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Entrevista com Mario Sinay

O Museu Yad Vashem e o contexto universitario brasileiro

Michel Gherman — O Yad Vashem promove cursos para profissionais da area de Educagao
trés vezes a0 ano e temos muito interesse que professores universitarios brasileiros eventualmente
participem ou que as instituicdes trabalhem em conjunto, incluindo também professores de Ensino
Médio. Como podemos conjugar um ensino de exceléncia sobre o Holocausto e os projetos do Yad

Vashem no mundo universitario brasileiro?

Luis Edmundo — Permita-me uma observagao: tem um dado significativo que esta além do
proprio ensino do Holocausto. E muito recente, mas tem crescido o investimento em pesquisa em
pos-graduagoes brasileiras em temas relacionados ao nacional-socialismo e ao Holocausto. Sio
Paulo, Rio de Janeiro, Rio Grande do Sul, Santa Catarina e Minas Gerais sao estados nos quais as
pos-graduacoes tem mostrado trabalhos fazem uma interface ou que estudam especificamente o
tema do Holocausto. Vejo que comega no Brasil um circuito, ainda muito pontual, de pensadores
que refletem sobre o tema. Pessoas que estudaram fora do Brasil, mas come¢aram sua vida

académica aqui. Isso ¢é fruto da facilidade de intercambios com Universidades que oferecem
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possibilidade de doutorado, algo fundamental para uma situagao estavel no ensino da Shoa no nosso

pais.

Mario Sinay — Nesse momento, o Yad Vashem esta um pouco abalado, pois faleceu o chefe
do Instituto Internacional de Pesquisas sobre o Holocausto, Professor David Bankier. Ele
poderia ter sido um elo importante, pelo idioma (falava fluentemente espanhol), pelo conhecimento
e fun¢ao. Obviamente alguém ocupara o seu lugar, mas que nao fala espanhol, muito menos o
portugués, mas seu campo de investigacao é o mesmo de Bankier, ou seja, um profundo conhecedor
do ensino da Shoa. Obviamente, terfamos que conhecer como esta a situagdao da pesquisa sobre esse

tema aqui.

Sobre a cooperacao entre universidades brasileiras ¢ o Yad Vashem, temos diversas
possibilidades. Primeiro, o Instituto de Investigagao oferece bolsas a professores académicos de
todo o mundo. Temos bolsistas do mundo todo fazendo investigacio no Yad Vashem. Nao sei
exatamente quantos, mas creio serem mais de cem, no mundo todo. Passam um, dois, trés anos

investigando e pesquisando.

Todavia, este nao é meu campo. Nao conheco todos os trimites, mas estou disposto a
mediar parcerias, trazer informagdes necessirias e conectar as instituicoes. Um tema que nos

interessa muito ¢ a América Latina e a Shod. Mas como disse, ndo ¢ meu campo.

Michel Gherman — Explique um pouco mais sobre isso. O Yad Vashem tem um

departamento que vincula o estudante de doutorado a uma pesquisar

Mario Sinay — O problema ¢é que todos conhecem o Yad Vashem como um museu, quando
ele é muito mais que isso. Temos o Museu, a Biblioteca, o Departamento dos Justos das Nagoes,
temos a Escola Internacional — da qual eu fago parte — e o Instituto de Investigacdo, que é sobre o

qual estou falando. Esse Instituto trabalha com professores, pesquisadores e estudantes de
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doutorado que fazem investigacdes académicas e a quem se concedem bolsas de pesquisa de

diferente duracio.

Infelizmente temos poucos latino americanos atualmente pesquisando 1a. O que ¢é pior, e
com isso nao quero ofendé-los, mas, em Israel, ndo se sabe o que é o Brasil ou a América Latina.
Primeiro vem a Europa, origem de muitas de nossas familias e principalmente cenario do genocidio,
0 que gera muito interesse por motivos 6bvios. Depois vem os Estados Unidos e af acaba o mundo.

Dos latinos, nio sei a0 certo quantos sao, quem cuidava disso era o Prof. Bankier.

Desse modo, é como outros processos de Doutorado. O interessado faz seu projeto, tem
uma burocracia financeira e académica e passa por uma selegao. Publicamos artigos e teses o tempo
todo. Outro que trabalha nesse campo ¢ o Prof. Avraham Milgram, nascido no Brasil, o que mostra
que temos brasileiros investigando. Na verdade, ndo nos interessa de que pais vem o interessado, e
sim seus projetos. Esses interessam ao Yad Vashem. Recentemente recebemos uma aluna que
investigava a Italia sob o governo de Mussolini. Gostamos da pesquisa e ela ganhou uma bolsa de

dois anos.

E mais, a lei que rege o Yad Vashem, feita em 1953, fala de trés temas: da memoria dos
martires, da investigagdo e de arquivos e bibliotecas. Mas nao de educacdo. E justamente quando
veio Avner Shalev para o Yad Vashem, que se fez um colégio internacional, que nao estava previsto
na lei. O Museu é gratuito, as outras fungdes sao garantidas por lei, menos a educagio. O Yad
Vashem nio ¢ uma entidade publica, mas sim governamental. Avner Shalev, seu diretor, esta no

mesmo nivel de um ministro.

Bom, tudo isso ¢ especifico a Israel. Também existe um processo especifico para pessoas
que investigam o tema do Holocausto em outros paises, como no Brasil. Interessa-nos saber como

se desenvolve a pesquisa para ver como podemos cooperar com os pesquisadores.
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Os desafios do estudo da Shoa no Brasil

Katia Lerner — Acho que estudar o tema da Shoa no Brasil traz alguns desafios. O primeiro
¢ a percep¢ao do tema dentro da Academia, algo com que eu ja me deparei algumas vezes. Meu
trabalho de Doutorado foi sobre a produ¢io de memoria do Holocausto, na Shoa Foundation, ¢
toda as vezes que eu mencionava o tema, era questionada sobre a questdo da politica israelense em
relagao aos palestinos. Talvez por falar sobre judeus e vitimas, a questio do Holocausto suscita esse
ponto. Inclusive me foi questionado o por que de gastar dinheiro piblico com um tema que em
nada tinha relagio com o Brasil. Penso que sio necessarias medidas que tornem o tema

compreensivel, legitimado, dentro do espago académico brasileiro.

Outro desafio ¢ achar pessoas da academia interessadas em pesquisar seriamente o tema, que
¢ o que eu vejo que o NIEJ quer fazer. Hoje vejo muito mais interesse académico do que quando
comecei a estudar o tema. Creio que existam muito mais pessoas interessadas pelo tema da Shoa e

que recuam por falta de estrutura.

Mario Sinay — Vamos primeiro falar do pratico para depois passarmos ao tedrico. Temos
seminarios no Yad Vashem de dez dias, com dois programas paralelos: um académico, ministrado
pelos quadros docentes do Instituto e da Universidade Hebraica de Jerusalém e outro pedagdgico,

cujo alvo sao professores de escolas secundarias.

Estamos sempre tentando aumentar a quantidade de seminarios e de interessados. Temos
uma equipe grande que leciona cursos em espanhol. Infelizmente nao temos uma equipe significativa
que possa fazé-lo em portugués. Vim com a diretora pedagdgica do Yad Vashem em sua primeira

viagem na América Latina e fol muito impactante. Estivemos em Buenos Aires, na Universidade de
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Buenos Aires, Faculdade de Direito. Encontramos dezoito ex-bolsistas nossos dos ultimos trés anos,
nenhum judeu, que ao retornar de nossos cursos, criaram catedras de graduagao, poés-graduagdes ou
cursos livres, cada um com suas possibilidades, sobre temas relacionados a Shoa. Demos nossa
ajuda, totalmente sozinhos. Fomos até 14 para ajuda-los a criar uma rede, para que troquem

informagdes sobre cursos e pesquisas, assim como queremos incluir nessa rede o Brasil.

O primeiro foi o Dr. Daniel Rafegas, um juiz federal, personalidade conhecida na Argentina,
que criou uma catedra e arrebanhou um bom numero de estudantes e ouvintes. Estivemos juntos na

semana passada e o que ele mostrou deixou muito impressionada a diretora da Escola Internacional.

Temos cursos programados até 2011 e estamos trabalhando com o Hillel para encontrar
possibilidades de enviar professores brasileiros para o curso sobre o Holocausto. O interesse é que
eles retornem para as suas universidades e escolas e desenvolvam e oferecam em suas areas, cursos

de exceléncia e cada vez mais bem estruturados.

Agora a parte tedrica. Noés utilizamos muito a frase de Elie Wiesel: “Nem todos as vitimas
foram judias, mas todos os judeus foram vitimas”. O grande erro das comunidades judaicas foi a
tentativa de apoderar-se da Shoa como uma questdo do mundo judaico. Nao foi com uma intengao
ruim, acredito. Mas se a inten¢ao foi boa, os resultados foram ruins. As comunidades judaicas tém
que deixar esse “abraco de urso” que é a Shoa. E dificil, doloroso, mas é necessirio deixar esse
abrago para focar em uma estratégia universal de ensino da Shoa: articular esse tema aos direitos

humanos, a discriminacio étnica e racial, a necessidade de reforcar a democracia.

O que importa é a perspectiva universal. Alguns judeus gostam dela. F preciso deixar o
“abraco de urso” e notar que ele pode produzir um problema. O Holocausto foi perpetrado contra
seres humanos, por seres humanos, na Europa do século XX e deve ser visto assim. Nao ¢ facil, mas
estamos equipados e mais avangados para ensinar. Com diferencas, as vitimas foram diversas;
testemunhas de Jeova, deficientes mentais, ciganos, dissidentes politicos, gays, os poloneses; todos

trazem outros enfoques e perspectivas que podemos analisar.



Revista Eletronica do NIEJ/UFR] — Ano I — n° 3 — 2010 Nicleo Interdisciplinar de Estudos Judaicos

Por outro lado, em Israel, ndo gostamos de comparagdes. Pensamos que isso diminui a
proporc¢ao da Shoa e a banaliza, mas nao temos alternativa. Na Espanha quando vou falar da Shoa,
falam da Guerra Civil. Na Argentina, me falam do Governo Militar. Nao nos agrada, mas nao temos

como escapar das perspectivas comparadas, mostrando semelhangas e diferencas.

Michel Gherman - Fale um pouco sobre a relagio do Yad Vashem com professores

universitarios e de ensino médio.

Mario Sinay — Nosso publico primario sao os professores de Ensino Médio. Nosso material
didatico é principalmente voltado para as escolas secundarias mais do que para as Universidade.
Entretanto, sempre temos uns 15% de professores universitarios que fazem nossos cursos, Como a
Monica o fez. Mas ha a possibilidade de que em 2011, trabalhando com o Hillel e com o NIEJ,

tenhamos um seminario especial para professores universitarios.

Shoa e histéria comparada

Monica Grin — Aqui no Brasil, quando se fala da Shoa, remete-se, nao raramente, a
escravidao. Um dos esforcos é o de articular os dois temas, o que parece fazer muito sentido,
embora precisemos de algum cuidado. O que tentamos fazer hoje no contexto académico ¢
estabelecer bases de comparacdo entre a escravidao e a Shoa como um problema historiografico,
sem banalizar qualquer um dos lados. Por isso ¢ importante a atualizagao e a observaciao da maneira

como essas comparagoes sao feitas em outros paises, como nos Estados Unidos. Seria interessante
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se o Yad Vashem pudesse contemplar em seus cursos as producées em pesquisa comparada que
busquem aproximar a Shoa de outras formas de genocidio ou de experiéncias de violéncia e

exclusao.

Mario Sinay — Como ja disse, nem sempre nos agrada, mas ndo podemos isolar a Shoa dos
contextos histéricos dos paises onde o tema ¢ ensinado. Temos por um lado o genocidio arménio,
que o governo israclense nao reconhece por questdes politicas. Outros sao a Iugoslavia, Darfur, o
Camboja de Pol Pot. O mundo nao aprendeu a licdo e por isso o ensino da Shoa ainda é

importante. Nesse caso as comparagdes sao muito apropriadas.

Um exemplo de autocritica é o mau uso que se faz em Israel da Shoa. No Knesset, os
politicos se xingam de nazistas. Recentemente na retirada de Gaza, os colonos israelenses colocaram
estrélas amarelas no peito em alusdao aos judeus perseguidos no Terceiro Reich. Foi muito chocante
para a opiniao publica israelense. Outro caso foi quando fui a Argentina e ocorreu um incéndio em
um prédio no centro da cidade e logo noticiava-se “Um Holocausto em Buenos Aires”. Vamos

guardar as devidas propor¢des! Nem tudo é Holocausto ou Shoal

O Museu Yad Vashem hoje

Monica Grin — Eu percebo que o Yad Vashem tem incorporado apds a recente reforma
uma perspectiva de exposicao da Shoa onde cada vitima ¢ um individuo, uma pessoa, onde se tenta

resgatar essa vitima/individuo de maneira quase subjetiva. Parece-me que se tenta, na medida do
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possivel, reconstruir a narrativa individual e diferenciada de cada judeu que nio sobreviveu. Essa

seria a atual concepgao metodoldgica e conceitual do museu?

Mario Sinay — Sim, essa ¢ a filosofia do Yad Vashem e ¢ por isso que modificamos o museu
antigo. Mudamos de um museu cujo centro era a historiografia do evento Holocausto para uma
historiografia centrada no relato pessoal. O ponto mais importante da nossa filosofia educativa é a
personificacao das vitimas, de captar a face humana de cada uma das vitimas: seus nomes, seus

sonhos, achar o relato da narrativa histérica através do pessoal.

Ao longo da exposi¢gio no museu temos 125 testemhunhos digitalizados assim como
artefatos pessoais. Ou seja: ndo foram seis milhdes, foram cinco milhdes, novecentos e noventa e

sete pessoas e as trés irmas da minha avo, e mesmo assim nao os conhecemos.

Monica Grin — Quando fui em 1999, era bem diferente, era histérico, cronoldgico e linear.
O impacto dos seis milhoes e as pilhas de cadaveres, eram o Museu. O novo Museu me deixou mais
angustiada e impressionada, nao sei explicar. O curioso ¢ que se tem a sensa¢ao de que a
individualizagao das vitimas em cada sala ndo teria fim. Fiquei quase trés horas no Museu e parecia

que muito mais se revelaria e que seria humanamente impossivel conhecer tudo.

Mario Sinay — Talvez vocé precise de um guia melhor! A visita é feita em trés horas e meia.
Quando eu digo isso me respondem: “ - Esta louco?”. Mas depois de 2h30 percebem que ainda falta
e notam que ndo ¢ um museu antigo, onde vocé pode ir e olhar o que quiser. Nao é como o Museu
do Prado, onde vocé pode passear pelos saloes. Tem uma narrativa de exposi¢ao. Venha para uma
segunda visita. Mas entendo que o ser humano tem limitagdes emocionais e creio que ver a dor, o

mal absoluto seja extenuante. E compreensivel.
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Sionismo e Holocausto

Michel Gherman — A Katia falou sobre a utilizagio do Holocausto anteriormente, ao que
vocé respondeu que devemos supera-lo e focou na sua utilizagao politica. Eu percebo que o Yad
Vashem mudou muito nos ultimos dez anos, mas tenho duvidas sobre se a utilizacio do Holocausto
pelo sionismo mudou. O fim do Holocausto ainda é a chegada a Jerusalém, que me parece uma

forma de uso politico e também de “judaizagao” do tema. O que vocé acha?

Mario Sinay — Tem algumas perguntas que podemos tirar dessa afirmacao, considerando a
forma como a exposi¢do estda organizada. Primeiro: porque nido estdo representadas as outras

minorias? Afinal, ndo aparecem ciganos, testemunhas de Jeova, homossexuais. ..

A resposta que damos é: esse ¢ um museu do povo judeu. E a narrativa do povo judeu é a
necessidade de um Estado para o povo judeu. Eu sei que nao soa bem de inicio, mas tem uma
légica. No Museu do Holocausto de Washington vocé vé, na forma como se organiza o museu, 0s

americanos como libertadores e ndo se pergunta sobre isso. Parece absolutamente 6bvio.

Mas mesmo assim: todos os judeus vieram para Israel? Nao. A grande maioria nao. E por
outro lado podemos dizer que Israel é uma conseqiiéncia da Shoa? Igualmente nido. Antes disso
tivemos Balfour, Herzl e outros eventos. S6 que no Museu Yad Vashem temos os eventos mais
importantes dos ultimos dois mil anos de Diaspora — a Shoa, o fim da Shoa e a criag¢ao de Israel. E

entre um e outro ainda temos trés anos! Sio memorias e narrativas que se cruzam.

Michel Gherman — O Yad Vashem é uma referéncia de representagdo da memoria do

Holocausto no mundo. Mas nem todo o mundo judaico ¢ sionista. Mais do que isso: o sionismo
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representando o fim do Holocausto, o desfecho necessario, nio é uma opinido hegemonica. Vocé
nao acha que representar Israel como fim da Shoa nio é “judaizar” o fato e dar uma razio utilitaria

do fato para o povo judeu?

Mario Sinay — Isso ¢ mais um dos dilemas de como representar corretamente a Shoa.
Entendo a validade da discussdo e nés mesmos do museu ja discutimos isso. Mas tivemos que tomar

uma posi¢ao.

Por exemplo, o Papa [Pio XII]. Ele foi para nés o Papa do siléncio, que nao falou quando
poderia ter falado. No Natal de 1942 quando Roosevelt, Churchill e Stilin revelam que estio
massacrando o povo judeu na Europa, o Papa se cala. Em um segundo momento ele se cala quando
nao denuncia a deportacio dos judeus de Roma, mesmo com os nazistas fazendo com que os judeus
passassem pela porta do Vaticano. O Papa nao podia parar a deportagdao, mas podia ter tomado uma
posicao ética. Ele é representado na parede do Yad Vashem como o “Papa do Siléncio”, que nio
pode salvar os judeus da Europa, mas pdde salvar sua alma. O Vaticano nao gosta. Quando o atual

Papa nos visitou, ele nio passou pela tal parede! F uma postura valente.

Eles nos dizem que o Papa salvou judeus e respondemos que mostrem isso abrindo os
arquivos do Vaticano. Entao dizem que a intervencao do Papa para terminar a Guerra na Iugoslavia
salvou milhares de judeus, onde na verdade foram centenas. Mas os arquivos do Vaticano estao

fechados, s6 abriram a documentagao até 1939 e depois de 1945.

Outra postura, por exemplo, é colocar o “Hatikva” no inicio e no fim do museu, que na
versao inicial ndo era ainda o hino de Israel, era a cancao de esperanc¢a do povo judeu no exilio. Ao

fim, temos um circulo, fecha-se uma narrativa.
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Holocausto, historia e Judeus Sefaraditas

Monica Grin — O povo judeu é muito plural e Israel tem uma populagio sefaradita muito
singnificativa. Muito se diz que a Shoda monopolizou a forma como os judeus devem perceber a sua
histéria e, nesses termos, toda a histéria judaica deveria ser lida pelas lentes da experiéncia tragica da
Shoa. A questdo é que, para alguns, a Shoa como evento nao tem relagao direta, por exemplo, com a
histéria dos judeus do Oriente Médio. Nao ¢ toda a sua historia, nao ¢ a histéria de suas

comunidades antes e durante o periodo da guerra.

Mario Sinay — Essa ¢ uma visao equivocada. A Shoa diz respeito a todo o povo judeu, nio
importa se sio ashkenazitas ou sefaraditas. Primeiro porque Hitler niao via diferencas entre um e
outro. Segundo porque as comunidades sefaraditas também foram perseguidas no norte da Africa,
na Holanda, na Grécia, na Iugoslavia. A guerra era contra todos os judeus, nao existe uma “visao”
direcionada aos ashkenazitas. As teorias racistas nao viam diferenca. Caso os nazistas tivessem
ganhado a guerra, todos os judeus seriam exterminados. Morreram cinquenta e cinco mil judeus
gregos, mil judeus holandeses. Judeus da Libia foram para Auschwitz. Dizer que a comunidade
sefaraditas nao se sente tocada pelo Holocausto ¢ uma profanagao, o que nao ¢ o seu caso, apesar de

tudo.
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Sefaraditas e askenazitas em Israel

Michel Gherman — Em Israel ha uma tentativa de deslegitimacdo por parte de um setor
muito especifico dos judeus sefaraditas e orientais, com relagao a instituicoes que lidam com o tema

do Holocausto como um tema de memoria coletiva do povo judeu. Como vocés lidam com isso?

Mario Sinay — Esses sdo problemas internos sociais que felizmente estdo desaparecendo e
por uma simples razao: hoje em dia, sefaraditas e ashkenazitas estdo mesclados. Minha irma que veio
de uma “elite ashkenazita” estd casada com um marroquino. Na grande maioria das familias essas
barreiras ja estio desaparecendo. Houve discrimina¢io no come¢o do Estado de Israel porque os
fundadores eram ashkenazitas e os sefaraditas e orientais chegaram como refugiados dos paises

arabes, precisando de ajuda.

Hoje em dia eles sao comandantes do Exército e politicos. As divisdes quase desapareceram,

ainda que de tempos em tempos esse “génio mau’ do racismo aparega, mas nao ¢ algo constante.

Michel Gherman — Vamos supor que eu tomei a sua analise como verdadeira. Vocé cré que

a universalizacao do Holocausto é uma maneira de lidar com o desaparecimento dessas divisoes?

Mario Sinay — Nao tem como impedir que o Holocausto chegue ao mundo nao-judeu ou
para um dos mundos judaicos. A universalizagdo ¢ a unica solu¢ao que temos. O Holocausto

pertence ao mundo e devemos estuda-lo da maneira que nos pareca relevante o mundo.
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Holocausto e os limites da representagio

Monica Grin — Peter Novick (The Holocaust in American Life, New York, Martiner Books,
2000), um historiador norte-americano, critica essa absolutizagao do Holocausto como definidor da
histéria dos judeus e de seu significado, especialmente no contexto norte-americano. Ele diz que o
judeu pode acabar por criar uma identidade que se impde pelos significados da Shoa,

despotencializando sua historia mais diversificada e sua memoria coletiva. O que lhe parece?

Mario Sinay — Bom, o evento foi sem precedentes na histéria mundial, um ter¢co dos judeus
do mundo foi varrido do mapa. Isso é traumatico! E é um evento cuja perspectiva ainda nao é
completa, s6 se passaram sessenta anos, ainda temos sobreviventes vivos. Nao temos dois mil anos
de Shoa. Eu convivi com diversos deles na casa dos meus avés. E ele ¢ parte da identidade judaica,

indiscutivelmente. Mesmo com toda a “comercializa¢ao” do Holocausto, com toda Hollywood.

Por exemplo, os filmes sobre o Holocausto, que cada vez se faz mais. “A Lista de Schindler”
chegou a lugares que o Yad Vashem nunca pensou em chegar, chegou aos rincoes mais obscuros da
humanidade. A meta de universalizar o Holocausto nos lembra dos limites da representa¢io do
mesmo. O brinquedo “Lego” por exemplo foi utilizado para mostrar campos de concentragao e,

junto com uma edigdo especial, um bonequinho de Hitler. Onde estio os limites?

[N.T — Na exposigio “Mitroring Evil: Nazi Imagery/Recent Art” no Museu Judaico
de Nova York, o artista Zbigniew Libera fez uma arte com “mock-ups” de caixas de Lego
como se fossem brinquedos reais sobre campos de concentragio. A empresa Lego nunca

ofereceu tal produto comercialmente ou endossou sua produgio.]

Qual foi o grande éxito do diario de Anne Frank? Até o aparecimento do diario, falava-se

muito dos seis milhdes. E isso nido ¢ algo que temos a capacidade de compreender, é algo
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gigantesco, inimaginavel. Al apareceu Anne Frank, que nao falava de seis milhdes, mas de uma
menina judia de quatorze anos com olhos negros. O mundo finalmente pdde se identificar, ja

traduziram para mais de quarenta idiomas e continua sendo um livro importante no mundo.

Vitima e agressor

Katia Lerner — Sempre quando falo em publico, ou¢o uma questio muito delicada. Ao
mencionar o Holocausto, quer de um ponto de vista particularista ou universalista, acabamos por
colocar o povo judeu, mesmo ilegitimamente, no papel de vitima, do povo mais perseguido, mais

indefeso.

Pensando no lugar de fala do judeu, ou de Israel, no limite, isso ndo seria colocar o judeu no
papel de vitima? Como isso se relaciona com a politica externa de Israel hoje em dia? Muitas vezes o

judeu é associado ao papel de agressor, nao ao de agredido. Eu gostaria de ouvir sobre isso.

Mario Sinay — Sempre quando vou fazer palestras na Espanha, lembram-me dos palestinos.
Primeiramente, temos que separar e entender dois conflitos distintos: em lugar, em conceito, em
conteudo. Existe uma diferenca principal que ¢ a das intengdes. O nacional-socialismo expressava
abertamente que desejava exterminar todos os judeus. No6s nunca declaramos que querfamos matar

todos os palestinos.

Israel tem um conflito bélico com o mundo arabe e com os palestinos, mas nunca foi
pensado o exterminio de todos eles. Sao dois eventos com raizes diferentes que nao podem ser
ligados e nao devemos permitir a ligagao entre eles. Sao debates diferentes. Sao narrativas que nao se

cruzam. O mundo pode tentar relaciona-los, mas esta equivocado. Nao é uma guerra de exterminio
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e sim um conflito bélico, que vai se solucionar. Nenhum conflito dura para sempre. O mundo sabe
qual é a solugdo. Dois Estados para dois povos, todos sabem disso. O problema é que os dois povos
nao estao amadurecidos o suficiente para esta solucdo. Em Israel talvez sejamos mais, talvez
quarenta por cento da populacio. Na Palestina, ha uns anos atras, eramos zero, hoje talvez uns
quinze por cento. Aproximamo-nos da compreensao de que nao ha justica absoluta. S6 ha justica se

os dois povos puderem conviver em paz. Ja tentamos todas as outras e nao deram certo.

Arabes-israelenses e o0 Yad Vashem

Michel Gherman — Qual é a relacio entre os palestinos/ arabes-israclenses e o Yad

Vashem?

Mario Sinay — Vamos diferenciar os palestinos dos arabes-israclenses para essa questao. Na
verdade, depende de quem. Um grupo de arabes-israclenses tem consciéncia, estudam no Yad
Vashem, inclusive a Shoa ¢é parte do curriculo educacional obrigatério em Israel mesmo para os
colégios arabes. Temos caravanas de arabes-israclenses que vao para a Polonia, mas nem todos vao.
Uns interpretam a Shoa melhor que outros. Alguns comparam o Holocausto com a Nakba (definido
pelos palestinos como o “dia da catastrofe”, dia em que Israel foi fundado em 1948). Cada um

compara com o que lhe interessa.
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Hipermemoria do Holocausto

Katia Lerner — Durante muito tempo o desafio foi tirar a questio do Holocausto do
subterraneo e inscrevé-la no espago publico: fazer museus, memoriais. O Yad Vashem ¢é pioneiro
nisso. Mas a proliferagdo dessas instituicdes comega em um momento posterior a guerra, NOs anos
80. S6 que hoje, na minha percep¢io, estamos em outro momento, nao de silenciamento, mas de
hipermemoria. Vocé concorda com esta visao? E que caminhos temos que tomar para lidar com

isso?

Mario Sinay — Nio creio que haja uma hipermemoria. Creio que por mais museus que
existam nos EUA, isso nao muda muito. Quantos museus temos na América do Sul? Tem algum no

Brasil? Tem um pequeno em Buenos Aires e so.

Katia Lerner — Mas temos datas, filmes, fala-se muito sobre isso. Pode nio ser de forma

adequada, mas a memoria é exposta o tempo todo.

Mario Sinay — Volto a dizer que isto é uma questio de limites. Penso que ultimamente se
tem tratado mal o tema, por exemplo, o que se sabe sobre a medicina nazista? O que fizeram os
médicos nazistas com ciganos, soviéticos e judeus? Esse é um tema que tem muito material, mas ¢é

pouco pesquisado, pouco representado.

Anos ap6s “A Lista de Schindler”; ainda produzimos mais e mais filmes. Mas nao acredito

que a tematica seja infinita.
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Personificagdo da representagao do Holocausto

Monica Grin — A individualizagao das vitimas da Shoa que vemos hoje no museu Yad
Vashem sugere uma forma de tornar o tema quase infinito, ja que tomar individualmente cada uma
das vitimas pode ser um trabalho, digamos, infinito de investigagao e representa¢ao, a0 menos para

as proximas geragoes.

Mario Sinay — E tudo uma maneira correta de lidar com o tema. Nés procuramos isso
todos os dias no Yad Vashem. Nao desencorajamos, por exemplo, a abertura de novos museus, ¢

sim estimulamos politicas de transmissao entre eles.

Monica Grin — O que me interessa nessa questao da personificagao do Holocausto é que ela
quebra um pouco a versio “vitimologia” do povo judeu. Existe uma narrativa naturalizada de
vitimizagao dos judeus, que se inicia com a escravidao no Egito, percorre toda a didspora e culmina
com o Holocausto. . A historiografia mais canonica se estrutura dessa maneira: o judeu ¢ tratado
como povo perseguido, despotencializado, que nao cria estruturas politicas, a exce¢do de sua historia

mais recente cujo marco ¢ a fundacao do Estado de Israel.

Mesmo reconhecendo o impacto tragico e sem precedentes do Holocausto ainda hoje
abordagens histéricas, mesmo sobre a trajetoria dos judeus no Brasil, refor¢am a histéria do povo
judeu como o “povo do sofrimento”, como uma historia de continuidade da perseguicao. E quando
vi 0 Yad Vashem agora, me dei conta que algo mudou: ele mostra as histérias plurais de pessoas
com desejos, interesses, duvidas, dilemas e ndo apenas montanhas de corpos. E finalmente vi algo
que sempre explorei nos nos cursos que ofereco na universidade : nem bem a histéria dos judeus na

diaspora é tao despotencializada, e nem bem o evento “Holocausto” é o apice de uma histéria que se
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repete como tragédia. O Holocausto pode e deve, do ponto de vista da investigacio historica,
constituir-se em um evento especifico, compreendido ou incompreendido nos seus proprios termos

e em sua propria historicidade.

Mario Sinay — Te darei outro exemplo. No6s nos referiamos aos perpetradores como
monstros. Deixamos de fazé-lo, pois se sio monstros, estamos justificando a agao dos mesmos. A
funcao do monstro é cometer monstruosidades. Temos que lembrar que eram seres humanos como
no6s, tinham filhos, amavam, tomavam vinho, gostavam de musica, safam para tomar café. Entio os
mostramos como “caixas-pretas”. Vocé pode abri-las e ver o que tem dentro, mesmo nio a
entendendo em sua totalidade. Os Justos das Nagdes estao como caixas-brancas. O mal absoluto
face 20 bem absoluto. E esse tipo de coisa que faz tdo interessante a filosofia educativa do Yad

Vashem.
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Para uma filosofia do exilio:

A. Rosenfeld e V. Flusser sobre as vantagens de nao se ter uma péltria1

Mircio Seligmann-Silva

O tema proposto para a minha fala, “Intelectuais e processos de circulagao cultural”, no
contexto da auspiciosa fundagao de um Fdrum de Pesquisas Brasileiras na Freie Universitit Berlin,
provocou em mim algumas questdes que, como vocés logo verdo, niao poderei responder
integralmente aqui. Interroguei-me como pensar o local e o papel do intelectual da chamada
“periferia”, em uma época de circulagiao intensa e desconstrucao das hierarquias do tipo periferia-
metropole. Ou ainda, perguntei-me quais modelos de circulagdo cultural permitem pensar esta nova
situagdo nomade, que paradoxalmente ao mesmo tempo solicita um abandono do modelo (moderno)
do nacional e, por outro lado, reforca o local, em resposta a globalizagao economica e cultural, assim
como constréi muros em torno dos novos blocos econdémicos. E enfim, perguntei-me em que
medida as experiéncias de intelectuais exilados no Brasil permitem langar uma luz sobre estas
perguntas.

A estas questOes axials — que felizmente nao serdo respondidas integralmente — deverdo
somar-se outras, dentro do desafio de pensar aqui com vocés o local da diferenca em uma era de
homogenecizacao economico-cultural. Estas questdes sao verdadeiramente enormes. Nao poderei
entrar em varios temas diretamente relacionadas a esta reflexao sobre a dialética entre o local e o
global, tal como, em que medida a intensa capitalizacao do Brasil e de sua cultura tem alterado os
papéis tradicionais projetados no Brasil como grande pais do futuro, terra virgem, sertio a ser
civilizado pelo estrangeiro e pelos intelectuais locais. O Brasil tem se aburguesado e isto justamente
sob um governo de um ex-proletario. Ironias da vida. Aqui vou me concentrar em tentar ler a partir
da nossa situagao atual indicios para uma nova cartografia dos campos de forga culturais. Parto de
um local chamado Brasil e do pressuposto de que novas rotas de circulagao estaio modificando

rapidamente nossas antigas concepgdes de periferia e de centro.
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Diante do desafio de abordar temas tao enormes, optei por discutir esta nossa atualidade
baseando-me — de modo que pode parecer a primeira vista contraditério — nas idéias de dois
intelectuais de lingua alema que se exilaram no Brasil e morreram ja ha muitos anos. Coloco-me aqui
como uma espécie de porta-voz destes intelectuais, em um misto de homenagem e de pedido de
ajuda para pensar o nosso presente. Refiro-me a Anatol Rosenfeld, nascido nesta cidade de Berlim
em 28 de Julho de 1912, tendo emigrado em 1936, antes de concluir seu doutorado em filosofia na
Friedrich Wilhelm Universitit. Ele chegou ao Brasil no inicio de 1937. Depois de trabalhar em uma
fazenda em Pedreira, perto de Campinas, e como caixeiro viajante, no final dos anos 1940 ele
retomou seus trabalhos intelectuais e passou a trabalhar como jornalista. Rosenfeld se tornou aos
poucos uma eminéncia da intelectualidade paulista, particularmente daquela ligada a USP, nos anos
da criacdo de varios de seus cursos de ciéncias humanas. Amigo de Antonio Candido, de Jacod
Guinsburg (que se tornaria o editor de sua obra), ele se recusou a fazer uma carreira académica e
preferiu sua independéncia como livre-pensador. Ele faleceu em Sio Paulo no final de 1973, ou seja,
depois de ter vivido 36 anos no Brasil, doze a mais do que vivera em Berlim.

O outro pensador que nos guiara nesta reflexao — e sera sobretudo dele que falarei aqui —
deixou o Brasil justamente em 1973, o ano da morte de Rosenfeld, para se fixar em Robion, na
Provance francesa e entio conquistar fama internacional como comunicélogo e se tornar o
intelectual brasileiro de maior repercussio no século XX. Refiro-me, é claro, a Vilém Flusser. Ele
nasceu em Praga em 1920 e deixou aquela cidade em 1939 fugindo do nazismo — que significou a
morte de toda sua familia e o desaparecimento de seus amigos: “todas as pessoas as quais eu estava
ligado de modo misterioso em Praga foram assassinadas. Todos. Os judeus nas camaras de gas, os
tchecos na resisténcia, os alemaes na campanha russa.” (“Alle Menschen, mit denen ich in Prag gehemnisvoll
verbunden war, sind umgebracht worden. Alle. Die Juden in Gaskammern, die Tschechen im Wiederstand, die
Dentschen im russischen Feldzng.” 1994:19). Ap6és um ano na Inglaterra ele foi para o Brasil, instalando-
se em Sao Paulo. Como Rosenfeld, de quem se tornaria amigo e admirador, ele tampouco se tornou
um professor no sentido pleno. Apesar de ter lecionado na FAAP e na USP, nunca se integrou
plenamente no sistema académico e foi rechagado pelos filésofos, que estavam entio construindo o
Departamento de Filosofia da USP e desconfiavam do género de filosofia que Flusser praticava:

ensafsta, extremamente erudito, mas de modo algum filol6gico, como entao se praticava a filosofia
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em Sao Paulo. Flusser se sentiu asfixiado e limitado no Brasil da ditadura e em 1973 decidiu se auto-
exilar: desta feita em um exilio cultural e nao tanto politico como ocorrera em 1939. Apesar da
admiracdo mencionada que ele alimentava com relagio a Rosenfeld, este manteve a distancia de
Flusser, talvez também desconfiando de sua criatividade desregrada.

Mas ndo deixa de ser sintomatico que os dois exilados judeus de lingua alema se uniram
justamente na tentativa de fazer uma traducdo para o alemio. Refiro-me a traduciao de excertos do
livro-poema Galixias de Haroldo de Campos. Esse livro foi publicado em 1984, mas os poemas
vinham sendo feitos desde o inicio dos anos 1960. Esta traducao saiu no namero 25 da revista rof —
editada por Max Bense e Elisabeth Walter — com o titulo versuchsbuch galaxien. Vale a pena recordar
esta publicagao no nosso contexto. Na introducao a esta traducdo lé-se sobre o texto de Haroldo:
“enbeit in der verschiedenheit. verschidenbeit in der einbeif’ (“unidade na diferenca. Diferenca na unidade”).
Estas expressoes se referiam ao texto tanto do poema como da tradugdo, mas podem também ser
aplicadas a unido de Flusser e Rosenfeld em um mesmo projeto. Projeto este nao por acaso de
traducao e de tradugdo de um texto particularmente intraduzivel. O projeto galixia de Haroldo de
Campos foi uma empresa de radicalizacao do gesto mallarmaico de disseminar os sentidos da poesia.
O poema ¢ transformado em diaspora de palavras e de significados. Eis aqui uma prova da abertura

do poema e de sua transgermanizagao feita por Rosenfeld:

€ COmIeco aqui e 11ego aqui este CoMeo e reconeco ¢ arrenesso

¢ aqui me mego quando e vive sob a espécie da viagem o que importa
ndo € a viagem mas o comeso da por isso meco por isso comego escrever
mil paginas escrever milumapdginas para acabar com a escritura por isso
recomeco por isso arremeco por isso tego escrever sobre escrever sobre
escrever ¢

0 futuro do escrever sobrescrevo sobrescravo em milumanoites miluma-
paginas ou uma pagina em uma noite que é o mesmo noites e paginas

und hier fange ich an und hier fange ich
diesen anfang und fange gemessen wieder
an und fange mich und werfe

entfangend und vermesse mich wenn man
nach art des reisens lebt ist nicht die reise
wichtig sondern der anfang der deshalb

fange deshalb fang ich tausend seiten 3u
schreiben fang ich tausendeinseiten an
zu enden mit der schrift angufangen mit
der schrift anzufangen uenden mit der
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schrift deshalb fange ich wieder ich an deshalb
entwerfe entfangend ich deshalb ermess
ich ermesse iiber schreiben Zu schreiben

ist dje zuknnft des schreibens ich
diberschreibe und iiberschreite in
lausendeinndachten tausendeinseiten oder
eine seite in einer nacht was daselbe ist
ndchte und seiten...

