos fisicos, deixando aberta a
possibilidade de falhangos (coisa que nao ocorreria no idealismo). O marxismo ofereceria
0s meios para a teoria chegar ao seu préprio limite.
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Aqui, pela primeira vez, se inscreve no mapa ético, sob o signo da
dindmica, a responsabilidade pelo futuro histérico, de forma
racionalmente inteligivel. Deve, pois, 0 marxismo voltar a ser um
interlocutor em nosso esforco tedrico em busca de uma ética da
responsabilidade histérica. Mas, na medida em que o marxismo cré
saber a direcdo e o objetivo dessa dindmica, ele ainda é herdeiro da
ideia reguladora de Kant, despida de sua infinitude e transposta
inteiramente para a finitude, e que gragas a “imanentizagéo” hegeliana
foi redimida do seu isolamento em relagao a causalidade mundana, ao
ser designada como a lei ldgica da dindmica do mundo. (Jonas, 2006,
p. 214) (2006, p. 214)

Essa conversao do bem supremo como objeto histérico foi importante, porque a
partir dessa conversao, podemos ver como Marx fara a famosa inversdo materialista
para a leitura hegeliana da historia, subvertendo aquelas ‘paginas em branco’
correspondentes aos periodos de felicidade (Hegel, 2001, p. 73) (HEGEL, 2001, p.
73), para nelas ‘pautar as linhas’ rumo a efetivacdo do reino da liberdade. Cada
homem passaria a desempenhar um papel ativo na construcédo desse plano e a
revolucdo pelo trabalho € a chave para abrir esse horizonte de felicidade. Assim, a
felicidade passa a ser ndo apenas algo desejavel pelos homens, como também

possivel, nesse caminho de transformagao.

A promessa marxista de trazer a técnica e seus frutos para as boas maos e com
eles, fomentar o surgimento de uma nova humanidade é a manifestagado genuina de
uma escatologia ativa, que sob o signo da esperanca projeta uma concepgao de
sociedade na qual as injusticas e desigualdades seriam equalizadas por meio da
socializagdo dos meios de produgdo. Nao por acaso, essa teoria surge em plena
revolucao industrial e passa a ganhar fonus na era das maquinas. A exploragédo do
homem pelo proprio homem e a concentracdo de riquezas — que ocasionam 0
cerceamento de liberdade para muitos enquanto maximizam as possibilidades para
alguns poucos —, sao caracteristicas de uma sociedade capitalista e o marxismo
surge como uma teoria salvifica. Essa redencgao, inclusa na promessa da esperanga,
se nao acontecer para os homens dessa geragao, chegara para seus descendentes.
O esforgo dos martires sera devidamente recompensado com homenagens e

honrarias.

Nesse sentido, a utopia surge como promessa, gerando entre os seus
signatarios um dever quanto a sua realizagdo. Considerando o dinamismo e a
incapacidade de previsao dos processos tecnocientificos que solapam qualquer

tentativa de controle, essa forca — irresistivel —, se transmuta como uma séria
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ameaga. Ameaga que nem mesmo uma comunidade articulada, consciente e
politicamente engajada pela promessa da utopia seria capaz de conter. Um poder que
estaria acima de qualquer mecanismo social, ndo importando quéo boas e nobres
sejam as razdes para disporem desses recursos. E ndo por acaso, Jonas se considera
um pos-marxista®® e também, pelo mesmo motivo, confrontara a esperanga da utopia

marxista-blochiana com a adverténcia existente na teoria da responsabilidade.

Essa escatologia politica, segundo Jonas, € um fenbmeno moderno e ndo
teriamos nenhum comparativo na histéria. O messianismo, presente nas escatologias
religiosas, fundamenta-se numa promessa que esta num outro plano, e a conquista
desse mais-além seria da esfera pessoal. Por outro lado, na utopia politica, a justica, a
paz e a felicidade encontram-se localizadas nesse plano terreno, e € como se eles - 0os
utopistas, soubessem desde ja como seria esse 'rein0' e essa conquista ndo é
individual, mas coletiva. Repousaria ainda sobre o projeto da utopia, a questao sobre
como seria esse nova organizagao social, qual seria 0 modelo desse Estado. Haja
vista que nele haveria o novum, pouco se tem escrito a respeito, mas € possivel captar
algo de concreto em meio a neblina que anima esse espirito utopico. Nas palavras de
Marx, este Estado seria o “reino da liberdade” e nele, o trabalho seria diferente da
forma como o conhecemos hoje, pois ndo estaria mais ligado ao cumprimento e
satisfacbes de necessidades e apenas quando esse trabalho for realmente liberto é
que

comecaria o reino da liberdade, e a abundéancia seria obtida gracas a
produtividade superior das maquinas. Teria de ser, portanto, trabalho
sem finalidades, livre de finalidades, por meio do qual se deveria

satisfazer a nova necessidade de “trabalho como tal”. (Jonas, 2006, p.
312) (JONAS, 2006, p. 312)

Uma sociedade erigida sobre o trabalho e carente de finalidade, criaria, por
outro lado, o problema sobre o que fazer com essa disponibilidade ociosa. Nessa

idealizagao, as maquinas fariam, se nao todo o trabalho, certamente os mais pesados

35“Nos, os pés-marxistas (uma expressao que talvez soe audaciosa e que muitos prefeririam
nao ouvir), deveriamos encarar as coisas de outra forma. Com a tomada do poder por
parte da tecnologia (uma revolucgao incontrolavel, que nao foi planejada por ninguém e é
inteiramente anénima), a dindmica ganhou novos aspectos que ndo estavam incluidos em
nenhuma das suas representacdes feitas antes e que nenhuma teoria, inclusive a
marxista, poderia haver previsto — uma diregdo que, em vez de conduzir a sua plena
realizacdo, poderia conduzir a catastrofe universal, em um ritmo cuja aceleragéo
exponencial, assustadora, ameaca fugir a qualquer controle.” (Jonas, 2006, p. 214)
(JONAS, 2006, p. 214)



83

e tediosos, para que os homens desfrutem desse reino da liberdade. Bloch vai mais
além desse canone, postulando o 6cio ativo®* como o cerne existencial de uma
sociedade livre das necessidades. Se temos hoje problemas relativos ao trabalho tais
como a divisao dos papéis, a exploragcdo da maioria € a ma distribuicdo dos frutos
desse esforgo, seguramente haveria de se pensar em problemas relativos a outra
sociedade, na qual as relagbes sociais se regulariam por outros marcos, nado mais

ordenados pelas necessidades.

Se é possivel correlacionar em nossos dias a incidéncia de criminalidade as
desigualdades econémicas, numa sociedade orientada pelo écio (e sem as demandas
econdmicas), os homens seriam melhores? A criminalidade desapareceria? Podemos
supor que os problemas podem ser de outra natureza, porém, considerando a
natureza humana, os problemas nao desapareceriam por completo. Mas, entdo, como
seria? Perguntas como essa nao podem ser respondidas por ora, mas tdo somente
quando a utopia descortinar no horizonte, firmando-se como nova égide e deixando,
portanto, de ser utopia. Seria, portanto, uma questao a ser respondida pelos homens

do futuro.

Para Jonas , o grande equivoco dessas concepgodes utdpicas de Marx e Bloch
esta na separagao entre o reino da liberdade e o reino da necessidade, que deveriam
estar unidos. A separagao entre esses dois reinos, ainda que hipotética, geraria uma
liberdade sem propdsitos — e portanto, vazia. “Nao ha “reino da liberdade” fora do
reino da necessidade. Na utopia ndo conquistamos, mas perdemos de uma so vez a
liberdade e a dignidade, na medida em que a ocupagao principal do lazer deve
consistir em hobby.” (Jonas, 2006, p. 329) (2006, p. 329)

E certo que o discurso escatoldgico, que se apresenta muitas vezes em tom

redentor, arrebanha cada vez mais partidarios da causa utépica. A utopia propde um

36“Alli donde, como ocurre en Norteamérica, la casi fortuita profesién, el job, a muy pocos
hombres colma, hay por ello numerosas aficiones favoritas, hobbies. Y las aficiones
favoritas s6lo desapareceran una vez que ellas representen la verdadera profesion. Hasta
entonces habra que aprender de ellas de qué modo se suefia privadamente el ocio
colmado: como trabajo que aparece como ocio”. (BLOCH, 2005a, p. 1066) (Bloch, 2005, p.
1066). Dai, derivariam problemas como a transformagao do hobby em trabalho — e com
isso, o fim da espontaneidade — mas, considerando que todos possam escolher como
preencher esse tempo com atividades dessa natureza, haveria ainda um compromisso ou
contrapartida para justificar aquela ocupacdo. O hobby perderia aquela natureza
desinteressada e passaria a vigorar como uma atividade laboral (ainda que né&o
remunerada, visto que a sociedade estaria liberta dessa condic¢ao).
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corte radical com o passado em prol de algo muito maior e melhor, que ainda esta por
vir. Essa é a forga da promessa utopista. E sobre ela, temos como momento mais
emblematico desse impulso aquele discurso final de Marx para os operarios, no
Manifesto do Partido Comunista, conclamando-os a revolug&o engajada, onde se diz
que “nela os proletarios nada tém a perder a n&o ser os seus grilhdes. Tém um mundo
a ganhar” . (Marx; Engels, 1998, p. 69). (MARX; ENGELS, 1998, p. 69) No plano do
obrar coletivo, a escatologia marxista apresenta uma sociedade onde possivelmente
a acao é realizada com vistas a um futuro que nem o agente, nem as
vitimas, nem o resto de seus pares o desfrutardo. A obrigagdo para
com o presente brota dai, e ndo do bem-estar ou da dor de seu mundo
contemporaneo; e as regras de acao sao tdo provisérias, tao
"inauténticas", quanto o estado que deve ser abolido por essa acéo e
levado a um estado superior. A ética da escatologia revolucionaria vé a
si mesma como uma ética transitéria, enquanto a enquanto a ética
auténtica - ainda essencialmente desconhecida - sé entrara em vigor

quando a primeira tiver lancado as bases para isso e depois se
autoeliminado. (Jonas, 1998, p. 47-48) (JONAS, 1998, p. 47-48)

Toda a promessa — pautada naquele ‘ainda’ da utopia — esta ancorada no
futuro, e dessa forma, o homem de hoje seria um projeto para o homem de amanh3; a
sociedade de hoje seria um esboc¢o do que podera ser melhorado amanha; a historia
que vivermos aqui € uma pré-histéria daqueles dias gloriosos estdao no porvir. O
homem auténtico, a verdadeira sociedade e a histéria mais original ainda n&o
aconteceram. Caberia a essa geragao de hoje langar as bases para a formagao
desses que ainda estdo por chegar. Trata-se, portanto, de um tipo de ética da
responsabilidade, na medida em que inclui nas suas agdes toda a humanidade futura,
empenhando-se por transformar as estruturas sociais e culturais de seu tempo e
assim possibilitar o surgimento de uma verdadeira 'esséncia' humana. As conexdes
entre os elementos evolucionistas, a revolugdo e a promessa ressoam noutros
discursos, em que vemos essa relacdo de superacao da crise do capitalismo e o
surgimento de seu substituto como um dado natural.

Toda a teoria de Marx € a teoria da evolugao, na sua forma mais ldgica,
mais completa, mais refletida e mais substancial, aplicada ao
capitalismo contemporaneo. Marx devia, naturalmente, aplicar essa
teoria a faléncia iminente do capitalismo e ao desenvolvimento futuro
do comunismo futuro. Em que podemos basear-nos para por a
questao do desenvolvimento futuro do comunismo futuro? No fato de
que o comunismo nasce do capitalismo por via do desenvolvimento
histérico, que é obra da forca social engendrada pelo capitalismo.

Marx ndo se deixa seduzir pela utopia, ndo procura inutiimente
adivinhar o que n&o se pode saber. Pde a questdo da evolugao do
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comunismo como um naturalista poria a da evolugdo de uma nova
espécie bioldgica, uma vez conhecidas a sua origem e a linha de seu
desenvolvimento. (Lenin, 2007, p. 97) (LENIN, 2007, p. 97)

Essa verdadeira sociedade surgiria a partir das estruturas — transformadas —
que temos atualmente. Essa fala de Lénin sobre a teoria marxista e sua dialética
intrinseca para transformacao do capitalismo, naquilo que seria a forma naturalmente
evoluida, diz muito sobre esse porvir presente nas utopias — pensada aqui a partir da

perspectiva do Bloch.

O caminho que separaria o capitalismo desse comunismo [soviético] seria,
portanto, o percurso histérico trilhado dialeticamente pela sociedade no sentido de
superagdo das contradigdes hodiernas. A opressdo e a ideologia dominante
causadora da alienacao paralisante sao fendmenos de uma sociedade capitalista que,
na sua forma contemporanea, caminha para cenarios cada vez mais insustentaveis e
sua superacao seria fruto do desenvolvimento histérico. Dessa forma, ha uma
contiguidade natural entre essas duas estruturas, sendo a concepg¢ao leninista-
marxista uma evolugao natural do capitalismo.

Em suma, o marxismo €&, quanto a sua origem, um herdeiro da
revolugédo baconiana, compreendendo-se como seu testamenteiro —
alias, como melhor testamenteiro do que o capitalismo, pois mais

eficiente. Resta provar se ele podera ser superior ao mestre. (Jonas,
2006, p. 241) (2006, p. 241)

Por essa via, Hans Jonas entende que este marxismo blochiano, nascido sob o
signo da esperancga, esta orientado para a superagdo das contradigdes sociais e
econdmicas presentes no capitalismo, e, dentro de um processo material e histérico —
portanto, ‘naturall —, suplantaria a desigualdades com a criagdo de uma nova
sociedade, livre de opressdes. Essa tarefa contaria com os esforgcos — e alguns
sacrificios — dos homens hodiernos. Esse fator evolutivo da revolugao
marxista/blochiana é um fator decisivo para a demarcagao de espagos de certa forma
antagonicos, situando a ética da responsabilidade jonasiana como sendo de natureza

antiutopica e portanto, pés-marxista.

O Principio Responsabilidade é uma clara resposta ao utopismo presente n’O
Principio Esperanca, do filosofo marxista Ernst Bloch. Para Jonas, o elemento utépico
presente no projeto blochiano (e antes disso, no ideario baconiano-marxista) esta
assentado numa concepgao de natureza e técnica que se conectam aqueles axiomas

éticos analisados por Jonas.
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A relacédo entre homem e técnica proposta por Jonas € amparada pela
responsabilidade. Essa responsabilidade que, diante da ameaca tecnolégica, pauta as
suas agdes na cautela e na prudéncia, margeadas pela heuristica do temor. Uma
leitura superficial da heuristica do temor e da Etica da Responsabilidade jonasiana
poderiam situar esse pensamento como anticivilizacional ou tecnofdbico, porém a
questdo é mais profunda, pois ndo é proposta nenhuma fuga ou retrocesso, mas
antes, o envolvimento de um manejo mais ponderado desses artefatos. Sobre esse
aspecto, Jonas dira que

nada do que dissemos antes deveria ser compreendido como um
desestimulo a esse ou a qualquer outro progresso técnico, apesar de
constituir um tema recorrente, para nds, o perigo de que esses
poderes caiam nas maos da avidez e da mesquinharia humanas (e
mesmo da miséria humana!). Se formos contemplados com a fusao
nuclear, poderemos resolver de vez o problema energético. Seria
preciso, apenas, que utilizassemos esse presente de forma sabia e
moderada, assumindo um ponto de vista de responsabilidade global e
ndao o da grandiosa esperanga planetaria. Em primeiro lugar,
deveriamos calcular onde se encontram as fronteiras naturais ou onde
comecgam os patamares criticos, nas circunstancias em que féssemos

cumulados com tamanha riqueza. (JONAS, 2006, p. 306-307 com
grifos nossos) (JONAS, 2006, p. 306—307 com grifos nossos)

Até que ponto a aplicabilidade da responsabilidade global pode ter forga e fazer
frente aos apelos da esperanca? A seguir, traremos a leitura feita por Ernst Bloch
sobre o fendbmeno da utopia, para mostrar como essa laténcia dos desejos impulsiona
a construgao de um projeto politico baseado na esperancga, e de como esse projeto,
diante do contexto da técnica moderna € um componente da ameaca denunciada por
Jonas. A escolha por essa leitura blochiana se da pela interlocugdo na obra d'O
Principio Responsabilidade, e que de alguma maneira, também se conecta com o

pensamento social de Bookchin.

3.2 POLITICA ENQUANTO PROJETO DE FUTURO: CARESTIA, POS-
ESCASSEZ, UTOPIA

Recorrendo a etimologia, a palavra utopia é originaria do grego o0 (ndo) e
161106 (lugar), sendo, portanto, um ndo-lugar. Num sentido social e politico, o termo

ganhou mais forga a partir do séc. XVI com a publicagdo da obra A Utopia®, de

37Nessa satira politica, Morus critica a sociedade de seu tempo, apresentando um lugar
quimérico onde os vicios sociais da Europa feudal inexistem. Com o passar do tempo, a
relevancia da obra de Morus apequenou-se diante do conceito préprio da utopia, que
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Thomas Morus. Nessa literatura ficcional, Morus conta a histéria de uma ilha de nome
Utopia, em que os seus habitantes coexistem harmonicamente. num sistema politico
que guarda muitas semelhangas quando relacionado com o socialismo. O o0T6TTOG,
segundo Bloch, seria “uma categoria espacial por exceléncia” (Bloch, 2017, seg. 2)
(BLOCH, 2017, seg. 2).

Esse espaco utopico seria, para Bloch, a condicdo de possibilidade para a
construgcdo/surgimento do novo. Haveria em Bloch, portanto, um lugar para o nao-
lugar. Esse lugar possivel € pensado dentro de uma historicidade, partindo do sujeito
em sua concretude fisica, organica e psicossocial. E no sujeito que estardo projetadas,
em pensamento, as possibilidades de realizagdo deste lugar enquanto um ‘ainda-
nao’*®. E das estruturas de pensamento existentes, Bloch enfatiza a importancia do
sonho, pois nele, ha a satisfagdo do desejo. Iniciamos nossa vida nos movimentando,
gritando e buscando aquilo que queremos. Aos poucos, vamos “desenvolvendo
nossas percepgoes, impulsos e desejos para orientar nossas agdes na busca por
satisfazé-los” (Bloch, 2005, p. 29 ss.) (2005, p. 29 ss).

Sobre a natureza dos sonhos e as formas de satisfagao do desejo, Bloch dira
que existem os sonhos quimeéricos noturnos e os sonhos utépicos que alimentamos ao
longo do dia, e a grande diferenga entre eles é que enquanto o sonho noturno, ha um
distanciamento da realidade e a abertura para todo tipo de fantasias e ilusdes, “a
particularidade do sonho diurno reside no fato de que o ego se mantém. O eu [egO]
permanece disponivel, ndo censura e permite dar livre curso as suas criagdes.” (Bloch,
2017, sec. 2 n.p.) (BLOCH, 2017, seg. 2 n.p.). E, portanto, nos sonhos que se sonham

acordados, que retiramos inspiragéo e energia para a construgdo de um novo mundo,

e o0 caminho que leva dos pequenos sonhos acordados para os

deixou de se referir a uma narrativa literaria e ficcional para inspirar projetos e concepgodes
politicas transformadoras, mas irrealizavel.

380 conceito de "ainda-nao" refere-se a algo que ainda ndo se realizou, mas que esta em
processo de se tornar realidade. Trata-se de um estado de expectativa ou uma
antecipacado do futuro, que pode ser tanto positiva quanto negativa. Essa dimensao
temporal é o diferencia o homem dos outros animais. Vivemos nessa tensao entre o
presente e o futuro, entre o que temos nesse momento e a busca por um futuro melhor, que
ainda nao foi alcangado. A utopia é vista como uma expressao concreta do "ainda-nao" e
uma forga motriz para a agdo humana. A utopia, segundo Bloch, € busca por uma melhora
que ainda nao aconteceu, e é por ela que movemos nossos desejos, pensamentos e
acdes. A utopia é a expressdo concreta desse "ainda-ndo", uma vez que representa a
imagem de um futuro melhor que ainda nao foi alcangado.
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robustos, dos claudicantes e passiveis de abuso para os vigorosos,
dos castelos de vento inconstantes para aquela coisa que esta por vire
€ necessaria. Principia-se, portanto, com os sonhos diurnos do tipo
mediano, escolhidos leve e livremente desde a juventude até a velhice.
(Bloch, 2005, seg. 21) (2005, seg. 21)

O sonhos diurnos brotam do sentimento genuino de desejar aquilo que ainda
nao se tem e por ser uma mirada para o que esta mais além, passam a movimentar os
nossos desejos. O impulso de desejar, que é proprio da utopia, neste caso pode
assumir uma multiplicidade de formas, como “as imagens do amor, os arquétipos da
poesia, os mitos e a cultura popular, a arquitetura, as imagens dos paraisos sonhados
apos a morte pelas varias religides, etc.” (Retamal, 2007, p. 464) (RETAMAL, 2007, p.
464). Outra caracteristica importante desses sonhos diurnos e da mobilizagao dos
afetos, € que seus conteudos desejados podem ser compartilhados coletivamente. Os
seus significados, compartilhados coletivamente, podem ser apreendidos e tratados
como mola propulsora para a mobilizagdo de uma engrenagem social orientada mais
além.

O utdpico, nesta fase ainda nao consciente, existe como uma
necessidade para a realizacdo desse projeto humano ainda nao
concluido e se manifesta como uma necessidade que exige
transformacado em uma nova e diferente realidade. Essa manifestagao
antecipatoria pode passar de uma forma ainda-ndo-consciente para
uma etapa consciente-conhecida, na qual ndo contam apenas as
expectativas criadas pelos sonhos diurnos, mas estes sado analisados
a luz da realidade histérica, revelando seus limites e possibilidades

objetivas. E da antecipagao dos sonhos diurnos que provem a fungéo
utdpica. (Gonzalez, 2013, p. 69) (GONZALEZ, 2013, p. 69)

Nessa abertura para o futuro, Bloch distingue duas formas, que seriam as
formas auténticas e inauténticas de afeto. Essas intencionalidades se dao num
horizonte temporal aberto, isto €, no ainda-ndo que o plano futuro reserva. Na
perspectiva, as formas inauténticas seriam aquelas que, de alguma maneira,
bloqueiam o surgimento da novidade. Sdo formas simbolicamente autorreferenciadas,
e podemos dizer que por vezes até se confundem com estruturas totalitarias. O
medo® e a desesperancga, que paralisam e impedem os individuos de desejarem

seriam manifestagbes dessa forma inauténtica. Segundo Bloch, os individuos

39Importante ressaltar o entendimento divergente de Bloch e Jonas sobre o0 medo, uma vez
que suas perspectivas influenciam diretamente o pensamento social e politico. Bloch
considera o medo como limitador da acdo, bloqueando desejos e obstaculizando o
surgimento do novo. Em contrapartida, Jonas diverge dessa concep¢ao e enxerga o medo
como essencial para o desenvolvimento de uma atitude responsavel.
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afetados pelas formas de inautenticidade diante do futuro, seriam oprimidos e
“‘completamente passivos, reprimidos e forgados. Além disso, neles se torna evidente
algo da autodecadéncia e do nada para onde desemboca, em ultima instancia, a mera
paixao passiva.” (Bloch, 1979, p. 55-56) (1979, p. 55-56)

Por outro lado, sdo as formas de afeto auténticas que, segundo Bloch,
descortinam a possibilidade de desejar e avancar com impeto para a sua realizacao. E

no ambito da autenticidade que esta contida a esperanca e € por isso que,

em ultima instancia, trata-se um afeto pratico, militante, que ergue sua
bandeira. Se da esperangca nasce a confianga, temos o afeto da
espera feito como absolutamente positivo, o polo oposto a
desesperanca. Assim como esta, a confiangca também é espera, uma
espera superada, a espera por um desfecho sobre o qual ndo cabe a
menor duvida. (...) A desesperanga ro¢a quase completamente aquele
nada, ao qual se aproximam todos os afetos de espera negativos; a
confianga, por outro lado, tem no horizonte o todo ao qual se refere
essencialmente ja a mais fraca esperanga, inclusive a implicada com
um futuro inauténtico. A desesperanca transcende, na medida em que
seu nada assume a intencdo na certeza do fim; a confianca
transcende, na medida em que seu todo ultrapassa a intencdo na
certeza da salvagao. (...) E assim mesmo: se o estado de animo é o
tédio geral do sonho diurno, os afetos da espera (junto com os anexos
que podem acrescentar aos afetos saturados, como, por exemplo, a
inveja ou a reveréncia) constituem, por sua vez, a diregao do sonho
diurno. Séo eles que tracam a linha pela qual se move a fantasia das
representacdes antecipadoras e pela qual essa fantasia constroi,
depois, seu ser. (Bloch, 1979, p. 84) (BLOCH, 1979, p. 84)

A esperanca seria para Bloch, portanto, o nucleo dos afetos auténticos. Ela
refletirda sobre esse futuro ainda-ngo, atuando na construgcdo deste devir em bases
positivas, isto €, operando os afetos e intencbes de forma que essa possibilidade
aberta pelo devir possa ser concretamente materializada, ndo desaparecendo em
meros devaneios. A utopia, como horizonte do ainda-ngo, € de natureza dinamica e

como possibilidade aberta e latente, move-se entre fluxos dialeticamente.

E baseada na confianca de um futuro melhor em que “a esperanca, em sua
funcao utdpico-concreta, através de sua poténcia antecipatéria, tornar-se-a, deste
modo, uma categoria intrinseca ao proprio materialismo-histérico” (Santos, 2011, p.
56) (SANTOS, 2011, p. 56). Bloch, ao trazer a utopia concreta como o telos por
exceléncia da sua discussdo e base de sua praxis politica, conecta o debate das
condi¢cdes de possibilidade de realizagdo deste topos ao pensamento materialista e
historico de Karl Marx. Nessa perspectiva, o marxismo teria, por assim dizer, um

carater instrumental e seria uma poderosa ferramenta voltada para a transformacéao
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social — vencendo a opressao e a alienagao, caracteristicas de uma sociedade cuja
estrutura do desejo e da satisfagado estariam vetadas pelas formas inauténticas do

desejo.

O gérmen da esperancga esta livremente espalhado nos grupos, porém, esses
se encontram difusos e necessitando de uma melhor conex&o entre si. E preciso entio
estabelecer conexdes praticas entre esses sentimentos e agcdes espalhados pelos
grupos, para que essas laténcias passem a vicejar orientadas num sentido comum.
Nesse sentido, a utopia deixa de ter aquele horizonte meramente literario do Morus, ou
ainda, aquele devaneio idealizado por um homem que aspira o melhor dos mundos
possiveis e passa a ter em Bloch um status ontolégico, sendo portanto de natureza

basilar na construgdo da sociedade que se almeja.

Nesse aspecto, a utopia que vira sera entdo demolidora, pois suplantara as
estruturas de opressao existentes para em seu lugar abrir um horizonte de liberdade
nunca antes experimentada pela humanidade. Para tanto, a sua realizacédo efetiva
exigira o empenho e esforgo conjunto de todos os sonhadores rumo a materializagéao
da obra, e a saida natural para tanto € o campo politico. Assim, devemos nos todos,
enquanto signatarios do sonho, atuarmos concretamente para a realizagdo desse

projeto e, naturalmente, a militdncia politica € exigida nessa empreitada.

E preciso, portanto, mais que o desejo de querer mudar e o esforco por
transformar, mas também alimentar positivamente o sonho diurno com a chama da
esperanca, entendida aqui ndo como um esperar quieto, mas um esperancar atuante,
isto &, que percebe essas possibilidades e as toma seriamente, orientando as agbes
com vistas a alcancar essa meta aspirada. As acgdes para culminédncia dessa
sociedade livre estdo presentes de alguma forma em estado latente na cultura, nas

artes e nos empreendimentos sociais, quando estao estruturados para o bem comum.

Mas, como instrumento, a teoria marxista também encontra as suas limitagdes.
Para Bloch, a teoria marxista tradicional teve a sua critica focada basicamente na
economia, na politica e no Estado, planificada a partir de uma realidade atual. Essa
realidade é compreendida ao olhar para o passado, mas se limitaria apenas a isso: 0
passado e o presente. Nao havia a extrapolagdo dessa mirada para o futuro, que é o
‘lugar’ por exceléncia das utopias. Sobre as expectativas que a época pairavam sobre

essas ‘lacunas’, era conhecida a resposta de Marx sobre a recusa de preparar receitas
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para os caldeirdes do futuro (Konder, 2010, p. 46 ss) (KONDER, 2010, p. 46 ss.).
Recusa que foi problematizada por Bloch ao tratar das utopias por Marx e Engels. Para
ele,
as utopias abstratas [de Marx e Engels] haviam dedicado nove
décimos do seu espaco para pintar o Estado futuro, e apenas um
décimo, para a consideracéo critica, muitas vezes apenas negativa, do
presente. Dessa forma, o objetivo permanecia vivo e colorido, mas o

caminho em direcao a ele ficava oculto, como poderia ser encontrado
na situagao presente. (Bloch, 1979, p. 190) (1979, p. 190)

E como desvendar esse caminho rumo ao futuro? A esperancga, nesse sentido,
articularia a dimensao subjetiva e também objetiva deste intento. Trata-se de um
principio norteador para a agao, que nao se encontra circunscrito num pathos interior,
mas que o transcende, alcangando as dimensdes mais palpaveis do real. Seu
acontecer s6 passa a ser de fato efetivo quando se projeta no plano material e
concreto®.

O Novum?’, assim, deixa de ser algo puramente esperado, numa
atitude cémoda de aguardar, mas é buscado com afinco, através do
esforgo construtor, por algo que valha realmente a pena fazer: uma
morada digna do homem. E a esperanga animando todo e qualquer
movimento social dos oprimidos, pois eles sabem que algo melhor é
possivel. (...). A esperanca ¢é instrumento objetivo, ajudando o homem
a superar o medo das consequéncias de um possivel ato libertador,

além de ajuda-lo a superar a atitude niilista de negagdo do mundo.
(Vieira, 2007, p. 7) (VIEIRA, 2007, p. 7)

Partindo desse componente da esperanca, Bloch oferece um elemento
fundamental para alimentar o seu projeto de sociedade, tendo na utopia o escopo para
a acdo dialética, orientada para construcido social e politica desse novo mundo. A

denuncia de Jonas ao elemento utopico contido no Principio Esperanga consiste no

40Para Bloch, existem regides que sao ‘ricas de oxigénio’ para a efetivagao desse ainda-ngo-
consciente, que seriam a juventude, que sinaliza um estado de transi¢do da infancia para a
vida adulta e por essa razao, seria um momento de efervescéncia; da mesma forma, a
transigcdo entre eras, € caracterizada como a mudanga de verdades consolidadas por
novas certezas, preparando um novo momento; por fim, na agao do produzir, porque nele
existem os momentos de projetar, planejar, laborar e fazer aquele desejo surgido na mente
ser vertido para a prancha de projetos e por fim, ter a sua execugéo na oficina, ganhando
uma forma materializada. (Bloch, 2017, se¢. 2 n.p.) (BLOCH, 2017, se¢. 2 n.p.)

41Esse conceito, bom como outras categorias fundamentais do pensamento blochiano
(frente, novo, tendéncia, laténcia, ultimo, ultimum, novum dentre outros) foram bem
didatizadas por Gimbernat (Gimbernat, 1983, p. 89 ss) (GIMBERNAT, 1983, p. 89 ss)
Enquanto o ultimum aparece como elemento escatoldgico, podemos entender que o
novum é a “terra-perspectiva do processo, sem o qual este so6 seria passado”.
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fato da utopia partir das mesmas premissas do pensamento tradicional.

Considerando a insergao da utopia social ao contexto da técnica moderna e os
problemas advindos disso, Jonas propde pensar esses problemas a luz da
responsabilidade, como forma reposicionar a critica da utopia como sendo também
uma critica da tecnologia.

A critica da utopia, (...) teria sido demasiado extensa, caso a utopia
marxista, em sua estreita alianca com a técnica, ndo representasse
uma versao escatologicamente radicalizada daquilo para onde o
impeto tecnolégico mundial nos estd empurrando, sob o signo do
progresso, ainda que de forma nada escatolégica. Ou seja, tal critica
teria sido demasiadamente extensa caso a tecnologia, como poder
eficiente por si mesmo, nao contivesse uma dindmica quase utdpica.
Assim, a critica da utopia implicava uma critica da tecnologia, na

antecipagéo de suas possibilidades extremas. (Jonas, 2006, p. 349)
(JONAS, 2006, p. 349)

Quando Jonas unifica a utopia e a tecnologia em sua critica, partindo da nogao
de responsabilidade, ele cria as bases para pensar uma sociedade, uma ética e uma
politica essencialmente antiutdpicas. Surge entdo a questdo: seriam também essas
bases anti-tecnoldgicas? Nesse ponto, € importante esclarecer que o sonho da utopia
marxista-blochiana nao seria viavel sem o escopo técnico-cientifico moderno,
pensado como essencialmente instrumental e, portanto, considerado neutro em sua

acgao.

