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APRESENTACAO

Os Cadernos de Ftica e Filosofia Politica surgiram da necessidade que nos,
pesquisadores do Departamento de Filosofia da Universidade de Sao Paulo, tinhamos da
publicagao de trabalhos recentes, pondo em debate as pesquisas ligadas a um ramo do saber
que cada vez mais assume importancia dentro e fora do meio académico. Estes Cadernos
visam suprir em alguma medida esta demanda, fornecendo bibliografia a um publico
interessado no carater multifacetado da reflexdao sobre a ética e a politica.

As questdes relativas ao direito, a historia, a religido e as artes ndo raro siao por elas
incorporadas, convertendo a um sé tempo em sua matéria de investigagdo e seu cenario de
intervencio. F este carater abrangente da ética e da filosofia politica que lhes concede a
virtude da vivacidade. Os Cadernos sempre procuraram corresponder e promover essa
virtude, veiculando sobretudo a producdo tedrica discente, sem distinguir correntes
ideoldgicas, linhas filosoficas ou areas de saber incluidos nas mais diversas manifestagdes de
reflexdo. Aqui se encontrardo artigos, ensaios, resumos de teses e dissertagdes, resenhas,
tradugoes de trechos de obras e de pequenas obras.

A revista é editada em meio eletronico, o que resulta em um ganho substancial de
qualidade, pois facilita o acesso e a difusio dos textos. Somando-se a isso, contamos com um
corpo de pareceristas especializados nos temas, correntes filosoficas e autores enfocados pelos
artigos, o que torna mais democratica a escolha dos textos destinados a publicacio. E
importante notar que segundo as normas das agéncias de fomento, o valor de um artigo
publicado por meio eletronico equivale ao de um artigo impresso.

Convidamos todos os estudantes de filosofia e pesquisadores interessados em publicar
seus trabalhos a colaborar conosco, ajudando-nos a diminuir assim a distancia entre a pesquisa
individual e o didlogo aberto com autores e criticos.

Os Editores

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | NGmero 25 | Pagina 4 :::



:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | NGmero 25 | Pagina 5 :::



SOBRE ESTE NUMERO

In memoriam

Liliane Severiano, nasceu no Ceara, onde fez seus estudos de graduacio e defendeu
seu mestrado em Filosofia, sob a orientagdo do Professor José Expedito Passos Lima. Veio
entdo para Sao Paulo para fazer seu doutorado sob a questio da vida civil em Giambattista
Vico. Pesquisadora séria e disciplinada, realizou estagio de pesquisa doutoral na Italia, junto a
Universidade de Roma 3. Participou muito ativamente da comissio dos editores dos Cadernos
de Etica e Filosofia Politica. Faleceu em 2014, em pleno vigor da juventude.

Os Cadernos de Etica e Filosofia Politica prestam aqui homenagem a sua memoria,
publicando como artigo parte de sua tese de doutorado, que deveria ser defendida no
inicio do ano de 2015.
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VICO E A DEFESA DOS LIAMES DA VIDA CIVIL:
O UNIVERSO PRATICO DA NUOVA SCIENZA!

Liliane Severiano Silva

Resumo: Este artigo tem como objetivo explicitar a defesa viquiana da vida civil, por meio da
constituicdo de sua nuova scienza: compreensao da génese do mundo civil das na¢Ses. Far-se-a isso
considerando a reflexdo metafisica iniciada no De antiguissima, que adquire um sentido mais
amplo no Diritto Universale. Nesta obra, Vico busca na ciéncia do direito os fundamentos
de um saber da civilidade humana. Tal sintetiza-se na proposicao de uma nova scientia
tentatur. Assim, o artigo encerra-se com a formulacao viquiana de um novo saber
justificada na uniao entre Filologia e Filosofia.

Palavras-chave: Filosofia — Filologia — Vida Civil — Direito Natural — Scienza Nuova

Introducao

Antes de introduzirmos o leitor no pensamento de Giambattista Vico (1668-1744) e,
em especial, na questao relativa ao tratamento da questdo aqui desenvolvida, a saber, a parte
pratica da nova ciéncia viquiana, vale realizar algumas ressalvas. No ambito académico o
pensamento de Vico passou por momentos interpretativos que reforcaram o mito
historiografico da obscuridade, quer acerca de suas ideias, quer de sua pessoa. O presente
artigo nao investigara tais questdes em virtude de nao contribuir para o desenvolvimento da
hipétese acerca do sentido pratico presente no projeto viquiano de um novo saber. Ao
contrario, reforgar a posicao de um 7o absconditus seria prejudicial as pesquisas sobre o autor.

Também nao se reforgara aqui a posi¢ao de Vico como um pensador que defende a
religido catdlica e por isso temeroso da Santa Inquisicao, razao pela qual poder-se-ia

1 Artigo formulado a partir do texto de qualificacio de tese de doutorado apresentado ao Programa de Poés-
Graduac¢io em Filosofia do Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de Sao Paulo, sob a orientacao da Profa. Dra. Matia das Gracas de Souza.
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interpretar 0s conceitos presentes em seu pensamento, tais como a Providéncia, a histéria
sagrada, entre outros, como artificios de fuga da vigilancia do Tribunal e por conseguinte, por
meras razoes editoriais. Nao aprofundaremos este debate em razdo da existéncia de outra
literatura critica que trata de tais questdes bem como a especificidade da tematica aqui
abordada nao buscar reforgar tais polémicas.

Por isso ¢ preciso destacar o esforco pretendido com a presente proposta de
investigacdo, percorrendo na obra de Giambattista Vico a investigacio dos fundamentos
acerca de uma nova ciéncia [nuova scienzal do mundo civil: tal reflexdo indica o carater pratico
de sua impostagao, ante os novos rumos do saber de sua época e os riscos para a manutengao
dos liames da vida politica. Abordar-se-a aqui qual é a especificidade do projeto viquiano que
pretende investigar os principios do mundo civil. Pensar a “parte pratica” da seenza edificada
por Giambattista Vico, reenviando as especificidades do texto do autor, desde as Oragioni
Inaugnrali até a Scienza nwova. Nio obstante a orientagdo adotada na presente investigacio
obedeca a uma concepg¢io retorico-hermenéutica dos estudos realizados a respeito da obra de
Vico — em especial nas interpretacOes acerca da génese da nuova scienza e seu papel no projeto
viquiano de novo saber — adotamos a leitura do texto original de Vico e suas especificidades
no tocante as questoes relativas ao sentido pratico da ciéncia de Vico.

Tomando como pressuposto que o projeto viquiano de uma nuova scienga nao se
encerra em uma preocupa¢ao meramente teorética, iniciamos a nossa investigacao remetendo
a questdo da pratica desenvolvida ao longo do percurso elaborado desde as Orazioni Inangurali
até a Scienga nuova seconda, uma vez que a elaboracao da nuova scienza nao se limita ao texto final
de 1744 — tal como exposto na _Autobiografia; buscamos compreender as sucessivas
modifica¢Ges que adquirem o sentido pratico na obra de Vico, pois seu projeto apresenta
como preocupacao essencial o estabelecimento dos fundamentos do mundo civil das nag¢oes.

As Orazioni Inaugurali

Pensar uma reforma do saber com vistas a melhor condugao da formagao dos jovens
universitarios parece ser a unica intencao dos textos das Oragioni Inangnrali viquianas. Ao
meditar sobre a preparacao dos jovens a vida pratica e os rumos do saber em seu tempo, Vico
revela um diagnéstico mais amplo, ultrapassando o carater retérico-pedagogico daqueles
escritos: o reconhecimento da natural corrupcio da mente humana e a necessidade de sua
posterior corre¢ao. Daf identificarmos a proposta viquiana de uma orientacao para o saber e
formacdo da mentalidade dos jovens direcionada a um fim pratico universalizante, a saber,
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refor¢ar o vinculo entre a adequagdo no curso dos estudos com vistas ao aperfeicoamento
integral do individuo. A confirmacdo de que a mathesis wuniversalis cartesiana se mostra
insuficiente para pensar os condicionamentos praticos da vida civil conduziu o autor a
postular um principio de saber que resgate a primazia de instancias como o agir para o interior
do universo da ciéncia. Por isso, o fager |facere], vem pensado no De Antiguissima e na
tormulacao do verum: ipsum factum em oposicao ao cogito cartesiano. Se a subjetividade abstrata é
o cerne da mens cartesiana, Vico busca também na mens os fundamentos da capacidade
criadora humana e suas faculdades, em especial, do universo civil da humanidade. Contudo, a
sua reflexdo metafisica iniciada no De antiguissima adquire um sentido mais amplo ao escrever
o seu Diritto Universale alguns anos mais tarde. Neste escrito, Vico busca na ciéncia do direito
os fundamentos de um saber da civilidade humana. Assim, encerraremos o artigo com a
formulagao viquiana de uma nova scientia, justificada na reuniao entre Filologia e Filosofia.

O principio do verum-factum: a metafisica do De antiguissima

A importancia da erudi¢do vem considerada no escrito de 1710, o De antiquissima.
Desta vez, o vinculo entre erudi¢do e ideal formativo pedagégico niao tem o mesmo
tratamento que nas Oragioni. A proposta é de uma investigagdo mais ampla, de cariter
metafisico, dos principios da lingua latina. O reconhecimento de que certos termos da lingua
latina rudimentar reuniriam uma sabedoria acerca da divindade e da verdade; termos que
expressariam uma sabedoria recondita e por isso, suficientemente douta para investigagiao de
certas verdades.

Em 1710, Vico elabora o que seria o inicio de seu projeto de uma metafisica, ao
publicar o De antiquissima italorum sapientia ex linguae latinae originibus eruenda [A
antiquissima sabedoria dos italicos extraida das origens da lingua latina]. O De antiquissima
constitui o primeiro livro, de um conjunto de trés, reconhecido Liber Metaphysicus, que
juntos representariam a obra metafisica viquiana. Tal projeto, assim constituido, no entanto,
nao obteve éxito, de modo que os outros dois, a saber, o fisico e o moral, nunca foram
escritos. Importa-nos reconhecer que o De antiquissima, j4 em seu proéprio titulo, traz a
proposta de uma meditacao acerca da presenga de certos termos doutos utilizados por
antiquissimos povos da Itdlia, nao obstante o reconhecimento da rudeza e simplicidade de
costumes de tais povos. No proémio, Vico inicia a reflexao sobre a pretensa sabedoria dos
povos antigos com base na hipétese de que a lingua latina ja seria uma lingua douta, mesmo
considerando o seu carater irrefletido:
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Ao meditar sobre as origens da lingua latina, notei que aquelas [origens| de
algumas palavras sio tao doutas que parecem derivar nao do uso comum
do povo, mas de alguma doutrina recondita. E nada realmente impede que
uma certa lingua seja rica de locugoes filoséficas, se naquele povo a filosofia
é muito cultivada?.

Ainda no proémio, Vico indica por qual via os povos antigos teriam alcangado tal
sabedoria elevada e interpreta qual a importancia das origens da erudi¢ao dos povos antigos:

de fato, onde cultiva o estudo da teologia natural, a teologia civil® esta no auge,
e as religides mais nobres e altas surgem onde se tem as mais dignas opinides
acerca da divindade suprema. (..) E, portanto, conhecido que os Romanos
receberam dos Etruscos os cultos dos deuses, e com esses as locugoes sagradas
e as formulas pontificais®.

E a partir da investigagao das origens dos termos e locugbes doutas da lingua latina

que Vico extraira o argumento capaz de meditar as “coisas metafisicas”®

e expoO-las com
“ordem e método”®. Em sua dedicacio a Paolo Mattia Doria’, Vico explicita a necessidade da

reflexdo e por qual via se encaminhard a sua argumentagao:

2 VICO, G. De antiguissima italorum sapientia [1710]. In: Opere Filosofiche, Firenze: Sansoni, 1971, p. 56: “Nel
meditare sulle origini della lingua latina, ho notato che quelle di alcune parole sono tanto dotte da sembrare
derivate non dal’'uso comune del popolo, ma da qualche dottrina riposta. E nulla davvero impedisce che una certa
lingua sia ricca di locuzioni filosofiche, se presso quel popolo la filosofia ¢ molto coltivata.”

% Termo retomado na Scienza nuova de 1744 para exprimir que esta obra é uma “teologia civil raciocinada pela
providéncia”.

4 VICO, G. De antiguissima, pp. 57-58: “infatti dive si coltiva lo studio della teologia naturale, la teologia
civile ¢ in auge, e le religioni piu nobili e alte sorgono dove si hanno piu degne opinioni intorno al nume
supremo. (...) E pure noto che i Romani ricevettero dagli Etruschi i culti degli dei, e con essi le locuzioni
sacre e le formule pontificali.”

5VICO, G. De antiquissima, p. 60: “cose metafisiche.”

8 VICO, G. De antiguissima, p. 60: “ordine e metodo”.

" Nota explicativa. “somente tu, entre todos os filésofos modernos, aplicou o primeiro verdadeiro a pratica da
vida humana, e dai deduziu duas diversas vias, uma pela doutrina mecanica, outra pela doutrina civil. Tu crés
um Principe isento por todas as mas artes do governo que C. Tacito e Nicolau Maquiavel lhes ensinaram; nada
¢ mais conforme a lei cristd do que isto, nem mais desejavel a felicidade dos estados”. (VICO, Giambattista.

De antiquissima, p. 60)
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Neste primeiro livro, me disponho a examinar aquelas locugoes das quais é
possivel conjecturar quais opinides tivessem os antigos sabios da Italia acerca

do primeiro verdadeiro, da divindade suprema e do 4nimo humano®.

Assim, aplicando o exame dos termos doutos, Vico inicia o De antiguissima atirmando
« . o - 550 . ~ . . o
que “em latim, verum e factum sao a mesma coisa’”™. A verificagao da reciprocidade desta relagao
servira de guia para se compreender o estabelecimento da primeira metafisica elaborada no De
antiguissima. O ponto de partida ¢ a reconstituicio do significado de termos da lingua latina
que teriam um significado douto, como no exemplo a seguir:

Em latim verum e factum possuem relacao reciproca, ou, na linguagem corrente
das Escolas, se convertem. Inselligere ¢ 0 mesmo que ler perfeitamente, conhecer
abertamente. Se dizia cgitare no sentido de que nés vulgarmente dizemos:
‘pensar’ e ‘andar refletindo’. Razio significava o calculo aritmético e o dom
proprio do homem, pelo qual se diferencia dos animais brutos e os supera.
Descreviam comumente o homem como um animal participe de razio e nao
senhor completo desta. Alids, como as palavras sao simbolos e notas das ideias,

assim as ideias sio simbolos e notas das coisasl®.

Observamos na passagem acima que Vico se preocupa em explicitar de que modo a
lingua exprime a origem das ideias humanas. Os povos antigos, no caso os da Italia, devido ao

8 VICO, G. De antiguissima, p. 60: “In questo primo libro mi accingo ad esaminare quelle locuzioni da cui ¢
possibile congetturare quali opinioni avessero gli antichi sapienti dell’Italia circa il primo vero, il nume supremo e
I'animo umano.”

9VICO, G. De antiguissima, p. 62: “In latino verum e factum sono la medesima cosa.”

¥ VICO, G. De antiguissima, p. 62: “In latino verum e factum hanno relazione reciproca, ovvero, nel linguaggio
corrente delle Scuole, si convertono. (...) di consequenza il primo vero ¢ in Dio, perché Dio ¢ il primo facitore;
codesto primo vero ¢ infinito, in quanto facitore di tutte le cose; (...) la mente umana, in quanto limitata, e in
quanto sono fora di lei tutte le altre cose che non siano essa stessa, puo soltanto andare ad accozzare gli elementi
estremi delle cose. (...) il vero umano ¢ quello che 'uomo compone e fa nel momento stesso in cui lo apprende. E
cosi la scienza ¢ la conoscenza del genere o modo in cui la cosa si fa”.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 25 | Pégina 14 :::



fato de possuirem uma lingua douta, foram capazes de conceber ideias!! elementares a
respeito das coisas:

daqui se pode conjecturar que os antigos sabios da Italia concordassem, acerca
da verdade, nas seguintes proposi¢oes: o verdadeiro se identifica com o feito;
consequentemente, o primeiro verdadeiro estd em Deus, porque Deus é o
primeiro feitor; este primeiro verdadeiro é infinito, como feitor de todas as
coisas; ¢ completissimo, uma vez que representa Deus, enquanto os contém, os

elementos extrinsecos e intrinsecos das coisast?.

Desse modo, Vico atesta a referéncia aquilo que a mente humana é capaz de conhecer,
reconhecendo as propriedades presentes nela e a partir dai reconhecendo os limites com os
quais a mente humana deve trabalhar para proceder ao conhecimento das coisas. Vico
distingue, assim, a natureza da mente humana da natureza divina:

Deus, de fato, reune todos os elementos das coisas, extrinsecos e intrinsecos,
enquanto os contém e dispdem; ao contrario a mente humana, enquanto
limitada, e enquanto estao fora dela todas as outras coisas que nio seja ela
mesma, pode somente investigar os elementos extremos das coisas, sem nunca
reuni-las todas. (...) Portanto, enquanto o verdadeiro divino é aquele que Deus
dispoe e gera no momento mesmo em que o conhece, o verdadeiro do homem

YO De antiquissima prepara a reflexio sobre a origem das ideias, como se formam as ideias na mente humana.
Agora, ¢ preciso compreender o que Vico concebe como ideias, o procedimento onto-teoldgico viquiano indica
que concepgdo de ideias no conjunto do De antiquissima envolve a contribui¢do de faculdades e disposigdes
vinculadas as instancias da corporeidade e dos sentidos. Além disso, ha um outro aspecto a ser considerado: a
questdo do conbecer no De antiquissima vem atrelado ao fager, opondo-se a concep¢io cartesiana das ideias
concebidas subjetivamente pelo “eu” puro. Vico considera ainda que a mente humana opera de modo similar a
mente divina. Esta, a0 mesmo tempo em que conhece constroi a realidade fisica. Depois do incurso nas Orazioni
e a capacidade da mente humana para se aperfeigoar, o De antiquissima formula um principio de ordem metafisico
que sintetiza o processo do conhecer-fazer humano, pois o que estd em questido aqui é também um ideal de
ciéncia suficiente para pensar o mundo humano e suas implicagoes.

12 VICO, G. De antiguissima, p. 62: “Da qui si pud congetturare che gli antichi sapienti dell'Italia convenissero,
circa la verita, nelle seguenti proposizioni: il vero si identifica col fatto; di conseguenza il primo vero ¢ in Dio,
perché Dio ¢ il primo facitore; codesto primo vero ¢ infinito, in quanto facitore di tutte le cose; ¢ compiutissimo,

poiché rappresenta a Dio, in quanto li contiene, gli elementi estrinseci ed intrinseci delle cose.”
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¢ aquilo que 0 homem compoe, e faz no momento mesmo em que o apreende.
E assim a ciéncia é a consciéncia do género ou modo em que a coisa se faz13,

Vico pensa os limites da ciéncia humana com base no préprio reconhecimento dos
limites da mente humana produtora de tal ciéncia. A limitagao vem pensada em oposicao a
construcao da realidade fisica que a mente humana nao ¢ capaz de produzir por nao reunir os
elementos necessarios para tal tarefa. O critério do verum-factum vem interpretado por alguns
estudiosos como o sentido humano de construir o mundo histérico. No entanto, nio se trata
de postular a compreensao do modo como se construiu 0 mundo histérico — ou a realidade
histérica — é preciso pensar que tal reflexdo, em Vico esta relacionada a compreensiao dos
modos de concepc¢ao dessa histéria, implicando o refletir sobre o mundo, as coisas ¢ a
divindade suprema. O critério para uma ciéncia do humano pressupde a consideracio da
ciéncia divina e da relagao entre as duas. A imperfeicdo presente em uma deve servir de
exemplo para almejar a outra. O estabelecimento do verdadeiro passa necessariamente pela
possibilidade da mente humana construir, tendo em vista o seu modo de operar semelhante a

perfeicao divina e tendente a conceber as coisas divinas.

a ciéncia humana ¢, de qualquer modo, uma anatomia da natureza (...) uma
vez que somente em Deus o verdadeiro é completo, devemos declarar
absolutamente verdadeiro aquilo que Deus nos revelou. (...) Partindo disto,
nos ¢ possivel remontar a origem das ciéncias humanas, e ter, ao final, uma
norma para reconhecer aquelas que sao verdadeiras. Deus sabe tudo, uma
vez que contem em si os elementos com os quais tudo compde, 0 homem,
ao contrario, se esfor¢a em conhecé-las através da divisdo. (...) Assim, para
dar um exemplo ilustrativo, a ciéncia humana seccionou o homem em
corpo e alma; e a alma em intelecto e vontade; do corpo, retirou, ou como
se costuma dizer, abstraiu figura e movimento, e destas coisas, como de

todas as outras, retirou o ente e o uno*.

B VICO, G. De antiguissima, p. 62: “In latino verum e factum hanno relazione reciproca, ovvero, nel linguaggio
corrente delle Scuole, si convertono. (...) di consequenza il primo vero ¢ in Dio, perché Dio ¢ il primo facitore;
codesto primo vero ¢ infinito, in quanto facitore di tutte le cose; (...) la mente umana, in quanto limitata, e in
quanto sono fora di lei tutte le altre cose che non siano essa stessa, puo soltanto andare ad accozzare gli elementi
estremi delle cose. (...) il vero umano ¢ quello che 'uomo compone e fa nel momento stesso in cui lo apprende. E

cosi la scienza ¢ la conoscenza del genere o modo in cui la cosa si fa”.
YVICO, G. De antiquissima, p. 64: “la scienza umana ¢ in qualche modo un’anatomia della natura (...) poiché
soltanto in Dio il vero ¢ completo, dobbiamo dichiarare assolutamente vero cio6 che Dio ci ha rivelato. (...)
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Vico concebe Deus no De antiguissima como a verdade revelada. Sem o acontecimento
da revelagao, a mente humana nio teria elementos para formular paradigmaticamente uma
ciéncia verdadeira, dado o seu carater naturalmente imperfeito. Somente Deus possui a
capacidade de conhecer ilimitadamente e construir o mundo da natureza, pois detém de forma
originaria, a realizacao do processo intrinseco as leis do mundo fisico.

A ciéncia humana nasceu, portanto, de um defeito na nossa mente, ou seja,
da sua extrema limitagao, para a qual esta fora de todas as coisas, nao contém
as coisas que aspira conhecer, e uma vez que, nao as contém, nao traduz,
com efeito, as coisas verdadeiras que se esforca por alcangar. Mas ciéncias
certissimas sao aquelas que expiam o vicio de origem, e por meio das
operagoes se tornam semelhantes a ciéncia divina, enquanto verdadeiro e

feito se convertem®.

Vico argumenta sobre o verbum divino, a criagao divina por meio da linguagem:

Neste caso, a ciéncia humana ¢ imitadora da divina, para a qual Deus, ao
conhecer o verdadeiro o gera no interior da eternidade, e no tempo o faz do
excterior. B o critério da verdade, no tocante a Deus, consiste em ter comunicado
a bondade aos seus pensamentos, comparativamente, consiste no nosso fazer

as coisas que conhecemos como verdadeiras'®.

Muovendo di li ci ¢ possibile risalire all’origine delle scienze umane, e avere alla fine una norma per riconoscere
quelle che sono vere. Dio sa tutto, poiché contiene in sé gli elementi con i quali tutto compone; 'uomo invece si
sforza di conoscerli attraverso la divisione. (...) Cosi, per fare un esempio illustrativo, la scienza umana ha
sezionato 'uomo in corpo e animo; e 'animo in intelletto e volonta; dal corpo ha poi tolto, o, come suol dirsi,
astratto, figura e moto, e da queste cose, come da tutte le altre, ha tratto fuori I'ente e I'uno.”

15 VICO, G. De antiquissima, p. 68: “La scienza ¢ nata dunque da un difetto della nostra mente, ossia dalla sua
estrema limitatezza, per cui € fuori da tutte le cose, non contiene le cose che aspira a conoscere, e, poiché non le
contiene, non traduce in effetto le cose vere che si sforza di raggiungere. Ma scienze certissime sono quelle che
espiano il vizio d’origine, per mezzo delle operazioni diventano simili alla scienza divina, in quanto vero e fato so
convertono.”

¥ VICO, G. De antiguissima, p. 70: “In questo caso la scienza umana & imitratice della divina, per la quale Dio fa
conoscere il vero lo genera all'interno dall’eternita, e nel tempo lo fa all’esterno. E il criterio della verita, riguardo a
Dio, consiste nell'avere egli comunicato la bonta ai suoi pensieri, comparativamente, consiste nel nostro fare le
cose che conosciamo come vere.”
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A metafisica é uma investigagao das causas do conhecimento humano. A relevancia da
linguagem vem destacada como a realizagao material da propria criagao. Compreende-se aqui
o ¢riar e o agir intrinsecamente ligados a estas realizadas por meio da linguagem, pois esta se
configura como a propria expressao das ideias engendradas pela mente. Pensar, agir e expressar
operam concomitantemente na constituicdo da mente humana. Considerar a articulagao entre
essas trés dimensdes vem em oposicao ao ideal da ciéncia concebido pelo cartesianismo cujo
ideal de saber pressupde um processo de purificagdo da mente para elevar a raziao ao patamar
de disposi¢des necessarias ao conhecimento. Dai a metafisica cartesiana ser considerada por
Vico como dogmatica, além de trazer a exclusao de certos saberes, dispensaveis ao alcance da

verdade. Assim diz Vico:

Os dogmiticos do nosso tempo duvidam de todas as verdades, exceto a
metafisica, e ndo somente daquelas que dizem respeito a vida pratica, como
as morais e as mecanicas, mas também das fisicas e das matematicas. De
fato, declaram que somente a metafisica nos dd uma verdade livre de
duvidas, e daquelas, como de uma fonte, derivariam as verdades segundas
nas outras ciéncias. Nenhuma das outras ciéncias demonstraria que as
coisas que sao, existem, e que, entre essas, uma coisa ¢ a mente, uma outra,
0 corpo; e, portanto, nao estariam certos nem mesmo dos argumentos que
tratam. Julgam, portanto, que a metafisica destine a cada uma das outras

ciéncias o seu préprio campo?’.

Vico também associa tal posi¢do ao procedimento dos céticos, pois estes descuidam
completamente a relevancia de se pensar a génese do pensamento. A concentracio do critério
de verdade excluindo os critérios vinculados a corporeidade pode acarretar em prejuizos para
a compreensao de uma metaffsica da wens humana. E tal atitude deve ser evitada, pois, para o
autor, a segpsi’® exclui qualquer possibilidade de efetivagio do verdadeiro. “De fato, o

YWICO, G. De antiquissima, p. 70: “I dogmatici del nostro tempo dubitano di tutte le verita, esclusa la metafisica,
e non solo di quelle che riguardano la vita pratica, come le morali e le meccaniche, ma anche dele fisiche e delle
matematiche. Dichiarano infatti che soltanto la metafisica ci da un vero esente da dubbio, e da quello, come da
una sorgente, deriverebbero i secondi veri nelle altre scienze. Nessuna delle altre scienze dimostrerebbe che le
cose che sono esistono, e che tra di esse una cosa ¢ la mente, un’altra il corpo; e pertanto non sarebbero certe
nemmeno degli argomenti che trattano. Ritengono pertanto che la metafisica assegni a ciascuna delle altre scienze
il suo proprio campo.”

18 Segundo os argumentos de Sabetta, o “vermm-factum constitua a Gnica via para erradicar a segpsi. (..) A proposta

no nosso, de fato, deseja chegar onde Descartes faliu, isto é, vencer a obje¢do cética (...) A metafisica, portanto,
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pensamento niao ¢ a causa, mas um indicio do meu ser mente”®. O conhecimento da
producao das causas constitui, assim, a norma do verdadeiro conhecer.

se o ctitério do verunr-factum revela a impossibilidade de uma ciéncia humana da
natureza, a maior razao inibe toda tentativa de provar a priori a existéncia de
Deus. O proceder dedutivo, a ‘prova ontologica’ da tradicio de Anselmo a
Descartes, ¢ julgada por Vico uma curiosidade impia. Pensar demonstrar Deus
a priori significa fazer-se Deus de Deus, uma vez que para alcangar ao
conhecimento da sua existéncia ocorreria a ‘produgiao’ de Deus. (...) Se o
critério do verums-factum é inaplicavel ao conhecimento que o homem tem de
Deus, todavia aquele conhecimento é parte essencial da metafisica que, na

l6gica do discurso viquiano, funda aquele critério®.

Ha a presenca da ideia de Deus, entdo concebida segundo a religido crista, Vico faz uma
“breve referéncia a ideia trinitiria”?’. As constantes referéncias a Deus presentes no De
antiguissima associa a metafisica viquiana a orientacao da metafisica da revelagao da religido crista.

Vico afirma uma estrita implicacao entre metafisica da emanagao necessaria das
coisas por parte do Principio divino e absoluta identificagio entre verdadeiro e
feito. De fato, se cada operagio divina fosse de qualquer modo ad extra a
producao das coisas seria necessaria (sobre a absoluta inatividade, inconcebivel
em Deus) a0 ponto em que ao Principio divino pertencetia o seu fazer-se nas
coisas, sem o qual, portanto, nao seria plenamentezz.

sendo a fonte da qual provém o ndubinm verum, absolve a fungao fundadora, conferindo a todas e a cada ciéncia
os proprios fundamentos”.

¥VICO, G. De antiguissima, p. T4: “Di fatto, il pensiero non ¢ la causa, ma un indizio del mio essere mente.”

D SABETTA, A. Giambattista Vico. Metafisica e storia. Roma: Edizioni Studium, 2011, pp. 25-26: “se il criterio del
verum-factum tivela I'impossibilita di una scienza umana della natura, a maggior ragione inibisce ogni tentativo di
provatre a priori esistenza di Dio. Il procedere deduttivo, la ‘prova ontologica’ della tradizione da Anselmo a
Cartesio, ¢ giudicata da Vico una curiosita empia. Pensare di dimostrare Dio a priori significa farsi Dio di Dio,
poiché per giungere alla conoscenza della sua esistenza occorrerebbe la ‘produzione’ di Dio. (...) Se il criterio del
verum-factum ¢ inapplicabile alla conoscenza che 'uvomo ha di Dio, tuttavia ‘quella conoscenza ¢ parte essenziale
della metafisica che, nella logica del discorso vichiano, fonda quel criterio’.”

2L SABETTA, A. Giambattista Vico. Metafisica ¢ storia, p. 26: “breve riferimento all’idea trinitaria.”
22 SABETTA, A. Giambattista Vico. Metafisica e stotia, p. 27.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 25 | Pagina 19 :::



Ao longo do De antiguissima Vico prossegue a reflexdo sobre as faculdades e
disposi¢des da mente que orientam o conhecer-fazer em seu sentido pratico. Aqui nao se trata
de afirmar o primado das ciéncias da natureza — segundo os moldes galileianos ou

2 _ nem de uma anilise cientificizante do céilculo matemitico. Trata-se de

baconianos
engendrar uma ciéncia das causas do mundo humano, relacionando as transformacoes da sua
mente a propria materialidade do mundo dos individuos. A relevancia aqui ¢ a formacao das
ideias, quais elementos compdem as ideias humanas orientam o agir. De que modo as distintas
disposi¢des como as faculdades pré-reflexivas participam na formacdo destas ideias. Nao é o
primado da exclusao, mas o da co-participagao que conduz a reflexdo do De antiquissima a

pensar a szens humana e suas realizagdes praticas.

Na carta de 15 de outubro de 1737 ao monsenhor Muzio Gaeta, Vico
escrevera, referindo-se ao DA: eu trabalhava demonstrar, que o homem ¢
Deus no mundo das grandezas abstratas, ¢ Deus é gedbmetra no mundo das
concretas, que ¢ o mesmo que dizer quanto no mundo da natureza e dos
corpos. Uma vez que a Mente Humana principia a Geometria pelo ponto, que
é coisa, que nao possui partes, e em consequéncia é infinito,

Depreende-se um longo exame das faculdades presentes no 4nimo humano®. E
preciso compreender a ideia de perfei¢ao contida na mente bem como os saberes adequados
ao aperfeicoamento destas. Assim constitui-se o ideal do sabio no De antiquissima. O
verdadeiro sabio dever ter a consciéncia de seus limites, mas também almejar o conhecimento
das ciéncias mais elevadas. A erudi¢ado vem pensada aqui a servico de um procedimento de

28 «A visio viquiana da matematica marca uma diferenca com respeito tanto ao sentido daquela platonica,
quanto aquela galileana, também se isto ndo autoriza a uma leitura nominalista do matematismo de Vico. De
fato, quando cle se refere ao ponto e a0 numero como definitio nominis, se refere simplesmente a alguma coisa
de indivisivel e simples, que como tal ndo ha correspondéncia na realidade empirica, da qual traz a origem da
sua referéncia”.

HSABETTA, A. Giambattista Vico. Metafisica e storia, p. 32: “Nella lettera del 15 ottobre 1737 a mons. Muzio
Gaeta, Vico scrivera, riferendosi al DA: ‘ivi io travagliava di dimostrare, che I'uvomo ¢ Dio nel mondo dele
concrete, ch’¢ tanto dire quanto nel mondo della natura e de’corpi. Poiché la Mente Umana principia la
Geometria dal punto, ch’¢ cosa, che non ha parti e ’n conseguenza ¢ infinito.”

25 “No cap. VII do De antiquissima, dedicado as ‘Faculdades’, Vico escrevia analogamente que ‘a anima é a virtude,
a visio do ato, o sentido da visdo, a faculdade. (...) Tanto em Aristételes como em Vico assistimos a uma
superacio do platonismo, no sentido de que a alma — mas no caso de Vico a mens/animus — se refere a
transcendéncia, mas se liga fortemente a natureza complexiva do homem, seja como forma vital biolégica, seja

como pensamento, ¢ a sua realizagdo nio esta em contraste com o corpo’.
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preparacao da mente aqueles saberes. O sabio ¢ aquele que nao apenas possui o conhecimento
de si, mas que busca também conhecer as causas verdadeiras das coisas.

Nio ¢ outra coisa a sabedoria se ndo o esfor¢o assiduo de alcangar aquela
dignitosa beleza do animo em virtude da qual o sabio, em qualquer nova
circunstancia se encontre, fale e aja de modo tal que nenhuma expressao
atingida possa ser mais apropriada e eficaz. Por um longo e assiduo costume
com as coisas honestas e uteis, o sabio reduz a sua mente quase que até a
submissao, ao ponto em que esta acolhe as imagens das coisas novas tais quais
elas sao em si mesmas. Ele esta pronto para falar e agir extemporaneamente
em qualquer circunstancia com dignidade, assim como o forte possui 0 animo
preparado para qualquer terrivel assalto?.

A sabedoria revela-se como o conhecimento do género das coisas.

A compreensiao das causas, em que estao contidas todos os géneros ou formas
de todos os efeitos dados (.. é o primeiro verdadeiro, uma vez que
compreende todas as causas, e entre estas também as ultimas. Uma vez que as
compreende todas, infinito; pelo mesmo motivo, precede o corpo; deste e de si
mesmo ¢é causa, e, portanto, ¢ um que de espiritual: isto é, Deus, e
propriamente o Deus em que acreditamos nés cristaos™?’.

A doutrina dos genera (formae-ideae) é extremamente importante em ordem a
confirma¢ao da dimensio metafisica do verum-factum. (..) se o conhecer é
‘rerum elementa componere (e, portanto facere), a ciéncia é o conhecimento do
género mediante o qual a realidade vem criada, isto ¢, conhecimento das
formas metafisicas presentes em Deus como perfeicdes inteligiveis
infinitamente participaveis. (...) Neste sentido, entdo, a forma é também o
plano intermédio entre primum verum e verdadeiro humano e como tal funda a
analogia do conhecer humano com aquele divino, do momento em que as

formas sdo participagdes de tnico eterno verdadeiro?®,

BVICO, G. De antiquissima, p. 78.
2INVICO, G. De antiquissima, p. T4.
28 SABETTA, A. Giambattista Vico. Metafisica e storia, p. 41: “La dottrina dei genera (formae-idea) & estremamente
importante in ordine alla conferma della dimensione metafisica del verum-factum. (...) se il conoscere € ‘rerum

elementa componere’ (e quindi facere), la scienza ¢ conoscenza del genere mediante il quale la realta viene creata,
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O processo de conhecer a partir das causas adquirira relevancia significativa para o

Diritto Universale. O conhecimento universal das coisas humanas estd expressa na ciéncia

juridica e o conhecimento das cauds destas indica a totalidade do conhecimento das coisas.

Pensando conforme o verum-factum do De antiquissima, segundo o qual a mente humana apenas
b

podera produzir aquilo que detém o conhecimento elementar, o Diritto Universale vem refletir

qual seja o fundamento metafisico da ciéncia que regula o agir civil humano, uma vez que ¢é

producdo da humanidade ao longo da histéria. Segundo Botturi:

Estamos assim diante da reformulacdo do verum-factum ja enunciado no De
antiquissima. (...) La o verum estava em equagao com o factum, porque se tratava
das fictiones matematicas, produgoes mentais, puros entes de razao se poderia
dizer, cujo verdadeiro esta oculto no apriorismo das ideias de ‘ponto’ e do
‘uno’ (sinal da participagdo da mente criada por Deus) e na coeréncia do seu
desenvolvimento racional. Na passagem da pura ordem ideal matematica
aquela juridica-historica, ao verum é correlacionado o certum tal qual ordem da
evidéncia empirica. O certum, afirma Vico, ¢ parte do verum, mas nao se
identifica com este. (...) Se é preciso afirmar a verdade constitutiva do certo,
nao ¢é imediatamente evidente quais sejam os modos. Sera preciso estudar as
‘modificagdes’ da mente humana, para depois encontra-las confirmadas pelas
provas filologicas. (...) Mas, se o verum, do qual é parte o certum, é para Vico o
verdadeiro eterno, ou, mais precisamente, o conjunto das verdades eternas (que
se reunem na ideia da ‘ordem’) comunicadas por Deus a mente humana, entdo
a histéria humana, reunido de verdade e de certeza, se torna manifestacio ou

desvelamento do eterno no tempo, do absoluto no relativo?®.

cioe conoscenza delle forme metafisiche presenti in Dio come perfezioni intelligibili infinitamente partecipabili.
(-..) In questo senso, allora, la forma a anche il piano intermedio tra prinzum verum e vero umano e come tale fonda
I'analogia del conoscere umano con quello divino, dal momento che le forme sono partecipazioni dell’unico

eterno vero.”

2 BOTTURI, F. Tempo, linguaggio, azione. Le strutture vichiane della ‘storia ideale eterna’. Napoli: Alfredo
Guida, 1996, pp. 137-139.
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Diritto Universale: exigéncia de uma fundamentagao

metafisica do direito e seu pressuposto pratico

E porque ele, Vico, sempre havia o objetivo (..) com a universidade na
jurisprudéncia por outra via do que lé-la aos jovens, muito tratou do arcano das
leis dos antigos jurisprudentes romanos, ¢ deu um ensaio de um sistema de
jurisprudéncia de interpretar as leis, ainda que privadas, com o aspecto da razao

do governo romano®.

Vico fundamenta no Diritto Universale o aspecto da universalidade do direito, uma

vez que tal pratica esta presente em todas as nagdes, em diversos tempos e lugares:

Na jurisprudéncia estio sempre unidas a razdo e a autoridade (...). A razao
consiste na necessaria concatenacio natural das verdades, assim como deriva a
autoridade do querer do legislador. A Filosofia investiga as razoes necessarias
das coisas; a historia nos faz conhecer as varias e sucessivos quereres; portanto
trés sao as partes que concorrem para constituir a jurisprudéncia: a filosofia, a

histéria, e certa arte de acomodar engenhosamente o diteito aos fatos”32,

Vico ja adverte em sua Sinopsi del Diritto Universale, de 1720, para a necessidade de se
buscar os principios constituidores da civilidade humana, presentes no ambito das leis
juridicas. O debate se desenvolve em torno das nogoes de “justica” e de “utilidade” — tao
comuns entre os jusnaturalistas — bem como em torno da utilizagdo dessas nogoes para a
compreensio das produg¢des da humanidade na investigagdo dos inicios da convivéncia
humana. A Sznopsi funciona como esquema que reune os conceitos desenvolvidos em cada
livro, servindo de guia para compreender a estrutura dos argumentos das duas partes que
compoem o Diritto Universale: o De uno universi iuris principio et fine uno ¢ o De constantia

wmrisprudentss. Vico afirma sua preocupagdo em estabelecer a natureza unica do principio da

OVICO, G. Vita, p. 24.

3LVICO, G. De uno universi inris principio et fine uno. In: Opere Ginridiche, Firenze: Sansoni,1974, p. 22: “Nella
giurisprudenza vanno sempre congiunte la ragione e lautorita (..). Consiste la ragione nella necessaria
naturale concatenazione delle verita, siccome deriva 'autorita dal volere del legislatore. La filosofia ricerca
le cagioni necessarie delle cose; la storia ci fa conoscere i vari e sucessivi voleri; adunque tre sono le parti
che concorrono a costituire la giurisprudenza: la filosofia, la storia, ed una certa arte di accomodare

ingegnosamente il diritto ai fatti.”
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cognicao das coisas, pois “trata de estabelecer um principio no qual toda a erudi¢ao divina e
humana, venha demonstrada”,

A reflexao metafisica tem continuidade no Diritto Universale. O que era uma
investigacdo acerca da origem dos termos doutos e de uma pretensa sabedoria que os envolve,
se transformou na investigacao dos fundamentos do direito; da letra da lei que exprime a
sabedoria de um povo em torno de uma ideia comum de vivencia. Nesse sentido, o autor
distancia sua compreensio do direito em relacio a tradicdo jusnaturalista vigente. Nesse
momento a jurisprudéncia é o saber que reine a expressao maxima da erudi¢io humana. Além
disso, Vico busca ainda o principio que norteia a justi¢a, pois como explicar a necessidade de
aglomeragao dos individuos em torno dos mesmos ideais.

Da “verdadeira e direta cognicao da natureza humana, a qual é originada pelo
verdadeiro Deus”®. A busca por um sistema de direito em sua universalidade de principios
nao esta presente nos sistemas criados pelos filésofos, pois se trata de conhecer os elementos
constituidores da natureza humana, a qual compartilha da divina. Daf ele dizer:

Trés sao os elementos da ciéncia divina e humana: o Conhecimento, a
Vontade, a Poténcia; (..) esses trés elementos dos quais conhecemos a
existéncia, e que sabemos ser nossos, com um grau de evidéncia igual aquele
com o qual temos sentimento do nosso préprio viver, lhes desdobraremo-lhes
a partir de um unico syjeito, do qual ndo podemos de modo algum duvidar,
isto é, do nosso proprio pensament034.

A busca pelos fundamentos ¢ a grande preocupacio cientifica viquiana, investigar se
ha um critério de verdade no mundo humano. A ciéncia moderna havia demonstrado que era
possivel estabelecer as verdades do mundo natural. O empreendimento viquiano consistia em
observar, no mundo humano, a possibilidade de afirmar uma ciéncia certa e verdadeira deste
mundo da humanidade.