Trata-se de dar um novo futuro para a escrita — trata-se de acabar com ela para reinventa-la,
em uma viagem, escrevendo sobre a escritura, mas também sobreescrevendo: como em uma eterna
tradugao. “sobrescrevo sobrescravo”, escreve de Campos, e Rosenfeld recria: “Gberschreibe und
siberschreite”’. Esse passo além pode ser pensado tanto como o paragone do tradutor com o “original”,
como também o do autor com a tradicao. Toda a cultura se transforma em zberschreiben (transcrevet,
transferir) e ziberschreiten (ultrapassar, transgredir), em ultrapassamento, mas também em perder-se na
viagem.

Cada um dos tradutores traduziu duas paginas-poema. Rosenfeld, além da pagina de abertura,
traduziu um poema que justamente trata de viajantes em uma Hauptbahnhof (Estacao Central). A cena
nao por acaso se passa em um pais de lingua alema e varias palavras em alemao pontuam o texto de
Campos. Rosenfeld traduz e traz para o alemao um texto ja ele mesmo polinizado por este idioma e
cultura. Talvez esta cor alema que o tenha atraido para este poema. Ja Flusser elegeu dois poemas
dos mais rarefeitos em termos semanticos, sendo que ele em certos momentos se concentrou mais
em construir uma paleta sonora tao rica quanto a do original, do que em tentar refazer em alemao os

fragmentos de sentido. Um dos poemas tem como tema a escrita e o livro. Em de Campos lemos:

mas 0 livro ¢ poro mas o livro ¢ puro mas o livro ¢ didsporo

brilbando no monturo ¢ o coti diano o coito didrio o morto no armdrio

0 saldo ¢ o saldrio o forniculdrio dédalodidrio mas o livro me salva me

alegra me alaga pois o livro é viagem é mensagem de aragem é plumapaisagem

¢ viagemviragem ...

E Flusser verte:

aber das buch ist die dffnung
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aber das buch ist die hoffnung aber das
buch ist die erdffnung als erscheinnng in

der erschweinung und der alltag und der

pralltag und die leiche in der speiche nund
der speichel und der ausgleich der peisel
im heisel aber das buch ist mein heil mein
pfeil mein quell denn das buch ist reise ist
weiser des sauselns ist gefiedergekrinsel

ist reisegekreise ...

Nesta passagem vemos novamente a figura do livro-viagem, mas este livro também é tratado
como “diasporo”, ou, na versio de Flusser: “das/ buch ist die eriffnung’ (“o livto é a abertura”). Ou
ainda, o livro é “viagemviragem”, “reisegekreise”. Entre didspora e viragem, entre arado e monturo,
o livto é uma figura da errancia, como o proprio poeta se coloca e seus tradutores com ele. A
traducao é a performance desta didspora, desta visao do livro como viagem errante. Que dois
exilados nos inspirem estas palavras através da poesia disseminante de de de Campos ¢é algo que nos
deve dar a pensar. Mas por agora passemos por este portal tradutério e nos dediquemos a Rosenfeld
e em seguida a Flusser, tentando apontar o que eles tém a nos ensinar sobre a didspora — questao que
para eles estava longe de ser so tedrica.

Rosenfeld editou um importante livro — lamentavelmente pouco lido hoje em dia — chamado
Entre dois mundos. Ele trata da errancia de dezenas de intelectuais judeus entre a sua judeidade e uma
cultura local. Na bela introdugdo deste volume — que inclui textos de Heine, Kafka, dos Zweig, de
Schnitzler, D6blin, Feuchtwanger, Gerchunoft, S. Bellow, Alberto Dines, 1. Babel e Samuel Rawet,
para ficarmos com alguns dos mais conhecidos — Rosenfeld escreve em tom quase que
explicitamente autobiografico. Ele conhecia muito bem a sensacao de estar entre os mundos, ja que
pertencia tanto a cultura alema, como a judaica e a brasileira.

Falando de Kafka e da interpretagao de seu O Processo como uma espécie da alegoria da
situagao do judeu, Rosenfeld comenta: “De qualquer modo, José K. morre sem saber por queé.
Também as irmas de Kafka morreram assassinadas, num campo de concentragao, sem saber por qué.
E fim semelhante teria tido o préprio autor de O Processo se tivesse vivido mais. Também Kafka teria

morrido sem saber por qué.” (Rosenfeld 1967:6) Ele considera o caso de Kaftka exemplar e

24



Revista Eletrénica do NIEJ/UFR]J — Ano I — n° 3 — 2010 Nacleo Interdiscioiinar de Estudos Judaicos

justamente por isso universal: ele vai além da situagao judaica. Este comentario de Rosenfeld, em
1967, é sintomatico, pois ja adianta toda uma potente linha de leitura da cultura como sendo uma
cultura do exilio e da didaspora. Ou seja, ele ndo procura simplesmente fazer uma leitura judaizante de
Kafka, algo que nido seria nada original, mas sim tenta ler em Kafka tracos do homem
contemporaneo.

Ele recorda a teoria da /onely crowd, em moda entdo, para se referir a este sentimento de
alienacio do homem contemporianeo e assim aproxima-lo de Kafka. “Nenhuma pessoa de
sensibilidade, que viva realmente o momento atual, pode fechar-se inteiramente a esta ‘teologia do
exflio’ — férmula que talvez defina aspectos essenciais da obra kafkiana.” Ele fala ainda de um
“duvidoso privilégio” de ser visto como uma espécie de pioneiro e paradigma desta experiéncia
contemporanea. Reencontraremos em Flusser uma ordem de idéias semelhante. Para Rosenfeld, no
entanto, o modelo do modelo, ou seja, o Katka de Kafka, tinha sido Heine. Este teria também
sofrido de “complexo de exilio”. Ele era o “tipo acabado do judeu marginal”. (1967:10)

Rosenfeld descreve Heine como um déraciné, nascido em uma casa ja sem tradigdo, num
mundo de semi-emancipados que o marcaria como um marginal, alguém condenado a viver entre
dois mundos. Um estranho. E evidente que estamos autorizados a ler na descricio que Rosenfeld faz
desta tradicao dos exilados e marginais uma auto-reflexdo de um exilado. Afinal ele mesmo nos
chama a atencio para a “importancia documentaria” dos escritos. (1967:9) Para ele, toda literatura
possui algo de confissao e hoje sabemos que nao s6 a literatura o possui — ou ainda, de um outro viés:
se tudo ¢ literatura, sempre ha confissao na escrita.

Rosenfeld ao falar de Heine descreve e teoriza algo que eu definiria como uma “geragiao
ponte”. Mas esta geracdao nao pode ser reduzida a um periodo restrito. Podemos ver nela tanto Heine
(1797-1856), como Freud, nascido no ano de morte de Heine, ou ainda Katka (1883-1924) e mesmo
Walter Benjamin (1892-1940). Mas mesmo a geraciao de Rosenfeld ainda sofreu de um “complexo de
ponte”. E Flusser, talvez mais libertado deste complexo, nao deixou de cultivar uma verdadeira
obsessao pelas pontes e pela metafora das pontes e do pontificado. (Cf. Seligmann-Silva 2009 e
2009b) Rosenfeld descreve o complexo de exilio de Heine como uma auténtica doenga nervosa, que
estaria na origem de atitudes oscilantes, do fato dele ter passado boa parte de sua vida viajando, ter-se
convertido ao cristianismo para em seguida se arrepender amargamente disto, ter sido um ardente
patriota germanico e depois o fundador da Associagao para a Cultura e Ciéncia dos Judeus e alguém

que odiava tudo que se referisse a Alemanha. Heine teria um anseio de integracao, uma sede de
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amizade, ao lado do aguilhdo e da necessidade do deslocamento. Vale notar que esta compulsao a
viagem e ao deslocamento agiu de modo distinto em cada um destes exilados existenciais que
mencionei aqui: mas todos eles viveram na pele e na alma a situagdo de ponte e, com excecdo de
Kafka, todos foram exilados politicos. Kafka, de certo modo, foi um “exilado interno”. Freud, Kafka
e Flusser” perderam a familia em campos de concentracio.

Rosenfeld escreve sobre Heine:

Nele, como expoente genial, tudo toma fei¢oes excessivamente agudas, mas as suas peculiaridades sao,
em esséncia, as de todos os marginais, sejam eles mulatos, mesticos da India, imigrantes ou sobretudo
seus filhos nos quais se manifesta incisivamente o drama da ‘segunda geracdo’ — ja sem as tradi¢oes
dos pais e ainda mal adaptada ao ambiente. (1967:14)

Ou seja, Rosenfeld faz de seu estudo sobre o exilio judaico um ensaio sobre os deslocados,
exilados e moradores de um mundo reificado. Novamente: estes judeus valem como exemplos, sio
singulares mas sao universais. Nao por acaso Rosenfeld fala da “dupla lealdade” de Heine, conceito
amplamente utilizado para caracterizar a situagdo do tradutor, como aquele que deve ser fiel tanto a
lingua de partida como a de chegada: tarefa impossivel, como bem o caracterizou Benjamin ao
denominar seu famoso texto sobre a traducio com a expressio : “Die Aufgabe des Ubersetzers.” A
tarefa, mas também a desisténcia e o fracasso do tradutor. O tradutor é um pontifice mas também
alguém que vive no “entre” das linguas e das culturas.

Walter Benjamin, alids, — que também foi um tradutor, de Baudelaire e Proust, entre outros —
conhecia bem os canais comunicantes entre a tradu¢ao e o gesto da ironia, outra das marcas dos
exilados e de Heine, como recorda Rosenfeld. Com Thomas Mann, Rosenfeld afirma que a “ironia ¢
distancia” e arremata: “Distancia é a situagdo do estranho e marginal.” (1967:17) Este estranho,
Unbeimlich, vive sem casa. Veremos que Flusser desenvolvera uma filosofia que comportava um
estranho elogio da casa ambulante. O deslocado, na visao de Rosenfeld, recusa uma casa assim como
recusa um rétulo e uma identidade estanques. Assim, tanto mais ele rechaga os estere6tipos e lugares-
comuns que sao projetados sobre certos grupos: “Qualquer conceito sobre um grupo inteiro”,
escreveu Rosenfeld, “é sempre um preconceito” (1967:21s.). Como aquele que assume seu ser
estranho, o judeu teria se colocado no local de uma minoria fraca e se tornado um bode expiatério. B

este em boa parte o tema das histérias reunidas por Rosenfeld em seu livro Entre dois Mundos.” Mas
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algumas delas tratam também de como se pode viver bem na situagao de exilio: “Vive-se

perfeitamente bem entre dois mundos; de fato”, escreve Rosenfeld, “tal situagdo é uma fonte de

bl

enriquecimento”, ele arrematou. (1967:27) Ou seja, o tradutor de culturas, a ponte entre o passado e

o presente e entre dois mundos, o judeu errante no seu exilio pode também transformar esta situagao
aparentemente hostil em fonte de enriquecimento. Flusser foi decerto o intelectual do século XX que
melhor explorou esta possibilidade. Passemos a seus textos.

Mas Flusser nao apenas construiu uma filosofia positiva do exilio, ele foi também um critico
radical do nacionalismo. No seu universo, um aspecto era a contraparte do outro. Como alguém que
vivera na carne as conseqiéncias do mal nacionalista, ele sempre tinha as antenas muito alertas pra
este perigo. Quando da queda do muro e da dissolugao dos blocos socialistas, ele foi uma voz isolada
que ja anunciava as terriveis guerras nacionalistas que se tornaram realidade. Ele nao tinha davidas de
que os nacionalismos renasceriam “como uma Fénix das cinzas” (1994:94), como ele escreveu em
1991. O nacionalismo era um dos poucos aspectos da humanidade que faziam do otimista Flusser
um pessimista e inconsolavel critico da cultura. O nacionalismo barrava a visio utdpica que ele tinha
de uma sociedade poés-historica. Ele via no pensamento romantico conservador as origens deste
modo nacionalista de pensar — que ele criticou ja no seu livro A histiria do Diabo, de 1965. Eu cito:
“os filésofos do ‘povo’ alemao conseguiram encher de interesse existencial esse conceito, e
transforma-lo de praga [I] em motivo de orgulho. E enormemente fecunda essa inovagio introduzida
pelo ‘idealismo’. Ja produziu pelo menos quatro guerras, incontaveis fornos de incineragao, e
revolugoes sangrentas.” (2006:86) Hoje podemos dizer que este mal gerou na verdade dezenas ou
centenas de guerras. Desdobrando a légica do nacionalismo, Flusser chega logo ao cerne do
pensamento politico que determinou o nacional-socialismo: “O povo ardentemente amado esta
sempre rodeado de inimigos internos e externos. [...]| E os nossos inimigos internos sio aqueles que
nao amam o povo, mas persistem num individualismo cego, nao querem ser como ‘a gente’. Sao
traidores. Os nossos inimigos sao odiosos, e 0 nosso 6dio a eles esta em propor¢ao direta com o
nosso amor ao povo.” (2006:87) Estamos a um passo do raciocinio de Rosenfeld sobre o judeu
como estranho e como bode expiatério. Flusser, de resto, escreveu diretamente sobre este tema em

varias ocasides, mas sobretudo ao resenhar em 1982 o ensaio de René Girard intitulado “Le bouc

émissaire”. (1995:101-1006)
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E sobre esta base negativa que devemos ler as potentes reflexdes de Flusser sobre a lingua, a
traducao e seu elogio do exilio e da circulagio. Esta base era também, novamente, a sua vida. Assim
nao nos surpreende mais se encontramos no mencionado livro de 1965 sobre a histéria do diabo,
uma referéncia ao carater autobiografico de toda cosmovisao. “Aquilo que chamamos ‘nossa
experiéncia individual’ é portanto muito menos caracteristico, e muito mais tipico que suspeitamos.”
(2006:94) Nesse livro, Flusser explora tanto a importancia da lingua materna, como também as
vantagens de abandona-la. Neste ponto o gesto da tradugao é essencial. Como ja para Wilhelm
Humboldt, também Flusser acreditava que “a lingua materna forma todos os nossos pensamentos, e
fornece todos os nossos conceitos.” (2006: 91) E mais, “toda lingua produz e ordena uma realidade

diferente. “Se abandonamos o terreno da nossa lingua materna,” escreve o exilado Flusser,

0 nosso senso de realidade comeca a diluir-se. O amor pela lingua materna restabelece o nosso senso
de realidade, porque nos proporciona a vivéncia da superioridade da nossa propria lingua. [...] Se
perdemos o amor pela lingua materna, se aceitamos todas as linguas como ontologicamente
equivalentes, a nossa realidade se desfaz em tantos pedacos quantas linguas existem.

E Flusser conclui: “E nos abismos entre estes pedagos abre-se o nada, muito precariamente
transposto pelas pontes duvidosas que as tradu¢des oferecem. A perda do amor pela lingua materna
equivale a uma forma infernal da superagiao da luxuria pela tristeza.” (2006:91) Ou seja, o territorio
niilista aberto pelo tradutor é também o terreno de onde brota a melancolia, Antimusa tao conhecida
de Benjamin. Mas Flusser ensina também que este tradutor nio necessariamente ¢é triste por ter
abandonado o tettitétio e o abrigo da lingua mater. Como o préprio Flusser, ele/ela pode aprender a
ter muitas(os) amantes. Em uma entrevista de 1990 Flusser formulou o seguinte quanto a tradugao e
o seu amor pelas linguas. Observem que novamente encontramos aqui a passagem do individual para

o universal, do biografico para o teérico:

Mein Fall ist nicht spezifisch. Aber ich werde iiber meinen Fall sprechen, weil er fir andere Fille
charakteristisch ist. Ich habe eine ungestillte, heisse Liebe zur Sprache. Das ist auch biographisch
erklarbar — ich bin zwischen Sprachen geboren, ein gebiirtiger Polyglott. Und das gibt mir auch dieses
seltsame Gefiihl des unter mir sich 6ffnenden Abgrunds, tber den ich unablissig springe. In dieser
tiglichen Praxis der Ubersetzung — denn Ubersetzung ist ein Uber-Springen — ist mir deutlich
geworden, dass von allen Maschinen, die der Mensch je erzeugt hat, die Sprachen die grossartigsten
sind.4 (1996:146)
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Em outro artigo de 1991, também contra os neo-nacionalismos pds guerra fria, chamado
“Nationalsprachen”, Flusser articula a idéia de que aquele que realmente ama a sua lingua materna
deve saber amar outras linguas. As belezas de cada lingua s6 podem vir a luz nesta passagem de uma
lingua para a outra. E ele formula: “wer seinen Nachbarn umbrigt, weil er eine andere Sprache als seine eigene
spricht, der hat keine Abnung von seiner eigenen Sprache.” (1994:14. “quem mata seu vizinho porque ele fala
outra lingua que nio a sua, este ndo possui a minima idéia da sua propria lingua.”) Decerto o ensaio
no qual Flusser leva mais adiante a sua filosofia do exilio e a sua teoria do pds-nacionalismo ¢é o belo
trabalho — também amplamente autobiografico — “Wobnung bezichen in der Heimatlosigkeif”, publicado
em portugués no volume Bodenlos com o titulo “Habitar a casa na apatricidade.” Este texto, de
meados dos anos 1980, anterior, portanto, a queda do bloco comunista, coloca-se como tarefa uma
exploragdo, afirma Flusser, do “mistério de minha apatricidade” (2007:221), ou seja “das Geheimnis
meiner Heimatlosigkeit” (1994: 15), em um jogo de palavras dificilmente recuperavel em portugués.
Flusser propoe que devemos abandonar as nossas concepcoes de patria. Ele nos convida a despir a
roupa da nagdo e a contemplarmos nosso corpo sem o mistério que, como ele percebe, sustenta toda
idéia de patria. Como Freud em seu artigo sobre o Unbeimlich, de 1919, Flusser explora também a
ambiguidade entre o familiar e o estranho, ou seja, entre Heimat e Geheimnis. O proéprio, ou seja, o
heimisch, s6 existe com o seu avesso, o Unheimlich. E. desta dialética entre o familiar e o estranho que
Freud deduz tanto o nosso sentimento de intimidade — que parece aos outros como algo misterioso e
insondavel —, como também nossos conteidos recalcados no inconsciente aparecem a nés MesMOs
como inacessiveis e cheios de mistério.

Se a psicanalise tem como proposta o desvelamento desse mistério, mesmo sabendo que este
mistério nos é constitutivo, Flusser por sua vez propoe uma critica radical do mistério e da nogao de
patria dialeticamente determinada por esse mistério. Novamente ele parte de sua vida para fazer esta
reflexdo: “Ich bin in mindestens vier Sprachen bebeimatet und sehe mich aufgefordert und gezmwungen, alles Zn-
Schreibende wieder zu iibersetzen und riickzuiibersetzen.” (1994:15. “Sou domiciliado em no minimo quatro
idiomas e me vejo desafiado e obrigado a traduzir e retraduzir tudo o que tenho a escrever.”
2007:221). Flusser parte para esta pesquisa, como Freud também, cruzando filogénese e ontogénese,
ou scja ele discute fenémenos da espécie humana que se refletem e se repetem na histéria de cada

individuo.
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Ele mostra como a humanidade apenas recentemente tornou-se “beheimatet”, ou seja
domiciliada, mas também, habitante de uma patria, Heimat. Se em outros momentos Flusser recorda
que a no¢ao moderna de patriotismo ¢ um fruto da Revolu¢ao Francesa (1994:95), nesse ensaio ele
prefere uma visada a partir de uma longa temporalidade e afirma que o nosso “patrismo” seria uma
aquisicao derivada do sedentarismo provocado pela inven¢ao da agricultura. Nessa passagem do
nomadismo para o sedentarismo também terfamos aprendido a submeter as mulheres. Tudo isto
para ele, no entanto, estava sendo revolucionado e superado — lembremos novamente que estamos
em meados dos anos 1980 — com a sociedade pos-industrial e pds-historica.

Os milhares de migrantes, e ele inclui ai os trabalhadores estrangeiros, os expatriados
(Vertriebene), tugitivos e intelectuais em constante deslocamento, todos nao devem mais ser vistos

apenas como marginais (Aussersezten), mas como vanguardas do futuro. (1994: 16; 2007: 223)

Die Vietnamesen in Kalifornien, die Turken in Deutschland, die Paldstinenser in den Golfstaaten und
die russischen Wissenschaftler in Harvard erscheinen dann nicht als bemitleidenswerte Opfer, denen
man helfen sollte, die verlorene Heimat zuriickzugewinnen, sondern als Modelle, denen man, bei
ausreichendem Wagemut, folgen sollte. (1994:17. “Os vietnamitas na Califérnia, os turcos na
Alemanha, os palestinos nos paises do Golfo Pérsico e os cientistas russos em Harvard surgem nio
como vitimas dignas de compaixdo que devem receber ajuda para retornar a patria perdida, mas sim
como modelos a serem seguidos por sua suficiente ousadia.” 2007:223)

Reencontramos aqui, portanto, a idéia acima vista com Rosenfeld de que minorias
expatriadas — no caso ele falava especificamente dos judeus da Europa — teriam uma espécie de
“duvidoso privilégio” de representar a humanidade hoje. De certo modo, Flusser leva adiante aquilo
que Rosenfeld denominou de “teologia do exilio”, ao se referir a Kafka. Isto ndo nos surpreende, ja
que estes dois pensadores de Praga, Kafka e Flusser, de fato tinham muito em comum. Mas sobre
este “duvidoso privilégio” de sofrer o exilio, outros intelectuais judeus também escreveram, como
Derrida, em 1992, em seu conhecido ensaio Le monolinguisme de l'antre,— também dentro de um modo
de filosofar abertamente autobiografico. Toda uma linhagem do pensamento judaico do século XX
(com raizes no XIX, como vimos com Heine), poderia ser tragada aqui a partir deste mote.

Mas voltemos ao Flusser de meados dos anos 1980. No ensaio sobre a conquista da
apatricidade ele ainda descreve o seu “Zusammenbruch des Universuns” (“desmoronamento do
universo”), ou seja, a expulsio de Praga, como um “seltsamen Schwindel der Befreiung und des

Freiseins” (1994:17. Uma “rara vertigem da libertagao e da liberdade” 2007: 223). Ele vé na Heimat,
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antes de mais nada, uma técnica (Technik). Como nos ligamos a ela com muitos fios, costumamos
sofrer com a ruptura dos mesmos. Flusser transformou este abandono em conquista, passou do luto
da perda, para uma reflexdo sobre sua liberdade e seus ganhos. Ele conclui esta reflexdo dando um
passo de sua situagao de sobrevivente para uma reflexdo filo-histérica. O que parece um pequeno
passo para um homem, ¢ revelado e transformado em um grande passo para a humanidade: “So sind
wir alle, wir aus dem Zusammenbruch der Sesshaftifkeit emportanchenden Nomaden.” (1994:17. “Portanto, a
partir dessa quebra do sedentarismo, somos todos nomades emergentes.” 2007: 223) Trata-se de
aprender a romper estes lacos obscuros que nos atam a idéia de Heimat. Na sua experiéncia ele
percebeu que a nossa “geheimnisvolle Verwurzelung” (“enraizamento secreto”) ¢ na verdade
“obskurantischen Verstrickung” (1994:18. “enredamento obscurantista”, 2007:224) Esta libertacao
dos lagos obscuros e até entio considerados como profundos e naturais, leva a uma nova ordem
ética.

Libertar-se da idéia de Heimat nao deve ser compreendido como uma conquista da
irresponsabilidade. Antes, a responsabilidade agora passa a ser algo mais sério e pensado como o
fruto de uma escolha refletida. Podemos eleger com relagio a quem e ao que desejamos ser
responsaveis. Aproximando esta teoria de Flusser da critica que Hanna Arendt faz da nocdo de
politica calcada na piedade — que para ela surgiu na época da Revolucao Francesa (1988:47-91) —
podemos pensar que para Flusser também nao se trata mais de abracar a comunidade abstrata do
“povo”, mas sim aqueles e as causas com as quais verdadeiramente nos identificamos. Flusser
escreve: “Ich bin nicht, wie der Zuriickgebliebene, in geheimmnisvoller V'erkettung mit meinen Mitmenschen, sonder in
frei gewdblter VVerbindung. Und diese Verbindung ist nicht etwa weniger emotional und sentimental geladen als die
Verkettung, sondern ebenso stark, nur eben freier.”” (1994:20. “Nao sou como aqueles que ficaram em sua
patria, misteriosamente amarrados a seus consocios, mas me encontro livre para escolher minhas
ligagbes. E essas ligagdes ndo sio menos carregadas emocional e sentimentalmente do que aquele
encadeamento, elas sao tao fortes quanto ele; sdo apenas mais livres.” 2007: 226)

Esta libertacio das amarras da Heimat sio tio evidentes em Flusser que ele é incapaz de
articular a sua identidade — ou as suas identidades — em termos nacionais. Ele se diz com as palavras:
“Ich bin ein Prager und Paulistaner und Robionenser und Jude und gehore dem deutschen sogenannten Kulturkreis an,
und ich lengne dies nicht, sondern ich betone es, um es verneinen zu konnen.” (1994:20. “Sou praguense,
paulistano, robionense e judeu, e pertenco ao circulo de cultura chamado alemao, e eu nao nego isso,

mas sim o acentuo para poder nega-lo.” 2007: 226) Ele nao se diz tcheco, brasileiro, francés e alemao.
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Seu sentido de pertencga passa pelas cidades onde morou e pelas linguas e culturas nas quais habitou,
ndo pelos pafses. Mas esta pertenca se dd no Uber-Springen, ou seja, no salto constante, na passagem
de uma vestimenta a outra, na supera¢ao continua do préprio. Com esta casa multipolar e com a
estrangeiridade que esta situagdo criava para ele no interior de cada uma dessas patrias, Flusser
aprendeu a olhar a Heimat de fora. E deste modo aprendeu como desconstrui-la. Ele nota que o
estrangeiro ¢ aquele que normalmente, para sobreviver, aprende o codigo secreto da Heimat. Ao fazer
isto, mostra que este cédigo era constituido de regras inconscientes, mas que nao se trataria na
verdade de nada especial, insondavel e muito menos natural. As regras do local, do nacional, que sao
sempre sacralizadas, sao reveladas como sendo banais pelo estrangeiro. “Der Einwanderer ist fiir den
Beheimateten noch befremdender, unbeimlicher” — e en gostaria de acentuar esta siltima expressao — “als der Wanderer
dort draussen, weil er das dem Bebeimateten Heilige als Banales blosslegt. Er ist hassenswert, hdsslich, weil er die
Schonbeit der Heimat als verkitschte Hiibschheit answeist.” (1994:21). “Para o residente, o emigrante ¢ ainda
mais estrangeiro, menos familiar que o migrante 1a fora, porque ele desnuda o sagrado, para os
domiciliados, como uma coisa banal. Ele ¢ feio e digno de 6dio, porque identifica a beleza patria com
uma belezinha kitsch.” 2007: 227) Ele ¢ o profanador, e nesse passo Flusser recorre novamente a
teoria do sacrificio. O estrangeiro profana o sagrado, ele mesmo ¢, por vezes, sacralizado e
sacrificado.

E digno de nota que neste ponto de seu texto sobte a filosofia do exilado Flusser passa a
relatar a sua experiéncia no Brasil. Ele narra como ele se decepcionou justamente com o processo de
transformagao do Brasil em uma nagao como qualquer outra. Sua trajetoria nesse pais foi a de um
engajamento cada vez maior, pensando que aquele pais poderia ser também uma vanguarda do pos-
nacional. Mas o golpe de Estado de 1964 e a institucionalizacio burocratizante do saber em
Departamentos universitarios ja natimortos mataram nele seu impeto inicial.

Pela segunda vez Flusser foi convencido das desvantagens da Heiwat. Ele resume esta
desilusio com o Brasil na frase: “Es begannen sich 1 orurteile zu kristallisieren. Das heisst, man begann, it
dem Errichten einer neuen Hezmat Erfolg zu haben.” (1994: 24. “Os preconceitos comegaram a se cristalizar,
isto é, a construcdo de uma nova patria comegou a ser bem-sucedida.” 2007: 230) Mas esta
“novidade” era na verdade a repeticao da velha e execrada idéia de nagao que se concretizava outra
vez. Estava na hora de Flusser sair do Brasil. Foi este périplo por este pais chamado Brasil que

despertou nele a consciéncia de que a Heimat “nada mais é senao a sacralizagdo do banal.
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A patria, seja de que maneira for, nao é nada além de uma habitacio enovelada de mistérios.
E ainda: quando se deseja manter a liberdade da apatricidade, adquirida com sofrimento, é necessario
que a gente se recuse a participar dessa mistificacdo dos habitos.” (2007: 232. “Die Enttiuschung mit
Brastilien war die Entdeckung, dass jede Heimat |...] nichts ist als Sakralisation von Banalen,; dass Heimat, sei sie
wie immer geartet, nichts ist als eine von Gebeimnissen unmwobene Wobhnung. Und dass man, wenn man die in Leiden
erworbene Freiheit der Heimatlosigkeit erbalten will, ablebnen muss, an dieser Mystification von Gewobeiten
terlzunehmen.” 1994: 26)

A partir destas palavras de Flusser podemos pensar que também nossos estudos de area e
sobretudo aqueles organizados a partir de na¢oes, podem fazer parte desta mistificagao. Imagino que
se quisermos fazer valer a licdo que Flusser tirou de sua vida e da histéria do século XX, que ele
viveu intensamente, a conclusiao neste ponto seria mais ou menos evidente: qualquer estudo que se
queira verdadeiramente critico de um pais, da sua histéria e da sua literatura, s6 sera valido se ele
lutar no sentido de desacralizar e romper com estas mistificagoes.

O pesquisador tem que saber vestir a roupa o estrangeiro, ndo para reproduzir 0s
estere6tipos, mas, muito pelo contrario, pela distancia obter um espaco essencial para a critica. Dai
eu receber com alegria a noticia de que em Berlim se funda um Fdrum de Pesquisas Brasileiras. O
estudioso de fora tem o privilégio da distancia. E os por assim dizer “nativos” devem aprender a se
abrir para estas leituras vindas “de fora”. Trata-se de aprender a saltar, como Flusser, de idioma em
idioma, de universo cultural em universo cultural. Nesse sentido é evidente que estudos brasileiros s6
fazem sentido em um contexto comparatista que permita a constante erosao das fronteiras e da idéia
do proprio.

Flusser mesmo nao faz explicitamente esse passo no sentido de uma critica dos estudos
nacionais, nesse ensaio, mas nao deixa de ser sintomatico que ele o feche com recurso de seu saber
de comunicoélogo e de tedrico da estética. Ele parte entdao de uma afirmativa que reestrutura nossas
idéias convencionais sobre a patria e a habitacao.

Ao contrario do que geralmente pensamos, nao ¢ a patria que ¢ algo estavel e um ponto de
referéncia. Podemos viver muito bem sem uma patria. O que é necessario ¢ a moradia. “Obne
Wobnung, obne Schutz von Gewihnlichen und Gewobntem ist alles, was ankomm?, Gerdusch, nichts ist Information,
und in einer informationslosen Welt, im Chaos, kann man weder fiiblen noch denken noch handeln.” (1997: 27.
“sem habitagdo, sem prote¢do para o habitual e o costumaz, tudo o que chega até nés é ruido, nada é

informacao, e em um mundo sem informagdes, no caos, nao se pode nem sentir, nem pensar, nem
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agir.” 2007: 232) Mas existe uma dialética entre o conhecido e o desconhecido que move Flusser — e
todos nés, como habitantes de casas — para fora da redoma de sua moradia. Habitamos na
redundancia, ele afirma, para poder receber ruidos e transforma-los em informagao. “Meine Wobnung,
dieses Netz von Gewobnbheiten, dient dem Auffangen von Abentenern und dient als Sprungbrett in Abentener.”
(1994:27. “Minha habita¢do, essa rede de habitos, serve para ser agarrada por aventureiros, e serve
também como um trampolim para a aventura.” 2007: 233) Este convite para os ruidos e para a
aventura, leva a um elogio do nomadismo, que nos transforma em caracéis que levam suas casas nas
costas.

Flusser de fato a partir dos anos 1980 refletiu muito sobre as nossas moradias, invadidas por
aventureiros e abertas para a aventura. S6 assim podemos evitar a cristalizacao da moradia em uma
Heimat. Flusser nos convida a desacralizar nossas belezas patrias, porque sabe que “Patriotismus ist
vor Allen ein Symptom einer dsthetischen Krankheit” (1994: 29. “O patriotismo ¢é sobretudo o
sintoma de uma doenga estética.” 2007: 234) Ele chegou a esta formulagao sem passar pela teoria da
ontotipologia que alguns anos depois levou Philippe Lacoue-Labartthe e Jean Luc Nancy (2002) a
analisar no nazismo nao apenas uma doenca estética, mas a propria realizacao do estético. Hitler ¢
visto pelos dois filésofos como o grande artista e arquiteto da raga alema. Ele queria criar um tipo e
para tanto visava aniquilar o que escapasse desse molde. Ja o apatrida valorizado por Flusser,
justamente questiona os moldes e relativiza a beleza da patria. Flusser em meados dos anos 1980,
quis ver nesse migrante um fragmento do homem do futuro. (1994:29; 2007: 235) Ele desconstréi
mistérios e vive sem segredos.’ Ele sabe morar, mas recusa o mistério da Heimat e os canais que nos
prendem a ela.

Este homem que se aventura, como o ironista de Rosenfeld que vimos acima, sabe apreciar a
distancia e as novas perspectivas que esta libertacio das amarras da Heimat significam. Como Flusser
formulou em um texto ainda do inicio doas anos 1960, “Fir eine Philosophie der Emigration”
(“Para uma filosofia da emigracao®), “Wenn sich der Mensch in die Ironie stellt, kann er seine Bedingung
siberblicken.” (1994:31; “Quando o homem se coloca na ironia, ele pode observar o que o determina.”)
E a revolta (Empirung) que nos leva a ironia, assim como é o engajamento, que nos faz sair dela,
formulou Flusser naquela época. A partir de seus textos dos anos 1970 e 1980 fica claro que ele na
verdade aprendeu a ficar na revolta e na ironia e a recusar o passo seguinte. O engajamento com a

desconstrugao — e nao mais com a constru¢ao — de patrias faz com que nao abandonemos este
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interessante posto avancado de observagao conquistado pela ironia. Até os anos 1960, na visao de
Flusser, a emigragao seria o resultado da revolta e a imigragao derivaria do desejo de engajamento.
Mas depois, ap6s sua saida do Brasil, este engajamento se da na prépria emigracao. Nao ha mais local
para se imigrar. A filosofia da emigracao de Flusser precisa ser atualizada e ele mesmo nos da os
elementos para esta reformulagdo a partir de sua decepgao com qualquer projeto de construcao de
patrias.

Assim, por exemplo, no seu artigo “Um entsetzt zu sein, muss man vorher sitzen”, de 1989
(cujo titulo do manuscrito é “Vertreibung”, “Expulsio”) ele procurou ler os aspectos positivos do
banimento. Jogando com as palavras, ele escreve: “Um Mensch inr vollen Sinn dieses Wortes zu sein, muss
man entserzt sein.” (1994:35s.; “Para sermos seres humanos no sentido integral desta palavras devemos
nos espantar.”’) Segundo ele, para Aristoteles a filosofia inicia com o Ewntsetzen, o espantar-se que nos
desorienta. O banimento, portanto, poderia nos ajudar a nos tornarmos mais humanos. Os trés
estagios do banimento, o sentimento de perda do solo e do chiao (Boden), a sensagao de irrealidade
em torno de nés e em nods e, em terceiro lugar, a sensacao de se viver em uma realidade de segundo
grau, tudo isto, nos reconhecemos hoje, escreveu Flusser, como sendo a situacao de todos nos.
(1994:37)

Ou seja, como vimos acima com a filosofia do exilio de Rosenfeld, novamente o deslocado, o
exilado, vale como uma espécie de representante radical, extremo, de uma situacio que
tendencialmente toda a humanidade vive hoje. Ja em “Planung des Planlosen”, de 1970, ou seja,
poucos anos antes da segunda grande emigracao de Flusser, ele defendera a figura do viajante e de
seu gesto, nascido de repente, de abandonar o seu local: “Die Abfahrt ist Befreiung aus der
Gewohnbheit, und der Entschluss zur Abfahrt ist das Ergreifen einer grundlegenden Freiheit: der der
Bewegung. Ohne sie wiirde es nicht mehr lohnen zu leben.” (1994:40; “A partida ¢ libertacaio do
habito, e a decisdo de se partir é o tomar uma liberdade fundamental: a do movimento. Sem ele nao
valeria mais a pena viver.”) Lembremos do complexo de exilio que vimos acima com Rosenfeld
escrevendo sobre Heine e da compulsao a viagem daquele poeta. O errante Flusser defende suas
rupturas com argumentos que empenham a dignidade de toda a humanidade.