Em outras palavras, a critica de Jonas nao rejeita a tecnologia moderna
enquanto tal — dada a impossibilidade de negar o processo —, mas questiona o

discurso de neutralidade presente no uso da técnica para a construgao da utopia.

Nesse processo, segundo ele, todas as utopias “incluem
deliberadamente a tecnologia em seus projetos” (PR, p. 171) ou, em
outras palavras, todos os utopistas, sobretudo os modernos, tém a
tecnologia como aliada, e esta carrega em sua estrutura uma série de
ameacas que podem interferir na continuidade da vida. Dessa forma,
pode-se dizer que Jonas elabora uma critica a utopia em geral, mas
critica em particular duas formas de utopias: a baconiana e a marxista,
afirmando que as duas colocam em movimento ameacas e riscos
quanto a continuidade da vida no futuro. (Oliveira; Guimaraes, 2016, p.
279) (OLIVEIRA; GUIMARAES, 2016, p. 279)

E ndo haveria como fazer essa rejeicao, visto que a técnica, enquanto
acontecimento, é algo muito maior do que se supunha como ja mostramos acima,
além do que, seus efeitos, hoje vigentes, ndo desapareceriam junto com a mera

negacgao. Por isso, se faz necessaria a responsabilidade, para ser considerada no
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emprego da tecnologia, a fim de evitar — ou minimizar — maiores danos a condig&o
humana, presente e futura. Jonas nos lembra que a tecnologia ndo € neutra em sua
aplicacao e que devemos assumir a responsabilidade por suas consequéncias. Assim,
a perspectiva antiutopica proposta ndo € necessariamente anti-tecnoldgica, mas
busca desenvolver uma conscientizagcdo sobre os possiveis riscos e desafios que
acompanha a tecnologia moderna, com o objetivo de orientar a sua utilizagdo prudente

e responsavel em prol de uma sociedade mais justa e sustentavel.

Os escritos de Bloch nos oferecem elementos para considerarmos o seu projeto
de sociedade, conforme a andlise jonasiana, como essencialmente uma utopia
politico-social guiada pelo desejo auténtico da esperanca e fundamentada a partir da
dialética marxista. Essa caracterizacdo desse modelo politico traz sérias
consequéncias quando colocada em perspectiva tendo como cenario a técnica
moderna e os problemas advindos disso. N'O Principio Responsabilidade, mais
especificamente no Capitulo 06, Jonas se debrugca sobre alguns problemas
relacionados ao desenvolvimento de uma sociedade tecnoldgica, alicercada na
utopia. Inicialmente, ao avaliar as condicbes materiais, sendo a primeira condi¢cao da
utopia, a abundéancia material(Cf. 2006, p. 299 ss), sem a qual ndo haveria a
possibilidade do lazer, que por sua monta, se realizaria da melhor forma com a
libertacao “da servidao do trabalho a servigo das necessidades (ou da satisfagdo dos
desejos, em geral)” (Cf. 2006, p. 299 ss) (Cf. 2006, p. 299 ss). A utopia marxista, se
nao tem a mesma capacidade inventiva e potencialmente inovadora que o capitalismo,
poderia, por sua vez, oferecer uma distribuicdo socialmente mais igualitaria e ampliar
a capacidade de atendimento as necessidades sociais mais prementes. Esse quadro
apresenta um desafio inicial: a implementacdo de uma nova planificagao econdmica
poderia resultar na redistribuicdo dos bens anteriormente concentrados por uma

minoria.

Essa redistribuicdo teria implicagbes tanto materiais quanto ambientais e
dificilmente proporcionaria a mesma condi¢gao de conforto desfrutada pelos ricos no
passado. Embora houvesse uma melhoria geral nas condi¢ées materiais, manter esse
novo estado de coisas num contexto social utdpico exigiria um esfor¢o adicional em
termos de trabalho, capacidade produtiva e consumo de recursos, que nesse ritmo,

nao tardariam a escassear.
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E importante lembrar que vivemos em um planeta onde muitos desses recursos
nao sao renovaveis, e mesmo aqueles que sado renovaveis dificimente se
recomporiam na mesma velocidade de um consumo massivo. Como resultado,
problemas relacionados a produgao (e distribuicdo) de alimentos, matérias-primas e
energia surgiriam rapidamente. Além disso, o crescimento e a densidade populacional
estdo se expandindo, com paises atingindo niveis superpopulosos, 0 que demanda

um planejamento, logistica e distribuicdo ainda mais sofisticados.

Semelhante a Jonas, Bookchin entende que as revolugcbes modernas — que
foram todas de natureza burguesa — transformou a sociedade de uma forma profunda
e impactante, imprimindo uma nova organizagcdo do trabalho, da producédo e do
consumo. O desenvolvimento de tecnologias mais eficientes e com maior capacidade
de automatizagéo, criou, segundo Bookchin, um cenario propicio para uma nova
revolugao, sendo esta de natureza coletiva, pois

assim como a revolugido particularizada produziu uma sociedade
particularizada e bifurcada, a revolugdo generalizada pode produzir
uma comunidade organicamente unificada e plurilateral. A grande

ferida aberta pela sociedade proprietaria na forma da "questao social"
agora pode ser curada. (Bookchin, 2004, p. 2) (BOOKCHIN, 2004, p. 2)

Bookchin acredita que as transformagdes surgidas a partir da modernidade
criaram condi¢gées materiais para a superagao de um mundo estruturado na logica
privatista, para uma sociedade mais capacitada para lidar com a questao das multiplas
desigualdades. Nesse contexto, a tecnologia € percebida por Bookchin como um
componente instrumental, e utilizada na sociedade capitalista como ferramenta de
opressao e dominagao. Recairia, portanto, naquela mesma concepgao tradicional, que
vé na apropriacdo destes meios de produgdo o caminho necessario para uma
sociedade que ele considera da “pds-escassez”, ndo se referindo apenas a uma
sociedade em abundéancia material, como também uma sociedade capaz de manejar
esses recursos de forma ecologicamente sustentavel, de forma que essa sociedade
ecoldgica

dependeria de pelo menos dois tipos de tecnologia: as tecnologias
ecologicas de energia renovavel e as tecnologias produtivas que
eliminariam a escassez. A aplicagao criteriosa de ambas tornaria
possivel uma sociedade livre, sem trabalho arduo ou que passe
necessidades materiais, que seja livre da hierarquia ou da dominagao
e até mesmo livre de culpas e repressdes. Nessa sociedade as

pessoas finalmente teriam a base material para realizar o seu
potencial de liberdade e racionalidade como seres humanos em sua
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completude. (Bookchin: Biehl, 1999, p. 101) (BOOKCHIN; BIEHL,
1999, p. 101)

Nessa nova era, a comunidade podera desfrutar abertamente dos frutos do
trabalho técnico, fazendo aquela conversao paulatina do reino da necessidade para o
reino da liberdade. A leitura marxista e blochiana ndo diverge muito da perspectiva
bookchinita, quando percebe a tecnologia como um componente que pode servir para
a libertacdo do homem da necessidade e reconecta-lo a uma natureza que lhe é mais
prépria e essencial, realizando a humanidade em sua totalidade. Nessa concepgao
marxista/blochiana/bookchinita, estdo contidos aqueles quatro pressupostos
elencados por Jonas como sendo caracteristicos das propostas éticas tradicionais, na
qual a técnica é percebida como um elemento meramente instrumental e dominavel.
Haveria nessas concepgdes acima, um apelo para que técnica seja controlada - por

boas méos - e posta a servigo do bem comum.

Ainda que recaia naquela interpretacao tradicional e instrumental da técnica
moderna, criticada por Jonas, Bookchin compreende que a tecnologia, mesmo quando
percebida como uma ferramenta, pode desempenhar um papel significativo na
superagao das crises econdémicas e ecoldgicas. Isso é possivel quando a tecnologia é
manuseada de forma responsavel e ecologicamente sustentavel, visando minimizar
os danos (através da racionalizagao) e otimizar o consumo de recursos energéticos

(em prol da sustentabilidade).

Aleitura instrumental da técnica feita por Bookchin, embora passivel de criticas,
ndo o afasta tanto de Jonas. Mesmo com suas criticas a técnica moderna, Jonas néo
dispensa completamente o uso de artefatos e dispositivos técnicos contemporaneos,

como podemos observar notadamente no Capitulo VI dO Principio Responsabilidade.

Retomando a analise de Bookchin sobre o impacto desses avangos
tecnologicos, o desenvolvimento dessas tecnologias no periodo pds-guerras teve um
impacto significativo na sociedade do século XX. Isso levou muitas regides
desenvolvidas a experimentarem um boom de crescimento, deixando para tras o
quadro de escassez anterior e criando o que Bookchin descreveria como uma

"sociedade pds-escassez". Nela,

a tecnologia e os recursos de abundancia fornecem ao capitalismo os
meios para assimilar grandes segmentos da sociedade ao sistema
estabelecido de hierarquia e autoridade. Eles fornecem ao sistema as
armas, os dispositivos de deteccéo e os meios de propaganda para a
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ameaca, bem como a realidade de repressdo em massa. Devido a sua
natureza centralizada, os recursos de abundéancia reforcam as
tendéncias monopolistas, centralizadoras e burocraticas no aparato
politico. Em suma, eles fornecem ao Estado meios historicamente sem
precedentes para manipular e mobilizar todo o ambiente de vida - e
para perpetuar a hierarquia, a exploracdo e a falta de liberdade.
(Bookchin, 2004, p. 3) (BOOKCHIN, 2004, p. 3)

O emprego da tecnologia moderna como ferramenta possibilitou um maior
acumulo de riquezas e concentragao de poder. Entretanto, para direcionar melhor
essa questdo, fazemos aqui uma pequena parafrase dos versos de Holderlin,
utilizados pelo Heidegger no texto Sobre a questéo da técnica, “Ora, onde mora o
perigo / é la que também cresce / o0 que salva” (Heidegger, 2012, p. 31)(HEIDEGGER,
2012, p. 31). Bookchin entende que o desenvolvimento tecnologico possibilitou um
maior crescimento e desenvolvimento das cidades, e consequentemente, a ampliacéao
do fosso que separa as classes sociais. Por outro lado, Bookchin reconhece que as
tecnologias modernas — considerada como uma ferramenta — pode ter uma funcao
importante e emancipadora, ao libertar e congregar as pessoas. Sobre isso,

nao é surpreendente descobrir que a tensao entre promessa e ameacga
esta sendo cada vez mais resolvida a favor da ameaga por meio de
uma rejeicdo generalizada da tecnologia. Em crescente medida, a
tecnologia € vista como um deménio, imbuido de uma vida sinistra
prépria, que provavelmente mecanizara o homem se nao o exterminar.
O profundo pessimismo que essa visdo produz muitas vezes é tao
simplista quanto o otimismo que prevaleceu em décadas anteriores.
Existe um perigo muito real de que percamos nossa perspectiva em
relacédo a tecnologia, que negligenciemos suas tendéncias libertarias
e, pior ainda, nos submetamos fatalisticamente ao seu uso para fins
destrutivos. Se nao quisermos ser paralisados por essa nova forma de

fatalismo social, é preciso encontrar um equilibrio. (Bookchin, 2004, p.
42) (BOOKCHIN, 2004, p. 42)

Reconhecer a técnica como um fenbmeno incontornavel e, consequentemente,
considerar suas estruturas como fundamentais para a sustentacdo das instituicbes
econbmicas, sociais e politicas € uma condi¢cao indispensavel para enfrentar a
ameaga tecnologica de forma realista, evitando qualquer tipo de especulagdo ou
ilusdo. E essencial compreender o fenémeno da tecnologia como um alicerce
fundamental sociedade, sem o qual ndo €& possivel abordar questdes criticas e
essenciais de nosso tempo com éxito. Num texto chamado Autogestéo e Tecnologias
Alternativas, Bookchin procura aproximar as formas de organizagédo autogestionadas

com o emprego de tecnologias e técnicas. Segundo Bookchin,

€ cada vez mais evidente que hoje, quando falamos de autogestao,
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falamos de uma forma ou de outra, de sindicalismo. Falamos de uma
formacgéo econémica que se relaciona com a organizagao do trabalho,
0 emprego dos materiais e das maquinas, bem como com a reparticéo
social dos recursos materiais. Em suma, nds falamos das técnicas ou
da tecnologia. (Bookchin, 2010, p. 59—60) (Bookchin, 2010, p. 59-60)

Nesse sentido, Bookchin retoma as analises marxistas, que naturalmente
apontam para a questdo da técnica, ou melhor, da necessidade de dominagao da
técnica como condigao basilar para a superagao do reino da necessidade e para a
construgao do reino da liberdade, porém nao fica limitado a ele, pois ao também
revisitar a tradicdo anarquista, entende que ambas concepcdes estido constritas aos
contextos histéricos, sociais e materiais dos comecos da Revolucdo Industrial no
século XIX. Bookchin dialoga com a tradigdo marxista sobre questdo da técnica,
tomando o espacgo da fabrica como paradigma. Para a sua critica ao marxismo, muito
além da conquista proletaria e do controle sobre 0 maquinario, a fabrica segue como o
reino da necessidade, haja vista que as estruturas hierarquicas, de poder e dominagao
seguem coexistindo com a produgdo — ainda que sob nova geréncia.

Porém, a sociedade livre de que nos fala Engels - e é esse o
pecado histérico de todo o marxismo - ndo se liberta da
hierarquia. Ela apenas pretende abolir a hierarquia em um
dominio (o dominio da liberdade) para a impor noutro (o da
necessidade). Levado as suas ultimas consequéncias, este

paradoxo arrisca-se a tomar propor¢cdes deveras absurdas.
(Bookchin, 2010, p. 71) (Bookchin, 2010, p. 71)

Seguindo o pensamento de Bookchin, a saida mais viavel para a fabrica
enquanto espago social seria desvencilhar-se da armadilha da hierarquia — da qual o
marxismo ndo conseguiu se libertar —, considerando a tecnologia presente na
organizagao produtora e a partir dai buscar formas mais autbnomas de gestdo e
trabalho. Essas novas formas iriam de encontro a propria natureza concentradora e
burocratica da fabrica, demandando, portanto, a criacdo de outros espagos, nos quais

a tecnologia empenhada possibilite outras formas de relagéo.

Nao se trata de retroagir para formas ‘pré-capitalistas’, posto que o0s
desenvolvimentos tecnoldgicos em marcha tem uma logica propria. Também nao se
trata de considerar a técnologia como um fendmeno meramente neutro, porque para
Bookchin, “a ‘neutralidade’ da técnica sobre as relagdes sociais € apenas mais um
mito. Ela, a técnica, mergulha em um universo social de intengdes, de necessidade, de
desejos e de interagdes.” (2010, p. 72) (2010, p. 72). A incontornabilidade do
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fendmeno da técnica moderna e as urgéncias de nosso tempo, langam uma luz sobre
questdes ligadas aos reinos da liberdade e da necessidade, que segundo Bookchin,
devem ser retomadas a partir de uma reflexdo mais profunda e que podem encontrar a

sua sintese num nivel mais elevado

onde a alegria, a criatividade e o prazer sao fins em si proprios. A
liberdade torna-se mais importante que a necessidade, e a alegria
adquire mais valor do que o trabalho. Mas tais valores ndo podem, no
entanto, ser levados em conta de uma forma abstrata. E preciso
estabelecer concretamente tais valores, de modo a que as ricas
possibilidades da realidade n&o se transformem em categorias
ilusérias que escapam as exigéncias da imaginacdo. Dai o
extraordinario interesse do pensamento utopico, nos seus melhores
momentos. Ele nos da a possibilidade de ver aquilo que € geralmente o
dominio abstrato das ideologias. Neste sentido, é preciso considerar
concretamente as alternativas que podem transformar o trabalho
arduo em um jogo agradavel e ludico. Com efeito, uma colheita de trigo
pode ser feita de duas maneiras quase opostas: a primeira, onde o
amor, a festa, o canto e a alegria tém um lugar de relevo, contrasta
com a segunda, onde o trabalho é feito com a monotonia das
maquinas por um pequeno grupo de trabalhadores. A primeira, onde a
mao-de-obra humana desempenha um papel importante, reforca o
sentimento comunitario. A segunda, onde a grande maquinaria se
impde, contribui para o isolamento e para o sentimento de opressao
que o individuo moderno sente. A mesma fungao, feita de formas
diferentes, tanto pode ser uma obra de arte, produto de um artesanato
local, como um trabalho desagradavel que acentua o mal-estar dos
individuos. (Bookchin, 2010, p. 72-73) (Bookchin, 2010, p. 72-73)

Partindo daquela analise jonasiana dos axiomas éticos, uma possivel critica a
ser feita sobre o entendimento de Bookchin sobre a técnica moderna € de que ele
ainda pensa nesse fendmeno a partir da concepgao instrumental. Essa critica € valida,
entretanto, ha que ser observada a dimens&o pratica e coletiva que o Bookchin
assume ao pensar essas usos. Numa aplicacao (hipotética) da Heuristica do Temor,
poderiamos ver nesses empregos mais coletivizados uma amortizagao dos impactos e

a distribuicao dos efeitos e usos dos artefatos técnicos.
Nas palavras de Bookchin, essas técnicas mais recentes trazem

consigo um critério de selegao (...), a partir do seu interesse
ecoldgico e da sua relagdo com a liberdade humana. Nos seus
aspectos de maior relevo, estas técnicas sado fortemente
descentralizadoras, isto €, humanas na sua propria escala, de
construcdo muito simples e de orientagdo compativel com a
natureza (...). Esta nova concepgdo da técnica pode ser
designada por “tecnologia popular’. (Bookchin, 2010, p. 74)
(Bookchin, 2010, p. 74)
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E muito provavel que essas formas de tecnologia ndo sejam tdo eficientes
quando comparadas as grandes estruturas produtivas e concentradoras que existem
hoje, todavia, essas estruturas mais rusticas — se podemos chama-las assim —
reavivariam um espirito de coletividade e de copertenga a comunidade, que teriam
para si a responsabilizagcao por esse fazer que é essencialmente, coletivo. Trazendo
ainda aquela parte propedéutica da Heuristica do Temor, desenvolvida por Jonas,
poderiamos considerar esse esforgo coletivo ao adotar essas tecnologias alternativas
como parte de uma estratégia de sensibilizagéo, haja visto que

todos estes aspectos, fazem delas realidades e, em certa medida,
utopias, mas nao simples visdes. Finalmente, como dispositivos
educativos comunitarios, elas tendem a desenvolver uma politica de
personalidade, s6 comparavel com aquela que o “grupo de afinidade”

anarquista, entendido como arena educativa, pode desenvolver.
(Bookchin, 2010, p. 75) (Bookchin, 2010, p. 75)

Essa mudanca de mentalidade alcancgaria outros ambitos (ndo menos
importantes) que o da producdo. Essas transformacgdes propostas por Bookchin na
adocgao dessas “tecnologias populares”, podem ser o substrato para o surgimento de
novas formas de organizagao social, ecoldgica e politica. Indo além do espaco da
fabrica — com sua légica hierarquizada e verticalmente concentradora — e pensando
a cidade — que nao escaparia dessa mesma logica e fungdo do espaco fabril —
Bookchin ira propor o resgate de formas ja conhecidas de mobilizagao e organizacao
social, que ele chamara de "municipalismo libertario". Nele, temos a descentralizacao
e a corresponsabilizacdo sobre o poder politico, promovendo assim a participagao

direta das comunidades na tomada de decisodes.

A critica de Bookchin ao modelo social e politico vigente ndo difere muito da
visdo blochiana e marxista. Ele argumenta que os problemas enfrentados pela
sociedade atual sdo causados pelo desenvolvimento do capitalismo, que resulta no
acumulo de riquezas e na centralizagdo do poder. Nesse aspecto, é possivel notar
algumas semelhancas entre essas visdes as visdes de Bookchin, Bloch e Marx. Todos
eles reconhecem que o capitalismo € um sistema que cria desigualdades e concentra
poder nas maos de poucos e em comum, compartilham a preocupacgao de que a busca
incessante por lucro e o aumento do poder econdmico das elites prejudicam as
condi¢cdes de vida da maioria das pessoas. Mas, ao propor formas descentralizadas
de organizagdo, Bookchin se afasta desse canones, na medida em que traz a

responsabilidade — coletivamente — para, de alguma maneira, entrar em sintonia
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com a Etica da Responsabilidade proposta por Jonas.

A necessidade de superacao das estruturas capitalistas vigentes e a busca por
alternativas mais justas e igualitarias levara Bookchin a propor um outro modelo, que
ele chamara de Ecologia Social. Esse pensamento social é baseado na
sustentabilidade e na procura por uma reconexao mais profunda do homem com a
natureza, pois segundo Bookchin, a crise politica e a crise ambiental sdao aspectos

diferentes do mesmo fendémeno.

O distanciamento entre 0 homem e a natureza, — e o desencantamento do
mundo, ja denunciado por Max Weber —, sdo causados pela técnica em sua moderna
roupagem, que em sua dindmica propria, afasta o homem da possibilidade de
controlar os processos engendrados por ele mesmo*?. Num mundo desencantado, as
relagdes sociais existentes nas comunidades vao se transformando aos poucos em
estruturas com ‘vida prépria’, e assim, dando surgimento aos aparatos juridicos e
burocraticos dos Estados modernos, capazes de moldar a estrutura social através de

acoes normatizadoras, orientadas para a instrumentalizacio e o controle.

A racionalizacdo e a criagdo de controles sdo praticas disseminadas
amplamente no tecido social, manifestando-se nas empresas modernas, por exemplo,
no planejamento contabil e na implementagcdo de padrbes internacionais dos mais
variados tipos visando obter uma maior disciplinarizagdo**; manifesta-se também nas
instituicdes publicas, na disciplinarizacdo e no controle dos processos, que pode se
manifestar de varias maneiras: desde a rigidez hierarquica e verticalizada das forgas
armadas até o lento e oneroso Estado, que ndo raramente se confunde com a

estrutura cartorialista*, caracterizando assim, uma boa parte das instituigdes politicas.

42Relembrando uma passagem de Jonas, que ja mencionamos acima, “temos liberdade para
dar o primeiro passo, mas nos tornamos escravos do segundo e de todos os passos
subsequentes”. (2006, p. 78) (2006, p. 78)

43Pegue-se, por exemplo, instituicdes de atuacdo internacional como a Organizagao
Internacional de Padronizagdo, conhecida como a ISO. Essa entidade reune grupos,
comités e organizagbes que atuam internacionalmente para promover agdes coordenadas
e integradoras nos mais diversos ambitos profissionais. De padrdes técnicos para
industrias até procedimentos rotineiros para as organizagoes.

44Esse termo foi criado por Hélio Jaguaribe em seu trabalho “Politica ideoldgica e politica de
clientela”, publicado no Jornal do Comércio de 14/5/1950 e em Digesto Econémico, S&ao
Paulo, 6 (68): 41-62, julho. O Estado Cartorial seria uma estrutura na qual os processos
burocraticos, longe de garantir um controle sobre os ritos institucionais, serviria como uma
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E diante desse fendbmeno Bookchin procura uma forma de, investigando as
formas anteriores ao fendmeno da urbanizagdo moderna, ver quais instituicdes nao-
urbanas teriam contribuido para a formagao dessa coisa que hoje denominamos de
cidade. Dentre as formas encontradas, Bookchin destaca as assembleias populares
que, caracterizadas pela unido de forcas difusas, fortes o suficiente para fazerem
frente a grupos, castas ou classes detentoras dos meios de controle e poder social,
teriam sido despojadas dessa forca e esvaziadas enquanto organismo civil em
detrimento de uma urbanidade. (Bockehin. 1992,p.13;0mwell, 2003.p.56) Em sug teoria politica, Bookchin
segue um fluxo diferente das inovagdes conceituais presentes na pos-modernidade,
em vistas de resgatar conceitos classicos que segundo julga, ainda possuem forga
para langar uma luz sobre as questdes sociais e politicas de nosso tempo.

O livro The Rise of Urbanization and Decline of Citizenship nao faz
concessdes com énfase na "atualidade" e na linguagem cibernética
dos circuitos eletronicos que sao tdo populares hoje em dia. As
paginas que se seguem sdo completamente impregnadas de histéria e
seu significado moral, e com uma linguagem rica em significados
secundarios. (...) Este livro trata de cidades e cidadania —
tradicionalmente, o destino compartilhado que enfrenta "cidade e
campo" na era moderna — e o0 impacto da urbanizacdo na
personalidade, na liberdade e na sensibilidade da humanidade a

natureza. Mas também é um livro sobre moralidade e ética. (Bookchin,
1992, p. 14) (1992, p. 14)

Na busca por resgatar elementos da tradicdo e por meio deles, pensar as
questdes politicas de nosso tempo, Bookchin vé na 11éAIg (pdlis) ateniense, uma boa
fonte para investigagdo. Os ideais de cidadania e democracia, cunhados naqueles
tempos antigos — mesmo com todos os problemas ja conhecidos* —, podem servir
de base para, ndo apenas entender como se deu o processo de expansao das pdlis,

como também se criou a partir dessas comunidades um espirito de pertencimento a

fina camada de dominacgao a disposi¢ao de grupos que aufeririam vantagens a partir desse
instrumento, configurando uma espécie de clientelismo entre esses grupos e o poder
instituido. Essa dominacéao, além de subverter a propria ideia de burocracia, visto que néo
contribuem diretamente para a eficiéncia dos ritos, ainda faz incidir custos diretamente
sobre as praticas sociais, servindo como intermediario para lucrar com a morosidade das
transacoes.

45“E verdade que somente os homens eram cidad&os e que, além das mulheres, estrangeiros
e escravos eram igualmente excluidos. E ainda verdade que os cidad&os ricos dispunham
de recursos materiais e gozavam de privilégios recusados aos cidadaos pobres. Mas é
também verdade que a antiga cidade mediterranea n&o havia ainda alcangado, ha dois mil
e tantos anos, o seu pleno desenvolvimento, a ‘sua verdade’ como diria Hegel”. (Cf. Tosi,
2003) (Cf. TOSI, 2003)
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uma coletividade.

E quando Bookchin fala de politica, o referencial € o helénico: a ideia de que os
préprios cidadaos geririam a pdlis nas assembleias feitas por meio da agéo direta, sem
contar com funcionarios burocratas ou representantes para intermediar o processo
decisorio faz da agora ateniense um paradigma politico libertario por exceléncia. Ainda
que se aludam as condi¢cdes sociais e historicas para pensar a democracia ateniense
nos deparassemos com problemas tortuosos, como, por exemplo, a exclusao de
muitos individuos e o problema da escravidao, Bookchin faz a leitura dessas questdes
a partir da questao do trabalho e vé na repactuacéao da produgao a possibilidade de
superacgao dessa condigao.

Aristoteles ndo via qualquer dificuldade em admitir que quando os
teares tecessem sozinhos o0s gregos ndo necessitariam de escravos,
nem - acrescento eu - de explorar o trabalho alheio para dispér de
tempo livre para si mesmos. Hoje as maquinas fazem o que Aristételes
dizia e muito mais. Podemos finalmente fruir o tempo livre necessario
para nos desenvolvermos e participar amplamente na vida publica
sem precisarmos pér em perigo o mundo natural nem explorar o

trabalho alheio. (Bookchin, 2010, p. 21) (Bookchin, 2010, pt. 320 de
2867) (BOOKCHIN, 2010, pt. 320 de 2867) (Bookchin, 2010, p. 21)

Sobre a repactuacdo das relacbes de trabalho e a esfera de producéo,
Bookchin critica posicionamentos considerados por ele radicais, que ora tratam de
demonizar a tecnologia empregada nas produgdes e percebé-la como um mal
irrecuperavel da sociedade e — por esse motivo sdo taxados de semi-misticos,
anticivilizacionais e antitecnoldgicos*® —, que buscariam formas de escapismo desse
quadro aparentemente caodtico em comportamentos niilistas, antirracionais, ‘neo’-

primitivistas;

O primitivismo fica lamentavelmente em desacordo com qualquer
tentativa de alcancar tal sensibilidade. Em um sentido ou outro, busca
retroceder no tempo, voltar a uma era dourada mitica de inocéncia
intelectual e social que nunca existiu. Nos melhores casos, 0
primitivismo argumenta por uma mentalidade nao-racional, baseada
em mitos inventados sobre uma "reveréncia primitiva" pela natureza
mistica, na qual os seres humanos s6 podem intervir por razdes
extremamente limitadas. Nos piores casos, oferece uma visio
misantropica da humanidade, uma identificagcdo da natureza com a
natureza selvagem intocada e um édio pela racionalidade, pela ciéncia

46Essas caracteristicas fazem parte de uma forma de anarquismo que Bookchin chama de
lifestyle anarchism, que guardaria caracteristicas individualistas, egocéntricas e ‘auto-
determinadas’. Nisso, podemos incluir os anarcoprimitivismos de John Zerzan, Jaques
Ellul e Fritjof Capra. (Bookchin, 1995b, p. 30)
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e pela tecnologia. (Bookchin, 1995a, p. 146) (1995, p. 146)

E ha, por outro lado, aqueles que ainda exaltam a tecnologia produzida na
modernidade como fonte redentora de nossa época, perfazendo aquele papel dos
tecnofilos e dos tecnocratas e que nao percebem os problemas gerados pelo
desenvolvimento da propria técnica, sendo como apenas um mau uso Oou has
condicbes de aplicacdo; acreditam, ainda, na possibilidade da corregao destes
problemas pelo desenvolvimento de novos produtos e novas técnicas. Na concepg¢ao
de Bookchin, “[misticos e tecnocratas] tém importante caracteristica em comum: nem
uns nem outros examinam a fundo os problemas nem seguem a logica para além das
premissas mais elementares e simplistas.” (2010, p. 21) (2010, p. 21)(Bookchin, 2010,
pt. 329 de 2867) (2010, pt. 329 de 2867) E ainda conforme Bookchin, ambos
careceriam daquele entendimento que falamos acima, de que os problemas
ecologicos tém rebatimento social e as questdes de natureza social teriam seus

desdobramentos na forma de problemas ambientais.

A critica de Bookchin aos desenvolvimentos empreendidos ao longo da
modernidade esta no impacto transformador sofrido pelas comunidades organicas e
pelas paisagens naturais, que estdo cada vez mais sob ameaca do desaparecimento,
potencializado pela cidade grande e suas tecnologias. Todavia, seria possivel ainda
nesse horizonte dominado pela tecnociéncia, buscar estruturas e elementos que
possibilitem a reconstituicido dos vinculos de pertencimento e dos interesses comuns
das pessoas. No entendimento de Bookchin, a politica enquanto pratica € entendida
no sentido helénico de uma paideia, e ndo no sentido moderno, do qual ele denominou
“‘estatalidade”, que teria um aspecto mais burocratico e distante da dinadmica pulsante

das comunidades.