A tentativa viquiana com o Diritto Universale é identificar quais sejam as origens eternas

e imutaveis das realizagdes humanas civis. Segundo Vico, deve haver um conjunto de

82 VICO, G. Sinapsi del diritto universale, p. 5: “ne’ quali travaglia stabilire un principio nel quale tutta erudizione
divina e umana costi dimostrata.”

$VICO, G. De uno, p. 32: “vera e diretta cognizione della natura umana, la quale ¢ originata dal vero Iddio”.
3 VICO, G. De mno, p. 32: “Tre sono gli elementi di ogni scienza divina e umana: la Cognizione, la Volonta, la
Possanza; (...) questi tre elementi di cui conosciamo Pesistenza, e che sappiamo esser nostti, con un grado di
evidenza eguale a quello con cui abbiamo il sentimento del nostro proprio vivere, gli svolgeremo da un dnico

subbietto, del quale non possiamo in alcun modo dubitare, cio¢ dal nostro proprio pensiero”.
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principios comuns que nortelam e mantém as instituicdes humanas, em suas caracteristicas
universais. Torna-se um desafio entdo atribuir as incertezas do agir humano empirico a
pretensao de uma ciéncia certa; para Vico ¢ necessario afirmar que ha algo de constante na
descoberta da humanitas, no sentido da construcao da civilidade, a possibilidade de uma ciéncia
universal do humano, nao obstante as diversidades de tempo e espaco que propiciaram a
formacao das diversas culturas humanas.

Em Vico, como se viu, o temor gera sociedade, enquanto expressao de uma
relacdo transcendente ao eterno verdadeiro, que sendo comum, une o0s
homens. O temor viquiano, de fato, ndo é experiéncia pré-logica, mas ¢é
radicado na intencionalidade metafisica da mente humana. Se o temor
hobbesiano ¢ temor da morte biolégica e da dor fisica, aquele viquiano é
inseparavel do pudor enquanto memoria do absoluto. Em um caso, o temor é
repressivo e escravizante, no outro, enquanto ¢ despertar de qualquer coisa de
intimo no homem, ¢ principio de liberdade®.

Vico justifica a relevancia da presenca de Deus na postulacao dos principios da
natureza humana. Por isso ele divide o procedimento metodoldgico da obra nos seguintes
principios: origine, circulo e constantia. A Origine diz respeito a um ponto de partida e de chegada
da reflexdo, ou seja, Vico se reporta a Deus no interior da sua reflexdo sobre a cogni¢ao do
direito que exemplifica tal ideia. Ja o roulo corresponde a compreensao do movimento que
deve ser realizado nessa reflexao sobre as origens do saber. Por dltimo a constantia como
necessidade no exame das caracteristicas que devem ser consideradas na compreensiao dos
principios juridicos. Nesse sentido, Vico explicita:

Na cognicio das coisas divinas e humanas, trés coisas serdo por mim
consideradas: a Origem, o Circulo (expansao progressiva do centro a
circunferéncia), a Constancia, ou seja, a intima e estavel coeréncia, mostrando:

com a origem, como todos provém de Deus; com o Circulo, como na sua

35 BOTTURL, F. Tempo, lingnaggio, azione. Le strutture vichiane della ‘storia ideale eterna’, p. 149: “In Vico, come si ¢
visto, il timore genera societa, in quanto espressione di un rapporto trascendente, al vero eterno, che essendo
comune, unisce gli uvomini. Il timore vichiano, infatti, non ¢ esperienza prelogica, ma ¢ radicato nell’intenzionalita
metafisica della mente umana. Se il timore hobessiano ¢ timore della morte biologica e del dolore fisico, quello
vichiano ¢ indisgiungibile dal pudor in quanto memoria dell’assoluto. Nell’'un caso il timore ¢ repressivo e

schiavizante, nell’altro, in quanto ¢ risveglio di qualcosa di intimo all'uomo, ¢ principio di liberta.”
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expansao progressiva todas vao em dire¢ao a Deus; com a Constancia, como
da agdo continua de Deus todas estejam nas suas condi¢des originarias
mantidas e conservadas. E (..) descuidando a ideia de Deus, o homem

embaciado por perpétuos enganos, cai em continuos erros3e,

gl

Vico compreende que para além da génese dos atos, a jurisprudéncia expressa
materialmente a intengdo dos povos em conviver socialmente. Dessa maneira ela é um saber
que reflete a propria génese das ideias de perpetuidade historica. Pois, se assim ndo fosse,
como explicar todas as realizacdes humanas e tal modo de convivéncia? Trata-se, na verdade,
da fundamenta¢ao de um pensamento comum, cuja pretensio tende a busca de compreensio
da origem de todas essas ideias que podem assegurar “algumas noc¢Oes comuns de eterna
verdade” [aleune nozioni di eterna verita)®’, cujo infcio ¢ atribuido a Deus, pois, de acordo com
Vico, “de Deus provém os principios das ciéncias”®. Dai o autor se reportar 2 metafisica
como ciéncia das causas para auxilio na tarefa da ciéncia dos fundamentos do viver humano.

Por isso a metafisica:

¢ aquela doutrina que ensina a critica do verdadeiro, porque ela ensina o
verdadeiro conhecimento de Deus e do homem. Conclui-se, ao final, que nao
dos escritos e ou dos ditos dos filosofos pagaos devam-se deduzir os principios
da jurisprudéncia, mas do verdadeiro e direto conhecimento da natureza
humana, a qual ¢ originada pelo verdadeiro Deus®.

Identificamos certa diferenca de tratamento indicada pela metafisica do De antiguissima
e esta no De uno. Aquela de 1710 prioriza esclarecer os vinculos da mente humana a mente

3 VICO, G. De uno, p. 34: “Nella cognizione delle cose divine e umane, tre cose saranno da me considerate:
I'Origine, il Circolo (espansione progressiva dal centro alla circonferenza), la Constanza, ossia I'intima e stabile
coerenza, mostrando: per Porigine, come tutti da Dio provengano; per circolo, come nella loro progressiva
espansione tutte verso Iddio s’indirizzino; per la constanza, come dall’azione continua d’Iddio sieno tutte nelle
originarie lor condizioni matenute e conservate. E (...) tralasciando I'idea d’Iddio, I'uvomo, da perpetui abbagli
abbacinato, incappa in continui errori”.

37VICO, G. De uno, p. 40.

% VICO, G. De uno, p. 42: “Da Iddio provengono i principii delle scienze”.

39 VICO, G. De uno, p. 32: ¢ quella dottrina che insegna la critica del vero, perché essa insegna la vera cognizione
d’Iddio e dell’'uvomo. Conchiusi, alla per fine, che non dagli scritti o dai detti dei pagani filosofi debbansi dedurre i
principii della giurisprudenza, ma dalla vera e diretta cognizione della natura umana, la quale ¢ originata dal vero Iddio”.
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divina, nos limites do agir e do conhecimento humanos, sem, no entanto, elaborar qualquer
ciéncia, ou tomar alguma ciéncia como parametro investigativo.

Como diz Vico, no que diz respeito a natureza da mente humana, o
verdadeiro critério para discortrer (veracissimam disserends rationem) das coisas
humanas e divinas provém ‘da reta consciéncia da prépria natureza’ (ex recta
suae cninsque naturae conscientia). ¥, desta natureza que nasce a caracteristica
fundamental do operar humano, aquela de ser, em termos agostinianos,
tensao ao infinito segundo a totalidade trinitaria do proprio ser: nosse, velle,
posse finitum, quod tendit ad infinituni®.

Vico nao poderia deixar de considerar os progressos do jusnaturalismo de Grotius. A
questdo, todavia, ultrapassa a obra grociana De zure belli ac pacis, pois Grotius, segundo Vico,
teria realizado uma separagio entre os direito natural e o direito civil.

Aquilo que falta a Grotius: era preciso que tal origem, tal extensao progressiva
(com a qual nasceu e se desenvolveu o fas das gentes priscas) constituissem
também o primeiro principio do tratamento incomparavel do De zure belli et pacis
de Hugo Grotius; de tal modo as inumeraveis passagens que ele acumula,
tomando-as dos historiadores, dos oradores, dos filésofos, dos poetas, nao

teriam sido somente erudi¢io, mas teriam atingido a ciéncia*!.

O sistema proposto por Grotius nao responderia a questdo que diz respeito a génese
dos principios juridicos. Isso nos ajuda a compreender o tema proposto pelo De uno: nao
obstante a utiliza¢ao do direito romano estabelecido, nao se trata de reunir a erudicao presente
na legislacdo. Trata-se de compreender os principios das acOes humanas, a existéncia de uma
constancia nas praticas civis. Historicamente a concepcao das leis havia uma conotagio de

revelagdo do divino para os homens, resultando igualmente um carater de eternidade. Dai

40 BOTTURJ, F. Tempo, linguaggio, azione. Le strutture vichiane della ‘storia ideale eterna’, p. 152.

4 VICO, G. De uno, p. 676: “Quel che manca in Grozio: bisognava che tale origine, tale estensione
progressiva (con cui nacque e si stese il fas delle genti prische) costituissero anche il primo principio della
incomparabile trattazione De dure belli et pacis di Ugo Grozio; il tal modo gli innumerevoli passi che egli
acumula prendendoli dagli storici, dagli oratori, dai filosofi, dai poeti, non sarebbero stati solo erudizione,

ma avrebbero attinto la scienza”.
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estar presente no Diritto Universale a critica a uma tradi¢ao de pensamento que segundo o autor

nao contribuiu para a reflexao sobre o viver civil:

Aqui aparece pela primeira vez no Diritto Universale aquela sequéncia de
nomes, Epicuro, Maquiavel, Hobbes, Spinoza, Bayle, que retornara mais
vezes para indicar uma tradicdo e uma vertente do pensamento social
moderno. Se trata daquela posi¢do que reduz o direito ao fato (sustentado
pela forca) e que faz das formas juridicas uma funcdo ideoldgica da
utilidade e das suas circunstancias. O direito nio ¢é revelador de nenhuma
comunidade axiologica entre os homens, mas somente instrumento de
dominio dos fortes sobre os fracos, sendo o temor o unico modo real de
relagio entre os homens. Apenas a forma juridica sem a marca do
verdadeiro eterno nio realiza a comunicacao social dos homens e niao salva

o tecido da convivéncia humana da sua degeneracao®.

Assim, a proposta do Diritto Universale apresenta a formulacao do principio do verum-
certum, refletindo sobre a natureza do certo (certum) e do wverdadeiro (verum) para conceber uma
ciéncia do agir humano em civilidade. Daf Vico explicitar o sentido dos dois vocabulos que
compdem esta expressao, pois é com base na articulagdo entre o verum e o certum que sera

possivel estabelecer certa universalidade entre os costumes humanos.

Existem dois vocabulos: zero e certo, dos quais é mister distinguir o significado
diverso, (...) O vero nasce da conformidade da mente com a ordem das coisas, e
o certo ¢ produto da consciéncia assegurada pela duvida. Chama-se e é razao
aquela conformidade com a ordem das coisas; por isso se ¢ eterna a ordem das

“BOTTURL, F. Tempo, linguaggio, azione. Le strutture vichiane della ‘storia ideale eterna’, p. 141: “Qui appare per la
prima volta nel Diritto universale quella sequenza di nomi, Epicuro, Macchiavelli, Hobbes, Spinoza, Bayle, che
ritornera piu volte a indicare una traduzione e un versante del pensiero sociale moderno. Si tratta di quella
posizione che riduce il diritto al fatto (sostenuto dalla forza) e che fa delle forme giuridiche uma funzione
ideologica della utilita e delle sue circostanze. Il diritto non ¢ rivelatore di alcuna comunanza assiologica tra gli
uomini, ma solo strumento di dominio dei forti sui deboli, essendo unico reale modo di rapporto tra gli uvomini il
timore. La sola forma giuridica senza impronta del vero eterno non realizza la comunicazione sociale degli

uomini e non salva il tessuto della convivenza umana dalla sua degenerazione.”
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coisas, ¢ eterna a razao (...) Assim como a razao ¢ esséncia do verdadeiro, assim

a autoridade sera elemento intrinseco do certo®.

A exigéncia de uma nogao de primo vero, de uma concepgao de verdade primeira em
que se encontram as origens verdadeiras do saber divino e humano, conduz a apreensio das
premissas metafisicas necessarias ao sistema viquiano de um direito universal. Daf a reflexdo
sobre a propriedade intima de dois vocabulos: o do “verdadeiro” (verum) e a do “certo”
(certum). Isso justifica a viragem da dimensao metafisico-pratica do verum-factum formulado no
De antiquissima, que investigava as origens do fazer (facere) humano em sentido amplo, para a
proposta de uma nova metafisica como ¢ritica veri, sem a qual nao ha possibilidade de pensar os
principios juridicos universalmente concebidos pelo zus naturale gentinm.

teremos que primeiramente estabelecer a existéncia de um direito verdadeiro e
eterno, aceito sempre por todos e em qualquer lugar. A metafisica é a doutrina
que nos ensina a ciéncia eterna das verdades, a qual é definida: a critica da
verdade. Somente a metaffsica pode, portanto, demonstrar a existéncia do
direito, de modo a privar-nos do desventurado arbitrio de por em duvida a
justica; e daquela filosofia poderemos extrair principios juridicos
universalmente e concordemente acreditados**.

Na busca de uma justificagao filosofica para o direito, como apresenta o De #no, Vico
considera a exigéncia de uma nogao de primo vero, ou seja, uma concepgao de verdade primeira
que conduz a apreensio das premissas metafisicas necessarias ao sistema viquiano de um
direito universal. Aqui se esclarece o papel da metafisica a servigo da jurisprudéncia: Vico

considera a metafisica como uma “régua eterna” (regula aeterna) para medir o quanto o zus

BVICO, G. De uno, p- 34: “Vi sono due vocaboli: vero e certo, di cui ¢ mestieri distinguere la diversa significanza,
(...) Il vero nasce dalla conformita della mente coll’ordine delle cose, ed il certo ¢ prodotto dalla coscienza
assicurata dalla dubitazione. Appellasi ed ¢ ragione quella conformita coll’ordine delle cose; percio se € eterno
P'ordine delle cose, ¢ eterna la ragione (...). Siccome ¢ essenza del vero la ragione, cosi sara elemento intrinseco del
certo autorita”.

#VICO, G. De uno, p. 30: “avremo in prima a stabilire esservi un diritto vero e eterno, da tutti, sempre, e
dovunque accettato. La metafisica ¢ la dottrina che c’insegna I'eterna scienza delle verita, la quale viene diffinita:
la critica della verita. La sola metafisica puo dunque dimostrare I'esistenza del diritto, in modo da toglierci lo
sciagurato arbitrio di metterne in dubbio la giustizia; e da quella filosofia potremo trarre principii giuridici

universalmente e concordemente creduti”.
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naturale gentinm naturalmente estabelecido pelas gentes extraiu e acrescentou do ius naturale
romani a fim de obter um conhecimento pleno e minucioso do s naturale gentinm, nesse
momento compreendido como o estagio primordial do direito, a instancia ontologica
originaria que deu inicio ao direito humano.

Ainda no Diritto Universale ha uma reflexao sobre o papel do sdbio, postulado por Vico
na figura do jurisprudente. Importa destacar qual deve ser a postura do sabio, a saber, aquele
que deve deter o conhecimento das coisas divinas e humanas. Vincula-se a prépria nogao de
jurisprudéncia que no Diritto Universale compreende o universo da jurisprudéncia como o saber
que trata dos assuntos relativos a teoria e a pratica da civilidade humana. O sabio é aquele que
detém as capacidades aperfeicoadoras da interioridade humana, coerente com as “verdades
eternas” [verita eterne]. Deste modo ele deve possuir o conhecimento da Filologia e da Filosofia
“pois todas as disciplinas vem referidas a estes dois géneros supremos, isto é, as primeiras a
necessidade natural, as outras a opinido do arbitrio humano”®. (p. 350, De constantia) Sendo
o modo mais coerente de raciocinar com vistas a uma “sabedoria integra ou herdica” [sapienza
integra o eroical, heranga da tradicao Greco-latina.

Foi assim chamada sapientia a contemplagao dos entes supremos que a0 mesmo
tempo era uma parte da sabedoria humana no seu estado de integridade, isto é,
a contemplagio de Deus com mente pura. Sapientia foi chamada, por outro
lado, a eximia prudéncia dos homens prepostos a conducao da coisa publica,
virtude mediante a qual conservam o quanto possivel o género humano (como
acontece aqueles que com oOtimas leis fundaram as republicas), administram
com sutilezas e conselhos, ajudam com exortagoes tuteis a vida pratica. Esta era
a segunda parte da sabedoria integra, aquela pela qual o homem integro,

animado pela piedade em relacio a Deus, amava todos os homens*®,

BVICO, G. De constantia, p. 350.

46 Thidem, p. 356: “E stata cosi chiamata sapientia la contemplazione degli enti supremi che um tempo era solo
una parte della sapienza umana nel suo stato di integrita, cio¢ la contemplazione di Dio com mente pura. Sapientia
fu altresi chiamata ’esimia prudenza degli uomini preposti alla conduzione della cosa pubblica, virta mediante la
quale conservano quanto piu ampiamente ¢ possibile il genere umano (come avviene a coloro che con ottime
leggi fondarono le repubbliche) lo amministrano con accorgimenti e consigli, lo aiutano con esortazioni utilissime
alla vita pratica. Era questa la seconda parte della sapienza integra, quella per cui 'uvomo integro, animato dalla
pieta verso Dio, amava tutti gli uomini.”
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VICO AND THE PROTECTION OF CIVIL LIFE:
THE UNIVERSE PRACTICAL OF THE NEW SCIENCE

Abstract: This paper aims at explaining the Viconian defense of civil life through the constitution
of his “The New Science” (Nuova Scienza) and his understanding of civil world origins. This text
will consider the metaphysical reflection set off in “On the most ancient wisdom of the Italians”
(De antiquissima), which gains a broader meaning in “Universal right” (Diritto Universale). In this
work, Vico seeks the foundations of human civility’s wisdom by studding law science. These
foundations are synthesized into a proposition of a nova scientia tentatur. In its closing remarks this
paper presents the Viconian conceptualization of a new wisdom based on the liaison between
Philology and Philosophy.

Keywords: Philosophy — Philology — Civil life — Natural law — Scienza Nuova
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CONSIDERAGOES FILOSOFICAS SOBRE A LEITURA E
DIVULGACAO DE O PRINCIPE NO INICIO DA
MODERNIDADE

Rodolfo Jacaranda*

Resumo: O Principe é um texto politico fundador da modernidade. Sua divulgacdo foi tdo polémica
que ¢ bastante dificil ter uma nogao exata acerca das proprias ideias de Maquiavel com relacdo aos
prop6sitos de sua obra. Criado a partir das repercussdes ao texto do pensador florentino, o
conceito de magquiavelismo identifica o pensamento politico moderno de tal forma que o surgimento
dos termos soberania e Estados e associaram a ele quase como sinénimos. Analisarei algumas das
principais reagoes imediatas a O Principe para mostrar a génese do maquiavelismo no cenario dos
conflitos interpretativos em disputa na ebulicdo do Estado moderno. Meu objetivo é dar suporte a
tese de que o pensamento de Maquiavel foi fundamental para as rupturas que deram origem a
modernidade politica, independentemente de suas reais inten¢des.

Palavras-chave: O Principe — maquiavelismo — soberania — Estado — divulgacio

Nenhum texto de natureza politica teve propagacdo equivalente ao polémico O
Principe, de Nicolau Maquiavel. Mais do que um motivo para debates acirrados, o pequeno
opusculo do secretario florentino se tornou um texto decisivo e de enorme influéncia no
cenario das guerras de religido da contrarreforma, contribuindo para a inven¢ao da nogao
moderna de soberania.

Ha algumas décadas, as analises acerca do significado do pensamento de Maquiavel em
O Principe estao sendo reconsideradas em face de uma melhor avaliagio da forma como o
texto agiu sobre a cultura politica do Renascimento e, logo apds, sobretudo, diante do
surgimento e da consolidagio da forma politica do Estado™

! Doutor em Filosofia (UNICAMP). Professor Adjunto do Departamento de Filosofia da Universidade Federal
de Rondénia (UNIR). E-mail: tfjacaranda@uol.com.br
2 FIRPO, Seritti sul pensiero politico del Rinascimento e della Controriforma. Intr.
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Apesar da fama de “autor puramente satanico de livros didaticos sobre como deve
viver um tirano™ popularizada pelos panfletos e pegas de teatro da época, também ¢ possivel
encontrar entre 0s mesmos grupos sociais varios propagadores de O Principe que o destacavam
como a solu¢ido sonhada em busca da tolerancia e do secularismo.

De modo geral, as repercussoes ao livro deram origem a um movimento de ideias que
ficou conhecido como maguiavelismo, conceito este popularizado como sindonimo de outra
expressao bastante usada na época em discusses sobre os assuntos politicos, a expressao
razao de Estado. A rigor, Maquiavel foi tratado por muitos de seus pares como o fundador da
razao de Estado na modernidade. Mas o significado de “maquiavelismo” e “razao de Estado”
variou bastante entre os autores dos séculos XVI e XVII, chegando a se confundir com a
reformulagao e a utilizagdo de conceitos como politica e soberania e, evidentemente, Estado.

Com o objetivo de compreender melhor como a leitura de O Principe definiu os
parametros discursivos sobre a arte de governar no inicio da era moderna, farei uma analise
das repercussoes sobre o maquiavelismo em trés momentos distintos: (I) analisarei algumas
das reacOes imediatas a Maquiavel, na peninsula italiana, responsaveis por iniciar a polémica
em torno do surgimento de novos parametros discursivos sobre a natureza da atividade
governamental — incluindo o surgimento da expressio ragdo de Estado e seus significados,
atribuidos ao texto maquiaveliano; (II) em seguida reconstruirei a forma como o livro foi
lido e divulgado durante os conflitos das guerras de religiao na Inglaterra, Franca e Espanha,
contrapondo questionamentos morais e a realidade dos enfrentamentos provocados pelo
caos da reforma protestante e o fim da Idade Média; e, por fim, (III) farei um resumo das
reacdes tardias a0 maquiavelismo nos territérios imperiais (Alemanha, Austria e etc.) e na
Franca, as quais foram fundamentais para a sedimentagao do estatismo moderno. Com o
exemplo da obra de Alberico Gentili, mostrarei, em conclusao, como as premissas de O
Principe nao sé serviram de base para o surgimento da linguagem politica moderna, mas
também exerceram profunda influéncia na criagao de dispositivos juridico-politicos em vigor

até hoje nas relagoes entre os Estados.

I — A razdo e o uso dos Estados: a carreira do maquiavelismo

Em muitos sentidos O Principe ¢ um livro medieval: trata-se de um texto destinado a
um lider especifico, escrito sob demanda, para servir de espelho de virtudes (specula),
descrevendo mecanismos que um governante deveria usar para manter seu posto e obter o

3 MEINECKE, L'idée de la raison d’Etat dans I'histoire des temps modernes. p. 57.
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sucesso na arte de governar. Dezenas de livros com o mesmo titulo e as mesmas intengoes
foram escritos desde séculos anteriores e, em tese, o texto de Maquiavel seria apenas mais
um nessa longa lista. Maquiavel jamais usou o termo “politica”, e em muitos aspectos seu
texto nao pode ser compreendido como a criagdo de uma teoria propriamente moderna
sobre o governo. De modo geral, ele redefiniu a no¢ao humanista de “virtude” a partir do
conceito de wirta, entendido como disposicao de fazer tudo o que fosse ditado pela
necessidade para alcancgar os mais altos objetivos®. Ao colocar em segundo plano o respeito
incondicional a moral cristd diante do imperativo de manuten¢ao da independéncia e
estabilidade do principado, ele apresentava uma inovagdo revolucionaria. Em dltima
instancia, o pensamento de Maquiavel chegou a definir as premissas para a secularizaciao das
comunidades politicas cujo fundamento seria, mais tarde, o direito natural e a consequéncia
maior as constituicdes civis®.

Desde a morte de Maquiavel, em 1527, a circulagdao das ideias de O Principe — escrito
em 1513, o livro s6 viria a ser publicado em 1531 — seria cada vez mais crescente e capaz de
alterar o préprio objetivo da tradicdo dos specwla, em razao da grande capacidade
argumentativa perante a “dura realidade dos fatos”. Nos dezenove anos que separaram a
redacdo de O Principe e sua publicagdo, o manuscrito teve grande repercussio. A partir de
1531/32 sua difusao foi rapida, apoiada pelas exigéncias de uma ordem de relacoes politicas
em frenética mutagdo em toda a Europa cristd, em grande parte provocada pela reforma
protestante, mas também pelas crises do Império e os abalos constantes na relagao entre a
nobreza e os monarcas.

Tomado pelo conjunto doutrinario de propostas que tinham por método a eficiéncia e
por principio a falta de principios morais, o maquiavelismo difundiu-se rapidamente na
renascenca tardia, sendo basicamente compreendido por algumas regras como a possibilidade
de mentir, a necessidade do segredo e a justificagao dos meios em razao dos fins na condugao
dos assuntos do poder®. A esse grupo soma-se o uso arbitririo da violéncia para fins politicos,
o ato de afastar os efeitos da lei e muitas outras medidas que poderiam ser usadas pelos
governantes em detrimento dos governados, para garantir a estabilidade do corpo politico.
Com o tempo, esse conjunto de nogoes foi sendo assimilado pela expressao razao de Estado,
rapidamente entendida como sinénimo do pensamento de Maquiavel.

O primeiro comentarista indireto do pensamento maquiaveliano foi um de seus
colegas de profissido nos assuntos publicos florentinos, Francesco Guicciardini. Avesso a

* SKINNER, Maguiavel. p. 65
> TIERNEY, Natural Law and Natural Rights - Old problems and recent approaches. p. 401-402.
6 SENELLART, Machiavélisme et raison d’Ftat — XI1e-XVTlle sicle. Introdugio.
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crenc¢a do amigo no poder da histéria e nas esperangas protonacionalistas de unificagao da
peninsula italiana, Guicciardini escreveu no seu Dialogo del reggimento di Firenge (1521-15206)
que, 20 seu tempo, muito se falava segundo a ragione ¢ uso degli stati, opondo tal ragione ao
modo cristio de considerar a organizacio da cidade’. Para Guicciardini, na direcio do
sucesso pratico, determinada acao s6 tinha compromisso com seu proprio sucesso:
denominansi tutti li atti delli nomini o buoni o mali secondo el fine loro®. Embora nio se tenha
qualquer pista de que Guicciardini tenha conhecido O Principe, ele chegou a escrever
Considerazioni intorno ai Discorsi del Machiavelli sopra la prima Deca di Tito Livio, antes que o
Discorsi de Maquiavel tivesse sido publicado’.

Apesar de a influéncia de Guicciardini entre seus contemporaneos ter sido muito
grande, o Dialogo del reggimento di Firenze s6 foi publicado trezentos anos depois de ter sido
escrito. Assim, a primeira vez em que a expressao “razao de Estado” aparece, na forma em
que permaneceria, foi numa Oragione, enderecada pelo “humanista” italiano Giovanni Della
Casa ao Imperador Carlos V, pedindo a restituicao de Piacenza ao Duque Ottavio de Farnese.
Della Casa foi um dos responsaveis pela publicacdo do primeiro zudex librorum prohibitorum, no
qual incluiu O Principe. A Oragione scritta a Carlo V" Imperatore intorno alla restituzione della citta di
Piacenza foi escrita, provavelmente, no ano de 1547. Nela, Della Casa condena a ragion degli
Stati, separando-a da ragion civile. Fortemente influenciado pelo Cicero do De Officiis, reclama

do util “che oggi si chiama ragion di Stato”!?

e insiste que se pode conduzir a politica sem
recorrer aos expedientes da ragion di Stato. Mais tarde, em outros textos, Della Casa viria a
mudar sua opiniao moralista diante das disputas politicas na peninsula, mas a fama da Orazione
a Carlo 17, contudo, abafou essa guinada realista de Della Casa, propagandeando uma visio da
ragion di Stato como uma denincia de métodos incompativeis com uma politica crista, algo que
somente seria afrontado por Giovanni Botero, monge jesuita, que publicou o primeiro tratado
especifico sobre o assunto, o Della ragion di Stato, em 1589.

O livro de Botero ¢ relativamente extenso, dividido em dez capitulos; nele ha espago
para a discussdo, apenas no Libro Primo, de boa parte dos assuntos elencados por Maquiavel
em O Principe. Entre os principais temas estudados pelo jesuita, estdio a causa da ruina dos
Estados (degli Stati), sua conservagao e seu engrandecimento, quais sao os mais duraveis, quais
virtudes sdo essenciais para um governante, a justica, a liberalidade, a miséria dos suditos, os
auxiliares do governo, etc.

7 GUICCIARDINLI, Dialogo del reggimento di Firenzi. p. 230-231.

8 GUICCIARDINI, Se sia fecito condurre el populo alle buone legge con la forza non potendo farsi altrimenti. p. 6.
® GILBERT, Machiavelli and Guicciardini. p. 266. Cf.: LUCIANI, Guicciardini and the Risorgimento.
10 DELLA CASA, Orazione a Carlo V" imperadore per la restituzione della cita di Piacenza. p. 479.
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A intencdo de Botero, nessa obra de intenso carater propositivo, ¢ oferecer meios para
a utilizagdo de um sistema metodoldgico experimental que represente uma racionalizagao
maxima dos procedimentos de comando, para formar consenso entre os suditos a respeito da
autoridade do principe como fun¢ao governamental. Botero alia a racionalizacao da arte de
governar a um processo cauteloso de justificacio de seus principios segundo uma ética
religiosa. Secretario pessoal de Sio Catlos Borromeu e zelador da contrarreforma, Botero ¢
visto por muitos autores como um neutralizador dos impactos do maquiavelismo (Meinecke,
Carl J. Friedrich, Vasoli, etc)". No momento em que as discussdes sobre Maquiavel
fervilhavam nas principais cortes europeias, Botero nao podia concordar com as conclusoes
do florentino. Em vez de atacid-lo e acusi-lo, como era bastante comum, ele assume a tarefa
de provar, no pequeno texto De regia sapientia, que o governo era a arte de criar e conservar o
Estado, de nenhum modo incompativel com a observancia da lei religiosa e moral. A obra
tentava responder ao problema politico central da contrarreforma, a crise aberta pelo
maquiavelismo ao, pretensamente, dissociar a politica da moral e reduzir a religido a um
instrumento de poder. O esfor¢co do monge jesuita foi bem sucedido em dois aspectos: propos
meios para a melhor conservagao do Estado e harmonizou a existéncia desses mecanismos
com a justificacio ético-religiosa do governo'. Por esse motivo, Botero ficou marcado como
oportunista retréogrado; mas, independentemente da negacdo, a associagio com o modo de
pensar “a florentina”, no fim do século XVI, ja havia atingido toda a Europa crista,
fragmentando opinides sobre como se posicionar diante do inevitavel maquiavelismo
crescente nas relagdes de poder.

IT — A politigue: a maldigao italiana e o secularismo

Nas primeiras décadas do século XVII, termos como “absolutisme” ainda nao eram
comuns, e suas variagdes vinham sendo aplicadas as relagdes de poder de modo ainda difuso.
O mesmo aconteceu com a palavra “politica” e seu derivado “politico”, cuja utilizagao em

ampla escala esteve associada desde meados do século XVI as reacdes a I/ Principe”,

11 Nos escritos de Boccalini: “Apolo queixa-se de que o livro trata apenas de politica em geral, sem mengoes
daquelas razoes de estado que o titulo de outro modo promete”. HASLAM, A necessidade ¢ a maior virtnde — o
pensamento realista nas relagies internacionais. pp. 66-69.

12 VASOLI, Machiavel inventenr de la raison d’Ftat? p 65.

13 ORSINI, "Policy"': Or the Language of Elizabethan Machiavellianism. p. 134.
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especialmente de modo pejorativo — embora Maquiavel apenas tenha escrito, nos Discorsi,
algumas poucas vezes, a expressio adjetiva “vivere politico”".

Apesar da imprecisao conceitual, a carreira do “escandalo Maquiavel” no Norte da
Europa teve vida longa. No Principe Cristao, Erasmo, em resposta a Maquiavel, afirma que, se
nao for possivel defender o Estado, “deve-se abandona-lo e ceder as importunidades do
tempo, para nio corromper a justica”®. Igualmente ofendidos, também atacaram Maquiavel
Starkey, em Apologia a Carlos 17; Roger Ascham, com Relato e discurso; Ribadeneyra, em Religido e
as virtudes do principe cristio'®; e o mais ardoroso deles, na Franca, Innocent Gentillet, em Anti-
Machiavel, Disconrs d’Etat sur les moyens de bien gonverner contre Nicolas Machiavel.

Liderando a critica espanhola a Maquiavel, Ribadeneyra ataca a autonomia do governo
civil diante da lei natural e divina, pois somente em face delas uma verdadeira prudéncia crista
¢ possivel — critica que ele estende a Bodin e aos protestantes Estienne, Hotman, De La Noue
e Du Plessis Mornay. A razao de Estado catdlica do jesuita espanhol consiste em descobrir os
meios que permitem a leitura das vontades providenciais de Deus para melhor compreender o
papel histérico designado a Espanha’®. De modo geral, o pensamento espanhol em face da
razao de Estado se manifesta por um anatematismo religioso nascido de um universo de
ilusdes em que a vida ndo é mais do que esperar por outra vida"”. Além disso, os espanhdis
repetiam a critica a Maquiavel, aceitando, contudo, os efeitos da razao de Estado desde que ela
tivesse por objetivo encetar a missao politica da Espanha catdlica (Ribadeneyra, Alonso
Rémon, Barbosa Homem, Juan Blazquez Mayoralgo, Juan de Mariana, Gerénimo de Zevallos,
Baltasar Gracian, Diego Saavedra Fajardo). Por fim, ha ainda uma faceta do pensamento
espanhol sobre a razao de Estado que consiste numa analise mais racional da conjuntura
politica caracterizada pela rejeicdo do fanatismo e da intolerancia (Furi6 Ceriol, Alamos
Barrientos, Alfonso de Lancina, Mateo Lépez Bravo)™.

A reagao francesa a Maquiavel teve duas frentes principais: a dos académicos, que
analisaram sua obra com cuidado e mantendo certa admiragao inicial pela originalidade e

W \VHITFIELD, The Politics of Machiavelli. Nao hé apari¢bes da palavra politica (ou derivados) em O Principe, e
apenas sete recorréncias nos Discorsi, todas como vivere politico.

15 Sobre a repetcussio do maquiavelismo na Inglaterra, cf. DONALDSON, Machiavelli and mystery of state.

16 RIBADENEYRA, Le Prince Chrestien.

7" GENTILLET, Discours sur les moyens de bien gouverner et maintenir en bonne paix un Royanme ou antre Principauté Contre
Nicolas Machiavel Florentin.

18 MECHOULAN, La raison d’Etat dans la pensée espagnole an siccle d'Or, 1550-1650. p. 253.

19 YHARRASSARRY, “Contra politicos atheistas”. Razdn catdlica y monarguia hispdanica en la segunda mitad del siglo
XVII.

20 MECHOULAN, La raison d’Etat dans la pensée espagnole an sitcle d’Or, 1550-1650. p. 263.
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simplicidade da abordagem dos temas politicos, tomando-o por jurisconsulto mais do que por
um “politico” (politigue) — palavra empregada em termos pejorativos, na maior parte dos casos,
que designava ativistas moderados tendentes a aceitar o secularismo e a isencao do rei diante
dos conflitos religiosos; e a dos polemistas interessados em utilizar o potencial ofensivo das
propostas de Maquiavel, na confusao das opinides que assolavam os partidos franceses
durante as convulsbes religiosas da segunda metade do século XVI. O representante mais
enfatico entre os polemistas foi Innocent Gentillet, um panfletario huguenote que, no calor do
massacre da noite de Sao Bartolomeu de 1572 — episoédio que julgava uma consequéncia da
influéncia da doutrina de Maquiavel® —, refugiou-se na Suica, a partir de onde continuou seu
ativismo. Ele tentou promover uma politica de tolerancia para se proteger da perseguicio aos
protestantes e fez publicar varios panfletos dirigidos a Henrique 111, como sinal de adverténcia
sobre suas praticas politicas, além de um livro intitulado O Anti-Machiavel, o qual apareceu pela
primeira vez em Genebra em 1576 e representa o mais sistematico ataque a propaga¢ao da
doutrina do pensador florentino, buscando fazé-lo por meio da criagao de uma caricatura de
pensador maldito. Entre 1576 e 1655, o livro teve vinte e quatro edi¢Oes.

O trabalho de repudiar a obra de Maquiavel era facilitado na Franca gracas a uma
enraizada xenofobia contra os italianos, a qual ndo se restringia aos protestantes revoltados
com as perseguicoes atribuidas a Catarina de Médici e seus conselheiros. Tanto protestantes
como Hotman (Francogallia, 1573) e Gentillet quanto catélicos como Pasquier e Ayrault
repeliram o barbarismo italiano que contaminava o pensamento francés®. Apesar da simpatia
inicial, a academia francesa passou a ver a simplificacao da historia feita por Maquiavel como
um simbolo da sua ineficiéncia e desconhecimento da ciéncia, outro simbolo da barbarie
italiana®. A diferenca de métodos utilizados por ambas as escolas era muito grande, mas a
tradicao contra os italianos ia mais longe, ¢ o ataque ao maquiavelismo como simbolo maior
de uma nova po/itica (em oposi¢ao ao governo cristao) veio de protestantes e catolicos, embora
tenha encontrado também nas duas fileiras estranhos adeptos.

Alguns autores protestantes viram nos ataques de Maquiavel um protoprotestantismo
disfarcado atuando contra as forgas do Papado e seu dominio pernicioso. Matthias Flaccius
Illyricus (1520-1575), académico protestante, publicou em 1556 um Catdlogo das testemunbas da

20 MEINECKE, Lidée de la raison d’Etat dans Phistoire des temps modernes. p. 55 e ss. Contra a excessiva
influéncia de Gentillet sobre a fama de Maquiavel: D'ANDREA, The Last Years of Innocent Gentillet:
‘Princeps Adversariorum Machiavell’.

22 Apesar disso, Pasquier foi um desses autores que, por mais que atacasse Maquiavel, escreveu seu Powurparler Du
Prince sustentando algumas das ideias do maquiavelismo corrente. Cf. PARKIN, Machiavellisn: in Etienne Pasquier's
"Pourparler du Prince".

23 Sobre a influéncia de Gentillet nesse processo: KAHN, Reading Machiavelli: Innocent Gentillet's Disconrse on Method.
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verdade (Catalogus testium veritatis), no qual a igreja invisivel de Lutero e Calvino ganhava
visibilidade e especificidade, anunciando como testemunhas desse processo os grandes
perseguidos pela Igreja Catdlica, como os cataros, os albigenses, os valdenses, os hussitas e
muitos outros que foram reinterpretados como membros dessa comunidade herética de
apostolos da nova igreja. Também entraram na lista Marsilio de Padua, Jean Gerson, Lorenzo
Valla e Maquiavel”. Enquanto isso, alguns catdlicos viam no maquiavelismo uma
oportunidade para intensificar o processo de absolutizagio e reordena¢do pelo qual o pafs
passava, o que implicava mais perseguicdes aos huguenotes. Apesar das associa¢oes algumas
vezes absurdas e escandalosas, Jean Bodin reconheceu a importancia de Maquiavel no
Methodus ad facilem historiarum cognitionem por superar mil e duzentos anos de barbarie e escrever
inteligentemente sobre o governo®. Esse elogio seria negado alguns anos depois nos Seis /ivros
da repriblica, em parte como estratégia para se posicionar junto a monarquia no calor da
intensificacdo dos conflitos na Franca®.

As agitacOes seguintes ao massacre de Sao Bartolomeu langaram o nome de Maquiavel
nas arenas das lutas religiosas, afastando-o dos critérios académicos, mas aproximando-o dos
politigues, ora como zeloso do poder real ora como estrategista frio das a¢des governamentais,
reunindo-o a colegdao dos “vilées de Florenga”. Embora a visao de que um politigue era, por
fun¢do, um semeador de vicios e discordias, a proposta de destruir as fundagoes religiosas da
monarquia francesa (pregada, claro, pelos antimaquiavelistas) sutilmente fez adeptos numa
dessas outras enviesadas associagOes aos seus escritos: a dos que pregavam a tolerancia
religiosa. O “apdstolo do Estado secular” na Franga comegou a superar a do “murderous
Machiavelli” de Shakespeare. Apesar da sua visdao instrumental da religido, que afrontava a
tradicao francesa de que o Estado era parte de uma ordem divina, os politiques investiam
numa visao dos assuntos publicos que aos poucos foi acumulando adeptos em torno da ideia
de um poder de Estado concentrado em si mesmo, em seu desenvolvimento, com o auxilio de
todos os recursos disponiveis”. O duelo entre o homos politicus e o governante cristio levou
Estienne Pasquier a lamentar que, para ser considerado capaz, um homem devesse se tornar

maquiaveliano (Nos Rois qui ont appris a machiaveliser)™.

2 KELLEY, Murd'rons Machiavel in France: A Post Mortem. p. 548.

% Sobre a relagio entre Bodin e Maquiavel, e a andlise dessa trelagdo feita por Meinecke e Gramsci, cf.
QUARTIM DE MORAES, A justificagdo do tiranicidio no pensamento proto-liberal de Juan de Mariana.

20 BEAME, The Use and Abuse of Machiavelli: The Sixteenth-Century French Adaptation. p. 40.

2T FIGGIS, Political Thought from Gerson to Grotius: 1414—1625: Seven Studies. pp. 76-77.

28 Citado por BEAME, The Use and Abuse of Machiavelli: The Sixteenth-Century French Adaptation. p. 52.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 25 | Pagina 45 :::



A repetitiva associacdo com 0s politiques levou autores como Francois de Gravelle
(Politigues Royale, 15906) a fazer a conexio, de resto 6bvia para os autores da Liga Catdlica, com
a ideia proveniente da ragion di Stato, a qual presumia na tolerancia um mecanismo de
fortalecimento do Estado francés. Essa posi¢ao encontrou no Chanceler I’Hoépital a defesa de
uma prudéncia natural que compreende a necessidade do momento, sacrificando a unidade
religiosa pelo bem do Estado”. O que devia incomodar o tei nio era uma questio de
constituenda religione, sed de constituenda republica™. Apesar de toda essa miscelanea, desde o inicio a
literatura antimaquiaveliana na Franca foi marcada por um forte sentimento afirmativo, em
que livros e panfletos a0 mesmo tempo em que protestavam também assumiam a fungdo de
redefinir os conceitos e obrigacbes relativas ao governo. Foi por esse caminho que as reagoes
negativas a Maquiavel influenciaram o género (positivo) da razao de Estado e definiram os
rumos da literatura politico-filoséfica estatista no inicio da era moderna.

IIT — A ascensao do estatismo: escondido sob as dobras de Tacito

A proximidade dos conflitos da Guerra dos Trinta Anos acirrou as discusses sobre o
poder no inicio do século XVII. Pressionados pela perseguicao da Inquisicao, os
maquiavelistas nao podiam tratar abertamente dos assuntos contemporaneos citando
Maquiavel. Além disso, para os cristdos mais convictos parecia nao haver meios de conciliar o
rigor do controle governamental de O Principe com a legitimagdo religiosa da soberania. A
evocagao a autores antigos como Técito surgiu como uma solugdo interessante, dada a
proximidade tedrica entre os dois.