Ele vé no viajante um Homo ludens, alguém que aposta no acaso, arrisca-se, mas a0 mesmo
tempo vive de modo integral a sua liberdade. Talvez ele nao estivesse equivocado aqui. Afinal a
teoria ¢, como ele também afirma pensando na sua etimologia grega, “sight seeing” (1994:39), e de

fato Flusser viu muita coisa e pode decantar dessa leitura do mundo palavras que guardam uma
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sabedoria. Como o Benjamin dos anos 1930, Flusser aproxima constantemente em seus textos sobre
a viagem e sobre o nomadismo Fabren e Erfabren, que encontra a sua correspondéncia na relagao de
experiéncia com o latim ex-periri. “Es ist zwar richtig, dass der Sitzende be-sitzt, und der Fabrende erfibrt, oder
dass der Sitzende in der Gewobnbeit wobnt und der Fabrende Gefabr liuft.” (1974:59; numa traducao
aproximada: “F correto que aquele que se senta possui e o que viaja experiéncia, ou o que se senta
habita o habito e o que viaja corre perigo.”) Na viagem coexistem tanto a experimentagao, como a
ousadia, a prova e o perigo. Dai Flusser criar também uma falsa etimologia entre Wagen (carro) e
Wagnis (ousadia). (1974:45) Este ser humano mével, ele escreveu em um texto cheio de humor sobre
o Wobnwagen (Trailer), de inicio dos anos 1970, seria a resposta ao “ungliicklichen Bewusstsein” (a
consciéncia triste) que Hegel ja detectara no homem moderno, dividido de modo dialético e sem
saida, entre a sua esfera privada e a publica.

O homem poés-histérico seria, para Flusser, aquele capaz de abandonar esta tristeza e
transforma-la em alegria via engajamento com o mundo. Fle mantém a revolta e se apega a
emigragao, este ser que esta livre de uma moradia fixa, engaja-se na mudanga e no seu risco implicito.
Mas esta moradia que abandona o imével e se torna dinamica ja pode ser percebida nas mudancas de
nossas casas: Flusser observa que as nossas paredes estio sendo vazadas por cabos que conectam o
mundo em redes. Esta revolu¢ao informacional também abole a condi¢do existencial que gerava a
consciéncia triste. Nao existe mais o interior das casas se opondo ao seu exterior. Agora o software
vale mais do que o hardware.

Podemos transpor esta idéia de Flusser para uma reflexdo sobre a nova posicao dos
intelectuais da periferia no mundo em movimento e em rede que vivemos. Com a valorizagao cada
vez maior do software, ou seja, das idéias, o jogo intelectual passa a ganhar muito mais vozes e aos
pouco tem abandonado, nos dltimos 30 anos, o tom monocoérdico eurocentrista que sempre teve.
Também a direcao destas trocas de informac¢ao tem mudado: nio se dio mais da Europa e Estados
Unidos para a periferia e desta de volta aos centros.

Aos poucos forma-se uma rede rizomatica. Assim como Flusser formulou que os novos
noémades caminham sem um destino fixo, num “offenes Schweifen”, um vaguear aberto, da mesma
forma as informacgdes circulam de modo descoordenado em todas as direcoes. Trata-se de uma
disseminag¢do sem ordem como nas Galaxias de Haroldo de Campos. O meio desta dispersio nao sao
mais os arquivos, hardwares, mas os cabos. Os arquivos se digitalizaram. Flusser ainda usava a

metafora do ar e do vento pra se referir a esta dispersao. Ao invés das paredes da casa, temos o vento
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com o qual o viajante se depara. Este ar é também, para ele, pneuma, spiritus e ruach. Mas, ele arremata,
“erst gegemwdrtig wird die Streuung des Geistes (Diaspora) zum  Zentralbegriff des ontologischen und  des
anthropologischen Denkens.” (1994:61s.; “apenas agora a disseminagdao do espirito (diaspora) tornou-se
um conceito central do pensamento ontolédgico e antropoldgico.”) Em um tom profético que lhe era
caro, Flusser descreve a situagdo de um novo mundo no qual as paredes vio cedendo e o vento da
informacao transforma tudo da noite para o dia, entrando em todos cantos da casa e dentro de nos.
Como vimos, nesta mesma época ele ja tinha graves reservas com relagao a estas transformagoes, que
ele saudava.

Assim como Walter Benjamin, que em um mesmo texto podia oscilar entre a posicao
melancoélica e a euforia diante das catastrofes de sua época, lamentando-as ora como o fim do
histérico, ora comemorando-as como a libertacio do entulho da histéria, Flusser também oscila
entre comemorar a nova era pos-historica, com a superacao das idéias de Heimat, de propriedade, de
hierarquia entre as culturas e os géneros, e, por outro lado, criticar um novo fascismo que se
articulava quer via os neo-nacionalismos, quer via uma apropriagao fascista deste cabeamento do
mundo. Trata-se de conseguir avaliar esta nova situa¢ao para guiar a nossa agao neste mundo, que
Flusser via como um deserto no qual o vento dispersa os graos em uma tempestade sem fim.
(1994:62) A catastrofe do presente torna o mundo wnbewobnbar (inabitavel), mas, a0 mesmo tempo,
nos condena a liberdade. (1994:64)

Para concluir retomo a idéia flusseriana que via a dignidade do ser humano ligada e
dependente da sua liberdade. Em um ensaio de 1984 chamado “Exil und Kreativitit” (“Exilio e
criatividade”), no qual ele novamente faz uma teoria positiva do ertriebene, ele apresenta o banido
como aquele que primeiro péde perceber que nio somos arvores. Ele descobre que “talvez a
dignidade humana consiste justamente em nao possuir raizes.” (1994:10.7 “er entdeckt, |...] dass vielleicht
die menschliche Wiirde eben darin besteht, keine Wurzeln zu haben” Nos lamentavelmente vivemos em um
mundo no qual nao apenas esta afirmacao das raizes ainda é um mote constante na constru¢ao dos
povos e das nagdes, como também, apesar de toda tempestade de informacio, continua a se afirmar
as diferencas como que “naturais” entre estes mesmos povos e culturas. A dialética que Flusser
conhecia e descrevia tao bem, que permite a um povo hospedeiro transformar seus héspedes em
vitimas de sacrificios’ (1994:109), infelizmente nio para de se desdobrar na atualidade. O “duvidoso

privilégio”, tao bem descrito por Rosenfeld, destes milhares e milhdes de banidos ainda nao se
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desdobrou em uma ética da convivéncia capaz nao so de aceitar as diferencas, mas de incentiva-las,
assim como de promover a constante diferenciacao: a polinizagdo mutua, criativa. Talvez estejamos
agora na situagao da “segunda geracao” de que falava Rosenfeld. Ainda oscilamos entre a tradicao
historica e a pos-historica. Se os intelectuais possuem ainda algum papel nos processos de circulagao
cultural, deve ser este de promover a diferenca e a desconstru¢do das entidades identitarias
sacralizadas.

Permitam-me pela enésima vez citar Flusser aqui neste contexto, ja que as palavras dele sio
insubstituiveis: “Schliesslich noch ein Wort zur Aufgabe des Intellektuellen: Er soll jene Miicke sein, welche die
Lente sticht, wum sie fiir Erfabrungen zu dffnen und um ibre Kirper und Gedanken fiir vorurteilsloses
Standpunktwechseln zu motivieren.” (1994 84. “Finalmente, ainda uma palavra sobre a tarefa do
intelectual: ele deve ser aquele inseto, que pica as pessoas, para abri-las para experiéncias e para
motivar seus corpos e pensamentos para mudangas de ponto de vista sem preconceitos.”) Fagamos

desta maxima um lume para nossas discussoes.
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Notas:

! Palestra apresentada no “Simpdsio de Inauguracdo: O Brasil no contexto mundial: desafios e perspectivas”
no contexto da fundacdo do “Férum de Pesquisas Brasileiras” da Freie Universitit Berlin no dia 5 de fevereiro

de 2010.

2 Como lemos em um pequeno ensaio biografico de Flusser feito por lzabela Maria Furtado Kestler: ap6s a
invasdo alema a Tchecoslovaquia “O pai de Flusser é preso a seguir e espancado até a morte no campo de

concentra¢io de Buchenwald. A mie e a irma de Flusser foram assassinadas em Auschwitz.” (2003 94)

3 Recordo, para evitar injusticas, que Rosenfeld prefaciou este volume, mas ndo foi o unico organizador.
Figuravam além dele no trabalho de sele¢do e notas: Jacé Guinsburg, Ruth Simis e Geraldo Gerson de Souza.
— Com relagdo ao anti-semitismo, vale lembrar do pequeno e pungente livto de Rosenfeld sobre “Os
protocolos dos sabios do Sido”, onde ele faz um histérico deste documento do 6dio anti-judaico, uma

verdadeira maquina anti-semita que até hoje alimenta este preconceito. (Rosenfeld 1982)

4 “Meu caso nio ¢ especifico. Mas vou falar sobre o meu caso porque ele é caracteristico para outros casos. Eu
tenho um amor inquieto, quente com relacdo a lingua. Isto também pode ser esclarecido biograficamente — eu
nasci entre as linguas, um poliglota de nascenca. E isto também me da essa sensacdo singular do precipicio
abrindo-se sob mim, sobre o qual eu salto ininterruptamente. Nesta pratica cotidiana da tradu¢ido — pois
tradugdo ¢ saltar — tornou-se claro para mim que, de todas as maquinas que o ser humano ja criou, as linguas

sdo as mais estupendas.”

5 Neste sentido seria interessante lembrar da atracdo de Walter Benjamin pela arquitetura de vidro de um
Adolf Loos e de Le Corbusier. Benjamin no seu ensaio “Experiéncia e Pobreza”, de 1933, data fatidica,
comemora um ‘“conceito novo e positivo de barbarie”. (1985 116) Ele eclogia o homem novo, o
“contemporaneo nu”; despido da tradicdo, vivendo como em uma tabula rasa. Ele vé o vidro como um

“inimigo do mistério” (1985 117), idéia que, acho, seria muito cara a Flusser.

¢ Também nesta teoria da hospitalidade ambigua Flusser se adiantou a Derrida. Cf. Derrida 1997.
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A Franca e sua popula¢io judia em tempos de multiculturalismo

Jean-Francgois Véran

Logo que foi eleito, em 2007, o presidente Nicolas Sarkozy inaugurou o novo Ministério
da Imigracao, da Integragao, da Identidade Nacional e do Desenvolvimento Solidario. Criticado
pela esquerda por associar imigragao a crise de identidade, o presidente justificou que “a
promogao da nossa identidade ¢ uma resposta a0 comunitarismo e visa preservar o equilibrio de
nossa Nagio. Imigra¢io, integracio e identidade nacional sio complementares” '. Essa é a chave
de leitura a partir da qual foi lancado em Novembro de 2009 um “grande debate sobre a
identidade nacional”. Esse debate aborda as preocupagdes levantadas pelo ressurgimento de
certos comunitarismos, em que o caso da burca é uma das ilustragées. O objetivo é propor
“acOes para fortalecer a nossa identidade nacional e para reafirmar os valores republicanos e o
orgulho de ser francés” °.

Para entender os termos do debate, é preciso lembrar que a tradi¢ao politica francesa
repousa sobre uma concep¢ao de povo onde este ¢ constituido individualmente de cidadaos
irredutiveis a qualquer particularismo e que buscam o interesse geral. Este ¢ nada menos que o
Artigo 1° da Constituicao de 1958: "a Franca é uma republica indivisivel, laica, democratica e
social. Assegura a igualdade perante a lei para todos os cidadaos, sem distingao de origem, raca ou
religiao". Ou seja, como resume Dominique Schnapper, “as liberdades civis asseguram a
liberdade de associagao, o direito de praticar livtemente sua religido ou utilizar seu préprio
idioma. Mas, ao mesmo tempo, essas especificidades nio devem fundir uma determinada
identidade politica, reconhecida como tal no espago puiblico "*. Dentro do espaco da cidadania, a

na¢ao nao reconhece comunidades, quer sejam étnicas, religiosas, regionais, etc.
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Os judeus da Franga bem conhecem esses fundamentos do republicanismo, pois eles
foram formulados a propodsito de seus antepassados ja em 23 de setembro de 1789, quando a

Assembléia Constituinte tinha acabado de conceder plena cidadania aos judeus: *

Devemos recusar tudo para os judeus como nagio, e dar tudo para os judeus como individuos;
devemos ignorar os seus juizes e somente devem eles ter os nossos; deve ser recusada a prote¢ao
juridica a preservacdo das chamadas leis de sua corporagio judaica; eles ndo podem formar dentro
do estado nem um corpo politico nem uma ordem; eles devem ser individualmente cidadaos .

E precisamente a este modelo histérico que se refere o texto de referéncia do Grande
Debate sobre a identidade nacional, quando denuncia o surgimento de comunitarismos que
ameagam o equilfbrio e provocam uma crise de identidade.

Qual é o impacto que a crise do modelo republicano histérico produz na maneira pela
qual os judeus franceses se percebem e se inserem no espago nacional?

Apds uma breve exposicio de quatro indicadores desta crise, mostraremos que a
populacio judia na Franca oscila entre duas posturas historicas que serao exemplificadas a partir
de Jacques Derrida e Benny Lévy. O primeiro representa a logica de fusio do judeu com a
comunidade de destino e de convicgio dos que lutam contra as dominagdes em prol de um
humanismo universalista. O segundo exemplifica o reencontro com um judaismo do Texto e um
recentramento comunitario. Num contexto de reorganizacao geopolitica da luta antiimperialista
de um lado, e do combate anti-fébico do outro, argumentaremos que as alternativas sao cada vez
mais polarizadas para a populagao judia, deixando menos espago para a negociacio e o

compromisso de posi¢coes intermediarias.

Os desafios do modelo republicano francés

Quatro indicadores convergem para o diagnéstico de uma crise do modelo republicano

de integracao.
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Em primeiro lugar, a partir da década dos 1980, multiplicam-se as contesta¢Oes da historia
nacional pelas memorias particulares, convergindo para fazer do “dever de memoria” a base a
partir da qual deveria ser redefinida a participacido de grupos e minorias na nagdo. A historia
colonial ¢ reaberta em multiplas frentes. Em 2001, o general Aussaresses que atuou durante a
guerra da Argélia publica um livro de testemunha sobre a tortura praticada pelo exercito francés,
incluindo ele mesmo’. Ativistas militam para o reconhecimento dos massacres de Sétif cometido
pelo mesmo exército na Argélia em 1945°. Apesar de ser reconhecido em 2001 por uma lei

memorial, a chamada “crime contra a humanidade” *

, 0 passado escravista é alvo de batalhas
ideolodgicas e juridicas. Alain Rey, lingiiista de renome e redator-chefe do dicionario Le Robert é
processado em 2007 por ativistas acusado de ter definido a colonizagdo como “desenvolvimento
e exploracio dos paises que se tornaram colonias”. Em 2005, Olivier Pétré-Grenouilleau,
historiador da escravidio é processado por seu livro “Les traites négricres, essai d histoire
globale” onde defende a idéia que o comércio de escravos era também fato entre africanos e
muculmanos’.

Em 2005, ainda, uma proposicao de lei provoca um escandalo nacional: tratando do
“reconhecimento da nagao”, estipulava que “os programas escolares reconhecessem em
particular o papel positivo da presenga francesa no estrangeiro, especialmente na Africa do
Norte, e da a histéria e aos sacrificios dos combatentes oriundos desses territorios, o lugar

eminente ao qual tém direito "e,

O artigo da lei é finalmente suprimido apds uma vasta
mobilizagio dos professores de histéria contra as “leis memoriais” ' baseada no argumento que
nao cabe aos politicos e ao parlamento escrever a historia. Pressionados por movimentos
coletivos como Liberté pour [ "Histoire (Liberdade para a histéria) ou Comité de vigilance face anx usages
publics de I'histoire (Comité de vigilancia frente aos usos publicos da histéria), os deputados
decidiram em novembro de 2008, ndo votar mais as leis memoriais. Apesar de o presidente
Sarkozy ter denunciado em 2007 o lado “ridiculo” do arrependimento permanente, o fato é que a
Franga fol confrontada a uma judiciarizacdo de seu passado e a uma crise memorial.

Em segundo lugar, ndo se trata aqui somente desta “memoria contra a histéria”, a qual se
refere Francois Bédarida®, mas de uma leitura continuista entre as dominacSes e excessos do
passado e as reivindicagdes no presente, baseada na idéia de uma “comunidade de destino”.
Assim, o movimento coletivo Devoir de Mémoires (Dever de Memiria) quer “restaurar o passado em
sua integridade e integralidade” para entender “a realidade de uma representa¢ao discriminatoria

95 9

dos negros, arabes, asiaticos e outros na Franc¢a” *. O Movimento Indigenes de la République
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(Indigenas da Republica) denuncia por sua parte uma “republica neocolonial” e a necessidade de
“organizar e continuar a luta pela descoloniza¢do e contra a perpetuagao da desigualdade racial”
10

Enquanto avanga a idéia de um “direito a reparagdes” financeiras para os descendentes
dos colonizados, dois casos concretos sio mobilizados para mostrar como o esquecimento da
histéria pode levar a injusticas no presente. Os descendentes dos Harkis, os soldados argelinos
que escolheram ficar do lado da Franga durante a guerra de independéncia, denunciam o
abandono em que se encontram e exigem uma lei especifica. Em 2008, explode um escandalo a
respeito da pensao militar dos atiradores senegaleses que serviram no exército francés durante a
Segunda Guerra Mundial. Com a justificativa do nivel diferencial do custo de vida, o Estado
francés pagava a esses veteranos uma pensao bem menor que a dos franceses, até se instaurar
uma decisao retificadora do Tribunal Administrativo de Bordeaux em 2008. Como se vé, esta
saturagdo do passado no presente nao significa um tradicionalismo ou um patrimonialismo.
Trata-se de uma historiciza¢ao do presente como chave de leitura dos conflitos sociais no
presente ¢ como modo de agao politica. Constitui, desta forma, um elemento profundamente
perturbador do modelo republicano. Enfraquece a “comunidade imaginaria”, amarrando aos
excessos do passado uma nacdo que se pensa como sendo um “plebiscito de todos os dias'"”
constituida por uma visdo e um projeto comum.

Em terceiro lugar, desde a década dos 90, manifesta-se uma clara dinamica de etnicizagao
da questao social. Ou seja, problemas e conflitos tradicionalmente situados dentro do paradigma
do trabalho e da classe social se apresentam e sdo interpretados cada vez mais em termos étnicos.
No seu livto La démocratie a ["éprenve, Michel Wieviorka em 1993 ja tomava a « etnicidade » como
um desafio para a democracia'’, do mesmo modo que o nacionalismo e o populismo. Porém, ao
mesmo tempo em que o autor observava a clara etniciza¢ao da sociedade inglesa, duvidava que a
dinamica da etnicidade no contexto francés pudesse suscitar movimentos sociais.

Treze anos depois, o livro de Didier Fassin e Eric Fassin retoma e amplifica a pergunta
até dar-lhe uma dimensao paradigmatica: o livro questiona em titulo: De /a question sociale a la
guestion raciale? (Da questdo social a questao racial?). A base empirica de tal interrogacio -
profundamente perturbadora no contexto francés onde sé se fala oficialmente em ragas para
denunciar o racismo -, reside na observagao que questdes colocadas antes em termos de justica

social hoje sio colocadas em termos de reconhecimento de diferencas numa base cultural e
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étnica”. De fato, nos anos 2000, surge na Franca uma inédita questdo negra, levantada desde
2005 pelo CRAN (Comité Representativo das Associa¢Oes Negras).

Incluindo 120 associagoes e federagoes de associagoes, 0 CRAN tem como objetivo “a
luta contra a discriminagio, e a memoria da escravatura e da colonizagio”’. Mesmo que se
associe ao esfor¢o publico em favor da “diversidade” e contra os comunitarismos, o CRAN
procede de um inédito recorte étnico como chave de leitura transversal da sociedade francesa.
Nesta mesma 16gica, um “direito a diferenga” ¢é reivindicado em cada vez mais espagos. O caso
das escolas ¢é sintomdtico. Afirmando em 1977 sua "hostilidade a qualquer normalizacio
lingiifstica", o grupo Diwan conta hoje com 44 escolas primarias e secundarias em lingua Breta.

Enquanto, como veremos em seguida, multiplicam-se as escolas judaicas ¢ se fala em
construir uma universidade muculmana. Na area de satude, respondendo a minorias que exigem
um tratamento diferenciado de acordo com suas crengas e diferencas culturais, os hospitais
multiplicam as formagoes em etno-medicina.

A dinamica de etniciza¢ao expande-se as vezes fora do jogo democratico. Assim, em
maio de 2006, 40 membros de um misterioso Tribu KA (Tribo KA) dizendo-se “defensores do
povo negro” e reivindicando “a separagao racial”’, invadem a rue des Rosiers, no bairro judeu de
Paris. O grupo é imediatamente dissolvido e proibido por Jacques Chirac.

A esta multiplicacado das reivindicagloes sociais em termos étnicos corresponde uma
crescente interpretacao da violéncia e dos conflitos na Franca como sendo a conseqiiéncia de
uma comunitarizagao e etnicizagao da sociedade francesa. Sintomatico foi o reflexo das midias (e
de boa parte da populagao) ao interpretar as violéncias urbanas de 2005 como uma “zntifada dos
suburbios”. Aponta-se para a racializagdo dos discursos nas escolas ou o papel socializador dos
“orand-freres” islamicos, denuncia-se a volta dos casamentos forcados das meninas mugulmanas
durante as férias, a radicalizacao de um comunitarismo judeu ou a importagao do conflito Israelo-
palestino como indicios de uma crise profunda, que alimenta a retérica xenofébica do Front
National (Frente Nacional). O discurso do choque das culturas ou das civilizagoes seduz uma
parcela crescente da populagao (incluindo judia) e leva a interpretar as vaias da Marselhesa nos
jogos de futebol como indicios de uma profunda fragmentag¢ao da nagao.

Em quarto lugar, a etnicizagao da demanda social corresponde certa etniciza¢ao da oferta
politica. De um lado, é inegavel que a Franga reafirmou de forma clara seus principios
fundamentais e recusa-se a negocia-los no altar das exigéncias multiculturais. A lei “Solidariedade
e Renovac¢ao Urbana”, por exemplo, obriga os municipios a praticar a “mixidade social” contra a

comunitarizagiao dos espagos urbanos. De forma mais espetacular, a Franga legiferou em 2004
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contra o uso de “signos religiosos ostentatérios” nas escolas, em defesa do principio de laicidade.

De outro lado, os governos da década dos 2000 mandaram sinais de abertura quanto a
questao da “diversidade”. Em 2003, o entdo primeiro ministro Sarkozy suscita a forma¢ao de um
Conselho Representativo do Culto Mugulmano (lembrando em sua denominagao o Conselho
Representativo das Instituicdes Judias), nomeando em 2008 um “prefeito mugulmano” e em
2009 um “comissario da diversidade”. Enquanto abre-se um amplo debate sobre politicas de
“discriminations positives” (chamadas no Brasil “a¢bes afirmativas”) com recorte territorial, grupos
de empresarios promovem uma “carta para a diversidade”. Enfim, como mostra a pesquisa de
Milena Doytcheva, os prefeitos praticam de fato cada vez mais uma gestao informal e pragmatica
da diversidade®”. Porém, os intensos debates abertos em 2009 sobre a produgio de estatisticas
étnicas, a proibi¢ao do uso da burka ou a “identidade nacional”, mostram que essas iniciativas a
favor da “diversidade” carecem de um quadro normativo e de um projeto politico claros.

Num mundo cada vez mais rendido ao multiculturalismo como paradigma democratico, a
resisténcia da Franca em reconhecer o fato étnico e a integra-lo como elemento constitutivo de
regulacdo politica pode parecer estranha e até anacronica ao observador estrangeiro. Nao sera
esta cegueira a causa primeira de sua crise de modelo? No debate, opde-se o contra-argumento da
propria crise do modelo multiculturalista. A espetacular revira-volta da Holanda que passou em
cinco anos de um multiculturalismo temperado para um neo-integracionismo, as fraquezas do
modelo inglés exemplicifadas pelos atentados de 2005, a irresolug¢do da fratura racial pelas
politicas de acdo afirmativas nos EUA, patente na gestao do furacao Katrina em 20006, ou a
crescente fragmentagao étnica do tecido urbano no Canada, sao exemplos que freqiientemente se
opbdem aos argumentos da evidéncia multiculturalista. Afinal, a crise do modelo francés nao ¢
tanto sobre seus valores fundamentais sendo que sobre o crescente fosso entre esses valores e a

realidade de precarizagio social e economica tal como a que vige na sociedade francesa.

O “judeu real” e o “marrano universal”

Obviamente, esta crise coloca em questao o modelo histérico de integracio da populagiao
dos judeus franceses. Em termos simples, esta popula¢iao esta cada vez mais colocada diante de
uma necessidade desejada ou imposta de redefinicio de seu modo de participagio na nagao

francesa.
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Duas armadilhas

Porém, ao abordar esta questido, é importante se precaver de duas armadilhas, alias,
classicas na sociologia: restringir a analise a um quadro puramente determinista ou meramente
estratégico. De um lado, seria dizer, no limite, que o desafio do reposicionamento esta imposto
quase mecanicamente pelas migraces muculmanas e a questio do Isld na Franca. B freqiiente
encontrar analises apontando para a metamorfose do anti-semitismo no solo nacional como fator
explicativo central. Enquanto historicamente, o anti-semitismo europeu teria provocado o reflexo
integracionista dos marranos, o anti-semitismo arabe provocaria hoje um reflexo comunitarista,
obrigando a populagdo judia a se reposicionar em termos étnicos, culturais e religiosos. Com este
argumento, em ambos 0s casos, a popula¢ao judia estaria simplesmente se adaptando a processos
impostos a ela e, de certa forma, subjugando-a.

A segunda armadilha explicativa seria apontar para um renascimento do comunitarismo
judeu como uma simples estratégia dentro de uma competicdo generalizada (inclusive das
vitimas) onde o posicionamento étnico tornar-se-ia cada vez mais vantajoso. Muito ja foi escrito
a respeito desta “etnicidade doméstica” ou “etnicidade de supermercado” com pouca densidade e
implicagao, que seria simplesmente um deslize interacional a fim de maximizar a vantagem na
navegacao social cotidiana.

Ao encontro da tese determinista, é preciso lembrar que ha no minimo 50 anos, existe
uma corrente intelectual que iniciou uma critica a0 modelo francés em particular, e ao ocidental
em geral, a partir de um movimento de redescobrimento étnico, filoséfico, cultural e religioso do
judaismo. A producao deste judaismo como lugar critico constitui uma forma de
reposicionamento que se iniciou bem antes das dinamicas de etnicizagio mencionadas acima.
Contra a tese instrumental, existem dois contra-argumentos. O primeiro ¢ bem conhecido da
sociologia da etnicidade: para determinados grupos, a escolha de ter ou nao ter uma identidade
étnica, e mais ainda, a escolha da “carteira identitaria” que se quer “ter”, ndo existe para grupos
constantemente destinados por outros a uma identidade étnica / racial fixa. Uma questao antetior
seria entdo de examinar se tal destinagdo esta de fato sendo cada vez mais imposta a populacio
judia. O segundo argumento ¢ que, como veremos, existem grandes fragmentacdes e hesitagoes

dentro da populagio judia francesa. Em outros termos, nao existe um ator estratégico judeu.
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Fazendo essas reservas, ¢ importante registrar que nos ultimos dez anos a populagiao
judia tem sido acusada ao mesmo tempo de uma radicaliza¢do comunitarista e de ceder a tatica
estratégica do “lobby”. A existéncia irrefutavel deste discurso torna necessario deixa-o a boa

distancia dos horizontes analiticos.

Dois modelos

Para entender a alternativa a partir da qual a populac¢ido judia avalia hoje a questao de seu
posicionamento dentro da nagdo, é importante ressaltar dois modelos historicos a partir dos quais
se pode pensar de forma mais abrangente o judaismo na modernidade ocidental. De um lado, o
modelo do retorno, da volta para o “judaismo real”, para uma comunidade judia reencontrada.
Do outro, o modelo do “caminho sem volta”, que faz do judaismo um principio de abertura ao
outro e, sobretudo ao dominado numa comunidade de sofrimento e de destino, a custa de uma
renuncia a questiao da origem. Escolhemos aqui apresentar concretamente esses dois modelos a
partir da trajetéria de duas figuras importantes na paisagem intelectual francesa: Benny Lévy e
Jacques Derrida.

Na década dos 70, desenvolve-se na Franca uma corrente intelectual que aplica para o
judaismo o movimento critico do poés-colonialismo. Da mesma forma que E. Said tinha
desconstruido o “orientalismo” como uma invencao ocidental da qual era preciso emancipar-se,
tratava-se de colocar o judaismo a distancia do ocidente. Como resume Jean-Louis Amselle num
capitulo intitulado “/e décrochage juif’, a idéia fundamental do autor é a dissocia¢ao da unidade do
pensamento judaico-cristao'’. Seguindo os termos de Amselle, observa-se que a relacdo entre
cristianismo e judafsmo sempre foi muito ambigua: combinou uma forte indissociagio e ao
mesmo tempo relagoes de forte exclusiao (o anti-semitismo culminando com a Shoah). Ora, se a
filiacdo do cristianismo ao judaismo sempre foi reconhecida, isso se deu ao preco de uma
absor¢ao, de uma colonizagdo do pensamento e da religido judia pelo pensamento e religiao
cristios. B esta associacio que é rejeitada por certos filésofos judeus, chamando para uma
necessaria emancipagao do pensamento judeu do pensamento ocidental cristio. O desafio é
provar que o pensamento judeu pode ser independente e até concorrente do pensamento

ocidental.
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Benny Levy, nascido no Cairo em 1945, conhecido como Pierre Victor, o chefe da Gauche
Prolétarienne (Esquerda Proletaria), era odiado pelos militantes, mas admirado, devido ao seu

carisma intelectual, por Michel Foucault, que via nele uma reencarnacgao de Lenin. Sartre

proclamou-o “intelectual novo”, filésofo e homem de a¢io, e fez dele seu secretario particular. A
colaboragao foi intensa no jornal Libération. Porém, Lévy acabou afastando-se de Sartre, do
politico, e reencontrou o judaismo, passando assim de Mao a Moises. Como Lévy explicou numa
entrevista em 1999, ndo se tratava, porém, de uma ruptura, mas de uma Zeshuvd, um “pensamento

1
de retorno” '

Fazer teshuvd, nio ¢ retornar, é pensar no retorno. Estava num contexto onde estava esgotado o
significado de moderno. Esse era o meu caso... Quando eu quis deixar a visdo politica do mundo,
eu comecei com Platdo. Vocé tem que entender: eu tentei tudo no dominio do pensamento
ocidental, para pensar o que estava ocorrendo. Mas eu nio entendial

Profundamente critico da tradicio francesa das luzes, ele denuncia a assimilacio forcada
dos judeus da Franca e afirma a irredutibilidade judia. No seu livro Le nom de [ homme, dialogne avee
Sarte”, Lévy inicia entio um amplo trabalho de desconstrugio. Trata de refundar a ética
desfazendo a “lenda” sartriana “do homem s6”, e reabilitando “o nome do pai”, ao qual o filho ¢
“ligado por uma dadiva”. Contra o famoso “é o anti-semita que faz o judeu”, Lévy procura
reabilitar assim um pensamento da ontologia, da anterioridade original de Deus, mas também a
ética de uma liberdade solidaria com o outro, aproximando-se assim —provisoriamente- de
Lévinas. No livro Le Logos et la lettre, Philon d’Alexandrie en regard des pharisiens”, Lévy denuncia que
«a filosofia de Moises contem a de Platao », ou seja, que desde Philon de Alexandria, a Biblia é
lida a partir da exegese grega. Porém, a letra “resiste” e, com a ajuda das conquistas da lingiifstica
estrutural, trata-se de redescobri-la assumindo uma postura de farisianismo moderno.
Finalmente, “contra a visio politica do mundo”, Lévy denuncia o “assassinato do pastor” *. O
envolvimento politico leva necessariamente a um impasse, querendo tratar de “todos”, mas
esquecendo de cuidar de “cada um”, como faria o pastor. Ora, a modernidade politica assassinou
o pastor. Porém, desde que se mantém fora da “cristologia”, os judeus modernos ainda sao

. . 21
capazes de messianismo” .
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Lévy reconhece o sinal de seu proprio messianismo quando aceita uma crianga com
sindrome de Down, contrariamente aos avisos dos médicos. Entre 1996 e 1997, no Seminario de
Jerusalém, ele faz da emancipacao da filosofia politica ocidental a chave de um novo messianismo
voltado para guiar o judeu moderno nesse “pensamento do retorno”.

Benny Lévy e Jacques Derrida tém em comum uma postura desconstrutivista da filosofia
ocidental. Porém, enquanto o primeiro encontra o caminho de volta para o judaismo, o outro
segue resolumente um caminho sem volta e renuncia ao pensamento da ontologia para fundar
uma ética da responsabilidade dialética: sendo a “exterioridade constituinte”, “recebo do outro
minha lei”.

Derrida nasceu em 1930 na Argélia, judeu “por acidente”. No texto “Circonfession”, ele
descreve sua infancia na Argélia como a de um “pequeno judeu e muito arabe”. Oriundo de uma
familia instalada na Argélia ha 500 anos, Derrida sempre disse se reconhecer na figura dos
«marranos », esses judeus da peninsula ibérica convertidos ao cristianismo para assimilar-se,
desaparecer enquanto judeus e assim fugir das persegui¢cdes. Como ele mesmo relata, na sua
infancia, falava-se de batismo e nao de circuncisio.

De formagao filosoéfica classica, Derrida é profundamente marcado por Emanuel Lévinas.
Este dltimo chamava ao rompimento com a circularidade do pensamento ocidental, simbolizado
pela volta de Ulysses a Itaca, e a seguir o exemplo de Abraham “deixando para sempre sua patria
em dire¢do a uma terra desconhecida”. Desenraizado e desterritorializado, o judeu é um “ser para
o outro”, dedicado a um pastoralismo nomade contra toda forma de totalitarismo. Esse
nomadismo passa a ser para Derrida uma experiéncia concreta, quando deixa a Argélia no final da
guerra de independéncia e migra para a metrépole francesa. La, ele se sente um ex-colonizado,
um estrangeiro em sua propria terra. Ele sera um “ser para o outro”.

Nao cabe aqui entrar nos detalhes de uma obra densa e complexa. Pensador da
“desconstrucao”, ele denuncia o “binarismo metafisico” que impregna desde Platio um
pensamento ocidental incapaz de extrair-se da separagio ontoldgica entre o sensfvel e o
inteligivel. Renunciando a uma “concepg¢ao fixa do que o ser significa” e a “decifrar uma verdade
ou uma origem que ¢ liberta da livre interacio e da ordem do signo”, trata-se de ir “além do
homem e do humanismo” e reintroduzir o “jogo” *. Dertida abandona assim a questio da
estrutura, da origem, esta “fundamentacdo certificante”, para fazer do outro um imperativo
irrecusavel. Reivindicando uma ética da responsabilidade, Derrida passa a assumir uma postura de

militantismo sem messianismo. Apoiando-se em sua biografia pessoal, ele passa a simbolizar esta
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“comunidade de destino” unindo as vitimas do colonialismo de ontem e de hoje. Meio que
ironicamente, ele é reivindicado como simbolo de afirma¢ao pela jovem republica da Argélia.
Sobretudo, seu conceito de “desconstru¢ao” vai servir de lema aos pensadores pos-coloniais do
mundo inteiro, como Gayatri Chakravorty Spivak, figura determinante das Swbaltern Studies da
India, que traduz para o inglés o livro de Derrida, Da Gramatologia *.

Desta breve apresentagdo de Lévy e Derrida, dois elementos de sintese podem ser tirados.

As duas filosofias, ambas radicadas numa leitura critica do legado ocidental, acabam
apontando para duas posturas radicalmente diferentes. Lévy tira uma conclusao especifica para os
judeus: a de uma necessaria emancipagao da matriz ocidental. Para Derrida, a conclusio ¢é
universalista: o ocidente tem que se libertar de sua propria matriz para que a humanidade possa
emancipar-se. Se as conclusdes sdo tio diferentes, é porque os dois autores nao tém em primeiro
lugar a mesma definicio do mal a ser combatido. Denunciando a alternativa histérica da
assimilacao for¢ada ou da destrui¢ao, Lévy focaliza a andlise sobre o mal fébico do qual o povo
judeu foi singularmente a vitima. Logicamente, a inversio do estigma fébico passa a ser a figura
do povo escolhido liderada pelo messianismo, e a comunidade reencontrada num judaismo do
texto aparece como a unica alternativa. Ao contrario, para Derrida, o mal histérico é a postura
hegemoénica de um ocidente que, de escravidées em colonialismos, de imperialismos em
servidoes modernas, ¢ incapaz de extrair a humanidade da matriz de dominagao dentro da qual
ele proprio se encontra preso. A solugdo nao passa pela reconstru¢io do judaismo, mas pela
desconstrugao por dentro do pensamento ocidental para entregar a aventura humana a
plurivocidade de sentido e de criatividade.

Porém, é importante ressaltar que o anti-totalitarismo de Derrida nido se constrdi a partir
de uma renuncia ao seu judaismo. Se ele tanto se refere a figura do marrano, é porque diz algo a
respeito de um segredo, cujos simples rastros marcam a luta contra os totalitarismos, justamente
destruidores de segredos. O marrano ensina o sentimento de um segredo muito maior ao qual

5

nem ele mesmo tem acesso. “Produto pds-colonial”; em “sincronia com a pés-colonialidade”,
“marrano universal”, assim se pensa Derrida.