O lugar onde se desenvolve o civil, seja a polis, a cidade ou o bairro, €
o bergo da civilizagdo humana, apos o processo de socializagdo que a
familia implica, e para complicar ainda mais as coisas, a "civilizagéo"
civil é simplesmente uma outra forma de politizagdo, transformando
uma massa em um corpo politico, deliberativo e racional. Para chegar
a este conceito de civitas, é pressuposto que o ser humano seja capaz
de se reunir, superando as moénadas isoladas, e poder debater
diretamente através de formas de expressdo, que vao além das
simples palavras e que raciocinam diretamente, cara a cara, chegando
pacificamente e em comum a pontos de vista que permitam tomar
decisdes viaveis, sendo realmente implementadas através de
principios democraticos. Para formar essas assembleias e que
também funcionem, é necessario que os préprios cidadaos se formem
também, j& que a politica € mediocre se n&o tiver um carater
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educacional e se essa ideia de nova abertura nao estiver promovendo
um carater formativo. (Bookchin, 1984, p. 20-21) (BOOKCHIN, 1984,
p. 20-21)

A leitura feita do fenbmeno da técnica moderna e dos problemas gerados em
seu uso, seria um problema que consideraremos aqui de natureza logistica, na medida
em que as desigualdades sociais e econdmicas advindas do modelo capitalista
estariam baseadas no acumulo de capitais e na forma de organizagéo para exploragao
do trabalho, com a fragmentagdo do homem e da natureza perante esses processos
de expansdo. O equacionamento dessas questdes trariam uma nova luz sobre a vida
social e politica quando terminaria a opressao capitalista para dar lugar ao reino da
liberdade, no qual a técnica desempenharia um papel fundamental. Dessa forma,

0 que chamamos de programa baconiano — ou seja, colocar o saber a
servico da dominacao da natureza e utiliza-la para melhorar a sorte da
humanidade — nao contou desde as origens, na sua execugao
capitalista, com a racionalidade e a retiddo que Ihe seriam adequadas;
porém, sua dindmica de éxito, que conduz obrigatoriamente aos
excessos de produgcdo e consumo, teria subjugado qualquer
sociedade, considerando-se a breve escala de tempo dos objetivos
humanos e a imprevisibilidade real das dimensdes do éxito (uma vez

que nenhuma sociedade se compde de sabios). (Jonas, 2006, p. 235)
(2006, p. 235)

N&o haveria, portanto, nessa utopia da técnica uma indagagao adequada sobre
0s impactos dessas incursdes tecnoldgicas — suas imprevisibilidades —, e menos
ainda, uma reflexdo mais aprofundada sobre as possibilidades e limites de
esgotamento da biosfera, bem como acerca da irreversibilidade causada por alguns
destes processos tecnocientificos postos em marcha. Na verdade, o programa
baconiano se mostraria insuficiente na lida com o panorama tecnocientifico, ainda que
pressuponha a ideia de dominio e controle, na medida em que esse poder desatado
pelos novos artefatos ultrapassaria em magnitude também em complexidade o saber
preditivo que inicialmente o engendrou. “O poder tornou-se autbnomo, enquanto sua
promessa transformou-se em ameaca e sua perspectiva de salvagao, em apocalipse”.
(Jonas, 2006, p. 237) (2006, p. 237)

E para nos livrar desse apocalipse, é preciso perceber que esse poder, exercido
inicialmente sobre a natureza, converteu-se em um poder independente e que cobra
de nés sua continuagado e prolongamento. E necessario, buscar um poder de ‘terceiro
grau’, isto €, um “poder sobre o poder”, que imponha limites a esse impulso autocratico

da tecnologia e para isso, ndo haveria outro lugar mais adequado para ser encontrado
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que ndo na prépria sociedade, pois segundo Jonas, a dimensdo da tecnologia
alcangou um tamanho que ja ndo poderia mais ser tratado como um tema de ambito
privado. Vejamos como esse posicionamento heuristico e voltado para a coletividade
podem articular a Etica da Responsabilidade de Jonas com a Ecologia Social de

Bookchin.
3.3 TOTALIDADE, CONTINUIDADE E FUTURO

A teoria da responsabilidade apresentada por Jonas e aplicada ao plano social
e politico pode ser resumida em trés conceitos basicos: totalidade, continuidade e
futuro (Cf. Jonas, 2006, p. 175) (Cf. Jonas, 2006, p. 175), que s&o nogdes
fundamentais e que se articulam em torno das ideias de existéncia e felicidade

humanas.

Quando se fala da fotalidade, aqui evocada, estamos tratando da
responsabilidade arquetipica do homem pelo proprio homem*’. O objeto abarcado
aqui representa toda humanidade presente e também futura — sem tipificagdes, mas
tdo-somente como possibilidade. Ha em Jonas uma reflexdo ontoldgica sobre a ideia
de humanidade que ha de ter sua imagem preservada diante dos perigos de

desfiguragéo. Preservagao convertida em mandamento e

contra tudo isso, a existéncia do homem é uma prioridade, pouco
importando que ele a merega em virtude do seu passado ou da sua
provavel continuidade. A possibilidade sempre transcendente,
obrigatdria por si mesma, precisa ser mantida gragas a continuagao da
existéncia. Preservar essa possibilidade como responsabilidade
césmica significa precisamente o dever de existir. Exprimindo-nos de
forma extremada, poderiamos dizer que a primeira de todas as
responsabilidades ¢é garantir a possibilidade de que haja
responsabilidade. A existéncia da humanidade significa simplesmente
que vivam os homens. Que vivam bem é um imperativo que se segue
ao anterior. O fato 6ntico bruto de que eles existam, mesmo sem terem
sido consultados a esse respeito, se impde a eles como um imperativo:
eles devem continuar existindo como tal. Esse “primeiro imperativo”,
normalmente andnimo, esta contido, implicitamente, em todos os
outros (salvo se estes hajam feito do “ndo-existir’ a sua finalidade).
(Jonas, 2006, p. 176—-177) (Jonas, 2006, p. 176-177)

Assim, como ha nesse apelo de Jonas pela totalidade, ha também em Bookchin

uma consciéncia mais integral — e se assim podemos dizer — ambientalmente

47Entretanto, é preciso referenciar que, embora Jonas fale relagdo tipificada como
antropocéntrica, existe um reposicionamento da questdo ao serem inclusos perfis antes
desconsiderados no jogo, como a prépria ideia de natureza e as geragoes futuras.
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holistica. Bookchin compreende que os homens, por possuirem um desenvolvimento

neurolégico cumulativo e mais avangado que os demais organismos, podem, a partir

da Ecologia Social estabelecer
a base para uma total compreensdo do lugar da humanidade e da
sociedade na evolucao natural. A histéria natural ndo é uma histéria de
vale-tudo e de salve-se quem puder. E assinalada por tendéncias,
direcbes e, pelo menos no que aos humanos diz respeito, propdsitos
conscientes. Os seres humanos e os mundos sociais que criaram,
podem abrir um notavel horizonte ao desenvolvimento do mundo
natural — um horizonte marcado pela consciéncia, pela reflexao e por
uma liberdade de escolha e de capacidade criativa sem precedentes.
Os fatores que tém reduzido muitas formas de vida a papéis
fundamentalmente adaptativos na mudanca ambiental estdo a ser
substituidos por uma capacidade de adaptagao consciente das formas

de vida aos ambientes existentes e emergentes. (Bookchin, 2010, p.
98) (Bookchin, 2010, p. 98).

Ha, tanto em Jonas quanto em Bookchin um chamamento para a
responsabilidade dos homens sobre as suas ag¢des que, pela magnitude dos efeitos e
o impacto sobre os biomas, podem alterar profundamente o equilibrio e comprometer
assim com a continuidade desses ambientes. O mandamento de responsabilidade

cobra dos agentes a sua continuidade, tal como um artista*® pela sua obra.

Essa analogia feita entre as agdes e os efeitos e do artista sobre a sua obra
surge da ambiguidade fundamental provocada pela tecnociéncia, na qual o homem
assume ora a condigdo de novo demiurgo criador, ora como um golemin engendrado
pelas tecnologias postas em marcha. O homo technologicus é criador e também a

criatura; o algoz e também a vitima de suas proprias agoes.

Pela magnitude das coisas envolvidas, as agdes devem, portanto, acompanhar
a percepgao de que ndés todos estamos comprometidos — mesmo que sequer
tenhamos dado inicio aos processos em marcha. Os impactos das a¢des tecnoldgicas
empreendidas hoje tem um alcance e uma extensividade poderosos o suficiente para
alterar o equilibrio dos biomas, comprometendo assim possibilidade de continuidade
das formas de vida existentes. E ndo ha como se manter indiferente a esses impactos,

pois todos nés somos atingidos por esses efeitos — embora que em graus distintos —,

48A arte do qual Jonas se refere pode ser percebida a partir de um jogo entre as formas
cotidianas de percepcao da arte como manifestagao plastica e estética da experiéncia
humana e também como a “emancipacado da animalidade” (Cf. 2006, p. 177-178) (Cf.
2006, p. 177-178). Aqui, a arte assume a dimensao fundamental da 1€xvn (techné), isto é,
uma forma de des-velamento.
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graus podem variar conforme a regiéo, e sobretudo, condigdes socioeconémicas dos

territérios envolvidos. Por essa razao,

a ecologia radical ndo pode ser indiferente as relagbes sociais e
econdmicas. O delicado equilibrio entre o uso da tecnologia com fins
libertadores e o seu uso com fins destrutivos para o planeta é matéria
de apreciacao social, mas tal apreciacdo é grandemente ofuscada
quando ecologias sui generis denunciam a tecnologia como mal
irrecuperavel ou a exaltam como virtude indiscutivel. (Bookchin, 2010,
p. 21-22) (Bookchin, 2010, p. 21-22)

Como vemos acima, também ndao ha em Bookchin um posicionamento
antitecnoldgico. Primeiramente porque Bookchin reconhece que a tecnologia com a
sua ambiguidade nos trouxe até aqui (para o mal ou para o bem). Além de anacronico,
qualquer discurso que venha negar (ou enaltecer) o acontecimento tecnolégico sem
considerar esses desdobramentos, apenas em favor de um dos aspectos, néo vai a
fundo na questao. E por essa razao, seriam discursos tangenciais e ndo mereceriam

tanta consideracao para pensar a continuidade.

Uma vez que a geragdo passada testemunhou a espoliacdo do
planeta, que ultrapassa todos os estragos feitos pelas geragdes
primitivas, pouco mais do que uma geracao podera restar antes que a
destruicdo do meio ambiente se torne irreversivel. Por esta razao,
devemos debrugar-nos sobre as origens da crise ecoldgica com
honestidade implacavel. O tempo corre precipitadamente e as
décadas que restam do século XX podem bem ser a Uultima
oportunidade que teremos para restaurar o equilibrio entre a
humanidade e a natureza. Assentarao as origens da crise ecolégica no
desenvolvimento da tecnologia? A tecnologia tem-se tornado um alvo
facil para aqueles que querem evitar encarar as condigdes sociais
profundamente marcadas por maquinas e processos técnicos
perigosos. E tdo conveniente esquecer que a tecnologia tem servido
nao sé para subverter o meio ambiente como também para o melhorar.
(...) E verdade que existem técnicas e atitudes tecnolégicas que s&o
inteiramente destruidoras do equilibrio entre a humanidade e a
natureza. E responsabilidade nossa separar a promessa da tecnologia
- 0 potencial criativo - da capacidade da tecnologia para destruir. Na
verdade, nao existe tal palavra como “tecnologia” que presida a todas
as condi¢des e relagdes sociais. (...) Do que a humanidade necessita
ndo é rejeitar em grande escala as tecnologias avangadas, mas sim
peneira-las, necessita realmente de um maior desenvolvimento da
tecnologia a par com os principios ecolégicos, o que contribuira para
uma nova harmonizagao da sociedade e do mundo natural. (Bookchin,
2010, p. 125-126) (Bookchin, 2010, p. 125-126)

Essa harmonizag&do que o Bookchin fala acima € imprescindivel para que haja
um futuro. E necessario preservar a fotalidade da humanidade em sua continuidade
para que haja um porvir. Temos aqui 0 escopo fundamental para pensar como esses

conceitos se articulam para pensar a questao do fazer — entrando assim no plano da
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ética e consequentemente, da politica.

Retomando Jonas, quando pensamos nessa agao responsavel, o paradigma
natural € precisamente a relacédo entre pais e filhos — arquétipo por exceléncia da
responsabilidade — e dos politicos e cidaddos, que convergem na nogao de
responsabilidade pelo objeto de suas agdes. “Mas isso é exatamente o que Aristoteles
havia dito da ratio essendi do préprio Estado: este surge para tornar possivel a vida
humana e continua a existir para que a vida boa seja possivel.” (Jonas, 2006, p. 180)
(2006, p. 180).

A retomada do pensamento politico do Aristoteles por Jonas é importante para
nossa analise porque estabelece uma conexdo necessaria entre as dimensodes
privada e publica, relacionando esses dois paradigmas — dos pais e dos politicos —
de forma continua: os pais devem orientar seus filhos para que tenham uma vida boa e
feliz, na mesma medida em que o Estado deve prover meios para que seus ‘filhos’
possam desenvolver as virtudes e estabelecam assim um bom convivio, resultando
por fim numa comunidade pacifica. Ha uma relagcdo de cooperacéo entre os pais € 0s
governantes, haja vista que

o Estado ndo quer apenas receber os cidadaos ja formados, quer
participar da sua formacado. Ele pode inclusive, em casos especiais,
assumir a defesa da crianga contra os pais dela, forgando-os, por
exemplo, a cumprir os seus deveres, intervindo até na fase mais
precoce da educacdo, que em geral (salvo no caso de uma

coletivizagdo extrema, que veremos adiante) permanece livre da
intervencao publica. (Jonas, 2006, p. 181) (2006, p. 181)

Também retomando a pdlis como paradigma, porém com uma outra
perspectiva, vemos em Bookchin a conex&o entre a responsabilidade e o agir coletivo,
diferindo na maneira como a nocéo de Estado e Governo atuariam, nesse caso. Como
ja falamos anteriormente, ha uma intima conexao entre a crise ambiental, a crise
econdmica e a crise politica de nosso tempo. Acreditar, por exemplo, que os
problemas ambientais podem ser equacionados sob a mesma estrutura politica que
temos hoje é de antemao, seguir por um caminho de fracassos.

Temos que demonstrar que uma sociedade baseada na economia de
mercado, na exploragcdo da natureza e na competicdo acabara por
destruir o planeta. Temos que fazer o possivel para que o povo
entenda que se queremos resolver de uma vez por todas 0s nossos
problemas com a natureza, temos que nos preocupar com as relagcdes

sociais. O povo tem que entender que tudo tem que se unificar em uma
visdo de mundo coerente, em uma visdo baseada em analise, na
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critica e em solugdes de nivel politico, pessoal e histérico. Isso
significa dar outra forca ao povo. Temos que criar uma cultura politica
com uma visao libertaria ndo limitada a um projeto que o Estado
execute. Temos que criar uma literatura politica, uma cultura politica
que leve o povo a participar, liberando-se, autonomamente, deste tipo
de economia, de sociedade e de sensibilidade. (Bookchin, 2010, p.
138) (Bookchin, 2010, p. 138)

Sobre essa construgao politica, veremos no capitulo a segui quais seriam as
possibilidades levantadas por Jonas nos capitulos finais dO Principio
Responsabilidade e qual é a proposta de Bookchin para lidar com a crise da sociedade

caracterizada pés-escassez.
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4 EM BUSCA DA MELHOR FORMA DE GOVERNO

Em suas Memorias, Jonas faz uma reflexdo sobre o imperador romano Marco
Aurélio e as suas Meditagcbes, em que mostra como o pensador faz uma profunda
reflexdo sobre a natureza humana e da sua responsabilidade enquanto homem
publico — muito embora ali ndo haja uma filosofia politica propriamente dita.
Analogamente, Jonas menciona a sua prépria condicao e fala da auséncia de uma

especulagdo sobre a qual é a melhor forma de organizagdo para a
comunidade humana — democracia, tirania, monarquia — néo é
encontrada em eis emauton [mim mesmo]. E dificil para mim avaliar
quais sao os efeitos secretos da filosofia sobre a arte de governar ao
longo dos séculos, mas mesmo sem ter estudado expressamente
filosofia politica, sei que desde o Renascimento, a filosofia tem querido
opinar sobre qual € a melhor forma de governo e que, embora nao
tenha alcangado uma influéncia imediata, tem influenciado

politicamente gragas aos efeitos posteriores de suas ideias. (Jonas,
2005a, p. 358) (20054, p. 358)

Apesar de seu projeto ético se basear na ideia de responsabilidade e boa parte
dessa reflexao transcorrer no ambito do agir coletivo, haveria, por assim dizer, uma
lacuna em seu pensamento no que diz respeito aos regimes politicos e as formas de
governo. Nao haveria nO Principio Responsabilidade uma teoria do Estado
propriamente desenvolvida, muito embora existam ali alguns elementos que poder ser
considerados para pensar a questdo politica. Existem também algumas escolhas
feitas Jonas — iniciando por essa auséncia que mencionamos acima — que pode nos
indicar o que poderia ser um modelo possivel de governo, como veremos mais

adiante.

Iniciaremos com a analise, exposicdo e encaminhamento da pergunta
inicialmente deixada em aberto por Jonas, e em seguida, apresentaremos outra
tentativa de resposta ao problema. Ao empreendermos uma tentativa de responder a
questao de forma diferente daquela apresentada por Jonas, ndo temos em mente a
proposigao de uma resposta sobre o problema, tampouco ensejamos o esgotamento
do debate, mas tdo somente enriquecer essa reflexdo, apresentando uma estrutura

que nao chegou a ser seriamente considerada por Hans Jonas no seu exame.

Nao sabemos, com preciséo, porque ele teria ignorado as sociedades

autogeridas em sua analise das formas de governo, mas podemos conjecturar que,
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diante dos grandes paradigmas sociopoliticos sobre os quais ele debrugou a sua
analise, a autogestdo nao foi considerada uma proposta séria — ou, melhor dizendo,
politicamente efetiva — para lidar com a ameaga da técnica moderna, sendo

considerados apenas o capitalismo liberal e o socialismo a soviética.

A nossa proposta de incluir formas sociais autogeridas vem, sobretudo, por
uma demanda da propria contemporaneidade, caracterizada pela hiperconcentragao
de poderes nos grandes estados nacionais e a transicdo desta capacidade de
mobilizagao politica e social para as grandes corporagdes privadas, que passaram a
ter um protagonismo maior e ndo raramente orquestrando agbes governamentais
conforme sua prépria agenda de interesses. Por outro lado, temos em nossa época o
desenvolvimento de tecnologias baseadas na descentralizagdo*® e com elas, o
surgimento de plataformas para a comunicagao difusa, democratica e aberta. Essas
ferramentas impulsionaram novas mobilizagdes politicas e sociais e tiveram grande
importancia em acontecimentos politicos recentes (Cf. Joffé, 2011) (Cf. JOFFE, 2011).
O surgimento de novos movimentos sociais nesse contexto cria um ambiente propicio
para que passemos a tomar essa possibilidade como algo mais tangivel. A
movimentagao intensa desses agentes privados no corpus politico e o surgimento de
uma nova dinamica social e politica recolocam a questao sobre as formas de governo
deixada em aberto por Jonas, e desta feita, acreditamos na possibilidade da inclusdo

de outra via além daquelas ja apresentadas n’O Principio Responsabilidade.

49Tecnicamente, podemos entender essas estruturas descentralizadas como formas de
organizagao intercomunicaveis e que, em contraposi¢cado as estruturas centralizadas e
agregadoras de organizagcdo, removeriam a necessidade de hospedeiros (que
concentrariam as informagdes em seus servidores) e sem intermediarios, fariam trocas de
comunicagao par-a-par, isto &, tiraria a possibilidade dessas informagdes ficarem retidas
em um unico lugar. Para ilustrar melhor essas estruturas, pensemos em corporagdes como
a Microsoft, Apple, Google e Facebook. Essas empresas possuem mais informagoes
sobre seus usuarios do que qualquer aparato tecnoburocratico estatal do mundo jamais
seria capaz de dispor. Ndo por acaso, os governos tém despertado um interesse
sobremaneira no funcionamento destas empresas e de alguma forma, se associado a elas
para dispor dessas informacdes que até entdo eram desconhecidas do grande publico.
Através de denuncias do ativista Edward Snowden, o mundo passou a conhecer algumas
acdes da Agencia de Seguranca Nacional (NSA) norte-americana e seu programa de
espionagem em massa, utilizando-se de ferramentas que capturavam informagdes dos
cidadaos, armazenadas nesses meios acima. Ainda sobre essas empresas de tecnologia,
chama atengdo como elas hoje sdo consideradas pegas importantes para o debate
politico, sendo inclusive percebidas como um elemento fundamental na disputa eleitoral
(Cf. Mitozo; Massuchin; Carvalho, 2017) (Cf. MITOZO; MASSUCHIN; CARVALHO, 2017)
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A ideia de responsabilidade, ante todos esses riscos, ultrapassaria a pergunta
pela melhor estrutura social, politica e econbémica com fins aquela salvaguarda da
imagem humana, que € condigdo de possibilidade para existéncia de qualquer
estrutura sociopolitica, estrutura que no final das contas, teriam um carater — no
entender de Jonas — meramente secundario. (Jonas, 2006, p. 215) (2006, p. 215)

Neste sentido pode-se dizer que Jonas “ndo estabelece” um sistema
politico para a pratica do principio responsabilidade, pois para o
pensador, tanto capitalismo quanto o marxismo sao herdeiros.
utopicos do projeto baconiano e prometeico, e com isso, ambos os
regimes, da forma como atuam, estao incapacitados para dar conta
dos novos desafios que ameagam a vida. (SGANZERLA apud Oliveira;

Pommier, 2019, p. 197-198) (SGANZERLA apud OLIVEIRA;
POMMIER, 2019, p. 197-198)

Disto, podemos inferir as razdes pelas quais a questdo sobre as formas de
governo ter ficado em aberto e tratada de forma provisoria por Jonas e do porque

vimos como oportuno traze o pensamento de Bookchin para tratar dessa questao.
4.1 INTERLOCUCOES COM A TEORIA MARXISTA

Nesse ponto aqui, veremos como o0s pensamentos de Jonas e Bookchin
dialogam com a teoria marxista e sobre a importancia desse dialogo para a elaboragéo

politica que tratamos na pesquisa.

Na terceira sessao do capitulo quinto d’O Principio Responsabilidade, Jonas
fara a pergunta sobre qual sistema estaria melhor preparado para enfrentar o perigo
da técnica, se o socialismo ou o capitalismo. Ao considerar o socialismo marxista
como herdeiro legitimo do ideal baconiano de dominagao da natureza e analisar as
possibilidades de manejo e planejamento de uma sociedade centralizada — em que
pese todos o0s pros e contras — haveria no marxismo uma pequena vantagem no que
toca a nogao de controle e mobilizagado social, diante da questdo da técnica. Essa
sociedade, dotada de um governo de base socialista,

integra a ingénua formula baconiana de dominagéao da natureza e a
transformacédo radical da sociedade, esperando, com isso, o
surgimento do homem definitivo, pode ser hoje considerado
seriamente como fonte de uma ética que oriente a acao
predominantemente para o futuro, dai extraindo suas normas para o
presente. Pode-se dizer que o marxismo pretende colocar os frutos da
heranca baconiana a disposicdo da humanidade, realizando a

promessa original de um género humano superior, promessa que se
encontrava em ma situagado nas maos do capitalismo. (Jonas, 2006, p.
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239) (20086, p. 239)

Jonas questiona se a promessa marxista estaria melhor capacitada para lidar
com as ameagas da técnica moderna, ao que ele mesmo responde que nao estaria —
a menos que se abandonasse o espirito da utopia em prol da sobrevivéncia da propria
humanidade. Nao haveria aqui uma certeza baseada num método seguro, mas tao
somente uma conjectura, formada por algum raciocinio fortemente influenciado pelas
condi¢des politicas existentes e inspirada por um espirito especulativo que lhe é

préprio®.

Iniciemos essa conjectura jonasiana pelo aspecto econémico: uma economia
de livre mercado — como ocorre no capitalismo —, fomenta o empreendedorismo € a
livre iniciativa com a finalidade de oferecer bens e servicos de melhor qualidade e mais
baratos, o que exige um menor custo na produgao; A busca pelos melhores pregos e
pela maior eficiéncia estimula nos agentes produtores uma forma desenfreada de
competicao. Esse estimulo a concorréncia é benéfico, na medida em que se torna um
componente fundamental para que haja inovagao e aperfeigoamento das praticas
produtivas. A demanda por uma melhor organizagdo e sistematizagéo visando a
maximizacao da eficiéncia sdo essenciais para que haja uma maior disciplina, rigor e

planejamento. A resultante desse movimento € o aumento da lucratividade.

Paradoxalmente, se ha numa das pontas o excesso de metodismo na
elaboracido, planejamento e execucédo da cadeia produtiva, na outra ponta ha o
estimulo a satisfacdo das necessidades e o apelo constante — e irracional — a
realizacdo dos desejos por meio do consumo. E quando as relagdes econdmicas se

entrelacam com as dimensdes ético-politicas da sociedade.

Nesse enredado, a organizagdo econdmica estrutura uma orientagéo politico-
governamental e vice-versa. Assim, veremos como a racionalizagdo e
disciplinarizacdo da cadeia produtiva, ao chegarem nas instituicbes sociais, se
manifestam na forma da burocratizacdo. Jonas se questiona qual deles estaria mais
capacitado para refrear uma catastrofe tecnologica e o faz de forma provisoria e

ensaistica.®

50“A argumentacdo que se segue sobre essas possibilidades, por hora ndo passiveis de
comprovagdo, tem o carater de um primeiro ensaio.” (Jonas, 2006, p. 241-242 grifo
nosso.) (JONAS, 2006, p. 241-242 grifo nosso.)

51(Cf. Jonas, 2006, p. 241 ss) (Cf. Jonas, 2006, p. 241 ss)



114

(Jonas, 2006, p. 242)Seguindo o critério do bem comum em lugar do lucro, a
opgao pelo centralismo burocratico seria 0 caminho escolhido por Jonas, porém, nao
sem antes ter a devida critica: Jonas reconhece que o capitalismo ao se orientar na
busca pelo lucro, e a0 menos naquela época, seria 0 modelo mais eficiente na
diversificacdo e oferta de bens e na satisfagdo das necessidades® e ainda que o
estimulo ao consumo desenfreado produza desperdicios, na outra ponta da cadeia
produtiva, estimula o planejamento de custos e a racionalizagao dos recursos. O fator
irracional presente no busca pelo lucro, na acumulacao de bens e capitais e o estimulo
a satisfagcao das necessidades pelo consumismo inserem elementos que na cadeia
das agbes produzem efeitos que no médio e longo prazos sado potencialmente
perigosos. Ja o centralismo burocratico-estatal, por outro lado, n&o almeja lucros mas
antes, o bem estar social. “E certo, porém, que a auséncia da motivacdo do lucro
elimina uma das causas do desperdicio, ou seja, a criagdo artificial de demandas de
consumo por bens até entdo ndo desejados e sequer conhecidos.” (Jonas, 2006, p.
243) (JONAS, 2006, p. 243)

A busca pelo bem estar social no centralismo burocratico apresentaria também
riscos e problemas. Nao haveria nesse modelo social a necessidade de maximizar a
eficiéncia — pois a competicao € inexistente — o que pode implicar no desperdicio de
recursos na esfera produtiva, que combinado com a lentiddo gerencial e burocratica
pode ser ecologicamente catastréfico. Essa combinagdo poderia soar bem mais
desastrosa que as agdes difusas provocadas pelos agentes de uma economia de livre
mercado, que ainda teria algum refreamento pelas dindmicas impostas pelas

demandas de consumo.

Pensando dessa forma, as vantagens de uma economia centralizada sobre
uma economia de livre mercado se fundamentaria na capacidade de mobilizar
pessoas em torno do bem comum e, racionalmente, conter os impulsos irracionais € o
surgimento de necessidades artificiais. Nao é possivel que uma iniciativa dessa
natureza acontega sem estar devidamente lastreada por uma forga politica. Nesse
ponto, que consideramos um tanto quanto delicado, Jonas flerta com governos

autocraticos, sinalizando que

52Ainda em vida, Jonas pode acompanhar o desenvolvimento econdmico da China e a
transformacéo daquele pais numa grande poténcia. Esse poderia ter sido mais um ponto a
ser revisto por Jonas e infelizmente, ndo encontramos nada a respeito.
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admitindo como conclusao que o espirito racional tenha melhores
chances em uma sociedade socialista, ainda devemos acrescentar-lhe
0 seu maior poder, que |he permite impor tal racionalidade na pratica,
impondo até aquelas medidas impopulares. Ja expusemos um lado
sombrio do poder centralizado. Examinemos agora suas vantagens.
(...) As decisbes da cupula, que ndo necessitam da aprovagédo das
bases para serem tomadas, ndo encontram nenhuma resisténcia no
corpo social (...). Elas incluem medidas que, por contrariarem os
interesses individuais dos sujeitos afetados, jamais se imporiam
espontaneamente; no caso em que atinjam a maioria dos individuos,
dificilmente conseguiriam ser aprovadas em um processo
democratico. Sao medidas assim, porém, as que o futuro ameacgador
exige e exigira cada vez mais. (...) Até agora consideramos, portanto,
as vantagens tipicas de qualquer tipo de governo tiranico, que para
nossos fins deve ser uma tirania bem-intencionada, bem-informada e
que possua uma visdo correta da realidade. (Jonas, 2006, p. 244)
(2006, p. 244)

Essa tirania benevolente evocada por Jonas como parte de sua aposta, nos faz
langar um olhar sobre alguns paradigmas classicos da teoria politica, como por
exemplo o rei-fildsofo de Platdo, o principe maquiaveliano, a monarquia absoluta e os
déspotas esclarecidos da modernidade. Nessas estruturas politicas, vemos a
concentragcado de poder na méo de agentes que orientariam as decisdes politicas em
vistas de um fim, que independentemente de como sejam tematizados por cada
pensador, identificar-se-30 todas com o bem maior: E como se esses personagens —
cada um em seu ambiente epocal — reunissem os atributos necessarios para tomar as
decisbes mais acertadas para a comunidade e isso bastaria para justificar a

concentracédo de poder em torno dessas figuras.

Considerando que o critério estabelecido por Jonas seja a capacidade de cada
sistema social para enfrentar os desafios da tecnociéncia, é evidente a concessao
explicita a centralizacdo do Estado, podendo até mesmo flertar com governos
autocraticos. Mesmo sob o pretexto da 'benevoléncia', Jonas parece ignorar, nesse
exercicio de realpolitik, a inevitavel tendéncia dos regimes autoritarios de comegarem
com intengdes nobres, apenas para degenerarem rapidamente em violéncia tiranica.
E mesmo que as intengdes elencadas por Jonas sejam as melhores possiveis para
legitimar essa configuragao politica, precisamos ter em mente que diante dos desafios
da tecnociéncia, a comunidade nao pode ficar alijada das tomadas de decisdes e que

estariam ainda dentro daquele posicionamento heuristico.

Ainda que recaiam sobre os politicos as grandes decisdes, a urgéncia cobra da

sociedade um posicionamento no qual a ignorancia ndo € mais uma opgao. Pelo
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contrario! Para Jonas, “reconhecer a ignorancia torna-se, entdo, o outro lado da
obrigacdo do saber, e com isso torna-se uma parte da ética que deve instruir o
autocontrole, cada vez mais necessario, sobre o nosso excessivo poder.” (Jonas,
2006, p. 41) (2006, p. 41)

Ap0s a publicagao do Principio Responsabilidade, Jonas granjeou um merecido
reconhecimento e a partir dai seguiram-se convites para lecionar em outras
universidades, bem como algumas criticas a obra. Uma dessas criticas, mencionada
em suas Memorias (Jonas, 2005a, p. 365) (2005a, p. 365), a do fildsofo Karl Popper
que o acusou de defender posicdes fascistas e ditatoriais, quando Jonas afirma que,
diante dos perigos da técnica moderna, seria necessario um governo centralizador e
capaz de limitar a liberdade dos individuos: Um governo com poderes para controlar
alguns processos sociais e econdmicos, tais como a geragado e distribuicdo de
riquezas, da alimentagcdo e a manutengcao da populagcdo, que também deveria ser
controlada e limitada, segundo as possibilidades da nossa biosfera, ndo sendo

portanto uma decisao politica, mas que em ultima instancia, passaria por ela.

Ainda que Jonas tenha feito nessa analise provisoéria algumas concessdes ao
centralismo socialista, o proprio imperativo de responsabilidade quando pensado na
esfera do agir coletivo vetaria essa mesma forma de governo. E mesmo livro, Jonas se
mostra um defensor do estado democratico de direito> e das liberdades civis o que
nao sustentaria, por exemplo, tal acusacédo feita por Popper. E dizemos isso
considerando que, diante do perigo de desfiguracdo da imagem humana pela técnica
moderna, teriamos elementos concretos e bem mais consistentes para sensibilizacao

da comunidade do que recorrer a uma ‘nobre mentira’*, como Platdo precisou

53Também observado por (SGANZERLA apud Oliveira; Pommier, 2019, p. 198 ss.)
(SGANZERLA apud OLIVEIRA; POMMIER, 2019, p. 198 ss.)