O historiador florentino Scipione Ammirato foi o primeiro autor a adaptar o tipo de
discurso usado por Tacito aos moldes politicos propostos por Maquiavel. Bastante
conservador, Ammirato via no desejo de crescimento e na ansia pelo poder os riscos de
empreendimentos que poderiam levar um Estado a faléncia, como no caso da Invencivel
Armada de Filipe II’". Entre as méaximas da buona ragion di Stato estabelecidas por Ammirato, é
central a nogao de que o arbitrio derrogatério do principe nao deve nunca ser utilizado a favor

de interesses individuais; afinal, esse arbitrio ndo deve corresponder a outra demanda que nao

2 KAHN, Reading Machiavelli: Innocent Gentillet's Disconrse on Method. p. 552. Sobre a posi¢io paradoxal de Gentillet
em acusar Maquiavel de concentrar excessivo poder nas maos do rei (que pode levar a tirania) e mesmo assim ele
proprio se manter um defensor do absolutismo, cf.: D'ANDREA, The Political and 1deological Contexct of Innocent
Gentillet's Anti-Machiavel.

3O BEAME, The Use and Abuse of Machiavelli. p. 53.

SUMEINECKE, 1 idée de la raison d’Ftat dans Ihistoire des temps modernes. p. 68.
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seja imposta pela organizagio do proptio Estado™. A ideia de Ammirato foi adaptada aos
territorios germanos por meio de nogdes juridicas, como a concepgao do jurista e professor
Arnold Clapmar (1574-1604) de jus dominationis, a qual concede ao soberano o direito de se
sobrepor ao jus comune seo ordinarium em nome do interesse publico. Clapmar evita o modo
franco como Maquiavel expoe sua doutrina, verdadeira “flagitia dominationis” em oposi¢ao a
obediéncia que o principe deve as exigéncias dos “arcanis rerum publicarun’”, seja aplicando os
meios necessarios para garantir e conservar a forma do Estado (arcana imperii), seja para
proteger e manter o poder do principe (arcana dominationis).

A tradicdo tacitista na qual Clapmar se inspirou teve origem no neoestoicismo de
Justus Lipsius (1547-16006) e seu influente Po/iticorum libri sex. Essa foi uma maneira de discutir

as ideias modernas sobre o poder de Estado sem ter que citar Maquiawel33

€ 20 mesmo tempo
se livrar do humanismo ciceroniano e dos entusiasmos provocados pelas rivalidades
religiosas™. Mas talvez tenha sido Montaigne o mais enfatico dos autores da segunda metade
do século XVI a investit na mudanca radical de atitude moral contra a retérica humanista,
numa associacao apontada por Richard Tuck entre o ceticismo pirroniano e o estoicismo do
pensador francés”. Tanto Montaigne quanto Lipsius admitiram, estoicamente, ser um dever
do cidadao seguir a religido estabelecida pela lei, e a falta de uniformidade religiosa um convite
ao conflito®. Da mesma forma e intensidade com que Lipsius deixou claro no quatto livro do
Politicornm o fato de que o governante deve abrir mao do honesto quando for necessario
(apenas para preservar o poder, nunca para expandi-lo), Montaigne dedicou ao assunto o
ensaio Do 7itil e do honesto, numa clara associagao com os principios da razao de Estado.
Ceticismo, tacitismo e estoicismo se combinariam numa estranha associa¢ao em que
os dois pensadores, Lipsius ¢ Montaigne, dividiram suas agruras no caos das guerras de
religido do século XVI. Essa atmosfera conturbada deu origem, ao mesmo tempo, a uma
profunda convic¢ao de impoténcia do individuo e uma devogao a mecanismos de controle da
instabilidade que investiam sobre essa impoténcia, tornando bastante aceitaveis as no¢des em
construcao de coer¢ao soberana. Esse tipo de orientacao em dire¢ao aos problemas concretos

do governo também pode ser encontrada nas obras dos teodricos catdlicos Adam Contzen

32 Libro 111, Discorso IX, Discorsi sopra Cornelio Tacito (1607). Citado em SARUBBI; SCUDIERI, I zeorici della ragion
di Stato — Mito e realta. p. 76. Mattei escreve sobre a razdo de Estado como destitui¢do das regras ordinarias em I/
problema della “ragion di Stato” nell’Eta della controriforma. “L’ Ammirato e la ragion di Stato come ‘deroga™. p. 93.

3 Cf. WEBER, What a Good Rauler Should Not Do - Theoretical Limits of Royal Power in European theories of absolutism
1500-1700. p. 900.

3 SALMON, Cicero and Tacitus in Sixcteenth-Century France. p. 326.

3 TUCK, Philosophy and government, 1572-1651. p. 49.

36 SALMON, Cicero and Tacitus in Siscteenth-Century France. p. 327.
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(1571-1635), Herman Conring (1606-1681) e Johan Franz Buddaeus (1667-1729), mas sem
obstar um crescimento gradual pelo interesse teérico do contexto politico, de cuja
compreensio da lei natural por Hugo Grotius (1583-1645) é um grande exemplo.

As pressOes materiais e a necessidade de fortalecer as estruturas estatais aos poucos
convencem os franceses, que chegam a cristianizar o tacitismo ou apelar ao principio da
dualidade moral para justificar os atos anticristaos dos homens de Estado (Cerizier, Achille
de Harlay, Amelot de la Houssaye). Com Amelot de la Houssaye, Maquiavel e Tacito estio
reunidos num ponto capital: "dans les circonstances critiques, les Princes doivent tout mettre en auvre
pour sanver I'Ftar™,

Apesar da enorme recepgao positiva de Tacito na Franga, a oposi¢ido ao historiador
romano esteve carregada de uma repressio antiga, viciada pela fama do nome de Maquiavel. A
medida que Tacito servia aos propositos absolutistas, as lembrancas da politica florentina
acirravam os animos. O tacitismo era sinonimo tanto de maquiavelismo quanto de
antimaquiavelismo, caracterizado pela tentativa de conciliar politica e moral. Tacito era
propagado como simbolo de uma postura moralista frente ao poder tomado como razio de
Estado, permitindo esconder a adesao as doutrinas de Maquiavel, evitando, com os Anais, a
citacao as obras do florentino. Por outro lado, essa também era uma forma de evitar, na Italia,
a pressio da Inquisicio e continuar a divulgacio das ideias maquiavelianas. Na analise de
Franco Barcia, Maquiavel pode continuar sua carreira na Europa através de Técito™. Embora
alguns autores como Juan de Mariana recomendassem a leitura de T4cito para a formacgao de
um bom principe, por ser bom observador da arte e dos problemas do governo, opinides
contrarias eram muito mais frequentes por parte dos politiqgues chrétiennes que, como Mugnier,
nao toleravam o historiador de “Tibério, o pai dos ateus”. Ainda assim, Molinier conseguiu
separar um Técito moralista — aquele que pugna pela duracio do império com base no
respeito a justica praticada pelo povo-rei — de outro, realista e, portanto, maquiavelista.

Na esteira da influéncia do maquiavelismo, a avalanche de panfletos que registraram os
calorosos debates durante os conflitos politico-religiosos na Franca nos séculos XVI e XVII
esteve longe de ignorar ou de aceitar como imoral o novo principio de governo segundo as
diretrizes da razio de Estado. Muitos escritores assumirdo a razao de Estado e a justificardo,
seja aceitando a negacdo da moral em nome do interesse geral, seja vendo nela um principio
politico positivo”. O contexto serd marcado entdo pela cristalizagio da palavra “FEfa?”,
permitindo a autoridade secular a criagio de um simbolo revestido de uma personalidade

3T THUAU, Raison d’Eitat et pensée politique a l'épogue de Richelien. p. 43.
B8 BARCIA, Tacito e tacitismi in Italia tra Cinquecento e Seiscento. p. 52.
39 THUAU, Raison d’Etat et pensée politique a Iépogue de Richelien. p. 166.
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abstrata e que se pode opor a Igreja e ao poder familiar e privado dos nobres — a era dominada
por aquilo que os criticos do cardeal Richelieu viriam a denominar de o régne de ce Dien mortel®.

IV — Conclusiao: a sociedade de Estados entre a palavra dada e a dura
realidade dos fatos

A difusao do pensamento de Maquiavel no primeiro século e meio apds a publica¢ao
de O Princpe foi, como visto, diversa e conflituosa. Sem duvida, o vocabulario politico
moderno surgiu em torno das discussdes sobre as premissas propostas no texto
maquiaveliano. E dificil definir se tais inovacdes sio decorrentes mais do texto do que do
conjunto de reagoes calorosas ao specula maquiaveliano — sem perder de vista a enorme
influéncia dos conflitos que dominavam a mentalidade do quinhentos e do seiscentos na
Europa central. Para analistas contemporaneos como Mesnard e Meinecke, Pocock, Skinner,
Viroli, Vasoli e Harvey Mansfield, é possivel discernir um “momento maquiaveliano”
“revolucionario” causador de uma profunda ruptura na Idade Média, inaugurando a
modernidade politica. Michel Foucault, indo mais longe do que analistas tradicionais do
pensamento de Maquiavel, afirmou que o proprio surgimento do Estado é uma consequéncia
das especulacOes sobre a melhor tecnologia governamental (arte de governar) que emergem no
decorrer das reagoes a O Principe. Ou seja, para Foucault, nao se trataria de ver nessa obra o
esbogo de uma teoria politica da soberania ou do Estado; para estudar a modernidade politica,
deve-se colocar em questdo a forma como ela foi usada para definir os termos da discussao
que levaria ao surgimento da teoria politica moderna®.

A titulo de conclusao do presente estudo, um exemplo bastante ilustrativo acerca das
transformagoes nas relagdoes de poder promovidas pela capacidade adaptativa e construtiva
propiciada pela leitura de O Principe pode ser encontrado na obra do advogado radicado em
Londres Alberico Gentili (1552-1608). Primeiro intérprete secular do direito internacional,
Gentili nasceu no Norte da Italia em 1552, em San Genésio, uma pequena cidade na regiao
de Ancona. Regius Professor, ele reuniu trés livros em um s6, completando sua obra-prima De
Jure Belli®, texto que somado ao seu De legationibus e 2 Hispanica Adpocatio formam a base de
seu legado juridico-filoséfico. Gentili foi um verdadeiro apreciador de Maquiavel e do
método indutivo de Bacon, com quem conviveu, e um inteligente analista dos fatos mais

relevantes de seu tempo e da forma como exigiam a criagio de novos institutos juridico-

40 Citado em ASCH, The thirty years war - The Holy Roman Empire and Europe, 1618-48. p. 119.
YN FOUCAULT, Securité, tervitoire et population.
2 BOBBITT, The shield of Achilles — war, peace and the course of history. p. 459.
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politicos para mediar os conflitos entre os Estados nascentes®. Chegou a considerar
Maquiavel, ap6s a leitura dos Discorsi, um verdadeiro democratiae laudator (De legationibus,
44
11Lg)
como espelho para os governados, ou seja, como descricao das realidades secretas do governo

, mas defendia O Principe, tendo sido um dos responsaveis pela interpretagao deste
— defini¢do esta que viria a refletir em Diderot, Rousseau e Alfieri. Provavelmente sob a
influéncia da leitura de O Principe Gentili tenha consagrado seu relativismo moral numa
ruptura com a tradigdao escolastica ao defender que uma guerra pode ser justa para ambas as
partes. Sua mais significativa contribuicdo para o direito das nagdes, entretanto, é seu
principio de que um tratado sé sera valido desde que as condi¢oes dentro do qual vigora nao
sofram alteracdes consideraveis™®.

Essa doutrina, das famosas clausula rebus sic stantibus, inspirada no capitulo XVIII de
O Principe (o direito de retirar a palavra dada), ainda é muito utilizada em direito
internacional e no direito civil, e completa a douttina pacta sunt servanda. Enquanto esta
estende as determinacSes dos tratados para além da pessoa do principe ou signatario, aquela
(clausula rebus) habilita os Hstados a se comportarem conforme seus proprios interesses, €
nao como uma questdo de obrigacdes morais pessoais. O pragmatismo das clausula rebus
tornou possivel a aceitacdo da ragion di stato, de inspiragdo maquiaveliana, pela sociedade de
Estados nascentes, porque provou que as ideias do polémico italiano nido eram uma
especulagdo sem fundamento sélido, mas tinham a ver com a natureza propria das relagoes
que condicionam a existéncia dos Estados.

O magquiavelismo engendrou, assim, varias teorias sobre a justificacio do poder e
sobre as tecnologias governamentais, tanto quanto serviu de fundamento para reformular as
defini¢bes medievais a respeito da jurisdi¢ao civil e eclesiastica abalando as fundagdes do
sistema feudal. O realismo decorrente da percepcao histérica de um mundo aberto a
transformagdes e insubmisso aos controles entao existentes exigiu novas codifica¢des para o
uso e engrandecimento do poder que somente foram possiveis em razao das premissas abertas
pela percepcao correta de Maquiavel acerca daquelas mutacdes em andamento. O Principe €,
dessa forma, um livro nascido do conhecimento profundo de li¢des historicas, como o caos
que levou ao colapso da repiblica romana e a urgéncia de defender a estabilidade e a
independéncia da pequena communitas florentina em meio as crises abertas pela invasao da
peninsula pelo rei Carlos VIII em 1498, inaugurando, com seus canhdes moéveis que
derrubaram muralhas milenares em breves instantes, a era dos grandes poderes de Estado.

4 Dados biogréficos e detalhes sobre as obras de Gentili em SALINAS, Estudios de derecho internacional piiblico. p. 49.
4 SALINAS, Estudios de derecho internacional priblico. p. 48.
S BOBBITT, The shield of Achilles — war, peace and the course of bistory. p. 460.
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Nas décadas seguintes, ao longo de todo o século XVII, a literatura sobre Maquiavel
continuara engendrando enorme profusao de novas teorias sobre o poder e o governo. O
vocabulario da razao de Estado e do maquiavelismo impulsionara as reformas a favor do
realismo e do secularismo do fim da Guerra dos Trinta Anos, e seus autores continuario
divididos entre aqueles que discutem a justificagdo do poder e aqueles que buscam o
aperfeicoamento das técnicas governamentais. Aos poucos, a linguagem politica do
contratualismo ira colocar fim a centralidade da polémica em torno do maquiavelismo,
realocando a discussio sobre o poder entre os tedricos politicos debrucados sobre a teoria do
contrato e o direito natural — momento em que, para Montesquieu, os pensadores politicos
estatiam “curados do maquiavelismo™*. Para muitos, contudo, o contratualismo significou
apenas uma nova forma de dissimula¢ao dos arcanos do poder, cabendo sempre o recurso ao
texto maquiaveliano para livrar o cidadao da ilusio consentida. Esse é mais um dos motivos
pelos quais, quinhentos anos ap6s a publicacao de O Principe, o livro nao deixa de despertar
paixoes e de desafiar nossa capacidade de entendimento sobre o que, de fato, pensamos saber
sobre a natureza e o exercicio do poder.

PHILOSOPHICAL CONSIDERATIONS ABOUT READING AND DISSEMINATION
OF THE PRINCE IN EARLY MODERN ERA

Abstract: The Prince is a political text founder of modernity. Its disclosure was so controversial that
it is quite difficult to have an exact idea about Machiavelli's own ideas regarding the purpose of his
work. Created from the repercussions to the text of the Florentine thinker, the concept of
Machiavellianism identifies the modern political thought in such a way that the emergence of the
terms sovereign and state joined him almost interchangeably. In this article, I will examine some of
the key reactions to The Prince to show the genesis of Machiavellianism in the backdrop of
interpretative conflicts in dispute in the boiling of the modern state. My goal is to support the
thesis that the thought of Machiavelli was critical to the ruptures that led to political modernity,
regardless of his real intentions.

Keywords: The Prince — Machiavellianism — sovereign — state — disclosure

46 THUAU, Raison d’Etat et pensée politique a Iépogue de Richelien. p. 334.
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DEMOCRACIA: UMA DISCUSSAO
COM CATHERINE COLLIOT-THELENE

Luiz Damon Santos Moutinho?

Resumo: Neste artigo, debato com Catherine Colliot-Théléne a sua teoria da democracia e
globalizacdo expressa em La démocratie sans ‘demos’. A partir de algumas teses de Claude Lefort,
muito proximas de teses dela propria, levanto algumas questdes relativas sobretudo a sua
perspectiva kantiana e liberal. Parece-me que a teoria da democracia de Claude Lefort permite-nos
apontar as aporias em que Colliot-Thélene se envolve.

Palavras-chave: Colliot-Thélene — Claude Lefort — democracia — globaliza¢io

Recentemente, foi publicada uma pequena obra-prima da melhor tradi¢do da
filosofia politica francesa, La démocratie sans ‘demos’, de Catherine Colliot-Théléene. O texto é
audacioso, estimulante, polemiza com o que ha de mais relevante na literatura atual e — o
que nao ¢é de menor interesse — faz uma releitura fecunda da histéria da filosofia politica, em
particular de Rousseau e Kant.

Entre tantos temas que merecem debate, escolhi, nesse pequeno texto, destacar dois —
dois graves prejuizos sobre a democracia moderna muito bem assinalados por Colliot-Thélene.

O primeiro deles é o prejuizo da autolegislacao. A critica desse prejuizo esta no centro da
teoria theleniana. Contra ele, a autora retoma uma teoria do poder segundo a qual a
dominagdo é co-substancial a toda sociedade. Um bom adversario nesse debate é o tipo ideal
do habermasiano, que, na contramao da critica theleniana a autolegislagao, vai, ao contrario,
alargar o seu sentido.

O segundo prejuizo é o da ligica comunitdria, ligada a historia das democracias modernas
pos-revolucionarias. Trata-se de uma légica que teria capturado o ideal de universalidade das
revolugoes do fim do século XVIII. Contra esse prejuizo histoérico e seu imperativo de
pertencimento, Colliot-Thélene apresenta o verdadeiro nucleo de seu livro, sua originalidade: a

! Atualmente é professor associado na Universidade Federal de Sdo Carlos (UFSCar). E-mail:
luizdamon@yahoo.com.br
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ideia de swjeito de direito. « A questio central do livro », adverte a autora, « é a identifica¢ao da
figura do sujeito politico que corresponde a democracia entendida em seu sentido moderno ».
Esse sujeito « escapa essencialmente a toda atribuicio comunitiria »*. Aquilo que da identidade
a esse sujeito politico nao é a nagao, a classe; sua identidade é aquela do sujeito de direitos que,
«longe de ser relacionado a um coletivo qualquer que seja, ¢ vinculado ao individuo
independentemente de qualquer pertencimento »”.

E, para concluir, levanto, em uma terceira parte, algumas questoes. Para tanto,
retomo algumas teses de Claude Lefort que — me parece — siao afins ao pensamento
theleniano. A tese central que retomo, partilhada pelos dois filésofos, ¢é a da indeterminacao da
sociedade democratica, uma sociedade que acolhe a indeterminagao, sempre aberta ao futuro
e — por isso mesmo — sociedade historica por exceléncia. Entretanto, enquanto para Colliot-
Thélene, é o sujeito de direito que é indeterminado, para Lefort, indeterminado é o ser do
social. De um lado, uma solu¢do kantiana e liberal; de outro, uma solu¢io para-
fenomenologica (ou talvez merleaupontiana).

Em perspectiva habermasiana, a autolegislagao tem um sentido mais largo que aquele
encontrado nas paginas de La démocratie sans ‘demos’. A normatividade nao se restringe apenas
ao nivel do povo soberano e da lei geral para todos. O principio da autolegislacio é deslocado
pelo habermasiano com vistas a um alargamento de significacao. Tal principio nao se limita
entdo a um mero registro institucional do poder legislativo, ele antes se alarga como principio
de formagio da opiniao e da vontade publica. Portanto, nao é apenas no nivel do poder
legislativo que se encontra a autolegislagao, mas também no nivel da esfera puiblica e da
correlata participag¢ao do cidadio, participagao sustentada pelos direitos politicos que comega
nos debates publicos, de modo que os destinatarios das leis possam se considerar autores
delas: a autolegislacao se espalha por toda parte, cré esse normativista feliz, a democratizagao ¢é
mais radical do que supde aquele que a vé meramente restrita ao nivel do poder legislativo.

A confiar nessa tese, podemos dormir tranqiilos: nossa vida ¢ inteiramente invadida
pela razao pratica. E isso até mesmo em nivel mundial (o principio se alastra...), pois que
outra conclusio tirar dessas redes mundiais de comunicagao seniao que elas funcionam como
esferas publicas transnacionais? Que outra coisa concluir da influéncia da opiniao publica de

2 COLLIOT-THELENE, C. 2011. La démocratie sans ‘demos’. Patis: PUF, p. 3 (Abreviado DD).
3 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit,, p. 6.
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um pais sobre a opinido publica de outro pais? Ha uma esfera publica transnacional permeada
de normatividade. Diante de tudo isso, pode esse habermasiano idealizado considerar a
globalizagao um risco para a democracia, como cré Colliot-Thélene?

Certamente, ndo. E a questdo central estai no modo como compreendemos a
autolegislacdo. Ela ¢ co-substancial a essa nova sociedade civil, bastante diferente daquela
de que fala Marx, formada por individuos egofstas. Quer dizer, nessa perspectiva, ha, sim,
uma desnacionaliza¢do da cidadania, mas ela nao manifesta um risco para a democracia; ao
contrario, ela exprime um aprofundamento da democracia. Que, por sua vez, ¢
proporcional ao alargamento da autolegislagdo. Alargamento que, a bem dizer, vai até as
esferas transnacionais.

E preciso entao refazer o vinculo entre poder e direito, de modo a evitar o risco de
pensar o direito sem participagao politica. Do ponto de vista habermasiano, essa participacao é
assegurada na esfera expandida da sociedade civil, pois ali vigora a autolegislagao, e apenas af
deve ser pensado o sujeito de direito. Colliot-Thélene ignora essa mediagao, e por isso abre a
possibilidade de pensar o direito sem participa¢ao politica. O habermasino, ao contratio,
vincula o sujeito de direito a autolegislacdo, e isso em todos os niveis de disputa politica. Esse
lago ¢ essencial. E isso por uma razao simples: porque s6 por ele mesmo o sujeito de direito pode
ser o alvo do direito, e assim sera na medida de sua participacdo politica. Daf porque sujeito de
direito e cidaddo sio entrelagados no processo de democratizag¢do. Sem isso, nao se pode
pensar a “emancipagdao’” de estilo habermasiano.

Parece-me que todas as obje¢oes que se pode fazer, a partir dai, a Colliot-Thélene, s6
podem ter por pressuposto a ideia de autolegislagdo — e autolegislacdo assim alargada. A tese
de Colliot-Thélene, me parece, vai em outra dire¢ao: sua originalidade consiste precisamente
em deslocar a fonte de normatividade. F. precisamente o vinculo entre autolegislacio e sujeito de
direito, essencial para os habermasianos, que deve ser dissolvido. Creio nao ser correta a
objecdo de que, sem o vinculo entre sujeito de direito e cidadio — no fundo: sem a
autolegislacio —, abrimos a via, a0 menos conceitual, para um Estado que seria, no fundo,
paternalista e ndo democratico. Colliot-Thélene insiste bastante na “luta” e na “reivindicagao”
de direitos como a via para a criagao de direitos. A obje¢ao desse habermasiano idealizado
tem, no fundo, outro alvo: sob a batuta da autolegislacio, o que parece insuportavel a esse
normativista feliz ¢ a idéia theleniana de poder e dominagao, pois que outro alvo pode ter a
ideia de autolegislacdo, e ela assim tdo largamente expandida, senio a coincidéncia entre sudito
e cidaddo, entre mando e obediéncia? Colliot-Théleéne, por sua vez, pretende fazer o elogio da
transgressao, da luta — pois assumiu a tese, brutal para os crédulos na razio pratica, de que o
poder jamais pode ser de tal modo domesticado ao ponto da “autolegislacao”, apenas
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“racionalizado” pela lei igual para todos. Essa racionaliza¢ao, bem entendido, nao ¢ a realidade
das democracias modernas (que se pense nos paises ricos e seus imigrantes, que se pense em
paises pobtres como o Brasil e sua “ordem desigual da cidadania”)*. A “lei igual” é pauta da
luta democratica — luta que deve abandonar, Colliot-Théléne insiste muito nisso, as ilusdes da
autolegislacio. Para além da denuncia dessas ilusoes (“a ideia da autolegislacio sugere
irresistivelmente o fantasma de uma unidade do povo como coletivo suscetivel de decidir seu
destino”)’, trata-se, para Colliot-Théléne, de por em relevo o fato da dominagdo e as novas
formas de luta democratica em face das muta¢oes do poder atestadas pela globalizagao.

A pauta da luta democritica é a “lei igual”®. Feita a critica da autolegislacio, um
segundo prejuizo acerca da democracia é ressaltado por Colliot-Théléne, correlato do
primeiro: aquele que resulta da logica comunitaria e que termina por vincular o direito ao
pertencimento. Disso vai resultar a quebra da igualdade de direitos, sua universalidade para
além de qualquer pertencimento. Essa critica vai conduzir Colliot-Théléne a uma alternativa —
cuja énfase esta na nog¢ao de sujeito de direito — de estilo kantiano, e aqui ela vai precisar lidar
com a ideia de “fundamento normativo”. F essa solugio que vou discutir agora. Se estou
totalmente de acordo com sua critica da autolegislacao, por outro lado, ndo posso mais segui-

la nesse passo kantiano que se anuncia.

11

E verdade que o sujeito de direito tem para Colliot-Théléne o sentido inverso do
sujeito de direito entrelacado ao cidadido, conforme a perspectiva habermasiana, pois ¢é
precisamente a captura do sujeito de direito pela cidadania o nuicleo da légica comunitaria —
e que é, na hora atual, regressiva. Na Declaragio de 1789, o “cidadao” nao conhece
nacionalidade, nao deriva de nenhum “pertencimento”, nao é o cidadao de tal cidade, tal

comunidade, mas “cidadio tomado absolutamente”’

. Foi essa universalidade que se perdeu
com a nacionalizagao da cidadania, pois a nacionalidade ¢ constitutivamente excludente. Na
época revolucionaria, a invocagao dos direitos nao se assentava em nenhum “pertencimento
comunitario”. Ao contrario: era o correlato da abolicao das “diferencas estatutirias”,

requeria o fim da condi¢ao de pertencimento e se fazia apenas em nome da “igual

4+ COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit., p. 183.

5 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit,, p. 92-93.

¢ COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit,, p. 162; p. 24.
7 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit., p. 97.
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liberdade”, unico direito inats’. Trata-se entdo para Colliot-Théléne de retomar o cariter
emancipador do sujeito de direito contra o imperativo do pertencimento. E um tal sujeito de
direito o tema central de La démocratie sans ‘demos’. A “verdadeira inovacao da modernidade”
reside nisso: o sujeito politico da democracia moderna é o sujeito de direito nio relacionado
a qualquer coletivo, mas vinculado “ao individuo independentemente de qualquer
pertencimento™. Por isso, o direito vai escapar ao cariter “estatutirio” e serd tomado como
“pré-juridico”™. O sujeito de direito nio se confunde entio com o “cidadio”, esse cuja
“cidadania” foi capturada pela “comunidade estatal”. F isso que permitira a Colliot-Théléne
retomar o espirito revolucionario da universalidade, da “igualdade de direitos” para todos:
“s6 a igualdade de direitos quebra a l6gica comunitaria™"".

A férmula aporética de Hannah Arendt direito de ter direitos vai ser a chave para escapar
ao carater estatutario do direito e a comunitariza¢ao da cidadania. Ela permite retomar a légica
da igualdade e superar o prejuizo da “comunitatizacio”, da “nacionalizacio” da cidadania. B
assim que Colliot-Théléne pretende retomar o “carater emancipador” do sujeito de direito
contra o imperativo do pertencimento. Pois, se a igualdade de direitos quebra a logica
comunitaria, é porque esta l6gica deriva do “postulado do povo soberano”'?. Aqui esta a tese
mais ousada de Colliot-Thélene: a democracia, pensada a partir da exigéncia da igualdade de

direitos, e nio a partir do “povo soberano”, “nio pressupoe nenhum demos”"

. E o individuo
como sujeito de direito o “vetor determinante da democratizagio do Estado”, diz Colliot-
Thélene em texto inédito'’. Frente a esse “vetor”, a ideia de “povo soberano” aparece como
regressiva. Por isso mesmo, o Estado, corolario do povo soberano, nio é mais o foco da
analise. Noutras palavras, se ha uma erosao estatal, nem por isso a democracia esta condenada
ao fim, pois o vetor da democracia nunca foi o Estado.

Esse ¢ o x da questaio para Colliot-Thélene: ¢ preciso desvincular igualdade de
Estado. Ou melhor: é preciso desvincular o sujeito politico moderno — sujeito de direito —
do Estado: ele nio é o cidadio, nio é membro de uma comunidade nacional estatal.
Verdade que é com o Estado, com o direito estatal, que a lei passa a valer para todos. Mas —

esse ¢ o ponto — para todos os cdaddos (ressortissants) do territério sobre o qual o Estado

8 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit,, p. 129-130.

9 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit,, p. 6.

10 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit, p. 173.

1 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit,, p. 162.

12 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit., p. 162.

13 COLLIOT-THELENE, C. 2011. Op. Cit, p. 162.

4 COLLIOT-THELENE, C. 2010. Démocratic et drois subjectifs dans le contexcte de la mondialisation. Mimeo, p. 10
(Abreviado DDS).
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exerce seu dominio. Ela nao vale wniversalmente. A individualizacdao dos direitos é correlata do
Estado como formagao politica territorial. Portanto, é com o Estado que emerge o sujeito
de diteito™. Mas o sujeito é aqui o cdadio.

Ora, a tese de Colliot-Thélene consiste justamente em pensar o sujeito politico
moderno como sujeito de direito, pura e simplesmente, nao como cidadao. No quadro do
Estado, o direito nao vale wniversalmente. Dai a necessidade, imposta pela globaliza¢do ¢ a

consequente erosio do poder estatal, de escapar a0 “quadro normativo da cidadania”'® — ou, o

5317: ccmeu

que da na mesma, daf a necessidade de desfazer-se do “nacionalismo metodolégico
proposito primeiro ¢é identificar meios conceituais suscetiveis de permitir a filosofia politica se
liberar do estadocentrismo””®. A democracia nio depende do Estado, pois, estatuindo os
direitos, o Estado “nacionaliza” a cidadania, ela se torna “pertencimento estatutario”, o que
leva o direito ao registro da diferenca, nio ao da igualdade'. Eis ai a consequéncia da
soberania estatal: a igualdade revolucionaria interverteu em diferenca... Por isso, Colliot-
Thélene rejeita a distingdo entre direitos civis, politicos e sociais: os primeiros valeriam,
segundo essa distingdao, para todos, universalmente (sao os “direitos de liberdade”), e os
outros seriam vinculados a comunidade, valeriam por “pertencimento”. Essa distin¢ao,
fundada no conceito de direito, naturaliza os primeiros.

Sera preciso outra concep¢ao sobre a identidade do sujeito, uma concepgao
desnaturalizada: a identidade do sujeito de direito é “em devir”, ndo “por natureza”, ela é
constituida “na luta”. E isso que permite a Colliot-Théléne afastar as duas concepgoes de
direito a0 mesmo tempo: nao ha direitos mais “naturais” (os civis, “de liberdade”) que outros
(os politicos e sociais, contingentes, vinculados ao “pertencimento”). Ela rejeita a distingao
entre “direitos liberdades” e direitos garantidos por outorga, os “droits-créance’. Contra ambas
as concepeoes de direito, ela opoe aquilo que é o fermento revolucionario do direito e que fez
do sujeito de direito o vetor da democratizacio: sua indeterminagio. F. essa indeterminacio que
“faz a for¢a” do direito, pois ela inaugura uma “historicizacio nova”, aquela que niao se
assenta apenas no passado, mas se abre ao futuro. E a indeterminacio do direito que abre a via
para a “reivindicagao” de novos direitos, que torna a “reivindicagdo” a forma do “devir’” do

direito. Se os direitos humanos se tornaram o “paradioma’ dos direitos subjetivos modernos é
g

15 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 5.

16 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 12.

17 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 1.

18 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 1.

19 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 12.

20 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 11-12.
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precisamente porque eles sao indeterminados, jamais concluidos. A “naturalizagao” ignora
essa abertura ao futuro, ou o devir do direito, e lhe confere conteudos fixos. A indeterminaciao
¢ a verdadeira oposicdo a naturalizagdo do direito, e ¢ exatamente isso que ha de
revolucionario no direito. E essa a razdo dltima pela qual o sujeito de direito é o vetor da
democratizagao. O sujeito politico moderno, isto é, o sujeito democratico, por conta da
indeterminac¢ao do direito, ¢ um sujeito em devir, cuja determinacao nao ¢ jamais acabada, ¢ a
reivindicagio é a forma que torna possivel esse devir’. Nio se trata do sujeito juridico tal
como determinado pela constituigio do Estado ao qual pertence, mas do sujeito aberto a
possibilidade de negociar com o poder o reconhecimento de novos direitos™. Assim, contra a
légica comunitaria e o Estado nacional implicado por ela, Colliot-Thélene sugere uma
auténtica revolugdo copernicana na filosofia politica, colocando a énfase no sujeito que nao apenas
reivindica, mas valida direitos, e nao no Estado que o outorga.

Ora, mas o que é proprio de Colliot-Théléne — e que nos parece o mais discutivel em
sua tese — ¢ que essa indeterminacao se funda em uma espécie de franscendentalizacao expressa
na figura de um sujeito de direito livte de qualquer condicionalidade, capaz, apenas ele, de
fazer valer o direito. Nao por acaso esse sujeito assim transcendentalizado pode escapar a
qualquer vinculo de “pertencimento”. Ora, a indetermina¢do do direito requer essa solugdo
“kantiana”? O sujeito livre kantiano é o sujeito que recusa as tutelas (da natureza, dos
senhores, dos padres, dos dirigentes politicos...), e apenas nessa recusa se fzz livre — recusa que,
segundo Colliot-Théléne, s6 pode se manifestar como... desobediéncia. Essa liberdade ¢é
“inata”, ela nao requer garantia do direito positivo. A liberdade ¢ “inata” na exata medida em
que ela ndo apenas nao tem necessidade de ser garantida pelo direito positivo como #do pode ser
garantida por ele: “o direito do qual derivam todos os direitos que um Estado bem constituido
deve garantir nio pode ser garantido por esse Estado””. Nio é sendo o préprio individuo, na
medida em que se emancipa de toda tutela, que garante sua liberdade. Colliot-Théleéne fotja
aqui a ideia de um “direito” que escapa ao direito positivo, dependente, por sua vez, do
“pertencimento”. T esse “direito” que valida, que fag valer o direito positivo como direito —
embora nio seja ele que garanta esse ultimo. O poder garante o direito, ele ndo o torna direito.

Voltemos a questdo: a indeterminagao do direito requer essa solugao kantiana? Mais

ainda: o nicleo da democracia, a verdadeira inovagao da modernidade democratica, é o sujeito

2t COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 10.
2 COLLIOT-THELENE, C. 2010. DDS, p. 13.
22 COLLIOT-THELENE, C. 2011. DD, p. 144; grifos meus.

:2: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Nimero 25 | Pagina 62 :::



de direito?** Colliot-Théléne patece estar de acordo com Lefort quando diz que este “toca no
ponto decisivo ao afirmar que a verdadeira inovagao das revolugoes do fim do século XVIII
nao foi a dissociagao entre a instancia do poder e instancia do direito, que ja era a0 menos
esbogada no Estado monarquico, mas ‘um fenéomeno de desincorporagao do poder e de

7% A dissociagio entre poder e direito j4 vinha do Estado

desincorporagao do direito
monarquico, pois a individualizacao do direito é correlata do aparecimento do Estado, mas a
“desincorporagio do direito” ¢é fendémeno revolucionario, que Colliot-Théléne parece
compreender naquele sentido transcendentalizado. FEu gostaria de explorar aqui a tese
lefortiana da “desincorporacido do poder” e da “desincorporagio do direito” e encaminha-la

em direcdo diferente da de Colliot-Thélene.

11T

A radical mutagdo da sociedade democratica consiste, para Lefort, na desincorporagiao
do poder: o poder é o lugar simbélico a partir do qual toda sociedade se define enquanto tal,
como uma sociedade (hd, pois, para o parafenomenodlogo Lefort, uma espécie de
transcendéncia do social). Esse lugar simbdlico que é o poder se afigura, na sociedade
democratica, como um “lugar vazio”, em verdade, “infiguravel”. O poder ¢, portanto, o
principio que da forma ao social, que “institui o social” e, nessa medida, ¢ o tema central da
filosofia politica. O poder, nao o direito. Vem dai uma série de outras transformacoes, de que
a ideia de “desintrincamento entre poder, lei e saber” é a mais notavel e pretende dar conta de

tantas outras. Pois, se a figura do poder se “dissipa” em sua “substancialidade”

, quando ele
nao mais “condensa em si as virtudes derivadas de uma razio e de uma justica transcendente”,
também o direito é “desincorporado”: ainda que o principe estivesse submetido ao direito,
pois a “origem [do direito] se encontrava em Deus ou na Justi¢a” (eis aqui a dissociagdo entre
poder e direito no Estado monarquico), a verdade é que seu poder nio conhecia “limites de
fato”””: o direito se incorporava no principe. Agora, na sociedade democritica, nio:
desincorporado o poder, o direito se desincorpora, e assim se afirma irredutivel ao poder,

2, <

ganha “autonomia”, na exata medida em que também perde “substancialidade”: “a autonomia

24 “A individualizacio do sujeito de ditreito foi (...) a verdadeira inovagdo das Revolug¢oes do fim do século
XVIIT” (COLLIOT-THELENE, C. 2011. DD, p. 182).

25 COLLIOT-THELENE, C. DD, p. 49.

20 LEFORT, C. 1991. Pensando o politico. Trad. Eliana M. Souza. Sdo Paulo: Paz e Terra, p. 33 (Abreviado PP).

2T LEFORT, C. 1987. A imvengio demoeritica. Trad. Isabel M. Loureiro. Sio Paulo: Brasiliense, p. 53 (Abreviado ID).
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do direito”, portanto, “liga-se a impossibilidade de lhe fixar uma esséncia; vemos plenamente
manifestar-se a dimensao de um devir do direito, sempre na dependéncia de um debate sobre
seu fundamento e sobre a legitimidade do que é estabelecido e do que deve ser”?.

Nao ¢ por acaso que, em versao nao kantiana e nao transcendentalizada, Lefort va
falar em indeterminacao do ser do social. Essa indeterminacao traduz a falta de fundamento do
social, falta de fundamento que contamina todas as dimensoes (podet, lei, saber): a propria
sociedade democratica se revela, ou “se institui”’, como sociedade sem corpo, isto ¢, sociedade
que nio pode mais ser representada como “totalidade organica””. Ndo ha em Lefort, me
parece, “fundamento normativo”, assim como nao ha “povo soberano”, aquele que
fundamenta e da legitimidade ao poder. No momento, por exemplo, — aquele da eleicio — em
que “a soberania popular deve se manifestar, o povo atualizar-se exprimindo sua vontade”,
nesse momento mesmo “sao desfeitas as solidariedades sociais, o cidadio se vé subtraido de
todas as redes nas quais se desenvolve a vida social para ser convertido em uma unidade para
computo. A substancia é substituida pelo nimero””. H4 aqui uma contradi¢io, um paradoxo
constitutivo da sociedade democratica, e é o mesmo paradoxo que se manifesta na perda de
substancialidade do direito: ele ndo tem ancoradouro, portanto, ele é indeterminado, ele é uma
questdao para si mesmo sempre aberta. A tnica legitimidade ¢ o debate sobre o legitimo e o
ilegitimo. A partir daf, Lefort pode acolher a indeterminagao sem ter necessidade de se
comprometer com a ideia segundo a qual a histéria da democracia é “orientada” por um
“vetor determinante”, como o faz Colliot-Thélene na medida em que ela pée um sujeito capaz
(e apenas ele) de validar o direito.

Isso me permite colocar a Colliot-Thélene trés questoes:

1. E verdade que o suyjeito de direito ndo tem, para ela, conteudos prévios, ele se
afirma apenas na luta, na reivindicagao; portanto, ele ¢ em devir. Mas, de outro
lado, a autora reconhece também um conteudo “pré-juridico” dos direitos
subjetivos. Evidentemente, nio se trata direitos pré-existentes que as lutas
apenas atualizariam. E, no entanto, trata-se bem de reconhecer que o sujeito de
direito é anterior ao direito positivo. Minha questdo diz respeito a historicidade
desse “fundamento normativo” como aquilo que é fundamento normativo
pode ser, a0 mesmo tempo, em devir? Como historicizar isso mesmo que é
ante-historico? Como conciliar esse sujeito em devir com sua anterioridade

28 LEFORT, C. 1991. PP, p. 33.
2 LEFORT, C. 1991. PP, p. 34.
%0 - LEFORT, C. 1991. PP, p. 34.
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fundamental? A hipétese da transcendentalizacdo, me parece, é talvez
excessiva.

2. Minha segunda questdo diz respeito a consequéncia dessa solucdo. Parece-me
que ela leva a colocar a liberdade individual no centro da Histéria. Quando
Metleau-Ponty se propos buscar o outro lado da liberdade, — o passado, a
passividade, o “sedimentado”, a natureza — ele justificava sua pesquisa pela
exigéncia de escapar a uma visao “imaterialista”, um pouco fantastica, da
Historia. Essa visao é a de Sartre, por exemplo, puramente “ética”. Colliot-
Théléne nao retoma uma visao analoga da Histéria na medida em que faz do
sujeito livre (de sua liberdade inata) o tnico ator, aquele que valida o direito?