Enfim, essas duas figuras exemplificam perfeitamente o dilema em que se encontra a
populacio judia da Franca hoje: de um lado, juntar-se a denuncia de um retorno do anti-
semitismo fébico, ou seja, entrar no jogo do multiculturalismo, reivindicar-se enquanto grupo
étnico, e reconstruir uma comunidade judia fortemente associada a uma imagem mais ortodoxa

do destino de Israel e irredutivel a qualquer outra realidade nacional. Como Levy, voltar a ser

“um judeu real”, um judeu do texto. Do outro, reafirmar a adesdo ao modelo republicano,
52



Revista Eletronica do NIEJ/UFR] — Ano I — n° 03 — 2010 Nicleo Interdiscipinar da Estudos Judaicos

repudiar os comunitarismos (inclusive o dos proéprios judeus) e associar-se em prol de uma
humanidade universal aos discursos anti-hegemonicos.

Ser, como Derrida, marranos universais. No momento em que a participagao dentro do
modelo classico do republicanismo estda confrontado pelo desafio da etnicidade, notam-se

dinamicas sociais apontando para uma reafirmacao e atualizacao das duas polaridades.
A tentagiao da comunidade

E inegavel que existe hoje uma tentacdo comunitarista dentro de parte da populacio judia.
Uma ateng¢ao aos contextos e as especificidades populacionais locais permite apontar para alguns
fatores deste movimento. Em seu livto “La Tentation antisémite: haine des juifs dans la France
d'anjonrd’hui”**, Michel Wieviorka mostra que o reflexo da “comunidade” é mais presente dentro
da populacio de migracio recente, oriunda da Africa do Norte apds as guerras de
descolonizagao. Na cidade de Sarcelles, os judeus representam 15% da populagao (essencialmente
oriundos da Tunisia) e sio organizados em bases comunitarias de tal forma que a cidade ¢ o
unico espago do territério francés onde a idéia de um “voto judeu” tem significado. Os
pesquisadores ainda mostram que esta populagdo se torna cada vez mais religiosa e que, apesar de
ter bons contatos com a municipalidade, fica bastante isolada das outras populagoes. Em
Marselha, revela a mesma pesquisa, a populagdo judia oriunda da Argélia se mistura bastante com
a populagao askhenazita, mas pouco com os demais repatriados da Argélia, e menos ainda com o
resto da populagao francesa.

Se a repatriagio dos franceses judeus da Africa do Norte parece favorecer uma
comunidade de destino, sedimentando esses grupos sociais, a chegada de uma abundante
imigragdo muculmana provoca em outros lugares uma redefinicdo dos espagos locais de
populagées judias mais antigas. Nos suburbios da periferia das grandes cidades, nos chamados
“quartiers sensibles”, as pesquisas apontam para uma clara etniciza¢ao das relagdes sociais a medida
que aumentam as provocagoes anti-semitas. Na Alsacia, onde o Concordat regulamenta a religiao
dentro do Estado, a chegada dos mugulmanos recoloca em questio os acordos entre judeus e
catélicos. Surgem conflitos entre uma comunidade judia bem estabelecida e uma comunidade
mugculmana que busca seu lugar. Nesses casos, a postura comunitarista aparece conjuntamente a
uma competi¢do pelo espago local entre grupos recentemente chegados e que tendem a se

posicionar etnicamente.
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Outro indicador é a evolucdao das escolas judias. Beneficiadoras de uma delegacao de
servico publico, como todas as escolas privadas, elas nio podem extrair-se do artigo 1° da
Constituigdo, ou seja, ndo podem discriminar etnicamente ou religiosamente o acesso as turmas.
Porém, casos se multiplicam em que se exige a Ketouba e recusa-se desta forma a matricula de
alunos nio judeus. Como observa Rafael Elmaleh™ cuja pesquisa desenvolve-se nessas escolas,
alguns diretores de escola argumentam que esta selecio também é uma maneira de limitar os
casamentos mistos. A justificativa é que sem proselitismo dentro das escolas, teme-se que o0s
judeus desaparecem em trés geracGes. Observa-se também dentro dessas escolas o forte
crescimento do movimento ortodoxo Lubavitch que ja representa 24% dos alunos. A conclusao
de Elmaleh ¢é clara e sem nuances: “o que fica dbvio é que a escola judaica transformava ontem pequenos
Judens em pequenos franceses, e hoje ela ¢ requerida para transformar pequenos franceses em pequenos judeus”.
Nesse caso, a “rejudaiza¢ao” aparece mais afirmativa desta volta ao “judaismo real” ja
mencionada e de um direito a preserva¢ao de uma esséncia, do que relativa aos micro-conflitos
locais.

Enfim, um terceiro elemento ¢ a maior importancia do tema da a/yah, da volta para Israel
dentro da populagdo judia francesa. A difusio deste tema é concomitante a denuncia de um
retorno do mal fébico, do anti-semitismo, no solo francés. Enquanto em 2002, o intelectual Alain
Finkelkraut denuncia “um ano de cristal”, as autoridades israelenses multiplicam as declaragoes:
em 6 de janeiro de 2002, o vice-ministro israclense dos Negocios Estrangeiros, Michael Melchior,
considerou a Franca o "pior dos paises ocidentais quanto ao anti-semitismo". Pouco depois, o
general Ariel Sharon denunciou uma "onda muito perigosa de anti-semitismo" e anunciou
"preparos" para acolher os judeus da Franca. Enquanto isso, em 22 de abril do mesmo ano, o
ministro do Interior de Israel, Elie Yishai chamou em troca de 9.000 euros os judeus da Franca
para "fazer as malas e emigrar para Israel”. Num contexto de esgotamento dos fluxos migratérios
para Israel e num momento em que a Agéncia Judaica tinha anunciado a intenc¢ao delevar 30 000
franceses para Isracl em trés anos, os interesses politicos deste tipo de discurso foram
amplamente denunciados.

Nao cabe aqui discutir a realidade e a amplitude deste retorno do antissemitismo. Sem
davida, a queda desde 2003 dos atos antissemitas registrados nao constitui um indicador
suficiente nem para apreender a realidade de uma situagao multifacetada, e nem para dar conta do
sentimento de inseguranca que de fato afeta parte da populacio judia. O livto de Michel

Viewiorka ja mencionado conclui que assistimos hoje sim ao surgimento de um novo
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antissemitismo “estourado, desarticulado”, que se encontra sob varias formas e nos lugares mais
diversos, tornando o seu estudo dificil. Ao lado dos atos explicitos cometidos em maioria por
jovens Skinheads ou oriundos da imigragao magrebina, o livro argumenta que existe “um clima
geral” antissemita, perceptivel através de propositos, graffitis, intimida¢des ou certa tolerancia no
que diz respeito a esses atos, em meios sociais diferentes. Os principais motivos apontados sio a
forte degradacao da imagem de Israel na opinido publica internacional e o fato que a lembranca
da Shoah, que era até recentemente um importante baluarte contra o anti-semitismo, teria
entrado numa fase “de declinio” - no momento em que se assiste a uma ‘“concorréncia das
vitimas”.

O numero de judeus franceses migrando para Israel mantém-se em cerca de 0,3%,
embora com subida acentuada em 2001, de 1.000 para 2. 566 migrantes. Estabilizou-se em 2003
para 2.313 pessoas. Em 2008 foram 1.562 e em 2009, 1556 imigrantes. Mesmo que a Franga
represente hoje o quarto pais de migragao para Israel (10% dos fluxos migratérios), nao pode se
falar de um movimento em larga escada. Tem-se que o “clima geral”, junto a crise social e
econoémica, faz da alyah um horizonte que polariza o debate. Neste caso, o tema da volta para o
judaismo real associa-se ao tema da volta real para Israel.

Afinal, a paisagem do neo-comunitarismo judeu que tentamos esbogar aparece complexa
e fragmentada. Ela ¢ irredutivel tanto a tese do comunitarismo defensivo frente ao antisemistismo
mugulmano, quanto a tese do comunitarismo estratégico frente aos recursos da etnicidade
politica. Associando particularismos historicos, regionais, conflitos locais, “clima geral” e
interesses politicos, esta tentacio comunitarista tem multiplas faces. Talvez convirjam na
denuncia do perigo fébico, feita a partit de uma leitura estritamente interna, diferenciada, do
destino do povo judeu.

Frente a esta dinamica comunitarista, surge uma frente de oposi¢ao judia que reafirma por
sua vez a adesao ao modelo universalista francés, recusa a etnicizacao de seu préprio judaismo, e
denuncia o discurso hegemonico da indissociagdo entre antissemitismo e anti-sionismo. O grande
debate sobre a Identidade Nacional forneceu a inumeros judeus um espago para formular e
explicitar esta postura. Alguns anos antes, em 2003, uma sintese intelectual ja tinha sido publicada
no livro coletivo Awntisémitisme: l'intolérable chantage Israél-Palestine, une affaire francaise?”’. O livro,
escreve o editor literario Hugues Jalom, “nasceu do horror da utilizagao sistematica do tema do
"crescente anti-semitismo" ou da nova "judeufobia", para desacreditar qualquer critica a politica

colonial e militar de Israel”. Esta estratégia, ainda acrescenta, “nao é contraria a que consistiu nos
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anos cinqlenta e sessenta: tratar como '"fascismo" qualquer critica a Unido Soviética”.
Denunciando a pretensio hegemonica de Israel, Judith Butler escreve no livro: "um aspecto do
antissemitismo e, na verdade, de qualquer forma de racismo, ¢ a atribui¢do para um povo inteiro
de uma mesma posi¢do, uma mesma opinido ou uma mesma disposi¢io... ao defender a
possibilidade de uma distingao entre Israel e os judeus, ndo sé reclamo um espago critico e uma
possibilidade para os judeus que emitem obje¢oes contra Israel, mas também luto contra a

assimilacdo antissemita da judeidade aos interesses exclusivos de Israel. O "judeu" nio ¢é mais

definido por Israel que por diatribes antissemitas”.

Uma dinamica de polarizagao?

Afinal, em que medida esta polaridade da conta da situagdo real da populacdo judia na
Franca contemporanea? Desde seu inicio, o texto é construido de forma binaria, e mostra em
termos teoricos e sociais a sedimentacao de uma alternativa fortemente contrastada. Com certeza,
este binarismo nao ¢ uma simples redugao analitica, pois, como acabamos de mostrar, informa
representagoes e logicas sociais bem reais. Porém, também fica 6bvio que entre as duas
polaridades sempre existiram intermediarias e multiplas formas de combinacao. Alids, o que mais
caracteriza a populagdo judia da Franga, é o fato de que vive ha décadas num modelo
combinatério, associando globalmente uma forte adesao ao modelo republicano de laicidade no
espago publico, a algum grau de participagao na “comunidade judia,” no espaco privado dentro
de varias modalidades étnicas, religiosas e culturais, das mais leves as mais complexas. A forma
pessoal com qual ¢ vivido o judaismo também nao ¢ fixa. Transforma-se em um percurso
biografico do individuo, que pode assim passar por fases de intensidade variaveis de
distanciamento, a fases de reencontro, ¢ vice-versa.

O argumento que justifica entdo a constru¢ao binaria do texto é que esta fluidez é
precisamente o que esta hoje em questao. A crise do modelo republicano somada a importagao
na Franga do conflito Israclo-palestinense, tende a reduzir os jogos combinatérios e favorece
uma logica de “posicao” ou de “campo’ com fronteiras mais rigidas. Esta polarizagao ¢ vivida em
retorno ao nivel individual como um conflito interno de convicgdes e de lealdades.

Insistimos até agora em argumentar que um dos elementos fundamentais da oposi¢ao dos

modelos, € a leitura que se faz da figura da “domina¢ao” na modernidade. Enquanto o foco sobre
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o mal fébico acompanha uma internalizacao do judaismo como mecanismo de defesa, a dentuncia
do mal hegemonico alimenta ao contrario o sentimento de sintonia com comunidades de destino
muito além do judaismo. Como mostramos, essa oposi¢iao tem fundamentos tedricos, religiosos
e politicos, mas ela hoje esta contida pela redefini¢io do contexto geopolitico. Como argumenta
Michel Feher, desde a guerra fria, reproduz-se um choque opondo de um lado o anti-
totalitarismo e do outro, o anti-imperialismo”’. De um lado, faz-se a leitura que o mal histérico é
fébico e encontrou seu paroxismo com o nazismo. Ontem como hoje, sua familia politica sao os
totalitarismos, sempre prontos a cobrar um inimigo interior dos momentos de fraqueza da
comunidade nacional. Sua manifestagdo privilegiada ¢ a perseguicdo de uma comunidade
pensada como patogénica, agente infeccioso.

Do outro lado, o mal percebido da histéria moderna ¢é por exceléncia a dominagio
ocidental, que abrange o capitalismo, o colonialismo, a escravidao, etc. Ontem a dominagao era
hegemonica, hoje é globalizada e tem novos avatares como o liberalismo, os neocolonialismos e
imperialismos. Ainda acompanhando Feher, ambas as leituras partem da certeza de que o mal
denunciado ¢ a chave essencial de percepgao da realidade contemporanea. Ambas fecham-se num
argumento que passa a ser exclusivo e qualquer outra preocupagio parece distracio e tempo
perdido, ou pensa-se que oculta o verdadeiro perigo. Assim permanece uma incapacidade
histérica em perceber o ponto de vista do outro. Existe, porém, uma ruptura nesta continuidade
histérica: ontem, a oposi¢ao do anti-totalitarismo contra o anti-imperialismo era sustentada por
“heuristicas”, visoes ideoldgicas “positivas” do mundo. De um lado, a construc¢ao do socialismo,
do outro a emancipagio do individuo num mundo livre. Hoje, as oposicoes ideoldgicas
continuam, mas seriam muito mais sustentadas pela denuncia de um “eixo do mal” (encarnado
pelo lado oposto) e de suas vitimas do que por um projeto de sociedade.

Ora, a partir da década dos 90, o conflito israclo-palestinense passa a ser o contexto
privilegiado onde este “choque” se reterritorializa e se fecha neste jogo vitimatério. Muito
esquematicamente, o campo do antitotalitarismo passa a ser simbolizado pelos defensores de
Israel que denunciam as perseguicdes foébicas do mundo arabe. O campo do anti-imperialismo é
reivindicado pelos defensores da Palestina que denunciam a fusdo dos interesses Israclenses e
Norte-americanos rumo a “colonizac¢ao” dos territérios “ocupados” em especifico, e do mundo
em geral. Como mostra Feher, a for¢a heuristica do conflito israclo-palestinense esta na sua
incrivel capacidade de transferéncia para outros contextos: as perseguicoes étnicas de Darfour, da

ex-Tugoslavia, de Ruanda, a loucura dos integrismos islamicos encarnam a leitura da fobia que
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serve de chave analitica para todos os defensores de Israel. As guerras do Iraque, a globalizagao
da crise financeira, a discriminac¢ao das minorias étnicas na Europa, as desigualdades planetarias
norte-sul alimentam a leitura de uma dominagao neocolonial que serve de chave para os
defensores da Palestina.

No caso da Franga, este valor exemplar e simbdlico do conflito israelo-palestinense
consiste em quanto mais ele ainda pode ser transposto de forma plausivel, como chave de leitura
dos conflitos sociais no solo nacional. A dentncia de neocolonialismo feita pelos “Indigenas da
Republica” corresponde o protesto contra a nova “judeofobia” feito pelas associa¢oes judias. As
perseguicdes dos “colonizados” da Palestina sio diretamente traduziveis nas discriminagdes
percebidas pelos jovens magrebinos na antiga metrépole colonial. A “intifida” dos suburbios na
Franca ¢ diretamente interpretavel a partir da restisténcia nos territorios palestinos em Gaza ou
na Cisjordania. Por sua vez, os atos anti-semitas perpetuados pelos jovens magrebinos podem
diretamente ser interpretados como provas da globalidade do mal fébico e da necessidade de
lutar pela comunidade assediada. Mais ainda, existe no campo politico nacional atores que
encarnam de forma plausivel a uma ou a outra figura histérica do mal. O partido da Frente
Nacional, a extrema-direita, com seu discurso fazendo da imigracdo o mal que destréi por dentro
a unidade nacional, inscreve-se claramente na tradicio discursiva da fobia. Por sua vez, a
tentativa de fazer reconhecer pelo voto parlamentar “o papel positivo” da colonizagdo ¢é
particularmente provocativa aos olhos dos ativistas que militam para um “dever de memoria”.

Enfim, esta tradutibilidade dos conflitos geopoliticos para as tensdes sociais nacionais nao
¢ somente plausivel, mas organiza e alimenta de fato uma polaridade nos espagos locais. Eo que
relata o artigo de Maud S. Mandel publicado nesta revista a prop6sito das relagdes entre judeus e
muculmanos durante a Guerra do Golfo de 1991” na cidade de Marselha. Breves noticias se
multiplicam relatando a dificuldade de ensinar a histéria do conflito israelo-palestinense nas
escolas, tais como essa tirada do jornal Le Parisien de 20/02/2010: “altercagio da aluna Zeyneb de 16
anos com o seu professor de Historia, em 29 de janeiro, apds uma anla no dia anterior, onde o professor havia
discutido a criacao do Estado de Israel e a colonizacao dos territdrios palestinos. Zeyneb disse que ficon "chocada,
mesmo indignada" com as palavras de sen mestre. No dia seguinte, ela decide ir com nma camiseta na qual estd
inscrito ‘Free Palestine’ ””. Enquanto isso, o Ministério da educagio multiplica as diretrizes sobre a
melhor forma pedagdgica de ensinar o conflito.

Em resumo, a crise do modelo nacional amplia-se a medida que leituras concorrenciais e

particularistas da questao social ganham forga. Neste movimento, entendemos que o desafio ao
58



Revista Eletronica do NIEJ/UFR] — Ano I — n° 03 — 2010 Nicleo Interdiscipinar da Estudos Judaicos

qual se vé confrontada a populagao judia nao é tanto como de uma “concorréncia das vitimas”
numa paisagem social etnicizada, mas de uma competi¢ao pela definicdo dos males, a partir dos
quais se define quem ¢é e quem nao ¢é vitima — e quem ¢é opressor. Os judeus, a vasta maioria, que
até agora recusaram entrar num comunitarismo de sofrimento para abracar o universalismo
republicano, encontram-se hoje marcados pelos que os destinam de qualquer forma a figura
histérica da dominac¢ao hegemonica. Ou seja, existe uma dinamica de inversao da carga da prova,
onde para o judeu, a questio nao é de ser ou nio vitima, mas cada vez mais de atestar sua nao
cumplicidade com os neo-colonialismos. E ele tem que fazer isso a partir de um discurso de
distanciamento com Israel. Para assumir, nos moldes de Derrida, uma postura antiimperialista
junto a comunidade agora globalizada de sofrimento, ele tem doravante que assumir
publicamente um judaismo um pouco vergonhoso, como a geracio dos franceses pos-

descoloniza¢io viveu com mal-estar sua identidade nacional.

Conclusio

Esta realidade nos remete a pergunta do livro de Didier e Eric Fassin: Da questio social a
questdo racial”?, pergunta esta que pode ser feita conseqiientemente a propodsito da populagao
judia.

Tentamos mostrar que de fato, cresce uma nova heuristica concorrente a narrativa
republicana da “insercao” e da “mixidade social”. Uma heuristica onde o social ¢ percebido como
tecido de comunidades densas, sedimentadas por ontologias étnicas, religiosas, culturais. Ao
contrario do discurso que prevalece na Franga, essas comunidades nio devem ser percebidas
como regressivas, no sentido politico do (re) fundamentalismo. Na hora da globalizacgao, elas se
fortalecem num balango permanente entre o espag¢o local e a rede mundial. Talvez, em seu medo
que o “comunitarismo” seja um impedimento a respirar este “ar fresco da humanidade” tao
importante para Voltaire, a Franca nao se deu conta ainda que essas comunidades estio de fato
abertas aos quatro ventos da mundializagao. Além do, mas, elas se beneficiam claramente da
retérica promovida pelos 6rgaos internacionais em favor da “diversidade” e das “minorias”.
Frente a nova political correctness do “direito a diferenca”, a posicao francesa soa no minimo como

crispada, a imagem de sua lei dita do “véu mugulmano”, amplamente mal compreendida na
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comunidade internacional. Inscrita nesta dinamica geral que Manuel Castells chama de “retorno
das identidades”, a volta ao “judaismo real” de parte da populagao judia deixaria de aparecer
como a face negativa e reativa de uma nova judeofobia para afirmar-se como a face afirmativa e
proativa de uma identidade reencontrada. Nesta perspectiva, a “comunidade judia” surgiria,
conforme desejava Benny Lévy, como uma emancipagao do assimilacionismo francés, 220 anos
ap6s a declaracio do Duque de Clermont Tonnerre. Paradoxalmente, esta comunidade
reencontrada perderia sua radicalidade histérica, pois se encontraria acolhida no amplo
reconhecimento do fato étnico como modo de participagdo ao que seria a nova democracia
multicultural.

Porém, tal analise “encantada” do fato comunitario, assim inscrita no paradigma do
“reconhecimento” definido por Axel Honneth, marca rapidamente o passo. Uma leitura
“desencantada” apontaria para o contexto de crise e de tensio do qual surge a tentacdo
comunitaria judia. Lembraria que parece mais como uma barreira defensiva do que como um
caminho espiritual e filos6fico que se percorre com o entusiasmo do “comzing home”. Se se aceita a
analise da concorréncia dos males como chave de leitura das multiplas transposi¢oes do conflito
israelo-palestinense, inclusive no solo francés, entao uma comunidade judia afirmada, ndo poderia
ser uma comunidade como as outras no éden conceitual do multiculturalismo. Seria percebida
como uma comunidade oposta as outras. Os usos e abusos da retérica antiimperialista das
minorias, como a jovem Zeyneb e sua camisa “Free Palestine”, tizeram da libertagao da Palestina o
simbolo de luta contra o Ocidente, que sé deixariam a tal comunidade judia inscrever-se no
campo da denuncia antifébica, segurando para si, através do exemplo de Israel o campo da luta
contra os neo-colonialismos.

Nao ha duavida que faria também o jogo da nova ortodoxia judia que nao esperou as
violéncias urbanas para iniciar um movimento de fechamento, e que encontra na denuncia da
fobia um argumento ja pronto. Seja la o que for, a escolha do retorno logo se revestiria de uma
tonalidade tragica; a mesma ja utilizada pelo estado de Israel para convidar os judeus a fugirem da
Franga e a voltarem para Israel. Em todo caso, o caminho aberto por Levinas e percorrido por
Derrida de um “ser para o outro” seria travado. Num multiculturalismo tumultuoso, o intelectual
judeu s6 poderia falar em nome de sua “comunidade”.

Afinal, o contexto francés ja apresenta em si varios elementos objetivos de desconstru¢ao
dos antagonismos binarios. No debate critico sobre as discriminagdes raciais, descobre-se com
evidéncia que o discurso fébico da extrema-direita ¢ muito mais voltado para os arabes

muculmanos do que para os judeus. Simetricamente, os jovens magrebinos que vao visitar a
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familia no bled durante as férias de verdao, descobrem na onipresenca das midias, musicas e
produtos dos paises do Golfo Pérsico, que as dinamicas hegemonicas sao reversiveis. Sobretudo,
todas as pesquisas estatisticas e sociologicas apontam para o fraco peso explicativo do fato étnico
comunitario na conflitualidade social. Nio existe uma “intifada dos subtrbios™, e nio existe um
ator estratégico judeu. Os indicadores apontam todos para a forte integragao das novas geracoes
de migrantes: praticas culturais, alimentares, sociabilidade, partilha de cédigos e valores, escolha
do par. Ao mesmo tempo, apontam para a fraca e desigual inser¢do profissional e econdémica,
ainda agravada pela crise.

Nao se trata de negar a importancia crucial da questao do “reconhecimento” da diferenga
cultural ao resumi-la classicamente a uma questiao de redistribuicao. Ha que evidenciar também
sua dimensio politica, ou seja, admitir que ela ndo seja somente privada. Ainda mais, sua
politizacdo ¢ de fato a condigdo para enfrentar os mecanismos discriminatérios por ela
suscitados. Porém, esse realismo nao implica que a diferenca cultural, étnica, religiosa deva ser a
base de redefinicio da democracia e da cidadania. Existe uma diferenca entre uma politica de
afirmacao cultural e uma politica pela cultura. Por isso, ha uma grande necessidade de nio levar o
essencialismo militante ao pé da letra, de nao confundir a afirmac¢ao da irredutibilidade cultural
como meio de acesso ao politico, com o diferencialismo cultural em finalidade do jogo politico.
O “dever de memoéria” ¢ antes de tudo uma “meméria do dever” que populagdes na margem do
jogo social querem despertar: o dever da nagdao de fazer valer seus principios de igualdade e de
solidariedade.

Por ter entendido que nao valeria incentivar uma transformac¢ao muliculturalista do jogo
democratico, a imensa maioria da populacio judia da Franga, apesar deste “clima geral”,
reafirmou sua adesdao ao principio de laicidade. Foi o que fez em 2008, Richard Prasquier,

presidente do CRIF (Comité Representativo das Associagdes Judias), ao afirmar:

Para os judeus, a lei da separagdo trouxe a neutralidade benevolente que garantiu a igualdade e
inventou solu¢des empiricas para problemas especificos. Naturalmente, a situagio se alterou e a
boa vontade niao pode ser decretada. Mas, para nos, essa lei é parte da identidade “superego” que
nos une a Republica. Eu sou um firme defensor da laicidade 3.
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A guerra bate a porta:

Relagoes entre judeus e muculmanos em Marselha durante a Guerra do

Golfo (1991)'

Maud S. Mandel

No dia 2 de agosto de 1990, o Iraque invadiu o Kuait, desencadeando a primeira crise no
Golfo Pérsico. No més de janeiro de 1991, diante do fracasso das san¢des economicas da ONU
em forcar a retirada do Iraque, os Estados Unidos e uma coalizao de trinta e quatro nagdes
invadiram o pafs. Embora Israel nio tenha participado, esta breve guerra — finda em 28 de
fevereiro — nao pdde deixar de atingir o permanente conflito arabe-israclense. Nao apenas o
presidente do Iraque, Saddam Hussein, decidiu jogar misseis em Tel Aviv, dando inicio a uma
crise secundaria acerca do potencial envolvimento de Israel, como também apelos a solugao da
questao palestina como parte de um arranjo regional circularam amplamente. Para mugulmanos e
judeus, observando de longe os acontecimentos, a Guerra do Golfo tornou-se entio mais do que
um conflito ligado a independéncia do Kuait, a direitos sobre o petréleo ou ao imperialismo
ocidental. Tornou-se, em vez disso, um termémetro das relagoes judaico-mugulmanas ao redor
do mundo.

Em nenhum outro lugar isto ficou mais evidente do que na Franca, o unico pafs, além de
Israel, em que populacSes judias e muculmanas significativas ainda vivem muito préximas umas
das outras. Com cerca de 4 a 5 milhdes de mugulmanos e 600.000 judeus concentrados em um
pequeno numero de cidades, a Franca preparava-se para sua propria crise. De fato, com a
aproximac¢ao do prazo de retirada estabelecido pela ONU em 15 de janeiro, jornalistas, lideres
comunitarios, informantes da policia, membros do governo e o senso comum temiam que a
Guerra do Golfo fosse para a Franca, e lideres religiosos cristaos, judeus e mugulmanos
realizaram cerimonias em conjunto, na esperan¢a de prevenir conflitos inter-étnicos.! SOS
Racismo, a associagdao anti-racista que ganhou fama ao reunir mugulmanos e judeus em meados
da década de 80, sofreu uma séria divisio, dado que varios de seus fundadores — intelectuais

judeus conhecidos — romperam diante da postura pacifista da organizagao a respeito da guerra.?
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“Todo nosso trabalho de reunir as comunidades corre o risco de ser perdido”, lamentou o
comediante argelino Smain, diante da crescente tensio.’

A medida que a guerra avangou, contudo, a violéncia inter-étnica ndao aumentou
significativamente, levando comentaristas a explicar por que o pior nio havia acontecido.' De
acordo com um jornalista, uma heranca cultural comum e “memorias nostalgicas de relagdes
cordiais no Magreb” podem ter ajudado a acalmar os Animos.” Outros enfatizaram os multiplos
apelos de lideres mugulmanos e judeus pela paz e a cultura nacional francesa que sobrepde a
cidadania a0 particularismo étnico.” Outros, ainda, chegaram a acusar a midia de exagerar
rivalidades inter-étnicas, em primeiro lugar. “A sociedade francesa ndo esta a beira de uma guerra
civil”, declarou o sociélogo Adil Jazouli.”

Como podemos entio compreender as relagdes entre judeus e mugulmanos durante a
Guerra do Golfo? Havia uma guerra civil iminente? Em caso positivo, 0 que manteve 0s animos
sob controle?r Em caso negativo, como explicar o medo crescente? Este artigo tratara destas
questoes ao enfocar as relagdes entre judeus e muculmanos em Marselha. Cidade portuaria
cosmopolita, Marselha contava em 1991 com aproximadamente 100.000 mugulmanos e 80.000
judeus.® Embora Paris abrigasse substancialmente mais individuos de ambos os grupos, o cenrio
urbano de Marselha, que punha as duas populagées em maior contato, e sua proximidade com o
Golfo e com o Norte da Africa — regido esta que estava passando por consideraveis disturbios
relacionados a guerra (e a qual muitos dos mugulmanos e judeus de Marselha estavam ligados) —
levaram muitos a acreditar que um conflito inter-étnico era inevitavel.” Um “exército de
jornalistas invadiu a cidade”, observou o Rabino-Chefe, “[onde] esperavam um confronto
violento entre arabes e judeus.”"”

Como em outros lugares, contudo, estas previsdes ligubres mostraram-se equivocadas. O
que preveniu o “inevitavel”? Talvez a explicacao resida nas hipéteses que se baseiam no clima
geralmente pacifico de Marselha, que focalizam desde o tempo ensolarado da cidade até sua
geografia urbana coesa.'' Mas ainda que o cenério social dnico de Marselha tenha encorajado a
convivéncia inter-étnica pacifica, a crise no Golfo fornece pistas adicionais ao porqué das
relagoes terem se mantido calmas. Em particular, o monitoramento de minorias, especialmente
muculmanos que, como se temia, simpatizassem com Saddam, influenciou os eventos. No inicio
de janeiro, temores de terrorismo internacional e violéncia em bairros de imigrantes levaram o

Ministério do Interior a implementar o Plano [zgpirate, aumentando a vigilancia em aeroportos,
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prédios oficiais, locais de aglomeragio publica e sobre os mugulmanos franceses.”” Embora
diversos membros do governo, incluindo o Presidente Mitterrand, insistissem que residentes
mugulmanos que respeitavam as leis ndo tinham nada a temer, a inseguranca foi geral.” Ao
contrario, para os judeus, tdo freqientemente acusados de dupla lealdade, a Guerra do Golfo
representou uma agradavel mudanca. Ainda que preocupados com o destino de Israel, eles
apoiaram a decisao da Franca de se aliar a coalizao. Desta forma, enquanto mugulmanos ficavam
cada vez mais apreensivos, judeus experimentavam um sentimento crescente de seguranga. Estas
posi¢oes divergentes tiveram um impacto marcante nas relacdes inter-comunitarias.

A crise da Guerra do Golfo em Marselha desenvolveu-se em duas fases. A primeira
comegou em agosto e tornou-se intensa a medida que o ultimato da ONU para retirada se
aproximava. Durante este periodo, tanto mugulmanos como judeus de Marselha esperavam que a
guerra pudesse ser evitada e temiam que, se nao o fosse, a vida urbana sofreria. Na segunda fase,
da eclosio da guerra até o comego de fevereiro, as relagdes tornaram-se mais e mais tensas.
Embora lideres de ambos os lados pedissem calma, aparentemente estabilizando crescentes
tensdes inter-étnicas, a calma ocultava diferencas pungentes. Se uma “guerra civil” era
improvavel, as tensdes inter-étnicas eram palpaveis e produziam um impacto duradouro na

cidade.

Tensoes Crescentes

De agosto a meados de janeiro, quando a guerra ainda parecia evitavel, o debate publico
sobre o Kuait permanecia relativamente brando em Marselha. Ao exprimir suas opinides, judeus
e muculmanos divergiam, como era de se esperar, sobre possiveis solucbes e potenciais
repercussOes para palestinos e israelenses. Entretanto, tais perspectivas ficavam normalmente em
segundo plano diante da preocupag¢io comum em torno das conseqiiéncias negativas da Guerra
do Golfo em casa. Em suma, judeus e mugulmanos reagiram aos primeiros eventos através do
prisma de seu ambiente urbano compartilhado.

A fusao entre o internacional e o local emergia imediatamente nas reagdes judias,
enquanto inquietagoes acerca da seguranca de Israel misturavam-se a preocupagdes com a

potencial violéncia em casa. Até o inicio de janeiro, Israel nao tinha mobilizado seu exército, o
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que levou muitos judeus em Marselha e pelo mundo a ansiar que Israel ficasse de fora. Contudo,
com um conflito armado cada vez mais provavel, os judeus de Marselha comegaram a temer o
terrorismo e a violéncia inter-comunitaria. Tais temores eram tao evidentes que o Consistoire de
Marselha, braco local da institui¢do religiosa central da comunidade judaica francesa, estabeleceu
um sofisticado aparato de seguranca. Além disso, lideres judeus pediram as autoridades de
Marselha permissao para armar figuras comunitarias importantes. A preocupa¢ao com
repercussoes locais da guerra também arrefeceram inicialmente as esperangas judias quanto a
participa¢ao da Franca na coalizio americana. Alguns lideres judeus discretamente observaram
que qualquer interven¢ao poderia ser interpretada como apoio a Israel, fornecendo um incentivo
inevitavel ao antissemitismo local. Da mesma forma, membros locais do Conseil Représentatif des
Institutions Juives de France (CRIF), o 6rgao politico de coordenagao dos judeus franceses, temiam
que o antissemitismo fosse alimentado por uma tendéncia anti-israclense da midia. Embora ainda
nao houvesse violéncia doméstica nem internacional, os judeus de Marselha ja se viam como
vitimas potenciais do drama politico internacional.'

A populagao de Marselha em geral também reagiu ao conflito como se sua cidade fosse se
tornar um dos campos de batalha. Com a proximidade do ultimato da ONU, agucar, 6leo e
massas comegaram a desaparecer dos supermercados, e o comentario publico focava sempre
mais nas repercussoes locais de um conflito internacional. Segundo um residente, “Nao ha policia
suficiente para nos proteger”. Outro comentou: “Caso os iraquianos cheguem a atacar Israel, o
conflito ird inflamar-se e os 4rabes aumentardo o terrorismo na Franca.”"” Particularmente nos
bairros imigrantes do norte de Marselha, a xenofobia, por parte de moradores nao-mucgulmanos,
era palpavel. “Nos compramos agucar, os arabes compram balas”, salientou um informante da
policia. De acordo com outro, “caso [a guerra] exploda, a policia e o exército ndo conseguirdo
fazer nada aqui.”'® Aqui, o medo do terrorismo importado mesclou-se com antigos preconceitos
anti-mugulmanos ao prever a violéncia em Marselha.

No entanto, sentimentos anti-mugulmanos por si s6 ndo explicam a crescente
preocupacao, ja que mucgulmanos estavam igualmente amedrontados, armazenando provisoes
como seus vizinhos e evitando manifestacOes pacifistas onde poderiam atrair atengoes. De fato,
como sera esclarecido, os mugulmanos — ainda mais que seus vizinhos judeus e nao-judeus —

temiam as consequéncias de uma guerra no Oriente Médio em suas vidas diarias (e em seus paises
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de origem). Ainda que alguns simpatizassem com Hussein por sua postura anti-americana e anti-
israclense, a maioria esperava que a guerra fosse evitada.'’

Considerando o tamanho e a diversidade da populagio mugulmana de Marselha, nio
houve inicialmente um consenso em como reagir. O ataque iraquiano contra uma outra Nagao
islamica significava que o mundo arabe no geral discordava a respeito da solu¢ao potencial do
conflito; assim, a maior parte dos pafses arabes juntou-se a coalizao liderada pelos americanos.
Estas divisdes manifestaram-se na populagio mugulmana da Franga primordialmente em termos
de geracbes. Destarte, mugulmanos mais velhos, com uma longa historia em Marselha, defendiam
em geral a posicao internacional da Franga e expressaram publicamente pouco apoio a Saddam.
Mugulmanos mais jovens e imigrantes recém-chegados adotaram uma linha mais dura, levando a
policia a prever que 90 por cento dos jovens mugulmanos se recusariam a apresentar-se em suas
unidades militares no caso de uma convocagao geral. A Policia também temia “uma certa
arrogancia entre jovens mugulmanos, como o grupo que passava de carro em frente a caserne des
marins-pompiers de Plombiéres fazendo gestos imitando o corte de garganta para as sentinelas.”'®
Refletindo preconceitos de policiais mais do que qualquer postura geral de jovens mugulmanos,
tais comentarios revelam contudo preocupagdes acerca do impacto doméstico da guerra. Estes
temores foram refor¢cados quando alguns comerciantes alegaram ter sofrido ameagas de jovens
do Magreb, e, em 12 de janeiro, quando alguns estudantes mugulmanos atacaram colegas que
apoiavam os Estados Unidos contra o Iraque."”

Se tais incidentes, entretanto, sugerem que alguns jovens muc¢ulmanos sentiam-se
encorajados pela incursio de Saddam no Kuait, mais dramaticos foram os esforcos de lideres
comunitarios e religiosos para preservar a paz civica. Ainda que inicialmente tenham sido
unanimes em afirmar que Saddam Hussein havia lhes conferido “honra e dignidade”, a maioria
“recusou-se a discutit os méritos do conflito ou fazer um juizo categérico”. De fato, como
aqueles lideres judeus que temiam o recrudescimento do antissemitismo, os lideres mugulmanos
reagiram a crise no Golfo supondo que a xenofobia seria uma reagao inevitavel e esforcando-se
para apaziguar os animos da comunidade. Assim, imas locais aproveitaram a ultima sexta-feira
antes do ultimato para pedir paz, como fez o Consei/ National des Francais d’Origine Arabe no dia 16
de janeiro. Embora muculmanos individualmente criticassem a posicao da Franca e
proclamassem apoio ao Iraque, tais apelos permaneceram isolados, dado o temor de lideres

., . . ~ 20
comunitarios de que “degenerassem’ e se tornassem “uma fonte de complicagdes.”
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Pedindo calma igualmente estava a Marseille-Espérance, uma organizacio
multiconfessional criada em 1990 pelo prefeito Robert Vigouroux. Sob seus auspicios,
representantes de varias comunidades religiosas de Marselha — incluindo Jacques Ouaknin,
Rabino-Chefe, Mohand Alili, presidente da Associagao Cultural Islamica e lider da Grande
Mesquita de Marselha, Abdelhadi Doudi, presidente da Liga Islamica de Marselha e Bachir
Dahmani, presidente da Federagao Regional de Mugulmanos do Sul da Franga — planejaram um
culto ecuménico conjunto no dia 17 de janeiro.”’ Ainda que esforcos multiconfessionais nio
fossem exclusividade de Marselha, o fato de Marseille-Espérance existir desde antes da guerra e
manter uma relagio oficial com o gabinete do Prefeito deu a cidade um poder simbolico
distinto.”