54“Se houver, portanto, quem tem a permissdo de mentir, serao os dirigentes da cidade, tanto
para enganar os inimigos como os proprios cidadaos, sempre que isso redundar em
vantagem da comunidade; a ninguém mais sera concedido semelhante privilégio” Trata-se
de uma passagem presente n’A Republica em que o Platdo se utilizara da estrutura do mito
(de natureza verossimil) para convencer inicialmente os dirigentes, os guerreiros e depois
toda a populacéo, de que suas origens e a educagao que receberam posteriormente deve
ser considerada um sonho no qual eles imaginavam que tudo aquilo ocorreu de fato: os
homens tém a sua origem na terra e la foram educados e formados pelos deuses, que os
criaram agregando a alma dos homens um metal diferente. Assim, todos séo filhos da terra
e, portanto, irmaos. Todavia, existem diferengas na mistura em que a divindade fez para
cada homem. Desta forma, na alma dos politicos atribuiu-se ouro para que eles sejam os
mais preciosos; aos guardides e auxiliares atribuiram a prata e para os comerciantes e
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justificar a sua estrutura politica e social. E nesse exercicio especulativo feito por
Jonas, ele considera apenas os aspectos positivos desses regimes autocraticos —
sem maiores preocupagdes por ora sobre qual o tipo de coloragao ideoldgica desse
regime, se seria ‘direitista’ ou ‘esquerdista, mas tdo somente a capacidade de controle,
planejamento e mobilizagdo das massas.
Mas, uma vez que a tirania comunista ja existe, e até agora nos
ofereceu uma primeira e aparentemente Unica edicdo do seu tipo,
podemos dizer que, do ponto de vista da técnica do poder, ela parece
ser superior ao sistema capitalista-liberal-democratico no que tange a
realizacao de nossos objetivos incbmodos. O verdadeiro problema é:
se considerarmos que aquela responsabilidade pelo futuro presume
uma elite ética e intelectual capaz de assumi-la, como surgira tal elite e

de que poderes ela sera investida de modo a executar sua missao?
(Jonas, 2006, p. 244) (2006, p. 244)

Dessa perspectiva do manejo do poder pelas autocracias, a disciplina e a moral
asceética autoimposta pela visdo marxista, por partir de uma visao coletivista, teria
alguma vantagem sobre a versao liberal®. O poder para mobilizar as massas, poderia
advir do uso da forga e do medo ou ainda, da capacidade de gerar nas pessoas um
sentimento de empatia e identificagdo com a ordem instituida. Sobre a imposicao
violenta pelo uso da forga e do medo, Jonas reconhece sua eficacia, mas alerta que
esse expediente

‘ndo sO6 ndo é desejavel por si, mas também pode se revelar
problematica a longo prazo. Com efeito, € necessaria uma
identificacdo da coletividade com o governo, mesmo sendo um
governo tirénico, caso se requeiram sacrificios duradouros da

coletividade. (Jonas, 2006, p. 244-245) (JONAS, 2006, p. 244—245)
(Jonas, 2008, p. 244—245) (JONAS, 2006, p. 244—245)

Para fomentar esses vinculos entre as massas e o governo®®, Jonas recorre ao

‘moralismo’ presente na doutrina marxista®’, que geraria em seus partidarios um

agricultores o ferro e o bronze. (Cf. Platao, 2000, parag. 382d; 389; 414b-d; 415a-d) (Cf.
PLATAO, 2000, parag. 382d; 389; 414b-d; 415a-d)

55Jonas reconhece que nos comegos também havia um certo ascetismo e comprometimento
no surgimento do capitalismo moderno, sentimentos que foram se arrefecendo com o
passar do tempo e substituido pela punjangca material. Numa possivel triunfo do
comunismo, estaria essa sociedade livre dos mesmos desvios, num cenario de
prosperidade material? (Cf. Jonas, 2006, p. 244—-246) (Cf. Jonas, 2006, p. 244—246)

56Lembrando que Jonas deixa em aberto a questdo se a melhor opgéo seria um governo
autocratico originado na ‘direita’ ou na ‘esquerda’.

57A possibilidade de uma moral marxista, ou ainda, o espacgo para reflexdo sobre as relagdes
éticas no contexto do materialismo marxista apresentam embates que nao temos o
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espirito coletivo de renuncia em prol da coletividade, como se houvesse na teoria uma
disposicado natural para moderagado em nome de uma causa comum. Esses tragos
ascéticos da disciplina — que poderia compor uma ‘protomoral’ marxista falada a
pouco — ja existiram nos primordios do capitalismo, mas que depois se perderam

diante de um cenario de abundancia material, e para Jonas,

Devemos nos perguntar se 0 comunismo, que assim como o
capitalismo busca a prosperidade material, sera capaz de resistir a
tentagdo do éxito, justo quando ele comega a saborea-lo; se, na
medida em que siga competindo com o capitalismo, ele se dispora a
voluntariamente permanecer em segundo plano, atras das conquistas
capitalistas na esfera do consumo; na hipotese em que ele tome o
poder nas velhas nagbes mal-acostumadas com a abundancia, se ele
seria capaz de comecar sua trajetéria rebaixando o nivel de vida das
populagdes, particularmente quando tal rebaixamento deveria ser feito
visando a uma reparticao mais equitativa dos recursos do planeta em
proveito de povos estrangeiros. (...) Por outro lado, pode ser que no
socialismo a expectativa de vida do espirito ascético ndo seja maior do
que foi aquela do capitalismo, sendo o socialismo poupado de prova-lo
pelo fato de que seu comeco tardio o situa préximo ao momento em
que sera necessario adotar uma frugalidade imposta globalmente,
tendo, com isso, tido pouco tempo para se corromper com a
abundancia alcangada. Ele poderia passar sem grande transtorno da
ascese a servico da riqueza futura para uma ascese a servico da
prevencao contra uma pobreza ainda maior. (Jonas, 2006, p. 245—-246)
(2006, p. 245-246)

A época em que Jonas escreveu o Principio Responsabilidade, as duas
grandes poténcias comunistas daquele tempo — URSS e China®® — ndo davam sinais
de seguirem uma moral ascética com a perspectiva de prosperidade coletiva, mas
antes, sob o contexto da Guerra Fria, disputavam politicamente com o ocidente

‘democratico-liberal’ para mostrar que a via socialista seria melhor o caminho para

interesse de expor aqui, mas seria interessante, ao menos, apresentar uma consideracao
feita pelo Prof. Adolfo Sanchez Vazquez no qual sdo indicadas duas posicoes possiveis:
uma que nega a possibilidade de pensar uma moral na teoria marxista, uma vez que essas
estruturas emergiriam de relagbes viciadas de dominacédo e alienagdo existentes no
capitalismo e a moral, seria portanto a afirmacéo desse status quo; e haveria outra ainda
que indicaria um lugar na filosofia da praxis marxista nos comandos a fazer a correta leitura
e com ela poder interpretar e transformar o mundo, libertando os homens do jugo que os
oprime. Nao seria, portanto, apenas uma leitura correta, mas a reposigao das questbes
éticas a luz dessa praxis revolucionaria e por fim, transformadora. (Albinati, 2008; Boron et
al., 2007; Dias, 2016) (ALBINATI, 2008; BORON et al., 2007; DIAS, 2016)

58Ainda que a disputa entre capitalismo e socialismo estivesse durante aquele periodo de
produgdo d'O Principio Responsabilidade num momento mais agitado, Jonas reconhece
que na China comunista haviam progressos expressivos no controle de natalidade,
embora ndo recomendassem esse receituario para os paises mais pobres. (Jonas, 2006,
p. 252 ss.) (2006, p. 252 ss.)
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conduzir o mundo a uma maior prosperidade social. A promessa seria proporcionar
aos concidadaos uma vida justa e confortavel — e os sacrificios iniciais seriam
inerentes ao processo, que nesse sentido nao difere muito do capitalismo em seus

comecos.

Ainda sobre o tema da disciplina, Jonas especularia — de forma inconclusiva —
se as duas grandes poténcias estariam dispostas a abrir m&o dos progressos
materiais em nome de uma solidariedade ambiental num nivel global. Sobre esses
aspecto do poder, a existéncia de um governo mais centralizador, pela sua natureza e
dindmica, nao se bastaria em apenas um territério, sendo inclusive desejavel que seu
alcance se amplie para outros paises e seja, pela urgéncia do perigo da técnica, um
governo de alcance global, num movimento que poderia ser caracterizado como uma

marcha imperialista, tal como o Leviata hobbesiano.

Quais paises estariam dispostos a abrir suas fronteiras e disponibilizar-se a
acatar um governo estrangeiro (ou mesmo a um consorcio de paises dotados das
melhores inten¢des)? E dado o contexto de iniquidades sociais e econdmicas entre
esses paises, quais (economicamente e socialmente desenvolvidos) estariam
dispostos a se sacrificarem pelos que ainda necessitam do processo de

desenvolvimento?

A expansdo dessa moral ascética pela via autocratica poderia ainda
desencadear um conflito entre paises tal como uma luta de classes — para usar uma
expressao corrente da teoria marxista — e sobre essas questdes Jonas também nao
avancgou significativamente, sinalizando apenas que nesses governos haveria uma
capacidade maior para mobilizacdo e uma empatia maior entre o povo e o0s
governantes em prol de uma causa comum. Esse entusiasmo comum revela-se
especialmente problematico naquilo que seria o coragéo (pensando aqui no pathos
revolucionario) do proprio marxismo, que seria o elemento utépico — n&o havendo

correspondéncia para isso no capitalismo.

Seria possivel transpor esse sentimento de entusiasmo e exuberancia gerado
pela causa revolucionaria em algo mais modesto e austero? Para Jonas, “trata-se de
saber quao rapidamente esse entusiasmo se esgotaria, caso fosse dirigido a um
objetivo muito distinto, em nada luminoso, de uma humanidade que trata de

economizar”. (Jonas, 2006, p. 246) (2006, p. 246) O discurso da austeridade tem sua
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forca de convencimento, ou pelo menos de motivacéo, na ideia de que as contencdes
sa0 necessarias e o arrocho seria algo de natureza temporaria. Dito de outra maneira,
austeridade seria, portanto, um meio. No contexto de degradacdo ambiental e pela
economia baseada na necessidade, as praticas de austeridade passariam a vigorar
pela for¢ga do habito. Deixar o controle e a manutengéo dessas estruturas econémicas
a cargo de uma elite dirigente — devidamente capacitada e qualificada — para lidar
com o enfrentamento da questao da técnica, seria retomar aquele principio excludente
presente na ‘nobre mentira’ platbnica e, de forma subversiva, criar “uma falsa
consciéncia sendo sustentada por uma consciéncia justal Eu n&o considero
inaceitavel tal ideia!” (Jonas, 2006, p. 247) (2006, p. 247)

Nessa seara das técnicas politicas, Jonas chega a aventar a necessidade de
‘um novo Maquiavel, que teria de expor a sua teoria de forma rigorosamente
esotérica”, (Jonas, 2006, p. 247) (2006, p. 247) pois nao acredita na possibilidade da
existéncia de uma “consciéncia auténtica” que seja por si capaz de ampliar-se e
chegar aos demais homens® que Jonas confrontara esses dois marxismos (o abstrato
e o concreto) num exame de metacritica. Nesse exercicio, aquilo que o Jonas
observara como problematico das ‘democracias liberais’ como a busca pelo lucro e a
busca egoica pela autossatisfacdo dos individuos (ou mesmo de nacgdes inteiras)
também se encontram nos estados socialistas, e mais: esses pontos problematicos
poderiam ficar ainda mais asseverados pelo centralismo de um governo unico e o culto

a técnica, presentes no marxismo.

O marxismo também é uma referéncia presente e uma figura interlocutora no
pensamento de Bookchin. Em uma curta biografia de Bookchin que fizemos mais
acima, falamos sobre a sua infancia e juventude, marcada pela migragao para os EUA
e as dificuldades materiais que toda a familia atravessou. Nesse periodo, Bookchin
teve algumas vivéncias significativas como as mobilizagdes nos guetos do Bronx
novaiorquino, a realizagao de pequenos trabalhos e a venda de jornais pelas ruas para

sobreviver durante a crise de 1930 e o inicio da militancia politica no Partico

59Jonas nao apenas exclui essa possibilidade do proprio marxismo (talvez ignorando todo o
debate mobilizado por Anténio Gramsci e o conceito de intelectual organico) como também
langa suspeitas sobre a responsabilidade de quem acredita e apoia agdes dessa natureza.
Entretanto, ndo veta totalmente esse caminho, dada a insondabilidade do mistério em
torno do ‘homem’. De quebra, o autor reconhece que poderia receber a pecha de ‘cinico’,
mas ndo desejaria opor-se a essa acusagao propondo uma declaragédo de suas proprias
boas intengdes. (Jonas, 2006, p. 248) (2006, p. 248)
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Comunista Americano. Como migrante, suburbano e operario da industria, as
demandas coletivas sempre estiveram presentes na vida de Bookchin e a sua
formagao politica adveio dessas vivéncias praticas. Neste ponto, podemos falar da
influéncia marxista ndo como um marco tedérico e académico, mas como um
posicionamento ativista e como essa militancia esta diretamente vinculada as rupturas

feitas por Bookchin e se apresentam em seus escritos.

As divergéncias politicas que permearam a trajetoria de Bookchin estdo
diretamente vinculadas a eventos significativos que marcaram a sua participagdo na
militancia de esquerda. Sua discordancia em relagdo ao Pacto Molotov-Ribbentrop,
que propunha uma divisao taciturna de territérios durante a Guerra, resultou na sua
expulsdo do Partido Comunista Americano (CPUSA); A saida do Partido Comunista
levou Bookchin a transicionar para o movimento sindicalista, de base trotskista;
entretanto, la ocorreu outra ruptura, logo apdés Bookchin tomar conhecimento de
acordos entre os lideres sindicalistas e o governo Roosevelt, em manobras que
visavam restringir os direitos dos trabalhadores e desestimular a mobilizagao grevista.
A desilusdo com o autoritarismo e estatismo levou Bookchin para mais uma guinada a
esquerda, agora aproximando-se do socialismo libertario e do pensamento de bases
anarquistas. Em solo estadunidense, o periodo pds-guerra € caracterizado pelo
aumento do conforto material e também pelo endurecimento das politicas repressoras
aos movimentos de esquerda (principalmente os commies); Em lugar de afugentar o
Bookchin, esse cenario, pelo contrario, o motivou a buscar uma radicalidade ainda
maior para pensar a tradicdo de esquerda. Nesse periodo, Bookchin produziu textos

importantes, como o manifesto Listen, Marxist!.

Nesse pequeno ensaio-manifesto, Bookchin faz uma critica aos canones
marxistas-leninistas, que apegados a uma teoria histérica e revolucionaria e segue “a
tradicdo das revolugdes parciais, incompletas e unilaterais do passado, que
meramente mudaram a forma da ‘questdo social’ substituindo um sistema de
dominacao e hierarquia por outro.” (Bookchin, 1986, p. 197) (1986, p. 197) Para
Bookchin, existem alguns problemas e limites na aplicabilidade da teoria marxista, que
demandaria uma renovacgao critica: Segundo Bookchin, o marxismo surge num
momento de grande escassez de recursos € a sua Visdo revolucionaria também
emerge daquele contexto. Bookchin reconhece o brilhantismo da critica feita a época,

entretanto o dinamismo social e econdmico trouxeram novas relagdes para a teoria,
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uma vez que

estd nascendo uma nova era na qual o marxismo ndo abrange
adequadamente e cujos contornos ele antecipou apenas de maneira
parcial e unilateral. N6s argumentamos que o problema nao é
'‘abandonar’ o marxismo ou ‘anula-lo', mas transcendé-lo
dialeticamente, assim como Marx transcendeu a filosofia hegeliana, a
economia ricardiana e as taticas e modos de organizacéo blanquistas.
Nés argumentamos que num estagio mais avangado do capitalismo do
aquele tratado por Marx tratou ha um século atras, e num estagio mais
avancado de desenvolvimento tecnolégico do que aquele que Marx
poderia ter antecipado, uma nova critica € necessaria, que por sua vez
produz novos modos de luta, de organizacéo, de propaganda e de
estilo de vida. Pode chamar esses novos modos como quiser, até
mesmo 'marxismo’, se desejar. Nés escolhemos chamar essa nova
abordagem de anarquismo poés-escassez. (Bookchin, 1986, p. 199)
(1986, p. 199)

Esse anarquismo pés-escassez, proposto por Bookchin, busca dialogar
diretamente com a tradicdo marxista, reconhecendo seus méritos, porém, com a
proposta de avancar sobre as limitagdbes do canone. Bookchin reconhece que o
marxismo classico ainda é capaz de oferecer bons insights a respeito das relacoes
econdmicas, sociais e politicas de nosso tempo, pois o materialismo dialético ainda
conserva a forga da critica e da denuncia das desigualdades, entretanto, Bookchin
argumenta que o momento histérico e o contexto socioeconémico no qual essa teoria
surgiu foi marcada pela escassez material e por tecnologias que sequer envolviam o

uso da eletricidade.

Essas limitagdes materiais impactam diretamente na leitura dos problemas de
nossos tempos pelo materialismo dialético marxista, uma vez que a perspectiva de
abundéncia material no poés-guerra, somado ao dinamismo tecnolégico do presente e
0 potencial energético criou um cenario social e econémico estranho o pensamento

classico.

Nosso objetivo n&o é discutir as citagdes feitas por Marx e Engels, mas
enfatizar como os principios-chave do marxismo — que sao aceitos de
forma tao acritica hoje — foram de fato o produto de uma era que ha
muito foi transcendida pelo desenvolvimento do capitalismo nos
Estados Unidos e Europa Ocidental. Em sua época, Marx ocupou-se
nao apenas com os problemas de uma "revolugéo proletaria", mas
também com os problemas da revolugao burguesa (...) Para expressar
essas preocupacoes de forma ampla, Marx estava mais preocupado
com as pré-condigbes da liberdade (desenvolvimento tecnoldgico,
unificagado nacional, abundancia material) do que com as condi¢des da
liberdade (descentralizagdo, formacdo de comunidades, escala
humana, democracia direta). (Bookchin, 1986, p. 232) (1986, p. 232)
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Um dos pontos cegos da teoria marxista-leninista classica esta na concepgao
de um sujeito histérico, que hoje se encontraria dissolvido pelos varios grupos e
classes, indo, portanto, ao encontro daquele protagonismo proletariado da teoria
classica. Ainda que haja a desigualdade, os avango da sociedade liberal e burguesa
deixou essa polarizagdo mais complexa, adicionando varias camadas identitarias a
pauta do combate da opressao. A proépria realidade concreta nos faz ver que aquele
'tipo ideal' abstrato da teoria classica nao operaria bem num mundo téo plural e
complexo como esse no qual vivemos. Outro ponto a ser problematizado seria o
questionamento sobre a necessidade da existéncia de uma estrutura politica e
econbmica centralizada, a qual Bookchin ira contrapor formas descentralizadas e
autdbnomas. Se estas formas horizontalizadas e autdnomas falharam no passado por
conta do baixo nivel de tecnologia e a escassez de recursos, hoje teriam uma situagéo
bastante diferente — e segundo Bookchin até mais propicia para a sua realizagdo — e

isso mudaria o quadro radicalmente.

Ainda sobre as formas de organizagao social, segundo Bookchin, o centralismo
e 0 excesso de burocracia sao caracteristicas marcantes das sociedades modernas e
capitalistas. Esses mesmos elementos também aparecem na teoria marxista e se
manifestaram nas nacdes que passaram por revolugdes socialistas. Esse ponto é
interessante para nosso estudo sobre as formas de governo e mais adiante
retomaremos isso. Se esses elementos centralizadores sdo de fato necessarios, &
coisa que alguns tedricos anarquistas classicos como Bakunin e Kropotkin questionam
e veem nesse centralismo um grande risco para a mobilizagdo horizontal e a

capacidade de auto-organizagdo da comunidade.

Os anarquistas do século passado estavam profundamente
preocupados com a questido de alcancar a industrializacdo sem
esmagar o espirito revolucionario das "massas” e criar assim novos
obstaculos a emancipacéao. Eles temiam que a centralizacdo poderia
reforcar a capacidade da burguesia de resistir a revolugao e incutir nos
trabalhadores um senso de obediéncia. Eles tentaram resgatar todas
aquelas formas comunais pré-capitalistas (como o mir russo e o
pueblo espanhol) que poderiam fornecer um trampolim para uma
sociedade livre, nao apenas em um sentido estrutural, mas também
espiritual. Por isso enfatizaram a necessidade de descentralizacéo
mesmo sob o capitalismo. Em contraste com os partidos marxistas,
suas organizagdes deram atencao consideravel ao que chamavam de
"educagao integral" — o desenvolvimento do homem como um todo —
para neutralizar a influéncia degradante e banalizadora da sociedade
burguesa. Os anarquistas tentaram viver pelos valores do futuro na
medida em que isso era possivel sob o capitalismo. (Bookchin, 1986,
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p. 235) (1986, p. 235)

A despeito do que ficou relegado pejorativamente ao senso comum, as
proposi¢des anarquistas para a existéncia de uma sociedade livre — longe de ser uma
estrutura sem autoridade e, portanto, desorganizada, disforme e cadtica, é antes de
tudo, uma sociedade organizada, coesa e guiada por principios universais como a
liberdade dos individuos, a solidariedade (apoio mutuo), a coexisténcia harmoniosa
das comunidades, a propriedade coletiva, autodisciplina, responsabilidade (individual
e coletiva) e forma de governo horizontalizado, baseado na autogestdo. Essa nogao
do anarquismo como algo disforme e sem uma estrutura organizacional €, muitas
vezes, uma caricatura do préprio movimento e talvez encontre ressonancia nas agdes
individuais de alguns sujeitos que se outorgam anarquistas, mas enquanto movimento
social, ndo € uma posig¢ao considerada séria.

Os anarcocomunistas ndo negam a necessidade de coordenacdo
entre os grupos, de disciplina, de planejamento meticuloso e de
unidade na acdo. Mas eles acreditam que coordenacao, disciplina,
planejamento e unidade na acdo devem ser alcangados
voluntariamente, por meio de uma autodisciplina alimentada por
convicgdo e compreensdao, nao por coercado e uma obediéncia
estupida e inquestionavel as ordens de cima. Eles buscam alcangar a
eficacia imputada ao centralismo por meio de voluntarismo e

perspicacia, nao estabelecendo uma estrutura hierarquica e
centralizada. (Bookchin, 1986, p. 236-237) (1986, p. 236—237)

O que o Bookchin propde nessa ruptura com o marxismo € o retorno as
tradicdes mais libertarias é a reconsideracédo desses pensadores para refletir sobre os
problemas sociais, porém, indo além dessa tradi¢ao libertaria moderna, na busca pela
recuperacao de ideais e sobretudo de praticas politicas diretas de tempos passados.
Praticas essas que passam pela sensibilizacdo da comunidade pela autodisciplina,
recuperando um espirito de coletividade que de alguma forma fora dissipado nas

fragmentacdes individualistas das sociedades modernas.

No final de seu manifesto 'Listen, Marxists!', Bookchin alerta sobre os riscos que
a sociedade capitalista moderna tem provocado, deixando para os revolucionarios
uma mensagem em forma de sugestdo: “escute, marxista: a organizacdo que nos
tentamos construir € um tipo de sociedade que nossa revolugao criara. Ou
abandonaremos o passado — tanto em ndés quanto em nossos grupos — ou
simplesmente n&o havera futuro a conquistar.” (Bookchin, 1986, p. 242) (BOOKCHIN,
1986, p. 242).
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Ha, nesse intento de Bookchin, a busca pela substituicao da ética individual da
convicgao por uma ética da responsabilidade coletiva — para usar termos weberianos
— e que também se fazem presentes no projeto de Hans Jonas. Em ambos, é
perceptivel o clamor da urgéncia em trazer essas praticas para o presente, sob o risco

dessas auséncias, nao haver um futuro.

4.2 VIVER E MELHOR QUE SONHAR: A ETICA DA
RESPONSABILIDADE E A CRITICA DA UTOPIA

Trazendo aqui o aspecto pratico, como podemos entdo articular a Etica da
Responsabilidade jonasiana com o ativismo e a mobilizagdo politica proposta por
Bookchin? Vejamos, inicialmente, como o préprio Jonas esboga uma aplicagdo da
Etica da Responsabilidade, considerando os posicionamentos politicos hegeménicos

daquela época e que estao presentes em seu ensaio filosofico.

No Capitulo 05 dO Principio Responsabilidade, que trata da responsabilidade
hoje e sobre o futuro ameacgado e a ideia de progresso, Jonas faz uma ponderagao
sobre os poderes acumulados pela humanidade e sobre como essa capacidade
extraordinaria de transformacao traz consigo também uma ameaca, “na medida em
que o homem se tornou perigoso nao soé para si, mas para toda a biosfera”. (Jonas,
2006, p. 229) (Jonas, 2006, p. 229) Diante desse perigo, € preciso que haja uma
ampliacdo da solidariedade ndo apenas entre os homem de nosso tempo, mas indo
além, a todas as formas de vida; e ainda transcendendo, incluindo a possibilidade da

humanidade futura nessas agdes — e por isso € preciso recorrer a metafisica.

Essa acdo proposta por Jonas, baseada numa solidariedade mais ampla e
envolvendo todo o mundo orgénico, pode ser estimulada por meio de uma espécie de
‘pedagogia da sobrevivéncia’, que serviria como mais um recurso na composi¢cao
daquele preambulo que compde a heuristica do temor para a agao responsavel, mas
nao se resolveria apenas com isso. Dadas as condi¢cdes de complexidade dos efeitos
e pela grandeza da ameacga, a agdo responsavel deve ser pensada a partir da
coletividade. Dessa forma, a ética da responsabilidade passa a ter contornos de uma
teoria social e politica, haja visto que essas questdes trazidas pela técnica moderna
precisam ser decididas na esfera do agir coletivo. Neste sentido, a acdo responsavel
torna-se mais efetiva quando articulado socialmente. “O poder e o perigo revelam um

dever, o qual, por meio da solidariedade imperativa com o resto do mundo animal, se
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estende do nosso Ser para o conjunto, independentemente do nosso consentimento.”
(Jonas, 2006, p. 231) (Jonas, 2006, p. 231).

O ideal cientifico e baconiano, baseado na abordagem ampla de controle e
dominacao da natureza, estabeleceu um cenario desafiador para ser confrontado pelo
espirito de solidariedade com o mundo organico. Isso ocorre devido ao movimento de
expansao tecnocientifica se fundamentar no sucesso, criando assim empreendimento
muito resistente a contestagéo. O éxito da tecnociéncia exerce uma atracao irresistivel
para sua perpetuagédo e, por conseguinte, mobiliza um influente lobby contrario a
qualquer movimento critico, mesmo quando este se apresenta como um alerta diante

de perigos iminentes.

Essa & uma das dificuldades para a realizacdo dessa Etica da
Responsabilidade num plano social mais amplo, num projeto que é, sobretudo, “uma
ética da preservacéao, da preservagao e da prote¢ao, e ndo por uma ética do progresso
ou do aperfeicoamento.” (Jonas, 2006, p. 232) (Jonas, 2006, p. 232). Para fazer frente
a uma forga como essa, € preciso que seja criado um “poder sobre o poder”, capaz de
mitigar os processos postos em marcha e ainda ser de resguardar possiveis (e

vindouras) ameagas.

Pensando nesse aspecto da ameacga, Jonas passara a discutir a possibilidade
de aplicacao desse projeto ético de responsabilidade num horizonte de futuro, partindo
das estruturas socio-econémicas — politicamente hegeménicas — e vigentes a

época: 0 marxismo e o capitalismo.

Como vimos acima, ha neste capitulo V uma parte em que Jonas faz um
exercicio comparativo entre os dois grandes blocos politicos e econémicos vigentes,
chamando esse exercicio de um exame concreto das possibilidades abstratas®.
Nesse exame, com vantagens e desvantagens para cada bloco, Jonas reconhece
que, em termos praticos e concretos, haveria uma pequena vantagem para o que ele

chamara de um "marxismo interiormente mais comedido (ou seja, melhores

60Como falamos anteriormente, ndo haveria em Jonas a opg¢ao propriamente pelo marxismo,
mas por uma concepg¢ao derivada disto. Partindo de uma andlise critica e, a despeito do
que se possa colocar em termos concretos, o préprio Jonas reconhece que esse novo
‘marxismo’ internamente sébrio proposto por ele, requer ainda uma metacritica, visto que
essa teoria pensada por Jonas seria uma abstragao, sendo necessario, portanto, fazer
essas analises a partir de regimes marxistas concretos e de partidos politicos concretos.
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possibilidades de dar conta das duras tarefas do futuro)" (2006, p. 251) (2006, p. 251).

Porque se considerarmos o contexto analisado por Jonas, o socialismo vigente
naquele tempo teria a vantagem de (a despeito do modelo liberal), possuir uma maior
concentragcédo nos esforgos de planejamento e execugéao das agdes, o que, do ponto
de vista da mobilizagao, seria uma estratégia interessante para lidar com a questao da
técnica. Haveria ainda, por assim dizer, uma reorganizagdo da sociedade, entédo
orientada ndo mais pelo afa do lucro e do acumulo privatista, mas pelo bem estar
coletivo o que aliviaria, em termos ecologicos — e econdmicos —, 0 processo de
degradacgao dos biomas (bem como contribuiria para a capacidade de regeneragao
dos mesmos). A existéncia de um Estado unico com alcance global poderia dirimir a
questdo das desigualdades regionais por meio de uma economia planificada e
orientada pelo espirito coletivista, apesar do risco também existente de desequilibrios
e disputas regionais (com investimento para desenvolver as regides mais carente a

despeito da manutencao e expansao das areas ja consolidadas).

E como se daria essa conversao para um Estado unico? A hipétese bélica, de
um grande conflito em escala mundial (a realizacdo de uma batalha de propor¢des
intercontinentais) e a imposicdo do melhor caminho, seria um grande contrassenso
para a questéo ecoldgica, politica social, pois trocaria uma catastrofe paulatina (que ja
estamos enfrentando) por uma espécie de mal subito. Essa possibilidade,
considerando ainda as possibilidades de manutencao de um futuro, ficaria de pronto
vetada porque comprometeria as condigdes de possibilidade para a existéncia das

geragodes seguintes, sendo, portanto, uma agéao irresponsavel.

Pensando ainda sobre as possibilidades da construcdo de um estado de
alcance mundial, haveria a op¢ao diplomatica, que moveria essas transformacdes por
meio de agdes coordenadas no plano econdmico e politico. As agdes dessa natureza
seriam mais lentas, porém seriam capazes de, a seu ritmo, reconfigurar o
ordenamento social, mitigando o quadro socioecondémico através de reestruturagdes
regionais, combatendo as desigualdades historicamente constituidas e promovendo
um crescimento dessas comunidades. Neste ponto, restaria saber se as partes ricas

abdicariam do status quo em nome do bem-estar comum.