3. Minha terceira questao diz respeito a consequéncia liberal da tese theleniana.
Parece que Colliot-Thélene nao quer condenar os direitos sociais, nem o
Estado, pura e simplesmente. Se ndo me engano, ela quer, ao contrario,
colocar todas as reivindicagoes sob o signo da universalidade, o que a conduz
a uma posi¢do contritia a do liberalismo econdémico’. Entretanto, nio se
pode ignorar que, para ela, a expansio dos direitos tem também um carater
regressivo, sobretudo no século XX. Ela ndo nega que houve uma
“democratiza¢do das democracias”, isto ¢, uma expansao dos direitos, mas,
a0 mesmo tempo, as novas democracias perderam o carater universalista do
periodo revolucionario. Portanto, elas se tornaram regressivas. O
pertencimento superou o universalismo. E o pertencimento s6 inclui
excluindo: ¢, na hora atual (e para certos paises “desenvolvidos”), o nio
nacional, o estrangeiro, o imigrante. Eis aqui portanto a centralidade do
Estado: ¢ ele que outorga o direito — seria preciso dizer: o beneficio, nao o
direito, pois se trata de uma concessdao, ¢ nao de uma conquista. Eu me
pergunto se essa conclusao nao é apenas o resultado da exigéncia theleniana
de fundamento normativo, e se, ao contrario, ndo poderfamos pensar 0s
direitos sociais em outra perspectiva, historicizando esses direitos sem se
colocar a exigéncia de um fundamento. Assim, ao invés de passar a um
fundamento de tipo transcendental, seria preciso colocar em relevo a
contradi¢ao geral que marca a sociedade democratica diante da desaparigao de
um fundamento da ordem social. Lefort insistiu nisso: Tocqueville bem
explorou as contradi¢bes da sociedade democratica, nota Lefort,
examinando, por exemplo, o individuo, o poder, a lei: o individuo é subtraido

31 - COLLIOT-THELENE, C. 2011. DD, p. 139-140.
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as antigas redes de dependéncia pessoal, livre para julgar segundo suas
normas, mas, por outro lado, ¢é isolado, tragado pela imagem de seus
semelhantes: a afirmagdo nova do singular desaparece no reino do
anonimato; o poder, que se emancipou da arbitrariedade antes vinculada a um
governo pessoal, mas, por outro lado, aparece como poder de ninguém,
correndo o risco de se tornar sem limites, onipotente, assumindo a vocagao
de tomar conta da vida social em seus pormenores; a /7, que se submete ao
polo da vontade coletiva mas, em consequéncia, se destina a uma
uniformizagdo das normas de comportamento. Ora, o que Tocqueville
negligencia, aponta Lefort, mas que pode ser mostrado, é o trabalho que se
faz ou se refaz a cada etapa do segundo podlo a partir do qual a vida social se
petrifica: o advento de maneiras de pensar, modos de expressio que se
reconquistam contra o anonimato; a emergéncia de reivindica¢oes, de lutas
por direitos que poem em xeque o ponto de vista formal da lei; a
heterogencidade crescente da vida social que acompanha a dominagao da
sociedade e do Estado®™ Também o Estado conserva dupla face, o Estado-
Providéncia e o Estado-Guardiio (Etat—Gmdarme), uma iluminada, outra
obscurecida. O que impede o processo de expansiao do Estado coercitivo? A
resposta ¢ a mesma: o “dispositivo democratico”, que impede que lei, poder
e saber se soldem em um o6rgiao dirigente (o Estado). Se o Estado-
Providéncia nao se torna um Estado-Guardiao, a principal razao esta em nao
ter ele um senhor; nesse caso, o Estado perderia a ambigiiidade que lhe ¢é
propria na democracia®. Ora, mas os novos direitos nio aumentam a
poténcia reguladora do Estado? Sim, mas essa visada tem que ser
complementada, pois novos direitos devem estar “conforme a exigéncia de

734 isto ¢, os direitos

liberdade de que dao testemunho os direitos ja em vigor
sociais devem ser prolongamento dos direitos primitivos. Nao é possivel
separar os novos direitos dos direitos fundamentais. Para comparar: o Estado
totalitario também cuida de emprego, saude, educagdo, habitacio, lazer; mas,
aqui, o poder decide, owutorga; arbitrario, escolhe aquele a quem concede o

beneficio, exclui outros; sio beneficios, nio direitos; os individuos sio

32 - LEFORT, C. 1991. PP, p. 29-31.
3 . LEFORT, C. 1991. PP, p. 44.
3% - LEFORT, C. 1991. PP, p. 53-55.
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dependentes, nio cidadios™. Nio se trata, evidentemente, da mesma coisa no
Estado democratico. Seria preciso dizer antes que a democracia contém o
germe do totalitarismo, que ela contém o que permite seu contrario. Daf o
elogio de Lefort a Tocqueville, que explora as ambigtiidades da “revolugao
democratica”, sempre desvelando a contrapartida do positivo (o que ¢ sinal
novo de liberdade) ou do negativo (o que ¢ sinal novo de servidio). Essa
contradi¢ao geral é signo para Lefort da desapari¢io do fundamento da
ordem social®. Ora, essa exigéncia lefortiana para os novos direitos ¢é
também, me parece, a exigéncia de Colliot-Thélene. Mas, em Lefort, ela
permite compreender os direitos sociais em sua realidade ambigna. Nesse
caso, a exigéncia de universalidade nao ultrapassa sua realidade historica de ser
“conforme” aos direitos primitivos em vigor. Se assim podemos dizer, a
exigéncia de Lefort nio ultrapassa o nivel do “dispositivo democratico”.
Colliot-Thélene, por outro lado, ultrapassa esse nivel ao colocar a exigéncia
do “fundamento normativo”. Essa exigéncia nao a conduz a medir os
direitos sociais por uma regra um pouco irrealista (nao historica)? No final
das contas, seu liberalismo politico se distingue realmente do liberalismo
economico? Até que ponto? De seu ponto de vista, que seria, por exemplo, a
“bolsa-familia” brasileira? E um direito democratico? Creio que o viés
kantiano de Colliot-Thélene a conduz aporias e que, se, por um lado, ela
aceita inteiramente o carater democratico dos direitos sociais, por outro lado,
ela é perigosamente levada a rejeita-lo.

DEMOCRACY: A DISCUSSION WITH
CATHERINE COLLIOT-THELENE

Abstract: In this article, I discuss with Catherine Colliot-Thélene his theory of democracy and
globalization expressed in La Démocratie sans ‘demos’. From some theses of Claude Lefort, very
close to her own thesis, I raise some issues relating mainly to its Kantian and liberal perspective. It
seems to me that Claude Lefort’s theory of democracy allows us to point out the aporias in which
Colliot-Théléne engages.

Keywords: Colliot-Thélene —Claude Lefort — democracy — globalization

% - LEFORT, C. 1991. PP, p. 55.
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TRABALHO E INTERACAO:
A INTERPRETACAO DO JOVEM HABERMAS SOBRE A
FILOSOFIA DO ESPIRITO HEGELIANA DE IENA

Vinicius dos Santos Xavier*

Resumo: O objetivo do presente artigo ¢ demonstrar a interpretacdo peculiar que Jlrgen
Habermas faz, em seu ensaio “Trabalho e Intera¢do”, da filosofia do Espirito de 1805-1806 do
jovem Hegel. Para tanto, serd necessario delinear a interpretagio, sobre esta filosofia do Espirito,
feita por Georg Lukdcs, ja que Habermas, ao se propor fazer uma leitura inovadora, vale-se de um
contraponto com a interpretagio de Lukacs, no entanto, sem desenvolvé-la. Consequentemente
demonstrar-se-4, no decorrer do presente texto, como ¢ possivel outra interpretacdo dessa
filosofia hegeliana retomando o texto do préprio Hegel. Assim, o objetivo serd demonstrar as
insuficiéncias da leitura intentada por Habermas.

Palavras-chave: Trabalho — intera¢do — formacdo — eticidade — espirito — dialética

Introducao

No ensaio Trabalho e Interacio: notas sobre a filosofia do espirito de Hegel em Iena?, de 1967,
Habermas fundamenta a experiéncia formativa da subjetividade recorrendo as suas fontes na
filosofia alema. Faz esse movimento teérico no intuito de fundamentar a existéncia do
individuo que participaria da esfera publica, esfera por meio da qual a sociedade se formaria
nos ambitos da ética e da politica. Nos anos precedentes havia ficado uma lacuna em relagio a
formacao do individuo que comporia esta esfera. Isto exatamente porque Habermas deu plena
énfase em sustentar a categoria esfera publica e os problemas sociais ligados a ela. Em sua tese
de habilitacio de 1962, Mudanga estrutural da esfera priblica®, sustenta as deficiéncias da sociedade
moderna e seu possivel devir. Os textos desta década partem dos mesmos pressupostos e

Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Sao Catlos — UFSCar — Bolsista CNPq — E-mail
viniciusmarxaviet@yahoo.com.br

2 HABERMAS, “T'rabalho e Interagio”, 2009.

3 HABERMAS, Mudan¢a estrutural da esfera priblica, 2014.
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tratam de problemas relacionados a esfera publica e sua constituicio®. A esfera privada, na
qual os individuos seriam formados, carecia de sustentagdo. Limitava-se a dizer que aqueles
que participariam da publicidade teriam por tras de si mesmos, como fundamento constitutivo
do Eu, propriedade privada e formagao cultural; em suma, a capacidade portadora de uma
razio universal que poderia ser alcangada por consenso®.

Esse déficit ¢ resolvido no ensaio em questao. Por um lado, sua teoria necessitava de
tal fundamentagido da esfera privada de constituicio da subjetividade; por outro, a experiéncia
formativa carecia de ser sustentada em outras bases que niao a do trabalho social. O trabalho
social havia sido a categoria privilegiada para a constituicio do individuo e da sociabilidade
sob a perspectiva de Marx e da antiga Teoria Critica. Tendo como nucleo dessa formacio a
totalidade social engendrada pela dialética trabalho-capital, tanto a Teoria Critica quanto o
proprio Marx haviam reduzido, segundo a visdo habermasiana, toda a constituicao da espécie
e das sociedades a razdo instrumental que, todavia, somente deveria ser vista como
fomentadora de uma plena e evolutiva dominagao da natureza.

Nesse sentido, Habermas intenta sustentar a existéncia concreta e a necessidade
emancipatéria e democratica da esfera publica através da fundamentacio tedrica da formagao
dos individuos que a compoem. Recorrendo a filosofia do Espirito hegeliana de Iena — a
Filosofia Real de 1805-18068 —, concebe a formacio do individuo posta sob a égide da interacio
linguistica intersubjetiva. A experiéncia da consciéncia que haveria na filosofia hegeliana,
segundo Habermas, estaria subdividida em trés momentos inter-relacionaveis, mas distintos e
irredutiveis entre si: a linguagem, como consciéncia que nomeia; o trabalho, como consciéncia
astuta; e, a consciéncia reconhecida que, por sua vez, teria sua existéncia concreta na formagao
¢tica do Eu e na institucionalizagao das normas juridicas. A intersubjetividade se daria pela luta
por reconhecimento de uma consciéncia com outra. Estes trés momentos sao aqueles que

4 Especialmente, HABERMAS, Teoria e Prixis, 2013, coletanea surgida em 1963; HABERMAS, Técnica e ciéncia
como “ideologia”, 2009, coletanea de textos escritos entre 1964 e 1968, HABERMAS, Conbecimento e interesse,
2014a, de 1968.

5 Cabe notar que o conceito “esfera publica” defendido por Habermas nio entra em acordo, consigo mesmo, em
textos deste periodo. Se em “Trabalho e Interacio”, tal como desenvolveremos no presente texto, Habermas se
vale de um conceito de “esfera puiblica burguesa”, mais proximo da esfera publica desenvolvida nos séculos
XVIII e XIX, ele abre mao do conceito de “esfera publica normativa” que havia proposto em Mudanga estrutural da
esfera piiblica, especialmente nos capitulos finais V, VI e VII. Por mais que pareca ambiguo, nido se pode esquecer
que a teoria habermasiana e também seus conceitos, nesse perfodo, ainda estio em formacio e se movimentam,
modificam-se. E somente ap6s a guinada linguistica, na década de 1980, que podemos afirmar haver algo mais

constante ¢ fundamentado na teoria de Jurgen Habermas.
8§ HEGFEL, Filosofia Real, 1984.
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constituem todas as relagbes humanas e sociais e, também, os individuos em suas
subjetividades. Ainda que, para Habermas, somente o reconhecimento intersubjetivo — a
interacao entre individuos — tenha a capacidade de engendrar a sociabilidade.

Cabe ressaltar que o movimento do Espirito no periodo de Iena ndo é seccionado
por Hegel, ao contrario da compreensio de Habermas. O que Habermas p&e sob o signo de
momentos autbnomos que se relacionariam somente de modo extrinseco, em Hegel aparece
como momentos de constituicao do Espirito. Os trés momentos sao frutos de um udnico
movimento dialético de negagdo determinada. Se a linguagem aparece sistemnaticamente, em
primeiro lugar, como consciéncia que nomeia, ela é superada, no movimento seguinte, e
passa a ser partilhada dentro de um escopo maior, dentro da familia e da sociedade civil-
burguesa, nao sendo mais, portanto, nomeadora, mas normativa. O trabalho, por sua vez,
que apareceriam imediatamente como transforma¢io da natureza, é suprassumido a
universalidade: ele passa a ordenar a sociedade, tanto em sua forma abstrata, como formador
das relagdes sociais, quanto em sua forma concreta, criagio de posses e propriedades que se
relacionam entre si e representam seus possuidores e proprietarios. Assim, o que Habermas
elege como terceiro movimento, e o mais importante, possui, na verdade, varias faces,
aparecendo de modos diferentes conforme a sociabilidade vai se complexificando. O
reconhecimento entre individuos se daria como reconhecimento das posses e propriedades,
na sociedade burguesa, e no Estado (que Hegel chamara “Constitui¢io”) seria
reconhecimento de subjetividades, de individuos sociais. Com a universalidade do trabalho
abstrato, as relagOes intersubjetivas seriam condicionadas — sendo determinadas — por seu
movimento. Em suma, se Hegel parece seccionar sistematicamente, no modo de exposi¢io,
os trés “modelos dialéticos”, especulativamente eles fazem parte de um tnico movimento: o
do Espirito. Para Hegel, entio, nao haveria momentos formativos dispares. Todo
movimento seria aquele do Espirito na constituicio de si que, além disso, teria na
perspectiva da totalidade sua razao de set.

A revelia disso, para Habermas os momentos de objetivacio do Espitito através do
trabalho — dominacao da natureza e produgdo da subsisténcia humana — e do reconhecimento,
conduziriam a libertacio do género humano. Contudo, para ele, somente o reconhecimento
intersubjetivo teria como finalidade a eticidade. Tao somente através da interacao linguistica
intersubjetiva a humanidade conseguiria se alcar a sociabilidade ética, ainda que para isso os
participantes do debate publico tivessem suas formagdes igualadas pela posse de propriedade e
pela educagao. A linha légica que levaria a emancipagao da humanidade pressuporia individuos
possuidores de uma igualdade comunicativa que, por sua vez, seria pressuposta por uma
igualdade formativa. A esfera publica, nao por acaso, vem acompanhada do qualificativo

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 25 | Pégina 71 :::



“burguesa”, designando que o individuo publico por exceléncia seria aquele que, no ambito
privado, possuisse este qualificativo. O felos da eticidade estaria posto sob a condi¢ao de
manuten¢do da estrutura burguesa de sociedade, na qual o burgués — proprietario — seria o
cidadao por exceléncia.

A ocupacdo habermasiana com Hegel nao se limita a dar uma resposta satisfatoria a
sua propria teoria da esfera publica. Ela visa, em um horizonte mais amplo, desbancar a teoria
que possui o trabalho social como fundamento da totalidade. Para Habermas nido haveria uma
totalidade plenamente constituida através do dominio técnico (dominio do trabalho social):
isto seria o equivoco de todo materialismo histérico até o presente. A recorréncia ao Hegel de
Iena se da, além do mais, para fazer retornar o trabalho ao plano da singularidade, retirando-o
da universalidade posta pela Fenomenologia do Espirito e pelo materialismo marxiano.

Na introdugao a “Trabalho e Interagdo”, por conseguinte, Habermas afirma que os
textos hegelianos de Iena estariam sob influéncia dos estudos da economia politica. Tal
como havia afirmado o marxismo — notadamente Lukacs —, existitia uma primazia do
trabalho social’. No entanto, Habermas nio partilha deste ponto de vista. Sobre a filosofia
do Espirito do periodo de Iena nio foi, segundo ele, levada “suficientemente em conta a
posigio especial” que ocupa no sistema hegeliano®. Essa “posi¢do especial” esta no fato que
o trabalho ndo ocupa status de prioridade e universalidade na formacdo tanto subjetiva
quanto do Espirito. Diferentemente da Fenomenologia do Espirito, e dos textos posteriores a
ela, o trabalho estaria aqui no dominio do singular e do particular, garantindo a
sobrevivencia da espécie. Mas Habermas nio atenta para o fato de que a apreensio do
trabalho por Hegel transita do plano da singularidade ao da generalidade, sendo que, nesta
ultima forma, “os elementos do geral estao contidos estruturalmente no processo formativo
em sua objetivacao, em vez de o geral ser construido como somatério de perspectivas
individualizadas em termos de necessidades a serem satisfeitas.”®. Todavia, afirma: “nessas
duas séries de licbes de Iena, Hegel pde na base o processo de formacao do espirito uma

concepeio sistemética peculiar, mais tarde abandonada.”10.

" HABERMAS, “T'rabalho e Interacio”, p. 11

8 HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 11

9 MAAR, “O ‘primeiro’ Habermas: ‘Trabalho e Interagio’ na evolugio emancipatéria da humanidade”, p. 90.
10 HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 11.
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1. A interpretacao de Lukacs sobre o jovem Hegel

Antes de prosseguir refletindo sobre o texto habermasiano, é importante desenvolver,
ainda que brevemente, a posi¢ao lukacsiana sobre tal filosofia do Espirito, ja que é com esta
concepgao que Habermas esta debatendo — ainda que nio a explore e desdobre — e a qual
contrapoe sua propria concepgao. Vagamente, a Unica afirmagdo que se pode retirar de
“Trabalho e Interagdo” é que o texto de Lukacs constitui o exemplar marxista de leitura sobre
Hegel sendo que, assim, haveria uma primazia do trabalho, em detrimento da interagao
intersubjetiva, na formagao subjetiva e objetiva. No entanto, caso se debruce no texto de
Lukécs, constata-se que nao hd uma primazia do trabalho no sentido de dar prioridade para
um dos trés “modelos” dialéticos — linguagem, trabalho e interacdo. Para Lukacs, separar a
dialética da totalidade, da formagao do Absoluto, ¢ ideoldgico: ha, de fato, trés formas de
relacionamento entre sujeito e objeto na Filosofia Real, porém, nio existem trés modelos
dialéticos distintos.

A tendéncia historico-filoséfica de Hegel aponta para derivar todas as
categorias economicas e sociais da posi¢ilo do homem a respeito da
moderna sociedade burguesa; demonstrar como dessas conexoes surgem
leis objetivas do movimento da interagao entre o homem, a natureza e a
sociedade, como surgem desse solo contradicbes cuja superagdo e
reapari¢ao em nivel superior fazem compreensivel, em ultima instancia, a

inteira estrutura da sociedade e da historia. !

Conforme Lukacs!2, Hegel faz uma interpretagio que, dentro de sua propria filosofia,
¢ inovadora na medida em que passa a conceber a sociedade moderna, sobretudo, como obra
dos Homens, fruto da atividade pratico-reflexiva social. O préprio Homem ¢é fruto dessa
atividade, sintese de seu desenvolvimento. Conforme a sociedade civil-burguesa vai se
desenvolvendo, a exteriorizacdo deixa lugar a alienacao — produto da relagao entre sujeitos — e
a formagao social fundada no trabalho social se complexifica levando a novas contradi¢oes
que, para Hegel, somente poderiam ser resolvidas no Estado. Ha uma progressio complexa e
complicada do sistema de mediagdes sociais, quanto mais as relagdes sociais se coisificam
mediadas pelo trabalho abstrato, isto é, por aquelas relagdes abstratas que, por mais que sejam

produto humano, nio sio imediatas. De tal modo, Lukacs mostra

W LUKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 360.
Y 1 UKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 315.
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como o sujeito na relacdo com o objeto se forma, em contraposicio ao
imediato, em termos mediatos: no plano de uma subordinacdo objetiva as leis
do trabalho, constituindo-se como “coisa” que independe da vontade do
individuo. A alienagiao do trabalhador no processo de trabalbo social representa o geral, e

néo a articulagio coletiva de vontades individnais™

E claro que, em Hegel, o Espirito esta na fundamentagiao de todo esse processo. B a
dialética do conceito que esta em jogo, a efetivagdao plena da Ideia. Todavia, isso nao exclui
nem suprime o movimento de constitui¢ao social e do individuo; pelo contrario, é por meio

daquela dialética que tal formagao tem, além de seu #/os, sua forma e razao de ser. Assim,

¢ verdade que nessa dialética cobra crescente importancia a intera¢ao do sujeito
e o objeto, entre a subjetividade da atividade social do individuo humano e a
objetividade da formacao social que se contrapoe ja “terminada”. Dita
influéncia determina inclusive amplamente a dialética da “positividade”, porém
nio chega a constituir conscientemente seu ponto central.'

Ainda assim, continua Lukdcs, a diferenca entre alienacao [Ewntfremdung e
exteriorizagao |[Ewntiusserung] é propriedade das formacdes sociais, nao apenas dos
conceitos. B, em tltima instincia, um “modo especial de atividade humana, pela qual
nascem as especificas formagdes sociais”".

Niao se trata de privilegiar o trabalho contrapondo-o as relagdes comunicativas dos
Homens. Antes, é através das relagdes que se engendram por meio do relacionamento
econdémico entre os seres humanos que se faz possivel compreender dialeticamente a
formacao subjetiva e objetiva.

O trabalho, segundo Lukacs, possui uma dupla acep¢ao no texto hegeliano de 1805-
1806: trabalho no plano do elemento geral, como coisificagio na objetivagao do processo de
trabalho social, que nao é a somatéria de vontades e atividades singulares; e trabalho no plano
individual, no sentido da economia liberal. Assim, nos textos de Iena hi um conceito

13 MAAR, “O ‘primeiro’ Habermas: “T'rabalho e Interacio’ na evolugio emancipatéria da humanidade”, p. 91.

YW UKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 314.

S LUKACS, E/ joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 314. Aqui se indica, também, o artigo de
MENESES, “Entfremdung ¢ Entdusserung”, 2000, sobre a distincdo, ainda que fundamentado na

Fenomenologia do Espitito, entre “alienagiao” e “exterioriza¢do”.
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ambivalente de trabalho. De tal modo, nao ¢ o trabalho no plano individual que determina o
universal. Lukacs concebe o trabalho no plano do universal, formativo subjetiva e
objetivamente, como aquele acerca do qual Hegel opera: trabalho como fundamento e termo
médio de todas as relagbes. Logo, diz Lukacs: “Ao considerar agora as concepcoes
econémicas de Hegel no periodo de Iena deve chamar imediatamente nossa atencao que
Hegel contemple a esfera do trabalho humano, a esfera da atividade econdmica, como o
comeco e o fundamento da filosofia pratica.”'®

Este trabalho ¢é esséncia de todo o movimento do Espirito, do conceito em sua
dialética. “A esta dialética no objeto corresponde a uma dialética no sujeito.”t’. O trabalho
aliena o Homem do objeto e, consequentemente, o Homem converte-se em coisa. “Nisto se
expressa a legalidade objetiva e prépria do trabalho, independente dos desejos e das
inclinagdes do individuo, contraposta alheia e objetivamente a eles.”!8, Nesse movimento de
composi¢cao da sociedade pelo trabalho e por sua divisio social, progressivamente o
desenvolvimento das forgas produtivas pelo capitalismo, o trabalhador se desumaniza. Esta
desumanizagao ¢ imanente e inevitavel na medida em que ¢ o outro lado da progressio da
economia capitalista, da produg¢ao social como técnica.

Com o advento da industria mecanizada, Hegel aponta para um problema intrinseco:
o trabalho, ao ser transmitido ao movimento “sem vida” da maquina, submete o
trabalhador, o individuo enquanto tal, na medida em que ele perde o controle sobre sua
atividade — agora posta no objeto e pertencente a ele. Trata-se da aliena¢do na qual o
produto se autonomiza, a atividade ¢ transmitida a outro “sem vida” que controla,

externamente, a vida humana na formacio social.

O trabalho, segundo Hegel, (..) faz do mundo do homem um mundo

2 <¢
bl

“subtraido a0 homem?”, “alienado”. O duplo carater da alienagao aparece com

especial claridade neste contexto, neste material original da concepgao que é o

contexto economico. (...) no conceito de alienacdo se expressa a convic¢ao

hegeliana de que este mundo da economia domina o homem, ao que o

individuo se encontra entregue sem defesa, é simultaneamente, por esséncia,

indissolavel, um produto do homem mesmo. Nesta ambivaléncia se encontra a
» 19

profunda e fecunda ideia de “aliena¢ao”.

8 L. UKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 321.
Y L.UKACS, E/ joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 323.
8 L. UKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 323.
Y 1LUKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 331.
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Assim, diferente do que pretende Habermas, a dialética hegeliana é a dialética da
sociedade moderna, fundada na atividade produtiva humana de construgao e manutengao
desta sociedade. As leis que surgem na sociedade burguesa — fruto da interagao livre de
dominio, para Habermas — sao leis objetivas do movimento da propria interacio. Entretanto,
segundo a interpretacao de Lukacs — que aqui seguimos de perto —, essa interagao se da no e
por meio do trabalho social, ndo a revelia dele.

Lukacs nido concebe o movimento da “luta por reconhecimento” tendo primazia na
constituicdo da sociabilidade moderna. Esta luta é fruto da necessidade burguesa, da lei
imanente desta sociedade, em assegurar sua conexao interna, assegurar, além do mais, o
desenvolvimento progressivo do Espirito que, na sociedade civil-burguesa, se distancia de si
na medida em que as contradi¢des parecem cada vez mais insoluveis. Somente no Estado, a
Constitui¢ao como reconciliagao do Espirito, que a negacio do Homem pela alienagao de sua
propria atividade poderia ser superada, e recobrada a identidade do Espirito.

Para Hegel, o Estado representa a unidade politica efetiva da totalidade ética. Nao se
trata da subsuncao das vontades singulares a uma vontade universal desprovida de Espirito.
Ao contrario, é o desenvolvimento do conceito, que chegou a clareza e a identidade consigo
mesmo. E por meio da lei, saindo de sua imediatidade, que o Estado (Constitui¢io) pode se
efetivar: “O Estado como riqueza superou tanto a existéncia isolada como seu contetdo
implicito, e a presenca puramente iplicita da pessoa; somente pela lei alcanga o homem sua
existéncia em ser e pensamento.”?,

O intuito hegeliano ¢ o desenvolvimento de uma ideia de Estado sob o qual as
vontades singulares das consciéncias particulares e a vontade universal incorporada no Estado
nao estejam em contradi¢do, e, sim, componham uma unidade organica. A vontade universal,
por sua vez, nao surge automaticamente; ela é resultado das vontades singulares, “enquanto
estes [os singulares — VSX] superam sua singularidade pelo processo de formacio”?l. A
formacao, enquanto universal, pe a existéncia da vontade universal por meio da superagdo da
singularidade. A exteriorizacao da singularidade é o processo de sua prépria formagio. Dentro
da universalidade, o individuo nido é somente burgues, ele é cidadao; ou, em outras palavras,
ele é o individuo burgués superado no cidadao.

Nesse sentido, a propria forma universal é o converter o singular em universal e
genese dele. A mediagao se da pela inteligéncia, pelo saber, pelo Espirito. Mas o Estado ¢ a

2 HEGEL, Filosofia Real, p. 208. Os destaques, tanto negrito quanto italico, constam no préprio texto de Hegel.
2L BECKENKAMP, O joverz Hegel, p. 258.
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“utopia filoséfica” a qual se remete Lukics?, pois ele ¢ muito mais produto do movimento
espiritual do que da realidade histérica efetiva. Lukacs consegue chegar neste ponto de
interpretagao por meio do materialismo. Tal como ja havia afirmado Marx, o movimento de
contradi¢ao inerente da sociedade civil-burguesa nio leva, necessariamente, a sua superagao:
ha o elemento da praxis concreta e revolucionaria que nao ¢ levada em consideracdo, e nem
poderia visto o idealismo, por Hegel.

A partir disso, fica mais clara a interpretacio “marxista” a qual Habermas se
remete na introdu¢ao de seu ensaio. E mais evidente ficara sua propria interpretagio que
visa privilegiar o “momento” dialético da constitui¢ao da intersubjetividade mediada pela
interacao simbolica. Portanto, um retorno ao texto habermasiano é imprescindivel para se

demonstrar esse contraponto.

2. A filosofia do Espirito de Iena e a leitura de Habermas

Segundo Habermas, em cada um dos modelos dialéticos de composi¢ao da sociedade
humana — representa¢do simbolica, trabalho e interacio — ha estabelecimento de mediagoes
entre sujeito e objeto que, contudo, nao sao “constituidas segundo a mesma forma logica, mas
de diferentes formas da prépria construcio.”?3, Dada a “heterogencidade” das mediacoes e
das “formas logicas”, o Espirito surge das relacbes e somente possui existéncia como
mediagdao dos processos: “nao é o espirito no movimento absoluto da reflexdo sobre si mesmo
que, entre outras coisas, também se manifesta na linguagem, no trabalho e na relagao ética, mas
¢ precisamente a relacdo dialética de simbolizagao linguistica, de trabalho e de interagdo que
determina o conceito do espirito.”®*. As formas légicas existentes nas relagdes dialéticas
distintas, que existiria em Hegel, divergem entre si, possuem conexdes matetiais que proviriam
de ambitos diferentes. Assim, o Espirito, segundo o processo formativo intersubjetivo,
apareceria como eio de comunicagao, somente como media¢do entre singular e geral: “O espirito
nao ¢, entdo, o fundamento que subjaz a subjetividade do si mesmo na autoconsciéncia, mas o
meio ez que um Eu comunica com outro Eu e a partir do qual, como de uma mediacio absoluta,
se constituem ambos reciprocamente como sujeitos.”?°. A consciéncia somente poderia emergir

através dessa relagio intersubjetiva, na qual o “Eu comunica com o outro eu enquanto outro”%.

2 1 UKACS, E/joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, p. 331.
2 HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 12.
24 HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 12.
25 HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 15.
28 HABERMAS, “Trabalho e Interacao”, p. 14.
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A reflexao e a formagao do Eu se daria enquanto “experiéncia da interacao, em que Eu aprendo a
ver-me com os olhos do outro sujeito. (...). S6 com base no reconhecimento reciproco se forma a
autoconsciéncia, que se deve fixar no reflexo de mim mesmo na consciéncia de um outro
sujeito.”?’. Ao restringir a relagio formativa a intersubjetividade, Habermas evidencia como
esta mediacdo ¢ diferente daquela entre sujeito e objeto no ambito do trabalho.

De tal modo, Habermas?®

nao concebe o Espirito como coordenando a histéria como
fundamento — abstrato e especulativo. O Espirito ndo aparece deslocado da concretude e nem
efetiva a si pela dialética do conceito. Contudo, esse movimento que poe em curso carece da
logica. Caso se atente a logica que subjaz ao texto hegeliano, o singular — que até aqui
Habermas identifica com o individuo agente — é ele mesmo modificado conforme a fluéncia
do processo; ora ele aparece como o individuo isolado, na efetivagao do conceito de Espirito,
que tem O seu outro na natureza; ora aparece como familia, que somente exige
reconhecimento para garantir sua existéncia como totalidade mediante o outro (outra
singularidade, familia), visando assegurar nao sé sua pessoa, mas, principalmente, sua posse.

Nao obstante, a filosofia do Espirito de Iena nao descarta e nem secciona os trés
modelos para a constituicao da sociabilidade humana em sua totalidade. Sisteraticamente, Hegel
apresenta o movimento de constituicaio de cada um, demonstrando como eles aparecem e
tornam a aparecer conforme a propria sociabilidade vai se complexificando. Entretanto, ha
também um movimento especulativo ou fenomenoligico naqueles textos — que Habermas relega
categoricamente —, fazendo com que o Espirito apareca compondo-se nos varios momentos,
do imediato ao mediado, do simples a0 complexo. O Espirito, desde aqui, é o geral, o universal
que aparece em cada momento singular, em cada movimento de si mesmo, mostrando as
contradi¢oes reais que devem ser superadas para sua propria complementacao em direcio a
reconciliagao no Espirito absoluto.

O reconhecimento ¢ um processo que se da com o ser ativo consigo mesmo em
relagao com a natureza, de maneira abstrata e isolada, pela linguagem, em primeiro lugar; e, em
segundo, do trabalho como satisfacdo imediata do desejo animal. Estas etapas sao superadas
com a formacao da familia, ela mesma um momento, e do trabalho como manutencao desta
singularidade, que é a familia, por meio de bens que extrapolam a satisfacao imediata. Mas a
familia, por sua vez, é superada em seu isolamento pela luta de vida ou morte para garantir o
reconhecimento de suas posses, no embate com outros individuos e outras familias. Surge af
uma passagem do estado que precede a condi¢ao de sociedade para um estado regido pelo
direito, isto é, o reconhecimento das posses através do contrato. O passo seguinte ¢ dado pela

2T HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 15.
28 HABERMAS, “Trabalho e Interacao”, pp. 16-17.
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constituicao de um “estado do entendimento” — ainda que Hegel nao utilize este termo, tal
como faz na Filosofia do Direito®® — que é também o momento de superagio do trabalho
individual pelo trabalho abstrato. Em suma, as passagens vao se dando, retornando de
maneira mais elevada, sendo reconhecida a existéncia dos singulares em outros patamares da
constituicao do individuo singular e da generalidade da sociedade até que se chegue ao Estado,
sendo, este, desenvolvimento dos momentos anteriores superados. Contudo, ¢ necessario
levar em conta o movimento fenomenolégico do texto: o Estado, ou melhor, o Espirito, ja
esta presente desde o inicio do processo, sendo niao s6 o ponto de chegada, mas motor do
processo. O processo de realizagdo do Espirito é seu processo de exteriorizagdo e retorno a si
mesmo. O reconhecimento final, se é que se pode dizer assim, somente aconteceria no
momento em que o Espirito se tornasse essa relagio entre Estado — unidade politica — e
individualidade dos sujeitos (burgués e cidadao) pelo reconhecimento do que siao e
reconhecimento de suas posses/propriedades. O reconhecimento enquanto tal é fruto desse
processo como um todo, que estd no fluxo do devir, em varias etapas que vao sendo negadas
e incorporadas na progressao do proprio Espirito.

O Espirito, portanto, ¢ anterior ao processo, permeando-o tanto como wedium, COMO
diz Habermas, quanto como consciéncia e atividade tedrica e pratica do universal e do
singular. “O Espirito é a natureza dos individuos, sua substancia imediata e sua dinamica e
necessidade; é sua consciéncia, tanto a pessoal na existéncia como a pura, a vida, realidade dos
individuos.”%. O processo da vida é a existéncia do Espirito, e vice-versa. Cabe a propria
consciéncia fazer a experiéncia de seu estar sempre ja reconhecida na universalidade de um

todo que a precede.

A passagem do reconhecer para o estar reconhecido marca também a
passagem da individualidade separada para a totalidade ética de um povo, que
Hegel vem chamando de eticidade desde os primeiros anos de Iena. Também
aqui se parte do imediato e abstrato para o mediado e concreto, quer dizer, das

relagOes econdmicas e juridicas na sociedade burguesa para o Estado.®

A formagao ¢, entdo, para além do consenso entre individuos semelhantes, a luta por
assegurar sua existéncia completa — que envolve suas posses frutos de seu trabalho. Com a
complexificac¢ao da existéncia social, na sociedade burguesa, os individuos exigiriam o contrato

2 HEGEL, Linhas fundamentais da filosofia do direito, ou, Diteito natural e ciéncia do estado em compéndio, 2010.
% HEGEL, Filosofia Real, p. 208.
31 BECKENKAMP, O joverz Hegel, p. 256.
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e com ele surgiria o direito abstrato®’. Agora, o trabalho ¢é universal, abstrato: é fruto das
necessidades de todos — sem ser somatdria dessas necessidades —, sendo todos produtores de
necessidades abstratas (sociais) e consumidores. Sao individuos burgueses que se relacionam a
fim de garantir a totalidade do que sao: possuidores, ou, mediante o direito abstrato,
proprietarios. A socializagao nao é o processo de constituicao do humano; ela ¢, antes disso, o
processo de constituicio do individuo burgués. E este, de fato, ¢ o que Habermas procura
assegurar quando se vale da filosofia do Espirito. Ndo sem problemas, ele limita duplamente o
movimento daquele texto de Hegel: 1°) trata o individuo burgués como individuo humano por
exceléncia; 2°) ao fazer este primeiro movimento, exclui as posses e propriedades — o trabalho
e seus frutos — da formagao, tomando-as como imanentes ao desenvolvimento da humanidade
e, por isso, nio especificas quanto a formacio; retira, assim, a dialética desse movimento
formativo do Espirito, tornando-a, portanto, sem movimento: desenvolvimento linear e
formal da razao técnica.

No entanto, para Hegel33

, nenhum momento singular — o reconhecimento de duas
subjetividades, para Habermas — pode tomar o posto de finalidade ou mediagao absoluta da
eticidade. Somente o Espirito possui em si, nesses movimentos que vao se dando e sendo
superados, o felos da formacao: é o movimento efetivo de formacdo da sociedade, das
vontades singulares que se harmonizarao com a vontade universal no Estado.

Contrariamente, para Habermas, a socializacio é o processo de constituicdo do
individuo por aquela “dialética” especifica. Primeiramente, como a interagdo mais “primitiva”
fundada no amor, como um reconbecer-se um no outro. Conforme o texto habermasiano, Hegel
explicitaria que tal reconhecimento aconteceria por conta de um conflito prévio, resultando
numa reconciliaciao: “O sentido peculiar de uma identidade do Eu, baseada no conhecimento
reciproco, s6 se revela sob o ponto de vista de que a relagao dialégica da unido complementar
de sujeitos opostos representa simultaneamente uma relagio da légica ¢ da préxis vital.””4,
Nesta reconciliagdo o amor apareceria como a identidade da identidade e da nao-identidade
intersubjetiva em processo. A Luta por Reconbecimento desenvolvida por Hegel, segundo
Habermas, seria o cerne de tal relagio que ocorre na resolu¢do entre opressio e
restabelecimento do dialogo, do reconhecimento como luta de contrarios. No pensamento
habermasiano, o amor nio ¢ somente reconhecimento e reconciliagao entre sujeitos; antes, é o
restabelecimento de um dialogo livre de coagio e de violéncia. Esse movimento é o mesmo

dos textos de Habermas anteriores e contemporaneos a ‘““Irabalho e Interacio™ a

382 HEGEL, Filosofia Real, pp. 176-177.
38 HEGEL, Filosofia Real, p. 174
34 HABERMAS, “Trabalho e Interacio”, p. 18.
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emancipagao seria um retirar a opressao externa; consistiria, entdo, em deixar o caminho livre
ao didlogo, sem a interferéncia de outros ambitos nao-formatives — o processo produtivo
reduzido a técnica, especialmente. Assim, seria pela experiéncia dialégica que se formariam os
sujeitos. A sociabilidade ficaria a cargo exclusivo dessas relagdes de interagao simbolicamente
mediada, ela mesma medium de todas as relagdes sociais de forma plena.

3 somente o movimento em torno da reconstituicio de

Segundo o texto de Habermas
uma comunicag¢ao, ou da interacdo intersubjetiva, poderia ser chamado dialético. De tal modo,
a contraposi¢ao simples no ambito concreto é que poderia melhor caracterizar a dialética
habermasiana, nao sendo, por outro lado, o movimento do Espirito compondo-se nos varios
momentos que a dialética ocorreria. Isso é sintomatico na medida em que Habermas
compreende dialética como um método externo ao movimento do Espirito e da formacio da
sociedade. A dialética somente apareceria na relagiao intersubjetiva. Todavia, ndo é somente
nesta relacio que a ecticidade se forma; ou, antes, nio é numa relagdo “pura” entre
subjetividades, tal como quer Habermas ao abstrair das determinagdes sociais universais. Estas
determinacOes possuem, no texto hegeliano, o trabalho abstrato e toda complexidade juridica,
em torno das posses e propriedades, como fundamento.

Na filosofia do Espirito a luta por reconhecimento passa de um estagio a outro, sendo
ela mesma moldada dentro de cada estagio. Seu conceito nao é o “sempre igual”, como parece
querer Habermas. Ele vai se efetivando e transmutando a si mesmo conforme o movimento
sistematico e da sociabilidade. Logo, nio é o mesmo tipo de reconhecimento que acontece
conforme a sociabilidade vai se conformando de acordo com o processo do Espirito e da
efetivacao da eticidade.

Quanto ao trabalho, Habermas diz que ele toma sua forma universal através da
universalizacdo da subjetividade generalizada, abstraida e eternizada nos instrumentos.
Todavia, a0 niao atentar a ambivaléncia do trabalho, sobretudo ao trabalho abstrato,
Habermas se enreda em problemas de primeira ordem quanto a emancipagao: ela se limita
ao processo formativo do Eu através da comunicagdo, ao passo que coloca o trabalho sob o
signo da agdo instrumental. Assim, a dialética do trabalho nao se confundiria com a dialética
da representagdo, sendo o trabalho, portanto, limitado a subjuga¢io da natureza em
beneficio do Homem?®®.

Habermas nao verifica que a objetivagdo, a saida do imediato, impoe uma

universalizagdo, mesmo que provinda da singularidade, que impde nova mediagdo aos

3 HABERMAS, “Trabalho e Interagao”, p. 18.
36 HABERMAS, “Trabalho e Interacao”, pp. 25-26.
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Homens e as suas relagoes, condicionando nao somente a satisfagao dos desejos, mas também
mediando as proprias relagoes alienadas que passam a existir.

Consequentemente sustenta que os trés modelos dialéticos basicos nao devem ser
tomados segundo a primazia de um em detrimento dos demais. Ao tratar os desenvolvimentos
de modo separado, sendo que as relacOes existentes entre os momentos sio débeis e
simplificadas, leva adiante a primazia do “reconhecimento” no que tange a eticidade, da
interacdo em prejuizo do trabalho. Esses movimentos distintos, cabe ressaltar, somente sio
possiveis por Habermas abrir mio da perspectiva da totalidade e, por isso, fragmentar a
existéncia genérica em ambitos distintos, dominios possuidores de fungdes bem demarcadas.

Por conta de vislumbrar a histéria como desenvolvimento linear-evolutivo, o
proprietario apareceria como fruto “necessario-natural” de tal desenvolvimento, e o trabalho,
por sua vez, somatoria simples das singularidades. Nao concebe, conforme a dialética, a
contingéncia histérica da modernidade, a sociedade burguesa como um modelo especifico e
contingente, um efetivo entre as possibilidades potenciais intrinsecas a histéria e a existéncia
coletivo-humana.

Alguns problemas sao latentes. Como seria possivel um reconhecimento reciproco que
nao se relaciona e nao é condicionado pelo trabalho em sua forma universal-abstrata? Por qué
nao haveria condicionamentos dos produtos do trabalho em relacdo a interagao, visto que tais
produtos sio, tanto no movimento do texto hegeliano quanto na sociedade capitalista desde o
ponto de vista de Marx®¥, categbrica e juridicamente universalizados e passam a representar
seus possuidores? Habermas, por nio compreender o movimento do Espirito de forma
abstrata e especulativa, ndo consegue estabelecer a ligacio necessaria entre o trabalho e a
interacao, que se conforma na medida em que o trabalho se molda de uma maneira especifica
e, por conseguinte, os individuos interagiriam nao pelo seu ser imediato, mas mediados pela
propriedade e pelo trabalho abstrato. Nao consegue dar conta, pois, intenta salvaguardar,
ainda que de maneira dibia, o ambito no qual os proprietarios se relacionam e também o
proprietario mesmo como pessoa por exceléncia, como individuo que se relaciona com os outros.
Por essa via, as relagoes de trabalho e a divisao do trabalho nio aparecem como
condicionantes. No maximo ha uma universalizagio da esfera particular (a técnica) que toma
de assalto a esfera publica.