Seja como resultado direto destes pedidos ou como reflexdao de temores maiores de que o
tecido inter-étnico de Marselha estivesse em risco, a cidade ficou calma antes da invasio. No
agitado 15 de janeiro, bares nos guartiers populaires, geralmente freqientados por um misto de
clientes europeus e mugulmanos, ficaram tranquilos, apesar de alguns incidentes isolados. Além
disso, diretores de conjuntos habitacionais na zona norte de Marselha nio relataram nenhum
“sentimento de exasperacdo na comunidade mugulmana, incluindo os jovens.”” Apesar de judeus
e mugulmanos terem expectativas diferentes quanto a resoluc¢ao do conflito, estas importavam

menos do que manter o equilibrio étnico de Marselha.

A Eclosao Da Guerra

Imediatamente apds a invasao pela coalizao, a maioria dos residentes da cidade preferiu
ficar quieta, continuando a estocar suprimentos. Se o clima externo permanecia calmo, o cenario
local tinha, no entanto, mudado. Os judeus, freqiientemente acusados desde 1967 de lealdade
dupla a0 questionar a politica francesa para o Oriente Médio, achavam-se agora no lado “certo”
da orientacgao politica internacional do pais. Mugulmanos, ao contrario, sentiam-se cada vez mais
inseguros a medida que sua fidelidade era questionada, uma mudanga que inevitavelmente
influenciou a evolugao das relagdes entre judeus e mugulmanos.

Para os judeus, a mudanca nao foi imediatamente aparente, ja que a invasao intensificou o

temor de violéncia local, e lideres comunitarios nao fizeram declara¢des publicas de nenhum tipo.
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Ademais, a freqiiéncia a cerimonias religiosas diminuiu, em contraste marcante com Paris, onde a
principal sinagoga ficou lotada em uma vigflia de orag¢oes pré-Israel em 14 de janeiro. Claramente,
o sentimento de que a guerra poderia bater a porta de casa ainda era aparente. Todavia, ao
contrario dos dias precedentes, os judeus de Marselha comegaram a confortar-se com a posi¢ao
internacional da Franga. O medo inicial de um crescente antissemitismo deu lugar ao alivio pela
entrada da Franca na coalizdo. Ainda atentos aos eventos internacionais e esperando que o
exército israelense ficasse em casa, os judeus, no entanto, comegaram a sentir-se a0S Poucos mais
confortaveis, fato que se tornou visivel nos dias que se seguiram.**

Para os mugulmanos, a invasio foi qualquer coisa, menos apaziguante; a decisio do
governo de aderir a coalizio desapontou a muitos, especialmente — como vimos — jovens
mugculmanos, e motivou agita¢ao. Inicialmente, porém, para seus vizinhos judeus, era unicamente
evidente a notavel tensao que acompanhou a eclosdo da guerra. Lideres religiosos e comunitarios
nao se pronunciaram publicamente. Em Aix, a freqiéncia as oragdes foi baixa, e na universidade
nao se viam sinais de panfletos ou reunides. Em Marselha, ruas comerciais em areas mugulmanas
estavam virtualmente vazias, e, segundo a policia, o “clima [era] muito tenso.” »

A raiva pela mudanc¢a no cenario internacional, contudo, era palpavel. “Os mugulmanos
estdo atentos a evolugdo dos eventos”, relatou a policia, “e céticos quanto a objetividade da midia
ocidental em dar noticias™. Este ceticismo foi movido pelo apoio ticito a Saddam entre jovens
muculmanos que se orgulhavam de sua disposi¢do para enfrentar as na¢oes mais poderosas do
mundo. Como um estudante colegial parisiense afirmou, “Saddam é um 4arabe excluido por todos
— como noés, em nossas cidades. Pela primeira vez, nao nos sentimos humilhados, mas, pelo
contrario, defendidos. Estamos discutindo em iguais condi¢gdes com os grandes poderes”. Para
muitos jovens mucgulmanos franceses, entao, a postura de Hussein fornecia um simbolo potente
para suas proprias lutas pela inclusiao civica. O inicio da década de 1990 foi marcado por um
crescente interesse na causa palestina, conforme a juventude muculmana nascida na Franca
procurava um meio de expressar seu proprio sentimento de opressio. Como observou Kader
Selmet, presidente da organizacao soécio-cultural Emergence em Nanterre, “hoje em dia, a causa dos
benrs é a Palestina. Ela chega a sobrepujar questdes de racismo, emprego e habitacio”?.
Considerando que Yasser Arafat foi um dos poucos lideres arabes que apoiou a invasao iraquiana

e que os ataques de Saddam Hussein contra o Ocidente incluiam graves denuncias a respeito da

condig¢ao dos palestinos, a ligacao entre a guerra e a opressao palestina era bastante palpavel.
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Em Marselha, o sentimento pré-palestino também marcava a cultura jovem e juntou-se a
guerra de Saddam. Como notou um residente mugulmano de 23 anos, “nao o apoiamos 100%,
mas encontramos nele o melhor defensor do povo palestino”. Aqui, a esperan¢a de encontrar um
herdéi fundiu-se ao apoio a Saddam e aos palestinos — apoio este manifestado nas vendas da fita
com a cang¢ao “Vas-y Saddam”, do cantor argelino Mohamed Mazouni, em cuja capa Pascal era
substituido por Hussein na nota de 500 francos. De acordo com um comerciante local, trezentos
cassetes haviam sido vendidos em quinze dias, um recorde para a distribuidora.”®

Sem a menor surpresa, o apoio crescente a Hussein entre os mugulmanos jovens levou a
tensao com os judeus franceses. Deste modo, professores relataram o aumento de conflitos inter-
étnicos nas escolas com grupos mistos, e o nimero de incidentes violentos aumentou. No dia 20
de janeiro, por exemplo, estudantes mugulmanos atacaram alguns jovens judeus parisienses
enquanto gritavam “Saddam Hussein”. Em 16 de janeiro, membros do movimento juvenil
sionista de direita Betar atacaram um estudante tunisiano por distribuir panfletos na Universidade
de Paris — Tolbiac, e uma por¢ao de institui¢oes religiosas judaicas foram vitimas de vandalismo
apos a invasao. Nos primeiros quinze dias de guerra, houve aproximadamente trinta incidentes
anti-islimicos e quarenta anti-judaicos pelo pafs.”

Em Marselha, tal tensio era aparentemente notavel. Segundo um reporter, “Marselha,
uma cidade aberta, diversa e viva, testemunhou uma repentina mudanga de ares. Ela contorceu-se
diante das tempestades que a guerra traria: medo de ataques e confrontos entre comunidades”.”
Neste clima, rumores anti-americanos e anti-sionistas comegaram a ligar a politica americana para
o Oriente Médio a influéncia dos judeus. “Nada diferencia um judeu americano de um judeu
israclense”, disse um informante muculmano a poh’cia“. Notavelmente, no dia 18 de janeiro, o
ima da mesquita de Madrague Ville, Abdelhadi Doudi, convocou os mugulmanos a se unirem
contra “o lobby judaico que domina o Ocidente, os Estados Unidos e a Fran¢a”. De forma
preocupante, ele insistia que a “coexisténcia pacifica” entre mugulmanos e judeus era impossivel e

9532

que era necessario “persegui-los até que desaparecam””. Do mesmo modo, circulava um panfleto

declarando que mugulmanos e judeus eram eternos inimigos. Embora estes panfletos fossem

atfpicos e circulassem fora de Marselha propriamente, a policia registrou que “a situagao é tal que
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o menor incidente poderia levar a confrontos intra - e extra-comunitarios””. Observadores

mugculmanos temiam que se Israel entrasse na guerra “haveria inevitavelmente mais tensao e risco
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de perda de controle [derapages]”. Com este ambiente, a cerimonia ecuménica previamente
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marcada para 17 de janeiro foi cancelada. Em seu lugar, lideres religiosos importantes, reunidos
em um encontro reservado, pediram fraternidade a popula¢ao de Marselha e posaram de maos
dadas em uma fotografia publicada nos jornais locais daquele dia. *

Preocupada com o clima tenso, lideres muculmanos nacionais enfatizaram a
multiplicidade de pontos de vista existente na comunidade mugulmana, insistindo (corretamente)
que os mugulmanos franceses formavam uma populagao heterogénea. Daniel Youssouf Leclercq,
presidente da Federagao Nacional dos Mugulmanos da Franca, por exemplo, observou que “esta
ndo é [apenas] uma questio muculmana. H4 mugulmanos de ambos os lados.”” Localmente, tais
reagOes repercutiam entre muculmanos franceses de segunda geracdo, como Said Merabti,
representante da France Plus, que instou seus correligionarios a nao protestar e a deixar que o
presidente francés correspondesse 20s anseios dos muculmanos por justica.” Tais comentarios
eram o reflexo de uma complexa realidade social na qual uma divisio entre geragdes levou
mugculmanos radicados na Franca havia muito tempo a apoiar a decisao do governo de juntar-se a
coalizao. Mais interessante, contudo, era a postura dos lideres comunitarios que tinham
previamente adotado uma linha dura em relagdo a posicio da Franga na guerra, e que agora
comegavam a mudar de tom. Durante uma cerimoénia no dia 18 de janeiro, por exemplo, Alili,
que havia anteriormente condenado a presencga dos Estados Unidos na “Terra Santa”, defendeu a
Franga, recomendou calma e voltou seu ataque contra “os governos arabes envolvidos no

38 ~ s 1 .
7?° Da mesma forma, tentando conter a crescente tensiao, a Radio Gazelle, uma emissora

conflito
comunitaria dirigida ao publico mugulmano francés, recusou-se a tocar a can¢ao de Mazouni que
apoiava Saddam, atitude copiada pela Radio Soleil, de Paris.”

Foi em meio a este clima tenso que o Iraque atirou misseis Scud contra Tel Aviv. Dada a
retérica inflamada dos dias anteriores, seria plausivel esperar que imagens televisivas de
israclenses com mdscaras anti-gases e palestinos euféricos acenderiam a tio temida guerra inter-
étnica em Marselha. Curiosamente, porém, a reagao publica foi pequena. No entanto, o impacto
da situacdo politica em transformagdo era bastante evidente. Os judeus manifestaram uma
profunda dor pelo ataque, como era esperado. Considerando que muitos tinham familia em
Israel, apelos por vinganga circularam amplamente, ainda que em ambito privado, e os diretores
do CRIF pediram moderacao no tocante a qualquer discussao sobre a situagao do Oriente Médio.

O amplo apoio do Ocidente e a opg¢ao de Israel por nao retaliar tornaram este conselho mais facil

de ser seguido, embora, de acordo com a policia, grande parte dos judeus niao apoiassem medidas
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que prejudicassem Israel. Na realidade, a raiva pelo bombardeio transformou-se rapidamente em
orgulho por Israel nio ter respondido a provocagdo e a esforcos substanciais na arrecadagdao de
fundos. Em seguida, lideres de associagbes sionistas comegaram a organizar uma passeata pro-
Israel para o dia 28 de janeiro, em frente ao Consulado Geral. Em curto prazo, portanto, a
revolta diante do ataque e um sentimento de que as preocupagoes de franceses e de judeus
finalmente coincidiam devolveram a confianca a comunidade judaica de Marselha, o que ficou
simbolicamente evidente na determinacio de jovens judeus em andar na rua com a quipa.*

Os mugulmanos, todavia, ndo sentiam assim seguros. Apés o ataque com Scuds, o apoio
publico a Saddam certamente cresceu, acompanhado de uma visivel sensagao de alivio pelo lider
iraquiano ter ganhado de volta respeito, ap6s humilhantes perdas na guerra. O incomodo gerado
pela apresentacao na midia da destrui¢ao do Iraque por bombardeios em comparacao a de Israel
também foi desmedido. Em geral, contudo, o ataque com Scuds nio acabou com o mal-estar que
permeava a comunidade mugulmana de Marselha. Pouca coisa mudou: as pessoas ficaram mais
discretas, grudadas no radio e na televisao dentro de casa. A policia observou muito poucos
norte-africanos nas ruas de Marselha, houve uma queda de 60 por cento na atividade comercial e
baixa freqiéncia a cerimoénias religiosas, situagao esta que se prolongou por semanas. Além disso,
o apelo de Hussein por uma Guerra Santa em 20 de janeiro nio foi ouvido." Como um habitante
marroquino escreveu em uma carta ao Prefeito, apds demonstrar preocupagao pelo “clima de
incerteza que foi provocado” pela guerra, “uma guerra santa nao pode jamais ser usada como
pretexto para realizar um ataque ou cometer um crime”.”” Neste ambiente, alguns imas franceses
criticaram Hussein por dividir o mundo mugulmano.” Embora a Radio Islam France anunciasse
uma vinganca sangrenta pelas vitimas iraquianas e tocasse cangdes nacionalistas arabes, e
aumentasse razoavelmente o numero de pessoas viajando para a Argélia, nio houve
manifestagdes em publico. Ao invés, a Grande Mesquita de Marselha planejou para 21 de janeiro
um dia de luto e contemplagao, durante o qual se pediu a comerciantes que fechassem as portas e
a criangas que nao fossem a escola. Ainda que, segundo relatos da policia, 95 por cento dos
comerciantes norte-africanos no centro da cidade tenham participado (como também
comerciantes judeus locais, por medo de brigas com os vizinhos), este protesto silencioso foi
muito mais brando do que a passeata planejada 28 de janeiro em frente ao consulado israclense.*

Considerando o temor de um conflito civil, é notavel que a vida comunitaria tenha

permanecido calma. As rapidas vitérias da coalizido certamente desapontaram um pronto sucesso
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iraquiano e todo apoio publico a Hussein diminuiu. No final de janeiro, uma pesquisa nacional
indicou que 56 por cento dos mugulmanos tinham uma visao critica de Hussein e apenas 22 por
cento expressaram simpatia por ele, estatisticas que sugerem que as previsoes iniciais de um apoio
em massa ao Iraque pelos muculmanos franceses estavam erradas. Além disso, e ainda mais
importante, uma série de medidas domésticas tinha deixado a populagio mugulmana da Franca
em alerta. Como observado acima, o Plano Vigipirate ja havia aumentado a vigilancia a um nivel
alarmante. Assim, no dia 22 de janeiro, o governo francés expulsou um conhecido ativista
argelino juntamente com outros quinze iraquianos, marroquinos, argelinos e libaneses, inflando
precipitadamente o sentimento de que os mugulmanos franceses estavam em perigo. De acordo
com a mesma pesquisa, 73 por cento dos 582 muculmanos entrevistados temiam um aumento do
racismo e mais dificuldade em encontrar trabalho, 57 por cento temiam expulsdes e 58 por cento
estavam preocupados com seu futuro.”

Tais temores comegaram a dominar o radicalismo comunitario. Abdelhadi Doudi, por
exemplo, notdrio por seu discurso incendiario, passou a pedir uma solugdao pacifica para o
conflito. Assim dizia uma declaragdo da Liga Islamica de Marselha, da qual ele era presidente:
“IN6s] clamamos a todos os mugulmanos a trabalharem pela paz e fraternidade entre todos os
grupos étnicos que formam uma tnica familia... Somos todos irmaos”.* Foi uma mudanca radical
a partir de seu sermao na semana anterior. O medo também manteve os mugulmanos longe da
grande manifestacdo pela paz do dia 26 de janeiro. Como observou um policial local, “o impacto
psicologico das expulsdes foi muito maior do que se poderia imaginar... ha um sentimento de
medo e uma atitude de discricio predominantes”.”” Panfletos anti-franceses circulando nos
bairros do norte da cidade e assinados pela Awicale des Algeriens en Eurgpe (ADAE) também foi
motivo de problemas. Esta organiza¢ao patriética argelina negou ser responsavel pelos panfletos,
insistindo que extremistas franceses estavam circulando tal material para fomentar atitudes anti-
islamicas (versao defendida em matérias de jornais naquele més). Representantes da ADAE, ao
contrario, pediam calma.*

Alguns muculmanos, ¢ claro, insistiam que o medo nao deveria determinar as prioridades
comunitarias. Em particular, aqueles que representavam uma gera¢ao mais nova e politizada,
furiosamente denunciavam tentativas de caracterizar os muculmanos franceses como uma
ameaca. Namane Saada, da Nowvelle Génération, por exemplo, condenou o Plano 1igpirate pelo

controle repressivo dos arabes, “que nio sio todos terroristas”. Esta organizagdo participou
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entusiasticamente na manifestacdo pela paz em Marselha no dia 26 de janeiro, e coletou fundos
para auxflio a civis iraquianos.” Tahar Ramani, representante da Perspectives et Solidarité Arabo-
musulmane de France, protestou na Radio Galére contra as acusacOes de dupla fidelidade, ao
perguntar, retoricamente: “os trés milhoes de arabes na Franca sio agentes estrangeiros?”
Simpatia pela “nagao arabe” e particularmente pelas vitimas civis do conflito nao era diferente,
argumentava ele, da lealdade judaica a Israel. Para que esta afirmagao nao fosse mal entendida, ele
terminava saudando “a harmonia das comunidades arabe e judaica, que passam por um periodo
dificil”. Alegando que o apelo por calma era exagerado, ele no entanto salientava que a
convivéncia entre todas as comunidades era essencial: “a comunidade arabe-muculmana francesa,
especialmente em Marselha, deseja manter sua identidade com respeito e dignidade. Nos,
portanto, conclamamos todas as comunidades a permanecerem calmas diante desta psicose ¢ a
respeitarem a todos em sua diversidade de opinido.””

A raiva de Ramani pelas acusa¢bes de dupla lealdade e duplicidade de regras de conduta
enfatizou, todavia, o valor das relacGes inter-étnicas pacificas. De fato, apesar das divergéncias
dentro da comunidade mugulmana acerca da reagdo mais adequada aos novos desafios
domésticos, estes apelos por cooperacao logo se difundiram. Em 23 de janeiro, por exemplo, o
diretor da Radio Islam France, Kheila Safia, convidou maes mugulmanas, judias e catdlicas a,
juntas, pedirem pela paz.51 Para nao ficar de fora, a Radio Galere pediu a “paz social em Marselha
entre todas as comunidades conviventes e o fim da guerra” a fim de que a “guerra nio cause
conflitos inter-étnicos em Marselha”.”®> Da mesma forma, Club Mergence, uma organizagao
promotora da integracao franco-magrebina, estabeleceu grupos de didlogo nas escolas de
Marselha.” A nivel nacional, uma delegacio de lideres judeus e mugulmanos, reunidos pelas
associagoes Identité et Dialogne e Dialogues Juifs et Arabes en France, visitou o primeiro ministro, para
manifestar sua oposicao a “qualquer uso do conflito atual na instigacio de 6dio racial e
intolerancia.”**

Este clima teve um impacto nos membros locais do Consistoire e do CRIF, que comegaram
a trabalhar ainda mais proximos a lideres mugulmanos no intuito de reduzir tensdes inter-
comunitarias. Assim, até o final de janeiro, a convivéncia inter-étnica ja havia tomado a
precedéncia entre as prioridades comunitarias, o que ficou claramente comprovado pelo destino
da manifestacio pro-Israel marcada para o dia 28 de janeiro. Como observado anteriormente,

quando as primeiras bombas cairam em Israel, diversas institui¢oes judaicas em Marselha,
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incluindo o Consistoire e 0 CRIF concordaram em apoiar uma manifestagio. A medida que a data
se aproximava, contudo, lideres de ambas as organizacoes pressionaram as organizagdes sionistas
locais a cancelarem o evento. Enquanto a Fédération des Organisations Sionistes ¢ o Betar se
recusaram, outras instituicbes judaicas preferiram ndo enviar representantes e apareceram apenas
250 ativistas, dos quais pelo menos metade tinha entre 16 e 25 anos de idade. Como seus pares
mugulmanos, os jovens judeus eram bem mais militantes do que os mais velhos. Contudo, o
protesto foi significativamente reduzido para uma regidao conhecida por grande manifestagdes
pro-Israel.” Logo, gragas a cautela de lideres de ambos os grupos e ao profundo sentimento de
inseguranca que pairava entre a populagaio muculmana de Marselha, a tensio urbana em Marselha
diminuiu. Segundo a policia, apesar da circulagao periddica de panfletos incendiarios, o conflito
inter-étnico estava em declinio. Por volta de 25 de janeiro as ruas ja tinham retomado sua
“aparéncia normal” e nenhum incidente tinha prejudicado a ordem publica.”

A natureza pacifica das interagdes comunitarias talvez fique mais evidente em um dos
episoédios em que a tranqtilidade foi quebrada. No dia 27 de janeiro, uma organiza¢ao sionista
desconhecida assumiu a responsabilidade por uma pequena explosio em uma pensio para
trabalhadores imigrantes em Marselha. Curiosamente, o clamor publico que se seguiu foi
irrelevante. Atras dos bastidores, lideres judeus e mugulmanos coordenaram a reagao, ajudando a
manter calmos os animos. Alili insistia que o evento ndo era suficientemente significante para
mobilizar a comunidade, e a Radio Galere, emissora local que enfatizava a heranca multicultural
de Marselha, fez um novo apelo por paz.58 Enquanto isso, o Rabino-Chefe, Jacques Ouaknin,
denunciou o ato do “pseudo” grupo sionista destinado “a colocar as duas comunidades uma
contra a outra.”” A imprensa regional também minimizou o evento — no jornal e Marseillaise o
unico artigo apareceu na pagina sete — observando que o mesmo prédio ja havia sido atacado
anteriormente com mais vigor. A violéncia, portanto, ndo teve repercussoes sociais visiveis, e a
policia relatou que os mugulmanos de Marselha viram-na como “uma provocagio marginal.”"

Mas ainda que a coexisténcia pacifica tenha continuado, o clima permanecia hostil. No
inicio de fevereiro, a policia informou que enquanto tudo ainda estava calmo em Marselha, jovens
norte-africanos estavam ficando novamente inquietos com a situa¢ao no Golfo. Em uma escola
ptimaria, por exemplo, criancas mucgulmanas tentaram conduzir uma ora¢io por Hussein.”
Militantes sionistas, como vimos, insistiram na manifestagao pré-Israel apesar do custo politico

local, e enquanto o didlogo inter-comunitario era amplamente apoiado por representantes de
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ambas as comunidades, lideres mugulmanos logo perceberam que tais relagdes freqiientemente
“tingidas de hipocrisia”, dada a resisténcia do judeus em reconhecer a gravidade da questao
palestina.”

Como tais comentarios sugerem, muculmanos e judeus continuaram a ver os eventos
internacionais a partir de perspectivas opostas, fato que bem se exemplifica diante do ocorrido
em 13 de fevereiro, quando dois misseis teleguiados norte-americanos destruiram um abrigo
antiaéreo civil no Iraque, matando centenas de pessoas. Em resposta ao ataque, jovens
mugulmanos comegaram novamente a exprimir sentimentos anti-ocidentais e a se declararem
prontos para pegarem em armas pelos iraquianos. Habitantes judeus, por outro lado,
manifestaram indignacao perante o retrato indulgente que a midia fez do bombardeio. Negando-
se a acusar a midia francesa de traicdo, observadores judeus reclamaram, contudo, de um
consistente preconceito anti-israclense. Tais diferencas tiveram conseqiiéncias. No dia 20 de
fevereiro, a filial de Marselha da Agéncia Judaica para Israel recebeu um telefonema an6nimo, em
um francés com sotaque 4rabe, alertando que haveria retaliacdo caso Israel atacasse o Iraque.”

Mesmo assim, apesar destes disturbios ou talvez por causa deles, lideres comunitarios
abafaram qualquer gesto politico, mantendo a calma nos bairros mistos de Marselha. Em meados
de fevereiro, lideres mugulmanos religiosos e comunitarios encontravam-se semanalmente com
seus pares judeus e cristdos, a fim de manter a paz. Ja cientes de que Hussein brevemente
perderia a guerra, representantes mugulmanos comegaram a pedir o cessar-fogo nas emissoras de
radio locais. Pensando nas conseqiiéncias da guerra, eles argumentavam que a neutralidade dos
muculmanos fora um sinal de integracao, que o governo deveria retribuir com mais esfor¢os
contra o desemprego e a melhoria das condi¢bes de vida. Quaisquer tensOes remanescentes eram
logo absorvidas pela prioridade de se canalizarem “perdas” de guerra em potencial ganho

politico.”*

Conclusio

Apesar de previsoes sinistras, Marselha evitou a crise e a Guerra do Golfo permaneceu no
Golfo. A questaio é por qué. Sera que boas relagoes inter-étnicas preexistentes contiveram

conflitos comunitarios? Tais perspectivas certamente tém um papel importante na auto-imagem
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cultural de Marselha. Como recente comentou um taxista, “sou judeu, meus vizinhos sdo arabes,
nés nos entendemos bem.”” Em 1991, contudo, a tensdo era palpavel e este mutuo respeito
estava longe de ser evidente.

Foram os lideres comunitarios os responsaveis por conduzir as comunidades judaica e
mugulmana em meio a um mar revolto, prevenindo o que de outra forma seria um conflito
violento? Sem duvida, a existéncia da Marseille-Espérance e seus apelos multiconfessionais por
calma era significante como demonstragio simbolica de que o didlogo e a coexisténcia pacificas
eram possiveis mesmo nos tempos mais penosos. Ainda mais importante, sua relagio com o
governo municipal abriu canais de comunicacio da municipalidade aos lideres religiosos,
permitindo a estes reagirem pronta e conjuntamente quando algum conflito surgia.

Mesmo assim, enquanto os afiliados a Marseille-Espérance celebravam seu papel de
manter a calma, o foco apenas na lideranga marginaliza outra for¢a penetrante que moldou as
escolhas sociais.”” Como vimos, mucgulmanos — muito mais do que seus vizinhos judeus —
vivenciaram a Guerra do Golfo sob um prisma de tremenda inseguranca. Vigilancia intensificada,
expulsdes e um sentimento de que seu futuro na Franga estava ameagado contribuiram bastante
para abrandar o ativismo publico. De fato, ¢ possivel alegar que a Guerra do Golfo foi um
momento decisivo para a populagdo mugulmana de Marselha, e de modo especial para os jovens
mugulmanos franceses. Para muitos, a década de 1980 tinha visto uma rapida integragdo politica
mediante uma participagao sem precedentes na politica tradicional eleitoral, tendo em vista o
combate ao racismo e ao Front National’” O sentimento de rejei¢io que sobreveio 1991 foi,
portanto, profundo. Como Alili comentou amargamente em uma entrevista no Le Meridional de
25 de fevereiro, havia uma grande distancia entre a mensagem inclusiva promovida por lideres
nacionais e sua “transcricio deficiente para o cotidiano dos mugulmanos.”” Da mesma forma, a
policia relatou que os mugulmanos em Marselha estavam “desapontados” com as autoridades,
acreditando que haviam ganhado maior confianga e “a remogao oficial de qualquer ambigtiidade
relativa a sua cidadania”.”

Um estudo recente defendeu que os jovens muculmanos em Marselha sentem-se
significativamente mais marselheses do que franceses, tese que o autor do estudo levanta ao
enfocar o papel da geografia urbana na formacio de identidades locais.” Se, de um lado, o
desenho unico de Marselha, que a alivia de tensoes sociais existentes em outras cidades francesas

pela auséncia de banlienes, foi eficaz na integragao de geragdes de imigrantes, de outro lado o
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material apresentado aqui sugere que a Guerra do Golfo pode muito bem ter alienado uma
geragdo de mugulmanos em um ponto de virada no processo de integragdo nacional. Além disso,
enquanto o sentimento de inseguranga causado pela guerra explica as raizes desta alienacao, fica
claro que comparagées com seus vizinhos judeus contribuiram para esta transi¢ao. De fato, no
come¢o de margo de 1991, a policia relatou um sentimento de magoa entre os mugulmanos de
Marselha por terem sido considerados “cidadaos de segunda classe... sacrificados a comunidade

71 .
7" Como vimos, esta

judaica, que tinha o beneficio de um discurso publico trangiilizador.
percepgao era em grande medida precisa. Durante a guerra, a conexao dos judeus com Israel era
raramente questionada, e, sobretudo, a politica nacional refletia suas preocupagoes. Para os
mugulmanos, ao contrario, multiplicaram-se acusa¢oes de lealdade dupla. Tensoes entre
mugulmanos e judeus, portanto, refletiam esta relacio com o contexto francés tanto quanto

refletiam perspectivas divergentes para o Oriente Médio, preparando a cena para as relagdes

inter-comunitarias no novo milénio.
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Imigracao judaica e relagoes raciais no Brasil (1880-1945)

Marcelo Gruman

Em pouco mais de um século, entre os anos de 1840 e 1942, desembarcaram no Brasil
aproximadamente setenta e um mil judeus, o que corresponde a 1,8% do total de imigrantes
judeus fugidos da Europa em busca de melhores oportunidades no Novo Mundo, na Africa do
Sul e na antiga Palestina (Lestschinsky,1972). No mesmo petriodo, os Estados Unidos receberam
o maior contingente (cerca de 71% dos imigrantes), seguido da Palestina (9,7%), Argentina
(5,7%), Canada (3,9%) e Africa do Sul (1,9%). Levando em consideracio a lista de passageiros
desembarcados, constata-se que o porto do Rio de Janeiro recebeu aproximadamente dois ter¢os
destes imigrantes entre os anos de 1925 e 1930, ao passo que o porto de Santos foi porta de
entrada pata o ter¢o restante.

Com relagao a nacionalidade dos que entraram no Brasil entre 1925 e 1942, observamos
que os judeus poloneses somam o maior contingente (17831), seguido dos alemaes (8859,
concentrados entre 1933, ano da ascensao de Adolf Hitler como chanceler alemao, e 1942), dos
romenos (2802, incluindo aqui a regidao conhecida como Bessarabia, incorporada a Roménia apos
a Primeira Guerra Mundial), russos (1109) e lituanos (218). A participagao percentual dos
imigrantes judeus no total de imigrantes para o Brasil foi mais destacada nos anos de 1936 e 1939,
somando 26,7% e 20,2%, respectivamente, inflada possivelmente pela maior entrada de
refugiados da Alemanha pressentindo a tragédia que se anunciava'.

O Brasil acolheu, além dos originarios de paises europeus, judeus emigrados da Asia
Menor nas duas primeiras décadas do século XX, fugidos mais por conta da tensiao politica
presente no Império Turco-Otomano (Siria, Libano, Grécia, Turquia), despedacado apds a
Primeira Guerra Mundial, do que por dificuldades financeiras, embora a pobreza estivesse
presente entre a comunidade judaica desta area geografica. O Brasil se transformou, nos anos
1920, num importante pélo de atracio de imigrantes depois que os EUA e a Argentina
estabeleceram sistemas de cotas por nacionalidade, dificultando a entrada de refugiados judeus
ashquenazitas e sefaraditas’. Na década de 1950, um outro grupo de judeus chegou ao Brasil, fugidos
do Egito, quando o presidente egipcio Nasser lancou uma campanha nacionalista de cunho

xenofobo, retirando a cidadania egipcia de sua populagao judaica.
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A entrada de refugiados judeus no Brasil ao longo dos primeiros quarenta anos do século
XX ndo se deu de maneira harmoniosa, pelo contrario. Entre as duas guerras mundiais, a Europa
vivencia uma série de migragoes de grupos sociais que nao eram bem-vindos em lugar algum e
considerados inassimilaveis. Expulsos de suas terras natais, permaneciam sem lar (homzeless) e, uma
vez fora de seu estado de origem, apatridas (szazeless). A condigdo de “sem estado” (statelessness)
seria 0 mais novo fenémeno de massa da histéria contemporanea, de acordo com Arendt (1973).
Porque os direitos humanos estavam atrelados aos direitos nacionais, a questao passa a ser Nao a
falta de igualdade perante a lei, mas a auséncia de lei para estes povos, incluindo aqui os judeus
que se transformam em um “problema”. “Omnce they had been deprived of their human rights they were
rightless, the scum of the earth” (Arendt,1966:267)°. No entanto, a politica imigratéria brasileira sera
mais condescendente com os judeus, permitindo sua entrada em perfodos criticos da perseguicao
anti-semita empreendida pelos nazistas nos anos 1930 e 1940.

Levando em consideragao os Censos do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) dos anos de 1940, 1950, 1960, 1980, 1991 e 2000, observamos que a populagdo judaica
brasileira aumentou de cerca de 56 mil na década de 1940 para 86 mil no inicio do século XXI,
mais precisamente 86825 (vinte mil a mais do que o verificado na PME de 1998). Deste total,
apenas 509 individuos moram em zona rural, marcando o carater eminentemente urbano da
imigragdao judaica para o Brasil. Com relagao a distribuicdo da populagdo judaica segundo as
Grandes Regides e as Unidades da Federagao, observamos uma concentragao nas regioes Sul e
Sudeste do pafs, somando mais de 80 mil judeus. Mais de setenta mil judeus moradores da regiao
Sudeste estao concentrados nos estados de Sao Paulo (42174) e Rio de Janeiro (25752); na regiao
Sul, dos pouco mais de dez mil judeus, 7269 encontram-se no Rio Grande do Sul. Ha, ainda,
cerca de trés mil judeus espalhados pelo Nordeste (quase a metade em Pernambuco), e dois mil
no Norte (mais de 1600 no Para e Amazonas). A concentracio da populagdo judaica
principalmente em trés estados (Sao Paulo, Rio de Janeiro e Rio Grande do Sul) e a sua presenca
em alguns estados da regiao Norte e Nordeste estao associadas a natureza da imigracao judaica
para o Brasil desde o século XVII, atravessando o final da Belle Epogue ¢ culminando com a
entrada em massa de refugiados europeus nas quatro primeiras décadas do século XX.

Fazendo o cruzamento dos dados referentes a cor/raga e religido* observamos que 83702
(oitenta e trés mil setecentos e dois) dos 86828 (oitenta e seis mil oitocentos e vinte e oito) judeus

o . . 5
brasileiros se consideram brancos’.
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Integragio a luz da situagio racial brasileira — o ideal do branqueamento

Os recém-chegados vinham se juntar aos ja estabelecidos, acomodados por parentes ou
conterraneos que lhes forneciam abrigo, providenciavam documentos que legalizassem sua
situagdo e iniciavam-nos, geralmente, no oficio de mascate, atividade econémica comum entre os
imigrantes judeus. Russos, poloneses, romenos e lituanos ja estavam presentes no Brasil,
especialmente no Rio de Janeiro e em Sio Paulo, antes dos anos 1920. Possivelmente o nimero
de poloneses era maior do que aquele apresentado pelas estatisticas oficiais. Isto se deve a
especificidade da histéria polonesa e a natureza da imigracao de parte de sua populagio, com
componentes politicos e econémicos’.

A desordem social instalada no territério russo no inicio dos anos 20 foi fator importante
na decisio de emigrar. Grupos leais aos comunistas revolucionarios de 1917 combatiam
guerrilhas contrarias aos bolcheviques. Em nome da honra nacional, bandos armados invadiam
vilarejos e povoados majoritariamente habitados por judeus, saqueavam sua casas e 0 comércio,
em auténticos pogroms. Foi o que aconteceu, de acordo com o relato do memorialista étnico
Samuel Malamud, a respeito da luta armada entre tropas leais aos revolucionarios russos e

patriotas ucranianos.

A Ucrania, nessa época, estava abalada por forte e violenta luta de grupos politicos, que resultava em
massactes contra a populacio judaica. Tenho vivo ainda na memoria o quadro que presenciei, juntamente
com meus pais, quando meu avoé foi vitima de uma barbara e sangrenta agressdo (...) Depois de saquearem
nossa casa e as vizinhas, deram vazao a sua firia anti-semita. (...) Meu av6, devido a idade e estado de sadde,
ndo teve condi¢bes de fugir e foi agarrado pelos bandidos. (...) Tive ocasido de assistir a luta armada da
janela. Durante o ano da guerra civil na Ucrdnia e até a vitéria final do bolchevismo, Moguilev teve
cinqienta e dois governos. (Malamud,1986:20-29)

Entre 1889 e 1914, verifica-se uma “febre brasileira”, sobretudo de camponeses em busca
de terra, com presenca de diversas minorias: alemaes, judeus, russos, italianos, ucranianos.
Percebe-se aqui a influéncia do pensamento fisiocrata, que defendia a idéia de que o cultivo da
terra era a fonte de toda a riqueza, atacando o mercantilismo com sua énfase na manufatura e no
comércio internacional (ideologia que deve ter norteado a tentativa de colonizagdo agricola
judaica no inicio do século XX no Rio Grande do Sul). Muito provavelmente, por conta da
divisao territorial da Polonia entre as poténcias expansionistas até o fim da Primeira Guerra
Mundial, parte dos “russos” desembarcados no Brasil até o final da segunda década do século
passado era, na verdade, de “poloneses”. Muitos dos chamados “russos da prestagio”, como

ficaram conhecidos os judeus prestamistas, eram poloneses de origem:
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Imigrantes provenientes das terras polonesas, neste periodo, portanto, portavam documentos das poténcias
estrangeiras que ocupavam a regido. (...) Ha indicios de que a maior parte vinha das regides ocupadas pela
Rassia, e acabaram sendo classificados sob a rubrica “russos”. Tudo indica que os “russos” registrados nas
estatisticas histéricas eram na verdade poloneses. Ao analisarmos as estatisticas oficiais notamos, inclusive,
que embora tenham alcangado volume expressivo entre 1890 e 1910. A imigracdo “russa” praticamente
desaparece apés os anos 20 — justamente quando a Polonia ressurge como pais independente.
Provavelmente a partir de entdo os poloneses que chegavam ao Brasil passaram a ser corretamente
identificados como poloneses. (Decol,1999)

O aumento da imigra¢do judaica nos anos 1920 se deve a melhora da imagem do Brasil
no exterior, sobretudo sua localizagdo. Isto porque o pafs se constituia numa parada intermediaria
em seu rumo de saida da Europa Oriental para aqueles que desejavam estabelecer-se na bastante
conhecida Argentina. A relativamente forte economia brasileira era atraente e instituices
comunitarias e religiosas formadas recentemente forneciam assisténcia social aos recém-chegados.
O Brasil “ja ndo era uma terra de macacos, mas uma terra de prosperidade e poucos conflitos
religiosos” (Lesser,1995:60-61). A partir da metade dos anos 1920, 10% da emigracao judaica da
Europa vinham para o Brasil; de 1925 a 1930, quase metade da imigracio da Europa Oriental
para o Brasil era formada por judeus. Entre 1920 e 1928, a populagao judaica quase que triplicou,

de dez para trinta mil.