Como a probabilidade disso acontecer atualmente € muito remota, quica

improvavel, o éxito diplomatico desse Estado global poderia ser alcangado por meio
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do enriquecimento dessas regides empobrecidas, mediante uma redistribuicdo de
recursos. Nesse aspecto, ha uma discussdo muito interessante sobre o impacto que a
concentracdo de renda exerce para a manutencdo dos quadros de desigualdade
econdmica e do quanto esse modelo econbmico é capaz de desestabilizar as

sociedades democraticas.®’

Assim, um Estado que tenha um governo com mais capacidade de

planejamento econdémico poderia mobilizar, por meio de politicas publicas, a

61Tomando como referéncia as discussdes do economista francés Thomas Piketty e pelo
economista indiano Amartya Sen, existe uma correlagao direta entre o desenvolvimento do
capitalismo e o aumento das desigualdades sociais. Num estudo intitulado O Capital no
século XXI, Piketty analisa algumas compilagbes de dados historicos e fiscais de varios
paises (com um enfoque maior na Franca) e mostra que a dindmica de reparticdo de
rendimentos, como salarios, herangas e outras fontes (que Piketty simplificara todos os
termos utilizando apenas capital), contribuem diretamente para a dindmica social e
politica. Numa sociedade em que os dividendos e as taxas de rendimento sobre o capital
sado maiores que o crescimento econdmico gera, em contrapartida, um aumento da
concentracao de riquezas e consequentemente um agravamento na questao social (Cf.
Piketty, 2014, p. 530 ss) (Cf. Piketty, 2014, p. 530 ss), por conta das desigualdades e
injusticas advindas no processo. Isso era algo que ja se supunha, mas Piketty procura
demonstrar esse fendbmeno de forma objetiva. E basicamente, ele mostra como o
desenvolvimento do capitalismo € acompanhado pela concentragdo de renda na méao de
poucos e como a falta de uma regulagéo dessas riquezas e dos mercados pode levar ao
colapso social, com o surgimento e agravamento das crises. Na obra "A ideia de justi¢a",
Amartya Sen propde uma reflexao sobre as nogdes de justica e a existéncia de embates
em torno desse conceito, com cada lado admitindo que seu posicionamento sobre a
questao é imparcial e axiomatico, o que inviabilizaria qualquer possibilidade de dialogo.
Assim, segundo Sen, no debate iluminista sobre a justica, existe a rivalizagao entre os
posicionamentos de natureza transcendental - que pressupde a existéncia da busca de
valores para uma sociedade perfeitamente justa - e o consequentemente alinhamento com
esse ideario, e a vertente que ele chama de "comparacao focada em realizacbes", que
abdica dessa busca pela perfectibilidade e se ocupa sobretudo na busca por critérios que
sejam possiveis de orientar escolhas, num plano histérico, material e concreto sem aquela
pretensao de universalidade que a outra corrente busca e defende. Esta segunda posigao
€ a que Sen adotara para reflexao sobre a Justica. Enquanto economista, Sen procura
analisar como o desenvolvimento de uma sociedade esta ligado ao processo de expansao
das liberdades reais que as pessoas desfrutam” (Sen, 2009, p. 17) (Sen, 2009, p. 17).
Essas liberdades que Sen fala sdo as liberdades coletivas. Ha uma correlagdo direta entre
Justica e Desenvolvimento. Assim, quanto menor for o desenvolvimento de uma
sociedade, maiores sao 0s espacgos para as injusticas e vice versa. Os estudos de Piketty
foram importantes para o fortalecimento de propostas para haver uma maior regulagéao dos
mercados e ampliar a taxacao dos ricos e das grandes fortunas, com a finalidade de
fortalecer politicas de distribuicdo de renda e promover a diminuicdo das desigualdades.
Por outro lado, as contribuicbes de Sen sao fundamentais para refletirmos sobre a
necessidade de dialogo e pluralidade em nossos dias atuais, no qual a pressuposi¢ao da
existéncia de um ambiente verdadeiramente democratico € que pode dar espago para
essas ideias florescerem com mais desenvoltura.
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redistribuicdo dos recursos de forma mais eficiente (seja pela taxagdo de grandes
fortunas ou ainda de programas de transferéncia de renda, por exemplo) promovendo
assim uma maior inclusdo dos individuos. Com o fortalecimento dessas politicas
econdmicas e a oferta ampliada de uma educacao de qualidade para toda a populagao
fortaleceria o tecido social, deixando-o mais resiliente as crises. No plano politico, uma
sociedade com mais equidade e acesso qualificado aos canais de participagao
diminuiriam essas tensdes que falamos anteriormente. Um caminho possivel de ser
trilhado, entretanto, de longo prazo para realizagdo. E sobre essa hipotese de um
Estado unico, € certo que ainda haveria problemas nessa hipétese como, por
exemplo, as tensdes que surgiriam nessas regides mais desenvolvidas que passariam
por alguma estagnacao, o que precisaria ser visto com muita atencao pelos gestores,
para equalizar essa questdo entre os que tém’ e aqueles que ‘ndo tém’, como
observado por Jonas (Cf. Jonas, 2006, p. 253-254) (Cf. 2006, p. 253-254)

Essa hipétese de um Estado unico e de alcance global, teria ainda que lidar com
o fascinio que a tecnologia moderna exerceria sobre 0 imaginario socialista, a ponto
de ser parte constitutiva desse projeto utépico marxista-blochiano de uma sociedade
sem classes e aberta para o trabalho livre. E preciso contextualizar que a tecnologia (e
seus aparatos), ao menos nos primeiros escritos de Marx e Engels, é vista como um
elemento dentro da cadeia produtiva que visaria a substituicdo do trabalhador dentro

do processo.
Primeiramente, a visdo de Engels — e também de Marx, inicialmente —
sobre a tecnologia em geral e a maquinaria, especificamente, aparece
fundamentalmente como negatividade, porque compreende a
maquina como um substituto do trabalhador. Em Marx, essa viséo vai
receber um tratamento mais abstrato ao considerar a maquina como

negacao da subjetividade do homem que trabalha (Romero, 2005, p.
41) (ROMERGO, 2005, p. 41)

Salientando que esse estado de alienacao provocado pela técnica, com a perda
da subjetividade do trabalhador ndo seria dado em sua totalidade, mas no decurso do
processo produtivo. Dessa forma, a questido da técnica seria resolvida na teoria
marxista, segundo a interpretacdo jonasiana, com a apropriagdo desses meios de
producdo (incluindo a técnica e seus aparatos), bem como dos frutos desses
empreendimentos tecnoldgicos, reestabelecendo esse status ontoldgico de liberdade
ao trabalhador. Ndo haveria na teoria marxista uma critica do fenbmeno da técnica,

mas antes, a interpretacao tradicional do fendmeno e com ele, a fé de que o bom
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emprego técnica — leia-se: a tecnologia mantida sob controle e com propdsitos
orientados ao bem comum — poderia resolver problemas como a escassez® de
recursos naturais e de alimentos.
O impulso tecnoldgico é um elemento constitutivo da esséncia do
marxismo. Resistir a ele é tanto mais dificil na medida em que ele se
vincula a uma perspectiva de antropocentrismo extremo, para o qual a
natureza como um todo (incluindo a natureza humana) nao passa de

um meio para a auto-realizagdo de um homem ainda inacabado.
(Jonas, 2006, p. 256) (2006, p. 256)

E esse talvez seja o ponto mais conflitante entre a teoria jonasiana da
responsabilidade e o projeto socialista marxista/blochiano, quando esses dois
constructos sao postos em perspectiva, tendo como pano de fundo a questdo da
utopia que trabalhamos acima. E no ambito politico onde essas tensdes ficam mais
evidentes e a possibilidade de uma resposta para essa questao se faz necessaria.
Para Jonas, é preciso abrir mdo desses ideais, considerando a ameaga tecnoldgica e

os riscos advindos de uma sociedade modelada e antecipada pela utopia.

A hipdtese diplomatica para a constru¢ado de um Estado unico, capaz de mitigar
as desigualdades por meio de politicas publicas, sugerida logo acima, deveria, em
nome da responsabilidade com as geragdes futuras, abdicar da promessa de um bem-
estar coletivo, se para isso for necessario aumentar os recursos utilizados. A ideia de
uma abundéancia de recursos para a realizagdo da utopia € algo que merece ser

reconsiderado, e nesses termos, para Jonas
a magia da utopia sé podera ser um obstaculo para aquilo que
necessita ser feito, pois ela aponta para o “mais”, em vez de para o
“menos”. A longo prazo, a adverténcia em relagdo a um mal maior no

futuro ndo seria somente a politica mais verdadeira, mas também a
mais efetiva. (Jonas, 2006, p. 265) (2006, p. 265)

Por essa razdo, € preciso abandonar essas utopias de prosperidade e
abundancia, em troca de algo mais modesto. As utopias materiais, morais e politicas,
ainda que fagam a promessa de um futuro com fartura de bens, numa sociedade
moralmente (mais) desenvolvida® e unida em prol de um bem comum é algo para o

qual ndo se constata, nas historias das civilizagbes, nenhum exemplo tangivel. Se

62Pegue-se ainda, a possibilidade da interpretagio da relagéo entre a existéncia dos recursos
(para alguns) e a escassez desses mesmos recursos (para outros) como parte de uma
estratégia de dominacdo causada intencionalmente como parte da luta de classes. O
dominio e socializagdo da técnica poderia inaugurar um novo capitulo de abundancia para
0S poVvos.
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ainda nao aconteceu no passado, € possivel fomentar os meios para que isso possa
ser realizado num futuro? Eis a promessa da utopia. E é certo que a utopia, por essa
razao, é capaz de alavancar os animos em torno de um projeto comum, mas em vista
do risco iminente de colapso, talvez fosse mais sensato questionar o que ganhariamos
(ou perderiamos), deixando as promessas da utopias de lado, indagando “o que se
perdera com o seu abandono e o que talvez se ganhara. Caso o sonho seja falso,
teremos ganho em verdade, ou ao menos teremos nos adequado mais a ela com o seu
abandono.” (Jonas, 2006, p. 266) (2006, p. 266)

A ideia de progresso presente no ideal utépico, quando aplicado aos processos
tecnocientificos, é virtualmente infinita, visto que os processos de aperfeicoamento
nesse campo sao condicionantes para os proximos avangos. Ha que se discutir sobre
quais 6nus envolveriam esses avangos; como dissemos, virtualmente esse impulso
nao conhece limites, mas no plano efetivo das coisas essas agdes demandam o
consumo de recursos e ainda, ha que se observar os impactos causados nesses
desdobramentos da técnica. Nas utopias tradicionais, esses impulsos seriam
legitimados pelos frutos colhidos e que — espera-se — compensariam esses

investimentos.

Para Jonas, o marxismo é o herdeiro legitimo do ideal baconiano e portanto a
problematizagéo feita sobre a técnica (vista como um meio) é menos sobre a sua
natureza do que propriamente dela como instrumento. A questao socialista, portanto,
seria a retirada do dominio e usufruto da técnica por um oligopdlio e liberta-la,
deixando-a disponivel para toda humanidade. A ideia de alienagao, para essa doutrina
classica, passaria longe do cerne da questao da técnica, sendo algo pensado mais a
partir das relagbes humanas estritamente produtivas.

Essa “alienacdo” é superada quando os trabalhadores se tornam
donos dos meios de produgéo e do produto do trabalho, ou seja, com a
socializagdo, a qual, por sua vez, intensificara a “alienagao

tecnoldgica” ao fomentar uma racionalizagdo ainda maior. (Jonas,
2006, p. 255) (2006, p. 255)

63Sobre a ideia de progresso moral da humanidade por meio da utopia, o paralelismo
existente entre as fases de desenvolvimento do homem (infancia, juventude e velhice)
correlacionada ao progresso moral das sociedades é algo para o qual ndo ha analogia
valida. Uma outra questao problematica sobre esse melhorismo civilizacional estaria em
torno dos critérios sobre quais seriam essas estruturas sociais, politicas e morais que
comporiam esse ‘melhor’ prometido na utopia.
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A promessa por uma ampliagdo da igualdade estaria no combate as injusticas
sociais e econbmicas, com a eliminagado da pobreza e a promogao de bem-estar aos
seus cidadaos passaria, portanto, pela submissdo da técnica a sociedade como um
todo. Dessa forma, € no horizonte da utopia que as questdes sociais, econémicas e
politicas presentes no ocidente se resolveriam a partir de uma correta utilizacdo da
técnica. Isso faz com que a escolha do marxismo, feita por Jonas, tenha que ser
reconsiderada naquilo que seria o espirito propulsor de todo projeto socialista: o
abandono das utopias.

Consequentemente, a busca da sua realizagdo com a ajuda da
técnica, mais além dos incentivos vulgares que conduzem ao mesmo
fim e que sao partilhados com o capitalismo, torna-se o dever maior do
servidor da utopia: o advento do homem verdadeiro assim o exige.
Temos a dizer sobre isso duas coisas que ninguém gostaria de ter de
dizer: primeiro, ndo podemos nos dar ao luxo de uma utopia que exige

tal tipo de condigao; segundo, como ideal, essa utopia é um falso ideal.
(Jonas, 2006, p. 263) (2006, p. 263)

Abandonar a utopia nesse sentido falado por Jonas nao seria apenas uma
forma de subsuncdo dialética — tal como um momento anterior ao socialismo
cientifico preconizado por Marx e Engels® —, mas antes, uma critica baseada na
alteridade: e quando falamos em alteridade aqui € para colocar a critica jonasiana em
perspectiva com a filosofia da identidade, que é caracteristica fundamental do
pensamento tradicional e permeia a dialética marxista. Pois, mesmo o socialismo
cientifico, ao suplantar formas e estruturas sociais anteriores, perfaz aquela maxima
newtoniana de estar repousando ‘sobre ombros de gigantes’. E a utopia, nesse
contexto, seria ultrapassada pelo desenvolvimento dos processos em marcha, mas de
alguma maneira permaneceria latente nesse constructo revolucionario. Se a utopia —
pensemos aqui nos socialistas utdpicos criticados por Marx e Engels no Manifesto do
Partido Comunista — foi superada dentro da teoria marxista, foi por um movimento de
expansao da propria consciéncia, que ultrapassaria as limitagcbes — perigosas —
existentes no espirito utdpico e que nao a resolveriam em seu proprio seio, mas num
momento a posteriori. No Anti-Diihring, Engels faz a seguinte consideragao sobre a
importancia das utopias, sinalizando ao mesmo tempo, a necessidade de ultrapassa-

las.

64Vejam essa critica presente no ‘Manifesto do Partido Comunista’ de Marx e Engels, no ‘Anti-
Duhring’ que derivou uma outra obra intitulada ‘Do socialismo utopico ao socialismo
cientifico’, essas duas ultimas sendo de autoria do Engels.
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Vimos que os utopistas foram utopistas porque ndo podiam ser outra
coisa numa época em que a producdo capitalista ainda estava tao
pouco evoluida. Eles foram forcados a compor os elementos de uma
nova sociedade a partir do seu pensamento, porque esses elementos
ainda ndo haviam se tornado visiveis de modo geral na velha
sociedade; para obter os tragos basicos da sua nova construgdo, so
Ihes restou o apelo a razao, justamente porque ainda ndo podiam
apelar a histéria concomitante. (...) [o sr. Dihring] chama os grandes
utopistas de “alquimistas sociais”. Pode até ser. A alquimia foi
necessaria a seu tempo. Porém, desde aquela época, a grande
industria fez com que as contradigbes que dormitavam no modo de
producdo capitalista evoluissem de tal modo para antagonismos
gritantes que a derrocada iminente desse modo de producéo tornou-
se, por assim dizer, concretamente palpavel (Engels, 2015, p. 237)
(ENGELS, 2015, p. 237)

As utopias tem uma grande importancia para as revolug¢des, na medida em que
esses sonhos acalentados servem de combustivel para a ag&o. A utopia é importante,
mas ndo podemos ficar apenas nela. E preciso ultrapassa-la. Nessa mesma linha
Ernst Bloch entende que, enquanto mediacio dialética, “a utopia, €, portanto, uma
verdadeira parteira, mas ndo a educadora da crianga até a idade adulta, apenas a traz
ao mundo. No melhor dos casos, € como um forceps.” (Bloch, 2017, p. 46) (Bloch,
2017, p. 46)

As utopias concretas — como estruturas que emergem do ainda-n&o blochiano
— oscilariam entre a liberdade e a ordem social. Bloch pensa que, num longo prazo, a
ordem (social) & que prevaleceria sobre as liberdades (individuais). E com a existéncia
de um bom ordenamento social que as iniquidades, a exploragao e as formas de
opressao sairiam para dar lugar ao trabalho livre, criativo e fraternal. A existéncia de
um Estado serviria para, na condicao de instrumento, dar condi¢gdes para que esse
ordenamento social venha a existir. O socialismo, ainda que de forma transitoria,
surgiria como um caminho de libertagao e a utopia seria, para Bloch, por assim dizer, o

combustivel para manter a chama da esperanga acesa.

N&o seria um algo a ser ultrapassado pelo proprio espirito, mas seria uma certa
disposicdo afetiva que acompanharia todos os processos em marcha. Enquanto
possibilidade e laténcia, € a utopia que moveria os homens a acreditarem na
existéncia de um amanha. Porém, esse nao seria um amanha que jamais chegaria, o
u-topos (a utopia inauténtica, para se referir a terminologia blochiana), mas antes, a
utopia como uma luz que apontaria para a estrada e auxiliaria no caminhar para esse

novo mundo.
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"Por os pés no chao" aqui significa conectar as etapas, nao pular
nenhuma. Isto ocorreu no marxismo, algo que me atrevi a formular n’O
Principio Esperancga da seguinte maneira: "O marxismo, portanto, ndo
€ uma utopia, mas o novum de uma utopia concreta". (Bloch, 2017, p.
55) (BLOCH, 2017, p. 55)

Essa é a utopia na sua forma auténtica, como pensada — e proposta — por
Ernst Bloch em seu Principio Esperanga. Nessa obra, ndo apenas o marxismo se faz
presente em sua utopia concreta, como ele proprio € o motor da teoria. E para fazer a
contraposi¢cao ao espirito utépico presente em Marx e em Bloch, O Principio
Responsabilidade de Jonas propde uma cautela e uma visdo mais moderada em
relacdo a utopia. Em certa medida, poderia se colocar a Etica da Responsabilidade
como antiutdpica. Fato é que em seu tractatus ethicus technologicus, Jonas abriria
mao das promessas presentes na utopia, como o incremento da prosperidade social, 0
dominio dos meios técnicos a servigco de um determinado projeto de homem e de
sociedade, e mais além, se manteria com uma salutar sobriedade, ante o espirito

efusivo que move a revolugéo.

Indo mais além do questionamento sobre a utopia, Jonas questiona o que
perderiamos, ao abrir mao deste ‘sonho’. A verdade, por mais dura que seja em alguns
momentos, pode nd&o ter a mesma forca de mobilizagdo presente na utopia.
Entretanto, a ameacga da técnica e a consciéncia das limitacdes existentes para
domina-la fariam dessa troca da promessa, se ndo € a mais prazerosa, porém,
certamente € a mais honesta e responsavel. Ha de se trabalhar outro aspecto critico
presente na utopia, que é o elemento progressista contido na promessa. E também por
via da moralidade que Jonas fara uma critica da tecnologia, naquilo que ha de mais
problematico na promessa utopista, que é a ideia de progresso.

Examinemos, portanto, a questao da verdade ao nos concentrarmos
na utopia moral, a qual o vago aspecto cultural apenas servia de
ornamento, e que conserva sua forga como objetivo visionario, mesmo
depois de reconhecer a impossibilidade de se atingir a utopia material
considerada como sua premissa. Faz sentido dizer que ‘o0 homem”,
como espécie, podera se tornar melhor e mais sabio do ponto de vista

moral? Pode-se empregar o conceito de progresso nesse contexto?
(Jonas, 2006, p. 266-267) (JONAS, 2006, p. 266—267)

Jonas problematiza o progresso moral a partir de dois elementos: o progresso
individual e depois o progresso da humanidade como um todo. Sobre a possibilidade
de haver progresso tanto nos individuos como nas comunidades, € algo n&o apenas

provavel como também desejavel por si. Entretanto, ha que perguntar se esses
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progressos constituem melhorias efetivas. Pensando aqui no longo processo de
aprendizagem e amadurecimento psicofisico, Jonas questiona se essa formagéao se
dirigiria ao ‘melhor’, e por se tratar de um processo cujo locus € idealizado em torno
das nogdes de perfeicdo, haveria sempre um mais-além a ser buscado e se nisso
residiria uma espécie de utopia pessoal. Esse melhorismo, se conectado a uma
realidade histérica e pensado por extensao a cada homem e depois a comunidade
como um todo, exige um esforco de predigdo que Jonas considera perigoso, na
medida em que cada momento tera por assim dizer, a sua ideia de ‘melhor’ e, em torno
dela, exigira as agdes necessarias para se alcancgar esse topos desejado. No cOmputo
das agdes coletivas — pensemos aqui nos grandes empreendimentos e nas agdes
politicas —, o alcance, extensao e profundidade resultam ainda maiores que a acao
tomada individualmente, e
em todos esses aspectos existe um progresso em diregdo ao melhor,
ou pelo menos ao mais desejado — e, como também sabemos,
existem regressdes, algumas assustadoras. Mas, no conjunto, pode-
se falar até agora de uma “ascensdao” da humanidade; outras
possibilidades de progresso podem se abrir no futuro. Mas, como ja
tivemos de aprender, ha um prego que se paga por esse progresso:
com cada ganho também se perde algo valioso. Ndo é necessario
lembrar que o custo humano e animal da civilizagdo € alto e, com o
progresso, tende a aumentar. Mas ainda que pudéssemos ter tido a
oportunidade de escolher (na maioria das vezes, ndo a tivemos),
estariamos dispostos a pagar esse prego ou a fazer com que a
“‘humanidade” o pagasse, exceto no caso daquele prego que privaria o
empreendimento de todo o seu significado ou que ameacgasse destrui-

lo. Consideremos, portanto, os diversos tipos de progresso
mencionados. (Jonas, 2006, p. 269) (2006, p. 269)

Nao percamos de vista as agbes empreendidas individualmente, embora o
cerne da discussé&o jonasiana sejam as agdes de carater coletivo, pelos motivos que
falamos acima. As questdes levantadas por Jonas miram nos problemas advindos da
tecnociéncia, que acontecem na esfera do obrar coletivo e é para ele que sua analise é
voltada. Sobre a possibilidade de progressismo no agir da ciéncia e da técnica, de
seus impactos e capacidade de aperfeicoamento, podemos dizer que, virtualmente,

nao ha limites para o desenvolvimento de sua marcha progressista.

Entretanto, existem limites reais para esse continuismo ilimitado nas ciéncias. A
escassez de operadores por conta de reducdo nos investimentos, a limitacido de
recursos materiais para o empreendimento ou ainda — o abandono da pesquisa por

conflitos de natureza intima, de credo, convicgao politica ou dever moral. Nessa ultima
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hipétese o quantitativo € muito limitado, com pouquissimas adesdes maqgs ainda é um
cenario possivel. Em ambos casos, ha uma fragilidade nessas solugbes, dado que
uma equipe de trabalhadores reticentes poderia ser facilmente substituida por outra,
mais engajada e no caso da escassez de recursos, a busca por fontes alternativas
poderia retardar o processo. Sao condi¢des facilmente contornaveis. Os custos da
empreitada, portanto, ndo devem ser calculados apenas por essas variaveis, mas
antes, buscando-se elementos mais essenciais e naquilo que poderia ser ainda mais

contundente.

Ainda sobre a questao do progresso técnico presente na utopia, Jonas trata da
dindmica ‘melhorista’ quando aplicada as instituicbes sociais, e retomando a
perspectiva moral, analisa os impactos desse impeto progressista quando aplicado
aos agentes publicos. Diferentemente dos avancgos tecnocientificos, que tém uma
capacidade virtualmente infinita, esses progressos no campo institucional e politico
coligam-se as questdes de fundo moral e nesse sentido, seus avangos sao mais
limitados, pois,

quanto mais préximo da esfera moral estiver um fenémeno da vida
social, mais incerto sera falar-se de “progresso” como uma forma de
movimento natural. Aparentemente, aquilo que € mais neutro
moralmente, que pode ser medido por critérios inteiramente

“objetivos”, onde cada “mais” significa um “melhor”, se presta melhor a
um aperfeicoamento cumulativo. (Jonas, 2006, p. 273) (2006, p. 273)

Nao haveria uma ordem social melhor que outra, mas segundo Jonas, haveria

em cada ordenamento certas condigdes — melhores ou piores — para o

desenvolvimento das virtudes. E dentre as ordens sociais conhecidas, ndo ha

indicagdo de que um bom Estado necessariamente garanta a existéncia de bons

cidadaos sob seus dominios. Jonas dira que essa relagcao tende, na verdade, para o

oposto. Um bom exemplo disso s&o as sociedades regidas por déspotas ou imersas

em grandes contradicdes socioecondmicas: nesses dois casos, 0 surgimento da

virtude ndo é de todo vetado, porém, sob condicbes de violéncia e escassez,

respectivamente, o surgimento de virtudes em sociedades nessas circunstancias sao
mais remotas. Para Jonas,

as relacdes de exploragdo sdo imorais como tal, sendo seus efeitos

igualmente desmoralizantes, tanto para os ganhadores quanto para os

perdedores. Os exploradores serdo culpados pelo simples fato de sé-

lo e, além disso, como ninguém é capaz de suportar por muito tempo a
consciéncia da culpa, eles sofrem com a deformagdo moral da
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insensibilizacdo e da consciéncia mentirosa, sem as quais nao
poderiam continuar a desempenhar seu papel. (Jonas, 2006, p. 274)
(JONAS, 2006, p. 274)

Jonas reconhece que nas diversas configuragdes possiveis de sociedade,
existem elementos de natureza politica (o despotismo) e econémica (da exploragao)
que comprometem diretamente a formacdo de uma sociedade mais virtuosa. E
possivel que em condigdes adversas possam surgir individuos moralmente resilientes
e capazes de acdes virtuosas, mesmo diante da tirania e da carestia material, mas
esses casos sdo excecdes e devem ser tratados enquanto tal. Nessas condi¢gdes mais
dificeis, a tendéncia é que a maioria sucumba diante desse cenario e passem a agir de
forma egoista, covarde, insensivel e mesquinha, sendo levando os homens a uma
busca pela satisfacdo imediata de suas proprias necessidades ou comportem-se de
forma impulsiva, presos a urgéncia do momento presente. Ora,

a pobreza conduz ao empobrecimento também do ponto de vista
moral. O que se obtém no despotismo, por meio da violéncia e do
medo, obtém-se aqui pela miséria material e a necessidade bruta. Ali
onde nado se consegue sufocar o sentido da “virtude”, pelo menos o

seu precgo torna-se demasiado alto. (Jonas, 2006, p. 275-276) (2006,
p. 275-276)

Por outro lado, indaga Jonas, um ‘Estado bom’ produziria, por sua vez, homens
bons? Aparte de qualquer ceticismo que envolva essa pergunta, Jonas entende que,
sejam quais forem os contornos desse Estado® ‘bom’, é preciso lutar para acabar com
as mas condi¢des (que pervertem e degradam os homens que vivem sob tutela desse
Estado) e substitui-las, sempre que possivel, por condigdes melhores. A pergunta
pelos sistemas sociais feita por Jonas no Capitulo V d’O Principio Responsabilidade
nao esta necessariamente voltada para as vantagens e beneficios de cada um deles,
mas antes, para procurar ver qual desses sistemas hegemonicos estaria mais

preparados para lidar com a catastrofe ambiental.

O cerne da reflexdo ética jonasiana gira em torno da pergunta sobre o que

podemos fazer para nos distanciar das ameacgas (e possiveis catastrofes) da

65Retomando de forma breve o pensamento politico kantiano, o melhor Estado seria aquele
que funciona da melhor maneira possivel, independente da indole daqueles que operam
nele, pois acima dos individuos haveria uma lei reguladora. Estejam os burocratas na
forma de diabos ou anjos a operar a maquina estatal, esta seguiria funcionando
normalmente. O Estado, enquanto instituigdo social, seguiria operando normalmente e
seria indiferente sobre essas questdes da moralidade, diferindo, portanto, da concepcéao
classica de Estado (pegue-se, por exemplo, Aristoteles e o Estado como fomentador
destas virtudes morais).
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civilizagdo tecnoldgica. Assim, a escolha entre um Estado orientado pela maxima

liberal ou um Estado cujo funcionamento esta diretamente conectado a vida privada de

seus habitantes e fomentando virtudes, seria indiferente para a questao maior, pois
nossa preocupacédo nao tem a ver com o que os sistemas estatais
pensam a respeito de si mesmos, mas como eles funcionam
efetivamente no que tange a nossa questdo: o quanto eles podem

determinar o bom ou mau carater de seus membros. (Jonas, 2006, p.
278) (2006, p. 278)

Em se tratando das democracias, a tendéncia a renovacao e a abertura a
participacdo popular insere nesses sistemas elementos (de maior liberdade e
autonomia) que gerariam instabilidade e que poderiam — ao sabor dos
acontecimentos — subverter® todo o sistema, colocando em xeque conquistas

alcangadas por geragdes, que pode ser desfeitas entre um mandato e outro.

E os instrumentos responsaveis por esse desmonte sdo 0s mesmos que
auxiliaram a consolidar as conquistas anteriormente. O risco de implosdo da ordem
social pelas mesmas vias democraticas que algaram essas tendéncias € bem real.
“‘Especialmente os sistemas liberais, oscilando necessariamente entre a ameaca
interna de anomia e a coagéao externa da remediacéo (igualitaria ou desigual), sdo, por

natureza, construidos na base de concessodes.” (Jonas, 2006, p. 280) (2006, p. 280).

A critica a democracia e a subvaloragdo desse modelo por Jonas pode ser
ainda compreendida por outra via: E que na democracia — e pensemos aqui nas
grandes democracias modernas e ocidentais — ha uma grande fragilidade em jogo,
quando se pensa nessa estrutura para a criagdo de acordos e consensos. Numa
sociedade aberta, democratica e fortemente influenciada por valores liberais, qualquer
tentativa de imposigéo de sacrificios coletivos -- ainda que a agao esteja voltada para
a prevencgao e contencgao de riscos -- seria de pronto rechagada e, considerando que a
ameaca va ganhando contornos mais nitidos e urgentes, a possibilidade de uma

adesdo imediata e massiva € bastante improvavel.

66A biografia de Jonas foi marcada por alguns desses acontecimentos: A brusca interrupgao
de sua carreira académica, a persegui¢ao aos judeus na Alemanha e todas as tragédias
passadas durante a Segunda Guerra se deram com a chegada de Hitler ao poder. Esse
fato histérico ndo aconteceu por um golpe militar ou por uma nagao de tradigao autoritaria,
por meio do voto popular e numa das nagcdes democraticas mais respeitadas do Ocidente.
A ascensdo nazifascista certamente impactaram a analise politica jonasiana e n&o ha
como se precisar o quanto.
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Na tensédo tradicional entre o Estado ideal e o melhor Estado possivel, os
utopistas classicos oscilam entre sociedades perfeitamente harmdnicas (como a
republica platdnica) e aquelas sociedades realizaveis num horizonte possivel®’. Nesse
ultimo caso, a utopia nao serviria apenas como ‘fonte inspiradora’ mas como um
componente ativo e fundamental no préprio processo revolucionario e, sendo parte
essencial da escatologia, seria bem mais que uma probabilidade. Ela mesma é
mobilizadora para essa transformacdo e génese do que vira, sendo todos os
momentos anteriores a sua realizagdo como elos, conectados a uma histéria que seria
rascunho (ou pré-histéria) do que estara por vir. Na utopia (entdo) realizada,

a verdadeira historia da humanidade e mesmo o “homem verdadeiro”
comegam ai. No estagio inauténtico em que ainda nos encontramos
nao somos capazes de dizer nada a respeito de como sera a
constituicdo desse “homem verdadeiro”, sobre o seu conteudo, que
ainda esta por se revelar. Duas coisas, no entanto, podem ser ditas:
negativamente, que as objec¢des antiutdpicas baseadas na “natureza”
do homem, tal como a conhecemos até hoje, ndo valem mais, pois
essa “natureza” era o produto de circunstancias ultrapassadas; e
positivamente, que essas circunstincias que entravavam e
deformavam os homens, eliminadas na nova situacido, permitirdo
finalmente que os homens se desenvolvam livremente. Essa histéria
humana verdadeira, que se inicia recentemente, € a histéria do reino
da liberdade, inteiramente novo. No seu conteudo imprevisivel,

confiamos em encontrar o novo homem. (Jonas, 2006, p. 282—283)
(2006, p. 282-283)

Viver em um Estado regido por leis é melhor que viver sob um Estado
autoritario. E viver num Estado de direito, garantidor das liberdades individuais é, de
longe, muito mais interessante para o desenvolvimento das virtudes que o seu
contrario. Jonas reconhece que esses ambientes de autonomia carregariam uma série
de contradi¢des que, incluindo o sistema de participacdes, poderia descambar para o
seu oposto. Nesse campo das liberdades, a democracia, enquanto sistema politico
aberto, teria esse ‘vicio de origem’, ao afirmar o espago para o contraditorio e para
acdes antagodnicas, possibilitando inclusive reviravoltas dentro do sistema. Esse
compromisso com a abertura e a pluralidade, presente nas democracias, ndo poderia
estar incluso na promessa da utopia, visto que essa abertura e instabilidade inerentes

ao sistema democratico poderiam abrir flancos no projeto utopista para movimentos

67Poderiamos incluir um outro elemento, que seriam as sociedades distépicas, criadas por
narrativas poderosas o suficiente para mobilizar atencdes e afetos. Nao seriam modelos
sociais idealizados e perfeitos, como a Utopia de Morus ou a Republica platénica, mas
antes, um grande grito de alerta sobre caminhos que precisam ser evitados para nao
chegarmos a essa realizagéo.
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antagénicos e anti-revolucionarios. Dai que as propostas utdpicas, segundo Jonas,
decidiriam sempre pela supressao das individualidades em beneficio da coletividade e
ainda que recaia sobre ela a pecha de cerceadora das liberdades e em alguma medida
seja acusada de autocratica e paternalista, se vé esses problemas dentro do projeto
utopico como formas efetivas de garantir a realizagdo do seu projeto de transformagao

social.

A utopia blochiana-marxista traz consigo um elemento progressista que,
colocado em perspectiva com a questao da técnica, faz dessa promessa — retomando
a critica jonasiana — a legitima herdeira do projeto baconiano de dominagdo da
natureza: O carater cumulativo dos processos engendrados pelos homens,
mobilizados pela esperanga de uma sociedade melhor faz da utopia marxista um
instrumento até mais eficiente que a sociedade capitalista, que sera suplantada em
nome dessa causa comum. A tecnociéncia € um componente essencial para
realizacdo desse novo Estado, dessa nova Sociedade e desse novo Homem. Mas
seria a técnica, por fim, controlada nessa utopia escatolégica marxista?