Contudo, como critica ao capitalismo tardio, a interagdo fica aquém de qualquer
possibilidade de efetivacdo. As conexdes que entende existir na filosofia do Espirito de Hegel

37 Quanto a esta questdo — com a qual, alids, Habermas debate em Mudanga estrutural da esfera pitblica no capitulo
IV, pp. 287-306 —, sdo importantes os desenvolvimentos do jovem Marx, tanto em Sobre a questao judaica, 2010,
quanto nos Manuscritos Econdmico-Filosdficos, 2004.
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permanecem externas a0 movimento abstrato do capital, das rela¢Ses capitalistas fundadas no
trabalho social e abstrato. Hegel nao trata do trabalho para além de um conceito abstrato de
subsisténcia da sociedade civil-burguesa. Nao obstante, Hegel ndo tem em mente a divisao
social do trabalho, as classes sociais, a exploragio do trabalho e etc.. A reciprocidade
institucionalizada ganha outra conotagao vista nesses moldes: a palavra que adquire “forca
normativa” esta intimamente ligada ao poder de disposi¢ao de capital, a0 poder representativo
pela propriedade dos meios de produgao, sendo que, ao contrario, nio ha poder de palavra
dos nao-proprietarios, que apenas possuem a si mesmos como meio de “troca de

equivalentes”38.

Niao sio simplesmente os produtos de trabalho que se trocam. No
capitalismo, a forma-trabalho, determinada socialmente pela forma-mercadoria, ¢
determinante para a constituicao da totalidade social. Somente ao tomar um conceito formal
desprovido de concretude social, tal como Habermas faz mediante Hegel, pode-se ignorar que
os conceitos de trabalho aqui implicados nao se equacionam, nao dessa forma.

Habermas nao atenta quanto a isso. Pelo contrario, leva adiante sua leitura de Hegel
sem a distingdo necessaria entre os “modelos” de trabalho e de sociedade com os quais esta
lidando. Assim, por um lado, o trabalho teria a capacidade de liberar o Homem do jugo da
natureza externa enquanto, por outro, a intera¢do resultaria na emancipacdo relativa a
natureza interna. Entretanto, o movimento do Espirito em Hegel nao leva a esse
seccionamento entre natureza interna e externa. Dialeticamente, a superagao tanto do Eu
efetivo quanto de sua forma exterior estdo intrinsecamente ligadas. O trabalho é um
momento da formag¢ao, nao podendo ser desvinculado das relagdes que ele mesmo fomenta.
Esse seccionamento é produto de uma razao formal, que vé na dialética mais um subterfigio
metodolégico do que um movimento real imanente. Habermas opera por uma razao formal
que no intuito de superar as dicotomias da razao instrumental sucumbe a ela: ao nido dar
atenc¢ao a perspectiva da totalidade — que em Hegel corresponde ao movimento do Espirito
—, fragmenta a existéncia e a ratifica tal como ela ¢ efetiva.

Assim sendo, para Habermas, com o trabalho a espécie humana teria assegurada sua
subsisténcia genérica, formal e linear-evolutiva; com a intera¢do, na sociedade moderna, o
Homem (individuo burgués) poderia se libertar da opressao da técnica e reconstituir o
controle sobre ela. Portanto: o trabalho aparece de modo formal, constituindo a espécie

38 Alids, isto é sintomatico desde Mudanca estrutural da esfera priblica, onde Habermas reduz todos os tipos possfveis
de debate publico ndo-burgués, que chama ali de esfera publica plebeia, a esfera publica burguesa. Isto indica que
sdo, sem mais, derivacdes singulares da publicidade burguesa, esta sim, e somente ela, universal. Cf.
HABERMAS, Mudan¢a estrutural da esfera piiblica, pp. 90-91; e, também, CAMPATO, A génese tedrica da concepeio
bhabermasiana de esfera piiblica (Dissertagido de Mestrado), pp. 115-116.
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intrinsecamente, ineliminavel. Ao reduzir a comunicagdo e a acao — a praxis vital — a
interagao, sem levar em conta, e sem criticar adequadamente, as determinagdes abstratas das
relagdes humanas na sociedade capitalista no século XX — o capital —, sua teoria se torna
ideolégica. Nesse ambito, trabalho e interagao sdao teoricamente harmonizados na medida
em que se relacionam e se implicam de modo externo, ja que o Espirito nao possui
movimento estrutural e imanente.

Nesse sentido, pode-se afirmar que sua intengdo ¢ assegurar a possibilidade da
esfera publica burguesa, com a tentativa de fundamentar a formagdo que ela carece, sendo
esta fundamentagao fungao da esfera privada. E para assegurar tal movimento, tem-se que
garantir a vigéncia da sociedade burguesa. E isso que Habermas faz ao separar o trabalho
da formagao da totalidade social, sendo que o movimento complexo engendrado pelo
trabalho estd apartado da esfera da sociabilidade, aparecendo somente como empecilho a
realizacdo emancipatéria social ao se apoderar, extrinsecamente, da esfera publica por
conta de sua grandeza que se coloca fora do controle efetivo dos Homens. Trata-se de
retirar tal opressao através de uma radicalizacdo da esfera publica. Assim, vale-se de sua
interpretacao peculiar sobre a filosofia hegeliana a fim de sustentar sua teoria e, por fim,
desbancar a teoria concebida sob a perspectiva da totalidade social alienada, em suma, a

teoria marxiana e a Teoria Critica.

Consideracoes Finais

Por meio dessa exposicao podem-se inferir alguns dos principais problemas que
permeiam a teoria habermasiana da formacdo e da emancipacio. Em primeiro lugar,
Habermas somente pode sustentar a emancipagao na intersubjetividade, no plano da relagao
entre individuos na esfera publica, porque em sua sustentacido da formagao na esfera privada, a
apropriagao que faz da filosofia do Espirito hegeliana é permeada pela negagao do carater dual
do trabalho. Se, conforme o texto hegeliano, o trabalho no ambito do singular difere
fundamentalmente do trabalho social abstrato, isso é fruto de dois conceitos distintos.

Por esse motivo, a prixis, em Habermas, esta assentada em um tipo de relacionamento
unilateral. A relacao social que subjaz a praxis nao possui existéncia sob a perspectiva da
totalidade: ela ¢ limitada a uma esfera. Assim, o fomento da realidade humana, a praxis vital,
nao necessita ser a producao da totalidade dessa realidade. A formacao cultural prescinde
tanto da producdao material concreta quanto da producao abstrata da realidade.

Todavia, somente é possivel descolar a praxis vital e coloca-la longe da esfera do
trabalho ao compreendé-lo como trabalho direto e concreto que, além do mais, nio possui
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capacidade nenhuma de perfazer a cultura. A praxis vital, alocada na intersubjetividade da
experiéncia e na esfera publica, é consequéncia direta da equalizagao do trabalho singular
direito e concreto — que Habermas entende existir em Hegel — e da categoria trabalho em
Marx. Nao obstante, Habermas nao consegue enxergar a discrepancia entre o conceito
hegeliano e a categoria da teoria critica marxiana. No que tange a teoria de Marx, ha, pode-se
dizer sucintamente, um conceito e uma categoria. Como conceito, o trabalho marxiano ¢
aquele metabolismo entre Homem e natureza, necessidade natural eterna; mas que, por sua
vez, carece de existéncia efetiva por se tratar de uma abstragao conceitual. Como categoria, o
trabalho abstrato esta para além da somatéria de trabalhos individuais e, também, distante de
ser apenas processo concreto de produgao material na sociedade. Ele é abstrato por sua
capacidade de engendrar todas as relagdes sociais, nao somente as economicas, e coloca-las
como sintese de seu movimento. No movimento do capital, do fetichismo da produgio, o
trabalho abstrato toma para si a capacidade de determinar todos os momentos de constitui¢ao
da totalidade social: subsungao real do trabalbho ao capital. As relagdes sociais, inclusive 0 momento
da interacio intersubjetiva, sdo determinadas e colocadas dialeticamente pelo capital®. Isto
indica que aquela discussao autbnoma entre sujeitos na esfera publica ¢ um momento reificado
da constitui¢ao da totalidade: ideologia. A experiéncia formativa que nao leva em consideragao
a construcao da totalidade pelo capital, somente possui capacidade autonoma de controle
sécio-politico como ilusdo, aparéncia reflexa da dominagao capitalista.

Assim sendo, a formacdo da esfera privada, pressuposto para a esfera publica
burguesa, e, por conseguinte, a praxis vital, desconectadas completamente do trabalho por
conta da leitura limitada e da equalizagdo confusa entre trabalho direto e abstrato, conceito e
categoria, ¢ fruto de uma tentativa de empreender a emancipagao sem a superac¢ao daquilo que
¢ central a dominagao abstrata do capital: trabalho alienado. De tal modo, mesmo que
Habermas tivesse concebido o movimento dual do trabalho na filosofia do Espirito de Iena,

39 Quanto a esta questio, que nio serd desenvolvida aqui, cf. MARX, Para a critica da economia politica, 2010;
MARX, Grundrisse, 2011; MARX, O capital, Livro 1, 2013; POSTONE, ‘“Necessity, Labor, and Time: A
Reinterpretation of the Marxian Critique of Capitalism”, 1978; POSTONE, Tiwmze, labor and social domination, 1993;
NEGT, “Formas de decadéncia da esfera publica burguesa e o problema de uma esfera publica proletaria”, 1984;
NEGT & KLUGE, “A Ideologia de Blocos. Esfera Publica da Classe Trabalhadora como Sociedade dentro da
Sociedade”, 1988; NEGT & KLUGE, Public sphere and experience, 1993; NEGT & KLUGE, “O trabalhador total,
criado pelo capital com for¢a de realidade, mas que ¢é falso”, 1999; JAPPE, As aventuras da mercadoria, 2000
MAAR, “A centralidade do trabalho social e seus encantos”, 1997; MAAR, “Habermas, Esfera Publica e
Publicidade”, 2008; MAAR, “Esfera publica como conceito dialético: ilusio e realidade”, 2012.
CAMPATO, Esfera priblica burguesa e esfera piiblica proletdria (Tese de Doutorado), 2008; GIANNOTTI, “O Ardil do
trabalho”, 1983.
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nao haveria como postular a formagao na intersubjetividade sem levar em conta a imanéncia
do movimento da totalidade, especialmente no século XX: o capital. Hegel nio concebe o
capital, nao faz uma critica da economia politica como critica a totalidade social. Sua critica é
espiritual-fenomenolégica. Quando Marx entra em cena, demonstra que o movimento que
Hegel concebe como sendo do Espirito ¢, na verdade, do capital. Habermas, reiterando, nao
ve essa passagem, que poderia parecer sutil, mas de vital importancia para qualquer teoria que

se queira critica: sucumbe a aparéncia do efetivo.

WORK AND INTERACTION: THE INTERPRETATION OF THE YOUNG
HABERMAS ON HEGEL'S PHILOSOPHY OF SPIRIT OF JENA

Abstract: The aim of this article is to demonstrate the peculiar interpretation that Jirgen Habermas
does, in his essay “Work and Interaction”, of the philosophy of the Spirit of 1805-1806 of the
young Hegel. For that, it will be necessary to delineate the interpretation about this philosophy of
Spirit, made by Georg Lukacs, since Habermas, when proposing to make a innovates reading,
makes a counterpoint to the interpretation of Lukacs, however without developing it.
Consequently will be demonstrated, in the course of this text, as is another possible interpretation
of Hegel’s philosophy considering the text of the Hegel himself. The objective will be to
demonstrate the inadequacies of reading undertaken by Habermas.

Keywords: Work — interaction — cultural formation — ethical life — spirit — dialectic
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A CRITICA DE COHEN AO RAWLSIANISMO E OS
PROBLEMAS DA LIBERDADE
OCUPACIONAL E DA EFICIENCIA

Leandro Martins Zanitelli *

Resumo: o trabalho versa sobre a critica de G. A. Cohen ao rawlsianismo. Contrariamente ao
procedimento usual, argumento que a critica de Cohen é compativel com um ideal de sociedade
justa em que os cidadidos talentosos dispdem de liberdade quanto a ocupagdo. O problema de
um igualitarismo como o que ¢é sugerido nos escritos de Cohen sobre a teoria de Rawls ¢
conciliar igualdade e eficiéncia.

Palavras-chave: Cohen — Rawls — justica — liberdade ocupacional — eficiéncia

O presente trabalho trata da critica de G. A. Cohen? 2 interpretagio rawlsiana do
principio da diferenga’. De acordo com Cohen, ¢ incongruente incluir entre os atributos de
uma sociedade justa o de que os cidadaos aceitem e atuem em conformidade com os
principios da justi¢a e, a0 mesmo tempo, afirmar que o principio da diferenca endossa a
oferta de incentivos aos cidadaos talentosos para que explorem seus talentos de modo que
beneficie a todos. Para Cohen, em uma sociedade governada pelo principio da diferenca e
justa no sentido recém exposto, os cidaddos nido tomam suas decisGes sobre o trabalho
motivados pelo autointeresse, mas sim de acordo com um “ezhos igualitario”.

Cohen afirma que o ethos requerido para que agdes e motivagdes individuais se
conformem ao principio da diferenca leva a superar o dilema entre igualdade e eficiéncia
de maneira mais simpatica (em comparagao com o rawlsianismo) a primeira. Cohen pensa
que o ethos igualitario constrange os cidadaos talentosos a, sem requerer qualquer
vantagem para tanto, produzir tal como produziriam em uma sociedade regulada pelo

! Doutor em Direito pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS); Professor e Coordenador do
Programa de Pés-Graduacio "Stricto Sensu" - Mestrado Académico em Direito do Centro Universitatio
Ritter dos Reis (UniRitter). E-mail leandro_zanitelli@uniritter.edu.br.

2 O artigo se baseia nos esctitos de Cohen reunidos em seu ultimo livro, Rescuing justice and equality.

3 Diz-se “rawlsiana”, e ndo “de Rawls”, pelo fato de Cohen empregar como ponto de partida para patte de
sua critica uma releitura da teoria de Rawls feita por Brian Barry. COHEN, Rescuing justice and equality, p. 87-97.
O uso do termo “rawlsianismo” também tem o sentido de dizer que Cohen tem como alvo um ponto de vista

sobre as implicages do principio da diferenca que é comum entre os seguidores de Rawls.
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principio da diferenca em sua interpretagao tradicional. Nao é preciso, em outras
palavras, preterir uma situagao de distribuicao D1, em que ha igualdade e os talentos nao
sao maximamente explorados, por uma outra, D2, que domina a primeira no sentido de
Pareto mas tolera a desigualdade a fim de que os cidadidos talentosos empreguem sua
forca produtiva de maneira que beneficie a todos. Decisdes individuais em conformidade
com o ethos igualitario levariam a D3, uma situagao de distribui¢ao na qual os cidadaos
talentosos produzem tal como em D2 mas em que, diferentemente de D2, a riqueza ¢é
igualmente dividida.

Para Cohen, a sociedade justa parece, pois, constranger os cidaddaos a que fagam
uso de seus talentos de maneira que beneficie a todos, o que o leva a se sujeitar a objecao
de que seu ideal de igualitarismo ¢ avesso a liberdade ocupacional. Contra essa objecao,
Cohen se defende de duas maneiras. A primeira consiste em admitir uma “prerrogativa
pessoal” para que cada um atue, sob certo limite®, em seu proprio interesse. Além disso, ele
afirma que nao ha restricdo propriamente dita a liberdade se, ao invés de legalmente
coagidos, os cidadaos tomam suas decisdes sobre o trabalho motivados por suas
convicgdes sobre a justica.

Costuma-se sugerir, ndo obstante, que a critica de Cohen a Rawls, ainda que
concilie bem igualdade e eficiéncia, ¢ malsucedida no que se refere a liberdade.” O sentido
do argumento a ser exposto aqui é, entretanto, exatamente o contrario. Pretendo
demonstrar que a objecao da liberdade, ainda que nao tenha sido satisfatoriamente
respondida por Cohen, é irrelevante para a sua critica ao rawlsianismo, porque, bem
entendida, essa critica nao conduz a um ideal de sociedade no qual os cidaddos sio
compelidos pela justiga a deixar o trabalho de que gostam por outro socialmente mais util.
Contrariamente ao que Cohen afirma, o que resta sem solugdo em seu igualitarismo ¢ o
dilema entre igualdade e eficiéncia, ja que o ideal de sociedade justa que emerge de sua
critica ao rawlsianismo permite um uso subotimo dos talentos e, como tal, sujeita-se a ser
paretianamente superado por outro no qual esses talentos sejam explorados de modo que
beneficie a todos.

O trabalho ¢ organizado como segue. A se¢do seguinte detalha a critica de Cohen
ao rawlsianismo naquilo que aqui interessa, a saber, a rejeicdo a interpretagao tradicional
segundo a qual uma sociedade justa governada pelo principio da diferenca admite que
alguns sejam incentivados a explorar seus talentos de modo que beneficie os cidadios em
pior posiciao. A seguir, explico que, diferentemente de Rawls, Cohen trata os 6nus do
trabalho como bens relevantes para a distribuicao, de maneira que, para o segundo, a
comparagao entre trabalhadores relevante para a justica distributiva tem em vista a

* COHEN, Rescuing justice and equality, p. 61, designa a referida prerrogativa pessoal como “modesta”.
> WILLIAMS, “Incentives, inequality, and publicity”, p. 228; TITELBAUM, “What would a Rawlsian ethos
of justice look like?”’; CASAL, “Occupational choice and the egalitarian ethos”, p. 12-15.
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combinacao de renda e 6nus do trabalho. A terceira segdo trata das obje¢des da eficiéncia e
da liberdade ocupacional e da maneira como Cohen as enfrenta. A quarta se¢ao se volta,
finalmente, a questdo da importancia da objecdo da liberdade. Nela, apresenta-se a tese
central do texto, segundo a qual, contrariamente ao que dao a entender Cohen e algumas
das criticas que lhe sdo feitas, a atuagao individual em conformidade com o principio da
diferenca nao compele ninguém a abrir mao de um trabalho de que gosta por outro no qual
seus talentos sejam empregados de maneira socialmente mais util. A quinta se¢do expode e

rebate objecdes a esse argumento. A sexta se¢ao conclui o trabalho.
I. A critica de Cohen ao rawlsianismo: os pontos essenciais

A critica de Cohen tem como ponto de partida o que ele considera como duas
premissas fundamentais do rawlsianismo. A primeira é a que trata a parte dos talentos de
cada um devida a dons inatos e estruturas sociais como algo incapaz de justificar qualquer
vantagem distributivamente relevante, isto ¢, qualquer vantagem em relagao aos bens (no
caso de Rawls, os bens primarios sociais) tidos como relevantes para a justica distributiva.
A segunda é a de que uma sociedade justa se caracteriza pelo fato de seus cidadaos
aceitarem e atuarem de acordo com os principios da justica.’

De acordo com Cohen, a interpretagao tradicional do principio da diferenca ¢ fiel a
primeira dessas premissas, mas nio a segunda.” O principio da diferenca ¢é fiel a primeira
premissa ao determinar que diferengas na distribuicao de bens primarios sociais sejam
abolidas, a ndo ser que necessarias a favorecer os cidadios em pior situagiao. Contudo, é
geralmente entendido que, entre as diferengas admitidas pelo principio em questao, estao as
decorrentes de incentivos a0 aumento da produgao e, em consequéncia, do bem-estar geral.
Suponha-se uma situagao de distribuicao inicial D1 em que todas as diferencas quanto a
distribuicao de bens primarios sociais foram eliminadas. A oferta de incentivos para o
aumento da producdo pode levar a D2, uma situacdo de distribuicao em que alguns tém
mais do que outros (devido aos incentivos concedidos) e o bem-estar geral ¢ maior do que
em DI1. Se esse ganho em bem-estar for abrangente o suficiente para que inclusive os
cidaddos em desvantagem em relagdo aos demais em D2 estejam melhor do que se
encontravam em D1, a desigualdade em D2, admitindo-se que seja necessaria a
mencionada melhora, atende ao principio da diferenca.

A ideia segundo a qual o principio da diferenga permite tratar como justa uma

sociedade na qual alguns cidaddos sdo incentivados a aumentar sua producdo (seja

6 RAWLS, A theory of justice, p. 4, define como sociedade bem ordenada uma “in which (1) everyone accepts and
knows that others accept the same principles of justice, and (2) the basic social institutions generally satisfy and are generally
known to satisfy these principles.”’

7 COHEN, Rescuing justice and equality, p. 69-74.
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trabalhando mais arduamente, seja realizando um trabalho socialmente mais util) contraria,
segundo Cohen, a premissa de que uma sociedade justa ¢ uma em que os cidadios aceitam
e atuam em conformidade com os principios da justiga. Para Cohen, um cidadao que aceita
e atua em conformidade com o principio da diferenca ¢ alguém que atua em conformidade
com a ideia fundamental desse principio, que é a de que a parte dos talentos de cada um
atribuivel a fatores moralmente arbitrarios, como a distribuicio de dons naturais, nao
justifica diferencas na distribui¢ao. Uma cidada que aceita um incentivo para realizar um
trabalho para o qual esta habilitada gracas a algum desses fatores moralmente arbitrarios
aceita, em outras palavras, ficar em posi¢ao de vantagem por forca de dons inatos ou de
estruturas sociais que a favoreceram. Ao assim fazer, ela aceita diferencgas que, a luz da
intui¢do que se encontra a base do principio da diferenca, sao imerecidas. Tal conduta nao
pode ser a de alguém que aceita e atua em conformidade com o principio em questio.®’

Os cidadaos beneficiados com incentivos nao podem alegar que atuam em
conformidade com o principio da diferenga porque a desigualdade que os beneficia é
necessaria a melhorar a posi¢ao dos cidaddos em pior situacdo, porque essa desigualdade
nao ¢ necessaria. Para melhorar a posicao dos cidadaos em pior situagio como em D2 sem
dar lugar a desigualdade, basta que os cidadaos talentosos trabalhem como trabalhariam em
D2 independentemente de incentivo. Os cidaddos talentosos nio podem alegar que a
passagem de D1 a D2 ¢é necessaria para beneficiar os nao talentosos, porque ela s6 ¢é
“necessaria” pela sua (dos talentosos) falta de disposi¢ao a trabalhar como em D2 sem ser
especialmente remunerados para isso, e essa falta de disposicio a trabalhar (mais
arduamente, ou em um trabalho socialmente mais util) @ #do ser mediante incentivo é
incompativel com a ideia justificadora do principio da diferenca.

8 COHEN, Rescuing justice and equality, p. 69, distingue duas interpretacdes do principio da diferenca, uma
tradicional (ou “laxa”) e outra “estrita”. A primeira trata desigualdades na distribui¢do como necessarias a
melhora da situagdo dos menos afortunados devido a simples falta de disposi¢do dos cidadaos talentosos a
trabalhar para o bem-comum independentemente de incentivo. Para a segunda, em contrapartida, a
desigualdade nio é necessaria se constitui meramente uma condi¢do ao aumento da producio decorrente da
falta de disposigao dos cidaddos talentosos. Cohen entdo conclui que a interpretagio estrita “is mandatory if we
suppose that the people in the society in which it (o principio da diferenca) is applied are themselves attached to the idea of
Justice that the principle articulates and are motivated by it in their daily lives.”

9 Uma objecio importante a ctitica de Cohen alega que os principios da teoria de Rawls sio principios de
aplicagdo restrita a estrutura basica da sociedade. Ver WILLIAMS, “Incentives, inequality, and publicity”. As
acoes individuais governadas pelos principios da justica seriam, assim, apenas aquelas capazes de influir sobre
a referida estrutura bdsica (por exemplo, o voto). Na esfera de suas a¢des sem influéncia sobre a estrutura
basica, o cidadao motivado a perseguir exclusivamente o proprio interesse nao poderia ser acusado de atuar
em desconformidade com o principio da diferenca, ja que estaria fora do ambito de aplicagdo desse principio.

Para a resposta a essa objecdo, ver COHEN, Rescuing justice and equality, p. 116 e s.
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I1. O ethos igualitario e os 6nus especiais do trabalho

Cohen ataca, pois, uma contradicdio do rawlsianismo. Para ele, ndo é possivel
endossar o principio da diferenga como principio da justica (com sua intui¢ao fundamental
relativa a arbitrariedade moral dos dons inatos e das estruturas sociais aos quais boa parte
dos nossos talentos se devem) ¢ a ideia de que uma sociedade justa requer cidadaos que
atuem em conformidade com os principios da justica sem, a0 mesmo tempo, condenar a
falta de disposi¢ao de alguns cidaddaos a usar seus talentos de maneira socialmente util
sendo mediante incentivo. Ao invés de maximizar o autointeresse gozando de incentivos, a
cidada talentosa fiel ao principio da diferenca atua segundo um ethos igualititio'’ que a
impede de auferir vantagem dos talentos (a medida, a0 menos, que esses talentos se devam
a fatores moralmente arbitrarios) que tem.

A pretensio principal de Cohen nos trabalhos sobre o principio da diferenga é
expor uma incongruéncia do rawlsianismo, e nao propor uma teoria alternativa sobre a
justica distributiva. No entanto, ao descrever o efhos igualitario que, segundo ele, deveria
pautar a conduta de cidadaos que aceitam e estao dispostos a agir de acordo com o
principio da diferencga e sua justificacao fundamental, Cohen da indicios de como seria uma
sociedade igualitaria a sua moda. Ao afirmar que nao contradiz o ethos igualitario a
disposi¢ao a aceitar uma remuneracao superior a dos demais quando o trabalho a realizar é
especialmente oneroso, Cohen argumenta em favor de um igualitarismo que, além da
renda, inclua entre os bens relevantes para a distribuicio ao menos mais um, a saber, 0s
6nus especiais do trabalho." Ao atribuir relevincia a renda e aos eventuais dnus especiais
do trabalho, Cohen evita a conclusao de que qualquer desigualdade de renda ¢ injusta.
Diferencas de renda sio justas se, todo o restante sendo igual, servem para compensar 6nus
especiais do trabalho de alguns."

10 COHEN, Reserning justice and equality, p. 16.

W COHEN, Rescuing justice and equality, p. 106-07. Cohen ndo discorre longamente sobre quando ha de se considerar
um trabalho especialmente oneroso, mas deixa claro que os 6nus em questdo sio tanto os do trabalho em si como
os suportados para se tornar apto a exercé-lo. Ver COHEN, Rescuing justice and equality, p. 181.

12 A sensibilidade aos 6nus do trabalho pode justificar parte das vantagens que, sob a interpretacio tradicional
do principio da diferenca, sao oferecidas a alguns cidaddos para que explorem seus talentos de maneira
socialmente mais util. Essas vantagens serdo justificadas 2 medida que o uso mais produtivo de um talento
torne o trabalho mais oneroso. Isso faz com que a critica de Cohen fique restrita ao que ele designa como
“caso comum” (COHEN, Rescuing justice and equality, p. 57), isto é, aquele em que um incentivo é concedido
niao como compensa¢do pela onerosidade do trabalho, mas simplesmente como meio de persuadir os

cidadios talentosos a elevarem o valor social da sua produgao.
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III. O ethos igualitario e os problemas da eficiéncia e da liberdade
ocupacional

Para terminar a apresentag¢ao da critica de Cohen ao rawlsianismo, explico nesta
secio como Cohen pensa que uma sociedade cujos cidadaos atuam em conformidade
com o principio da diferenca (no sentido que ele da a isso) torna-se invulneravel a
objecdes relacionadas com a eficiéncia e a liberdade ocupacional. Dedicarei o restante do
trabalho para demonstrar que, ao contririo do que as vezes se supde,” o igualitarismo
coheniano esta mais preparado para enfrentar a obje¢ao da liberdade ocupacional do que
a da eficiéncia, embora a resposta mais bem-sucedida a primeira obje¢dao seja outra que
nao a do préprio Cohen.

A objecao da eficiéncia consiste no seguinte. De acordo com a tradigdo rawlsiana,
como visto, o principio da diferenga admite o abandono de uma situagdo de distribui¢ao
D1 na qual a distribuicdo de bens primarios é rigorosamente igual por uma situagao de
distribuicao D2 em que alguns sio incentivados a aumentar sua produgdo. A passagem de
D1 a D2 ¢ admissivel, a luz do principio da diferenga tal como comumente interpretado, se
¢ necessaria para beneficiar os cidaddos em pior situagao. Além disso, o fato de melhorar a
posicao tanto dos cidadaos talentosos quanto dos nao talentosos faz com que D2 domine
D1 no sentido de Pareto.

Cohen supde que sua critica ao rawlsianismo esta infensa a qualquer objecao
relacionada a eficiéncia porque acredita que, em geral, cidaddos talentosos atuando sob a
influéncia do ezhos igualitario sdo capazes de produzir o mesmo que egoisticamente (isto é,
mediante incentivo) produzem em D2 sem, todavia, pretender para tanto qualquer
vantagem. Chegar-se-ia, assim, a D3, uma situacao de distribui¢io na qual os talentosos
trabalham como em D2 mas que preserva a igualdade na distribuicio de bens, igualdade
essa que, como visto, no caso de Cohen, ¢ sensivel a eventuais 6nus especiais do trabalho."
Diferentemente de D1, D3 nao ¢é paretianamente dominada por D2, o que, aceitas as
premissas recém enunciadas, leva a conclusao de que, em termos de eficiéncia, a sociedade
igualitaria de Cohen nio ¢é superada pela sociedade do principio da diferenca em sua
interpretacao tradicional ou “laxa”.

Em contrapartida, se o ethos igualitario for¢a os cidadaos a produzirem como em
D2, pode-se arguir que o igualitarismo de Cohen é mais restritivo a liberdade ocupacional
do que o de Rawls. Segundo a interpretacao tradicional do principio da diferenca, cidadaos

13 WILLIAMS, “Incentives, inequality, and publicity”, p. 228; TITELBAUM, “What would a Rawlsian ethos
of justice look like?”’; CASAL, “Occupational choice and the egalitarian ethos”, p. 12-15.

4 COHEN, Rescuing justice and equality, p. 102: “In normal circumstances nothing but the unwillingness (be it justified or
not) of the talented to share equally the greater product produced in D2 conld make D3 impossible when D2 is possible.”
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talentosos tém, para dizer de modo simples, duas op¢des quanto ao trabalho. Eles podem
trabalhar como em D1 ou, entdo, aceitar incentivos para aumentar sua producio', ja que,
tal como geralmente entendido, o principio da diferenca admite desigualdades na
distribuicao ocasionadas por incentivos, mas nao obriga os cidaddos talentosos a responder
a esses incentivos.

O ethos igualitario de Cohen, em contrapartida, ¢ entendido como se exigisse dos
cidaddos talentosos que elevem sua produgio a determinado patamar, o que implica
restricdes quanto ao modo de trabalhar e até quanto a ocupagao em si. Por exemplo, uma
cidada talentosa pode nao conseguir alcancar o nivel de produ¢iao determinado pelo ezhos
coheniano exercendo a profissio de que mais gosta, a jardinagem, e acabar entio sendo
compelida por esse eshos a abandonar a jardinagem por um trabalho cujo valor social seja
mais alto, como o de médica.

A resposta de Cohen a objecao da liberdade consiste em dizer que o cidadao

16 Se, sob a

influenciado pelo ehos igualitirio nao ¢é coagido a trabalhar seja como for.
influéncia do ethos em questao, os cidadaos talentosos procuram exercer fungdes nas quais a
sua producao seja maximizada, eles assim o fazem porque aceitam e atuam em
conformidade com a justiga. A falta de uma obrigacao legal ou outro meio de
constrangimento externo para exercer essa ou aquela ocupa¢do, nao se poderia falar,
segundo Cohen, de uma violagao da liberdade.

Mas o que pode interessar a quem levanta a objec¢ao da liberdade ocupacional nao é
apenas os limites externos a essa liberdade, mas também os decorrentes de uma certa
concepgao de justica. O proprio Cohen manifesta a preocupagdo de que ninguém seja
“escravizado” pela justica e, em resposta a essa preocupagdo, concede a cada um uma
(ainda que “modesta”) prerrogativa pessoal limitadora das demandas da justica sobre a agao
individual.'”” Como observa Casal,” todavia, o igualitarismo de Cohen, a2 medida que siga
exigindo dos cidadaos talentosos que empreguem seus talentos de maneira socialmente util,
sujeita-se a acusacao nao apenas de ferir a liberdade, como de fazé-lo em prol do aumento
da produgao e, o que é mais grave, inclusive em sociedades cujos cidadios ja gozem de um

satisfatorio nivel de bem-estar.!’

15> Na verdade, as op¢des para o trabalho sdo tdo numerosas quanto forem as ocupagdes ¢ os modos de
exercé-las para os quais o cidadio talentoso puder ser incentivado.

16 COHEN, Rescuing justice and equality, p. 189-96.

17 COHEN, Rescuing justice and equality, p. 10; 61.

18 CASAL, “Occupational choice and the egalitarian ethos”, p. 12-15.

19 Outra critica a acusar a falta de liberdade que a releitura coheniana do principio da diferenca implica é a de
TITELBAUM, “What would a Rawlsian ethos of justice look like?”. Segundo Titelbaum, uma cidadd que atua
de acordo com os principios da justica de Rawls ndo necessariamente se dedicaria a ocupagio socialmente
mais util, j4 que ela ndo deixaria de ter em vista a prioridade léxica do principio das liberdades sobre o
principio da diferenca, mantendo para si, em consequéncia, uma certa margem de escolha garantida pelo

primeiro dos dois principios.
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IV. Quanto o ethos igualitario leva a produzir?

A precisa importancia da obje¢ao da liberdade somente pode ser aferida, no entanto,
depois de se determinar em que casos o ethos igualitario de Cohen de fato constrange as
decisdes dos cidaddos quanto a ocupagao. Curiosamente, Cohen nao dd uma resposta clara a
essa questdo. Isso se explica, talvez, pelo fato de que a sua preocupagio nos trabalhos
reunidos em Resning Justice and Equality tenha sido mais a de demonstrar a incoeréncia do
rawlsianismo do que a de apresentar uma teoria igualitaria alternativa a de Rawls. Ele é
bastante minucioso, em consequéncia, ao explicar por que o comportamento dos cidadaos
que aceitam incentivos ou se recusam a exercer certas ocupagoes a nao ser que incentivados
para tanto contradiz o mandamento de atuar em conformidade com o principio da diferenca.
Pouco diz, em contrapartida, sobre quais decisGes de fato se conformam a esse principio e,
portanto, seriam tomadas por cidadaos dominados pelo ezhos igualitario.

Uma interpretagao, ao meu ver equivocada, acerca de como o igualitarismo de
Cohen constrange as decisoes sobre o trabalho ¢ a que atribui aos cidadaos a obrigagao de
produzir como produziriam em uma sociedade governada pelo principio da diferenca em
sua interpretagao tradicional (D2). Em uma sociedade assim, a estrita igualdade ¢
sacrificada, como observado, pela concessio de incentivos para que cidadaos talentosos
produzam de maneira tal a deixar os menos afortunados em situagao melhor do que aquela

em que estariam sob estrita igualdade (D1). Como bem pondera Pogge,”

no entanto, o
ideal de sociedade igualitaria que exigisse dos cidadaos talentosos que trabalhem como em
D2 faria uma distingdo arbitraria entre cidaddaos igualmente autointeressados que
respondem diferentemente a incentivos. Considere os casos de Jodo e Pedro, que preferem,
ambos, a jardinagem a medicina. Ambos sio, além disso, sensiveis a incentivos, de modo
que aceitariam trabalhar como médicos caso alguma vantagem lhes fosse oferecida. O
apreco de Pedro pela jardinagem (ou a resisténcia a medicina), no entanto, é maior do que
o de Jodo, de maneira que Pedro demandaria um salario dez vezes supetior ao de jardineiro
para se tornar médico, enquanto para Joao um salario cinco vezes maior seria suficiente.
Suponha, por fim, que o salario de um médico em D2 seja mais de cinco e menos de dez
vezes superior ao de jardineiro. Isso implicaria, seguindo-se a ideia de que o igualitarismo
de Cohen requer que todos trabalhem como em D2, que a sociedade justa ¢ uma na qual
Joao trabalha como médico com um salario igual ao de um jardineiro (com as ressalvas de
um eventual direito a compensagao por Onus especiais do trabalho e da prerrogativa
pessoal), enquanto Pedro segue como jardineiro. O simples fato, porém, de Pedro
depender de um incentivo maior do que o de Joao para abandonar a jardinagem pela

medicina nao parece suficiente para trata-los de maneira distinta.

2 POGGE, “On the site of distributive justice: reflections on Cohen and Murphy, p. 150-52.
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Nao me parece, entretanto, que Cohen abrace um ideal de sociedade justa segundo
o qual se faca a referida distin¢ao entre Joao e Pedro. Insisto mais uma vez com o ponto de
vista de que o objetivo primordial de Cohen em sua critica ao rawlsianismo ¢é expor a
contradi¢ao entre, de um lado, a ideia fundamental subjacente ao principio da diferenca e a
premissa de que uma sociedade justa ¢ uma na qual os cidadaos atuam em conformidade
com os principios da justica e, de outro, a interpretagdo do principio em questdio que
permite aos cidadaos talentosos gozar de incentivos para trabalhar de maneira que beneficie
os cidaddos em pior situacio. Entendo que Cohen deve ser lido como quem afirma,
contrariamente a essa interpretacao, que a recusa de um cidadao talentoso a trabalhar como
trabalharia em D2 em uma sociedade na qual incentivos foram abolidos viola a diretriz do
principio da diferenca e, em consequéncia, nao condiz com o ideal de uma sociedade justa
tal como Rawls o descreve. Tendo em vista ser objetivo primordial de Cohen o de acusar
essa contradi¢ao, ¢ natural que a sua analise pareca limitada a casos como o de Joao, porque
sao cidadaos como Joao que, na sociedade do principio da diferenca tal como entendido
pelo rawlsianismo, auferem vantagens as quais deveriam renunciar, segundo Cohen, caso
suas decisdes fossem genuinamente governadas pelo referido principio. Isso, entretanto,
niao permite concluir que as obrigagdes de Jodo sob o igualitarismo de Cohen sejam
substancialmente diferentes das de Pedro.

A dificuldade em justificar uma diferenca de tratamento para os casos de Jodo e
Pedro leva autores a atribuir a Cohen a afirmagao de que, em uma sociedade justa, todos
sao compelidos (com a ressalva da prerrogativa pessoal) a trabalhar de modo a maximizar o
valor social da sua produgio.”’ Em consequéncia (e admitindo-se que o trabalho de ambos
como médicos seja socialmente mais util do que o de jardineiro), tanto Jodo como Pedro
seriam pelo ezhos igualitario a abandonar a jardinagem pela medicina.

Quero agora argumentar que, sendo ou nao a do préprio Cohen, essa posigao ¢
incompativel com a critica que ele faz ao rawlsianismo. Pretendo demonstrar que, se Cohen
estiver certo quanto a indefensibilidade da proposta de aplicar os principios da justica
apenas a estrutura basica da sociedade, uma sociedade regulada pela igualdade e justa nos
termos de Rawls é uma na qual cidaddos aptos a medicina sio moralmente (e nao apenas
legalmente) livres para trabalhar como jardineiros. Para entender por qué, todavia, é preciso
conhecer Maria, a qual, tal como Jodo e Pedro, é mais feliz manuseando o regador do que o

bisturi. O didlogo a seguir envolve Maria e um “agente de consciéncia” (AC)

2L SHIFFRIN, “Incentives, motives, and talents”, p. 118: “If a citizen internalizes the Difference Principle and applies
it to her own economic activity, then she will demand only an equal salary to others and perform as productively as possible (in as
productive an occupation as possible) in order to maximize the position of the last well off” Shiffrin manifesta duvida
sobre se Cohen endossa, de fato, essa afirmacdo, mas a trata como parte da versao “canoénica” do argumento
dele. TITELBAUM, “What would a Rawlsian ethos of justice look like?”, p. 290 e CASAL, “Occupational

choice and the egalitarian ethos”, p. 3, interpretam Cohen da mesma maneira.
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governamental encarregado de instruir os cidaddos para que atuem segundo o ehos
igualitario coheniano.

AC: Prezada Maria, embora preze seu trabalho como jardineira, reparo que, com as
suas aptidoes, vocé poderia fazer um trabalho socialmente mais apreciado como médica.

Maria: Obrigada, mas eu prefiro ser jardineira.

AC: Gostaria de insistir. H4 muitos cidadaos que podem cuidar de plantas como
voce, mas muito poucos com talento igual ao seu para medicina. Infelizmente, como vocé
sabe, eu nao posso oferecer a vocé nenhum incentivo (como um salario mais alto) para que
trabalhe como médica, mas acredito que vocé deveria mudar de profissio assim mesmo.
Lembre-se de que ha principios de justica, e que, em uma sociedade justa como a nossa, os
cidadaos atuam em conformidade com esses principios.

Maria: Eu sei disso, e é por isso que também recusaria qualquer incentivo, caso me
fosse oferecido, para trabalhar como médica. Aceitar um incentivo contrariaria uma ideia
na qual eu firmemente acredito, a saber, a de que meu talento para o trabalho de médica se
deve 2 distribuicdo aleatdria e, portanto, moralmente arbitraria de dons naturais® e, como
tal, ndo permite que eu reivindique uma por¢ao maior do bem relevante para a distribuicao,
que ¢ uma combinac¢ao de renda e 6nus especiais do trabalho. Incentivos estao mesmo fora
de cogitaciao para mim, de modo que o meu motivo para recusar seu pedido nada tem a ver
com o fato de o salario de médica ser igual ao de jardineira. Eu recusaria seu pedido mesmo
que o salario de médica fosse mil ou mais vezes superior ao de jardineira, porque meu
motivo para continuar trabalhando como jardineira ¢, simplesmente, que eu prefiro a
jardinagem a medicina.

AC: Entendo, mas vocé reconhece que, como médica, o seu trabalho teria valor
social maior do que como jardineira...

Maria: Perfeitamente, mas isso ¢ irrelevante para mim, porque o principio utilitario
nao esta, a0 meu ver, entre os principios da justica, e, portanto, nao faz parte da defini¢ao
de uma sociedade justa que eu atue em conformidade com esse principio. O principio, esse
sim um genuino principio da justi¢a, que eu subscrevo é o de que fatores moralmente
arbitrarios como dons inatos nao devem influir sobre a distribuicio de bens relevantes
(nomeadamente, sobre a combina¢do de renda e Onus especiais do trabalho), e eu me
mantenho fiel a esse principio percebendo pelo trabalho de jardineira o mesmo que meus
concidaddos por qualquer trabalho que fagam, exceto aqueles cujo trabalho seja
especialmente oneroso.

Vale observar uma diferenca fundamental entre Maria e Pedro, o qual, na sociedade
governada pela interpretagdo nao estrita (tradicional) do principio da diferenca, recusa-se,

22 Presumo que a sociedade justa na qual Maria vive seja governada pelo principio da equitativa igualdade
de oportunidades, de maneira que as diferencas de talentos entre os cidaddos nio sejam de atribuir a

estruturas sociais.
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como Maria, a trabalhar como médico. Embora o comportamento dos dois seja 0 mesmo,
ha uma nitida diferenca de motivagao, pois o que leva Pedro a continuar como jardineiro é
o (para ele) baixo incentivo oferecido para o exercicio da medicina. Do ponto de vista
motivacional, Pedro viola o principio da diferenca, ja que ele esta disposto a permitir que
seus talentos, que se devem em parte a fatores moralmente arbitrarios, assegurem-lhe uma
renda superior a de outros. O motivo de Maria para permanecer jardineira é muito
diferente e, a primeira vista a0 menos, nao viola a ideia fundamental segundo a qual
diferencas na distribuicio ndo podem ser justificadas por dons inatos.”