With substantial economic growth, especially after the First World War, Brazil provided a perfect new
home for those both from Eastern Europe and Middle East. Overall Eastern European immigration grew
to over 93.000 between 1924 and 1933, ten times what it had been in the previous decade and a substantial
proportion of the arrivals were Polish Jews although those from Romania, Latvia and Lithuania were
represented as well. In the same period, Middle Eastern immigration rose by 71 per cent to 28.344.
(Lesser,1992:399)

A porosidade das fronteiras nacionais brasileiras frente ao imigrante judeu pode ser
compreendida a partir da ideologia da miscigenagao e assimila¢ao que vislumbrava, no futuro,
um Brasil “embranquecido” por conta da diluicao dos tracos negréides de sua populagao ao
longo de sucessivas “misturas” de sangue negro e branco, do casamento entre imigrantes
brancos europeus e a populagao negra autéctone de origem africana.

Ja em fins do século XIX, avangando pelas primeiras décadas do século XX, parte da
intelectualidade brasileira, envolvida com a constru¢gio de uma identidade nacional positiva,
questionava a validade da mistura de elementos culturais e raciais de origem diversa (européia,
africana e indigena) para o desabrochar da “brasilidade”, encarando-a como uma combinagao
pouco coerente de elementos dispares e encontravam nesta mistura o principal obstaculo ao
desenvolvimento do pafs (Queiroz,1988). Num contexto marcado por identidades
fragmentadas e sincréticas, o nascente nacionalismo brasileiro, fundamentado na ideologia da

homogeneidade cultural, recorre as teorias raciais em voga na época, sobretudo a partir dos
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estudos da Escola Positivista em Criminologia representada pelo médico criminalista {talo-judeu
Cesare LLombroso, para justificar a superioridade dos brancos e sua cultura europeizada.

Num pafs em que a populagao de cor era muito mais significativa, quantitativamente, do
que a populagio branca, detentora do poder, a reivindicagdo e posterior libertagio dos escravos
negros despertavam sentimentos de desconfianca e medo na elite economica da qual emergia a
intelectualidade. A craniologia, ramo da medicina que se dedica ao estudo comparativo do
comportamento humano a partir da medi¢do de cranios de distintas “ragas”, influencia uma
série de intelectuais brasileiros e suas obras nacionalistas’. A defesa da pureza racial (branca) em
nome do progresso material e do desenvolvimento intelectual encontra ressonancia nos
trabalhos do médico maranhense Raimundo Nina Rodrigues. Critico do livre arbitrio, Nina
Rodrigues acreditava que as capacidades intelectual e mental dependiam de “modificagdes
bioquimicas de massa cerebral com auxilio da adaptacdo e hereditariedade”, dai que somente
uma “psicologia das racas” seria capaz de estudar as modificagdes que as “condigoes de raga”
imprimem a responsabilidade penal. Segundo suas palavras em As ragas humanas ¢ a

responsabilidade penal no Brasil (1938:70-71):

Que a cada fase da evolug¢io social de um povo, e ainda melhor, a cada fase da evolu¢io da humanidade, se
se comparam ragas antropologicamente distintas, corresponde uma criminalidade propria, em harmonia e
de acordo com o grau de seu desenvolvimento intelectual e moral; que ha impossibilidade material,
organica, a que os representantes das fases inferiores da evolucio social passem bruscamente em uma sé6
geracdo, sem transicdo lenta e gradual, ao grau de cultura mental e social das fases superiores; que, portanto,
perante as conclusdes tanto da sociologia quanto da psicologia moderna, o postulado da vontade livre como
base da responsabilidade penal, sé se pode discutir sem flagrante absoluto, quando for aplicavel a uma
agremiagdo social muito homogénea, chegada a um mesmo grau de cultural mental média.

Reafirmando sua posi¢do frente a questao penal no Brasil, Nina Rodrigues cunha, no
capitulo IX de Os africanos no Brasil, obra de 1932, “A sobrevivéncia psiquica na criminalidade

dos negros no Brasil”, de “criminalidade étnica™:

A sobrevivéncia criminal resultante da coexisténcia, numa mesma sociedade, de povos ou racas em fases
distintas de evoluc¢do moral e juridica, insistindo que “muitos atos antijuridicos dos representantes das ragas
inferiores, negra e vermelha, os quais, contrarios a ordem social estabelecida no pafs pelos brancos sdo
legitimos de acordo o grau de maturidade moral dos envolvidos™.

Diante do perigo de serem sobrepujados pelos negros, que haviam conservado o
essencial de seus costumes “barbaros”, a unica salvagao para os brancos, sobretudo para os
intelectuais, residia na total identificagdo da cultura do pais com a da civilizagio ocidental,
moral, progressista, refinada, na tentativa de “embranquecé-la”. Vislumbrava-se a civiliza¢ao

brasileira como sendo branca, européia e catédlica. Em 1873, o conde de Gobineau, poeta,
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escultor e romancista que havia chefiado a legagao da Franga no Brasil, mais conhecido por seu
Ensaio sobre a designaldade das racas humanas, um classico das teses racistas recorrentes no século
XIX, escreve um artigo intitulado “L’imigration au Brésil”, no qual condena o processo de
mistura racial por conta da esterilidade marcada na prole de tais unides. Os “produtos da raca”
seriam tao inviaveis que Gobineau traduziu, em nimeros, a previsao para o fim da populagao

brasileira:

Se tomarmos essa observagdo como base fixa para um calculo de probabilidades, e se admitirmos, para

evitar complicagGes, que a acumulacio de misturas ndo precipita um movimento de aniquilacio, o que ndo ¢é

provavel, podemos concluir que, se um perfodo de trinta anos custou um milhdo de habitantes ao Brasil, os
nove milhGes nos quais acredito terdo desaparecido completamente, até o tltimo homem, no final de um
periodo de 270 anos. (Raeders,1996:86)

Contemporaneo de Nina Rodrigues, Oliveira Vianna, advogado de formacao, discute o
“problema do valor mental do negro” no final de sua obra Raga e Assimilagio. Da opinido de que
os negros exibem uma inteligéncia “menos fecunda” que as “ragas arianas e semitas”, Vianna
acredita, diferentemente de Rodrigues, que a mistura racial beneficiaria os negros sem prejuizo

aos brancos. A assimila¢do via mistura racial levaria ao “branqueamento” da populagao brasileira,

potencializando sua capacidade civilizadora. A questao ¢ assim colocada pelo autor (1934:285):

O negro puro, portanto, ndo foi nunca, pelo menos dentro do campo histérico em que o conhecemos, um
criador de civilizagbes. Se, no presente, os vemos sempre subordinados aos povos de raca branca, com os
quais entraram em contato; se, nos seus grupos mais evoluidos das regides das grandes planicies nativas, sdo
os elementos mesticos, sdo os individuos de tipo negroéide, aqueles que trazem doses sensiveis de sangue semita,
os que ascendem as classes superiores, formam a aristocracia e dirigem a massa dos negros puros; (...) para
que os negros possam exercer um papel civilizador qualquer, faz-se preciso que eles se caldeiem com outras
ragas, especialmente com as ragas atianas ou semitas. Isto é: que percam a sua pureza®.

Note-se que o “sangue semita” de que nos fala Oliveira Vianna engloba naturalmente os
judeus. O problema que sera colocado com relagiao a entrada de imigrantes judeus, de acordo
com os idedlogos do nacionalismo brasileiro, nao sera a sua baixa capacidade intelectual mas seu
baixo “indice de fusibilidade”, assim como os japoneses e outros grupos semitas, dentre eles os
arabes. Até o Estado Novo, iniciado em 1937, em que houve uma politica discriminatéria dirigida
aos judeus e outros grupos “semitas” (ainda que ndo tenha impedido a entrada de judeus no
Brasil), a imigragdao judaica beneficiou-se da ideologia do melting pot, fundindo ragas e culturas
numa unica “raca brasileira” branca e europeizada.

Os anos de maior imigracdao judaica para o Brasil nio haviam sofrido a influéncia do

multiculturalismo e da valorizagdao de culturas marginalizadas socialmente. Por isso, a no¢ao de

“preconceito de marca” criada por Oracy Nogueira para dar conta das relagdes raciais no Brasil,
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em oposi¢ao ao “preconceito de origem” caracteristico da situagdo racial norte-americana, nos
ajuda a compreender a maior facilidade que os judeus encontraram para entrar no Brasil em
compara¢do com outros grupos de imigrantes cuja aparéncia denunciasse uma suposta origem
africana. Assim, no Brasil, haveria uma expectativa geral de que o negro e¢ o indio
desaparecessem, como tipos raciais, pelo sucessivo cruzamento com o branco; e a nogao ¢ de que
o processo de branqueamento constituira a melhor solugao possivel para a heterogeneidade racial

do povo brasileiro.

Diante de um casamento entre uma pessoa branca e uma de cor, a impressdo geral e a de que esta ultima foi
“de sorte” enquanto que aquela ou foi “de mau gosto” ou se rebaixou, deixando-se influenciar por motivos
menos confessaveis. Quando o filho do casal misto nasce branco, também se diz que o casal “teve sorte”;
quando nasce escuro, a impressao ¢ de pesar. (Nogueira,1985:84)

O preconceito de marca se exerce em relacao a aparéncia do individuo, incluindo aqui nao
somente os tragos fisicos como também a fisionomia, os gestos e o sotaque. O preconceito é de
origem, segundo Nogueira, quando basta a suposi¢io de que o individuo descende de certa raca

para que sofra as conseqiiéncias do preconceito.

Sempre é bom lembrar que o linguajar brasileiro ¢é repleto de expressGes que denotam o jogo simbolico das
tentativas dos individuos em se distanciar de uma possivel origem africana. Assim, por exemplo, “moreno
de cabelo bom” registra uma pessoa que, apesar de ter pele morena — o que poderia ser um indicio forte de
ascendéncia africana -, apresenta cabelos lisos, sinal considerado inequivoco de ancestrais europeus ou
indios. Nessa trama, ser judeu diz respeito a uma ascendéncia totalmente curopéia, significando
inapelavelmente um “nao-ser negro”. (Grun,1999:371)

Ao mesmo tempo miscigenascionista, no que toca aos tragos fisicos, a ideologia brasileira
das relagoes raciais seria assimilacionista no que se refere aos tragos culturais. Ou seja, em geral
espera-se que o individuo de outra origem, que nao a luso-brasileira, abandone progressivamente
sua heran¢a cultural em proveito de uma suposta “cultura nacional”. As expectativas
assimilacionista e miscigenascionista se manifestariam tanto em relacio a elementos de origem
africana e indigena como em relagio aos imigrantes estrangeiros e sua descendéncia.

A ideologia brasileira do branqueamento nos fornece subsidios para a explicagiao basica
da falta de anti-semitismo no Brasil. Na medida em que os judeus sdo aceitos como parte da raca
branca — o que s6 foi questionado por alguns intelectuais brasileiros associados a ideologia
fascista nas décadas de 20 e 30 — eles passam a ser parte da solugdo, e nio um problema
(Sorj,1997). Enquanto os racistas europeus acreditavam que a miscigena¢ao de racas no Brasil
levaria a deterioracao e degeneracio racial do conjunto da sociedade (vide Gobineau), a ideologia

do branqueamento supde que a mistura racial, no lugar de ser uma perda de qualidades brancas,
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seria um ganho de qualidades para os negros, que passariam a integrar a raga virtuosa pela perda
de caracteristicas da raca moralmente inferior’.

O imaginario do melting pot, difundido pela ideologia nacional que canta as virtudes do
“cadinho de ragas”, inibe a possibilidade de constru¢ao do judeu enquanto demonio. Absorvendo
individuos provenientes dos mais diversos cantos do planeta, estarfamos em condi¢oes de fazer
valer as boas caracteristicas de cada raga, fundidas num todo harmonioso superior aos tracos

originais de qualquer um de seus elementos constituintes. Assim,

Onde a miscigenacio racial é um objetivo a alcancar, ndo ha muito espaco para a cria¢do simbdlica de uma
“raca pura”, de caracteristicas intrinsecamente positivas, da qual os judeus deveriam ser apartados —
primeiro simbolicamente, depois... como portadores por exceléncia de mas qualidades que conspurcariam a
pureza desejada. A partir dessa linha mestra de pensamento, o tnico defeito inapelavel da raca seria a sua
eventual incapacidade de fundir-se no mainstream da populagao — justamente o contrario do que a ideologia
anti-semita européia censurava nos judeus. Essa particularidade foi importante e ajudou a impedir o sucesso
no Brasil da agitacio anti-semita importada da Europa. (Grun,op.cit::370)

O mito original do Brasil que encontra os problemas do pafs no passado, na escravidao e
na coloniza¢ao lusitana e que acredita que o paraiso nao foi perdido, mas que se encontra no
futuro, produz uma visio diferente dos valores da mudancga e do estrangeiro. Num contexto em
que se valoriza o novo, a mudanga e o futuro, o estrangeiro, no lugar de ser o portador de valores
estranhos a nacionalidade, se transforma no principal construtor desta (Sotj,0p.cit). O estrangeiro
no Brasil em vez de simbolizar o perigo representa o progresso, as novas idéias e as praticas que
poderio ajudar a sociedade a realizar seu destino de pais do futuro.

Um pensador que influenciou bastante na maneira de representar a identidade nacional,
unindo aspectos raciais e culturais, foi Gilberto Freyre que, em Casa Grande ¢ Senzala, inclui os
judeus como parte fundamental na constitui¢ao da nova sociedade que se iniciava nos trépicos. A
caracterizagao racial dos portugueses permite a introducao da noc¢ao de “estoque semita” na
analise da formagao social brasileira na medida em que os judeus seriam um indicador preciso da
capacidade dos portugueses de incorporarem caracteristicas de outros povos. A suposta
plasticidade do judeu, um ser mével, volatil, migrante e, a0 mesmo tempo, estavel, dependendo

do vinculo que viesse a estabelecer, aparece no seguinte trecho:
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Gente de uma mobilidade, de uma plasticidade, de uma adaptabilidade tanto social como fisica que
facilmente se surpreendem no portugués navegador e cosmopolita do século XV. Hereditariamente
predisposto a vida nos trépicos por um longo habitat tropical, o elemento semita, mével e adaptavel como
nenhum outro, tera dado ao colonizador portugués do Brasil algumas das suas principais condigdes fisicas e
psiquicas de éxito e de resisténcia. Entre outras, o realismo econdémico que desde cedo corrigiu os excessos
de espirito militar e religioso na formacdo brasileira. A mobilidade foi um dos segredos da vitéria
portuguesa. (Freyre,op.cit:5)
Mais adiante, Freyre escreve sobre a preferéncia dos judeus pelo empréstimo de dinheiro
a juros, a usura, dando margem a interpretagoes de sua obra como sendo anti-semita pois

praticamente essencializa, por meio da biologia, a especializagio econémica:

Em esséncia o problema do judeu em Portugal foi sempre um problema econoémico criado pela presenca
irritante de uma poderosa maquina de suc¢do operando sobre a maioria do povo, em proveito nio s6 da
minoria israelita como dos grandes interesses das ordens religiosas. Técnicos de usura, tal se tornaram os
judeus em quase toda parte por um processo de especializacdo quase biolégico que lhes parece ter agugado
o perfil no de ave-de-rapina, a mimica em constantes gestos de aquisicdo e de posse, as maos em garras
incapazes de semear e de criar. Capazes s6 de amealhar!?. (Freyre,op.cit:162)

A caracterizagdo de Casa Grande ¢ Senzala como uma obra de conteudo anti-semita é
refutada por Chor Maio (1999), que sugere que o argumento substantivo de Freyre é informado
pela concepcao neolarmarckiana positiva dos judeus a nova sociedade criada no Brasil, sendo o
judeu freyreano mais um exemplo da pluralidade étnica constitutiva da identidade luso-brasileira.
Os conceitos de adaptagao, plasticidade e mobilidade funcionariam como chave explicativa para
o perfil judaico delineado, oferecendo a possibilidade de entendimento das associacoes
estabelecidas por Freyre entre raga e cultura na formagao colonial portuguesa.

Por influéncia dos supostos ideais semitas, o portugués estaria destituido dos valores que
associaram trabalho a producao de riqueza. Adiante, no entanto, curva-se a nova realidade e, no

novo ambiente, ¢ condicionado a criagao de uma civilizagao distinta, agricola e produtiva.

O judeu que ja havia influenciado a formacdo étnica portuguesa com sua plasticidade e mobilidade, em
contato com um novo meio fisico e social teria revelado sua vocacdo empreendedora. (...) No modelo
freyreano de miscigenacdo nio haveria espaco para exclusivismos de qualquer natureza. (...) Freyre recusa a
selecdo natural darwinista, na medida em que as marcas da descendéncia associadas as interagdes com o
ambiente preservaria, um leque variado de caracteristicas raciais, confirmando, mais uma vez, o
compromisso do sociélogo com o neolamarckismo. (Chor Maio,1999:103)
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Percalgos da integragdo — a politica discriminatéria do Estado Novo

Os trabalhos de Gilberto Freyre, Oliveira Vianna e Nina Rodrigues inserem-se no rol de
politicos e intelectuais importantes na década de 1930 que associavam arabes e judeus sob a
categoria “‘semita”. Esta ligacdo era um componente importante de um processo iniciado no
século XIX, quando a elite brasileira tentou criar uma ideologia nacional segundo o modelo
europeu ocidental. O termo “europeu” nao refletia simplesmente aqueles que viviam numa certa
area geografica, mas os brancos e cristios, dai que os judeus, por nao serem cristaos, tampouco
poderiam ser brancos e, portanto, transformavam-se em “indesejaveis”. Essa busca de identidade
foi inicialmente imaginada como facil porque, se grupos indesejaveis, como asiaticos e africanos,
tivessem seu ingresso proibido no Brasil, imigrantes desejaveis desembarcariam nos portos
nacionais alterando o carater social e econdmico da nagao.

Sobre os judeus na cidade de Sio Paulo, Oliveira Vianna comenta que este “grupo

semita’”,

Exibe um indice de fusibilidade moderado: 34,9% - o que nio deixa ainda assim de ser surpreendente;
porque, em todos os pontos do globo e em todas as fases da histéria, o semita, seja judeu, fenicio,
cartaginés ou 4rabe, se mostra tenazmente tebelde a comixtdo, a aliancas fora a sua tribo.
(Vianna,op.cit:156-157)

A “comixtdo” estava ausente entre os imigrantes japoneses, equiparados ao enxoftre
porque insoluvel, dai o chamado “perigo amarelo” alardeado durante o governo ditatorial de
Getulio Vargas entre 1937 e 1945, conhecido como Estado Novo. O governo afirmava que
muitos dos males de que o Brasil padecia eram causados por imigrantes inassimilaveis — e o
nacionalismo era um meio que 0 novo regime usava para se estabelecer. Ligando os problemas
econdémicos do Brasil a imigragdo e aos imigrantes, Vargas tentava solidificar seu poder entre os
elementos insatisfeitos da classe média urbana, proclamando que uma das causas do desemprego
se encontrava na entrada desordenada de estrangeiros que nem sempre traziam o concurso util de
quaisquer capacidades, mas freqiientemente contribufam para o aumento da desordem
econdmica e da inseguranca social (Lesser,1995:72).

Ainda me detendo no estudo de Oliveira Vianna, no capitulo 6 de Raga e Assimilacao
discute-se quais as ragas que mais contribuiriam para o melting pot tupiniquim, quais “modalidades
somatologicas” revestiriam os hibridos destes cruzamentos. Vianna ¢ influenciado pela chamada
“selecdo antropogenética”, ou seja, a idéia de que a selegao matrimonial estaria relacionada as

condi¢bdes biolégicas de cada raga (longevidade, fecundidade, esterilidade, “comportamento”),

96



Revista Eletronica do NIEJ/UFRJ — Ano I — n° 03 — 2010 Ncleo Interdissolinr da Estudos Judsicos

sendo necessario estabelecer os tipos preferidos, como maior “coeficiente de matrimonialidade” e

. . . . . 11
os efeitos que o clima tropical tem sobre as ragas “superiores”, notadamente a “ariana” .

O estudo do nosso #elting pot segundo os métodos estritamente biométricos é, pois, condi¢ido essencial para
o conhecimento das leis que estdo regendo a formacio e a evolugdo antropoldgica das racas em nosso povo
e sob os nossos climas. Leis relativas a biologia dos cruzamentos, a recessividade, a dominincia e a
segregacdo de caracteres. Leis relativas a formagdo dos tipos mesticos e das suas modalidades mais
frequientes. Leis relativas aos fenémenos de adaptagio das ragas exdticas, principalmente as arianas, ao
nosso meio tropical. (Vianna,op.cit:179)

Um importante componente da reagio negativa aos imigrantes judeus e arabes era que,
diferentemente dos japoneses, eles nao desempenhavam papéis economicos aceitaveis na
agricultura, concentrando-se em vez disso em areas urbanas e em ocupagdes comerciais. Isso
levou as duas etnias a se tornarem grupos de imigrantes dos mais visiveis do Brasil urbano no
perfodo de intensa xenofobia que se seguiu a revolucido de 1930, Judeus e 4rabes, como todos
os outros grupos de imigrantes no Brasil, eram vistos como parte de uma problematica questao
social que opunha grandes proprietarios de terras exigindo mao-de-obra barata a uma classe
média urbana cada vez mais poderosa e para qual o nacionalismo e a xenofobia eram importantes

ferramentas politicas e economicas.

No contexto brasileiro, tanto arabes quando judeus eram retratados como ligados exclusivamente as
atividades comerciais, de tal forma que o professor Everardo Backheuse, consultor técnico do Conselho
Nacional de Geografia, afirmou explicitamente: “O judeu, de todas as nacionalidades (...), ¢ o turco da
prestacao” (Lesser,op.cit:74)

Anos mais tarde, o esteredtipo, e por que nio estigma, de povo de comerciantes, foi
usado por Manuel Diegues Junior ao retratar as etnias formadoras do Brasil. Os judeus sao
caracterizados como comerciantes, estando “em suas maos o comércio internacional, talvez
mesmo consequéncia de sua dispersdao, o que os teria levado a uma profissio menos sedentaria”
(Diegues Junior, 1980[1952]:147-148). Como a contradi¢do entre os beneficios que a elite
brasileira obtinha desses imigrantes e suas preocupagdes com respeito a cor, religido e origem
nacional se tornou evidente, arabes e judeus passaram a ser foco de comentarios na imprensa e

no governo, a despeito do tamanho relativamente pequeno de suas populagdes imigrantes.
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A maior visibilidade étnica dos grupos emigrados e a externalizacao das etnicidades baseadas no Jus sanguinis,
marcando identidades definidoras de pertencimentos culturais ou raciais, alimentou ainda mais o projeto
assimilacionista, em nome da unidade nacional, que resultou nio s6 no endurecimento da legislacdo e na
valorizagdo dos nacionais, como na campanha de nacionalizacdo que interferiu, com alguma violéncia, na
organizacio comunitaria de imigrantes de descendentes. A politica imigratéria republicana foi influenciada
pelo ideal de nac¢do configurado pela assimilagio e incorporagio dos alienigenas estabelecidos no territério
nacional. (Seyferth,2000)

No dia 7 de junho de 1937, a circular secreta 1127 profbe a concessio de vistos para
individuos de “origem semita”. O uso de “semita” inclufa também os arabes e sugeria que os
judeus eram uma ra¢a e nao uma religido. A negacao de vistos para judeus irrita diplomatas norte-
americanos e britanicos, que temiam uma invasao de judeus em seus paises. Apos intensa
pressao, no final de janeiro de 1938 e ja em pleno regime ditatorial estadonovista, a situagdao
comega a mudar com a permissio concedida a turistas e negociantes para desembarcarem no
pais. Ja no Brasil, os refugiados judeus que chegavam da Europa, em guerra, descobriam que
seriam reclassificados como capitalistas habilitados ao status de residente, concedido pelo
Ministério da Justica, se depositassem um minimo de trinta mil reis (cerca de US$1800) em um
banco brasileiro, abrissem um negdcio ou comprassem bens imoveis (Lesser,op.cit:175).

Nio é somente por meio do suborno que judeus conseguem entrar no Brasil. Em maio de
1938 foi estabelecido o Conselho de Imigracao e Colonizacdo e, neste mesmo ano, a circular
secreta 1249 modifica a politica imigratoria relativa aos judeus. A palavra “semita” é substituida
por “israelita”, significando que os judeus nao mais seriam considerados uma raga e que certos
tipos de judeus seriam bem vindos, sobretudo os de pele clara. H4d uma nova interpretagao do seu

estereotipo:

Os judeus ricos podiam, assim, ser vistos como fazendo parte de uma conspirac¢io internacional para forcar
a riqueza nacional em dire¢io ao exterior, ou glorificados por sua capacidade de contribuir para o
desenvolvimento industrial nacional ao injetar capital no Brasil. Os judeus eram saudados pelas
oportunidades de propaganda que representavam, nio pela cultura estrangeira inassimilavel que eles haviam
sido acusados de manter no passado. (Lesser,op.cit:220-221)

As elites brasileiras nao conseguiam resolver a contradicdo de que arabes e judeus eram
cultural, étnica e religiosamente indesejaveis e, a0 mesmo tempo, economicamente desejaveis.
Mas a oposicao da elite ao ingresso de arabes e judeus nao se traduziu no modo como esses
imigrantes foram tratados depois de chegarem ao Brasil. A ameaca estava restrita aos imigrantes
potenciais, nao aos membros do grupo aqui residentes. No exterior, os judeus eram considerados
semitas, portanto nao-europeus e indesejaveis; uma vez no Brasil, eles eram brancos (nao negros),

portanto aceitaveis no contraste com uma sociedade cujo ideal era (ou é?) o branqueamento.
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Pelo contrario, ambos os grupos viram sua entrada na classe média facilitada a medida
que a economia brasileira se transformava numa economia industrial urbana de grande escala, a
ponto de o tenente-coronel Affonso de Carvalho, editor da Nagio Armada, publicacio que
representava extra-oficialmente a posi¢cio do Estado Maior e influenciada pela ideologia nazista,
reclamar que “os mais belos bairros do Rio de Janeiro” haviam se transformado em guetos
“chamando Copacabana de “Copacabanovich” e “Jacopacabana” e o Leme, de “Jerusaleme””
(Lesser,op.cit:240). Embora alvos regulares de preconceitos, ambos os grupos ingressaram no
Brasil em nimeros significativos nas décadas de trinta e quarenta®.

Com o surgimento do Estado Novo — “regime autoritario extremamente centralizador e
pouco tolerante com grupos com forte crenga em sua singularidade” (Chor Maio, 1999:244) - os
judeus foram pressionados a solucionar o problema da preservagao de sua particularidade étnica.
Durante este periodo, foram proibidas manifestagdes culturais que nao se expressassem em
lingua nacional. O ex-ativista da comunidade judaica carioca Abraham Joseph Schneider relembra
que, a partir de 1937, a BIBSA — Biblioteca Scholem Aleichem, entidade judaica promotora da
cultura ifdiche e vinculada aos ideais socialistas, sediada na Praca Onze -, passou a ser
extremamente vigiada pelo DOPS — Departamento de Ordem Politica e Social -, de modo a
impedir que as atividades fossem desenvolvidas em lingua ifdiche. Para maior controle, a policia
enviava um individuo chamado Nicolau Zimerman, judeu de origem romena, nas palavras de
Schneider, “delator responsavel pela prisio e assassinato de inumeros companheiros, operarios,
alfaiates, sapateiros, carpinteiros, ferreiros, vendedores, todos jovens, sedentos de uma sociedade
mais justa”. Em suas memorias, Schneider, mais conhecido como der roiter (em iidiche, “o
vermelho”, em alusdao ao seu vinculo ideolégico com o comunismo) conta um destes episddios

envolvendo o delator Nicolau:

Na Rua Visconde de Itatna (na Praga Onze, antigo reduto judaico no inicio da imigra¢do), 151, havia um
prédio de trés andares, recém-construido, que nés alugamos, adaptando-o adequadamente para fazer do
local um restaurante popular, o Arbeter Kich (em iidiche, Cozinha do Trabalhador). (...) Nossas reunides
passaram a se realizar no Arbeter Kich, local ainda nio visado pelo delator Nicolau Zimerman nem pelo
DOPS. Assim, podiamos preservar a BIBSA, onde promoviamos apenas atividades culturais. Certo dia,
justamente na hora em que os freqientadores do restaurante comegavam a chegar, policiais cercaram a rua e
invadiram o prédio. O traidor, a frente de Felinto Muller, comandava a operagao, indicando quem deveria
ser preso e levado para a Policia Central. (Schneider,2000:25)

A referéncia que Schneider faz a operarios delatados por Nicolau Zimerman indica que
nem s6 de artesios e pequenos comerciantes se compunham as levas de imigrantes judeus,
sobretudo do leste europeu. A entrada das massas judaicas da Europa Oriental na produg¢io

capitalista industrial é sentida em todo o continente europeu e nas regides de imigragao fora da
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Europa. De intermediarios em um sistema no qual estavam acomodados, sem, no entanto,
estarem seguros, os judeus do leste europeu passam a ser trabalhadores tardios na produgao
industrial, em qualquer lugar onde se oferecessem postos de trabalho e condigdes de
sobrevivéncia. O aparecimento do operariado judeu traz consigo uma imagem diametralmente
oposta a do judeu-mercador pré-capitalista (Gherman, 2000). Em decorréncia da saida tardia da
antiga estrutura social, o judeu, concentrado em pequenas fabricas, estara as margens da
producdo industrial de grande escala, transformando-se em operario miseravel e super
explorado'.

Alguns trabalhos (Cytrynowicz,2002; Chor Maio,1999) tém procurado demonstrar como
a barreira ideolégica na historiografia brasileira e sobre a imigragao em particular interpreta a
histéria a partir da agdo do Estado, de suas leis e de sua ideologia, perspectiva que seria
insuficiente para a compreensao da historia social. Esta linha interpretativa acredita que, embora
o discurso oficial entre 1937 e 1945 fosse préoximo ao fascismo, a sociedade nao acompanhou tal
dire¢do, a cultura oficial ndo suplantou a cultura popular e a mobilizacio patridtica nao
arregimentou a popula¢iao, nem mesmo durante a guerra. As comunidades judaicas de Sao Paulo
e Rio de Janeiro teriam vivido intensa e publica vidas institucional, social, cultural e econémica e
as instituicOes judaicas teriam trabalhado para adequar-se as restricdes ao funcionamento durante
o periodo. O preconceito presente em esferas do governo nio se transformou em agdes
concretas dentro do Brasil ou em violéncia aberta.

O privilégio dado a andlise da atuagao de determinados agentes e agéncias do Estado
brasileiro, restringindo a imigracao judaica no momento de ascensio do nazismo ao poder leva
parte da produ¢ao académica a tratar de modo unissono as relagdes entre Estado e sociedade no

pais.

Se olharmos apenas para determinadas politicas do Estado ou para setores da elite intelectual, talvez nos
convencamos de que o anti-semitismo no Brasil dos anos 30 transformou o pais no pior dos mundos. A
maior evidéncia disso seriam os constrangimentos vividos pelos refugiados da perseguicio nazista que ndo
conseguiram entrar no Brasil naquele periodo. Mas tenho a impressdo a impressdo de que a sociabilidade
brasileira, frequentemente em descompasso com a atuacdo do Estado, revelou-se de modo diverso, com
fortes apelos a integracdo do “outro”. Nio parece ser diferente a opinido comum entre os imigrantes judeus
que aportaram e se estabeleceram em terras brasileiras nos anos 20 e 30. (Chor Maio,op.cit:253)

O carater do regime imposto por Vargas apresentava algumas analogias com regimes
autoritarios existentes na Europa daquele periodo, como a Itilia de Mussolini. Entretanto, é
dificil distinguir as restricdes impostas aos judeus daquelas impostas pelo governo norte-
americano ou britanico, democraticamente eleitos, no mesmo momento (Grun,1999). Dada a

flexibilizacdo das regras estabelecidas pelo governo brasileiro e autoridades subalternas que
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deveriam fazé-las cumprir, o Brasil torna-se um importante desaguadouro do fluxo de judeus
provenientes da Alemanha hitlerista, que encontravam fechadas as portas dos Estados Unidos.

As novas interpretacdes dadas ao esteredtipo do judeu, a pritica do suborno e a
sociabilidade brasileira ajudam a entender o porqué de cerca de 2900 (dois mil e novecentos)
judeus alemades terem entrado no pais em 1939, ano em que se deflagra a Segunda Guerra
Mundial e a saida da Europa se torna quase impraticavel, e outros mil no ano seguinte (superando
o numero de refugiados judeus poloneses, que soma um ter¢o dos judeus alemaes). A
sociabilidade politica brasileira, fortemente permeavel a atitudes pragmaticas, a0 compromisso e
ao tratamento de cada caso individual como tnico, no lugar de atitudes burocraticas universalistas
(Sotj,op.cit:27), permitiu o paradoxo de que, apesar do discurso imigratério do regime de Vargas
conter componentes anti-semitas, o nimero de imigrantes judeus chegados ao Brasil de 1933 a
1942 ter sido superior ao da década anterior”. Estamos diante do que se tem chamado de
“cidadania relacional”".

Os imigrantes judeus concentraram-se em 4areas urbanas, quase que exclusivamente nas
duas maiores metropoles do pais, Sao Paulo e Rio de Janeiro, que ofereciam maiores e melhores
oportunidades educacionais e profissionais, e em ocupagoes comerciais. Em pleno surto urbano-
industrial, ocorrido apds a Segunda Guerra Mundial, sua inser¢ao econdmica tipica foi na
atividade de comércio prestamista a domicilio exercida tanto nas zonas de expansao da atividade
agricola, onde o comércio tradicional nio estava estabelecido, quanto nas zonas urbanas recentes,
ainda pouco servidas. Muitos imigrantes judeus tornaram-se donos de pequenas oficinas,
fabricantes de roupas, moveis, malhas e sapatos.

No Rio de Janeiro e em Sao Paulo houve uma concentragao fisica dos imigrantes judeus,
formando-se verdadeiros “enclaves étnicos”, sem guetos ou muralhas, livres de impedimentos
legais que permitissem o convivio com os gentios. Bairros como a Praga Onze, no Rio de Janeiro,
e o Bom Retiro, em Sio Paulo, eram, entretanto, “regides morais”, espagos simbolicos onde os
recém-chegados preservavam seu estilo de vida e visio de mundo, adaptando-se paulatinamente a
sociedade adotiva sem perder a identidade étnica.

O padrao residencial e o diploma universitario refletitam, ao longo das décadas, a
incorporagao dos imigrantes judeus e seus descendentes, filhos e netos, as camadas médias da
sociedade brasileira e, parte deles, a0 que poderfamos classificar de “elite”. As sucessivas crises
econdmicas que o Brasil viveu e vive sdo responsaveis pela perda de poder aquisitivo do grupo,
acompanhando as tendéncias mais gerais da sociedade brasileira, mas é importante notar que,
segundo os dados do Censo do IBGE relativos ao ano de 2000, que considera o judaismo uma

religido, os judeus apresentam os melhores resultados tanto no rendimento quanto na
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escolaridade: 35,4% ganhavam mais de 20 salarios minimos e apenas 1,8% recebia até 1 salario
minimo; 99,6% eram alfabetizados e 49,7% tinham 15 anos ou mais de estudo.

A defini¢do de judeu como uma pessoa usuraria ou avarenta, apresentada no dicionario
Honaiss, nos mostra que representagoes exdgenas negativas a respeito do grupo e seus membros
persistem na sociedade brasileira, no entanto, a reivindica¢do de uma ascendéncia judaica ou
crista-nova por parte de nao judeus indica uma mudan¢a nesta imagem. Numa sociedade
complexa como a brasileira, marcada pela heterogeneidade cultural, a identidade judaica
configura-se, ndo como sobrevivéncia do passado, segundo os advogados do “cadinho de ragas”,
mas um dentre inumeros outros dominios simbolicos por onde o individuo circula. Ser judeu, ou

deixar de sé-lo, passa a ser uma escolha e nido apenas uma questao de sobrevivéncia.

102



Revista Eletronica do NIEJ/UFRJ — Ano I — n° 03 — 2010 Ncleo Interdissolinr da Estudos Judsicos

Referéncias Bibliograficas:

ARENDT, H. The origins of totalitarianism: part Il — Imperialism. Nova lorque: H. Brace. 1973

BOUWSMA, W.. A usable past: essays in European cultural history. Berkeley/Los Angeles: University
of California Press. 1990

CYTRYNOWICZ, R.. Akm do Estado e da ideologia: imigracio judaica, Estado Novo e Segunda Guerra
Nacional. Revista Brasileira de Historia v.22 n.44, pp.393-423. Sao Paulo. 2002.