Nossa resposta antecipada é a de que ele sO6 podera sé-lo caso
modifique a forma como interpreta a si mesmo, deixando de ser aquele
que traz a salvagdo para tornar-se aquele que protege do mal,
renunciando, portanto, ao seu sopro vital, a utopia. Esse seria um
marxismo muito diferente. Seria quase irreconhecivel, até no que diz

respeito ao seu principio organizador externo. (Jonas, 2006, p. 241)
(2006, p. 241)

Esse ‘marxismo diferente’ ao qual Jonas falou, diferiria da visdo mais
tradicional, dentre outras coisas, porque desconfia da capacidade de dominagao da
técnica (porque nao se trata de um mero instrumento, como vimos) € em relagao ao
futuro, esse outro marxismo guardaria uma cautela que soaria estranha para o
sentimento de otimismo que anima o tradicional espirito revolucionario, presente no
canone marxista. A prudéncia do outro marxismo falado acima, suspenderia também a
ideia da busca incessante pelo sucesso por meio da dominagao tecnoldgica. E preciso
lembrar que os efeitos cumulativos e imprevisiveis da técnica moderna criam quadros
de instabilidade e irreversibilidade para os quais a nossa capacidade preditiva esta
muito aquém. Para ilustrar, pensemos aqui nos Organismos Geneticamente
Modificados (OGMs) e na dinamica mutante para qual a Engenharia Genética, capaz
de produzir tais organismos, ainda da seus primeiros passos. Ha um descompasso

entre as forcas mobilizadas e a capacidade de domina-las, principalmente quando
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essas agdes se ddo em ambientes fora dos laboratérios. E mais perigoso que esses
artefatos tecnoldgicos €, como mencionamos anteriormente, o risco de desfiguragao
da imagem humana, que na utopia apareceria em forma de promessa. Promessa que
ja desenha no horizonte revolucionario uma sociedade auténtica, na qual existirdo
homens auténticos. Toda histéria anterior € preparagao para a chegada desse triunfo,
de uma sociedade sem classes e sem opressao, na qual os homens gozariam de
plena liberdade, pois,
este ultimo ponto parece ser a questao crucial, pois o pathos da utopia
marxista nao esta na intencdo de uma mera correcao de
circunstancias lamentaveis, a superagao da injustica e da miséria
(objetivo a que se destinam varios programas reformistas), mas na
promessa de uma transformagdo radical do homem, gracas a
circunstancias até entdo desconhecidas. Essa questao é decisiva,

quando se consideram os riscos a serem assumidos diante de uma
perspectiva tao sublime. (Jonas, 2006, p. 288) (2006, p. 288)

Nessa utopia politica, a justi¢a, a paz e a felicidade estdo aqui, materializadas
no plano terreno e historicamente situadas, como marcos concretos desse novo
mundo. Se nas escatologias religiosas o desejado topos possui em si uma imagem —
estatica — para o fendmeno humano, € na escatologia secularizada que a concepgéao
para o ser humano “auténtico” se projeta como parte do processo no qual a sua
realizagcao esta imbricado com a propria nogao de Utopia. Na medida em que a
sociedade se transforma, transformam-se também as estruturas politicas, estéticas,
morais e também, antropicas. Um processo dialeticamente continuo e enredado nas
acdes dos homens que vivem hoje. A escatologia utopista, em seu tom redentor,
arrebanha cada vez mais partidarios da causa. E o que faz da escatologia utopista um
objeto de interesse e critica por Jonas € que esse discurso se propde a fazer um corte
radical com o passado em prol de algo muito maior e melhor, que ainda estaria por vir.
Essa é uma grande ruptura das escatologias secularizadas com as tradicionalmente
constituidas e, segundo Jonas,

aquilo que dissemos — de que a ética passada se orientava para a
situagcdo presente e pressupunha uma estabilidade da natureza
humana — ndo se aplica mais a doutrina que apresenta da forma mais
limpida essa ruptura, a filosofia da histéria marxista e sua respectiva
ética da acao. O agir ocorre em fungdo de um futuro que nao sera
usufruido nem por seus atores, nem por suas vitimas ou
contemporaneos. A obrigagdo para com o presente provém de 13, e
nao do bem-estar ou do mal-estar de seu mundo contemporéaneo; e as
normas do agir sao tao provisérias e mesmo tao “inauténticas” quanto

a situagdo que ele pretende superar. A ética da escatologia
revolucionaria vé a si mesma como uma ética de transicao, enquanto a
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ética auténtica, ainda essencialmente desconhecida, sé podera
vigorar depois que aquela tiver criado as condi¢des para tanto e, com
isso, abolido a si prépria. (Jonas, 2006, p. 56) (2006, p. 56)

A promessa de melhorismo, ndo apenas das estruturas sociais — pondo fim as
opressdes — mas também da reconfiguragdo ambiental e planetaria — capaz de
abarcar essa nova comunidade livre da opressdo e da escassez — faz da utopia
marxista (e neste sentido, também bookchinita) um alvo da critica jonasiana, na
medida em que apontam para uma transformagcdo do proprio homem. As
imperfectibilidades sado inerentes a propria condicdo humana e a vontade de
transforma-la por meio de processos revolucionarios ou mudangas genéticas
pressupdem duas coisas: que ha uma natureza humana imperfeita, o que levaria a
necessidade de uma mudanga em conformidade com um modelo, estabelecido por

sabe la quem e Jonas considera isso um grande perigo.

Além da impossibilidade material para levar a cabo esse sonho utopista,
existem questdes de natureza moral e politica que langcariam suspeitas sobre essa
promessa. A ousadia utopista de pretender dizer o que os homens e a natureza serao
no futuro, diante desse quadro instavel criado pela tecnociéncia, é algo contrario ao
principio de prudéncia presente na ética da responsabilidade. Considerando a nossa
incapacidade atual de predicdo e de dominio dos processos tecnocientificos postos
em marcha, as agdes politicas deveriam se margear em estruturas mais modestas e

cautelosas.

Toda a promessa esta ancorada no futuro, com o qual os homens de hoje se
comprometem — ha aqui, percebam, um elemento de responsabilidade vinculante
entre os homens de hoje — com os homens de amanha: ha ainda nesse esforgo,
elementos de doacéo, cuidado e também de sacrificios por toda humanidade futura.
Por outro lado, até que ponto é licito sacrificar nossa geracdo em prol das geragdes
futuras? E até que ponto seria licito aos homens de nossa época estabelecerem um
modo de vida capaz de comprometer a continuidade da vida humana, sacrificando as
proximas geragdes? Jonas entende que nos dois casos existem problemas graves e
inserir 0 apelo do ‘tudo ou nada’ por um sacrificio criaria um risco alto demais para ser
pago, ndo sendo licito a ndés, homens do agora, comprometer a continuidade dos
homens do amanha. Fato é que a técnica moderna desenvolveu-se ao ponto de criar
uma légica prépria, cobrando da humanidade a sua manutenc&o e continuidade, e

nisso, comprometendo as geragdes futuras.
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Pois os poderes da técnica sobre o destino humano ultrapassaram o
poder do préprio comunismo, que, como todos, pensava apenas
servir- se deles. Por ora basta indicar que enquanto ambas as "éticas"
tém a ver com as possibilidades utdpicas dessa tecnologia, a que aqui
se busca nao é escatolégica e é antiutopica, em um sentido que ainda
precisa ser determinado. (Jonas, 2006, p. 56) (JONAS, 2006, p. 56)

Nesse sentido, é preciso ir mais além e pensar uma ética que considere a
ameaga tecnoldgica e seja, portanto, essencialmente antiutépica. Essa ética proposta
por Jonas € uma critica e que vai no sentido da esperanga, que move a utopia, seja
entdo suplantada pela prudéncia e a responsabilidade que os tempos demandam de
nos. Uma responsabilidade, como ja vimos, que transcende o trato entre os homens,
alcangando as geragoes futuras e todo o mundo organico.

Jonas alega ouvir um apelo silencioso desta natureza, ameagada na
plenitude da sua existéncia. Nao obstante, ele nao quer aprofundar a
questdo em que medida este apelo ¢é fruto, apenas, dos sentimentos
do seu observador ou se devemos ampliar as nossas reflexdes sobre a

ética, enquanto mera doutrina do agir até o horizonte daquilo que é.
(Bruseke, 2005, p. 19) (BRUSEKE, 2005, p. 19)

(Jonas, 2006, p. 301)Quais seriam, portanto, os limites da utopia? Dissemos
que o impulso tecnoldgico é virtualmente ilimitado, mas seus operadores, ndo. Somos,
antes de tudo, atravessados pela finitude — déntica e ontoldgica. A utopia, enquanto
projeto, aparenta querer escapar dessa logica. A sua realizagdo, num plano material e
histérico, demanda o consumo de vidas — revolucionarias — e recursos materiais
que, até a sua plena realizacido, ndo ha como ser mensurado 0 quanto sera necessario
para efetivar tal empreitada, nem por quanto tempo essa constru¢cao poderia levar.
Fatalmente, caberia ainda perguntar se tudo isso que foi investido valera a pena. Sao
perguntas para as quais os homens de hoje n&o teriam resposta seguras. E preciso,
por conseguinte, abandonar as utopias. E 0 abandono da utopia representa também o
abandono simbdlico da esperanga blochiana, colocando em seu lugar a

responsabilidade como elemento norteador para agéo.

Ao fazer a critica da técnica, Jonas mostrara que a utopia traz consigo as
mesmas ameacas contidas nas estruturas que ela propria vem combater. Essa
relagdo da utopia com a técnica é o que torna o marxismo, segundo Jonas, o
verdadeiro herdeiro do projeto baconiano de dominagao da natureza. A ldgica do
otimismo e da esperanca, do controle total e do impulso infinito, cedem espaco para
um pensamento ético e antiutopico, fundamentado na finitude, nas acdes prudentes e

no cuidado com o outro, baseado no paradigma da responsabilidade.
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Das éticas orientadas para o futuro apresentadas por Jonas — a escatologia
religiosa, o cuidado do legislador e promessa da utopia —, tanto a religiao quanto a
politica movida pela utopia colocam o porvir em maior conta que o presente, sendo
este agora, uma mera preparagao para 0 momento posterior. Apesar de possuirem
objetivos de natureza diferentes, ambas possuem uma escatologia implicita, o que as
tornariam, de alguma forma, semelhantes nessa busca. Em se tratando da relagao
entre o politico e os cidadaos,

sem duvida, louva-se o legislador também pela durabilidade de sua
criacdo, mas nao por planejar previamente algo que sé deve tornar-se
realidade para os posteros, sendo inalcangavel para os
contemporaneos. Seu esfor¢co consiste em criar uma estrutura politica
viavel, e a prova da viabilidade esta na duragido, a mais inalterada
possivel, do que foi criado. O melhor Estado, assim se imaginava, é
também o melhor para o futuro, pois o seu equilibrio interno atual
garante o futuro; evidentemente, ele sera também o melhor Estado no
futuro, pois os critérios de uma boa ordem (entre os quais o da

durabilidade) ndo se modificam, ja que a natureza humana ndo se
modifica. (Jonas, 2006, p. 53) (2006, p. 53)

Tomando como referéncia o paradigma platénico presente n’A Republica, a
ética € pensada a partir da relagao politicos e cidadaos, e tradicionalmente inspirariam
instituicbes cujas estruturas seguiriam incélumes as mudangas e transformagdes,
porque espelhariam o cosmos, o Ser e, num certo sentido, também a natureza
humana — vistas por ela como algo igualmente imutavel. Por ndo haver espaco para
mudanca nessas formas essenciais, o olhar estaria orientado para 0 momento social

presente — sendo o futuro mero constructo resultante do que acontece agora. Assim,

a acao politica possui um intervalo de tempo de acdo e de
responsabilidade maior do que aquele da ac&o privada, mas, na
concepgao pré-moderna, a sua ética nao é nada mais do que uma
ética do presente, embora aplicada a uma forma de vida de duracgao
mais longa. (Jonas, 2006, p. 54) (2006, p. 54)

O fenbmeno da técnica moderna repbe a questdo sobre essa tradicional
relagdo entre as acdes politicas, as estruturas do Estado e a natureza humana. A
utopia e a promessa de libertar o homem do reino das necessidades, tendo a técnica
como um componente fundamental desse projeto, insere um componente dinamico
para qual o pensamento tradicional ndo estaria preparado. A ideia de se construir uma
nova sociedade baseada na igualdade e justica social soa interessante, sobretudo
quando desconsidera as condi¢cdes de possibilidade para essa realizagdo. Deixando

de lado os riscos reais, os custos, o tempo e os sacrificios pessoais (e sociais) para
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efetivacdo de tal projeto, ainda que a mirada esteja apontando para um futuro, sua
realizacdo acontece no presente e certamente os operarios da construgdo nao

poderao ver a obra acabada.

Sobre essa tematica dos riscos e insuficiéncias, ao nos debrugar sobre as
condi¢cdes materiais para realizagao da utopia, podemos ver como o esgotamento dos
recursos naturais — hoje procura-se calcular o quao finito eles sdo e por quanto tempo
ficardo escassos, com base velocidade de extragcdo que temos hoje — e pode servir
como um bom um indicio de como a promessa da utopia €& ecologicamente

insustentavel.

Sao nos capitulos finais d’O Principio Responsabilidade, em que Jonas, apos
argumentar sobre a necessidade em abandonar o ideal utopista, analisara como as
nogdes de progresso® séo problematicas para o individuo e para a sociedade. E pela
prépria nocao de existéncia, ndo ha como fazer uma correlacdo muito precisa entre o
desenvolvimento historico e pessoal, porque na prépria dinamica de vida, sabemos
que esses descompassos acontecem naturalmente. Em termos sociais, essa mesma
l6gica é aplicavel. Existe — sabemos disso — a possibilidade ainda de se tentar fazer
uma leitura de progresso ou decadéncia em cenarios distintos, mas incorreriamos
num perspectivismo sobre quais premissas e quais referenciais foram considerados
(nenhum deles sdo absolutos). Toda tentativa derivada disso seria, evidentemente,
passiva de questionamentos. Ainda sobre essa nogéo de progresso, quando aplicado
ao desenvolvimento das ciéncias e das tecnologias, esse impulso para o
desenvolvimento é algo intrinseco a moderna ciéncia, mas aqui, caberia ainda uma
reflexao sobre quais desenvolvimentos seriam esses e sobretudo, qual o preco a ser
pago por essas conquistas... Valerao essas conquistas realmente o prego cobrado? E

por fim, quem pagara a conta?

E essa a grande questdo posta por Jonas sobre a utopia marxista,
considerando que ela mesma seja uma proposta de ndo apenas reformar, mas de
transformar radicalmente o homem, as relacdes sociais e a forma de operar sobre a
natureza. Considerando a utopia marxista e as condicbes materiais®® para realizagéo

desse projeto, € preciso considerar que esse projeto global demandara recursos que

68Capitulo V, parte VI.
69Capitulo VI, parte Il
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sdo incompativeis com a finitude dos recursos naturais e a atual velocidade de
exploracao e extragao destes recursos. O modelo civilizacional no qual estamos hoje,
opera dentro de uma légica extrativista e predatéria que compromete a capacidade de
renovagdo e recomposi¢cdo dos biomas, numa logica que podemos chamar de

antagbnica ao modelo ético proposto por Jonas.

Um mundo orientado para a realizagdo da utopia em escala global demandaria
um montante de recursos ainda maior. Com o aumento da demanda e a possivel
explosao populacional, haveria a exigéncia por aparatos tecnolégicos cada vez mais
robustos e agressivos para dar conta dessas necessidades, representando um maior
perigo ao ciclo de renovacao da biosfera. A realizagdo da utopia global, viria com um

uma capacidade poluente e destrutiva como nunca antes existiu.

O risco de esgotamento e escassez dos recursos naturais € um indicio de como
essa promessa € insustentavel do ponto de vista ecolégico. Um mundo orientado para
a realizagao da utopia em escala global demandaria um montante de recursos ainda
maior. Com o aumento da demanda e a possivel explosdo populacional, haveria a
exigéncia por aparatos tecnoldgicos cada vez mais robustos e agressivos para dar
conta dessas necessidades, representando um maior perigo ao ciclo de renovacao da
biosfera. A realizagdo de uma utopia mundial viria com uma capacidade poluente e
destrutiva como nunca antes existiu. O risco de esgotamento e escassez dos recursos
naturais € um indicio de como essa promessa € insustentavel do ponto de vista

ecologico.

A questao alimentar, por exemplo, demandaria uma grande reengenharia da
natureza para transforma-la numa provedora com maior capacidade produtiva para
atender a populagdo que cresce numa proporgdo muito maior hoje que a atual
capacidade de producdo de alimentos. No processo de exploragdo do solo para
producado e extracdo de recursos em camadas mais profundas, observam-se os
impactos dessa acao na contaminagao de lencgéis freaticos por agentes quimicos, nas
erosdes causadas pelo desmatamentos e na alteragdo dos microclimas, que

impactam nao apenas na vida das populagdes locais.

A crescente demanda por recursos, juntamente com a escassez e insuficiéncia
destes, tem impulsionado a exploracdo de camadas mais profundas dos continentes e

oceanos com a finalidade de obté-los. Esses esforcos, no entanto, exigem
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investimentos significativos e avangos tecnoldgicos, resultando em um aumento do
consumo de energia e elevando os custos de producdo. Quais seriam custos — e os

riscos — dessas agodes, implementadas numa escala planetaria?

Desdobrando os possiveis efeitos e impactos dessa l6gica desenvolvimentista,
torna-se evidente a existéncia de uma incompatibilidade pratica entre a promessa de
expansao desse bem-estar material, caracteristico dos paises desenvolvidos, e a
realidade das demais nacgdes. Isso ocorre devido ao esgotamento ainda mais
acentuado dos recursos minerais pela industria e ao aumento exponencial do
consumo de energia. A ideia de estender essa promessa utdpica em escala global,
nas condigdes descritas acima, revela-se nao apenas inviavel, mas também

materialmente impossivel e, se caso ocorrer, seria algo extremamente irresponsavel.

Além da atual incapacidade técnica e material para atender as demandas dessa
utopia para todos, € necessario ainda considerar os impactos negativos gerados por
tais incursdes e dos riscos envolvidos: como o derramamento de 6leo nos oceanos € a
poluicdo dos rios; o desmatamento intensificado para a produgédo agropecuaria

extensiva; e a exaustao de certas areas dos oceanos devido a pesca em larga escala.

O crescimento da demanda por novos produtos acarreta um desafio adicional: o
consideravel aumento na necessidade de energia, tanto para impulsionar a cadeia de
producdo quanto para atender & demanda de consumo. E essencial contar com um
suprimento energético robusto que garanta o pleno funcionamento de todas essas

estruturas.

O esgotamento iminente dos combustiveis fésseis, como o carvao, o petréleo e
0 gas natural, € um tema recorrente. Atualmente, esses recursos estéo privatizados e
acessiveis apenas a uma pequena parcela da populacdo mundial,
predominantemente nas regides economicamente desenvolvidas e entre os estratos
sociais mais abastados, que tém maior capacidade financeira para consumi-los. Além
disso, ha uma priorizag&o desses recursos para o setor agropecuario e industrial, cujo
uso massivo, além de combustiveis, inclui um consumo substancial de agua potavel,
que é muito superior ao das residéncias comuns. A produgao e o consumo desses
combustiveis exercem um impacto significativo na qualidade de vida das populacdes
em geral. A polui¢cado decorrente da queima desses combustiveis ndo so afeta a saude

das comunidades urbanas, mas também tem um impacto direto no clima global,
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contribuindo para o aumento da temperatura atmosférica e, consequentemente, para

0 agravamento do efeito estufa.

Jonas destaca a distingao entre fontes de energia renovaveis e ndo renovaveis,
reconhecendo as vantagens das fontes renovaveis, como energia edlica, solar e
hidrelétrica, em relagédo ao carvao, petroleo e gas. E que essas fontes mais “limpas”,
apesar de oferecerem a capacidade de renovacgdo, tem ainda pouco impacto na
composigao energética de um pais’™. No entanto, essa analise jonasiana requer uma
atualizagdo no que toca a produgéo dessa energia considerada limpa, pois as fontes
renovaveis, embora sejam consideradas mais limpas, ainda tém impactos
significativos durante sua implantagcdo e operacédo. Por exemplo, a construgdo de
usinas hidrelétricas causa grandes impactos ambientais, como a inundagéo de areas
extensas e o represamento de rios, afetando ecossistemas e comunidades locais. Da
mesma forma, as usinas edlicas podem perturbar os ciclos de vida das aves devido a
interferéncia das pas, além de gerarem poluicdo sonora. Além disso, a instalagcao de
placas fotovoltaicas pode aumentar a temperatura nas areas circundantes, o que pode
ter efeitos adversos no longo prazo. A medida que a demanda por essas fontes de
energia aumenta, é provavel que esses territorios se expandam, exacerbando ainda
mais os impactos ambientais. Portanto, embora as fontes de energia renovavel sejam
uma alternativa mais sustentavel as fontes ndo renovaveis, é essencial considerar e

mitigar os impactos ambientais associados a sua implementagéo e operagao.

Nisso chegamos a um outro ponto delicado, que é a utilizacdo de fontes cada
vez mais poderosas para extragdo de energia, que em nosso tempo é a energia
nuclear. A época em que o texto do Principio Responsabilidade foi pensado e escrito,
havia um acalorado debate sobre os potenciais usos para energia nuclear. Apos
Hiroshima e Nagasaki, muitos testes pacificos foram feitos com bombas para aferir o
potencial destas armas, ao mesmo tempo em que se pesquisava o potencial
energético da fissdo nuclear. O uso da energia nuclear para fins pacificos ou bélicos
serviu para reavivar como metafora a histéria biblica dos irmaos Abel e Caim. O uso da
energia para fins bélicos é, de pronto, uma imoralidade, e talvez por isso ndo tenha

sido considerado por Jonas na analise, que fara apenas o debate sobre o uso pacifico

70Neste ponto, ele fala especificamente dos EUA, que historicamente € uma das nagdes mais
dependentes dos combustiveis fosseis, demanda que impacta diretamente na economia e
na diplomacia externa estadunidense.
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da energia nuclear. A producdo de energia nuclear, ainda que para fins pacificos, é
uma das questbes que mais o preocupa, apesar de ver seu potencial como algo

benéfico e que poderia liberar a humanidade da demanda energética. E

nada do que dissemos antes deveria ser compreendido como um
desestimulo a esse ou a qualquer outro progresso técnico, apesar de
constituir um tema recorrente, para nés, o perigo de que esses
poderes caiam nas maos da avidez e da mesquinharia humanas (e
mesmo da miséria humana!). Se formos contemplados com a fusao
nuclear, poderemos resolver de vez o problema energético. Seria
preciso, apenas, que utilizassemos esse presente de forma sabia e
moderada, assumindo um ponto de vista de responsabilidade global e
ndo o da grandiosa esperanca planetaria. Em primeiro lugar,
deveriamos calcular onde se encontram as fronteiras naturais ou onde
comecgam os patamares criticos, nas circunstancias em que féssemos
cumulados com tamanha riqueza. Mas, para fatores atuais (como a
qualidade bioquimica do solo e dos lengéis freaticos, a economia
planetaria de oxigénio e varios outros), tal calculo precisa ser feito bem
antes dessa situacdo, pois seria melhor antecipar os patamares
criticos do que aguardar a chegada até eles. Para tal, necessitamos de
uma nova ciéncia que saiba lidar com a enorme complexidade das
interdependéncias. Enquanto n&o existirem proje¢des seguras —
levando-se em conta, particularmente, a irreversibilidade de muitos
processos em curso —, a prudéncia sera a melhor parte da coragem e
certamente um imperativo da responsabilidade; talvez para sempre,
se, por exemplo, para avaliar o conjunto das nossas possibilidades
técnicas, aquela ciéncia tiver de captar a totalidade dos dados para
entdo processa-los em suas inter-relagdes. A incerteza podera ser o
nosso destino permanente — o que acarreta consequéncias morais.
(Jonas, 2006, p. 306—-307) (2006, p. 306—-307)

Todavia, € preciso fazer uma pequena correg¢ao historica desse discurso de
Jonas, tendo como premissa a prépria teoria jonasiana da responsabilidade’'. Ainda
que esse poder seja exercido com sabedoria e atendendo a uma responsabilidade
global, ndo é possivel ignorar os riscos presentes na produgéo de lixo atémico. O
sonho do dominio do atomo para fins pacificos, quando analisado por aquela ‘ciéncia
preditiva hipotética’, e, na busca por exercitar a aplicagdo dos principios existentes na
heuristica do temor elaborado pelo proprio Jonas, vemos que a energia nuclear
nesses termos seria de pronto vetada, conforme nos exige o principio de prudéncia.
Essa nova tecnologia para produgcdo de energia, ainda que possua uma grande

capacidade emancipadora gragas ao seu potencial, produz lixo radioativo residual —

71Embora Jonas reconhega o potencial da energia atdmica para emancipar a humanidade em
termos de demanda energética, ele também percebe os problemas existentes na produgéo
de residuos atébmicos, capazes de persistirem na natureza por milhares de anos. Mesmo
assim, a critica feita por Jonas acaba sendo dissolvida na prépria expectativa do autor,
quando vé nesse potencial atbmico um elemento emancipador da humanidade.
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que leva centenas de anos para retornar a niveis seguros e enquanto estiver ativo,
pode causar mutagdes biolégicas das mais variadas e provocar a morte prematura em
muitos casos —, e que pde em risco a existéncia das geragdes presentes e futuras,
humanas e ndo-humanas. O uso e manejo dessa tecnologia, considerados os
desdobramentos e riscos envolvidos seria entdo contraria ao principio
responsabilidade.
Vale a pena refletir sobre o fato de que o maior dos avangos praticos
da ciéncia em toda a histéria da fisica, a decifragdo da estrutura do
atomo, contém potencialmente, ao mesmo tempo, a salvagdo e o
aniquilamento da humanidade. Tal aniquilamento ndo decorre
somente do uso destrutivo do seu potencial, mas também do uso
construtivo, pacifico, produtivo. Neste ultimo caso, abafada pelas
béncaos dos sucessos imediatos, a voz da prudéncia ao longo do
tempo teve muito mais dificuldade em ser ouvida do que no caso das
ameacas de aniquilamento referentes ao uso militar e violento, nas
quais o pavor coletivo veio ajudar. O apelo a fins “modestos”, por mais
que soe dissonante ao ouvido da grandiloquéncia do poder, deve se
tornar um primeiro imperativo, justamente por causa dela. E
necessario, em todo caso, renunciar a utopia, o fim excessivo par
excellence, tanto porque seus esfor¢cos conduzem a catastrofe quanto

porque ela ndo pode perdurar por um periodo de tempo que valha a
pena. (Jonas, 2006, p. 308) (2006, p. 308)

Na medida em que a utopia se propde a modelar ndo apenas as estruturas
politicas e sociais, como também o fendmeno humano a partir dessa mesma
promessa e projeto, a critica a utopia passa a ser, por conseguinte, também uma
critica a técnica moderna, uma vez que a técnica assume uma fungado essencial no
projeto utopista, sendo ela mesma, um componente intrinseco a promessa. Ainda

sobre a promessa da utopia , Jonas dira que

no que tange a indispensavel melhora das condi¢des, é necessario
liberar do engodo da utopia a exigéncia de justi¢ca, de bondade e de
razao. Pelo seu proprio bem, é preciso obedecer a tal mandato de
forma realista, nem pessimista nem otimista, sem se extasiar com
expectativas desmedidas. (Jonas, 2006, p. 346) (Jonas, 2006, p. 346)

Ao conceber a natureza humana como um objeto manipulavel pela técnica, a
utopia parte da premissa de que a condigdo humana atual (e passada) sao de alguma
forma, insuficientes para essa nova sociedade. Indo mais além dessa valoracao
negativa da humanidade presente, a utopia ainda reduz a condigdo humana a um
mero constructo, que pode ser modificado de acordo com melhoramentos. Mas qual
seria esse valor? Quem teria a posse desse modelo a ser alcangado? E por fim, qual o

impacto dessa visdo utopista para a formacao de uma cultura planetaria unica? Quais
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desses valores se destacariam? Teriam esses valores um alcance (e aceitacéo), num
nivel global? Nesse processo de mundializagdo da utopia, quais formas de cultura
desapareceriam, e, novamente, a quem caberia tomar essas decisdes? Sdo questdes
dificeis e que a utopia nao é capaz de respondé-las neste momento, entretanto, para
essas questdes ela nos oferece uma panaceia embutida no futuro da propria

promessa.

Numa passagem’? dO Capital, Marx fala sobre a relagdo entre a (dominagao) da
natureza, o trabalho humano e a producdo material. Na triangulagdo destes
elementos, surgem as condi¢des para o reino da liberdade e o reino da necessidade. E
a realizacao do reino da liberdade esta na superagao do reino da necessidade — reino
que jamais sera superavel, haja vista que nele esta a base material para a realizagéo
daquele outro. Para a construgdo do reino da liberdade, a organizagdo social do
trabalho é fundamental no processo, porque na medida em que os meios de produgao
progridem (consideremos aqui, sobretudo, os instrumentos mecanicos e
automatizados), haveria, por assim dizer, uma redugao do tempo — e forgca humana —
dispendidas na produgdo material das coisas, sendo essa redugao da jornada de
trabalho uma condigdo essencial para essa realizagao’. N&o haveria, portanto, como

dissociar o ‘reino da liberdade’ do ‘reino da necessidade’, pois ha uma interpenetracao

72“Com efeito, o reino da liberdade s6 comecga onde cessa o trabalho determinado pela
necessidade e pela adequacéo a finalidades externas; pela propria natureza das coisas,
portanto, é algo que transcende a esfera da produgdo material propriamente dita. Do
mesmo modo como o selvagem precisa lutar com a natureza para satisfazer suas
necessidades, para conservar e reproduzir sua vida, também tem de fazé-lo o civilizado — e
tem de fazé-lo em todas as formas da sociedade e sob todos os modos possiveis de
producdo. A medida de seu desenvolvimento, amplia-se esse reino da necessidade
natural, porquanto se multiplicam as necessidades; ao mesmo tempo, aumentam as forgas
produtivas que as satisfazem. Aqui, a liberdade ndao pode ser mais do que fato de que o
homem socializado, os produtores associados, regulem racionalmente esse seu
metabolismo com a natureza, submetendo-o a seu controle coletivo, em vez de serem
dominados por ele como por um poder cego; que o fagam com o minimo emprego de
forcas possivel e sob as condigcbes mais dignas e em conformidade com sua natureza
humana. Mas este continua a ser sempre um reino da necessidade. Além dele é que tem
inicio o desenvolvimento das forgas humanas, considerado como um fim em si mesmo, o
verdadeiro reino da liberdade, que, no entanto, s6 pode florescer tendo como base aquele
reino da necessidade. A reducao da jornada de trabalho é a condigéo basica.” (Marx, 2022,
liv. 3, sessao VII, Cap. 48) (Marx, 2022, liv. 3, sessao VII, Cap. 48)

73Ha algo nessa leitura feita pelo Marx sobre o avanco das automagdes e 0 aumento de
tempo livre, que hoje poderia soar como ingénua porém fazia muito sentido naquele
contexto industrial nascente.
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dessas duas instancias, sendo o ultimo uma conquista construida coletivamente.

E a utopia, ao propor “a ruptura com o reino da necessidade, priva a liberdade
do seu objeto. Sem a necessidade, a liberdade se torna va, como a forga sem
resisténcia. Liberdade vazia, assim como poder vazio, se abole a si mesma”. (Jonas,
2006, p. 328) (2006, p. 328). Pela conexao intrinseca entre esses dois reinos, a ruptura
proposta pela utopia &, antes de tudo, ficcional, sendo esse um dos motivos pelo qual
0 sonho utépico deve ser abandonado em favor do principio de realidade, assim como

o paradigma da Esperancga, suplantado pelo da Responsabilidade.

O ‘Ensaio de uma ética para a civilizagao tecnolégica’ foi publicado em 1979,

I”*. Em nossas

isto €, 7 anos antes do desastre da Usina Nuclear em Chernoby
pesquisas, ndo encontramos dentre os materiais publicados por Jonas apds o
ocorrido’®, nenhum comentario ou critica a esse desastre nuclear, acontecimento com
peso e forgca para impactar diretamente a analise do uso de energias nucleares feitas
n’O Principio Responsabilidade. A magnitude desse acontecimento marcou a histéria
da ciéncia moderna e sem duvida, foi um dos maiores desastres causados pela acao
humana no século XX. Podemos considerar que essa tragédia em Chernobyl e a
queda do Muro de Berlim, 10 anos apds a publicagdo do ensaio, poderiam juntos
fomentar uma nova mirada, ou talvez uma retomada dessa analise das formas de
governo, mas infelizmente isso ndo aconteceu.