Quero enunciar agora a tese central deste trabalho, segundo a qual o
comportamento de Maria (e a sua motivagao) esta de acordo com o principio da diferenga e
¢, portanto, compativel com a ideia de uma sociedade justa (nos termos de Rawls)
governada por esse principio, de modo que cidadaos que atuam em conformidade com um
ethos derivado do principio da diferenca nao estio moralmente compelidos a trabalhar da
maneira socialmente mais util possivel. Em lugar de vulneravel a objecio de violar a
liberdade ocupacional, a sociedade justa defendida por Cohen em sua critica ao
rawlsianismo ¢ atacavel sob o ponto de vista da eficiéncia. Ela é paretianamente dominada
por uma sociedade na qual haja incentivos para um aumento da produgdo que beneficie a
todos e em que, devido a auséncia de um ezhos igualitario, os cidadaos talentosos respondam

a esses incentivos em suas decisoes a respeito da ocupagao.

V. Objecoes

Passo a examinar agora possiveis obje¢des a tese enunciada ao final da secao
anterior. Uma delas é a que expressarei a seguir, valendo-me uma vez mais da voz do
agente de consciéncia que tenta persuadir Maria a trabalhar como médica:

AC: Eu entendo, Maria, que os seus atos e motivagoes atuais estao em total
conformidade com o principio da diferenca. Vocé nao apenas ganha o mesmo que os
demais como esta irresolutamente disposta a rejeitar qualquer vantagem desigual para
explorar seus talentos moralmente arbitrarios. Seu motivo para continuar jardineira, esta
claro agora para mim, nada tem a ver com a falta de incentivo para trabalhar como médica.
O fato, todavia, é que em uma sociedade regida pela versio tradicional do principio da
diferenca, na qual incentivos fossem admitidos e os cidadaos estivessem moralmente livres

23 SHIFFRIN, “Incentives, motives, and talents”, p. 129: “Aeeptance that talents are morally arbitrary limits what
reasons a citigen may act upon, as opposed to requiring that the citizen positively advance a particular end, namely the maximal
benefit of the least well off”’ Discordo de Shiffrin, todavia, quando ela afirma que “on Coben’s account, there is a prima
Sacie problem with declining the job that better serves the least well off because it is inconsistent with the internalization of the
Difference Principle.”” Ver SHIFFRIN, “Incentives, motives, and talents”, p. 129-130.
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para atuar de acordo com um ethos diferente daquele que obedecem agora, vocé
provavelmente aceitaria o incentivo que lhe seria oferecido para trabalhar como médica, e
nao jardineira. O que eu quero, pois, ¢ que voce replique nas circunstancias atuais a decisao
quanto a ocupag¢ao que tomaria sob as condi¢gdes recém descritas, sem, evidentemente,
requerer qualquer beneficio adicional para tanto.

Embora o ponto central da resposta a obje¢do levantada agora pelo agente de
consciéncia nao tem a ver com a dificuldade que Maria enfrentaria para seguir a instrucao
que recebeu, vale observar que essa dificuldade nao ¢ desprezivel. Uma cidada de uma
sociedade justa como Maria pode nio saber o quio incentivada seria a explorar um certo
talento em uma sociedade na qual tais incentivos fossem tolerados. Além disso, ainda que
ela receba essa informagao do agente de consciéncia (isto ¢, a informag¢ao sobre quanto
mais ganharia para trabalhar como médica), pode ser dificil para Maria definir como
reagiria. Perguntas assim sio as vezes dificeis de responder para quem vive em uma
sociedade desigual e toma decisdes sobre o trabalho autointeressadamente (vocé saberia
determinar com exatidao o incentivo de que precisaria para abandonar o trabalho atual
por outro que aprecie menos?). Que dizer, entdao, de alguém como Maria, que pode ter
sempre vivido em uma sociedade justa na qual aprendeu desde cedo a repudiar praticas
violadoras da igualdade?

Penso, de qualquer modo, que a falha principal da obje¢do apresentada pelo
agente de consciéncia nao reside na dificuldade de Maria para fazer o que ele pede. A
falha principal consiste na falta de uma razao para concluir que, fazendo o que o agente
lhe pede, Maria estara sendo mais fiel ao principio que diz professar do que ao seguir
com seu trabalho de jardineira. Por que a igualdade exigiria que a decisio sobre o
trabalho a exercer se baseie na pergunta contrafatica do agente? Mesmo aceitando, uma
vez mais, que a igualdade governe nio apenas os atos, mas também as motiva¢oes dos
cidadaos talentosos, ¢ dificil ver por que Maria estaria contrariando a igualdade caso
admitisse que um incentivo a levaria a trabalhar como médica nas condi¢oes hipotéticas
do agente e continuasse, nao obstante, trabalhando como jardineira nas condigoes
presentes. Pois o fato é que o motivo atual de Maria para ser jardineira ndo tem a ver
com a falta de incentivo para o exercicio de outra profissdao, porque, tal como esta hoje
motivada, Maria nio abandonaria a jardinagem por incentivo algum, e nao apenas
porque gosta de ser jardineira, mas também porque incentivos lhe sio repugnantes.
Para aceitar a objecao do agente de consciéncia, portanto, terfamos que aceitar algo
mais do que a afirmacdo de que é parte da definicao de uma sociedade justa que os atos
e motivacdes dos cidaddaos se conformem aos principios da justica. Seria preciso aceitar
que a justica exige dos cidaddos que tomem certas decisdes replicando o que fariam em
uma sociedade injusta na qual estivessem injustamente motivados, e é dificil imaginar
que razoes poderiamos ter para aceitar essa afirmacao adicional.
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O agente de consciéncia volta a carga, desta vez com o seguinte:

AC: Deixemos de lado perguntas contrafaticas dificeis. O ponto, Maria, é que se
aceitarmos a conclusao de que a justica a deixa livre para ser jardineira ao invés de se
dedicar a um oficio socialmente mais util, vocé estara em vantagem em relagio a muitos
dos seus concidadaos, o que ¢é algo que vocé abomina. Vocé estard em vantagem, em
primeiro lugar, por ter a faculdade de escolher com o que trabalhar. Vocé ¢é atualmente
jardineira, mas seria muito bem-vinda caso decidisse trabalhar como médica, de modo que
as duas ocupagoes (e talvez outras) sdao elegiveis para vocé, enquanto para outros nao ha
escolha. Segundo, vocé também estard em vantagem porque ama a jardinagem, e nem
todos tém a chance de trabalhar com algo de que gostam tanto.

A nova objecdo do agente de consciéncia tem, como se ve, duas partes. Na
primeira, ele afirma que a decisdo de Maria sobre o trabalho viola a justica porque a poe em
vantagem em relacdo a outros cidadaos no que respeita a liberdade ocupacional. Na
segunda, Maria estd em vantagem porque trabalha com o que gosta. As duas partes da
objecdo sio, vale notar, independentes. F possivel ter mais liberdade ocupacional do que
outros, no sentido de ter mais profissdes entre as quais escolher, e, ainda assim, nao ter a
chance de trabalhar com o que realmente se gosta. Por outro lado, mesmo aquele que se vé
privado de escolha pode ter a sorte de que o trabalho que lhe cabe lhe seja agradavel.
Considerando isso, examinarei as duas partes da obje¢ao separadamente.

No que se refere a liberdade ocupacional®, é preciso, antes de mais nada, tratar da
afirmagdo feita pelo agente de consciéncia de que “para outros ndo ha escolha”.
Poderiamos conceber uma sociedade igualitaria como uma na qual todos (exceto criangas e
invalidos) trabalham mas sao igualmente livres para escolher em que trabalham. Em uma
sociedade assim, Maria ndo estaria em vantagem ao poder escolher entre os trabalhos de
jardineira e médica, porque todos poderiam escolher entre essas e quaisquer outras
ocupagdes. A objecdo do agente quanto a liberdade ocupacional somente faz sentido, pois,
se supusermos que esse nao ¢ o caso. Isso, porém, leva a questao: por que nao supor que a
sociedade igualitaria é uma na qual os cidadidos (todos eles) possuem a faculdade de
escolher com o que trabalham?

Parece haver duas opg¢oes no que diz respeito a relagao entre igualdade e liberdade
ocupacional. Pode-se, primeiro, afirmar que a liberdade ocupacional ¢ irrelevante para a

24 SHIFFRIN, “Incentives, motives, and talents”, p. 129 mostra-se sensivel a objecdo do agente de
consciéncia no que se refere a liberdade ocupacional. Ela defende que a adesio a um eshos igualitario ¢é
compativel com que pessoas como Maria recusem mudar para um trabalho com valor social superior ao atual,
mas apenas se atendida a condi¢io de que todos disponham de um comparavel leque de escolhas quanto a
ocupagio. Como ela propria reconhece (SHIFFRIN, “Incentives, motives, and talents”, p. 135), isso supde
uma “expansion of the primary goods metric to include sensitivity to the range of choice of occupations”. Gragas a essa
expansio, os cidadaos talentosos que de fato se aproveitam de um leque de escolhas superior ao de outros

aceitam para si uma vantagem ao mesmo tempo relevante em termos distributivos e moralmente injustificada.
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igualdade, isto ¢é, que essa liberdade nao esta entre os bens cuja distribuicao deve ser
igual. Se a liberdade ocupacional for irrelevante para a igualdade e para a justica em geral,
uma sociedade justa nao precisa garantir a mesma liberdade ocupacional a todos, ¢ a
oferta de postos de trabalho pode obedecer a algum outro interesse que nao o da justica.
Em uma sociedade assim, ¢ provavel que nem todos tenham a chance de trabalhar como
jardineiros ou médicos por nao possuirem as aptidoes tidas como suficientes para uma
profissao e outra. O problema é que, se a liberdade ocupacional for irrelevante para a
justica, a objecdo do agente perde sentido, porque a faculdade de escolher entre a
jardinagem e a medicina nao deixara Maria em uma posi¢ao de vantagem moralmente
relevante frente a outros cidadaos.

A segunda opc¢do ¢ tratar a liberdade ocupacional como parte dos bens que, em
uma sociedade justa, sao igualmente distribuidos. Nesse caso, de duas uma: ou a liberdade
ocupacional é comensuravel com os demais bens relevantes para a distribuicao (por
exemplo, renda e 6nus do trabalho), ou nao ¢é. Se ela for incomensuravel, de maneira que a
justica requeira igual liberdade ocupacional independentemente da distribui¢ao dos outros
bens, a pergunta que fica é: por que nao supor que uma sociedade igualitaria seja uma na
qual nao apenas Maria, mas todos os demais estio moralmente livres para trabalhar como
queiram? Uma sociedade na qual todos gozam de total liberdade ocupacional ¢ tdo igual, no
que se refere a distribui¢do dessa liberdade, como uma na qual ninguém disponha dessa
liberdade.” Por outro lado, se a liberdade ocupacional for comensuravel com outros bens,
como a renda, entdo a acusagao de que Maria esta em vantagem sobre os demais tem uma
resposta que mantém Maria livre para trabalhar como jardineira, porque entio a vantagem
que Maria possui quanto a liberdade pode ser compensada por uma desvantagem em renda.
Maria permaneceria, em outras palavras, livre para trabalhar como jardineira, contanto que
aceitasse receber uma renda inferior a dos demais a fim de compensar a liberdade
ocupacional de que dispde.

Passemos agora a segunda parte da objecdo, a que se refere ao fato de Maria estar
em vantagem em relagdo aos demais por trabalhar com o que adora. De novo aqui, a
objecdo do agente de consciéncia s6 faz sentido se supusermos que Maria esta, quanto a
isso, em posi¢ao diferente da de outros, que nio exercem ou tiveram a chance de exercer
um trabalho que lhes agrade tanto quanto a jardinagem a Maria. Podemos presumir que a
sociedade de que estamos falando é uma na qual tanto jardineiros como médicos siao
selecionados de acordo com suas aptiddes, e que nem todos os que amariam trabalhar
como jardineiros ou médicos tém talentos suficientes para tanto.

% Por razdes de eficiéncia, é sem duvida preferfvel uma sociedade na qual ninguém seja livre para escolher sua
ocupag¢do a uma em que todos sejam livres. Mas se, sensivel a isso, Maria decidir trabalhar como médica, sua

decisdo nio serd mais exclusivamente de atribuir a um e#hos igualitatio.
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Dito isso, ¢ possivel que, em parte, a objecao do agente seja de rebater a luz das
considera¢ées de Cohen sobre o que ¢ importante para a igualdade. Admitindo-se que
uma distribui¢ao igual seja sensivel a renda e aos 6nus do trabalho, o fato de o trabalho
como jardineira ser prazeroso e, nesse sentido, pouco oneroso para Maria realmente a
poe em vantagem sobre aqueles que nio gostam tanto do trabalho que fazem caso a
renda percebida por uma e outros seja a mesma. Porém, embora, tendo isso em vista, o
agente de consciéncia esteja acerto ao acusar Maria de ficar em posicao de vantagem
sobre outros cidaddos, nao se tira daf a conclusiao de que a Gnica maneira de Maria fazer
com que essa vantagem desapare¢a é deixar a jardinagem pela medicina. Se a igualdade
depende do pacote constituido por renda e 6nus do trabalho, é suficiente para que
Maria fique em posi¢do igual a dos cidaddos cujo trabalho é menos atraente e, portanto,
mais oneroso que a renda dela diminua o suficiente para compensar a baixa
onerosidade da sua atual ocupagio.

Ha um outro sentido, entretanto, no qual um parametro de distribuicio formado
pela combinagao de renda e 6nus do trabalho nao endossa a afirmacio de que Maria esta
em vantagem em relacio aos cidaddos que nio gostam do seu trabalho. F que o fato de um
trabalho ser apreciado nao significa que a sua execu¢ao nio seja onerosa ou até mesmo
especialmente onerosa. Posso gostar do meu trabalho nido porque seja facil, mas sim
porque, apesar de desafiante ou arduo (ou justamente porque desafiante ou arduo), ele faz
com que me sinta realizado. Um atleta que dedica muitas horas diarias a treinamento e leva
uma vida de priva¢oes pode ainda assim gostar enormemente do que faz, mas isso nao quer
dizer que seu trabalho nao seja oneroso, ou até mais oneroso do que o trabalho da maioria.
Pode ser que a jardinagem exija de Maria um sacrificio quase comparavel ou até
comparavel ao de um atleta ou artista, de maneira que a preferéncia dela pelo trabalho de
jardineira nada tenha a ver com a facilidade para executa-lo. Em tal hipdtese, nao haveria
razao para reduzir a renda de Maria de maneira a compensar a falta de onerosidade do
trabalho que ela atualmente faz. Por outro lado, se os unicos bens considerados forem a
renda e os 6nus do trabalho, tampouco se pode afirmar, como fez o agente, que Maria esta
em vantagem sobre outros cidadaos.

A afirmagdo de que Maria pode estar em vantagem apesar de seu trabalho ser tio
(ou até mais) oneroso do que outro qualquer depende, como se pode notar, de que a
concepgao de igualdade que se tem em vista seja sensivel a outros bens além da
combinacao de renda e 6nus do trabalho. Uma possibilidade € tratar a autorrealizaciao pelo
trabalho como uma terceira espécie de bem relevante para a distribui¢do, de modo que a
questao de saber se um cidadao esta ou nao em posicao de vantagem moralmente relevante
sobre os demais deva ser respondida mediante uma avaliagao da renda, dos onus e da
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autorrealizagio pelo trabalho de cada um.” Novamente, entretanto, seria preciso optar
entre tratar ou nao o bem da autorrealizacio como comensuravel em relagao aos demais, e,
em qualquer das hipdteses, a objecao do agente de consciéncia falharia na tentativa de
persuadir Maria a abandonar a profissio de que gosta. Se o bem da autorrealizagiao ¢é
incomensuravel, a igualdade ¢ indiferente entre uma sociedade na qual todos se
autorrealizam pelo trabalho que fazem e outra na qual ninguém se autorrealiza. Para fazer
desaparecer a diferenca entre Maria e outros cidadaos, bastaria, assim, criar condi¢des para
que todos se autorrealizem com o trabalho que executam.” Se, por outro lado, o bem da
autorrealizacdo ¢ comensuravel com a renda e os 6nus do trabalho, entao a vantagem de
que o agente de consciéncia acusa Maria pode ser suprimida mediante uma diminui¢do da
renda ou ao se tornar o trabalho de jardineira mais oneroso para Maria do que atualmente
¢. Em qualquer dos casos, o ideal de igualdade que Maria professa e pelo qual pauta seu
comportamento nao a impeliria a abandonar a jardinagem em favor da medicina.

VI. Conclusao

Neste trabalho, argumentei que a critica de Cohen ao rawlsianismo ¢ compativel
com um ideal de sociedade na qual todos gozam de liberdade ocupacional, e isso nao
simplesmente porque a lei nao obriga ninguém a exercer determinado trabalho, mas
também porque a justica, apesar de governar as decisdes e motivagoes dos cidadiaos quanto
ao trabalho, ndo requer que os cidadios empreguem seus talentos de maneira a maximizar
o valor social do que produzem. O que é incompativel com o ezhos igualitario de Cohen é
que os cidaddos aceitem incentivos ou se recusem a ter uma ocupacao pela falta de
incentivos para tanto. Cidadaos de uma sociedade justa governada pelo principio da
diferenca (que atuam, pois, em conformidade com esse principio), entretanto, sao avessos a
incentivos e, por isso, tomam suas decisOes sobre a ocupag¢ao independentemente deles.

Ao invés de vulneravel a objecdo da liberdade ocupacional, pois, o igualitarismo
de Cohen fracassa em sua aspiraciao a superar o dilema entre igualdade e eficiéncia.

% Alguns autores tém argumentado no sentido de que a oportunidade para um trabalho significativo
(entendido como trabalho interessante ou desafiante) ou que envolva participagio nas decisGes da empresa
tem importancia para uma distribui¢iao segundo a teoria de Rawls porque é parte do bem primario social que
Rawls designa como “as bases sociais do autorrespeito”. Ver O’NEILL, “Three Rawlsian routes towards
economic democracy”’; MORIARTY, “Rawls, self-respect, and the opportunity for meaningful work”. Sob
essa Otica, o fato de que teve a oportunidade para trabalhar como jardineira pode deixar Maria em vantagem
sobre outras pessoas no que se refere a distribui¢do do bem primario em questio.

27 Ou, se a ideia de igualdade em questio parecer exageradamente sensivel a consideragGes de bem-estar,
poder-se-ia tomar como bem relevante para fins de distribuicdo a oportunidade para a autorrealizacio pelo

trabalho e criar condicGes para que, assim como Maria, todos gozem dessa oportunidade.
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Cohen parece pensar ter resolvido esse dilema ao supor, a0 meu ver erroneamente, que
os cidadaos de uma sociedade justa tal como ele a concebe replicariam as decisoes
sobre trabalho que estariam motivados a tomar em uma sociedade desigual na qual suas
acOes nao estivessem submetidas ao ethos igualitario. As motiva¢des dos cidadaos de
uma sociedade justa, todavia, sdo outras, e nao ha nada que contrariec a ideia
fundamental do principio da diferenca se uma cidada de uma sociedade assim relega um
trabalho para o qual estd apta em favor de um outro menos util socialmente. Essa
liberdade ocupacional que a justica de Cohen concede deixa margem, contudo, a que
uma sociedade justa regulada pelo principio da diferenca seja paretianamente dominada
por outra na qual incentivos e motivagoes egofstas permitam elevar o valor total da

produgao em beneficio de todos.
COHEN’S CRITIQUE OF RAWLSIANISM AND THE PROBLEMS OF
OCCUPATIONAL AUTONOMY AND EFFICIENCY
Abstract: this article addresses G. A. Cohen’s critique of Rawlsianism. Departing from the
usual view, I argue that Cohen’s critique is compatible with an ideal of just society in which
talented citizens enjoy occupational autonomy. The problem with an egalitarianism of Cohen’s

style is to conciliate equality and efficiency.
Keywords: Cohen; Rawls, justice, occupational freedom; efficiency
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PERSPECTIVA DO CONCEITO DE
POLITICO A LUZ DA FILOSOFIA DE
JACQUES RANCIERE E GIORGIO AGAMBEN
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Resumo: Uma parte consideravel do atual pensamento filoséfico-politico tem se renovado no
sentido de recolocar a questdo da politica a partir de uma perspectiva do comum e de uma
problematizacdo do sujeito politico, mediante suas representagées e alternativas de
emancipacdo. Nesse diapasido, encontram-se os filésofos Jacques Ranciere e Giorgio Agamben,
os quais tém sido cada vez mais estudados nos departamentos de pesquisa do Brasil. No intuito
de estabelecer uma apresentacio de carater pedagdgico, o presente artigco objetiva desenvolver
uma articula¢do tedrica entre esses dois pensadotres contemporineos em torno da ideia do
“politico”, enfatizando-a como categoria simbolica no seio das sociedades democraticas
ocidentais, de modo a despertar possibilidades de pesquisas em estudos posteriores.
Palavras-chave: biopolitica — democracia — politico

Herédoto realizou na antiguidade classica um relato acerca dos citas. Eles tinham o
habito de cegar os escravos para submeté-los com eficiéncia a sua condigao servil: ordenhar
gado. Essa ordem foi perturbada quando esses guerreiros partiram em expedicio para Asia,
ficando ali durante o prazo de uma geracao. Nesse interregno, os filhos de escravos
nasceram com os olhos saudaveis e perceberam que nao estavam na condi¢io de
“escravo”, pois tinham os mesmos atributos que seus opressores. A partir dessa nova
concepgao, aguardaram armados os guerreiros voltarem de expedicio para, entdo,
enfrentarem-nos em guerra.

Os guerreiros, ao retornarem, depararam-se com os ‘“‘escravos” enxergando e
empunhando armas. Eles investiram contra os “escravos”, subestimaram estes vaqueiros

armados e acreditaram que os esmagariam facilmente, mas fracassaram. Todavia, em nova

1 Mestrando do Programa de Pds-graduacio em Comunicagao da Universidade Federal de Pernambuco e
bolsista da FACEPE. Orientador: prof. Dr. Jos¢é Afonso da Silva Janior.  E-wail
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2 Mestrando do Programa de Pés-graduagdao em Direitos Humanos da Universidade Federal de Pernambuco.
Orientadot: prof. Dr. Sandro Cozza Sayao. E-mail hitalotiago@hotmail.com
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investida os citas atacaram os rebeldes, agora nao mais empunhando langas, porém
chicotes, mostrando aos vaqueiros sua condi¢ao servil. Com éxito fizeram os “escravos”
partirem sem lutar.

Esse relato expressa uma condi¢do genésica das relagdes humanas: a ordem
“natural” das sociedades é a ordem de dominagio ou a desordem de revolta. Os escravos
dos Citas disputavam uma igualdade baseada nas armas, guerreira; mas tiveram sua
revolta prontamente dissolvida a partir da lembran¢a simbdlica da segregacio entre
senhores e servos.

Assim, temos que a divisaio de classes — principalmente enquanto categorias
simbdlicas politicas — é encontrada em relatos e textos na antiguidade classica.® Por isso, é
preciso assinalar, antes de tudo, conforme enfatiza o filésofo Jacques Ranciere no livro O
desentendimento, que: “foram os antigos, muito mais que os modernos, que reconheceram no
principio da politica a luta dos pobres e dos ricos. Mas reconheceram exatamente |[...] sua
realidade propriamente politica”. *

A politica seria entendida, entdo, justamente na interrup¢ao dessa ordem “natural”
de dominagao pura de um ser humano para com o outro. Sendo assim, a revolta dos
escravos dos citas nao cria uma comunidade dividida, logo ndo se caracteriza como uma
luta politica, mas pura revolta contra a opressao. Pois s6 ha politica porque a ordem
“natural” dos reis, senhores, proprietarios, etc., ¢ interrompida: “Ha politica simplesmente
porque nenhuma ordem social esta fundada na natureza, porque nenhuma lei divina ordena
as sociedades humanas™®.

Ranciere defende sua tese partindo da linha fundadora da comunidade Grega, na
qual Aristételes define a condi¢ao politica do homem em duas dimensdes: a primeira é a
20é, ou seja, mera existéncia biolégica, inerente a qualquer ser vivente. Contudo, devido a
faculdade da linguagem, o homem ¢ o tnico animal capaz de compreender e exprimir o
logos, portanto, o unico animal capaz de participar da comunidade politica. Sendo assim, a
outra dimensao da vida humana ¢ a bzos, ou seja, vida politica. O homem ¢, deste modo, o
unico animal possuidor dessa natureza, o unico a deter o /gos.

Todavia, Aristoteles deixa transparecer nessa ideia a légica do desentendimento,
distintiva da racionalidade politica. Ora, ndo é a simples faculdade de fala que d4 a0 homem
grego antigo a legitimidade de exprimir seu /ogos na polis. Antes dessa fala ser reconhecida, a

3 O proprio Aristételes confessa no livro IV de Politica, que “Quase em toda parte, sio os abastados que
parecem ocupar o lugar das pessoas de bem”. E no capitulo V, Divisidn de los gobiernos, Aristoteles afirma
“dondequiera que el poder estd en manos de los ricos, sean mayorfa o minoria, es una oligarquia; y
dondequiera que esté en las de los pobres, es una demagogia [...] La riqueza pertenece a pocos, pero la
libertad a todos. Estas son las causas de las disensiones politicas entre ricos y pobres”.

* RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 26.

S RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 30.
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comunidade ja estaria dividida, de tal maneira que antes é necessario a0 homem possuir a
legitimacao de seu lugar de interlocugao.

Por conseguinte, o /gos se torna critério, e a0 mesmo tempo nao, da participacao
dos cidaddos na comunidade. O escravo, por exemplo, poderia reconhecer a linguagem,
mas ndo tinha um status social para exprimir sua participacio®. Estamos falando de uma
singularidade na linha fundadora da po/is, em que essa transicao ¢ uma falsa evidéncia. Isso
significa que o /ggos nao é apenas a palavra, mas é também o proprio lugar de fala. Ranciere
fala que a arkhé da comunidade se funda na impossibilidade do povo participar
efetivamente da comunidade, pois o problema da sociedade nao é a simples oposi¢ao entre

ricos e pobres.

O mal é mais profundo. Da mesma forma que o povo nio é realmente o
povo mas os pobres, os proprios pobres nao sao verdadeiramente pobres.
Sdo apenas o reino da auséncia de qualidade, a efetividade da disjuncao
primeira que porta o nome vazio de liberdade, a proptriedade imprépria, o
titulo do litigio.

Antes do demos ser afetado em seus direitos — aqueles de igualdade, positivados na
legislagao da polis — ele ja é “danificado” na propria distribuicao sensivel da comunidade.
No livro A partilha do sensivel, Ranciere enuncia que ha um sistema de evidéncias sensiveis
que define a comunidade e a divisio das ocupacdes de cada um. A divisio do sensivel
determina quem pode tomar parte em fun¢io do que faz, quem ¢ visivel ou nio no espago
comum, quem tem competéncias ou incompeténcias para participar dele.

Essa partilha, que é a0 mesmo tempo partir e compartilhar, fundamenta uma das
teses centrais de Jacques Ranciere: existe na base da politica uma estética, que nao tem a ver
com a “estetizacao da politica” na “era das massas”, de que trata Walter Benjamim, mas
conforme fala Kant — revisitado por Foucault: ¢ “o sistema de formas a priori determinando
o que d4 a sentir.” 8

Sendo assim, no seio da comunidade a dominagdo exprime uma ordem do
sensivel que organiza a proprio dominio dos opressores. E por esse motivo que, da
Grécia antiga até os dias atuais, o partido dos poderosos nao reconhece o /ogos
articulado por seres sem o quinhao necessario nessa divisao, sem palavra possivel de ser
proferida. Mas isso nos diz também outra coisa: a definicdo entre opressores e

oprimidos ¢ contingencial. Se ndo ha ordem divina ou genuinamente natural que funda

8 O escravo patticiparia da comunidade da linguagem apenas sob forma de compreensio, aisthesis, mas nio
sob forma de posse, hexis.

" RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 28.

8 RANCIERE, Jacques. A partilha do sensivel: estética e politica, p. 16.
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a dominacao na divisdo sensivel da po/is, significa que a propria desigualdade inscrita no
interior da comunidade pressupoe a igualdade.

Ha entao duas légicas na relagdo humana, confundindo-se no seio da comunidade:
a légica da harmonia que preserva a desigualdade e a logica que distorce essa harmonia e
atualiza as contingéncias da igualdade. Ranciere chama de policza a lei que define os
participantes da comunidade, a ordem sensivel, mantenedora do status quo.

A pressuposicdo pura e simples da igualdade é uma conclusio desconcertante que
possibilita uma operagdo politica de “ruptura de toda loégica do comando, de todo principio
da distribui¢io natural dos papéis em fungio das qualidades de cada parte” °. Uma ruptura
que ¢, na verdade, um escandalo para a ordem policial, uma cena que, na génese da po/is
grega, se chamou democracia. Sendo assim, a democracia é originalmente um modo de
subjetivagao da politica, é o nome de uma interrupgao singular da ordem policial.

O nome democracia, na Grécia Antiga, foi utilizado pela primeira vez como um insulto
inventado pelos adversarios dos “democratas”. 10 Acontece que o demos em Atenas era
constituido pelos pobres, uma categoria econdémica e principalmente simbolica, despossuida
de valor na sociedade. Uma das grandes reformas que inauguram a democracia grega foi a
instauragdo da liberdade do dewos, ocorreu depois que a escravidao por dividas foi abolida: “A
simples impossibilidade, para os o/go7, de reduzir a escravidao seus devedores transformou-se
na aparéncia de uma liberdade que setia propriedade do povo”. 11

Ora, o uso de sujeito sem partes na comunidade para designa-la como poder do
povo, é uma cisdo inédita nas formas sensiveis da polis. Assim, na democracia o demos esta ja
de inicio injusticado, e por isso, é este mesmo sujeito politico o responsavel por inserir um
litigio no seio da ordem estabelecida. E, finalmente, é a democracia uma comunidade litigiosa
que tenciona uma légica policial e uma légica politica.

A “igualdade” que os chefes do partido popular deram ao povo de Atenas é
para ele apenas a fome nunca saciada do cada vez mais: cada vez mais
portos e navios, mercadorias e colonias, arsenais e fortificagoes. Mas ele
sabe muito bem que o mal ¢ mais profundo. O mal nio é essa fome
insaciavel de navios e de fortificagoes. E que, na Assembleia do povo,
qualquer sapateiro ou ferreiro possa levantar-se para dar sua opiniao sobre a
maneira de conduzir esses navios ou de construir essas fortificacdes e, mais
ainda, sobre a maneira justa ou injusta de usa-los para 0 bem comum. *?

9 RANCIERE,Jacques. O dissenso, p. 369.
ORANCIERE, Jacques. O dissenso, p. 360.
L RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 23.
12 RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 30.
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Mas como ocotre o conflito entre a 16gica da igualdade e a ordem policial? O que
acontece quando a policia tenta reprimir uma manifestagdo politica? A igualdade nio se
inscreve diretamente na ordem social, mas ¢ manifesta através de um dissenso, uma ruptura
do sensivel. Do ponto de vista policial, por exemplo, a rua ¢ um espaco de circulagao,
entretanto, manifestantes costumam contestar esse espa¢o como sendo um lugar para
reivindicar assuntos da comunidade.

O dissenso nao ¢ um conflito de pontos de vista, ndo é a oposi¢ao entre Estado
e cidaddo, mas é um litigio no qual ha primeiramente uma disputa pela constituigao de
um lugar comum de interlocugdo — ja que o oprimido nao é contado na comunidade; e
s6 apos a constituicao de um lugar de fala para os nao contados, é possivel se instaurar
uma situagao de dialogo consensual. Os agentes politicos criam esse mundo comum,
fingindo que ele existe, como uma fic¢do em que essa inscri¢ao ja distorceria a logica
estabelecida. Nio se trata do modelo da razio comunicativa habermasiano, mas uma
racionalidade singular em que “pelo menos um dos elementos de cena nao esta
constituido em seu lugar”. 1

Esse elemento fora do lugar ¢ o sujeito politico. E foi Karl Marx quem formulou
com precisdo a sua natureza dissensual, afirmando que o proletirio é uma classe da
sociedade que ndo é uma classe da sociedade. Ou seja, é o sujeito politico um operador de
desclassificagio, uma poténcia que desfaz a ordem estabelecida. Ranci¢re utiliza como
exemplo o litigio do revolucionario Louis Auguste Blanqui, processado por insurreigao:

Por ocasiao do processo, o procurador lhe pergunta, como de costume, sua
profissio. Blanqui responde apenas: ‘Proletario’. O procurador entio
exclama: Tsso ndo é uma profissio’. Blanqui replica: ‘E a profissio de 30
milhoes de franceses que vivem de seu trabalho e que sio privados de
direitos politicos. **

O proletdrio designado por Blanqui é um sujeito politico e nao um oficio, como quetia
entender a logica policial; ndo é uma classe trabalhadora manual, mas uma nao-classe que s6
existe através dessa subjetivacdo que as operagoes politicas fazem contar. Os sujeitos
politicos s6 existem em ato, quando constroem uma virtualidade: comunidades litigiosas que
rompem a configuragiao da ordem policial. A politica é, portanto, a légica do dissenso.

Contudo, se temos que a operacio politica é um desvio da ordem “natural”, é
compreensivel que esteja constantemente ameagada a se dissipar nas partes organicas da
sociedade; a racionalidade do dissenso tende a ser suprimida pela racionalidade consensual:
“Da Atenas do século V antes de Jesus Cristo até os governos de hoje em dia, o partido

13 RANCIERE, Jacques. O dissenso, p. 377.
14 RANCIERE, Jacques. O dissenso, p. 378.
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dos ricos sempre tera dito uma dnica coisa — que ¢ muito exatamente a nega¢ao da politica:
nio hd parcela dos sem-parcela”’.

Ha, portanto, duas razdoes que se tencionam desde a génese da sociedade
democratica ocidental: as logicas do dissenso e a do consenso. A sabedoria consensual
assume uma tese de que a antiga forma do politico esta caduca. O que fundamenta essa
petspectiva ¢ o entendimento de que a barbdrie do totalitarismo ¢ resultado do ocultamento
dos problemas reais da sociedade, por parte de sujeitos ficticios — classes, povos,
proletariado. Nessa medida, terfamos atualmente desembaracado os “verdadeiros”
problemas sociais, identificando o papel necessario das diferentes partes do corpo social
para assegurar a coesao e prosperidade da comunidade.

A esse estado idilico da politica, atribui-se geralmente o nome de democracia
consensual, um tipo que se legitimou no triunfo sobre o totalitarismo, enquanto regime de
governo mais justo e capaz de fornecer condigbes materiais para a comunidade; mas
também numa vitdria sobre a propria democracia, encerrando um modelo que se legitima
na ruina dos “mitos” do povo e da democracia “real”.

Para Ranciere, o regime democratico que sobrevive diante das catastrofes
totalitarias sofre uma "sensfvel perda de afeigio por suas formas” 8, fundamentando-se
niao no reforco de institui¢des que garantiriam a representatividade do povo, mas na
adequagdo de suas formas a uma pretensa filosofia da necessidade atrelada aos desejos do
mercado. A ironia é que os chamados regimes democraticos liberais retomam um
marxismo rasteiro ao assumir que os governos siao coibidos por um mercado
internacional que limita a margem de manobra dos nossos representantes — o que ja foi
escandaloso nas teses de Marx.

A democracia pos-totalitiria, ou a “pds-democracia” nos dizeres de Ranciere,
implica, na verdade, a pratica consensual do apagamento das formas do agir democratico.
Nao se trata de um tipo pés-moderno, mas de uma pratica governamental que liquida a
aparéncia propria da democracia identificando os dispositivos institucionais e a sociedade,
fazendo desaparecer o sujeito politico. A pos-democracia ¢, portanto, uma democracia em
que a razdo consensual se torna hegemonica, um idilio do politico que pressupde a

concordancia racional entre os cidadaos e os governos, em detrimento do conflito.

O consenso nao ¢é portanto simplesmente a opiniao razoavel de que é
melhor discutir do que brigar [...] O consenso ¢ a pressuposicao de uma
objetividade total dos dados presentes e dos papéis a distribuir. F um

15 RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 29.
16 RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 100-101.
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sistema perceptivo que identifica o povo politico a populagio real e os

atotes politicos as pattes do corpo social.

Esse sistema possibilita identificar o povo a populagao real através de um regime de
opiniao, fazendo desaparecer a aparéncia litigiosa do povo a partir de dados e pesquisas de
opiniao publica, sistemas de sondagem, simulagbes, que tornam o cidadao verdadeiramente
representavel sem realmente sé-lo. O povo “estd sempre a um sé tempo, totalmente
presente e ausente. Esta inteiramente preso numa estrutura do visivel que é aquela em que

>

tudo se vé e em que nio ha portanto mais lugar para a aparéncia.” 8 A aparéncia
democratica do povo o consenso opde uma realidade simulada.®

A auséncia do demos se afirma na identificagdo entre um estado gestionario -
atributo de um governo em que uma filosofia da necessidade se impde diante da
estrutura econémica mundial e em que o povo esta perfeitamente representado em suas
formas, ainda que nao precise ser consultado — e o Estado de Direito. Uma vez que o
consenso dissolveu o barulhento sujeito politico, um modo particular de direito passa a
se tornar a arkhé da comunidade. Assim, essa identificacao entre Estado de Direito e
democracia, produz um regime que dilui a politica e se coloca como o espirito da
comunidade. E af temos uma proliferacao do direito que submete a acdo legislativa e a
“politica” estatal ao poder juridico.

O estado consensual realiza, por meio do direito, o exercicio de uma capacidade de
desapossar a iniciativa politica que legitimaria o povo. E é por isso que na pratica, as agdes
de “inconstitucionalidade” sao antes de tudo a deslegitima¢ao da manifestacio publica do
litigio. O argumento juridico de “inconstitucional” encontra em cada lei indesejavel uma
contradi¢ao com o principio de igualdade da constituicdo - em que todos siao iguais na
medida de suas dessemelhancas? - transformando o litigio politico em problema juridico.

Ou seja, o Estado se legitima ao tornar impossivel a politica.

A pos-democracia, para tornar o demos ausente, deve tornar a politica
ausente, nas tenazes da necessidade economica e da regra juridica, até o
ponto de unir uma e outra na definicdo de uma cidadania nova na qual a
poténcia e a impoténcia de cada um e de todos venham se igualar. !

" RANCIERE, Jacques. O dissenso, p. 379.

18 RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 106.

19 Fssa perspectiva se afasta da tese sobre o simulacro de Baudrillard, uma vez que nio estd em questio uma
perda do real. Para Ranciére, a lgica de simulagio se opoe menos ao real do que a aparéncia.

20 Um axioma cléssico da filosofia politica, que se enuncia desde Platdo: o principio da igualdade ¢ dar coisas
semelhantes aos seres semelhantes, e coisas dessemelhantes a seres dessemelhantes.

2L RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 112.
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Portanto, seja Estado Democratico de Direito, Liberal, ou, para Ranciére, um
estado pos-democratico consensual, temos aqui um processo que identifica crescentemente
o real ao racional, o juridico ao cientifico, o direito a “um sistema de garantias que sao
acima de tudo as garantias do poder do Estado, a garantia sempre reforcada de sua
infalibilidade, da impossibilidade de que seja injusto". 22

Na pratica, a dissolu¢io de um sujeito politico coletivo e simbdlico como o
proletario ou o demos, no seio da razao consensual, faz com que o Estado conte sempre a
opinido do povo sem ele estar presente, submetendo-se impotentemente a uma vontade
econdmica, sem poder prestar contas a populagao; e tenha no direito as garantias dltimas da
legitimidade do préptio poder estatal. E como se o Estado consensual sempre buscasse
uma autolegitimag¢ao afirmando sua prépria impoténcia, mas na verdade tornando o povo
impotente. 23

Ja com o projeto Homo Sacer, o filésofo italiano Giorgio Agamben busca entender a
relagao entre a soberania e a vida, o poder e o direito, nas sociedades ocidentais. A partir do
legado do pensador francés Michel Foucault, ele vai tornar central a discussao sobre a
biopolitica, compreendendo que certa l6gica do Poder tolhe a liberdade do homem e funda
as bases do Estado-nacio.

Foucault comecou a discutir a biopolitica, mais precisamente, no primeiro volume
do livto A Histéria da sexualidade, intitulado A vontade de saber, e nos trés cursos
posteriores a edi¢ao desse livro, proferidos no Cdllege de France, a saber: Em defesa da sociedade,
Seguranga, territorio e populagio e O nascimento da biopolitica. O que, em suma, se pode inferir é
que o poder soberano é derivado do antigo patria potestas romano, no qual o chefe da
familia detinha o direito de dispor da vida de seus filhos e escravos nos casos em que corria
risco. F uma forma indireta de poder sobre a vida e a morte,?* resultado de um tempo em
que a soberania se baseava na conquista territorial e sua relagado com a vida se definia na
decisdo de mandar matar ou deixar viver.

O sintagma vida possuia na Antiguidade grega, conforme dito acima, duas
dimensoes: a primeira era a vé, categoria que dizia respeito a simples existéncia, a vida
privada, comum a um animal bioldgico; e a outra era a bios, a vida politica exercida na polis.

Seria 0 homem, como sabemos, o tnico animal politico capaz de passar da goé para a bios.

22 RANCIERE, Jacques. O desentendimento, p. 114

2 A ironia é que nessa impoténcia do Estado, a retérica dos governantes diz que sé é possivel fazer muito
pouco, mas esse pouco ¢ disputado ferrenhamente pelas oposigdes — a administragdo da abundancia parece
idéntica a administracdo da crise.

2 FOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade I - a vontade de saber, p. 147
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Por milénios, 0 homem permaneceu o que era para Aristoteles: um animal
vivente e, além disso, capaz de existéncia politica; 0 homem moderno é um
animal em cuja politica estd em questio a sua vida de ser vivente. %

Contudo, a modernidade é o momento no qual, para Foucault, ocorre uma
reificagdo do homem a partir de sofisticadas técnicas de controle embasadas nas ideias de
disciplina e regulacdo, s6 sendo possiveis com o fortalecimento do Estado, através do
fomento de um sistema produtivo capitalista e com a ampliagio do conhecimento
cientifico sobre o humano.

O poder sobre a morte torna-se, a partir do Estado moderno, o poder sobre a vida.
E a partir dessa perspectiva que o pensador francés formula a biopolitica como um tipo de
dispositivo no qual o Estado inclui a vida nos calculos de poder: “A velha poténcia da
morte em que simboliza o poder soberano ¢ agora, cuidadosamente, recoberta pela
administracio dos corpos e pela gestio calculista da vida.”. 2

Foucault aprofunda a relagdo do poder com o ser vivente, analisando as mudancas
operadas pelos dispositivos no Estado Moderno. A partir do controle individual, o poder
buscou o governo das populagbes e a concepg¢ao de soberania perdeu seu sentido original
para se caracterizar como uma espécie de gerenciamento. Mediante o direito, outrora
centrado na disciplinarizagao dos corpos, as tecnologias do poder se dirigem a propria vida,
de maneira a regulamenta-la. Caminha-se do direito de deixar viver ou fazer morrer para o
direito de fazer viver e deixar morrer. O foco ¢ outro.