DAMATTA, R. A casa e a rua. Rio de Janeiro: Guanabara Koogan. 1991

DECOL, R. Judeus no Brasil: explorando os dados censitdrios. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais v.16

n.46, pp.147-160. Sao Paulo. 2001.

. 1999. Uma histéria oculta: a imigragio dos paises da Eurgpa do Centro-Leste para o Brasil.

Disponivel em: http://www.abep.nepo.unicamp.br.

DICIONARIO DA LINGUA PORTUGUESA HOUAISS. 2001.

DIEGUES JUNIOR, M. Etnias e culturas no Brasil. Rio de Janeiro: Biblioteca do Exército. 1980
(1952).

FAUSTO, B. Negdcios ¢ dcios: histiria da inrigracio. Sio Paulo: Companhia das Letras. 1997

FREYRE, G. Casa Grande e Senzala. Rio de Janeiro: Schmidt Editor. 1936 [1933]

GHERMAN, M. Ecos do progressismo: histéria e memoria da esquerda judaica no Rio de Janeiro dos anos 40
¢ 50. Monografia de graduacao IFCS/UFR]J. 2000.

GRUN, R. “Construindo um lugar ao sol”. In: FAUSTO, Boris (org.) Fager a América. Sao Paulo:

EDUSP. 1999.
103


http://www.abep.nepo.unicamp.br/

Revista Eletronica do NIEJ/UFRJ — Ano I — n° 03 — 2010 Ncleo Interdissolinr da Estudos Judsicos

LESSER, J. O Brasil e a Questio Judaica. Rio de Janeiro: Imago. 1995.
. From peddlars to proprietors: lebanese, syrian and jewish immigrants in Brazil. In:
HOURANI, A. & SHEHADI, N. (eds.) The Lebanese in the world: a century of emigration. Londres:

The Centre for Lebanese Studies. 1992.

MAIO, M.C. Qual anti-semitismo? Relativizando a a questao judaica no Brasil dos anos 30. In:
PANDOLFI, Dulce (org.) Repensando o Estado Novo. Rio de Janeiro: FGV. 1999.

MALAMUD, S. Escaladas no tempo. Rio de Janeiro: Record. 1986

NINA RODRIGUES, R.. Os africanos no Brasil. Sio Paulo: Companhia Editora Nacional. 1976
[1932].

. As ragas humanas e a responsabilidade penal no Brasil. Rio de Janeiro: Companhia Editora

Nacional. 1938.

NOGUEIRA, O. Tanto preto guanto branco. Sao Paulo: T.A. Queiroz. 1985.

PINSKY, J. Origens do nacionalismo judaico. Sao Paulo: Atica. 1997.

QUEIROZ, M.I.P. Identidade Nacional, Religidao, Expressoes Culturais: A Criacdo Religiosa no
Brasil. In: SACHS, V. et al. Brasil & EUA: religiao e identidade nacional. Rio de Janeiro: Graal. 1988.

RAEDERS, G. O Conde de Gobinean no Brasil. Rio de Janeiro: Paz e Terra. 1996

RATTNER, H. (org). Nos caminhos da didspora. Sao Paulo, Centro Brasileiro de Estudos
Judaicos/USP. 1972.

SCHNEIDER, A.]. Histrias da BIBSA: cronicas de um juden progressista. Rio de Janeiro: ASA. 2000.

SCLIAR, M. A condi¢ao judaica. Porto Alegre: L&PM. 1985.

104



Revista Eletronica do NIEJ/UFRJ — Ano I — n° 03 — 2010 Ncleo Interdissolinr da Estudos Judsicos

SEYFERTH, G. Imigragao e nacionalismo: o discurso da exclusao e a politica imigratoria no Brasil. Migragoes

Internacionais: contribuices para politicas. Brasilia: CNPD. 2000.

SORJ, Bernardo. Sociabilidade Brasileira e Identidade Judaica. In: SOR]J, B. (org.). ldentidades

Judaicas no Brasil Contemporaneo. Rio de Janeiro: Imago. 1997.

TRUZZIL, O. O lugar certo na época certa: sirios e libaneses no Brasil e nos Estados Unidos — um enfoque

comparative. Estudos Historicos n.27, pp.110-140. Rio de Janeiro. 2001.

VIANNA, O. Raga e Assimilagao. Rio de Janeiro: Companhia Editora Nacional. 1934.

WAGLEY, C. & HARRIS, M. Minorities in the new world. NY: Columbia University Press. 1958.

WEBER, M. Histiria geral da Economia. Sio Paulo: Mestre Jou. 1968 [1923]

WIRTH, L. The problem of minority groups. In: LINTON, Ralph (ed.) The Science of Man in the
World Crisis. Nova Iorque: Columbia University Press. 1945.

105



Revista Eletronica do NIEJ/UFRJ — Ano I — n° 03 — 2010 Ncleo Interdissolinr da Estudos Judsicos

Notas:

1 Os dados apresentados nos dois parigrafos encontram-se nos apéndices do livro de Jeffrey Lesser, O
Brasil ¢ a Questao [udaica (1995).

2 Os judeus que moravam na Grécia, por exemplo, tomavam a decisio de emigrar por causa da
obrigatoriedade de servir o Exército e o risco de ser convocado para uma guerra. A famosa expressio
“Fazer a América” ndo significava especificamente os Estados Unidos, era um lugar simbélico, onde se
pudessem reconstruir suas vidas com estabilidade financeira e seguranga politica. No caso de sirios e
libaneses, por exemplo, “Fazer a América” podia significar tanto os Estados Unidos quanto o Brasil,
premidos pelas circunstancias adversas que lhes reduziam a opg¢do ou confundiam a convic¢do sobre
determinado destino (Truzzi.2001). A medida que as levas se sucediam, a questio do destino, relacionado
a encontrar-se, ou nio, com conterraneos ja estabelecidos, passou a assumir enorme importancia.

3 O carater cosmopolita judaico, cidadio do mundo, arredio a vinculos nacionais, enfim, o
desenraizamento e o ceticismo amargo por ele gerado ¢, segundo Scliar (1985), fonte do humor judaico.
Lembra de Albert Einstein, que disse certa vez: “Se for comprovada minha teoria, a Alemanha dird que
sou alemio e a Franca declarard que sou cidadao do mundo. Mas se minha teoria nio for verdadeira, a
Franca dird que sou alemio e a Alemanha declarard que sou judeu”. O mesmo sentido tem a piada do
rabino judeu que, fugindo dos nazistas, precisava obter um visto para sair da Europa. Um amigo disse-lhe
que poderia lhe ajudar. Mas havia um problema: era para a Austrdlia. “Qual o problema?”, perguntou o
rabino. “E que a Australia é longe”, respondeu o amigo. O rabino replicou: “Longe? Longe de qué?”.

4 O judaismo ¢ classificado como uma religido pelo Censo do IBGE.

5 As demais categorias utilizadas pelo IBGE apresentam os seguintes nimeros: pretos — 320; amarelos —
43; pardos — 2267; indigenas — 39; sem declaragio — 454.

¢ A imigracdo com motivos politicos comegou no inicio do século XVIII e intensificou-se com a partilha
da Polonia, em 1795. No final do século XVIII, a Polonia deixou de existit como estado independente e
soberano, sendo seu territorio dividido entre as trés grandes poténcias fronteiricas da época: os impérios
da Prussia, Russia e Austria. A partilha desencadeou uma febre de emigracio: a de cariter econ6mico
nasceu sob a forma de movimentos sazonais, induzidos pela demanda de trabalho nas terras da Prissia e
nas minas da Silésia, para depois estender-se até a Franga e a Bélgica e posteriormente, e em carater mais
definitivo, para as Américas do Norte e do Sul. Por volta do fim do século XIX, o excedente populacional
rural e a crescente pobreza urbana forcaram grande nimero de pessoas a emigrar definitivamente para o
Novo Mundo. Freqiientes mudangas de fronteiras, além do desaparecimento do mapa politico durante
todo o século XIX, expulsaram, voluntiria e involuntariamente, milhdes de poloneses para o extetior.
Devido a instabilidade territorial e politica, parte importante da populacdo polonesa era formada por
minorias étnicas e religiosas: antes da Segunda Guerra, as minorias perfaziam cerca de um terco da

populacio, principalmente ucranianos, judeus, bielo-russos e alemaes.
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7 Resgato alguns comentarios de Gilberto Freyre, em Casa Grande ¢ Senzala (1936:209), quando discorre
sobre a participagdo do escravo negro na vida sexual e familiar do brasileiro. Ele nega a relacdo entre o
peso do crinio e a capacidade intelectual, onde o peso do crianio dos brancos é maior, contestando
sarcasticamente que “o que se sabe da estrutura entre os cranios de brancos negros nio permite
generalizagoes. Ja houve quem observasse o fato de que alguns homens notaveis tém sido individuos de
cranio pequeno, ¢ auténticos idiotas, donos de cabegas enormes”. Mais adiante, usando seu ex-professor
Franz Boas, nega também a idéia do negro parecer-se fisicamente ao chimpanzé: “Mas os labios dos
macacos sao finos como na raga branca e nio na preta — lembra, a propdsito, o professor Boas. Entre as
ragas humanas sao os europeus e australianos os mais peludos de corpo e nao os negros”. Freyre nao nega
as diferencas mentais entre brancos e negros mas, assim como Boas, se questiona até que ponto essas
diferencas representam aptiddes inatas ou especializagbes devidas ao ambiente ou as circunstancias
econbémicas.

8 Ja Preyre afirma ser impossivel nio diferenciar a influéncia do negro “puro” e a do negro na condicio de
escravo: “impossivel a separacio do negro, introduzido no Brasil, de sua condi¢do de escravo”.
Desenraizado de seu meio social e de sua familia, o negro se viu no novo meio como escravo, depravado
sexualmente uma vez que nao héd escravidio sem corrup¢io moral. Em sua defesa dos negros, Freyre
afirma: “Passa por ser defeito da raca africana, comunicado ao brasileiro, o erotismo, a luxdria, a
depravacio sexual. Mas o que se tem apurado entre os povos negros da Africa, como entre os primitivos
em geral, ¢ maior moderagio do apetite sexual que entre os europeus. E uma sexualidade, a dos negros
africanos, que para excitar-se necessita de estimulos picantes. Dangas afrodisfacas. Culto falico. Orgias.
Enquanto que no civilizado o apetite sexual de ordinario se exista sem grandes provocacdes. Sem esforgo”
(Freyre,1936:229)

9 E muito interessante a descricio feita por Fausto em sua autobiografia de um episédio de “racismo pelo
avesso”, onde a brancura excessiva do colega judeu refugiado da Alemanha ¢ alvo de piadas por parte dos
nao judeus. O “branquelo” é defendido por um menino judeu, sefaradi (cuja familia tem origem ibérica e
pele mais morena), que encarna o ideal de branqueamento brasileiro, mais proxima da “morenidade”
tropical. “As violéncias (contra o colega judeu alemio) provocaram uma corajosa reacdo de Bolaffi (o
colega sefaradi): “se quiserem atacar os “judeuzinhos”, tratem de me atacar também, pois eu sou um judeu
tanto quanto eles”. A resposta revelou, entretanto, que o preconceito tem suas nuangas insuspeitadas:
“Deixa de bobagem Gabi. Nio estamos falando de vocé, mas de judeu branquinho”. (Fausto,op.cit:200)

10 No entanto, a racializa¢do da atividade economica é matizada pela utilizacdo de fundamentos histéricos,
presentes na obra de Max Weber, Histdria Geral da Economia, na analise da conduta judaica, definindo o
perfil mercantil dos judeus a partir de dois elementos: principios religiosos cultivados pelos judeus ap6s o
exilio, que lhes proibiriam qualquer empreendimento agricola, e o dualismo da ética comercial permitindo-
lhes duas atitudes: uma para os iguais e outra para os forasteiros. Para Weber, o anti-semitismo medieval

estimulou o chamado “capitalismo de parias”, diferente do capitalismo racional protestante,
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posteriormente a base desse sistema no Ocidente. Até a época da dispersdo (didspora) existitam, no seio
da comunidade judaica, todas as classes de estamentos: juizes, camponeses, artesdos e, em menor numero,
comerciantes. O desterro transformou o povo judeu em povo emigrante e a agricultura deixou de ser um
meio de subsisténcia apropriado a vida errante, substituida pelo comércio e pelas transagdes com dinheiro,
unica atividade que permitia dedicacio completa ao estudo da lei sagrada, a Tora. Portanto, conclui
Weber, sao motivos de carater ritual que levaram os judeus ao comércio e, muito especialmente, ao
comércio com dinheiro.

1A degeneracio da raga como conseqiiéncia do clima e nio do cruzamento racial também foi alvo de
discussdo em Casa Grande ¢ Senzala. Freyre nos da o exemplo da familia Wandetley, de Serinhaém, que
conservaram sua pureza pela endogamia, pelo casamento consangiineo. Diz: “Dos Wandetley tem saido
para a vida politica, para a magistratura e o sacerdécio, alguns homens ilustres, embora nenhum com
caractetisticas de génio — excep¢ao, talvez, do Bardo de Cotegipe, um dos maiores estadistas do Império.
Mas este, a0 que parece, com a sua pinta de sangue negro. Por outro lado, poderiam colher-se exemplos
numerosos, entre os Wandetleys auténticos — entre os mais louros e cor-de-rosa — de degenerados pelo
alcool” (Freyre,op.cit:189). O clima mais ameno de Sao Paulo tampouco trouxe melhores resultados para
os europeus do norte, sendo a crise do agicar a origem dos males familiares.

12 Segundo Lesser (1992:406): “What really separated the Syrian-Lebanese and the Jews from other
immigrants, and made them a subject of scrutiny by nativists, was their rapid success in urban settings”.
As possibilidades de integracio dos judeus a Modernidade a partir dos valores disseminados pela
Revolucao Francesa e o Iluminismo moldaram a auto-imagem do judaismo moderno, defendido inclusive
por filo-semitas favoraveis a incorpora¢io dos judeus a sociedade mais ampla. O discurso da inclusio
desses nido judeus supunha que o fim da discriminacio e do isolamento levaria inevitavelmente ao
abandono dos “vicios” culturais e sociais da comunidade judaica. Na medida em que os judeus mantinham
suas caracteristicas sociais mesmo em contextos de liberdade civil e politica, movimentos e institui¢des
judaicos orientaram uma série de agdes com o objetivo de mudar sua estrutura ocupacional através de
varios experimentos de engenharia social. A conseqiiéncia desta politica seria a “normalizacio” do povo
judeu (Sorj,1997), cuja concentragdo em areas urbanas e em atividades de servico era considerada uma
anomalia a ser combatida. Reproduzindo o idealismo de historiadores dos séculos XIV e XV, que viam na
cidade a fonte por exceléncia da corrupgdo moral em comparagio com o passado agrario ordeiro e
pacifico (Bouwsma,1990), a teoria da “normalizacdo” legitimava a pecha de “degenerados” imputada aos
judeus. Este contexto é o pano de fundo histérico no qual se funda a Jewish Colonization Association no ano
de 1891, idealizada e financiada pelo Bardo Maurice de Hirsch, filantropo judeu nascido em Munique no
ano de 1831. A JCA, como ficou conhecida a associagdo, tinha como proposta a regeneracio fisica e moral
dos judeus através da atividade agricola. Era mais uma dentre outras companhias de colonizacdo que
atuaram na ocupagio e povoamento do territério brasileito. Os judeus russos seriam os primeiros

beneficiarios neste processo. Outro destino escolhido pelos administradores da JCA foi o Brasil, mais
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precisamente o estado do Rio Grande do Sul, que recebeu entre 1904 e 1912 duas colonias agricolas que
acabaram por fracassar no intuito de modificar a natureza da inser¢do econémica dos imigrantes judeus no
pais de acolhida. As luzes da cidade ofuscaram os atrativos da lide nas hortas familiares. A Redencio pela
Terra foi adiada. A maior parte dos imigrantes das duas colonias ndo tinha conhecimento de agricultura e,
nio surpreendentemente, tiveram pouco sucesso com as plantagoes.

13 Daf ser duvidosa a validade do termo “minoria” para caracterizar os imigrantes judeus no Brasil. Por
“minoria” entende-se, seguindo as defini¢des de Wagley & Harris (1958) e Wirth (1945), um grupo social
cujos membros, por conta de caracteristicas fisicas ou culturais (ou ambas), sio alvo de preconceito,
discriminacdo, segregacio e perseguiciao por parte de um outro grupo social, chamada de “maioria”. Note-
se que nenhum dos dois termos, em seu sentido técnico, se referem a nimeros. De fato, como explicam
Wagley e Harris, pode acontecer de um “grupo minoritario” superar, quantitativamente, o “grupo
majoritario” de uma sociedade. Por exemplo, os negros na Africa do Sul durante o regime segregacionista
do Apartheid.

14 Em outubro de 1897 foi ctiado o Bund fun di idische arbeter in Russ lan und Polin (Unido Geral dos
Trabalhadores Judeus na Russia e Polonia), de onde a simples denominacdo Bund. De acordo com Pinsky
(1997), o Bund era o verdadeiro movimento do operariado judeu.

15 Na edi¢do mais recente do Diciondrio Honaiss da 1ingna Portugnesa (2001), encontra-se nada menos do que
dezesseis definicGes de “judeu”, tomado como adjetivo ou substantivo masculino. A primeira defini¢io,
advinda da Histéria, nos diz que o termo ¢ relativo a antiga tribo de Juda ou individuo dessa tribo; a sexta,
tomada da religido, diz que é aquele que segue a religido e/ou tradicio judaica, sendo classificado como
hebreu ou israelita. O “judeu” também pode significar o individuo némade ou cigano e, de acordo com a
nona defini¢io, tomada do linguajar informal com cardter pejorativo (observagio do préprio dicionario),
uma pessoa usuraria ou avarenta. Por outro lado, o verbo “judiar” pode ser utilizado como sin6nimo de
“judaizar”, ou seja, “adotar praticas judaicas”, bem como “tratar com escarnio; zombar” e “tratar mal,
fisica ou moralmente; atormentar, maltratar”. Os dezesseis significados fazem parte do estoque de
representagdes sociais a ele vinculadas, muitas vezes sem ressonancia nos modos de auto-percepcio e
auto-identifica¢do do grupo.

16 Um debate ndo muito recente na antropologia e nas ciéncias sociais de uma maneira geral tenta
compreender o significado da nocido de cidadania no contexto brasileiro, como ela é percebida e vivida
numa sociedade onde a relagdo desempenha um papel importante na dinamica da ordem social,
comparando-a com a concep¢do de cidadania utilizada em pafses onde a ideologia individualista
predomina (nos EUA, principalmente). Enquanto no segundo caso a cidadania implica numa identidade
social de carater nivelador e igualitario, pertencendo a um espago eminentemente publico e definido em
termos de direitos e deveres para com o todo, formado de individuos idénticos e simétricos, no Brasil ela
representaria o anonimato ¢ a falta de relagdes dos envolvidos, condicao basica de humanidade. A

cidadania adquire um significado negativo. Segundo o antropélogo Roberto Da Matta (1991:67-68): “O
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papel de “cidaddo” é muito complicado no caso brasileiro. Se ele faz parte do ideario da ética publica e é
decantado nos comicios politicos como parte do programa de partidos e plataformas eleitorais, se ele-
ainda- faz parte das constitui¢bes que dizem que todos sdo iguais perante a lei e 0 tomam como a unidade
basica sobre a qual se funda o direito, as leis e as prerrogativas criticas de todos os brasileiros, ndo é assim
que a cidadania como um papel social é vivida no cotidiano da sociedade. Com efeito, a palavra “cidaddao”
¢ usada sempre em situagbes negativas no Brasil, para marcar a posicdo de alguém que estd em
desvantagem ou mesmo inferioridade [...] O cidaddo é a entidade que esta sujeita a lei, a0 passo que a
familia e as teias de amizade, as redes de relages, que sdo altamente formalizadas politica, ideolégica e

socialmente, sdo entidades rigorosamente fora da lei.
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A Fita Branca de Michael Haneke ou como nao se politizar o trégi(:o1

Marcio Seligmann-Silva

Filmes — e narrativas de um modo geral — baseados em rememoragao sio mais marcados do
que outros modos narrativos por uma dupla temporalidade. O eu-narrador, normalmente um
personagem da historia, apresenta a narrativa do seu ponto de vista. E frequente também que nos
identifiquemos com este narrador e nos coloquemos no seu lugar. Essa ¢ a for¢a ou o “truque” da
narrativa em flash back. Normalmente, sem nos darmos conta disto, compartilhamos dos pontos de
vista do narrador. A Fita Branca, de Michael Haneke, nao foge a este padrao. O narrador é um antigo
professor da escola de uma pequena cidade alema. A historia que ele conta acontece nos anos que
antecedem a primeira guerra mundial.

Esse filme ¢ fascinante. Ele tem um belo preto e branco, ideal para a encenagao do passado, e
quase que emblematico nesse filme, que procura justamente retratar os tons negros e cinzas de um
pequeno vilarejo alemdo. O tempo do filme é raro — por sua lentidao bem elaborada — e os longos
siléncios sao uma exce¢ao elogiavel na nossa paisagem cinematografica estridente. A diregdo é
impecavel, a constru¢do dos personagens é quase perfeita e nao causa espanto que este filme tenha
recebido a palma de ouro em Cannes. Ele trata de uma histéria bem “germanica” e bem européia. A
narragao inicial, na voz do professor, ja idoso, informa que ele quer narrar aqueles acontecimentos
porque eles explicariam o que aconteceu depois na Alemanha. A alusio ao nazismo ¢ evidente. Isto
provoca até hoje muito interesse e mobiliza nossos 6dios e compaixées. Um filme que se propoe a
retratar o “ovo da serpente” e faz isto com uma produc¢iao impecavel sé pode agradar, sobretudo a
um publico mais exigente e de certo modo politicamente engajado.

Aproximemo-nos mais do que se passa no filme. Ele é uma sucessao de acidentes e de
rompantes de violéncia. O pastor da cidade é logo revelado como um déspota que espanca seus
filhos, o médico tem relagdes incestuosas com a filha, uma relagao sadomasoquista com uma parteira,
sua vizinha, talvez tenha se livrado da esposa (para ficar com esta parteira) e provocado
acidentalmente o retardamento mental de Kali, o filho da parteira, que na verdade, sugere-se, era dele

também. Esta figura terrivel do médico nos faz lembrar, hoje, que a classe dos médicos foi a que
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proporcionalmente mais tinha membros no partido nazista. O filme mostra esta alianga perversa
entre curar, cuidar, controlar e matar. O médico, que tem nossa “vida nua” em suas maos, controla-a
para o bem e para o mal.

Ja a figura do pai campesino (representando essa classe social) também ¢ violenta com um de
seus filhos e acaba se suicidando, diante da impossibilidade de se revoltar contra sua situagao
humilhante, derivada de sua posi¢iao de servo do bardo. Seu filho, que tenta se revoltar, consegue
apenas destruir alguns repolhos da propriedade do bardo, em uma cena muito bem montada que
interrompe a festa do final das colheitas.

As criangas do filme sdo apresentadas como manifestagoes nuas do mal que elas recebem dos
pais. Os acidentes e incidentes que acontecem na cidade, tendemos a atribui-los a essas criangas. Um
deles é mostrado, quando uma crianga rouba a flauta da outra e atira o colega em um lago, quase
matando-o afogado. Esta violéncia gratuita ¢ uma constante em Haneke. Lembremos do seu O 17deo
de Benny (1992), que conta a histéria de um adolescente que — movido por uma curiosidade infantil —
mata 0 amigo e o coloca no freezer. Também em V7oléncia Gratuita (nas suas duas versoes de 1997 e
2007) vemos esta violéncia emanar de dois jovens de um modo bestial e injustificado. A Fita Branca
tem por subtitulo "Eine dentsche Kindergeschichte", ou seja, "uma histéria infantil alema". Esta énfase na
infancia tem a ver com o projeto nao s6 de apresentar a “violéncia infantil”, mas também de mostrar
a infancia do nazismo. Mistura-se aqui filogénese e ontogénese (mas, parece-me, sem O MesSMO
cuidado de Freud, que também cruzava estes registros). O diretor aborda o universo da "maldade",
que normalmente acompanha as histérias infantis, para projeta-lo (ou simplesmente lé-lo) no interior
da familia/aldeia. Ndo podemos nos esquecer que aquele é o momento de nascimento da psicanalise
e da "descoberta" da sexualidade/maldade infantil.

O barao acaba sendo pouco iluminado neste filme, sobretudo levando-se em conta seu papel
central nesta pequena comunidade. Apesar de autoritario com a esposa, esta longe de ser o déspota
que as demais figuras paternas do filme encarnam. Diferentemente dos demais homens poderosos
do filme, o bardo escuta a esposa ¢ esta "ousa" contar-lhe sobre seu outro relacionamento. Ele vai
acompanhar o enterro do camponés que se suicida. Ele ¢ "liberal". Ja as mulheres sao apagadas,
submissas e objetificadas. A baronesa tenta se libertar deste papel justamente porque tem um marido
conversavel. A idéia é, evidentemente, retratar os papéis sexuais da época. A sexualidade reprimida —

como em Martin, filho adolescente do pastor, que ¢ amarrado para dormir, para nao “cair em
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tenta¢ao” — brota de modo violento. Freud justamente destacara em que medida sexo e morte andam
de maos dadas.

A excegao é o nosso professor narrador. Ele ¢ apresentado como uma figura aparte daquele
universo de brutalidade. Localizando-se entre as classes sociais e entre os grupos etarios, apesar de
servir de ponte entre o grupo de criangas (que sdo seus alunos) e os seus pais — as autoridades do
vilarejo — ele ¢ alguém que sabe conversar de modo ponderado e respeita os outros. Em uma ocasiao,
ele obedece e evita avancar sexualmente sobre sua namorada que diz nio querer aquilo naquele
momento. Ele é decente ¢ “civilizado”. E esta figura quase pura do narrador que me incomodou no
filme. Porque é com ele que tendemos a nos identificar. O mal que domina aquele povo, alegoria dos
alemaes, acaba, gragas a este narrador, sendo uma caricatura. O nazismo é novamente patologizado e
colocado em uma redoma. A propria idéia de querer explicar o nazismo por meio desse retrato das
perversdes que ocorrem em um vilarejo — perversoes, de resto, bem frequentes em qualquer lugar
naquela e em outras épocas — ¢ um projeto que merece reflexdo. Haneke fica a meio caminho.
Acredito que seu filme poderia explorar muito bem esse universo da maldade sem precisar tacha-la
como origem do nazismo. Como ele o fizera no mencionado VViokéncia Gratuita, claramente inspirado
na obra prima de Stanley Kubrick Laranja Mecinica (1971). Nestes filmes tratava-se de um mergulho e
simultaneo estudo da “maldade humana”. Mas em A Fita Branca, ao apresentar sua obra como uma
leitura da origem do mal (ele fala em explicar o que viria a acontecer) Haneke faz uma passagem
abrupta e inaceitavel da esfera da familia e do estudo da violéncia para o ambito do Estado. Faltou
mediacao.

O filme de Haneke ¢ forte, mas sua tese ¢ equivocada. Esse narrador “puro” acaba servindo
para isolar e extirpar o passado como uma excrescéncia. O presente é o tempo dos “bons”, o tempo
da voz rouca e simpatica do narrador. A banalidade do mal se transforma novamente em um mal
monstruoso. Mas na verdade nio existe explicagao psicologica para o nazismo, existem sim varias
tentativas de se explicar aquilo, mas isolar esta cidade e fazer dela uma encenagao das origens do mal
¢ patético e ingénuo, ou, piot, algo que revela uma profunda incompreensao da histéria e em que
medida o nazismo ainda é um fantasma que precisa ser exorcizado na cultura moderna e resiste a

analise.
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O projeto de "arqueologia do nazismo" ¢é central no filme de Haneke, estrutura-o e este
mesmo projeto é o responsavel pelo seu fracasso. Entendam-me: considero a obra muito boa, mas o
projeto politico-histérico que a sustenta ¢ indefensavel. Mostrar a podridao humana sempre foi uma
das grandes forcas das artes, isto Haneke faz bem, mas ele tem uma agenda politica em A fita branca.
Esta sufoca o seu empreendimento de retrato da humanidade. Daf ser essencial chamar a atencio
para a constru¢ao da narrativa, ponto essencial na articulagao da trama e do modo como ela enreda o
espectador. Com esse narrador simpatico estabelece-se esta extirpagao do universo nazista do nosso
mundo. O nazismo fica explicado e isolado. Isto é confortavel para aqueles que acreditam que a
Shoah aconteceu porque um bando de loucos pervertidos estavam no poder. Mas nao foi bem assim.
Nem banalidade do mal nem teratologia. O filme defende uma tese conservadora e de direita mas
sem realizar uma grande obra. Pois existem muitas obras "de direita" que sao excelentes e muito
melhores, como as dos diretores Leni Riefenstahl ou Syberberg. Concordo que nao é justo para com
esses dois diretores a compara¢ao com Haneke, mas a aproximagao é importante no nosso contexto,
ja que tratamos aqui da constelagao cinema, nazismo e violéncia. Ou seja, Haneke ficou aquém da
"grande estética da direita" que tem 14 suas relagGes muito explicitas com o nazismo.

Como Philippe Lacoue-Labarthe e Jean-Luc Nancy o mostraram (em O Mito Nagista, Editora
Iluminiras), o nazismo foi uma manifestagio do "estético" e talvez justamente aqueles grandes
artistas, Riefenstahl e Syberberg, apresentem isto de modo acabado. Também a relagio entre o
estético e o sacrificio esta clara nesses diretores. Neste filme de Haneke existe mais um pendao para
o estudo da maldade, mas sem a mesma capacidade de atingir o amago do estético na sua relacao
com o sactificio, como acontece de modo muito mais elaborado e auto-consciente no seu 7o/ncia
gratuita. Em A Fita Branca existe uma reducao do politico as relagdes humanas afetivas, trata-se de um
verdadeiro rapto do politico, sua transforma¢ao em meras relagdes familiares ou de vizinhanga. Seu
compromisso com a direita também fica claro com a referida imagem quase simpatica que ele
apresenta do bardo. Esta simpatia pela aristocracia é tipica de uma tradi¢ao de direita alema que nao
sabe muito bem o que fazer com o nazismo, ja que este foi o triunfo da direita que teria sido
orquestrado de modo desastrado por nao-aristocratas. No filme, o narrador se torna uma tabua de

salvacao simples e confortavel que anula uma possivel grandeza, que seria justamente a capacidade
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dessa obra de mergulhar neste pequeno e denso universo das relagdes familiares/de vizinhanga. Ao
dar o passo em diregdo ao projeto arqueoldgico do nazismo o filme se afunda.

Mas isto nao impede que tenhamos prazer estético com A Fita Branca. Nesse sentido, Haneke
continua sendo o grande diretor que consegue encenar o mal e a violéncia tal como a grande tradi¢ao
tragica sempre o fez. Ele tem uma profunda compreensio do jogo empatico que sustenta o
espetaculo de crueldades. Ele sabe jogar com o “como se” estético, ou seja, sua capacidade de
simula¢dao de nosso mundo “real”; que substitui e realiza simbolicamente nossos desejos de violéncia
e sacrificio. Seu tnico equivoco em A Fita Branca foi tentar misturar a cena classica do tragico com
uma agenda politica. Na tragédia classica, o acaso (#he) e o erro tragico (bamartia) constituem o seu
fundamento. Mas eles retiram a tragédia do campo da historiografia e a remetem ao da filosofia,
como bem percebeu Aristételes. Se na modernidade a tragédia se tornou histérica, como em
Shakespeare, ela abandonou também este acaso e erro nas suas formas tragicas classicas. Haneke, no
entanto, mistura o acaso da tragédia classica com um projeto moderno de apresentar a historia. Ele
mistura o estudo da psicologia infantil e da violéncia politica com um projeto de explicagao das
origens do nazismo. Tudo isto sob a vestimenta do dispositivo tragico em sua forma classica, que é
avesso a reflexdao sobre a historia e seus personagens. Neste momento ele passou a exigir uma leitura
politica de seu filme e af o espectador tem o direito de fazer uma parada estratégica e conter a sua

empatia para com o filme e seu diretor.
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Nota:
! Resenha do Filme de Michel Haneke, A Fita Branca (Das Weisse Band), 2009 - Austria,
Alemanha, Franca, Itilia — Ficcao, vencedor do Palma de Ouro de 2009.
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Aqui também acontecem anjos. !
Shabat Vaietz¢ - E Saiu, Genesis cap. 28- vers.17:

Reflexdes sobre uma passagem da Torah.

Paulo Blank

Sair e expandir-se parecem ser tao proprios do pensamento quanto a for¢a que nos chama
a fincar raizes para experimentar a seguranc¢a na imobilidade do ja sabido. Tensao recorrente da
vida humana e que, na tradi¢ao judaica, surge como elemento fundador da maneira de pensar a
partir do movimento em direcio ao lado de fora. A tal ponto esta tendéncia esta presente que
tanto a humanidade quanto a longa historia de Israel, comecam pela saida do lugar seguro e a
conseqiente exposi¢io ao mundo.

Adao e Eva, os primeiros habitantes das letras biblicas, também sao os primeiros seres a
sairem de seu paraiso para um mundo de criagiao no trabalho e procriagao dos filhos. Experiéncia
de vida que se inicia nos primérdios da humanidade biblica e se concretiza na palavra GaLuT, em
geral traduzida como exilio. E preciso lembrar que a raiz hebraica deste termo também origina a
palavra LeGalLoT, des-cobrir. Nesta leitura, o assim chamado “exilio”, torna-se equivalente a
estar a des-coberto e fora do lugar conhecido e protetor. No entanto, o percurso do povo de
Israel na histéria demonstrou que estar fora é também uma maneira de abrir-se para o mundo
que acontece para além das quatro paredes familiares do ja pensado. Eis ai o sentido originario de
uma palavra que, enquanto exilio, para muitos se confunde com a melancolia devastadora do
abandono, enquanto na tradi¢ao de Israel aponta para a transformagao que se torna possivel a
partir do desterro do solo familiar.

Mobilidade territorial tantas vezes relembrada em orac¢Oes através da expressio biblica
“Arameu Nomade era meu Pai”. Mandato reafirmado na Torah quando ela organiza os ritos a
serem realizados depois da entrada em Canaa na retomada do sedentarismo. Na confissio a ser
declarada em voz alta, durante o ritual da entrega ao santuario da primeira colheita anual, os
hebreus deveriam reafirmar o seu compromisso com a origem errante. Confissao publica onde
aqueles homens eram chamados a declarar a sua filiagio a um Arameu errante chamado Abraio.

Arameu que pactuou com um Deus sem forma e lugar e que jamais retornaria a casa paterna ou
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aos idolos_locais destruidos antes da partida. Arameu que se fez IVRI (Hebreu) por ser aquele
“que veio do outro lado do rio”.

No limite oposto desta forma de ver o mundo, Ulysses partiu da Grécia em longa estrada
de acontecimentos para, por fim, retornar a sua Atica, onde Penélope se esforcava por nio deixar
o tempo passar. Toda vez que a amada, cativa de sua saudade, progredia em direcao a conclusao
da tessitura que urdia em seu tear, ela desfazia a trama para recomegar. A sua trama era recomegar
sempre para nao sentir a falta do amado, submetendo aquela auséncia dolorosa a um eterno
presente igual a si mesmo. Tempo e falta parecem ser a mesma coisa em se tratando da vida
humana.

Enquanto Ulysses voltava ao mesmo e ja conhecido torrao natal, Abrado partia numa
viagem sem retorno em dire¢ao a todas as diferengas do mundo, saindo de sua casa para poder
errar. Uma modalidade do pensamento que reaparece na relacio que temos com o texto da
Torah. Texto que, a um s6 tempo, reflete e funda uma maneira de olhar, quando o leitor se deixa
envolver por um Livro infinito em suas possibilidades. Livro que da passos ao pensamento se
lido dentro do modo que o Talmud ensina ao afirmar que cada geragdo tem seus intérpretes, Dor
dor vedorshaiy. Ao interpretar o texto revelado por um Deus criador que se manifesta em qualquer
lugar, o leitor do Livro dos livros se opoe ao pensamento sedentario. Por outro lado, quando o
leitor se mantém ligado aos deuses locais enraizados na natureza que o cerca, ele é obrigado a
negociar com aqueles deuses a sua prote¢ao diante dos seus medos. Temores que sao despertados
sempre que a vida é percebida como vontade de expansiao. Libertada da limitacio de um
territorio demarcado, a mente noémade se arrisca a errar ¢ o espirito humano pode encontrar
surpresas. Nomadismo e sedentarismo, duas forgas que nos habitam e onde o livro, criagdo
humana por exceléncia, se transforma na terceira margem de um rio que corre. Ancora mével que
nos acompanha no deslocamento pelas distancias da vida. O horizonte sempre se renova para o
pensamento que caminha.