Ele confessou que o declinio do socialismo havia causado nele algum

arrependimento apenas porque "tanta esperanga havia sido investida

nessa ideia; era um impulso humanistico muito forte em direcado ao

principio da justica e igualdade, e a protegcéo contra a exploragao”.
(Schutze, 1995, p. 43) (SCHUTZE, 1995, p. 43)

Deixaremos entédo esse ponto em aberto, na expectativa de encontrar alguma

74Esse acidente ocorreu durante um teste de seguranca, ocasionado por uma combinagéo de
fatores, iniciando pela engenharia e projeto do reator, na falha dos operadores e pela
ingeréncia politica dos dirigentes do partido. Essas circunstancias desencadearam um
desastre de proporgdes incalculaveis, tanto em danos para o meio ambiente (a regiao
segue inabitavel até hoje) como para a populagao, que ainda hoje sofre com uma maior
incidéncia de cancer e doengas congénitas. Nao ha expectativa de quando aquela regiao
estara apta para habitagdo, nem do retorno dos niveis de radiagdo para margens seguras.
Essa catastrofe expds o sistema politico e burocratico soviético, sendo mais um
componente critico para o socialismo soviético, que, anos depois, levou a abertura do
regime (a perestroika).

75E, da mesma forma, ndo encontramos nestas publicagdes nenhuma tentativa de Jonas em
refletir sobre os sistemas politicos ou sobre as formas de governo.
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informagdo acerca desse acontecimento nas obras completas — as Kritische
Gesamtausgabe der Werke von Hans Jonas (KGSHJ) editadas pelo Prof. Dietrich

Bohler — que estdo em processo de publicagao.

O que fizemos nesse estudo foi apresentar a discusséo feita por Jonas sobre os
sistemas politicos a partir d’O Principio Responsabilidade, explorando a conexao entre
eles a partir da critica da técnica moderna e da utopia, como projeto e pratica. A
articulacdo entre a analise politica e a Etica da Responsabilidade é, necessariamente,
uma critica da utopia. Boa parte da critica a utopia enquanto possibilidade, no
confronto com as realidades praticas de governos vigentes ficou restrito a polarizagao

entre capitalismo e socialismo soviético, caracteristico da Guerra Fria.

Como ja sinalizamos acima, apesar de ndo haver uma proposta definitiva de
uma forma de governo feita por Jonas, podemos ao longo da obra, ver indicios claros
de uma orientagao politica em Jonas, ao menos nO Principio Responsabilidade. E no
que toca a questao politica, ha uma caréncia especifica na produgao jonasiana, que &
0 ponto central deste nosso estudo. As partes que poderiam ter sido desenvolvidas por
ele ainda em vida, por razdes variadas, ndo foram respondidas a contento. Coisas que
poderiam ter sido atualizadas em fungéo dos desdobramentos geopoliticos ficaram a
margem e algumas acusagdes feitas ao Jonas, de ter pouco aprego a democracia ou
pelo suposto flerte com sistemas politicos autocraticos, ndo foram respondidas
satisfatoriamente nas suas produgoes, ficando apenas uma observacao dessa lacuna

feita pelo proprio Jonas em suas Memorias, mencionada mais acima.

A possibilidade de uma leitura mais atualizada do panorama ecoldgico, social e
politico, que poderia ter sido feita pelo proprio Hans Jonas n&o aconteceu, e vimos
nesse espaco aberto uma oportunidade para apresentar outras perspectivas sobre a
questdo. Acreditamos que o pensamento libertario proposto pelo Murray Bookchin

pode trazer alguma contribuicdo para a essa questao sobre as formas de governo.

Ha uma caracteristica comum e interessante nas producdes de Jonas e
Bookchin, que é a forma pulverizada com que foram sendo publicadas as suas obras,
muitas vezes reunidas na forma de compéndios. Nao apenas pelo fato de ambas
propostas terem sido apresentadas na forma ensaistica e aberta, o que poderia
conferir as duas esse aspecto aparentemente inacabado, mas antes, porque ambos

projetos surgem num panorama de dinamicidade que desafiaria quaisquer solug¢des
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apresentadas tal como um receituario pronto. O desafio de pensar a politica diante de
um cenario altamente instavel e dindmico, como esse descortinado pela técnica
moderna, vetaria de pronto qualquer proposta que fosse apresentada de forma pronta
e acabada, como se ja estivéssemos de antemao com todos os elementos em jogo

claramente definidos e, portanto, passiveis de controle.

4.3 RETOMAR A DEMOCRACIA: DAS ASSEMBLEIAS CIDADAS AO
MUNICIPALISMO LIBERTARIO

A busca por modelos cooperativos e horizontalizados seria a resposta
encontrada por Bookchin frente a demanda colocada pelas sociedades
contemporaneas, caracterizadas pelo modelo concentrador e verticalizado de
dominagéo, que é préprio dos Estados Nacionais modernos. Quando Jonas, la n’O
Principio Responsabilidade, analisa as formas de governo vigentes e a partir dessas
estruturas propde — ainda que de forma esbogada —, arranjos institucionais para lidar
com a questdo da técnica, o faz com base nas estruturas sociais, politicas e
econdmicas vigentes. Dessa forma, Jonas terminaria recaindo, por fim, num formato

que seria também fruto da mesma crise ambiental, politica e tecnoldgica.

A crise ambiental é a outra face da crise social, e vice versa. Ndo ha como
superar crise apenas reorganizando elementos de um mesmo cenario. E preciso
buscar outras formas criativas, que partam de outros olhares e que resgatem formas
que, de alguma maneira, ja compuseram a paisagem politica e que foram prescindidas
por outras estruturas técnicas mais sofisticadas de organizagdo, controle e gestéo

social.

A Ecologia Social, proposta por Bookchin, € uma forma de pensar a crise social
e ecologica a partir do viés libertario. Se antes dessas crises modernas o discurso
libertario era taxado de ‘irreal’, ‘utdpico’ e ‘romantico’ ao criticar o poder irresistivel
dessas estruturas centralizadoras, estatizantes e burocraticas — e em certo sentido,
anti-democraticas —, as demandas de hoje cobram ac¢des sintonizadas com esses
mesmos ideais que, ironicamente, num passado ndo muito distante eram vistas como
irrealizaveis: os que antes se valiam de uma razao histérica e da realpolitik para criticar

0 pensamento libertario sdo os mesmos que hoje recorrem a modelos abstratos e
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distantes da realidade concreta para seguirem na legitimagao e manuteng¢ao do status
quo. Se essas criticas ao pensamento libertario em algum momento histérico tinham
cabimento e eram certeiras, a atual conjuntura tecnologica, ambiental e social de hoje
invalidam essas criticas, considerando que, se chegamos a esse estagio periclitante,
em muito se deve ao modelo civilizacional defendido por esses mesmos criticos. Era
preciso, portanto, pensar outro caminho possivel. Segundo sua companheira de
pesquisas, Janet Biehl,
para criar uma sociedade tdo racional e ecoldgica, precisariamos de
instituicdes vidveis —, o que ele [Bookchin] chamou de ‘formas de
liberdade’. Tanto a organizagao revolucionaria quanto as instituicoes
para a nova sociedade teriam que ser verdadeiramente liberatdrias,
para que nao levassem a um novo Stalinismo, para mais uma tirania
em nome do socialismo. No entanto, eles teriam que ser fortes o
suficiente para reprimir o capitalismo. Essas instituicoes, ele percebeu,
s6 poderiam ser assembleias democraticas. O estado-nagao atual
teria que ser eliminado e seus poderes devolveriam aos cidadaos em
assembleias. Eles, em vez dos mestres da industria, poderiam tomar
decisdes, por exemplo, sobre o meio ambiente. E como as
assembleias sé funcionavam em uma localidade, a fim de funcionar

em uma area geografica mais ampla, elas teriam que se unir — para
confederar. (Biehl, 2012, p. 3) (BIEHL, 2012, p. 3)

A instituicado de assembleias democraticas, proposta por Bookchin, ndo é algo
novo, sendo uma estrutura que ja faz parte da tradi¢cdo politica ocidental e que esta
devidamente incorporada pelos Estados Nacionais modernos. Inspirada nos ideais
iluministas, a negociacéo pelo dialogo e a busca por consensos presentes na antiga
agora ateniense foi expandido junto com a ideia de cidadania, passando a englobar

um quantitativo maior de agentes politicos.

Essa ampliacdo do conceito ao longo da modernidade foi bastante salutar para
o fortalecimento da participacdo social, entretanto, aquela pretensdo de
universalidade propagada pelos iluministas ndo conseguiu se realizar efetivamente,
haja vista as lutas que ainda hoje persistem para o reconhecimento de minorias que
ficaram alijadas do processo decisério e que ainda buscam um lugar nesse espaco de
debate. Apesar de efetivamente inconcluso, o ideal de universalizagao, entretanto,

persistiu.

E preciso, portanto, retomar o didlogo com essa heranga inconclusa do
iluminismo e, a partir disso, pensar criticamente as questdes de nosso tempo. Buscar
compreender as limitacdes e insuficiéncias da modernidade e em que medida é

possivel alcangar a desejada universalidade. Bookchin entende que retomar essa
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heranga politica ateniense e iluminista podem servir como uma alternativa a crise
conjuntural de nossa época. Uma crise que esta diretamente vinculada ao modelo
politico e econbmico adotado majoritariamente pelas sociedades modernas,
baseados na hierarquizag&o e na exploragéo.
Refiro-me [aqui] a mentalidade estruturada em torno de hierarquia e da
dominacao, em que a dominagdo do homem pelo homem originou o
conceito da dominagao sobre a natureza como destino e necessidade
da humanidade. E reconfortante que se haja insinuado no pensamento
ecologico a ideia de que esta concepgdo do destino humano é
perniciosa. Contudo, ndo se compreendeu claramente como surgiu,
persiste e como pode ser eliminada esta concepgao. E se se quer
achar remédio para o cataclismo ecoldgico, deve-se procurar a origem
da hierarquia e da dominacgao. (...) Nenhuma libertagido sera completa,
nenhuma tentativa de criar harmonia entre os seres humanos e entre a
humanidade e a natureza podera ter éxito se nao forem erradicadas
todas as hierarquias e nao apenas a de classe, todas as formas de

dominacao e ndo apenas a exploragdo econémica. (Bookchin; Biehl,
1999, p. 40) (BOOKCHIN; BIEHL, 1999, p. 40)

A critica feita por Bookchin sobre as formas hierarquizadas presentes nas
estruturas de governo esta diretamente vinculada as suas vivéncias. Inicialmente,
Bookchin sofreu a desilusdo socialista, causada pela assinatura do pacto nazi-
soviético durante o periodo stalinista (cujos protestos de Bookchin acarretaram na sua
expulsao do Partido Comunista Americano em 1939). Posteriormente, trabalhando na
fabrica da General Motors (GM) e militando ativamente no movimento sindicalista pela
Unido dos Trabalhadores Automobilisticos (a United Automobile Workers — UAW),
Bookchin observou que haviam condi¢des econémicas (viviam ainda a Grande
Depressao) e politicas (com toda agitacdo social do periodo) para transformagdes
significativas. Integrado ao movimento sindicalista, Bookchin participou ativamente
das movimentagdes sindicais que convergiram com importantes greves trabalhistas
naquele periodo; Numa dessas greves envolvendo trabalhadores da GM, Bookchin viu
a movimentagdo grevista ser prejudicada pelas méaos dos burocratas do préprio
sindicato, que agiram em conluio com o governo Roosevelt e ocasionaram grandes
perdas para a classe trabalhadora — além de um ganho salarial abaixo do que estava
sendo pleiteado, o acordo comprometeu ainda a capacidade de mobilizagdo dos
trabalhadores — e levando Bookchin a outro rompimento com o marxismo-leninismo
no final da greve, em 1946. "A classe trabalhadora, decidiu Bookchin, ndo era e ndo
poderia agir como um veiculo revolucionario para sair do capitalismo em diregdo ao

socialismo e ao comunismo." (Hyams, 2011, p. 12) (HYAMS, 2011, p. 12)
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Esses rompimentos com esses dois grandes sistemas falados acima
aproximaram Bookchin cada vez mais das teorias libertarias, e com elas, da busca por
estruturas organizacionais que fossem anteriores a democracia liberal e ao estado
socialista, ambos gerados pelo mesmo paradigma moderno. Essas instituicoes
verdadeiramente democraticas e libertarias, ele percebeu, s6 poderiam ser as
assembleias populares. O estado-nagao atual teria que ser eliminado e seus poderes
devolvidos aos cidadaos para serem exercidos na forma de assembleias. A populacao
€ que teria a soberania, o discernimento e a verdadeira capacidade de mobilizar-se em

prol de sua prépria sobrevivéncia.

O paradigma politico trabalhado por Bookchin para tanto, seria o helénico
classico, e especificamente, o democratico e ateniense, que contrastaria com o
paradigma aristocratico’ platénico, presente nA Republica. Bookchin faz esse retorno
as tradigdes helénicas, procurando, por outra guia, fundamentar sua teoria politica nas
historicas assembleias democraticas atenienses. Vimos a possibilidade de trazer essa
proposta do Bookchin como uma forma de responder em que medida a existéncia de
um Estado enquanto instituicdo se faz realmente necessaria para realizagcao dessa
Etica para as geracdes futuras.

Os gregos podem ter sido o primeiro povo a nos dar uma imagem clara
do cidadao em qualquer sentido politicamente inteligivel do termo. Os
povos tribais formam grupos sociais - familias, clas, aliangas pessoais
e comunitarias, clubes sororais e fraternos, sociedades vocacionais e
totémicas e assim por diante. Eles podem se reunir regularmente para
examinar e decidir assuntos comunitarios - certamente uma forma
incipiente de politica - mas as questdes que os confrontam raramente

lidam com meios e maneiras de se governar. (Bookchin, 1992, p. 52)
(BOOKCHIN, 1992, p. 52)

Para Bookchin, os gregos — em especial os atenienses — possuiam uma
nocao de pertencimento e de participacdo nos processos decisorios que, se por um
lado fortaleciam o senso de relacionamento e de responsabilidade com as coisas da
cidade, por outro, estimulavam a capacidade de autonomia dos habitantes da pdlis. A
Eclésia ateniense como paradigma de participagdo direta nos assuntos da
comunidade foi também percebida por Bookchin noutros tempos e noutros espacos:

assim também acontecia nas primeiras cidades italianas e alemas, nos comurierus

76Quanto a discussao sobre tirania e democracia na Grécia antiga na formagao das pdleis,
pegue-se o estudo feito por Mariana Figueiredo Virgolino “Redes, Stasis e Estabilidade na
Grécia Antiga: um Estudo em Cultura Politica” (Cf. Virgolino, 2018)
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medievais da Espanha, nas assembleias da Paris revolucionaria, nos conselhos e
comités estadunidenses, nas Comunas e nos sovietes. Exemplos de autogestao ao
longo da histéria das sociedades existem fartamente e demonstram que esse senso
de organizagdo € algo que faz parte da vida cotidiana das comunidades. A
institucionalizagao dos ritos decisérios da comunidade e a absor¢ao dessas vivéncias
praticas feitas pelo engessamento e a burocratizagdo estatal sdo fendmenos que
Bookchin critica, pois, os vé como causa preponderante dos problemas ecolégicos e
sociais que enfrentamos hoje. E, segundo ele,
a autonomia, isto &, o autogoverno, teria sido uma palavra vazia se o
conjunto de individuos que constituiam a pdlis grega, e notadamente a
democracia ateniense, nao fossem eles proprios seres capazes de,
por si mesmos, assegurarem a formidavel responsabilidade do
governo. No fundo, a democracia na cidade estava baseada em um
principio basico de que qualquer cidadao podia exercer o poder, visto
que possuia uma competéncia pessoal e uma lealdade indiscutivel. A
educacao politica do cidadao era, por conseguinte, uma educagéo da

competéncia pessoal, da inteligéncia e, sobretudo, da retidao civica e
moral. (Bookchin, 2010, p. 85) (2010, p. 85)

E preciso que haja, na pdlis, uma formacdo que possibilite uma maior
autonomizagao dos individuos, a0 mesmo passo em que prepara o sujeito para a vida
em comunidade. O componente de liberdade, fundamental para a agao politica, é
compreendido aqui como elemento basilar do contrato social. Entretanto, essa
liberdade e autonomias, faladas a pouco, sdo pensadas numa perspectiva
enfaticamente coletiva e nisso ha um problema, quando discutimos esses conceitos a
luz de uma conjuntura hegemonicamente burguesa. Nela, temos a emergéncia das
subjetividades modernas e o desenvolvimento de uma forma de pensar focada no
sujeito enquanto ménada — psiquica e metafisicamente independente da comunidade
— desembocando numa manifestagdo egodica e de natureza essencialmente
individualista. O sujeito moderno, metaforizado na figura do liberal burgués, é centrado
em suas préprias vontades e inclinagdes. Esse individuo se sentiria empoderado pelos
seus préprios desejos e, sem ter a necessidade de prestar contas a coletividade,
agindo livre de quaisquer constrangimentos, compromisso ou obrigagdo com seu

entorno social.

Em ambas concepcgbdes de liberdade faladas acima, ha verdades de fundo que
precisam ser consideradas. E que, apesar contrastantes, servem para legitimar

movimentos libertarios de bases distintas, nos paises de tradicdo anglo-saxénica. Nao
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ha como excluir uma vertente ou outra, porque no bojo da praxis anarquista, estas
concepgdes estdo presentes e em tensdo permanente. Considerando a posigao
antiautoritarista existente no anarquismo, € possivel compreender como, partindo
desse fundamento antiautoritario essas teses se coadunam, ora na forma de um
compromisso pessoal com a autonomia individual, ora na forma de um compromisso

coletivo, pactuado na forma de liberdade social.

Entra em cena — nesse interim —, discursos que também visam resgatar
tradicdes esquecidas, numa espécie de ‘regresso espiritualizado a natureza’ como

discurso ecoldgico, mas que no fundo esconderia um grande perigo. Para Bookchin,

este ressurgimento do primitivismo ndo é fendmeno indcuo:
frequentemente esta imbuido de um neo-malthusianismo pérfido que
se propde, no essencial, deixar morrer de fome os pobres, vitimas
principais da carestia do Terceiro Mundo, com a finalidade de “reduzir
a populagédo”. A Natureza, diz-se, deve ser deixada livre para “seguir o
seu curso”. A fome e a carestia ndo sao causadas, diz-se, pelos
negocios agrarios, pelo saque levado a cabo pelas grandes empresas,
pelas rivalidades imperialistas, pelas guerras civis nacionalistas, mas
tém a sua origem na superpopulagao. (Bookchin, 2010, p. 84) (2010, p.
84)

Ao mesmo tempo em que esse discurso instiga o individuo ao isolamento e a
atitudes que beiram o obscurantismo anti-iluminista (misticismos dos mais variados,
resgate de rituais e tradi¢des arcaicas e primitivismos anti-tecnolégicos), por outro
lado, “fala-se da necessidade de maior centralizagcdo do Estado, desembocando na
formagcdo de “mega-Estados”, em paralelo arrepiante com as empresas
multinacionais”. (Bookchin, 2010, p. 24) (2010, p. 24)

Esses discursos de libertagdo individual, que o Bookchin chamou de
anarquismo como meio de vida sao reflexos desse individualismo narcisista, que
descolaria 0 homem dessa dimenséao social e manteriam os individuos alienados da
realidade do mundo, numa espécie de bolha niilista. A vivéncia do anarquismo como

meio de vida, que se baseia numa tradigdo, como ja pontuamos mais acima,

fundamentada no mito do individuo totalmente auténomo, cujas
reivindicagdes de auto-soberania sao validadas por "direitos naturais"
axiomaticos, "valor intrinseco" ou, em um nivel mais sofisticado, em
um intuido ego transcendental kantiano que é generativo de toda a
realidade cognoscivel. Essas visbes tradicionais aparecem no "eu" ou
ego de Max Stirner, que compartiiha com o existencialismo uma
tendéncia de absorver toda a realidade em si mesmo, como se o
universo girasse em torno das escolhas do individuo orientado para si
mesmo. (Bookchin, 1995b, p. 14) (1995b, p. 14)
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A ideia de que o individuo se posicione “contra o sistema” para afirmar sua
vontade sobre tudo aquilo que possa lhe causar algum tipo de opresséo, soa infantil e,
no fundo, ndo é coisa totalmente nova. Entretanto, como posicionamento politico e
social, esses comportamentos anarco-individualistas n&do teriam outra fungéo a nao
ser fortalecer o proprio ego em detrimento da coletividade, defendida pela tradicéo
socialista e libertaria. Esse anarquismo como estilo de vida é visto por Bookchin como
um sério problema para a plataforma social libertaria, na medida em que esses
comportamentos individualistas criariam entraves para a coletividade, e, amplificando-
se para mais individuos, causariam distor¢des no campo de percepg¢ao quanto as

causas das mazelas sociais.

Um dos exemplos mais desagradaveis do anarquismo de estilo de vida
€ o texto "T.A.Z.: The Temporary Autonomous Zone"™, Anarquismo
Ontoldgico, Terrorismo Poético, de Hakim Bey (também conhecido
como Peter Lamborn Wilson), uma joia da Série Nova Autonomia
(nenhuma escolha de palavra acidental aqui), publicado pelo grupo
fortemente pés-modernista Semiotext(e) / Autonomedia em Brooklyn.
Em meio a hinos a "Caos", "Amour Fou", "Criangcas Selvagens",
"Paganismo”, "Arte-Sabotagem", "Utopias Piratas", "Magia Negra
como Acao Revolucionaria", "Crime" e "Feiticaria", para nao falar de
elogios ao "Marxismo-Stirnerismo", o apelo a autonomia é levado a
extremos tdo absurdos que parecem parodiar uma ideologia
autoabsorvida e autoabsorvente. (Bookchin, 1995b, p. 23) (1995b, p.
23)

O anarco-individualismo enquanto pratica atomizaria as questdes e problemas
de ordem social, desintegrando essas questdes numa subjetividade que,
pretensamente livre e empoderada, tenderia a buscar solu¢cdes para essas questdes
no ambito pessoal. Segundo Peter Lamborn Wilson, conhecido também pelo

pseuddénimo Hakim Bey — e signatario do que ele chama de ‘anarquismo ontologico’

dizer "s6 serei livre quando todos os seres humanos (ou todas as
criaturas sensiveis) forem livres", &€ simplesmente enfurnar-se numa
espécie de estupor de nirvana, abdicar da nossa prépria humanidade,
definirmo-nos como fracassados. Acredito que, dando consequéncia
ao que aprendemos com histérias sobre "ilhas na rede", tanto do
passado quanto do futuro, possamos coletar evidéncias suficientes
para sugerir que um certo tipo de "enclave livre" ndo é apenas possivel
nos dias de hoje, mas € também real. Toda minha pesquisa e minhas
especulagdes cristalizaram-se em torno do conceito de ZONA
AUTONOMA TEMPORARIA (daqui por diante abreviada por TAZ).
Apesar de sua forga sintetizadora para o meu proprio pensamento,
nao pretendo, no entanto, que a TAZ seja percebida como algo mais
do que um ensaio ("uma tentativa"), uma sugestdo, quase que uma
fantasia poética. (Bey, 1985, p. 4) (BEY, 1985, p. 4)
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Ndo ha nessa proposta uma preocupagao genuina de transformar ou
ressignificar as estruturas num médio e longo prazo. A agao fica constrita no aqui e no
agora, de forma pragmatica e imediatista. Nesse embate entre o individuo e ‘o sistema’
denunciado por Bey — para se referir ao stablishment capitalista — é como se o fluxo
de idas e vindas do capital abrissem lugares disponiveis e esses espagos sociais
poderiam ser ocupados, desocupados e posteriormente reocupados ao sabor das
conveniéncias pessoais. Essas vagas momentaneamente abertas pelo fluxo do
capital, promoveriam ocasides em que os individuos poderiam fazer frente ao sistema
ressignificando aquele territorio, ainda que de maneira efémera. Para Bey,

este paradoxo cria ‘ciganos’, viajantes psiquicos guiados pelo desejo
ou pela curiosidade, errantes com lacos de lealdade frouxos (na
verdade, desleais ao ‘projeto europeu’, que perdeu todo o seu charme
e vitalidade), desligados de qualquer local ou tempo determinado, em
busca de diversidade e aventura... Essa descricdo engloba nao
apenas artistas e intelectuais classe X, como também trabalhadores
imigrantes, refugiados, os ‘sem-teto’, turistas, e todos aqueles que
vivem em trailers - assim como pessoas que ‘viajam’ na internet, sem
talvez jamais sairem de seus quartos (ou aquelas como Thoreau, que
‘viajou demais — em Concord’), para finalmente englobar ‘todo mundo’,
todos nés, vivendo em nossos automoveis, em nossas férias,
aparelhos de TV, livros, filmes, telefones, trocando de emprego,

mudando de "estilo de vida", de religido, de dieta etc. (Bey, 1985, p. 11)
(1985, p. 11)

A proposta anarco-individualista de Bey soa mais como um convite a fruigéo e
deleite oferecidos numa experiéncia imediata e em grande medida individualista,
focada no momento e orientada por uma natureza hedonista, pragmatica e
performatica, considerando apenas aquele instante. Nao estaria preocupado com a
existéncia (ou n&o) de um amanha e tampouco com os outros, mas tdo somente com
aquilo que pode ser feito no aqui € no agora para alcangar sua prépria satisfacao,

ainda que momentanea.

Essas formas individualistas, propostas por esse tipo de anarquismo, sugerem
uma espécie de empoderamento dos sujeitos e da afirmacgao das subjetividades frente
ao status quo, ao mesmo tempo em que se mostrariam incapazes de angariar forgcas
para juntos realizarem mudangas profundas e verdadeiras na ordem geral das coisas.
As capacidades de motivar e mobilizar os individuos seriam, dentro dessa ‘fantasia
poética’, proporcionar um tipo de catarse para os sujeitos, que operariam de forma
difusa e desconectados de um propdsito comum, visando apenas o proprio

contentamento.
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4.4 O COMUNALISMO LIBERTARIO E O PRINCiPIO RESPONSABILIDADE

Na democracia ateniense, a paidéia do homem politico era orientada para a
atuacdo na coletividade, deliberando sobre as necessidades da cidade e
administrando a pdlis, formado e orientado pela nogdo de bem comum. Entretanto,
havia — e sempre ha —, a possibilidade de desvios do padrdo. Assim, quando
surgiam condutas e individuos, que, desinteressados pelas coisas da pélis, passavam
a atuar apenas em causa propria. A estes, os gregos denominavam Idio¢ (idiétes), de
onde deriva o termo “idiota”, em lingua portuguesa. A idiotia € algo que vai de encontro
a causa coletiva, representando uma ameaca a propria ideia de bem comum. Em
casos assim, havia uma mobilizagdo para conter agbées como essas que podem
comprometer todo o sistema democratico, que era — guardadas devidas as limitagdes

daquele modelo —, aberto aos cidad&os. Segundo Chaves et al.

em tese, qualquer cidadao grego, embora tal possibilidade nao fosse
extensivel aos escravos e as mulheres, poderia ir até a 4gora e expor
suas ideias, influenciando, assim, o destino da polis da qual era parte
inseparavel. Portanto, nesse cenario o idiota é entendido como um
sujeito estranho ao mundo grego. (Chaves et al., 2018, p. 154) (2018,
p. 154)

Na modernidade, ao contrario desse espirito comunitario — presente na polis
ateniense do periodo classico —, temos a eclosédo das subjetividades e a celebragao
do individuo enquanto estrutura monadica fundamental, que aos poucos, foi corroendo
essa teia de relagbes sociais e de alguma maneira, fez retornar um certo tipo de
primitivismo, de carater anti-iluminista e contrario ao espirito social das grandes

transformagdes a época.

A celebragao das individualidades esteve presente também no seio das teorias
libertarias. Posteriormente, alguns teéricos anarquistas como por exemplo L. Susan
Brown, afirmaria coisas como “um grupo € uma coleg¢ao de individuos, nem mais, nem
menos” (BROWN apud Bookchin, 2010, p. 56) (BROWN apud BOOKCHIN, 2010, p.
56). O individualismo presente no seio de teorias libertarias como a proposta por Bey
criou uma situagado paradoxal, na medida em que esses elementos egodicos — de
idiotia, pra mencionar o termo grego —, quando observados na esfera do agir coletivo,
desviam os cidadaos dos propdsitos comuns, causando assim uma maior interferéncia
sobre os processos decisorios e comprometendo a natureza publica e coletiva do

Estado a partir de uma légica fragmentaria.



163

Esse espago para a acgdo, que deveria ser publico (posto ser de natureza
coletiva), ao ser atomizado pela agao difusa das subjetividades empoderadas, vai aos
poucos sendo corroida, cedendo espacos e abrindo brechas no tecido social para a
atuacdo de entes privados, que diferentemente do discurso individualista, n&o
fragmentados, mas antes, unificados, coesos e altamente organizados na forma de
partidos politicos ou na acdo de lobistas a servicos de empresas e grandes
corporagdes — que, ironicamente, se servem de estruturas de poder e controle cada
vez mais sofisticados, com métodos e técnicas de alto refinamento tecnolégico de

amplo alcance e impacto social para defender seus proprios interesses.

Essa tendéncia anarco-individualista, que pensa a sociedade como um
amontoado de individuos, se nega a admitir as necessidade de qualquer
constrangimento social, enquanto admitem de forma quase fatalista a existéncia de
forgcas controladas por uma ‘méo invisivel’ e regida por leis que escapariam da alga de
controle desses mesmos sujeitos, o que criaria uma situagdo que, nesse atual estagio
de concentragcédo de poder por grandes agentes econémicos/politicos atropelariam o
direito de ‘livre escolha’ dos cidaddos. Sujeitos atomizados e em existéncias
fragmentadas na sua condigdo urbana, relegados ao status de ‘consumidores’,
‘habitantes’, ‘clientes’ ou ainda, ‘pagadores de impostos’. Se bem observado, esse tipo
de anarquismo individualista, ao orientar os homens de maneira atomizada em torno
dos proprios desejos, ainda que consideremos o impacto das agdes num cédmputo
coletivizado, se afastaria — e muito — da Etica da Responsabilidade proposta por
Jonas, e por esse motivo é preciso fazer uma critica a esse modelo, seja pela via

axiolégica, seja pelo viés politico-social.

O egoismo preconizado pelo anarco-individualismo atenta contra o espirito de
comunidade e, numa perspectiva da critica da técnica, seria um posicionamento
perigosamente inécuo, considerando que a esfera do agir pela propria amplitude dos
efeitos é cada vez mais coletivizado. A via desagregadora e supostamente libertadora
do individuo perante o ‘jugo da maioria’ €, se bem observada, uma armadilha para
esse mesmo sujeito, num simulacro de empoderamento, em verdade pouco ele
poderia fazer para resistir as investidas dos grandes agentes privados, bem como
fazer alguma frente aos fendmenos tecnocientificos falados mais acima. Em Bookchin,
a critica desse perigoso discurso individualista/primitivista tomara forma na Ecologia

Social. Essa ciéncia, segundo Bookchin,
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tal como a concebo, ndo é mensagem primitivista tecnocratica. Tenta
definir o lugar da humanidade “na” natureza — posi¢cao singular,
extraordinaria — sem cair em um mundo de cavernicolas anti-
tecnoldégicos, nem levantar voo do planeta com fantasiosas
espaconaves e estagoes orbitais de ficgao cientifica. (Bookchin, 2010,
p. 26) (2010, p. 26)

A Ecologia Social seria, portanto, uma resposta para a questdo da técnica,
orientada por um saber pratico e voltado para problemas que devem ser enfrentados
pelos homens de hoje, o que, bem percebido, n&o difere da proposta jonasiana da
Etica da Responsabilidade. E complementando, podemos dizer as propostas s&o
perfeitamente coerentes entre si. E provavel que o imperativo ético jonasiano seja
filosoficamente mais bem desenhado que a Ecologia Social bookchinita, haja vista a
formagao académica de Jonas em detrimento da formacao politica do Bookchin — que
seria mais vivencial e pratica. Entretanto, essa distingao feita nao implica dizer que
haveria uma teoria superior a outra. Pelo contrario! Sdo concepg¢des organicamente
conectadas e cada uma, ao seu modo, faz ressaltar um aspecto relevante da questao

da ética e da politica na era da técnica.