Interessa aqui ser muito breve em tragar estes pontos fundamentais do legado de
Foucault para o pensamento de Agamben, ja que nio ¢ facil omiti-los. A questao nevralgica
dessa heranca, porém, é a relacdo estreita entre a vida nua e o poder do Estado, que é
retomada pelo filésofo italiano algumas décadas depois.

Agamben, no entanto, compreende que muito antes da modernidade, a biopolitica
encontra seu gérmen na polis grega, estruturada mediante uma exclusio da zvé a qual
deveria ficar restrita ao ambito do czkos, da casa: “o ingresso da zo¢ na esfera da polis, a
politizaciao da vida nua como tal constitui o evento decisivo da modernidade, que assinala
uma transformacio radical das categorias politico-filoséficas do pensamento classico” 27. A
grande diferenca na atualidade, é que nao ha mais distingdo entre o corpo biolégico e
politico, uma vez que poder e vida identificaram-se, ou seja, é o proprio poder soberano
que produz o corpo biopolitico, fundando o Estado moderno. Ao gerir e integrar a z0é em
seu seio, o Estado explicita a relagao estreita entre soberania e vida nua.

2 FOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade I - a vontade de saber, p. 134.
26 FOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade I - a vontade de saber, p. 131.
27 AGAMBEN, Giorgio. O poder soberano e a vida nua I, p. 12.
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Mas o que permite a existéncia de uma vida nua — do miseravel, do oprimido, do
imigrante, do favelado, da ralé — no mundo ocidental moderno, diante da fomentagao de tantos
direitos que deveriam garantir a cidadania? Ora, ¢ o poder que produz o proprio cidaddo e as
leis, e que define a inclusio ou ndo do homem na sociedade, reduzindo-o a uma vida animal
matavel e despolitizada — muitos homicidios nem sao submetidos a processos judiciarios. “O
que temos hoje diante dos olhos ¢, de fato, uma vida exposta como tal a uma violéncia sem
precedentes, mas precisamente nas formas mais profanas e banais.” 2

O que a fundamenta é a capacidade da lei de ser suspensa, desaplicada. Conforme
atesta a propria defini¢ao de soberania para o pensador alemao Carl Schmitt — outra grande
influéncia sobre Agamben — ela se define enquanto poder de decidir sobre o estado de
exce¢ao. Denota-se com tal assertiva a sua posi¢ao ambigua: esta dentro do ordenamento e
ao mesmo tempo fora, pois decide sobre algo que foge da normalidade, algo ‘fora dos
eixos’. Nao ha, portanto, um soberano fora da lei. Uma frase de Richard Nixon, apés o
escandalo de Watergate, é emblematica nesse sentido: “Quando o presidente faz, significa
que ¢é legal”. Mostra-se equivocado, portanto, admitir a inclusio dos cidadaos na
comunidade pela simples positiva¢ao das leis, haja vista a validade de uma norma juridica ir
além de sua aplica¢do. Na verdade, cada vez que um direito é produzido, o controle do
Estado sobre o cidadao aumenta.

Agamben busca compreender as nuances entre a politica e o juridico para realizar
uma ontologia das sociedades contemporineas ocidentais. F paradigmatico para ele tal
periodo em que vigoraram os regimes chamados totalitarios, uma vez que nesses modelos a
relagao violenta entre a soberania e a vida nua mostrou-se mais latente — enquanto barbirie.

Assim que tomou o poder, Hitler promulgou o Decreto para a protecao do povo do
Estado suspendendo as liberdades individuais garantidas na constituicio de Weimar. Por
todo Terceiro Reich o decreto vigorou, sendo considerado juridicamente como um estado

de excecio permanente. 2

O totalitarismo moderno pode ser definido, nesse sentido, como a
instauragao, por meio do estado de excecio, de uma guerra civil legal que
permite a eliminagao fisica nao sé dos adversarios politicos, mas também de
categorias inteiras de cidaddaos que, por qualquer razao, parecam nao

integraveis ao sistema politico. *

A tese de Agamben, presente no livto O estado de excegao, ¢ de que governos
autoritarios nao sao necessariamente opostos a democracia contemporanea; tendo em vista

8 AGAMBEN, Giorgio. O poder soberano e a vida nua I, p. 121.
2 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excecio, p. 12-13
30 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excecio, p. 13.
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que apds o totalitarismo, a criagdo voluntaria de estados de emergéncia tornou-se um
paradigma de governo dominante nos regimes democraticos ocidentais. O caso é que o
estado de exce¢do ¢ uma expressao da biopolitica, em que o direito inclui em si o cidadao
nu por meio da suspensio das proprias leis.

Agamben localiza o problema do direito na sua aplicagao, uma vez que a
distancia entre o estabelecimento universal de uma norma e a sua execucao é infinita.
Aqui reside uma critica ao imperativo categdrico kantiano, que discutiu em carater
aporético a passagem do geral para o particular como uma operagio meramente logica,
mediante a aplicacio de seu imperativo: “Uma colocagdo correta do problema da
aplicagdo exige, portanto, que ela seja preliminarmente transferida do ambito 1égico
para o ambito da praxis.” 3

Resta inferir, evidentemente, que a aplicagao de uma norma nio estd contida
nela mesma e nem pode deduzir-se dela, posto que entre norma e aplicagdo nao ha uma
relagdo direta. E é nessa fratura que se inscreve um cédigo meta-juridico — que tem
forca de lei sem ser lei, tais quais os decretos do Terceiro Reich, fazendo permanecer
uma regra cuja aplicacdo foi suspensa. Isso mostra que um dos problemas do direito
esta em quem vai exercé-lo. Deriva disso a possibilidade de presenciarmos fenomenos e
tragédias inumeréveis. 32

Mas isso, por incrivel que pareca, ainda diz pouco. Basta ver a figura do indigena
durante a legislacao da época colonial, onde nao deveriam ser sacrificados, porém admitia-
se a sua escravidao; estavam na sua terra, todavia dela ndo faziam parte. 3«0 poder em
estado de excegdo, em relagdo a esses grupos humanos ‘tomados fora’ da lei, tem guardado
desde sempre, no Brasil como em toda parte, a sua atitude aniquiladora: aquilo que pode
ser ‘incorporado [...] deve ser apagado [...]”%*. Eles simplesmente foram banidos. Situam-se
nao exteriormente a lei e sim abandonados por ela. E ¢é nesse /ocus, também chamado de
campo, que direito e vida se indeterminam. Nao ha fora da lei, s6 abandono.

Sao, portanto, os delegados, policiais, promotores, funcionarios publicos, ministros,
e outros executivos, que soberanamente decidem a existéncia e a aplicagdo, ou nao, dos
direitos. Se vivemos hoje o paradigma do estado de exce¢ao em pleno Estado de Direito, é

porque vida e norma possuem uma relagdo ficticia:

[..] a propria possibilidade de distinguir entre vida e direito, anomia e nomos
coincide com sua articulagao na maquina biopolitica. A vida pura e simples

31 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excegao, p. 62.

32 Como exemplo temos o desaparecimento do ajudante de pedreiro Amarildo de Souza, na Zona Sul do Rio,
ocotrrido em 14 de setembro de 2013.

3 FINAZZI-AGRO, Ettore. Meios (s)em fim o estado de excecio da obra de Giorgio Agamben, p. 19

3 FINAZZI-AGRO, Ettore. Meios (s)em fim o estado de excecio da obra de Giorgio Agamben, p. 20.
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¢ um produto da maquina e nao algo que preexiste a ela, assim como o
direito ndo tem nenhum fundamento na natureza ou no espitito divino. *

Portanto, é o dispositivo juridico manifesto da maquina biopolitica que relaciona
forcosamente a vida e o direito para legitimar-se e exercer-se violentamente. O Estado
Democratico de Direito funda-se sobre um modelo de governabilidade que na verdade

<

suprimiu a politica, contaminando-a com o direito. Agamben diz que “verdadeiramente
politica é apenas aquela acdo que corta o nexo entre violéncia e direito” 3. Logo, o direito
s6 voltaria a estar a servico do povo caso fosse desativado, o que sé seria possivel através
de um movimento genuinamente politico que “ndo comanda e nem proibe nada, mas diz
apenas uma a¢io com puro meio que se mostra sem relacio com o seu objetivo”. ¥’

E exatamente nesse ethos que podemos inferir a0 menos dois pontos de interseccio
entre os pensamentos filosofico-politico de Agamben e de Ranciére: para ambos, algo
chamado “politico”, enquanto agao humana singular subjetivadora e genuinamente
engendrada pelo povo, encontra-se eclipsado em nossa contemporaneidade; e grande parte
disso se deve as transformacOes operadas na vida politica das democracias ocidentais em
que vivemos. Embora os dois partam, de certo modo, da linha fundadora aristotélica da
polis grega — para discutir, entre outros, o poder, a democracia e o politico —, fazem-no em
bases diferentes de formulacao.

Para Agamben, interessa mais pensar o homem a partir do “mistério pratico e

politico da separagio” 38

, € por isso principia as suas analises em uma forma de poder
ontolégico de exploragao e exclusio humana que insere a vida despida de cidadania nos
calculos de uma violéncia soberana. Ja Ranciere, parte da ideia de que a igualdade nao é um
ponto de chegada, mas um ponto de partida, e por isso toda ordem de dominagao em
nossa sociedade ¢ contingencial; ou seja, é a igualdade uma pressuposiciao experimentada
pelo povo, como uma epifania, que funda uma légica de acao humana subjetivadora,
litigiosa e que atualiza a equidade no seio da comunidade.

Ambos recolocam a questio do politico pensando o comum, na perspectiva de uma
operagao genuina por parte do povo. Contudo, ao primeiro interessa mais pensar o
presente a partir da desarticulagao e da dessubjetiva¢ao que o poder provoca no homem; e
ao segundo importa cogitar a liberdade que a subjetivacdo politica possibilita — ainda que
rara — produzindo sujeitos nao contados pelos calculos do poder, dando novos usos e
lugares aos espacos comuns, torcendo a légica de dominagao.

3 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excegdo, p. 132.

3 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excegio, p. 133.

37 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excegio, p. 133.

3 Consultado em <http://www.scielo.bt/scielo.php?sctipt=sci_arttext&pid=S0104-
80232006000100011#nt>. Acessado em 23 de agosto de 2013.
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Na verdade, Ranciere nao se ocupa do poder como um conjunto de dispositivos e
técnicas de dominagao sobre a vida, como se dispoe Agamben; mas lhe preocupa o modo
como a comunidade se configura sensivelmente, na qual aqueles dispositivos também
fazem parte. A logica do consenso ¢é para o filésofo francés a configuracio da comunidade
como divisao sensivel organica, e nao um poder sobre a vida. Contudo, os pensamentos
filosoficos dos dois nio se anulam, mas se complementam. Pois ambos entendem que o
Estado busca deslegitimar qualquer agdo politica engendrada pelo povo por meio de
aparatos ditos democraticos.

Estarfamos vivenciando formas de democracia que se auto-identificam Estado de
Direito, em que se acredita que os dispositivos institucionais garantem a soberania do
povo. Mas ¢ o “direito” um nucleo problematico, cuja distancia entre um ideal de justica e a
aplicagao da lei ¢ infinita e nao evidente. Ora, a ampliagao da positivagao de garantias legais
de cidadania legitima, em ultima instancia, o proprio Estado. E ¢é nesse sentido que para
Agamben, o direito se torna um dispositivo dessubjetivador que funda uma relagao
ficcional entre direito, vida e justiga; ja para Ranciere, certo regime da organizacao sensivel
coloca o direito como arkhé da comunidade, adequando norma juridica a livre iniciativa
econdmica, e autolegitima o Estado ao tornar impotente o povo.

Ambos concordam que a democracia ocidental ndo manteve as formas
fundamentais da tradi¢ao democratica. Nesse sentido, Ranciere entende que a democracia
nao é uma forma de governo — ja que para ele “todo governo ¢é oligairquico” — mas ¢ uma
subjetivagao do politico, que se torna real quando irrompe no presente. Por sua vez,
Agamben questiona a democracia ocidental contemporanea por meio do direito, ele
entende que tal regime hodiernamente nao se oporia a uma ditadura, no sentido de que o
poder soberano estreita sua relagio com a vida humana de uma maneira totalitiria e
paradigmatica. Nao ¢é ironico que, em tempos onde se proliferam cada vez mais os
discursos de participacao cidada, os regimes de governo ocidentais tenham seu poder cada
vez menos pertencido a populacio e mais aos mercados mundiais, as “verdades”
cientificas, as sondagens de opinido, aos tecnocratas, enfim, a infalibilidade do Estado que
esta sempre a se autolegitimar enfraquecendo as possibilidades de aciao popular?

E nesse sentido que a légica do poder estatal suprime a légica politica na
contemporaneidade. E quando uma razao entra em crise nao se cai no irracional, mas em
outra razao: biopolitica? Consensor Os dois filésofos concordam que certa logica de
dominacio se impde ao suptimir a possibilidade de uma agio humana subjetivadora. F ai
que o “politico”, em ambos, atinge uma qualidade emancipadora: enquanto poténcia capaz
de desativar dispositivos de dessubjetivagao, arrancando o nexo entre violéncia e direito
através da praxis humana, em que se subverte o jogo institucional do poder. Também pode
torcer a logica dos usos e atribui¢oes dos espacos publicos, inventando um sujeito que niao
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tem outra identidade sendo sua desidentificacio®%; que atualiza uma igualdade de todos para
todos no seio da sociedade e, finalmente, é capaz de desativar dispositivos biopoliticos e
romper a légica do consenso.

Fenémeno raro ¢ essa agao genuinamente politica. Estarfamos, porém,
vivenciando a irrup¢do de ag¢les humanas dessa natureza: Occupy Wall Street,
Primavera Arabe, Indignados, Jornadas de junho no Brasil, movimento 15-M, etc.
Movimentos que subtraem a logica tradicional de tomada de poder — tipica dos partidos
politicos tradicionais — construindo novas formas de circulacio de informagao, de
fomento de um poder independente de pensar e agir; movimentos, em suma, que
estabelecem em sua prdxis os meios como fins, subvertendo e desativando, deste modo,
dispositivos de legitimagao estatal. Sera que cada vez mais esses manifestantes estariam
deslegitimando os aparatos de dominag¢ao?

Na verdade, eles discutem, em dltima instancia, as possibilidades de emancipagao
humana a partir de ag¢des politicas que poderiam tornar realmente possivel a vida e a
liberdade. Agamben aposta numa nova relagao entre poténcia e ato, entre possibilidade e
realidade, entre prixis e imaginacdo, tornando possivel a vida a partir de uma transmutacao
da biopolitica em uma nova politica. Rancicre, por seu turno, partindo da premissa de que
na base da politica ha uma estética, localiza na propria arte a possibilidade de emancipagao,
uma vez que esta permite uma experiéncia que liberta o homem das amarras sensiveis que
organizam a comunidade. Em todo caso, se tratam de a¢des que nao se relacionariam com
um objetivo especifico, ndo se dirigiriam a ninguém: “uma a¢do como puro meio que
240,

;

mostra s6 a si mesmo, sem relagdo com um objetivo”™™; “a politica da arte propria do

regime estético se caracteriza por uma ruptura mesma da relacio causa/efeito [..] E preciso
ndo fazer arte para fazer arte e nio fazer politica para fazer politica™*!.

Talvez seja esse o ponto maior de encontro na constru¢ao do politico, em sua
dimensao simbolica, entre os dois filésofos: ruptura das identificages tipicas entre
poténcia e ato, e causa e efeito. Verdadeiramente politica é aquela agdo que ndo se dirige a
ninguém; que nio espera uma reagdao; que subverte logicas estabelecidas; que é um meio
sem fim ou um meio em si; uma praxis libertadora que brinca com os dispositivos e que

acredita que a igualdade ndo é uma meta, mas uma pratica do agora.

39 Como foi o demos, o operirio, o proletario.
40 AGAMBEN, Giorgio. Estado de excecio, p. 133.
41 RANCIFERE, Jacques. Politica da arte, p. 8-9. Trecho da transcricio do seminario “Sio Paulo S.A., praticas

estéticas, sociais e politicas em debate”.
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PERSPECTIVE OF THE CONCEPT OF POLITICS OF
JACQUES RANCIERE AND GIORGIO AGAMBEN’S PHILOSOPHY

Abstract: A considerable portion of nowadays political-philosophical thought has been renewed
in the sense of replacing the issue of politics from the perspective of common and questioning
the political subject through its representation and emancipation possibilities. Philosophers as
Jacques Ranciere and Giorgio Agamben belong to this diapason, which have been more and
more studied by research departments in Brazil. This article aims at developing, in a
pedagogical fashion, a theoretical articulation between the idea of “politics” in these
contemporary thinkers emphasizing it as a symbolic category in the bosom of democratic
Western societies, in order to arouse research possibilities in posterior studies.

Keywords: Biopolitic — democracy — politics.
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EDUCACAO E EMANCIPACAO NO
HORIZONTE DAS LUZES!

Prof. Dr. Stéphane Pujol (Université de Paris X — Nanterre — Ouest)

Tradugdo: Prof®. Dre. Christine Arndt de Santana? / Prof. Dr. Vladimir de Oliva Mota®

Nota dos editores: O ensaio de Stéphane Pujol, traduzido em nossos Cadernos de Ftica ¢ Filosofia Politica, é
uma reflexdo historica e critica do que comumente denominamos “crise da educagdo”. Tentar
compreender as origens deste impasse leva o autor a investigar suas bases modernas na relagio entre
educacio e emancipacdo efetivada no Iluminismo. Trata-se de um duplo movimento: (a) uma
investigacio sobre os principios iluministas da educag¢do moderna, compreendendo nela ndo apenas o
sentido pedagdgico de suas diretrizes, como também sua novidade: o sentido emancipatério que nio
mais se baseia na formag¢ao de uma cultura geral, mas no desenvolvimento igual de todos os cidaddos e a
critica de toda tutela autoritaria em defesa da autonomia. Portanto, transformacio e ndo mais formagao;
(b) a partir desta génese da educacdo moderna, Pujol retoma o debate da crise da educacio e se
questiona: até que ponto o projeto de emancipacio que herdamos do iluminismo ndo implica ainda em
formas de sujeicdo, ndo mais de uma autoridade fisica, mas da lei? Até que ponto a crise da educagio
contém a perspectiva ctitica desta heranca iluminista, o que se nota na petspectiva de diversos jovens,
que concebem a escola como um lugar de tutela? Conseguirfamos reverter o projeto emancipatorio
iluminista, constituindo uma “contra-emancipag¢ao” independente de modelos de autoridade e tutela?
Palavras-chave: crise da educa¢io — emancipacio — Luzes — autoridade - tutelagem

Introducio

Tenho consciéncia, abordando aqui no Brasil a questio da educagao, de lhes falar a
partir de um lugar, isto ¢, a partir de um contexto social e cultural que ndo ¢ exatamente o
vosso. Vivemos, hoje na Franga, o que se convencionou chamar uma crise da escola. Essa
crise, em sintese, é, a0 mesmo tempo, uma crise do wmodelo republicano e uma crise da
instituigao escolar; ela remete a uma crise mais geral da autoridade da qual Hannah Arendt

tragou outrora as razoes — as quais ultrapassam amplamente a questao escolar (lembro que

! Este texto foi confeccionado para ser exposto em uma Conferéncia apresentada no Nucleo de Pés-Graduagio
em Educagio (NPGED), da Universidade Federal de Sergipe (UFS), no dia 12 de dezembro de 2011.

2 Doutora em Educagio pela Universidade Federal de Sergipe (UFS) e Professora da Faculdade de
Administracdo e Negocios de Sergipe (FANESE).

3 Doutor em Filosofia pela Universidade de Sio Paulo (USP), Professor do Departamento de Artes e Design da
Universidade Federal de Setrgipe (DAVD/UFS) e Cootdenador do Grupo de Estudos de Histdria da Filosofia
Modetna do Nucleo de Estudos e Pesquisas em Filosofia da Histotia e Modernidade NEPHEM/UFS).
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no texto intitulado Entre o passado ¢ o futuro, em seu capitulo terceiro, intitulado “Que é
autoridade?”, Arendt comeca afirmando de maneira radical que, no mundo moderno, a
autoridade desapareceu®).

Intitulei, portanto, essa reflexdo Educagao e emancipagio no horizonte das Luzes. Minha
proposta ¢ problematizar a questao da emancipacao; assim, ver-se-a que esta ¢ intimamente
ligada, desde a origem, ao projeto das Luzes em seu fim, a um sé tempo, tedrico e pratico.
Esse projeto das Luzes, que liga estreitamente a educacao e a emancipa¢ao do homem, nao
foi pensado num tunico ambito de uma reflexdo sobre a institui¢do “escolar”; mas, ao
mesmo tempo, essa reflexdo sobre a instituicdo a pressupoe e a condiciona amplamente.
De inicio, compreende-se que a questdo da educagao nao é tomada aqui no sentido técnico,
no sentido de uma simples “pedagogia”, mas no sentido de uma interrogagao sobre seus
meios e sobre seus fins.

A educagiao nunca foi um objeto simples ou modesto. Que se considere a educagao
tal qual praticaram os Sofistas na Grécia antiga ou os Humanistas na Renascenca, veem-se
facilmente que os seus objetivos foram sempre complexos: a palavra educagao recobre uma
ambicdo, a0 mesmo tempo, intelectual e corporal (ela visa o desenvolvimento das
faculdades do corpo e do espirito), uma ambic¢ao cultural (ela aspira a permitir a assimilagao
de valores e de praticas herdadas da tradigdao) e uma ambigao moral (a educagido pretende
participar plenamente da constitui¢do do sujeito moral). A educag¢do sempre significou, ao
mesmo tempo, uma aquisicao, uma formagdo, uma transmissao (de competéncias, de saberes, de
valores...); ela se da hoje, de maneira explicita, objetos mais amplos: a socializagao dos
individuos, a prepara¢ao ao mundo do trabalho ou aos saberes fundamentais que esse
mundo requer, a formacio do futuro cidadao etc.

Minha proposta é apresentar aqui, a um s tempo, uma Zese e alguns guestionamentos.
Tese: as Luzes marcam uma passagem, uma muta¢do fundamental na nossa relagdo com o
saber. Por qué? Porque, durante séculos, a educacao foi, de inicio, considerada como um
processo de formacao. Com as Luzes, notadamente com a emergéncia do conceito de
perfectibilidade e com a promoc¢ido da ideia de progresso, a educagdo visa fazer entrar o
homem em um processo de fransformacio. Formagao versus transformacao. Essa mudanga é
capital, determina uma boa parte de nossa modernidade. Mas, talvez, ela tem também os seus
limites. Importa observar que essa mudanga engajou uma nova relagao no tempo e uma nova
ideia de homem. Ela inscreveu o desenvolvimento das faculdades humanas em um porvir
amplo, aquele da humanidade inteira, um porvir que é também colocado sob o signo do
“progresso” — progresso individual e coletivo. Questionamento: Como se pode pensar essa
relagdo entre educacao e emancipagao hoje? A escola renunciou ao projeto emancipador das

4 C.: ARENDT, Hanna. “Que ¢ autoridade”. In: Entre o passado ¢ o futuro. Tradu¢io Mauro W. Barbosa de
Almeida. Sio Paulo: Editora Perspectiva, 1992. Nota dos tradutores: seguindo sugestdo do autor, serdo

mantidas no original as referéncias que nao possuem tradugio para o vernaculo.
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Luzes? Quais podem ser os limites desse projeto? Nao hd um pre¢o a pagar? A emancipagao,
quando se institucionaliza, nao tem uma incidéncia sobre o projeto emancipador, ele mesmo,
tal qual foi imaginado a origem, isto ¢, como libertagao e ndo como coer¢aor

I — Algumas questdes acerca da reflexao pedagdgica no século XVIII

1.1 Os principais tragos da instituicao escolar antes da Revolucao Francesa

A histéria da pedagogia nio se confunde com a do sistema escolar, assim como a
historia do sistema escolar nao se confunde com a reflexdo sobre a educacao. A instituicao
escolar é o produto de uma diferenciagio e de uma especializagao de fungdes no seio de
uma sociedade ampliada.

Os filésofos pedagogos da antiguidade queriam formar o homem em vista da
Cidade e das responsabilidades publicas. Mas esse ideal de sabedoria concernia apenas a
um pequeno numero de pessoas: ele exclufa as mulheres, os escravos e todos aqueles
que nao eram cidadaos.

Na Idade Média, educacdo era uma educacdo da Igreja, na Igreja, pela Igreja e para a
Igreja. O Universo da cultura permanecia um mundo fechado sobre si mesmo no siléncio do
monastério ou no perimetro restrito da universidade, onde a disciplina rainha era a teologia.

Com o Renascimento, a instituicio pedagogica entra em um lento processo de
secularizagao. A valorizagao das “humanidades”, a redescoberta dos autores da antiguidade,
a promogao das linguas vernaculas, a eclosaio de um humanismo cristao, tanto quanto um
desenvolvimento do Estado, arrastam uma primeira reforma dos quadros institucionais e
dos saberes. A Igreja guarda o monopolio do ensino, mas os conteudos e a finalidade dos
programas mudam.

Como situar o século XVIII nessa longa histéria? Eu diria simplesmente que o
século XVIII ¢, a0 mesmo tempo, o lugar de uma profunda recolocacio das questdes e o
de uma certeza permanente. Por razdes que vou tentar descrever brevemente, durante todo
esse periodo, a educagdo vai suscitar uma intensa interroga¢ao tanto sobre os seus meios
quanto sobre os seus fins; em contrapartida, os quadros institucionais e as praticas
pedagdgicas nao vao se alterar. Comego por examinar o que permanece antes de considerar
o que constitui uma verdadeira revolugao.

Em matéria de pedagogia, o século XVIII recebe uma dupla heranga: a nogao de
“artes liberais” (por oposi¢ao as “artes mecanicas”) de uma parte; o modelo do Colégio
Jesuita, de outra.

A noc¢ido de “artes liberais” é muito antiga, data da Idade Média e mesmo antes.
Efetivamente, ela ¢ uma heranca da pedagogia antiga que definiu o programa da enkuklios
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paideia (literalmente “cultura enciclopédica”, mas a expressao grega significa antes o que
chamamos hoje de “cultura geral”). As artes ditas “liberais” se opdem as artes “servis” ou
“mecanicas”’, em funcdo de uma ideologia que se pode qualificar de intelectualista.
Defini¢ao do Dictionnaire Littré: “artes /liberais, por oposicao as artes mecanicas: as que exigem
uma intervenc¢ao grande e perpétua da inteligéncia”. A origem dessa denominac¢ao esta no
antigo preconceito contra o trabalho manual, olhado como indigno de um homem livre,
visto que era destinado aos escravos. As artes liberais sao em numero de sete e se dividem
em dois troncos: o #rvium, que compreende a gramatica, a dialética e a retorica; o guadrivinm,
que compreende a aritmética, a musica, a geometria e a astronomia.

Com Inacio de Loyola (morto em 1550), figura de proa da Contrarreforma, a Igreja
catdlica vai suscitar e difundir um modelo pedagégico que vai ser chamado a se tornar
autoridade na Europa moderna. A instituicio do Colégio Jesuita vai ser um instrumento
privilegiado da reconquista ap6s o Concilio de Trento. Um novo programa de estudos, que
deixa prudentemente de lado o dominio teoldgico cuja experiéncia mostrou que vale mais
reserva-lo aos especialistas, aparece. O primado do latim assegura a caracteristica
internacional da instituigao colegial, que promove uma universalidade segundo as normas e
os valores do Ocidente. Em meados do século XVII, os Colégios da Companhia de Jesus
contam com 150.000 alunos no mundo inteiro, compreendendo af a Asia e as Américas. Na
Fran¢a mesmo, quando de sua expulsio em 1764, os Jesuitas possuem ainda mais de 110
Colégios que reinem uma centena de milhares de alunos. Esses numeros, consideraveis
para a época, atestam que a Companhia, fiel as inten¢des do fundador, vé no ensino uma
atividade privilegiada. O Colégio, protétipo de instituicio de ensino, e a Ratio studiorum,
programa do curso de estudos atualizado desde 1586 (remanejado em 1591, depois em
1599), impoem-se nao somente as correntes catdlicas da Companhia, mas igualmente as
outras confissoes religiosas.

O modelo do Colégio forneceu o esquema quase universal de ensino secundario
ocidental até o século VIII e além. Perpetuou uma sensibilidade intelectual no prolongamento
do humanismo renascentista, decantado e sistematizado pelos especialistas em matéria de
pedagogia, beneficiando-se de uma experiéncia muito longa e muito geral. A supressio dos
Jesuitas em meados do século XVIII abrira uma crise pedagogica de uma excepcional
gravidade. A recolocagio em questio da Companhia arrasta o processo do sistema educativo
que ela patrocinava, dando livre curso a ideias novas, a hipéteses de substituigao.

A pedagogia dos Colégios era indiferente 2 mutagao dos tempos. Ela reunia mestres
e alunos no respeito de valores classicos, incarnados definitivamente pelas obras-primas
consagradas. Aprendidas e cor, essas obras forneciam a sustancia dos exercicios escolares
de imita¢ao infatigavelmente retomados; constitufam um canone para a sensibilidade e para
a imaginagao. A expressdo escrita e oral dos autores classicos conformou-se, assim, a esse
conjunto de praticas sobre o qual se modelara, ainda, a eloquéncia dos revolucionarios
franceses. Com efeito, pode-se reconhecer, nos debates das assembleias, o estilo das
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amplificagdes escolares, mesmo se esses oradores, nutridos de Demostenes e de Cicero,
enquanto se esforcam a verter pensamentos novos em férmulas antigas, tém a consciéncia
do afastamento existente entre a sua inspiracao e a linguagem que eles empregam.

A ruptura com a tradicio comegou, portanto, bem cedo. Eu diria que ela se
apresentou como o triunfo do espirito novo, saido da revolugao galilaica. Antes disso, ¢é
preciso ainda sublinhar a reflexdo muito importante de Francis Bacon, que evoca uma
reforma da inteligéncia e da percepgao. Por outro lado, a famosa Querela dos Antigos e dos
Modernos, ligada ao fim do século XVII, pressupoe um tipo de debate pedagdgico. Se os
Modernos trouxeram aquisi¢cOes literarias, cientificas e técnicas superiores aquelas dos
Antigos, ou mesmo somente comparaveis as destes, é absurdo manter um sistema de
ensino fundado sobre a predominancia absoluta da Antiguidade.

Com essa dupla referéncia, eu gostaria de mostrar que, muito cedo, a questio
pedagdgica foi colocada fora da instituiciao escolar e, em geral, por homens que recusam
essa instituicao. Isso se dard da mesma forma no curso do século XVIIL.

1. 2. A promocao da “instrucao publica”

O século das Luzes vai transferir o debate educativo para a praga publica. Vai fazer
dele o tema e a questdio de polémicas passionais, convocando-o a uma verdadeira
revolucio. Kant declarara em 1777:

Verfamos em torno de nds, a breve vencimento, homens muito diferentes
disso que eles sio se o método educativo geral em uso fosse tirado da
propria natureza, no lugar de imitar servilmente os velhos habitos de épocas
grosseiras e inexperientes. Mas seria vao esperar a saude da espécie humana
de um melhoramento continuo do sistema escolar. O objetivo nao pode ser
atingido por uma lenta reforma; ¢ preciso uma rapida revolugio.®

A situagao varia de um paifs a outro em funcdo da atitude do governo; onde o
poder é esclarecido, na Austria e em certas regides da Alemanha, as ideias serdo seguidas de
aplicagdes mais ou menos generalizadas; onde o governo recusa as Luzes, na Franca, por
exemplo, sera necessario esperar a Revolugdo e suas medidas radicais para que a realidade
seja adequada a razao.

A opinido esclarecida ¢, doravante, convencida de que a educagdao é de

utilidade publica. Essa situa¢do nova recoloca em questio o conjunto dos pressupostos do

® Koenigsberger Zeitung, 1777.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 25 | Pagina 128 :::



ensino. A explosao da reflexdo pedagdgica responde, assim, a uma exigéncia do momento
histérico. Nunca antes esses problemas seriam impostos com uma urgéncia semelhante,
jamais com uma tal universalidade. Todos os grandes pensadores sao conduzidos a tomar
partido no debate, desde Locke até Diderot e Kant, e a literatura pedagogica compreende
certas obras-primas do século: o Ewilio de Rousseau (1762), a Educacao do género humano de
Lessing (1777-1780), as Lettres pour la promotion de 'Humanité de Herder (1793 e seguintes) ou
ainda as A educagio estética do homem de Schiller (1795). A educagao ocupa uma posi¢io
privilegiada no espaco mental porque o pensamento das Luzes, em sua esséncia, visa a
reforma do homem e da humanidade. Até o século XVII, a educacio s6 tinha
possibilidades restritas; no século das Luzes, se os contemporaneos tinham a impressio de
viver num século da educagao, é que tudo parecia possivel a essa disciplina.

O projeto pedagdgico das Luzes ultrapassa, portanto, o detalhe das instituigdes ou a
critica dos programas escolares. Trata-se do futuro da humanidade e de sua saude coletiva.
“Instruir uma nagao”, proclama Diderot, “¢é civiliza-la. Extinguir nela os conhecimentos ¢
reduzi-la a0 estado primitivo de barbérie.8

Com a no¢ao de instrug¢ao publica, a questao da educacdo exalta ndo apenas um
projeto intelectual e cognitivo, ndo apenas um projeto moral, mas ela se torna um pryjeto
politico. A educacdo supGe a instrugdo e a0 mesmo tempo a ultrapassa. Nio se trata apenas de
dotar uma parte da populagdo de um equipamento intelectual rudimentar ou de formar
quadros da Igreja e do Estado. A instrugdo é apenas um meio a servigo de fins educativos.
A ideias de “instrucdo publica”, como a de “educag¢do nacional”, é uma invengao das Luzes.
O titulo, que tem valor de slogan, do livro de La Chalotais, Essa d’Education nationale (1763),
escrito no momento da crise aberta pela expulsao dos Jesuitas, pode servir de referéncia.
Uma educagao nacional, assegurada no quadro da nagao e para as suas necessidades, supde
uma mudanga de habito mental a0 mesmo tempo em que das institui¢des.

Diderot, ele mesmo brilhante aluno dos Jesuitas, coloca a questio sobre seu
verdadeiro campo: a educagio, sendo uma preparacio ao mundo e a vida, deve se
transformar quando se transforma o sentido do mundo e a concepgao da vida:

[.] desde que as ciéncias e as artes efetuaram progressos imensos; que a
ciéncia se pos a falar em lingua vulgar, e que os idiomas antigos ndo sao
mais Uteis a ndo ser a algumas condi¢oes particulares da sociedade, a ordem
e a natureza do ensino devem ser inteiramente diferentes; e seria bem
singular, para nio dizer nada a mais, que uma escola publica, uma escola
onde seriam recebidos indistintamente todos os suditos de um império, se

¢ DIDEROT, Denis. “Plano de uma Universidade ou de uma Educaciao Publica em todas as Ciéncias”. In:
Obras 1: Filosofia e Politica. Tradugio J. Guinsburg. Sao Paulo: Perspectiva, 2000. (Colecdo “Textos”). p. 263.
Este texto foi escrito entre 1775-1776.
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abrisse por um estudo, por uma ciéncia que nao conviesse senao a uma
minima parte dentre eles.’

Para Diderot, nao se trata mais de preparar espiritos cultivados, capazes de brilhar
na boa sociedade, mas preparar cidadaos duteis, suscetiveis a contribuir com o
empreendimento coletivo da civilizagdo. A mutagao das finalidades pedagdgicas aparece
claramente no artigo “Education” da Encyclopédie (1755):

As criangas que vivem no mundo devem formar um dia a sociedade na qual
terao de viver; portanto, sua educagiao é o objeto mais interessante: 1. para
elas mesmas, que a educacdo deve torna-las tais que elas sejam uteis a essa
sociedade, que obtenham dela a estima e que encontrem nela seu bem-estar;
2. para suas familias, que elas devem amparar e honrar; 3. para o préprio
Estado, que deve recolher os frutos da boa educacdo que receberam os

cidaddos que o compdem.®?

A primazia das considerag¢oes de interesse publico na formagao do individuo, assim
anunciada, esta em desacordo total com as institui¢oes educativas na Franca da época. A
Europa das Luzes afirma, todavia, a responsabilidade do Estado em matéria de educagio e
sua prerrogativa em relagdo a todos os grupos ou interesses quaisquer que eles sejam.

O tema da educagdao nacional é, portanto, ligado a aparicio de uma consciéncia
coletiva propria ao corpo politico. Lufs XIV, assegurado pelo direito divino dos reis, podia se
identificar com o Estado e reivindicar, da parte de seus saditos, uma obediéncia passiva. O
soberano, no século das Luzes, nao goza mais dessa prerrogativa absoluta; sua autoridade nao
¢ mais um fim em si; ela se justifica pela referéncia a0 bem comum. A doutrina educativa ¢é
um aspecto de um projeto filoséfico mais global. E o que se vé, em seguida, com Condorcet,
que escreve em 1791-1792 suas Cinco memdrias sobre a instrugao piiblica.

1.3. Educacao e metafisica

Pretendo agora mostrar o fato de que a educagdo, desde a Idade Média até as
Luzes, nao ¢ independente de uma certa metaffsica. Sistema de formac¢io do homem pelo
homem, a educagao se inscreve no quadro de uma programacao geral da existéncia, em

7 1d. Ibid., p. 277-278.
8 DU MARSAIS. Education. In: D’ALEMBERT, Jean le Rond. DIDEROT, Denis. Encyclopédie. Edition
en CD-ROM. Paris, Redon, 2002/2003.
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funcdo de uma certa concepgao da condi¢ao humana. A pedagogia, conjunto de técnicas a
servico de um conjunto de fins, ndo pode pretender tornar-se independente de normas e
valores em vigor no espago-tempo de um meio social dado. Ora, até o século XVIII, no
Ocidente, o dominio humano ¢ regido por uma axiomatica rigida, comandada pelos
pressupostos da dogmatica crista, interpretadas segundo o espirito de um intelectualismo
presente na escolastica tradicional e que o racionalismo classico perpetua sem modifica¢ao
fundamental. Pode-se falar de uma dupla determinacao metafisica: a metafisica cristd (o
dogma do pecado original) e a metafisica racionalista (a teoria das ideias inatas).

A fé cristad ensina a corrup¢do da natureza humana decaida e que sé pode ser
reabilitada pela graca soberana de Deus. Disso decorre um pessimismo fundamental, mais
acentuado nos calvinistas e jansenistas, mais apagado nos Jesuitas; mas que em nenhum dos
casos pode ser eliminado. Concebida no pecado, a crianga é marcada pela lei do pecado
perpetuamente submissa ao risco maior da perdigiao; dal o carater repressivo de uma
educacdo na qual o mestre deve estar atento para evitar o pior. A pedagogia jesuita,
contudo, relativamente liberal, ¢ uma pedagogia da suspeita, ela visa salvar do perigo o
jovem inexperiente que possui inclinagoes que o arrastam para o mal.

Quando se anuncia o pensamento moderno ao fim do século XVII, a disciplina
educativa vai recorrer ao brago secular da razao classica. Mas a metafisica, que é um
subproduto da teologia, permanece-lhe associada.

A renovagdo da pedagogia esta em correlagdio com a renovacdo da metafisica.
Quelgues pensées sur ['éducation, publicado por Locke em 1693, ¢ um dos textos fundamentais
do pensamento moderno. Ora, Locke é o pioneiro da teoria do conhecimento por sua
critica radical da doutrina das ideias inatas e da ontologia cartesiana (Ewsaio acerca do
entendimento  humano, 1690). Em todos os dominios, Locke abole a influéncia da
predestinacao que caracteriza o antigo regime do pensamento. O empirismo, que vai se
impor a Europa esclarecida, afirma que nada ¢ dado antes: nem o destino eterno do
homem e nem sua condicio temporal — sua inteligéncia e seu papel social — sio-lhe
impostos por uma decisdo transcendente. Cada vida inicia pelo seu comego real; ela se
conduz pouco a pouco, utilizando as circunstancias, favoraveis ou desfavoraveis, no
desenvolvimento de uma liberdade concreta. A pedagogia sera a arte e a técnica de
preparar, assim, individuos conformes, tanto quanto possivel, a resolu¢io de uma razio
esclarecida. Contra o radicalismo da ortodoxia calvinista e do jansenismo, que esmaga o
homem sob o decreto eterno da graca ou da danagao, Locke e seus amigos afirmam que o
destino de cada vida se completa aqui em baixo. Existe uma liberdade humana e cada
individuo ¢ responsavel pelo bom uso dessa liberdade; recusar a0 homem esse direito de
iniciativa na disposicao de si é esvaziar de seu sentido a condi¢do humana. A posicao de

Locke sera, ao menos sobre esse pondo, a de Rousseau.
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A reforma do sistema educativo, que esses autores propoem, esta fundada sobre
uma nova antropologia, que postula a perfectibilidade da razao humana. A véspera da
Revolugio francesa, um de seus primeiros protagonistas, Mirabeau, declarava assim:

Aperfeicoemos nossa razao, consolidemos nossa vontade, ampliemos nossa
alma, crelamos que, se se excetuam os acidentes, consequéncias inevitaveis
da ordem geral, nao ha mal sobre a Terra sendo porque ha erros; que o dia
no qual as Luzes, e a moral com elas, penetrardo nas diversas classes da
sociedade, as almas fracas terdo coragem por prudéncia, os ambiciosos,
costumes por interesse, os poderosos, moderacao por prevencio, os ticos,
beneficéncia por calculo; e que também a instrucdo diminuira, cedo ou
tarde, mais infalivelmente, os males da espécie humana até tornar sua

condi¢io a mais doce das quais sejam suscetiveis seres pereciveis.”
IT — O projeto emancipador das luzes

2.1. A Encyclopédie de Diderot e d’Alembert ou a promog¢ao das ciéncias e

das técnicas

O ideal antigo da educagio era o do homem de bem, habil a manejar a palavra. O
sistema educativo dos Jesuitas mantinha-se no interior dessas normas. Os pedagogos das
Luzes desejavam que a educa¢iao nao se fechasse numa cultura da palavra e do pensamento.
O homem deve, ele mesmo, formar-se no contato com a matéria, em vista de sua
participagdao nas atividades do mundo. Trata-se ndo apenas de manejar ideias, férmulas e
palavras, mas de afrontar as coisas mesmas com uma cumplicidade familiar. Essa abertura
ao concreto no século XVIII consagra a aparigao da civilizagao técnica e industrial, que vai,
em seguida, movimentar a economia do Ocidente.