Participando na caminhada da Torah, o leitor do capitulo 28 do Genesis, com o qual se
inicia a leitura semanal chamada de Vaitze (E Sain), encontra Jacd partindo de Beer Sheva a
caminho de Haran. Novamente um sair antecipa a descoberta. Quando nio nos limitamos a ouvir
uma histéria, mas participamos ativamente da leitura semanal da Torah, percebemos que
dispomos de um texto que se renova a cada vez que ¢ lido e sdo consultados outros leitores que
nos antecederam.” Outros intérpretes, que um dia, como nés, passaram a fazer parte da conversa

infinita. Dessa maneira, quando a mente se deixa levar em companhia dos personagens biblicos,
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suas falas, seus preceitos, os ensinamentos talmudicos, a escritura toma o corpo e participa da
construcao do espirito.
Jaco, saindo de Beer Sheva, cidade a beira do deserto, chegou ao cair da noite no que a

Torah chama de “O /ugar”. Ali ele tomou

das pedras do lugar, e colocou sob a cabeca e deitou-se naquele lugar. E sonhou, e eis que uma
escada estava apoiada na terra, e seu topo chegava aos céus, e eis que anjos de Deus subiam e
desciam por ela. E eis que Deus estava parado perto dele. E despertou Jacd do sonho e disse -
Certamente o Elohim esta neste lugar e eu nio sabia- E temeu e disse- Que atemorizador ¢ este
lugar! Este nio é outro sendo a casa de Deus e este é o portao dos Céus (Genesis 28: 10-18)

Um lugar despojado, como era despojada a pedra em que apoiava a cabega. Num lugar
comum como este, Jaco reflete que ali havia Deus e ele nao sabia. Naquele solo arido os anjos lhe
aparecem em sonho, seguidos de uma voz sem forma. Serdo estes anjos que nao param de subir e
descer ao longo da escada os mesmo anjos sibitos dos quais nos fala o Talmud? Anjos que sao
criados a cada segundo, marca de um tempo Gnico que irrompe no tempo linear e que nao se
repetira mais. Tempo fugaz quando toda a criagio, uma vez mais, se reinventa e se consuma
diante da eternidade de Deus. Uma palavra que concentra o verso, a imagem que traz em seu
bojo um quadro a ser pintado, a situagao que engloba todo um texto num unico momento que
logo se desfaz, serdo estes anjos subitos 0 mesmo que a inspira¢ao que, de repente, nos visita no
meio do fazer diario?

Impossivel ler a reflexao de Jacd sem pensar em Heraclito e no episédio dos visitantes
que foram até a sua casa para observa-lo. Ao chegarem, viram-no aquecendo-se junto ao forno e
permaneceram de pé, olhando para a simplicidade de um homem a quem esperavam ver em
atitude condizente com a sua fama de pensador obscuro. Heraclito, vendo que nao entravam, e
reparando em seus olhares impressionados, lhes diz: “Entrem, mesmo aqui os deuses também
estio presentes™. Ha algo entre Jacé e Heraclito, homens de tradices tio diferentes, que chama
a nossa aten¢ado para o tema da criagdo e da inspiragao. Ambas as historias falam de um
acontecimento de revelacio num ambiente de total despojamento e sem qualquer rito ou
circunstancia.

Jaco sonha e se defronta com uma revelacao divina, sem que algo de muito especial
tenha que preceder o momento de ruptura entre a simplicidade da pedra e a experiéncia
incomum. Nao serd também este o caminho do ato criativo, quando alguém dedicado ao seu
fazer diario, de repente, experimenta a revelagio sob forma da inspiracio? Naquele momento tao

L, . . 4 .
unico quanto o anjo que canta e desaparece’, o olhar sobre aquilo que era comum como uma

117



Revista Eletronica do NIEJ/UFRJ — Ano I — n° 03 — 2010 Ncleo Interdissolinr da Estudos Judsicos

pedra, se transforma e também desaparece ou é capturado e reconduzido ao esforgo criativo. Ato
cotidiano, comum, como era comum a postura de Heraclito na simplicidade de sua casa. Sera que
no dia a dia ordindrio da vida sedentiria, se faz o extra-ordinirio do errar ndmade e nele a
possibilidade de um olhar diferente sobre o mesmo de sempre? Seria esta a tal da revelagao
inspiradora tao desejada e tantas vezes mitificada? Afinal, o que fez Jacé além de sair de Beer
Sheva em direcao a Haran?

Revelagdo é uma palavra que remete a uma dimensdao de nossas vidas chamada muitas
vezes de mistério, espiritualidade, sensitividade, dom, palavras que apontam para uma qualidade
incomum. Com estas palavras busca-se afirmar um estado especial, que s6 poderia ser alcangado
por pessoas também especiais, que assim teriam um acesso especial aos segredos do mundo
invisivel, atravessando a cortina do mundo visivel e ordinario. Mas é interessante dar-se conta
que a palavra “re-velagdo” indica que, no momento em que algo é desvelado, posto, portanto, na
condi¢ao descoberta, outra dimensio deste algo é novamente velada e encobertal Como se
houvesse na propria palavra uma adverténcia a ser percebida por aqueles que aspiram ultrapassar
a natureza das coisas visiveis através da inspiragao reveladora. Nao se iludam, pois o mistério
permanecera velado. Se desejarem entrar nos mistérios que vao além do comum, saibam que os
deuses se revelam junto a pedras duras e em ambientes despojados e o fazem apesar do desejo
daqueles que desejam alcanga-los.

Sera disto que também trata a histéria de Enoch, o sapateiro que, segundo a antiga
tradi¢ado da mistica judaica, se transformou no anjo escriba de Deus? Segundo a antiga narrativa, a
cada martelada que dava, Enoch nao se limitava a juntar o couro superior com o solado inferior.
Ao fazer sapatos enquanto meditava em assuntos misticos, sem saber, unificava o mundo
superior ao mundo inferior, transformando o trabalho duro em um gesto sublime de Tikun, o
concerto ¢ a reunificagao dos mundos rompidos desde a catastrofe que aconteceu no intetior da
criagao. Segundo a Cabala, sem perceber, ele atraia as correntes da energia divina superior para o
mundo de baixo. O simples martelar dedicado fez com que o sapateiro se transformasse junto
com a unificagdo que causava pela acio comum de seu trabalho. Subito, o Enoch terreno viu-se
transfigurado em Metraton, o anjo escriba, mostrando como a agao nao-intencional do homem
pode causar uma transformacgao cosmica e pessoal inserida em um ato que, embora comum, ¢é
realizado na a¢do conjunta do corpo e da mente. A licio que a histéria transmite é que Enoch
realizou esta transformagao que nao buscava sem ritual ou férmulas magicas que pudessem ser
organizadas em algum método a ser repetido por outros. Tal qual Jacd, encontrou a revelagao

sem procura-la.
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Serdao estes momentos 0 mesmo que anjos subitos que sdao criados com a tnica fungdo de
louvar a criacdo e depois desaparecerem? Como se todos os tempos estivessem contraidos numa
fagulha momentanea encoberta por cascas a espera de sua libertagdo, restos contraidos da luz
primordial que se precipitaram durante a catastrofe da cria¢do e permanecem aprisionados. Sera
este o sentido de revelagao que volta a velar-se na infinitude momentanea do mistério? Seria aqui
o lugar de pensar a criagdio como uma utopia da transformagaor? A possibilidade de um momento
unico, quando toda a criagdo se refaz num instante concentrando e logo desaparece? Neste caso,
o conserto do mundo rompido, conhecido na cabald como o TIKUN deste estado de catastrofe
no qual vivemos, deixaria de ser um tempo futuro e incerto e se transformaria na possibilidade de
um agora, dotado da mesma potencia criativa de um anjo subito? A idéia da #-topia como lugar
nenbum (u-nenhum, /ugar-topos) seria entao arejada através do vento desencadeado pelo intenso
movimento das asas de um anjo inesperado, que invadindo o dia a dia, transforma um lugar
comum naquele obscuro “O lugar” mencionado pela passagem da Torah.

E quando fala deste “O lugar” que o texto da Torah se torna enigmatico, fato que foi
percebido pelos mestres do passado. Quando ela diz que Jaco “chegou ao O lugar” ao invés de
simplesmente “um lugar”, do que estaria falando? Rashi, o comentador biblico, seguiu antigas
leituras talmudicas e viu ali uma alusio ao lugar onde, segundo os talmudistas, foi vivido o quase
sacrificio de Isaac e, mais tarde, construido o templo de Jerusalém. Ao transformarem o “O
LUGAR” do encontro narrado pela Torah em um lugar premeditado, teriam, aqueles sabios,
revelado uma resisténcia em aceitar o comum da pedra? Ao dizer que aquele “O LUGAR”
denominado por Jacé de Beit El, A Casa de Deus, seria uma repeti¢ao de um lugar ja existente
numa dimensao espiritual, ndo teriam os sabios do Talmud resistido a outra possibilidade que
admitiria a revelagdo fora dos limites do rito organizado e das paredes suntuosas do templo de
Jerusalém? Serda que eles temiam a oposicao do ordinario ao extravagante e excitante do ritual
realizado, tanto nos templos de entio quanto nos de hoje? Na medida em que toma de assalto a
razao através da forca das emogoes desencadeadas pelos ritos, este tipo de intensidade facilita a
sensacdo da revelagdo e ajuda a ultrapassar as portas do céu. Chamar para si a autoridade sobre a
simplicidade da pedra de Jaco através da sua colocagiao na fundagao do templo teria a intengao de
nao deixar nem mesmo uma unica pedra fora do controle do ritual? Sera que desta maneira
queriam afirmar que a revelacao tem método e dono, como quem diz que s6 num aqui e agora de
um tempo consagrado e organizado podem acontecer os anjos?

Pergunta feita para relembrar que é fora do templo instituido que a revelagdo persistiu

dentro do povo de Israel. Apesar do lugar santificado no interior mais interno da construcao
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suntuosa realizada pelos arquitetos fenicios, é na rua e pela boca de profetas que a revelagiao
continuaria a acontecer. Em sentido inverso, Jacé precisou despertar do sonho para dizer que ali,
no mundo do real, havia um Deus e ele nio sabia. E no ordinirio da pedra e nio no
extraordinario do templo e do sonho que a fala divina marcou o seu lugar. F no livro da Torah e
de seus interpretes que a revelagdao se fez permanente, quando o templo foi destruido e Israel
posto a descoberto e espalhado pelos ventos do mundo. Saindo do lugar extraordinario do
templo de Jerusalém para o ordinario do texto, o povo de Israel foi levado a trabalhar e procriar
na crenga que os anjos se dao em qualquer lugar onde exista uma Torah e alguém disposto a ler e
ser lido por ela.

Na historia de Heraclito lida através de Martin Heidegger, quando este fala da passagem
da sala e do fogo, onde acontecem os deuses, o pensador alemao que nao soube resistir a
aparéncia do extraordinario e do extravagante transmitida pelo nazismo, conseguiu perceber a
grandeza do filésofo grego ao dizer que “nio é preciso evitar o conhecido e o ordinario e
perseguir o extravagante, o excitante e o estimulante na esperancga ilusoria de, assim, encontrar o
extraordinario”. Formulacdo que resume tanto o acontecimento de Jaco, quanto a passagem de
Heraclito, embora exista entre eles uma diferenca fundamental. Diante da busca da revelacao de
um Deus, o filho de Israel jamais apontaria o fogo. Ao invés disso, indicaria a Torah como o
lugar onde habita o divino. Nao a Torah dos livros finitos que se consumiram atirados ao fogo
do nazismo. Trata-se aqui da Torah enquanto infinitude de um texto que nao se deixa aprisionar
ou queimar. O Infinito do mundo contraido no finito do texto nio poderia arder num fogo ao
qual Heidegger prestou homenagem ao participar do projeto nazista enquanto lecionava
Heraclito. Torah lida e deslida, transformando cada leitura em revelagao e cada leitor em profeta
de um tempo subito.

Neste Shabat onde estudamos o encontro de Jacd com o extraordinario da revelagao na
simplicidade da pedra, é hora de render homenagem a todos aqueles que antes de nos se
langaram no esfor¢co dedicado, diario, de trabalhar a palavra a ser escavada e, em momentos
felizes, puderam encontrar o extraordinario sem que estivessem a sua procura. Do mesmo modo,
nos, reunidos neste estudo e seguindo a tradi¢ao que tem nos ensinado que cada geragdao tem os
seus buscadores e interpretes, tomamos lugar na longa conversacao do espirito humano com o
texto da Torah. Neste nosso esforco, uma vez mais, construimos a esperanga de que, por um

momento que seja, aqui, nesta sala de uma antiga casa em Botafogo, também acontecem anjos.
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Notas:

' Na tradi¢do judaica cada sibado tem o nome da primeira palavra que inicia o capitulo da Biblia/Torah a
set estudado naquela semana. Vaietzé/ E Saiu, refere-se ao cap. 28 do Genesis (Betreshit/No Inicio,
segundo a tradicdo judaica) versiculo 17. Estudo chamado de Drashad, da palavra hebraica buscar-lidrosh,
que origina também o termo Beit Midrash- traduzido normalmente como Casa de estudo. Em seu sentido
etimolégico pode ser entendido como Casa da Busca. Em hebraico a raiz D.R.S — w17- forma tanto a
palavra busca, quanto pedido, comentario e interpretacdo. Parece haver aqui uma indica¢do de que ao
interpretar ou comentar o intérprete-buscador solicita ao texto um sentido ainda nio revelado. Espera-se
na ocasido da apresentacio do estudo do Shabat, que este seja original apesar de se colocar em relagdo
com uma longa tradi¢do. Deste modo, como afirma Emanuel Levinas, a revelacdo deixa de ser parte de
um passado histérico e se torna permanente.

Este estudo foi apresentado na noite de sexta feira, quando é celebrado o inicio do Shabat, na semana
dedicada ao cap. 28 do Genesis, na Comunidade do Judafsmo Humanista-R. J. ,em Novembro de 2009.

2 Trata-se de uma homenagem a todos aqueles que também lidaram com textos biblicos sem terem
compartilhado diretamente deste estudo. Suposicdo que os levo comigo enquanto experiéncia e parte de
uma longa conversacio da qual também faco parte. Em Particular me refiro ao sabio Yeshaaiau Leibowitz
que tem sido fonte permanente de inspiragio, exemplo de quem, sem se render ao ébvio canénico da
repeticdo encontra meios de enfrentar no cotidiano o uso politico do discurso religioso que se deseja
santificado. Na tradi¢do judaica a desleitura do texto (termo criado por Harold Bloom) é admitida e neste
momento, cria-se um Hidush, uma inova¢iio nesta continuidade na qual estamos imersos. Os autores
diretamente ligados a este texto estdo presentes na Bibliografia final.

3 Heraclito de Martin Heidegger, Rio de Janeiro, Ed Relume Dumara, p. 22

4 “A imagem talmudica da multiddo de anjos que sdo criados a cada instante, para em seguida, depois de
alcarem suas vozes louvando a Deus, serem destruidos e voltarem ao nada, unifica tanto os primeiros
escritos (de Walter Benjamin) quanto os ultimos” Gershom Sholem em Los nombres secretos de Walter

Benjanim, p.45.
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Sobre algumas peculiaridades na trajetéria de Primo Levi.'

Rodrigo Porto Bozzetti

Os campos de concentra¢ao foram ambientes marcados pela crueldade, pelas mortes em
massa e por agressdes a humanidade. Quando se reflete sobre este momento da historia é
inevitavel que nos deparemos com grandes dificuldades para sua compreensao. Nesse sentido,
os campos de exterminio foram cenarios de experiéncias singulares e inimaginaveis para pessoas
que vivem fora deste ambiente. Para enfrentar esse tema devemos ter em mente que muitas das
questoes envolvidas sio incompreensiveis e provavelmente nao teremos respostas para elas.

Tendo em vista tais dificuldades, este trabalho se dedica a apresentar algumas questoes e
explorar fatores notadamente ligados a complexa logica burocratica do campo de concentragio,
expostos no livro “’E isto um homem?” de Primo Levi. Trata-se de dar énfase aos momentos em
que ele trabalhou num laboratério de quimica e no qual fora considerado nao um prisioneiro
comum, mas uma espécie de mao-de-obra qualificada.

Nos capitulos “Prova de Quimica” e “Die drei leute vom labor’®, Primo Levi relata sua
inser¢io repentina no Kommando 98, o chamado Kommands Quimico,’ e descreve como através
dessa nova fun¢io passou a trabalhar em um laboratério de quimica fora do campo. Tal situacio,
embora pareca banal, foi fundamental para a sua sobrevivéncia. Sua descri¢ao dessa experiéncia
expoe profundas contradi¢gdes na légica de organizagao dos campos, na forma como se utilizava

mao-de-obra escrava e nos fundamentos da prépria ideologia nazista.
A chegada

Os primeiros dias em um campo de concentragdo eram decisivos para a vida dos
prisioneiros. Logo apds entrarem nestes estabelecimentos, eram submetidos a trabalhos pesados e
humilhantes que os destrufam fisicamente além de os deixarem transtornados. As péssimas
condi¢des em que se encontravam desde o momento que eram transportados para os campos,
esgotava-os rapidamente e em poucas semanas a maior parte dos prisioneiros perecia.

Durante trés meses, Levi encarou essas terriveis condigbes sem nenhum tipo de
esperanga. Quando ja havia enfrentado os piores momentos para a sua adaptagdo ao campo, foi
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criado o Kommando 98, um grupo especializado em quimica que contava inicialmente com 15
prisioneiros. Por possuir gradua¢ao em quimica, Levi se apresentou na expectativa de ingressar
neste grupo e de encontrar melhores condi¢oes de trabalho. Foi informado posteriormente que
seria aplicada uma prova para verificar quem era apto a formar este Kommando.

Nesse momento, Levi ndo consegue esconder sua incredulidade diante da nova situagao.
Primeiro, a surpresa por ter a possibilidade de realizar tarefas semelhantes as que estava
acostumado antes da chegada ao campo; segundo, o total distanciamento entre a realizagao de
uma prova frente a realidade cruel que o cercava.

Tais sentimentos ficam claros no trecho a seguir:

Serd que os alemies tém tanta necessidade de quimicos? Ou é apenas um truque a mais, um novo

mecanismo pour faire chier les juifs, para encher o saco dos judeus? Como nio se apercebem do
esforco grotesco, absurdo que exigem de nés, de nds, ja nio vivos, nés meio dementes, na
esqualida espera de nada? ¥

Num ambiente repleto de desesperanca, onde Levi diz, na linguagem do campo, que “o
nunca era o amanha de manha” ele encontrou uma esperanca, algo em que se apegar e enxergou
naquela prova de quimica, a oportunidade real de aumentar suas chances de sobrevivéncia. No
entanto, Levi ndao deixa de mostrar em sua narrativa a dolorosa realidade do campo, onde manter
a esperancga era desgastante, em um contexto onde o maximo a ser alcangado era permanecer
vivo até o final do dia.

Contudo, ndo muito tempo apés a formacao do Kommando, sete, dos quinze prisioneiros
que realmente eram quimicos, foram conduzidos pelo Kgpos, de nome Alex, para o Polymerisations-

Buri®. Era neste local que seria realizada a prova de quimica, conduzida por trés doutores.

Nesta parte do livro, Levi nos conta que se encontrava numa situagdo complicada, pois
nao era apenas o medo de nao se sair bem na prova que invadia a sua mente. O autor estava
diante de uma situagao que nunca imaginaria acontecer naquele contexto. Levi ndo estava mais
nem mesmo familiarizado com a escrita. Tentava se lembrar do nome dos compostos quimicos.
Ele, naquele instante parecia viver uma espécie de re-humanizagdo. Levi estava reencontrando
elementos de sua vida antes do campo, daf estar diante de uma situagao tao perturbadora. Era um
choque entre duas realidades: a do campo, e de de ter se tornado prisioneiro. Como pode ser
facilmente verificado neste trecho, quando Panwitz, um dos doutores o interrogava sobre sua

formacao académica:
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Eu me formei em Tutim em 1941, summa cum lande e, ao dizer isso, tenho a clara sensagdo de que
ele nio vai acreditar. Realmente, nem eu estou acreditando. Basta olhar minhas maos sujas e
lanhadas, minhas calgas de prisioneiro, incrustadas de barro. Sou eu, porém, eu, o bacharel de
Turim, alids, principalmente neste instante, ndo ha divida quanto a minha identificagio com ele, ja
que no reservatorio de minhas lembrancas de Quimica organica, apesar de longa inatividade,
inesperadamente atende docil ao pedido. E, ainda, bem reconheco esta lucida exaltacio que me
aquece as veias: é a febre das provas, minha febre das minhas provas essa espontinea mobiliza¢ao
de todos os recursos logicos e de todas as nog¢des, que os companheiros de escola invejavam.”

Levi tinha dificuldades de compreender aquele momento, nao acreditava nem mesmo no
que fora antes, esforgava-se para se reconhecer como um homem, um bacharel, um especialista e
nao deixava de se perturbar com o estado inapropriado em que se encontrava para prestar uma
prova, com o fato de entrar em um escritério onde tudo ¢é limpo, menos ele Envergonha-se de,
embora tivesse adquirido um vocabulario significativo no campo, nao conhecer a maneira formal
de se despedir de uma pessoa em alemio. Este momento esta descrito no trecho onde Levi conta

que Pannwitz o apresentou um livro:

Este loiro ariano de sélida existéncia; pergunta-me se falo inglés, mostra-me o livro de
Gattermann — e isso também ¢ absurdo, inverossimil, que aqui, aquém da cerca de arame farpado,
existe um livro de Gattermann absolutamente idéntico ao livto no qual eu estudava na Italia, no
quarto ano da faculdade, em minha casa.”®

Levi conta que parece que se saiu bem na prova, porém nio se sentia confortavel com
essa confianca. Conhece suficiente “o campo para saber que nunca se pode fazer previsoes, principalmente se
otimistas” e coloca o fato de nao ter trabalhado por um dia inteiro, como um verdadeiro ganho,
pois economizou energia, sentiu menos fome, nao se desgastou muito e conseguiu manter-se
vivo a0 menos até o dia seguinte. Sendo assim, Levi passou os dias apds a prova, sem fomentar
esperangas, ignorando-a, e seguindo sua vida como se nao existisse tal possibilidade. Sua
preocupagdao focava-se nos resultados imediatos, que eram os udnicos que valiam naquele
contexto.

Por mais cinco meses Levi trabalhou no Kommando Quimico, sem saber o resultado da
avaliacao de sua prova e permaneceu em um grupo que, a0 contrario de suas expectativas, nao
oferecia vantagens. Por ser considerado especializado, em muitos momentos seu Kommando era
designado para realizar tarefas mais arduas que outros grupos e, a esta altura, o autor expressa sua
preocupagao com as condi¢des rigorosas do inverno polonés, receando nao sobreviver a ele e

apresentava alguns dados assustadores ao informar que do grupo de 174 mil ao qual pertencia,
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apenas 21 haviam sobrevivido até entio’. Foi neste momento, onde Levi ja se entregava as

dificuldades do campo, que aconteceu, segundo o autor, o imprevisivel:

O Kapo diz: O Doctor Pannwitz comunicou ao servico do trabalho que trés Hifltinge foram
escolhidos para o laboratério 169.509, Brackier; 174.633, Kandel; 174.517, Levi. Um zumbido nos
ouvidos, a fabrica que gira ao redor de mim. Somos trés Levis no Kommando 98, mas Hundert
Vierundsiebzig Funf Hundert Siebzehn, 174.517 sou eu, ndo resta duvida.Eu sou um dos trés
cleitos. 10

Neste momento Levi expde sua incredulidade frente ao fato de ter atingido uma posi¢ao
mais favoravel dentro do campo e traga um paralelo entre a situagio do campo que a cada dia
recebia mais prisioneiros, enfrentava ataques aéreos e se encontrava a apenas 80 quilometros da
frente de batalha e a dele que “fo/ promovido a especialista e tem direito a camisa e ceroulas novas e deve fazer
a barba cada quarta-feira. Nao dd para entender esses alemaes.””!

A estranheza e o alto grau de importancia que Levi identificou neste acontecimento é de
dificil compreensio para os que nao viveram a realidade de um campo de concentragao, ainda
que desde o inicio do livro o autor tenha se preocupado em inserir o leitor nesse contexto e
explicar, na medida do possivel, a l6gica de seu funcionamento.

Sendo assim os primeiros capitulos sao dedicados em parte, a explicar como os novos
integrantes se transformavam de maneira tdo rapida e brutal, em seres raquiticos, exaustos,
consumidos pelos trabalhos forcados, desprovidos de seus nomes, de sua identidade e
principalmente sem esperancas. Esta etapa inicial era decisiva para o futuro dos prisioneiros, pois
durante este perfodo a maioria deles perecia, ceifados pela crueldade com que eram obrigados a
conviver. Contudo, os que sobreviviam a este primeiro choque eram os que demonstravam uma
minima capacidade de adaptacio e compreensao do campo, além de terem desenvolvido meios
para aumentar suas chances de sobrevivéncia.

Na linguagem do campo havia um termo para designar esses homens, Prominenten. Em “E
isto um homem?” este termo designava todos os prisioneiros que haviam se destacado e deixado de
realizar os desgastantes trabalhos ao assumirem fun¢des como lavadores de prato, enfermeiros,
encarregados das latrinas, Kapos, ajudantes de cozinha, Pikolo e até mesmo através de agdes ilegais.
Tais homens encontraram brechas na administracio do campo onde se infiltravam, com o
objetivo de preservar suas vidas. Essas funcdes, como Levi nos conta eram conquistadas por
meios obscuros, principalmente através de indica¢bes, numa légica complicada onde os critérios
de avaliacio eram as caracteristicas do prisioneiro e suas habilidades para sobreviver naquele
ambiente hostil.
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Mesmo tendo sobrevivido por onze meses no complexo de Auschwitz, Levi nunca pode
ser encaixado neste grupo, embora tenha ap6s o choque de entrada no campo, encontrado um
ritmo de trabalho e uma rotina que o permitiu manter-se vivo, nunca exerceu nenhuma posi¢ao
de destaque, contudo sua sorte mudou, no dia em que foi destacado para trabalhar no laboratério
do Doutor Pannwitz. Naquele momento havia conquistado uma posi¢ao de superioridade no
campo. Libertou-se dos trabalhos que levaram tantos a exaustio. Em termos de beneficios
poderia ser equiparado a um Prominenten, contudo aquilo que o diferenciava profundamente deste
grupo era a forma como havia se tornado um privilegiado. Levi foi submetido a uma prova, teve
contato com alemies que nio faziam parte das SS ou da Webmuacht, foi aceito numa funcao
devido a seu conhecimento académico e mesmo possuindo um aspecto semelhante a um
Muselmann” nio foi impedido de trabalhar no laboratério. Levi, embora de maneira precaria, foi
visto como mao-de-obra qualificada. Mesmo que de forma minima, foi valorizado pelos seus
conhecimentos.

Primo Levi encaixa-se num modelo, extensamente descrito por Hannah Arendt, como
pertencente a uma gera¢ao de judeus que vivia plenamente assimilada as sociedades européias,
onde sua religido e costumes perdiam cada vez mais for¢a e onde suas origens nio eram
obstaculos para que exercessem qualquer atividade que no passado nio estava vinculada as
comunidades judaicas. Contudo estes judeus foram testados ao maximo pelos nao-judeus, que
exigiam uma real comprovacao de suas habilidades. Como a autora deixa claro no livro Origens do

Totalitarismo:

A sociedade nao-judaica exigia que o judeu recém admitido por ela fosse tio “educado” quanto os
seus proprios tradicionais componentes e que, embora nio se comportasse como um “judeu
comum’, fosse e produzisse algo fora do comum, uma vez que, afinal de contas, era judeu.!?

Durante a avaliagio com o Doutor Panmwitz, seus conhecimentos foram colocados a
prova e Primo Levi se destacou o suficiente para ser selecionado, ou seja, “produzin algo fora do
comum’. Como descreveu em seu livro, o doutor estava procurando algo “aproveitivel” em sua
figura. Contudo isto foge a légica do campo, local este onde os prisioneiros realizavam trabalho
escravo, com atividades de baixa ou nenhuma qualifica¢ao, onde tinham como retorno quase
invariavelmente a morte.

Para compreendermos melhor sua situagao devemos olhar para os objetivos dos
perpetradores do holocausto. Segundo o jornalista William Shirer, que viveu na Alemanha

durante a primeira metade do regime Nacional Socialista, é possivel afirmar que Hitler tinha em
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mente um plano para uma nova ordem. A Europa estaria sob o controle Nazista, seus recursos
seriam explorados para gerar lucros para a Alemanha e os povos dominados serviriam de
escravos para a raga superior ariana e todos os “elementos indesejaveis”, ndo sé os judeus, como
os eslavos da Europa oriental, deveriam ser exterminados. Estes povos compreendiam o conceito
nazista de wuntermenschen - seres inferiores. Para Hitler eles nio tinham direito de viver, exceto
alguns, entre os eslavos que talvez, seriam uteis para trabalhar no campo e em minas como
escravos''. Himmler, o chefe das SS, chegou a afirmar :

“Se as nagoes vivem em prosperidade ou morrem de fome, como gado, apenas me interesso na medida em que delas

necessitamos como escravas de nossa Kultur”.1>

Dado o exposto, ¢é dificil acreditar que fazia parte da logica nazista examinar e selecionar
prisioneiros para exercerem atividades especificas, de acordo com seus conhecimentos
académicos e com a demanda de mao-de-obra especializada. A situa¢do com que Levi se deparou
nao foi comum ao funcionamento do Campo. No livto “Um olhar sobre o holocausto” Inga

Clendinnen faz uma pequena referéncia a estas fungdes incomuns:

Em 1944, o0 ano em que Primo Levi foi encarcerado em Auschwitz, o fornecimento de mio-de-
obra era de tal maneira decrescente que alguns judeus foram promovidos a lugares de supervisio:
Filip Muller relata que quando as brigadas de trabalho marchavam para fora, eram, de vez em
quando, escoltados por Kapos e encarregados que traziam a estrela de David, algo que teria sido
impossivel em 1942.16

Embora a autora apenas se refira a posicio de Kapos, nota-se como era incomum que
prisioneiros judeus a ocupassem, mesmo sendo essa fun¢do exclusiva dos prisioneiros. No

entanto Levi formula uma teoria propria sobre sua situagao, quando diante do Doutor Pannwitz; .

Porque esse olhar nio foi cruzado entre dois homens. Se eu soubesse explicar a fundo a natureza
desse olhar, trocado como através do vidro de um aquario entre dois seres que habitam dois
meios diferentes, conseguiria explicar a esséncia da grande loucura do Terceiro Reich. Deu para
petceber, naquele instante e imediatamente, o que todos nés pensavamos e dizfamos dos alemaes.
O cérebro que dirigia esses olhos azuis, essas mios bem cuidadas, dizia: “Esse algo que esta na
minha frente pertence a um género que, obviamente, convém eliminar. Neste caso especifico,
deve-se, antes, examinar se ele ndo contém ainda algum elemento aproveitavel.”’”

Alain Finkielkraut utiliza-se da mesma passagem, com alguns trechos adicionais, para
relaciona-la a moral do Doutor Panmwitz.Caracteriza-o como extremamente racional inserido num

contexto de ”funcionalidade absoluta” e num ambiente de loucura generalizada: “Foi a razio instrumental
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gue, na alma do Dontor Pannwitz, levou a melbor sobre as exigéncias do senso moral e sobre as evidéncias do senso
comum. 5 essa vitdria constitui a propria loncnra.”?

E no capitulo “die drei leute vom labor”, que Levi relata seu dia-dia no laboratério. O
estranhamento dele i e de seus companheiros comegou logo ao entrarem em seu novo local de
trabalho, pois ha muito nao viam um ambiente tio limpo, nao sentiam um aroma tao agradavel,
muito diferente com o que estavam acostumados. Levi também encontrou diversos objetos
familiares, que remetiam a lembrancas de sua vida universitaria.

Herr Stawinoga seu supervisor que evita falar com os Hdjftlinge, nao era hostil. Levi chama
a atengao para a temperatura do laboratério que encontrava-se a 24° e a descreve como deliciosa;
pondera sobre sua fome que provavelmente sera menor e considera que realizaria qualquer tipo
de funcido naquele laboratério, apenas para permanecer nele durante todo inverno. E ao

continuar a narrativa resume seus sentimentos e ganhos devido a sua nova posi¢ao:

Pelo que parece, entdo, a sorte, por estranhos caminhos, decidiu que nés trés, objeto de inveja
entre dez mil condenados, nio passemos frio nem fome neste inverno. Isso significa boas
probabilidades de nio adoecer gravemente, de evitar congelamentos, de superar as selegoes.
Nestas condi¢des, alguém que tivesse uma experiéncia do Campo menor que a nossa poderia ser
tentado a confiar na sobrevivéncia, a pensar na liberdade. Nao, ndo sabemos como as coisas
acontecem: tudo isto é um dom da sorte e, portanto deve ser aproveitado o mais possivel e ja; do
dia de amanhi, porém, niio ha certeza alguma. Bastara um vidro quebrado, um erro de medicio,
um descuido e tornarei a me consumir na neve e no vento até que eu também esteja pronto para a
chaminé. E quem pode prever o que acontecera na hora da chegada dos russos.’"?

Levi prossegue descrevendo vantagens que dificilmente identificarfamos como tais.
Dentro do laboratério, ndo estava sujeito aos maus tratos dos Kapos, encontrava-se num local
quente e livre do vento, permanecia sentado durante horas, possuia caderno e lapis, bonés, luvas
e local para guarda-los e ninguém o impedia de ir ao banheiro. Primo Levi ndo considerou sua
atividade um trabalho. Para ele, trabalho consistia nas duras atividades que exercia quando estava
em outros Kommandoes e completa seu pensamento com a seguinte observacao: “Os companbeiros do
Kommando me invejam e com razgao: acaso eu nao deveria considera-me feliz?”

E chocante como a posicio que Primo Levi assume, lhe da a sensacio de felicidade.
Contudo nas ultimas paginas deste mesmo capitulo, Levi faz uma comparagdo entre a sua
situagdo e a das pessoas com que convivia no laboratério. Em mais um ponto distinto de sua
trajetoria, ele teve contato com alemies comuns, sem vinculos militares e em alguns momentos
estas pessoas, principalmente as mogas do laboratorio, contavam sobre suas vidas, vidas comuns,

Levi deixa claro que o reflexo das conversas dessas mogas em sua vida nao era nada banal.
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Estas mocas cantam, como cantam todas as mocas de todos os laboratérios deste mundo, e isso
nos entristece profundamente. Conversam entre si, falam do racionamento de géneros
alimenticios, de seus namorados, de suas casas, das proximas festividades.

—Vais para a casa no domingo? Eu nio, viajar é tdo incomodo!
— Eu irei no natal outra vez; nem parece verdade,este ano passou tao depressal

..Este ano passou depressa. No ano passado, a esta hora, eu era um homem livre; fora da lei,
porém livre, tinha nome e familia,uma mente avida e inquieta,um corpo agil e saudavel. Pensava
em muitas coisas, todas tao longinquas; no meu trabalho, no fim da guerra, no bem e no mal, na
natureza das coisas ¢ nas leis que regem as a¢ées humanas e também nas montanhas, em cantar,
no amor, na musica, na poesia. Tinha uma imensa, arraigada, tola confianca na benevoléncia do
destino; matar, morrer pareciam-me coisas estranhas, literarias. Os meus dias eram alegres e
tristes, mas eu tinha saudades de todos eles, todos eram cheios, positivos, o futuro estava a minha
frente como um tesouro. De minha vida de entdo, s6 me resta o que basta para sofrer a fome e o
frio; ja nio sou vivo o bastante para ter a for¢a de acabar comigo. %

E possivel imaginar como estas conversas dilaceravam os sentimentos de Levi. Mesmo
em condi¢bes mais estaveis, sua vida permaneceu dura, embora seu aproveitamento como mao-
de-obra qualificada aumentaria suas possibilidades de sobrevivéncia, principalmente por ter
passado pelo inverno entre 1944 ¢ 1945, momento que se encontrava muito fraco.

Na narrativa de Primo Levi ndo sdo os horrores do holocausto que nos causam mais dor.
E 6bvio que tais acontecimentos sio narrados de maneira implacavel, mas sio conduzidos com
maesttia pelo autor que, de forma bastante respeitosa, exime seus leitores dos horrores em forma
literal, nos fazendo ver, de forma nao-apelativa, a insanidade a que foram submetidos os
prisioneiros.

Porém as passagens mais fortes sao aquelas que tratam de acontecimentos simples, de
coisas comuns e banais do nosso mundo, as quais foram privadas aos prisioneiros. Nao é ao
relatar a vida de “wull achtzebn”, rapaz jovem que nao alimentava mais esperanca ¢ fazia tudo
conforme lhe ordenavam, que Levi nos atinge de maneira mais violenta, mas através de narrativas
como as de Henri, que foi visto comendo um ovo inteiro; de ter encontrado durante a prova de
quimica o exemplar de um livro com o qual estudava em sua casa e um homem como Elias que
poderia ser considerado feliz, mesmo sendo um Hijft/ing.

Levi nao nos perturba de forma profunda ao falar dos mortos-vivos, dos Muselmann, dos
castigos ou do trabalho pesado, ele nos “castiga” ao narrar o processo pelo qual o homem deixa

de ser homem, ao narrar coisas simples que ganham o mais alto valor, narrar a maneira como 0s
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valores se invertem totalmente: o homem como animal, o homem que ndo come (esser) mas é
alimentado (fressen).

Tais caracteristicas, no entanto, nao sao abandonadas quando o autor relata experiéncias
particulares. O fato de ter deixado de realizar trabalhos comuns aos prisioneiros e passado a
exercer fungdes especializadas, é sem duvida intrigante do ponto de vista de sua plausibilidade
historica. Pelas razoes apresentadas neste trabalho, sua experiéncia foi sem duvida uma excecio,
uma espécie de desvio no exagerado sistema burocratico alemao. Porém, o mais assustador e
inimaginavel desta experiéncia, nao foi o fato do laboratério ser limpo e confortavel, de poder
escrever, de poder se sentar durante horas, ou de sentir menos fome ou frio, mas de ter passado
por uma experiéncia humanizadora.

Levi recebeu, obviamente de forma nio-intencional, parte do que havia perdido, do que
havia deixado de ser; tornou-se menos Hoaftling, menos Muselmann, embora nio vivesse em
condi¢bes ideais. Nao era, contudo, mais um prisioneiro comum. Sua trajetoria, nos ultimos
meses, fol bastante diferente das dos milhares de outros prisioneiros, s6 guardando semelhanga
com poucos dos que passaram pelos campos de concentragao, talvez apenas com os dois colegas

que também trabalharam no laboratério.
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