Se em Jonas ha uma busca pela fundamentacao da responsabilidade com base

na relagao entre pais e filhos e extraindo desse paradigma os fundamentos éticos e

politicos — considerando a fragilidade da vida diante da dinamica e do crescente

poderio tecnolégico em nossas vidas —, em Bookchin ha a constatacao de que os

problemas econdémicos e ecoloégicos sao de ordem coletiva e gerados a partir das
diversas contradi¢cbes existentes, e neste sentido,

a ecologia social sugere também que nao é possivel fazer frente a tais

problemas, de forma realmente efetiva, apenas através de agbes

individuais como o “consumismo ético”, mas sim através de atividades

coletivas fundamentadas em ideais democraticos e libertarios radicais.
(Bookchin, 2010, p. 14) (2010, p. 14)

A questao ecoldgica € pensada a partir da esfera social, tanto por Jonas quanto
por Bookchin. Ambos consideram que é no ambito da coletividade que os problemas
ecoldgicos, sociais e econdmicos sao refletidos e equacionados, e a chave para isso
esta, portanto, na articulagdo politica. Haveriam, entretanto, uma divergéncia
importante entre os dois pensadores, no que toca a natureza da técnica: em Bookchin,
nao vemos como em Jonas a problematizagdo da tecnologia como um fenémeno

fundamental, ainda que a questdo da técnica e seus impactos estejam de alguma
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maneira tematizados’’; Para Bookchin, a técnica é caracterizada como um
instrumento neutro e disponivel enquanto artefato humano. Isso fica evidente em

trechos como esse de sua Ecologia Social-

atribuir toda a culpa dos nossos problemas ecoldgicos a tecnologia ou
a ‘mentalidade tecnologica’ e ao crescimento demografico (para citar
dois dos argumentos que mais frequentemente emergem na midia) é
como castigar a porta que nos trancou ou a calgada em que caimos e
nos machucamos. A tecnologia - mesmo a ma como os reatores
nucleares - amplifica problemas existentes, ndo os cria. (Bookchin,
2010, p. 20) (BOOKCHIN, 2010, p. 20)

Apesar da caracterizagao instrumental da técnica moderna, feita pelo Bookchin
— que consideramos ultrapassada, conforme a critica jonasiana —, em sua critica
ecoldgica podemos encontrar elementos que podem sugerir um olhar sintonizado com
a critica jonasiana, pois ao propor um reencantamento da humanidade pela via
ecoldgica, haveria nessa atitude bookchinita a tentativa de resgatar aquele status
biocéntrico, presente no paradigma pré-moderno e que também se faz presente na

filosofia jonasiana.

Nossa tecnologia e ambiente tornaram-se totalmente inanimados,
totalmente sintéticos - um meio fisico puramente inorganico que
promoveu a desanimizagc&o do homem e de seu pensamento. Trazer o
sol, o vento, a terra, de fato o mundo da vida de volta para a tecnologia,
para os meios de sobrevivéncia humana, seria uma renovacgao
revolucionaria dos lagos do homem com a natureza. Restaurar essa
dependéncia de uma forma que evocasse um senso de singularidade
regional em cada comunidade - um senso ndo apenas de dependéncia
generalizada, mas de dependéncia de uma regido especifica com
qualidades distintas - daria a essa renovagdo um carater
verdadeiramente ecoldgico. Um sistema ecoldgico real emergiria, um
padrao delicadamente entrelagado de recursos locais, honrados por
estudos continuos e modificacbées artisticas habilidosas. Com um

77"Nem todas as tecnologias sdo neutras em seu impacto sobre o bem-estar social e
ecoldgico - ou mesmo necessariamente desejaveis. Claramente, algumas tecnologias,
como armas nucleares e usinas de energia, deveriam ser completamente banidas. O
mesmo pode ser dito para biocidas agricolas e industriais, dispositivos de vigilancia,
armamentos de alta tecnologia e uma série de outras tecnologias social e ecologicamente
prejudiciais. Mas abstrair a tecnologia de seu contexto social de forma superficial,
deixando de lado suas aplicagbes atuais destrutivas em detrimento de sua aplicagao
potencialmente mais racional em uma sociedade melhor, negaria-nos a oportunidade de
escolher quais tecnologias devem ser usadas e em que formas. Diferentes sociedades
usam uma determinada tecnologia de maneiras radicalmente diferentes: algumas para fins
pessoalmente lucrativos e exploratérios; outras a usam de forma restritiva, devido a
tradicdes de parcimbnia ou medos de instabilidade social; e ainda outras poderiam usa-la
racionalmente, para avancar a liberdade humana, o auto desenvolvimento e uma
sensibilidade ecoldgica." (Bookchin, 1995a, p. 157) (BOOKCHIN, 1995a, p. 157)
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verdadeiro senso de regionalismo, cada recurso encontraria seu lugar
em um equilibrio natural e estavel, uma unidade orgénica de
elementos sociais, tecnolégicos e naturais. A arte assimilaria a
tecnologia ao se tornar arte social, a arte da comunidade como um
todo. (Bookchin; Biehl, 1999, p. 30) (BOOKCHIN; BIEHL, 1999, p. 30)

Bookchin acredita que os problemas envolvendo a tecnologia sao, na verdade,
reflexos das relagdes de dominacdo surgidas a partir da modernidade com o
aparecimento dos Estados Nacionais e também em decorréncia das novas formas de
producao: € que tanto a ciéncia quanto essas estruturas politicas modernas gravitam
em torno das ideias de acumulagao e concentragdo. Por conseguinte, as grandes
questdes envolvendo a ciéncia moderna, a politica e 0 meio ambiente sdo impactadas
por essa mentalidade apropriadora e acumuladora. Por meio desse reencantamento,
reverter essa espiral de dominagdo e concentragdo, ao ressignificar os espagos
publicos e as relagdes sociais por estruturas que chamaremos de ‘pré-capitalistas’.
Neste sentido, vemos a valorizagdo de grupos que escapariam a logica institucional
(pensando aqui no contexto da politica moderna) e que ele considera fundamentais
para o tecido social. Bookchin chamara de grupos de afinidade. Esses grupos

poderiam ser facilmente considerados como um novo tipo de
prolongamento da familia, em que os lagos de parentesco foram
substituidos por um relacionamento humano extremamente intenso,
relacionamento que é alimentado por ideias e praticas revolucionarias
comuns. (...) Autbnomos, comunitarios e francamente democraticos,
0s grupos combinam as teorias revolucionarias a um estilo de vida e
um comportamento igualmente revolucionarios, criando um espaco
livre onde os seus integrantes podem reestruturar-se, tanto individual

quanto socialmente, como seres humanos. (Bookchin, 2010, p. 76)
(2010, p. 76)

Esses grupos sao formados por necessidades comuns e também pelo
momento. Por sua formagéao ocorrer a partir das circunstancias e nao por um comando
burocratizado, esses grupos possuem uma grande capacidade de articulagdo e séo
altamente dindmicos, num comportamento analogo ao que Bookchin chamou de

‘movimento browniano’”®. Os grupos de afinidades se apoiam mutuamente e, de forma

78Trata-se de um fenémeno fisico em que os choques das moléculas do fluido com as
particulas aconteceriam em varias dire¢gées e aparentemente predominaria de um lado,
dando a percepg¢ao de que o movimento seria aleatdrio. Esse movimento esta diretamente
ligado a muitas reagdes a nivel celular, como a difusdo, a formagao de proteinas e o
transporte intracelular de moléculas; nas interagcdes observadas entre predadores e presas
e, pensados num contexto social e econémico, acontece de forma semelhante na dinamica
de precos do mercado e ativos financeiros. Tem esse home em homenagem ao fisico e
botanico inglés Robert Brown (1773-1858).
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autbnoma e independente, sdo capazes de se autogerirem “desenvolvendo um
perfeito sistema de conhecimentos e experiéncias para vencer as limitagbes sociais e
psicologicas impostas pela sociedade burguesa ao desenvolvimento individual.”
(Bookchin, 2010, p. 76) (2010, p. 76)

Numa perspectiva pratica e revolucionaria, os grupos de afinidade seriam a
base de sustentagcdo de uma sociedade politicamente horizontalizada, democratica,
justa e verdadeiramente fraterna. Cada grupo funcionaria de maneira analoga a uma
célula desse grande tecido social, operando de forma coordenada. Assim, as decisdes
de cada grupo seriam tomadas coletivamente por meio de assembleias e essas
deliberagbes seguiriam para instancias maiores, formando com isso uma rede

autbnoma e comunitaria.

Preocupado com os significados de palavras que foram despojadas de seu
sentido original ao longo dos tempos’™, Bookchin propée denominar a essa rede
estruturada aquilo que ele chama de comunalismo. O comunalismo, proposto por
Bookchin, tem na sua esséncia a horizontalidade democratica — diferindo da forma
representativa que passou a vigorar principalmente na modernidade, caracterizada
por uma composicao distante e que deslegitimaria a vontade do povo, quando

reduzida a um pequeno grupo, que, ndo raramente atuaria em causa prépria®.

No comunalismo, haveria um resgate daquele contexto original ateniense —
sem os vicios excludentes da época — sendo uma forma aberta para a participacao de
todos; essa participagdo aberta a todos é também um resgate da esséncia do
comunismo — que nao pode ser identificado com aquele sistema opressivo
simbolizado pelos gulags soviéticos — mas sim, numa sociedade “cooperativa que
basear-se-ia moralmente no respeito mutuo e numa economia na qual cada um
contribuiria para o fundo de trabalho social de acordo com sua habilidade e receberia

0s meios de vida de acordo com suas necessidades” (Bookchin, 2010, p. 55) (2010, p.

79A problematizagdo dos conceitos e a busca por ressignificar essas relagdes partindo do
préprio esteio histérico vem em parte pelo entendimento comum feito sobre essas ideias,
que ja ndo mobilizam tanto a populagdo como antes dadas as deturpagdes praticas e em
funcao das quais, do ponto de vista da teorizagao, precisariam se fazer novas concessdes
para poder correlacionar as conceituagdes — consolidadas pela tradicdo e adequa-las as
manifestacdes sociais e politicas recentes.

80Essa forma representativa afastaria a comunidade das grandes tomadas de decisées,
deixando os cidaddos a margem dos debates e fazendo crescer entre a populagdo o
sentimento de que os que foram eleitos ‘ndo nos representa’.
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55); e por fim, a prépria ideia de anarquismo, conceito que foi vilipendiado e
transformado num estilo de vida, alijado da dimensao social e relegado a esfera
meramente pessoal. Pesa ainda contra o anarquismo a acusacgao de ser comumente
tachado como uma proposta politica desorganizada, utopica e pueril®. A viséo
anarquista de Bookchin passaria pelo crivo da coletividade e da articulacdo horizontal
entre os grupos de afinidade, formando redes federadas de comunidades atuantes e
politicamente vibrantes.(Cf. Biehl, 2007, p. 23)(Bookchin, 2010, p. 61-62)

Essa dinamica de poderes e a tomada de decisdes, segundo Bookchin, ndo
deveriam partir da premissa da imposigao coercitiva da maioria sobre uma minoria.
Até mesmo porque, numa sociedade verdadeiramente livre, segundo Bookchin,
haveria o estimulo para o debate permanente e nesse contexto e a existéncia de
discordancias nao deveria ser vista como um empecilho para a tomada de decisoes,
mas antes, percebidas como elementos geradores de um ambiente de diversidade,

pluralidade e criatividade para a comunidade.

Na democracia, Bookchin vé os mecanismos decisérios sendo feitos por
votacdo simples ou alternativamente, através de consensos. Sobre os consensos,
Bookchin apresenta algumas reservas quanto ao funcionamento dessa estrutura,
partindo de experiéncias praticas. E que essa forma deciséria funcionaria melhor em
grupos mais limitados numericamente e nos quais ja houvesse algum tipo de
entrosamento entre seus integrantes.

Mas, para examinar 0 consenso em termos praticos minha propria
experiéncia me tem mostrado que quando grupos maiores tentam
decidir por consenso, isso normalmente os obriga a chegar ao menor
denominador intelectual comum em sua decisdo: a decisdo menos
controversa ou mesmo a mais mediocre que uma assembleia
relativamente grande consegue obter € adotada - precisamente

porque todo mundo deve concordar com ela, ou entdo se abster de
votar naquele tema. (Bookchin, 2010, p. 62-63) (2010, p. 62-63)

Haveria ainda o risco desta ‘producédo de consensos’ esconder algumas
armadilhas, como a possibilidade do lobby pessoal e a manipulagao de resultados por

meio de articulagdes. O proprio Bookchin presenciou isso nas reunides da Clamshell

81Vimos mais acima como essa apropriagdo do anarquismo por uma vertente
predominantemente individualista (tendéncia que ndo é nova, porém, nunca foi tdo
enfatizada como agora) afastaria os individuos da preocupacéo coletiva para uma esfera
egoica.
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Alliance®, em que os dissidentes muitas vezes eram admoestados a se absterem e
assim deixar o caminho livre para uma decisao previamente articulada. Haveria — nas
reunides do grupo — um silenciamento dos grupos dissidentes, que eram entao
alijados do processo em nome de uma decisdo da qual eles ndo influenciaram em
nada, mas que por forca do momento tiveram que ao final fazer coro apoiando essas

mesmas resolugdes. Para o Bookchin, “0 consenso, por outro lado, n&o respeita

minorias, ele as cala em nome da ‘unidade’ metafisica do grupo ‘consensual’.
(Bookchin, 2010, p. 64) (2010, p. 64) Essa ‘unidade’, pensada de forma fragmentada a
partir das esferas individuais de acao, revela que o consenso, na verdade, seria a
confluéncia das vontades particulares, sendo esta, “uma forma de autonomia pessoal
sem amarras — ao ‘dominio’ da maioria” (Bookchin, 2010, p. 66) (2010, p. 66). Quando
a dimensao coletiva (ou coletivista) € ofuscada em detrimento das aspira¢des
individualistas, a prépria nogao de grupo é relegada a um ‘feixe de individuos’. Nesse
aspecto, a critica de Bookchin ao uso corrente a época para o termo ‘anarquista’ recai
na acusacao desse conceito expressar “‘um conjunto de posi¢des antirracionais,

rusticas, antitecnologicas e anticivilizatérios”. (Bookchin, 2010, p. 66) (2010, n. 66)
Para Bookchin,

Nao devemos fetichizar o consenso sobre a democracia em nossos
processos de tomada de decisdo. O consenso, como argumentei, é
praticavel em grupos muito pequenos nos quais as pessoas se
conhecem intimamente. Mas em grupos maiores, ele se torna tiranico
porque permite que uma pequena minoria decida a pratica de uma
grande maioria ou mesmo de uma minoria significativa; e ele fomenta
a homogeneidade e a estagnagdo em ideias e politicas. Minorias e
suas facgdes sdo o fermento indispensavel para amadurecer novas
ideias - e quase todas as novas ideias comegam como pontos de vista
de minorias. Em um grupo libertario, o "dominio" da maioria sobre uma
minoria € um mito; ninguém espera que uma minoria abandone suas
crengas impopulares ou ceda seu direito de argumentar suas opinides
- mas a minoria deve ter paciéncia e permitir que uma decisdo da
maioria seja posta em pratica. Essa experiéncia e a discussao que ela
gera devem ser o elemento mais decisivo para impulsionar um grupo
ou assembleia a reconsiderar sua decisao e adotar o ponto de vista da
minoria, estimulando ainda mais a inovagao de praticas e ideias a
medida que outras minorias surgem. A tomada de decisdo por

82“Organizagao ativista antinuclear formada em 1976 que lutou (com sucesso) contra a
construcdao do reator nuclear de Seabrook, no estado de New Hampshire; esta
organizagao inspirou outros grupos que também travaram lutas bem-sucedidas contra a
instalacdo de centrais nucleares nos Estados Unidos, como a Abalone Alliance na
Califérnia e a Shad Alliance em Long Island, no estado de Nova York” (Bookchin, 2010, p.
65) (2010, n. 65)
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consenso pode facilmente produzir estagnacéo intelectual e pratica se,
essencialmente, obrigar a maioria a abandonar uma politica especifica
para agradar a uma minoria. (Bookchin, 2015, p. 44) (2015, p. 44)

As minorias dissidentes, apesar de assumirem a condi¢do de voto vencido nos
processos decisorios sdo capazes de, na divergéncia e na discordancia, trazer um
olhar diferente sobre o posto da hegemonia. Esse olhar dos derrotados — pensemos
por esse prisma — traz um foco capaz de transformar um entendimento consolidado e
eventualmente, ressignificar praticas e ideias que insuspeitavelmente seguiriam
idénticas, se ndo houvesse uma forma diferente de fazer e pensar as coisas. Em
grupos verdadeiramente democraticos e livres, todas as opinides, independente de
ser majoritaria ou minoritaria, sdo consideradas como parte integrante do espirito da
prépria comunidade. Essa pluralidade de olhares € algo que merece ser considerada,
pois, &, principalmente, essas opinides menos populares, que podem trazer o frescor
da novidade, possibilidade que fica vetada num possivel consenso. Como relatou
Janet Biehl,

Murray nao concordava. Ele achava que a tomada de decisdo por
consenso era adequada para pequenos grupos de pessoas que se
conhecem, mas era totalmente impraticavel para grandes assembleias
de estranhos. Além disso, tendia a transformar os cidadaos em
manipuladores, trabalhando nos bastidores para obter apoio total para
sua proposta, em vez de articular abertamente desacordos validos. E
ao insistir no apoio unadnime ou quase unanime a uma decisdo, o
consenso tendia a reprimir a dissidéncia, coagindo sutilmente aqueles

que discordavam da maioria a "se afastar" - ou seja, a se negar como
cidadaos e participantes. (Biehl, 2007, p. 24) (2007, p. 24)

Assim, retomamos entdo o argumento do Bookchin em favor das votagdes
simples, na forma de participacdo direta. Mas, antes de retomar o argumento, fagamos
aqui uma pequena digressdo a respeito da critica do Bookchin ao acumulo de
poderes: Em linhas gerais, Bookchin entende que boa parte das crises que
vivenciamos hoje — ambiental, econémica, politica... — esta correlacionada ao
modus operandi que se evidenciou na modernidade, por meio de algumas estruturas
sociais, politicas e econdmicas que perduram até os nossos dias. Em comum a todas

elas, esta a ideia de acumulagéo®® de poderes e recursos como forma de viabilizagdo

83Essa concentragéo per si geraria desigualdade e, em que pese os sistemas de distribuigdo
e circulacdo de riquezas, tenderia a permanecer entre as pessoas do mesmo grupo. Nesse
sentido, os estudos feitos pelo economista francés Thomas Piketty (Cf. Piketty, 2014,
2015) (Cf. PIKETTY, 2014, 2015) ddo uma boa base para entendermos o fenébmeno da
desigualdade e dos mecanismos existentes para aprofundar esse fosso entre as pessoas
(e num sentido macro, paises inteiros).
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destas mesmas estruturas.

Tao inviavel quanto debater a crise ecoldgica e nao pensar na crise econdmica

(e vice versa) é, da mesma maneira, falar em favor da democracia (como espago

politico) e ndo langar um olhar critico para os meios que travariam a efetivagado desse

ideal comum, quais sejam, as estruturas concentradoras. Essas estruturas nao se

furtam a impor a sua agenda autoritaria quando surge no horizonte qualquer tentativa

de contestacao ao fosso existente — e ampliado — entre as pessoas, num quadro de
desigualdade e injustica.

Deve haver hoje algum lugar no espectro politico onde um corpo de

pensamento antiautoritario que faga avangar a luta amarga da

humanidade para conseguir a realizacao de sua auténtica vida social -

a famosa “Comuna das comunas” - possa ser claramente articulado

institucionalmente e ideologicamente. Deve haver um meio pelo qual

antiautoritarios com preocupagdes sociais possam desenvolver um

programa e uma pratica para tentar mudar o mundo e nao apenas as

psiques. Deve haver uma arena de luta que possa mobilizar as

pessoas, ajuda-las a se educarem e desenvolver uma politica

antiautoritaria, para usar essa palavra no seu sentido classico, que de

fato oponha uma nova esfera publica ao Estado e ao capitalismo. Em

poucas palavras, devemos recuperar nao apenas a dimensio

socialista do anarquismo, mas sua dimensao politica: a democracia.
(Bookchin, 2010, p. 67) (2010, p. 67)

A proposta de Bookchin é buscar formas para superagao das crises ambiental
(capitalista e voraz) e politica (burocratica e concentradora) resgatando o paradigma
classico de democracia, para fazer frente ao autoritarismo segregador e destrutivo
presente nas estruturas sociais, econdmicas e politicas hodiernas. Essa recuperacao
de paradigmas classicos da democracia ndao passaria, entretanto, pelo crivo
anarquista em sua versao mais moderna — impregnada de valores e ideais
cientificistas e positivistas e, em alguma medida, antiestatistas® existentes nesse

movimento ao século XIX (momento histérico importante para a teoria anarquista).

Bookchin propde o resgate daquela concepgao ateniense e classica de polis e
das comunas medievais. Esse olhar mais para tras de Bookchin busca trazer uma

cultura estruturante e pensar um corpo social que melhor estivesse sintonizado com

84Pegue-se, por exemplo, os textos de Mikhail Bakunin nos quais ele defende uma estrutura
federalista e socialista, tendo como condicao sine qua non para a sua existéncia o
antiteologismo (Cf. BAKUNIN, 2015, p. 15-106) (Cf. BAKUNIN, 2015, p. 15-106); ou
ainda, nos principios organizacionais da sociedade internacional revolucionaria, em que a
religido enquanto instituicdo social é descredenciada e destituida de sua funcgéo
instrucional.
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as demandas de nosso tempo. Assim, preferiu se expressar ndo mais como um
anarquista, mas como um social-libertario. Pensar uma teoria libertaria para nosso
tempo, com demandas tao especificas e em circunstancias tao diferentes das épocas
passadas exige um esforco por refletir sobre as experiéncias revolucionarias do
passado, para perceber os seus éxitos e reconhecer os falhancgos, e ndo sucumbir
diante dos mesmos equivocos.
Eu acredito que nem o marxismo nem o0 anarquismo sozinhos séo
adequados para os nossos tempos: muito do que ambos propdéem néo
se aplica mais ao mundo de hoje. Precisamos ir além do economismo
de Marx e do individualismo que as vezes é latente, as vezes explicito,
no anarquismo. As ideias de Marx, Proudhon e Bakunin foram
formadas no século XIX. Precisamos de uma ideologia libertaria de
esquerda para 0s nossos tempos, n&o para os dias das Revolugdes

Russa e Espanhola. (BOOKCHIN apud White, 2008, p. 179)
(BOOKCHIN apud WHITE, 2008, n. 179)

Dai a opcao de Bookchin pelo termo comunalismo, que pode ser definido como
‘uma teoria ou sistema de governo [sic!] no qual comunidades locais virtualmente
autdbnomas [sic] estdo vagamente numa federagao.” (Bookchin, 2010, p. 70) (2010, p.
70). Essa concepgao de Bookchin, conforme ele mesmo sinaliza, € um “horizonte em
desenvolvimento” e dessa forma, ndo propde o comunalismo como uma solugao
pronta para o ordenamento politico-social. Todavia, a partir desse conceito, Bookchin
nos propde pensar as condi¢gdes de possibilidade para um certo tipo de sociedade,
compreendendo esse movimento como “um processo transformativo que comega com
0 que pode ser mudado nas condi¢des atuais” (Bookchin, 2010, p. 69) (2010, p. 69).
Esse aspecto inacabado e, de certa maneira provisério do comunalismo enquanto

proposta, sintoniza bem com o Principio de Responsabilidade de Hans Jonas.
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5 CONSIDERAGOES FINAIS

A questao da técnica moderna, com seus impactos e desenvolvimentos na
biosfera, foi 0 que movimentou a pesquisa e lastreou todas as reflexdes ao longo deste
trabalho. A percepcido de que o problema da técnica e seus desdobramentos tem
alcance e impactos de grande magnitude e que escapam a esfera individual, tem-se
um desafio de natureza politica e cuja resposta demanda uma agao coletiva. Por isso,
a necessidade de pensar um “poder sobre o poder”. E nesse ponto que esta inserida a
pergunta pelas formas de governo, cuja resposta dada por Jonas, em seu Ensaio,
girou em torno do embate polarizado entre o Ocidente liberal e o socialismo soviético.
Nessa pesquisa, retomamos essa questao das formas de governo e a enriquecemos
com a (re)consideracdo da democracia em sua radicalidade, tal como proposta por

Bookchin e sua ideia de comunalismo.

Na analise, ainda seminal, feita por Jonas nO Principio Responsabilidade, ha o
embate entre o modelo social mais aberto e liberal — nos moldes da moderna
democracia burguesa — e por outro, a estrutura do grande Estado planificador
soviético, sendo estes os paradigmas hegemobnicos e vigentes na época em que a
obra foi elaborada. O que torna essa analise interessante € que Jonas nao faz a
pergunta pelo melhor sistema politico, 0 que poderia suscitar questionamentos de
matizes ideoldgicos, mas antes, o faz indagando qual destes modelos estaria mais
adequados para lidar com a ameacga tecnolégica. Ao longo da pesquisa,
desenvolvemos um prolongamento da pergunta feita por Jonas sobre as formas de
governo, procurando estender a reflexdo sobre a técnica moderna para essas

mesmas estruturas politicas.

Em seu ensaio filosofico, Jonas problematiza o uso da energia atdbmica
utilizando-se da analogia metaforica dos irm&os Abel e Caim para sugerir um bom e
um mau uso dessa tecnologia®. Aplicando o mesmo raciocinio na analise das formas
de governo, entendemos por analogia que o proprio Jonas realiza um movimento

semelhante, ao comparar o liberalismo ocidental e o socialismo soviético, dando —

85Em alguma medida, Jonas faz algumas concessdes para a energia atbmica, gragas ao seu
potencial, capaz de resolver a crise energética e a demanda de consumo cada vez maior,
como falamos mais acima. (Cf. Jonas, 2006, p. 306-307 ss) (Cf. Jonas, 2006, p. 306-307
ss)
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com algumas ressalvas — alguma vantagem para o segundo modelo. Se existem
sérios riscos no uso da energia atdmica — ainda que para fins pacificos, como a
geracao de energia, a viabilizagdo de uma concepgéao socialista, enquanto herdeira do
ideal baconiano, também apresenta sérios riscos para o futuro da condigdo humana,
isso se considerarmos aquela formulagao tradicional marxista, que tem em seu bojo o

espirito utdpico e revolucionario.

Para enfrentar a ameaca tecnoldgica, € necessario, portanto, que este governo
socialista e planificador de escala global seja repensado a partir de um marxismo
renovado. Um novo marxismo, livre da utopia revolucionaria e do 1€Aog utdpico e
nesse contexto, a abordagem da Responsabilidade jonasiana se apresenta como uma
alternativa mais prudente em relagcdo a visdo utopica da Esperanga de Bloch como
caminho para a civilizagao tecnoldgica. Mas, sera que o marxismo, enquanto herdeiro
legitimo do projeto baconiano de dominagao da natureza, ao ser revisitado de forma
mais sobria e prudente — moldado pela heuristica do temor — seria capaz de proteger

a imagem humana posta em risco pela ameaga tecnoldgica?

Retomando a analogia do Abel e Caim feita por Jonas, pensada agora a partir
do contexto politico-social, entendemos que a suspeita que paira sobre o uso da
energia nuclear, deveria se estender também sobre as formas de governo tratadas nO
Principio Responsabilidade. Ora, se considerarmos o surgimento historico destas
duas formas de governo, tendo ambas o seu desenho institucional pensado e
maturado ao longo de toda modernidade, ndo estaria também Jonas incorrendo na

mesma armadilha da técnica moderna?

As vantagens — ainda que diminutas —, conferidas a estrutura centralizadora e
burocratica do Estado-nacdo, poderiam apresentar melhor desenvoltura para lidar
com o desafio tecnoldgico que a versao liberal, entretanto, o risco de um governo
global com contornos autocraticos acende um alerta sobre o tamanho e a
complexidade do desafio de nosso tempo que ndo pode ser ignorado. Neste caso,
pensando sobre a dinamica do poder e dos riscos de um governo autoritario (ainda
que tenham as melhores intengdes envolvidas), caberia uma reflexdo mais demorada
sobre os efeitos de uma politica dessa natureza, vivenciadas pela comunidade em

espacamentos temporais maiores.

E embora o campo da discussdo seja aberto as mais variadas formas
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especulativas, Jonas recorre a um elemento presente no marxismo que também esta
presente na democracia, porém esta ultima € deixada de fora pois na avaliagao feita
por Jonas, este sistema seria inapto por nele “predominarem interesses do presente”
(Cf. 2006, p. 249) (Cf. 2006, p. 249).

Sabemos dos riscos de um estado unico e hiperconcentrador, o que jogaria
esses riscos para um patamar muito alto para lidar com essa hipotese, que passaria a
vigorar — vejam s, como uma aposta (aquela mesmo que o Jonas vetaria para o pai

de familia e para o estadista).

Na época em que o Ensaio estava sendo elaborado, Jonas via que a ameacga
técnica havia crescido de maneira tal que, na consideragao das formas de governo,
procurou considerar aquelas estruturas que oferecessem uma capacidade de
mobilizagcdo e concentragao tais que “o poder sobre o poder” pudesse ser exercido
com a contundéncia que aquele momento pedia. E tantas coisas sucederam na
politica mundial apds a publicagdo do texto que talvez fosse o caso do préprio Jonas
reconsiderar a democracia. Entre 1979 e 1993, ano de sua morte, tivemos tantas
transformagdes no panorama politico, econémico, tecnolégico e informacional que
poderiam ter sensibilizado Jonas a uma recapitulagdo, mas do que pesquisamos, nao
encontramos nada a respeito e por isso nos motivamos a essa tarefa, que acreditamos
ter, ndo cumprido o movimento completo, mas ao menos termos dado alguns passos

modestos por esse caminho que consideramos viavel.

Num fluxo contrario ao da concentragao de poder e de centralizac&o, proprios
dessas estruturas politico-sociais analisadas por Jonas em seu ensaio, € possivel ver
na democracia uma possibilidade viavel para lidar com a questdo da técnica.
Consideramos que a técnica moderna, pensada como um acontecimento apropriador
caracterizado pela unicidade, concentracdo, acumulacdo e demandante de niveis
energéticos cada vez maiores para sua manutengao e funcionamento, ndo distaria
tanto das metropoles urbanas contemporaneas, das megaempresas, dos grandes

estados burocraticos e dos grandes engenhos de nossa época.

E como a democracia pode oferecer um contraponto a tudo isso que discutimos
acima? Murray Bookchin, ao propor um resgate radical da democracia fundamentado
em formas horizontalizadas de tomada de decisdo, busca romper com a estrutura

verticalizada e centralizadora dos Estados Nacionais Modernos. Para Bookchin, ao
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transferir o poder e a tomada de decisdes para as comunidades por meio de
assembleias abertas, pode-se perder em "eficiéncia" — um valor central do
pensamento liberal moderno —, mas ganha-se em amplitude e inclusdo, ao envolver
um maior numero de participantes no processo decisorio, o que, se bem observado,
em nada deixaria faltar a aplicacdo daquele principio heuristico da precaucao proposto
por Jonas. E possivel que a inclusdo de mais agentes (muitos destes numa condi¢do
tecnicamente inepta para decidir sobre) pudesse retardar e até dar espago para a
manipulagéo (o proprio Bookchin aponta para os perigos do consenso) dos resultados

e a lentidao na tomada de decisoes.

Com o olhar voltado para as pequenas estruturas como a vizinhancga, o bairro, o
distrito, o municipio, Bookchin vé que essas formas, digamos, menores, sdo bem mais
simples de gerir, conciliar interesses em prol do bem comum, movendo-se de forma
rizomatica e coordenada, interferindo e contribuindo nas tomadas de decisdes
partindo de uma légica de afinidade, convergindo em movimentos que respeitariam os
tempos e autonomias de cada grupo participante, formando uma grande rede
conferedada, o municipalismo libertario.

E acredito na possibilidade de uma confederacdo de municipios livres
como contra-poder de base a centralizagédo crescente do poder por
parte do Estado-nacao. Quero fazer notar que, neste campo, a politica
ecologica € em muitos casos nao apenas possivel mas também
coerente com a ecologia concebida como estudo da comunidade, quer
humana, quer ndo humana. Uma sociedade ecoldgica pressupde
formas participativas de base, comunitarias, que tal politica se propde
realizar no futuro. A ecologia n&o é nada se ndo ocupar-se do modo

como interatuam as formas de vida para construir e se desenvolverem
como comunidades. (Bookchin, 2010, p. 29) (BOOKCHIN, 2010, n. 29)

A proposta de descentralizagdo e de horizontalizagao feita por Bookchin na
forma do municipalismo democratico abre uma janela para pensarmos uma sociedade
em que essas relagdes de responsabilidade estariam fortalecidas e disseminadas a
partir da légica do pai com o filho, e eles com a vizinhanga, depois com as assembleias

e, por fim, com a comunidade como um todo.

Essa possibilidade € importante porque nao invalida o que Jonas propde com a
sua Etica da Responsabilidade, sendo que contempla uma possibilidade
desconsiderada por ele em suas reflexdes sobre as formas de governo. Pensar essa
responsabilidade disseminada desde o ambito privado, como ele mesmo fala, até

chegar ao ambito publico, ndo ficando presos apenas a esse paradigma do pai com o
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filho (e do governante com o povo), mas, sim, pensando uma corresponsabilidade
entre os cidadaos e pensando naquela légica nao-linear do Ubuntu, incluir nesse rol as
geracbes futuras, como condigdo de possibilidade para a sobrevivéncia da

humanidade.
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