A observacio da natureza deve ser o principio de uma educagdo concreta que
orienta o jogo da inteligéncia na direcdo dos fendmenos do mundo real (¢ o que a
pedagogia moderna chamara, até meados do século XX, “a licdo das coisas”). Diderot
insiste sobre a necessidade de uma formagao cientifica para permitir os progressos do
raciocinio em todos os dominios:

Eu me perguntei como se retificava, esclarecia-se, estendia-se o espitito do

homem e me respondi: Retifica-se o espirito pelo estudo das ciéncias

® MIRABEAU. Préface. Sur Moses Mendelssobn, sur la réforme politigue des Juifs. Londres, 1787,
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rigorosas. O habito da demonstragao prepara o tato da verdade, que se
aperfeicoa pelo uso do mundo e da experiéncia das coisas. Quando se tém
na cabega modelos perfeitos da dialética, remete-se a eles, sem quase deles
duvidarem-se, as outras maneiras de raciocinar. Com o instinto da
precisao, sentem-se, nos casos mesmo de probabilidade, os desvios mais
ou menos grandes da linha da verdade. Avaliam-se as incertezas, calculam-
se as possibilidades, [...] e é nesse sentido que as matematicas se tornam
uma ciéncia usual, uma regra da vida, um balango universal; e que
Euclides, que me ensina a comparar as vantagens e desvantagens de uma
a¢ao, ¢ ainda um mestre de moral. O espirito geométrico e o espirito justo
¢ 0 mesmo espirito.*

O ideal baconiano de uma dominagao humana da natureza justifica um programa de
ensino que da lugar a todas as disciplinas do conhecimento e da pratica. O Colégio formava
homens cultivados; a pedagogia reformada deve preparar cidaddos uteis, capazes de
contribuir para o funcionamento do Estado e para o progresso da vida social e econoémica.

Eu penso [escreve Diderot] que se deveria dar nas escolas uma ideia de
todos os conhecimentos necessarios a um cidadao, desde a legislagao até as
artes mecanicas, que tanto contribuiu aos avangos e as satisfagoes da
sociedade; e nessas artes mecanicas, eu integro as profissoes da ultima classe
dos cidadaos. O espetaculo da indudstria humana ¢, nele mesmo, grande e
satisfatorio; ¢ bom conhecer as diferentes relagoes pelas quais cada um
contribui aos avancos da sociedade. Esses conhecimentos tém um atrativo
natural para as criangas cuja curiosidade é a primeira qualidade. De resto, ha
nas artes mecanicas mais comuns um raciocinio tao justo, tao complicado e,
contudo, tdo luminoso que se pode admirar bastante a profundidade da
razao e do génio do homem, enquanto tantas ciéncias mais elevadas s6
servem para nos demonstrar a absurdidade do espitito humano.™*

10 DIDEROT, Denis. Lettre a La Comtesse de Fourbach, 1772. In: Diderot. Oenvres. Correspondance. Paris:
Robert Laffont, 1997. (Collection Bouquins). Tome V. p. 1101.

11 DIDEROT, Denis. Oezuvres Conpletes. Ed. J. Assézat; M. Tourneux. Paris: Garnier Freéres, Libraires-Editeurs,
1875. Tome III. p. 421.
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2. 2. Rousseau, o Ewmilio ou a pedagogia do desenvolvimento gradual

O século das Luzes vé se desenvolver uma nova compreensao de homem na sua
relagio com o mundo e consigo mesmo. Para o pensamento tradicional, a infancia e a
adolescéncia sao estados de deficiéncia, sem validade positiva. A crianga é um homem por
falta; pede-se lhe sair o mais rapidamente possivel de sua indignidade para assegurar as
responsabilidades de homem adulto. O empirismo decide iniciar pelo comego. A crianga e
o bebé¢, até entao negligenciados, apresentam um interesse consideravel porque o projeto
epistemoldgico — a partir de Locke, Buffon, Condillac — esforga-se para remontar ao grau
zero da presenca no mundo para analisar a maneira pela qual se enlaga o pensamento
humano a partir das primeiras indicagdes dos sentidos. Até entio, pretendia-se
compreender a crianga a partir do homem feito; doravante, tenta-se compreender o
homem a partir da crianga. Daf o interesse apaixonado do século das Luzes pelas criangas
selvagens. Elas aparecem como o contrario ou a contraprova da pedagogia. A crianga
civilizada ndo é mais interessante do que a crianga selvagem. A pedagogia normativa,
preocupada em impor valores pré-estabelecidos, da lugar a uma pedagogia da observacao,
que se esfor¢a para extrair as indicagOes caracteristicas da natureza humana ao longo do seu
desenvolvimento. Rousseau resume a revolucio copernicana da pedagogia afirmando que
nunca os homens saberdo se colocar no lugar das criangas, pois os eles nio possuem a
capacidade de entrar nas ideias das criangas, muito menos de lhes emprestar as suas ideias.
Além disso, segundo Rousseau, os homens, ao seguir seus proprios raciocinios com elos de
verdades, apenas empilham extravagincias e erros nas cabegas das ctiangas. 12

Sendo, doravante, o bom caminho da metafisica, o da epistemologia genética, o
pensamento pedagdgico se situa sobre o grande eixo dessa reflexdo. O empirismo langa
luzes sobre a prioridade cronoldgica dos sentidos em relagdo ao espirito. A crianga apenas
se torna lentamente capaz de uma autonomia intelectual, que nio tem significagao antes do
advento da palavra e que demanda longos anos de treinamento. Condillac denuncia o
absurdo de uma educagido que se endereca apenas a razao: “dir-se-ia que ha na vida um
momento no qual a razdao, que ndés nao tinhamos outrora, é-nos de repente inata”. 13 A
histéria da humanidade atesta que nao ha conhecimento imaculado, revelado de uma sé vez
ao espirito que atinge a “idade da razao”; a ordem natural ndo ¢ a ordem racional.

Com o Ewmilio, Rousseau deseja colocar em obra uma pedagogia do
desenvolvimento. Para o genebrino, uma crianga é menor do que um homem e por isso
nao possui a sua for¢a nem a sua razao. Contudo, ela vé e escuta tio bem ou muito

proximo a ele; ela tem um gosto igualmente sensivel; mas, menos delicado e consegue

12 C.f: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Ewilio on Da Educacdo. Tradugiao Roberto Leal Ferreira. 3* ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2004. (Colegao “Paidéia”).
13 CONDILLAC. Grammaire. Discours préliminaire. In: Oenvres completes. 1821. Tome VL. p. 263.
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distinguir da mesma forma os odores, apesar destes nao imprimirem nela a mesma
sensualidade. Os sentidos sao as primeiras faculdades que se formam e se aperfeicoam em
noés. Sdo, portanto, as primeiras faculdades que seriam necessarias cultivar; porém, sao as
unicas as quais se esquecem ou as quais mais se negligenciam. Para Rousseau, exercitar os
sentidos ndo significa apenas usa-los; exercitar os sentidos ¢ aprender a bem julgar através
deles, é aprender a sentir.14

O projeto de Rousseau tende a uma formacgao global da personalidade. Ha, no
Emilio, uma psicogénese das qualidades sensiveis; Rousseau mostra como elas oferecem,
cada uma por sua parte, uma perspectiva de desenvolvimento para uma inteligéncia,
procedendo da sensibilidade ao julgamento. Essa pré-histéria sensorial e afetiva da
inteligibilidade racional nao reteve bastante a atengao dos contemporaneos. Rousseau é o
inspirador do método Montessori no ensino moderno da escola maternal.

2. 3. Helvétius ou as relagoes entre educagao, politica e moral

Se se quer abordar essa questio da relacdo da educacdo e da moral, e da vocagao
propriamente moral da educagdo, ¢ necessario retornar ao papel do empirismo e do
sensualismo de Locke e de Condillac. Visto que o homem se forma pela experiéncia e pelo
progresso dos sentidos, os filésofos das Luzes admitem a maleabilidade quase indefinida da
natureza humana, matéria primeira submetida as iniciativas do pedagogo ou do legislador.
O terceiro dos Discours, que reagrupam o tratado de Helvétius, De /esprit, trata a questao de
saber se o espirito deve ser considerado como um dom da natureza ou como um efeito da

educacio. Para esse autor, ¢ a segunda hipbtese a correta:

A conclusdo geral desse discurso é que todos os homens, comumente bem
organizados, tém neles o poder fisico de se elevar as ideias mais altas, e que
a diferenca de espitito que se observa entre eles depende das diversas
circunstancias nas quais se encontram colocados e da educacao diferente

que recebem. Esta conclusdo mostra toda importancia da educagio.’®

Ao lado e mesmo contra o determinismo do meio, geralmente admitido por seus
contemporaneos, o materialista Helvétius admite um determinismo de ordem moral e

social: “E unicamente na moral que se deve procurar a verdadeira causa da desigualdade

14 C.f: ROUSSEAU, Jean-Jacques. Ewilio on Da Educacdo. Tradugiao Roberto Leal Ferteira. 3* ed. Sio Paulo:
Martins Fontes, 2004.
15 HELVETIUS, Claude Adrien. Discours I1L. In: De Zesprit. Ed. de Londres: 1776. Tome 1. p. 634.
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dos espiritos”.1® Legislacio e pedagogia, que constituem dois modos de a¢io a disposi¢io
dos poderes publicos, veem se abrir diante delas possibilidades quase ilimitadas, fundadas
sobre a igualdade entre todos os individuos enquanto produtos da natureza. E ao
legislador que cabe desenvolver as aptiddes intelectuais e morais na sociedade inteira.
“Toda reforma importante na parte moral da educaciao supde uma reforma importante
nas leis e na forma de governo”.'’

Os revolucionarios franceses, como todos os fundadores da escola republicana do
século XIX, tedricos da escola ideoldgica, vao ser influenciados pelas ideias de Helvétius e,
também, de d’Holbach. Elas impregnam o novo sistema de instituigdo escolar cujo
esquema sera definido nos ultimos tempos da Convengao pela lei de Brumario, ano IV (25
de outubro de 1795), inspirada por Lakanal.

IIT — Emancipacao e educacao hoje

A “filosofia da Luzes” é menos um conteido objetivo do que um projeto: um
projeto, a um s6 tempo, reflexivo e critico, e um projeto emancipador. Na primeira parte
deste topico, tentarei desenvolver essa hipdtese de trabalho e esses efeitos sobre nossa
concepgao de escola hgje como instrumento de emancipagao. Na segunda, avangarei a uma
inversio e a uma reviravolta de perspectiva que conduzird, sem duvida de maneira
inesperada, a um questionamento dos programas e das perspectivas de emancipagio tais
quais se acham tanto no trabalho em nossa escola republicana quanto na ou nas filosofias

das Luzes nelas mesmas.

3.1. O que significa uma concepgao de escola como “emancipadora’?

Precisarei rapidamente essa nogao de emancipagao e de certos tragos caracteristicos
na minha perspectiva. Toma-la-ei em uma de suas acepg¢oes, consagrada aos séculos XIX e
XX, e que faz dessa um conceito maior para pensar a educacao e os fins da educagao assim
como a politica e os fins da politica. A emancipa¢ao poderia ser caraterizada por quatro
tracos gerais: a) a emancipag¢ao seria um evento ou, mais frequentemente, um processo que
faz ter acesso a um estado de liberdade; b) a emancipacdo nio faz ter acesso a esse estado
de liberdade a partir de um estado inicial de nao liberdade, mas de privacio imposta de
liberdade, dito de outra maneira, a partir de um estado inicial de sujei¢ao ou de servidao; se

¢ o caso, a emancipagao é, portanto, um processo de libertagio e de esclarecimento; c) a

16 14
17 HELVETIUS, Claude Adrien. De Phomme, de ses facultés intellectuelles et de son education. In: Oenre.
section X chap. X. Ed. de 1795. Tome. XII. p. 135.
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emancipa¢ido é sempre, a0 mesmo tempo, um processo individual e coletivo, e que,
precisamente, concerne nao apenas a um ou a alguns, sem incidéncia sobre os outros, mas
um processo que concerne a cada um com todos 0s outros, a0 mesmo tempo em que
todos os outros e junto a todos os outros; a emancipa¢iao ¢ sempre a emancipagao de
todos, de todos igualmente e de todos juntos; d) a emancipagao, uma vez realizada, ¢ o que
tornaria possivel um caminho correto e mesmo « correta politica.

Que forma toma, portanto, a partir de algumas dessas caracteristicas, o projeto
emancipador na escola republicana? Aqui, ainda, proponho ressaltar quatro tragos
especificos: a) a escola emancipadora concebe-se como libertadora dos sujeitos (as criangas
ou os adolescentes) de um estado primeiro de sujei¢ao ou de servidao, estado de servidio
multiplo e multidimensional: primeiro, a escola permitiria a cada um, sendo subtraido do
meio social e sendo conduzido a um lugar a parte consagrado aos ensinos e a
aprendizagem, libertar-se da tutela de seus pais e de sua familia (hoje, mas desde pouco,
finalmente, a familia se encontra numa configuracao diferente porque os pais se tornaram
membros da comunidade educativa), da dependéncia profunda que o sujeito, a crianca,
pode ter em relacdo a eles, e da ascendéncia que esses podem ter sobre ela; a escola tinha,
assim, por vocagao, a capacidade de libertar os sujeitos da ascendéncia profunda que tinha
sobre eles o meio social e cultural no qual vivem; ela tinha ainda, como fim, a possibilidade
de libertar os sujeitos da ascendéncia de todos os enquadramentos normativos coletivos e,
em particular, das Igrejas, mas também dos poderes politicos; ela tinha também, por outro
objetivo, a capacidade de libertar os sujeitos, enquanto escola obrigatéria e gratuita, da
coer¢do econdmica e da obrigagio a um horizonte de vida altamente circunscrito; outra
dimensao da libertagao: a escola tinha ainda, pelos saberes que transmite, pelas aberturas
que produz, os questionamentos que engendra, de se libertar da ascendéncia de suas
préprias opinides e preconceitos, ascendéncia a mais profunda, pois esta nao ¢
imediatamente percebida pelos proprios sujeitos. Primeira caracteristica, portanto: a escola
liberta da dependéncia exterior e interior no que concerne a todas as tutelas (parental,
social, religiosa, politica e ideoldgica); b) segunda caracteristica: a escola emancipadora se
concebia ou se concebe ainda como aquilo que faz aceder a um estado de liberdade; por
conseguinte, ela liberta, emancipa e, de outra parte, faz aceder a um estado de liberdade.
Liberdade entendida em que sentido? Eu diria em trés aspectos fundamentais, trés
dimensoes da liberdade: a primeira dimensdo: a escola tenta desenvolver todas as
potencialidades e todas as faculdades do sujeito (¢ preciso entender por potencialidades e
faculdades do sujeito suas capacidades de inteligéncia, de cogni¢do, assim como suas
capacidades de julgamento, suas capacidades sensiveis e sensoriais, suas capacidades mottiz,
manuais, artisticas e criativas, etc...); desenvolver as faculdades do sujeito é torna-lo livre
porque é fazé-lo entrar em uma pluralidade de mundos mais vasto, mais aberto; o
desenvolvimento das faculdades ou potencialidades permite também a cada sujeito
estimular ou, a0 menos, identificar nele mesmo o maximo de potenciais sobre os quais
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podera se apoiar para conduzir sua vida. Segunda dimensdo da liberdade: a escola
emancipadora permite também, e sobretudo, libertar o pensamento. Do que se trata? De
libertar o pensamento dos sujeitos livres, isto é, pensar por si mesmo, ou seja, apreender,
avaliar, examinar, julgar por si mesmo. O efeito dessa libertagdo do pensamento, sendo a
instauracdo e a generalizagdo de um novo modo do pensamento, a saber: um estado
reflexivo-critico, permite romper com o mundo servil da opinido. Terceira dimensao da
liberdade: a libertagdo do pensamento é também libertagdo do agir e do viver. Aquele que
se tornou capaz de pensar por ele mesmo também se tornou capaz de agir e de viver por
ele mesmo sobre a base de principios ou de valores que ele mesmo encontrou,
experimentou e reconheceu. c) terceira caracterfstica: a escola concebe que essa
emancipacao deve ocorrer para todos e para todos igualmente, e ndo para alguns mais do
que para outros. . um ponto fundamental, pois, se for o caso, isso faz da emancipacio um
projeto politico e ndo apenas um projeto preparatorio a politica porque a emancipagao ¢,
repentinamente, uma politica. Ela pode, portanto, entrar em tensao com o regime politico
que reina do lado de fora; ela instaura uma outra cidade, verdadeiramente, uma contra-
cidade que entra, em todo caso, em tensao com o estado atual do social e do politico.
Pode-se acrescentar que a escola concebeu, frequentemente, que a emancipagao deveria
ocorrer para todos em conjunto, todos reunidos e em intera¢do uns com 0s outros em
pequenas coletividades de valor critico; esse estar em conjunto permite a cada um
compreender, na aprendizagem coletiva, que a libertagdao e o acesso a liberdade de cada um
importam a todos; cada um aquiesce, da mesma maneira, nesse estar em conjunto do
coletivo escolar, a0 modo do pensamento reflexivo e critico; primeiro, pelo simples fato de
estar confrontado a pluralidade de representagcoes de uns e de outros, assim como pelo fato
de cada um se encontrar a si mesmo, estruturalmente, como entre 0s outros e inscrito nessa
pluralidade e nessa diversidade. A escola emancipadora ¢ portanto coletiva, e nao individual
(o contra exemplo aqui ¢ o Ewilic de Rousseau), ndo apenas por razdes praticas ou de
numero, mas também por causa do potencial emancipador do estar em conjunto; d) a
escola emancipadora ¢ niao somente ja uma politica, mas ela trabalha para uma correta
politica democratica. Por qué? Porque a implementacao do modo reflexivo e critico pode
apenas conduzir cada sujeito, em definitivo, a descobrir principios que lhe permitem regular
a conduta de suas agoes e de sua vida, o que significa que o livre desdobramento do
pensamento nao se concebeu como podendo conduzir a um relativismo dos valores, mas
encaminha o sujeito na dire¢ao de uma experiéncia decisiva na qual um valor reconhecido e
admitido ¢é suscetivel de ser aprovado por esse mesmo sujeito; encaminha, também, no
livte desdobramento do pensamento vai, ainda, encaminhar o sujeito na dire¢ao do
reconhecimento de principios para o agir, de principios racionais, universais, principios
fundadores da correta politica.
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Essa concepgao de escola emancipadora com suas quatro carateristicas precisas foi
produzida pela filosofia das Luzes. Ao mesmo tempo, pode-se, tomando-as separadamente,
fazé-las remontar muito longe na cultura classica. Por exemplo, libertacio das tutelas,
libertagao da tirania despercebida pela doxa, modo essencial da filosofia socratica e
platonica e 0 acesso ao pensar por si mesmo sao idénticos; a capacidade para o pensamento
de tudo znterrogar e colocar em questio reenvia ao ceticismo antigo; a capacidade para os
individuos, para cada individuo, mesmo o udltimo dos ultimos, de desenvolver essa
interrogacdo critica, remete ao Menon de Platio (o pequeno escravo do Menon); a
necessidade para o pensamento de se assenhorar dos saberes — os mais certos —, dos
valores — os melhores estabelecidos —, remete ao humanismo grego e romano na sua
relagio com a tradi¢do, que cada um deve se apropriar através da implementagao da
discussao e do comentario critico; a descoberta dos principios racionais e fundamentais que
permitem regular e conduzir a vida atravessa toda a histéria da filosofia, de Platio a
Descartes; tema do desenvolvimento de todas as faculdades, humanismo da Renascenca
(Rabelais, Montaigne, etc...). Cada um desses aspectos nao ¢, portanto, inovador em si, mas
o que ha de decisivo e de inédito na filosofia as Luzes ¢, de uma parte, sua conjuncao
histérica e, em seguida, a perspectiva de uma emancipa¢do que se trata de produzir
efetivamente em cada sujeito, e ndo somente em um sujeito filosdfico ou em um sujeito de
excecao. Profundamente ligado a perspectiva da instauragao da politica democratica. O que
ha de fundamental na filosofia das Luzes é que ela concebe cada sujeito como filésofo-rei.
Emancipar a humanidade foi, ao contrario, por muito tempo, considerado como
impensavel ou nao-desejavel.

3.2 Trés exemplos examinados rapidamente: Rousseau, Condorcet e Kant

Rousseau

Nao se pode nao reconhecer o fato de que o Ewilio é um complemento
indispensavel ao Contrato social (que remonta a uma época um pouco anterior, ele foi
redigido por volta do fim dos anos 1750, ainda que apareca em 1762, mesmo ano da
publicacao do Ewmilio) O Contrato nao menciona a obra pedagogica e educativa, nem anuncia
a sua possibilidade. Em contrapartida, o Ew/lio leva ao Contrato. O fim da educagio é que o
Emilio se torne desejoso do contrato social. Esse ponto é importante porque isso
significaria que as duas obras funcionam juntas. O Emilio é o tratado da emancipagao e o
Contrato, o tratado da liberdade.
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O que ¢é muito interessante no Ewilio é essa ideia de libertagao de todas as tutelas.
Eu situo rapidamente alguns momentos: primeiro, o ato radical de preservar Emilio
completamente de toda a sociedade. A sociedade apenas pode perverter, etc....Conhece-se a
légica rousseuista sobre esse ponto. Subtrair Emilio da sociedade ¢é subtrai-lo de todas as
ascendéncias relacionais, sociais e etc.... Certamente, Emilio estd s6 com o seu preceptor.
Mas eu nao penso que Rousseau concebera que sua educacao deveria ser individual e de
tipo preceptoral. Ficgdo, dispositivo que permite simplificar os dados. Emilio ¢ isolado, mas
como se isola um material em fisica ou um elemento em quimica, seu horizonte é o do
coletivo. Radicalidade também em Rousseau na libertacao: liberta-se de todas as tutelas, de
todos os saberes constituidos e se liberta de todos os livros, isto é, tudo aquilo mesmo que
era, até entdo, os meios, os potenciais da educagao; Emilio é arrancado de tudo isso, e é ele
mesmo quem vai, por assim dizer, tudo reinventar, reexperimentar. Desenvolvimento de
todas as faculdades intelectuais, sensiveis, sensoriais; reconhecimento de um razio moral,

de principios praticos racionais... estao ainda no coragao do projeto educativo de Rousseau.

Condorcet

Este philosophe escreveu, em 1791-1792, suas Cinco Memdrias sobre a instrucio piiblica
(portanto, ap6s Rousseau. Porém, ele foi o grande inspirador das obras de Jules Ferry —
1832-1893, ministro da instrugao publica, responsavel por tornar a escola francesa laica,
gratuita e republicana, e que criou os primeiros liceus e colégios além de tornar o ensino
primario gratuito e obrigatério na Franca — e da educagao publica do século XIX na
Francga). Para Condorcet, o projeto de uma instru¢ao publica é fundamentalmente politico;
a Republica da liberdade e da igualdade tendo sido instaurada (22 de setembro de 1792,
proclamacdao da Republica pela Convencao), trata-se agora de produzir os sujeitos capazes
de serem cidaddos ativos e, portanto, coautores dessa mesma republica. Formula célebre
que abre o Relatério de Condorcet sobre a instrugao publica (Relatério e projeto de decreto
sobre a organiza¢ao geral da instru¢do publica apresentados a Assembleia legislativa em
nome do Comité de instrugao publica em 20 e 21 de abril de 1792): trata-se de “estabelecer
uma igualdade de fato entre os cidadaos e tornar real a igualdade politica reconhecida pela
lei”’8; portanto, a instrugio publica tem por fungio tornar real a igualdade politica
reconhecida pela lei: a pedagogia é, consequentemente, o efeito da exigéncia da Revolugao.
A Constituicao nao ¢ suficiente, é preciso uma instru¢ao publica. Mesmo se Condorcet

18 CONDORCET. Relatério e projeto de decreto sobre a otganizagio geral da instrucdo publica,
apresentados a Assembléia Nacional em nome do Comité de Instrugdo Publica em 20 e 21 de abril de 1792.
In: Escritos sobre a instrugio pitblica. Tradugio Maria Auxiliadora Cavazott e Ligia Regina Klein. Campinas/ Sdo
Paulo: Autores Associados, 2010. (Cole¢ao “Classicos da Educa¢ao”). p. 22.
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reconhecesse que poderia ter af varios graus de instrugao, a primeira instrugao é suficiente
para “tornar a razdo popular”. Segundo aspecto importante: Condorcet concebe
imediatamente que a educagdo emancipadora ¢ uma libertacio das “tutelas” e das
dependéncias (termos que se reencontra nesses textos): Primeira memoria:

E impossfvel que uma instru¢ao, mesmo quando igual para todos, nao
aumente a superioridade daqueles a quem a natureza favoreceu com uma
organizacao mais feliz. Mas, para a manuten¢ao da igualdade de direitos,
basta que esta superioridade nao traga uma dependéncia real, e que cada um
seja suficientemente instruido para exercer por si mesmo, € sem se
submeter cegamente a razio de outro, aqueles direitos cujo gozo é ¢é
garantido pela lei. Desse modo, a superioridade de alguns homens, longe de
ser um mal para aqueles que nio receberam as mesmas vantagens,
contribuira para o bem de todos, e os talentos, bem como as luzes, tornar-
se-30 patrimonio comum da sociedade.*

Kant

Vou primeiro me permitir citar o famoso texto de Kant intitulado Quw ‘est ce gue les lumicres?

Esclarecimento [Aufklirnng] significa a saida do homem de sua menoridade,
da qual o culpado ¢ ele préprio. A menoridade ¢é a incapacidade de fazer uso
de seu préprio entendimento sem a dire¢ao de outro individuo. O homem ¢é
o proprio culpado dessa menoridade se a sua causa nao estiver na auséncia
de entendimento, mas na auséncia de decisdo e coragem de servir-se de si
mesmo sem a dire¢ao de outrem. Sapere andel Tem a ousadia de fazer uso de
teu proprio entendimento — tal é o lema do Esclarecimento [Axfklirung. A
preguica ¢ a covardia sao as causas pelas quais uma grande parte dos
homens, depois que a natureza de ha muito os libertou de uma diregao
estranha (naturaliter maiorennes), continuem, nao obstante, de bom grado
menores durante toda a vida. Sao também as causas que explicam porque ¢é
tio facil que os outros se constituam seus tutores. F tio comodo ser menor.
Se eu tenho um livro que faz as vezes de meu entendimento, um diretor
espiritual que por mim tem consciéncia, um médico que decide por mim a

respeito de minha dieta, etc., entio nio preciso esforcar-me eu mesmo. Nao

19 CONDORCET. Cinco memdrias sobre a instrugio priblica. Traducio Maria das Gragas de Souza. Sio Paulo:
Editora UNESP, 2008. p. 18.
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tenho necessidade de pensar, quando posso simplesmente pagar; outros hao
de se encarregar em meu lugar dos negécios desagradaveis. [..] E dificil,
portanto, para um homem em particular desvencilhar-se da minoridade que
para ele se tornou quase uma natureza. Chegou mesmo a criar amor por ela,
por ora sendo de fato incapaz de utilizar o seu préprio entendimento,
porque jamais o permitiram tentar assim proceder. Preceitos e formulas,
estes instrumentos mecanicos do uso tacional, ou antes do abuso dos seus
dons naturais, sio os grilhoes de uma perpétua menoridade. Quem dele se
livrasse s6 seria capaz de dar um salto inseguro, ainda que sobre o mais
estreito fosso, pelo fato de nao estar habituado a esse movimento livre. Por
isso sio bem poucos aqueles que conseguiram, pela transformagiao do
proprio espirito, emergir da menoridade e empreender uma marcha segura.
Mas que um publico se esclareca [aufklire] a si mesmo é perfeitamente
possivel; mais do que isso, se lhe for dada a liberdade, é quase inevitavel.
Pois sempre se hao de encontrar alguns individuos capazes de pensamento
proprio, até entre os tutores estabelecidos da grande massa, que, apos terem
sacudido de si mesmos o jugo da menoridade, espalhario a sua volta um
espirito de uma avaliacdo racional do préprio valor e da vocagiao de cada
homem em pensar por conta propria. [..] Para esse esclarecimento
[Aufklirnng], porém, nada mais se exige senao /berdade. E a mais inofensiva
dentre tudo o que se possa chamar /berdade, a saber: a de fazer um uso
publico de sua razdo em todos os assuntos.?

Rapidamente, para Kant, a emancipagao é concebida como o préprio projeto das
Luzes, como sua defini¢do — aprender a pensar por si mesmo sem a condugao de outro. E
eu lembro que, quando Kant da exemplos na primeira parte do opusculo, ele vai designar
situagoes de facilidade, isto é: situagbes nas quais o préprio sujeito encontra um real
conforto em colocat-se a si mesmo sob tutela!

Se eu tenho um livro que faz as vezes de meu entendimento, um diretor
espiritual que por mim tem consciéncia, um médico que decide por mim a
respeito de minha dieta, etc., entdo nao preciso esfor¢ar-me eu mesmo [um

livro, um padre, um médico...].2!

20 KANT, Immanuel. Resposta a pergunta: “Que é Esclarecimento” (“Aufklirung”). In: Fundamentagio da
Metafisica dos Costumes ¢ Outros Escritos. Tradugio Leopoldo Holzbach. Sio Paulo: Martins Claret, 2008.
(Colecio “A obra-prima de cada autor”). p. 115-117.

2V 1d. Ibid., p. 115-116.
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Foucault a assinala em sua introdugao, conhece-se aqui as trés grandes criticas que
constituem a obra mesma de Kant: o entendimento e a razao pura, a consciéncia moral e
a razao pratica, ha o julgamento e, finalmente, a emancipagao nisso consiste em bem
implementar todas as faculdades, e notadamente essas trés faculdades cardiais que cada
um deve desenvolver. O que ¢ muito interessante, ¢ que Kant insiste sobre o fato de que
a emancipacio, para se efetivar, deve ser um processo coletivo. E muito interessante
porque ele diz que nao sao dos proprios individuos que se pode esperar a emancipagio.
Por qué? Em razio da profunda ascendéncia de todas as tutelas. Essas tutelas, ou a
autoridade dos outros, uma vez interiorizadas, tornam-se como uma espécie de segunda
natureza e, também, claro, em razao da preguica que estd em cada um de nos, da falta de
audacia e de resolugao, e da ligagao, finalmente, ao estado de menoridade. Portanto, Kant
diz que ndo ¢ necessario esperar dos individuos que se emancipem; ao contrario, o
processo de emancipagao das Luzes esta no trabalho coletivo e, notadamente, no famoso
uso publico da raziao. Uso publico da razao, isso quer dizer: a emancipa¢ao ¢ um
processo coletivo. Kant nao pensa de forma alguma, aqui, na escola, ele fala da
autoeducag¢ao do publico por ele mesmo. Que cada um se enderece ao publico e que cada
um leia e responda; enfim, o que ¢ interessante e muito radical é o fato de que cada um
deve poder discutir livremente sobre tudo, na medida em que é faz um livre uso da razio;
Kant diz, por exemplo, que os padres devem poder, livtemente, colocar em questio
todos os conteudos da religido dos quais sdao, por outro lado, oficiantes devotos — que
eles devem continuar a ser —, idem para os oficiais militares — continuando perfeitamente
a guerrear —, etc.... (ver recentemente as declaragoes de alguns generais do exército
americano sobre seu engajamento no Afeganistao).

3.3. O que resta do projeto das Luzes hoje? Quais sdao, eventualmente, seus

limites?

Meu segundo ponto vai apresentar a seguinte hipétese de trabalho: acaso nio se
pode pensar que um dos aspectos e um dos fatores decisivos da crise da escola hoje, e nio
somente da escola, mas também de todas as instituicOes educativas tradicionais, resulta de
que a escola nao ¢ mais percebida como emancipadora, nem mesmo, talvez, como dotada
de um minimo de potencial emancipador? Numa primeira parte, tentarei examinar as
causas desse enfraquecimento ou desse esquecimento do projeto emancipador inicial.
Numa segunda, avangarei a uma transposicao e a uma reviravolta de perspectiva que
conduzira, sem duvida de maneira inesperada, a um questionamento dos programas ¢ das
perspectivas de emancipagdo tais quais se acham tanto no trabalho em nossa escola
republicana quanto na ou nas filosofias das Luzes nelas mesmas.
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A ideia é, portanto, determinar em qual rota estamos engajados hoje para tentar
compreender em que o projeto emancipador perdeu, ou esta em vias de perder, seu lugar,
sua pertinéncia, seu sentido na época em que vivemos.

Essa relativa perda de sentido, ou esse esquecimento, ou esse enfraquecimento do
projeto emancipador da escola, dever-se-ia ou ao fato de que a escola teria, efetivamente,
renunciado ao empreendimento e ao objetivo de emancipagao para, finalmente, substituir-
lhe pelas finalidades que nio seriam mais do que funcionais e técnicas — por exemplo,
proceder eficazmente a transferéncia dos saberes e das habilidades, ou proceder a
transferéncia e a instituicdo dos valores coletivos, ou proceder a operagdes de avaliagao, de
selecdo, de orientagao e de acolhimento dos individuos —; ou, entdo, a escola permaneceria
ainda hoje animada por esse objetivo de emancipagdo. Simplesmente, esse objetivo estaria
em afastamento e em ruptura com os alunos e mesmo com a sociedade inteira, para quem
essa perspectiva de emancipagao teria se tornado algo que nao tem atualidade, nem sentido
e nao suscita mais do que perplexidade, incompreensio e desafeto.

Consequentemente, a questao ¢: a finalidade emancipadora esta ainda no trabalho
da nossa escola dita “republicana” Minha resposta serd sim. Primeiramente, parece-me
que essa representacao da educagdo como emancipagdo esta significativamente presente
para muitos professores; ndo ¢ simplesmente um acessorio; eu creio que essa representagiao
ocupa ainda um lugar consideravel nas motivagoes daqueles que ensinam hoje. Daf a
forma, muito politica, que toma sua defesa da educacio como luta e como combate para
promover algo. Em seguida, parece-me que o que faz ainda a escola hoje exalta
propriamente um projeto emancipatorio. Citarel trés exemplos: a) a preocupagao, de forma
alguma acessoéria, de que os alunos produzam efetivamente conhecimentos, que a aquisi¢ao
se faga por uma produgao efetiva, e nao pela aquisicao de conhecimentos de segunda mao, de
uma cultura informativa dos saberes (dimensao frequentemente recolocada em questio
hoje). Favorecer, antes, a qualidade do que a quantidade, isso tem a ver com o processo de
emancipag¢ao; b) a amplitude enciclopédica dos saberes na escola permanece, ainda assim,
na ordem do dia; aprende-se ainda a fazer a travessia de todos os saberes, de todas as
ciéncias, o que era, eu lembro, o objeto da Engyclopédie; nao se trata apenas de encher
cabegas, mas de dar a volta ao mundo, a volta dos mundos aos quais esses saberes e essas
habilidades dao acesso; c) laicidade e neutralidade, ponto importante: a laicidade pode ser
pensada como um pega do dispositivo emancipador. Por qué? O professor, sabe-se disso,
nao deve expor suas proprias opinides, por medo que as criangas permane¢am sob sua
tutela... encontra-se exatamente af uma espécie de laicidade que reenvia diretamente a ideia
de emancipacao, no sentido kantiano de pensar por si mesmo; de outra parte, o professor
devera respeitar todas as opinides, convicgdes que podem advir; enfim, e sobretudo, este é
o ponto do qual ¢ preciso jamais esquecer: a contrapartida dessa neutralidade exigida é que
nenhuma questdo pode ser excluida do debate; dito de outra maneira, a laicidade, entendida

como neutralidade, ndo deve censurar nenhum assunto, nao ha assunto a priori fora do
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campo da discussao racional, nenhum assunto “tabu”, como se diz, tal como a criagio do
mundo (querela do criacionismo nos Estados Unidos), o estatuto da mulher, as religides e
outros. Ao contrario, a escola republicana prevé que uma questao nao deve ser excluida «
priori do questionamento filoséfico e cientifico. O ar do tempo (o politicamente correto)
poderia nos exigir ndo abordar assuntos que incomodam, mas se a escola renunciasse a
esses assuntos, entdo o projeto emancipador seria profundamente recolocado em causa e
eu creio que convém ser resoluto sobre esse tema, a saber: que nenhuma questdo deve ser
excluida do questionamento pedagogico.

Gostaria agora de inverter a perspectiva inicial. Essa inversio me conduzira a uma
recolocagdo em questdo dos programas e das finalidades da emancipagdo tais quais se
encontram no trabalho tanto na escola republicana quanto na ou nas filosofias das Luzes
nelas mesmas. O ponto central que sera entio invocado nessa reviravolta ou nessa inversao
sera a significacdo da liberdade na qual esta presumida dar acesso a emancipagao. A ideia
aqui ¢ que nem a escola, nem a filosofia das Luzes concebeu uma liberdade, tanto sobre o
plano individual quanto coletivo, que nao seja acompanhada imediatamente de uma nova
atribui¢ao coercitiva e, por conseguinte, de uma certa forma de sujeicao reconhecida e
assumida como algo necessario, estruturante, essencial e indispensavel. Mas essa
recolocagdo em questdo e essa nova compreensio do sentido de emancipagio e do
horizonte mesmo das Luzes abre, entdo, o caminho a uma nova pista, também talvez
inesperado, para interpretar a crise que ocorre hoje na escola. Com efeito, a crise nao viria
nessa perspectiva, de que a escola cessou de ser percebida como emancipadora, mas, ao
contrario, de que ela continua a trabalhar para uma emancipagao que é compreendida,
claramente ou confusamente, pelos alunos como atribui¢ao coercitiva e sujeicao.

Mas essa perspectiva traz, enfim, uma ultima questao, que ¢é dificil e necessario
afrontar: pode-se, sim ou nao, conceber um programa de emancipac¢ao que instaure ou vise
uma outra forma e um outro regime de liberdade no qual nio seja mais necessario a
atribui¢do coercitiva e a sujeicaor Da minha parte, eu responderia que um tal programa de
emancipagao ¢é possivel e que sua implementacdo configuraria uma escola muito diferente
daquela que n6és conhecemos hoje.

O que seria entdo esta reviravolta que eu evoquei no infcio? Do que seria feita a
colocagao em questao? Parece-me que é preciso interrogar o que a filosofia das Luzes e a
escola republicana, elas mesmas, nao explicitaram bastante, talvez, a saber: a liberdade, ou
mais precisamente, a relagao particular que instaura a dialética da emancipagao e da liberdade.
Se se admite que uma certa liberdade é produzida pela emancipagao, por um processo de
emancipac¢do, qual ¢ sua natureza? O que pode valer uma liberdade de qualquer tipo
produzida, “programada” pelos sujeitos? Se eu quisesse resumir em poucas palavras, diria que
ha um verdadeiro problema na configuracio da filosofia das Luzes como no projeto da
escola emancipadora no final do processo, isto é: com o reconhecimento dos principios
racionais, permitindo agir e conduzir sua vida. Minha hipétese é que, se se toma 0s textos,

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 25 | Pagina 145 :::



para tentar compreender finalmente como a escola concebe a liberdade (atengao: eu disse
liberdade e nao libertagao, mas a liberdade que ¢ produzida ou que ¢ visada), eu diria que a
liberdade é sempre a autonomia e a responsabilidade. Dai a trfade que nao se cessa de
reencontrar: liberdade, responsabilidade e autonomia, e as trés sempre funcionam juntos.
Essa interrogacao ¢ o signo de que a liberdade é concebida na educagao nacional, mas talvez
também bastante, profundamente, em toda a filosofia das Luzes, mesmo a niao kantiana,
como autonomia no sentido kantiano. Isso significa que a liberdade, sua figura fundamental,
¢ a autonomia kantiana; isso quer dizer, efetivamente, autodoagao das regras que vao permitir
ao sujeito conduzir sua vida; portanto, um sujeito que age por si mesmo e que regra ele
mesmo sua vida. Mas, esse sujeito ¢ também um sujeito que descobre que o principio pratico
¢ um principio imperativo, incondicional, de forma legal, mas de forma prescritiva e incimoda.
Esse ponto ¢ fundamental porque eu penso que, apesar do fato da filosofia das Luzes e da
escola republicana terem pensado realmente a emancipagao, para dizer diretamente, elas
permaneceram com uma concep¢ao da liberdade na qual os sujeitos sao, finalmente, livres,
mestres de suas vidas, porém na qual se reencontram sujeitados novamente a uma figura de
transcendéncia que ¢ a lei, a figura kantiana fundamental da lei. Condorcet manifesta bem
isso: discute-se sobre tudo, avalia-se tudo, mas retorna-se, ao final, aos principios morais
eternos que podem se ensinados como tais. A sujeigao esta na designagao de uma verdade ou
de uma destinagao da humanidade que deve desenvolver indefinitivamente um conhecimento
da verdade. Em Kant, pensar que a liberdade, o cume da existéncia humana, é a experiéncia
moral como experiéncia da lei e do imperativo categérico, é uma decisao filosofica
absolutamente maior, mas também absolutamente arbitraria, independente do que se diga,
violenta. Kant faz da experiéncia do dever a experiéncia dltima constituinte, para a pratica e
existéncia, e isso é uma decisiao fundamental.

Terminaria, dizendo o seguinte: acaso a crise da escola hoje nao viria pelo fato dos
alunos conceberem que a escola continua a querer sujeitar e voltar a sujeitar mesmo na
modalidade das Luzes e da emancipa¢ao? Nao haveria um problema no fato de que, ao
horizonte da existéncia, exista sempre a prescricaio dos deveres (de resto, diz-se da escola,
na Franca, mesmo que essa caracteristica pareca anedotica, que é o lugar de “fazer seus
deveres”) e a forma essencial do reconhecimento dos deveres? Nesse caso, nao ¢ fortuito
que as pedagogias diretivas continuem a ser efetivas na escola republicana. Seria preciso
aqui comparar o modelo francés “republicano” com outras experiéncias, outras formas de
escola ou de educagao emancipadoras, por exemplo, nos paises nordicos, os paises
escandinavos, ondes as coisas sao bem diferentes...

Na Franca, observam-se a manutenc¢ao da Cultura (com o “C” maitsculo), do Saber
(com “S” maitsculo) e da Verdade (com “V” maiusculo), todas essas figuras de
transcendéncia que sdo constantemente produzidas e reproduzidas na escola e que sio,
também, figuras que sujeitam.
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A crise da escola ndo estaria ligada a tomada de consciéncia, pelos alunos, dessa
configuracio e, também, de uma demanda de outra coisa? De qué? A questio seria, talvez:
nao ¢ possivel emancipar sem sujeitar novamente? Isso seria possivel de duas maneiras; a
primeira seria crer com Rousseau, em todo caso, segundo uma perspectiva que surgiu com
Rousseau, que o homem é modelado profundamente por seu meio e sua historia, e tao
profundamente modelado por eles que lhe ¢é suficiente que seja colocado em boas
condi¢oes (de relagcbes afetivas, sociais e etc..) para que ele se desenvolva
harmoniosamente e faga também sua felicidade individual e coletiva; a segunda maneira, a
critica nietzschena e a psicanalise — ou as psicanalises — permitiram pensar que as sujei¢oes
sao talvez geradoras de todo esse ressentimento, de todo esse 6dio que as criangas e 0s
adolescentes nutrem, as vezes (frequentemente), face a escola, que arrastam exagles ou
violéncias consideradas como o fundo mau da natureza humana que necessitaria,
precisamente, da atribuicao coercitiva e sujeicao. Nesse caso, ao invés de sempre coagir e
sujeitar novamente, nao haveria um incrivel desafio — e que aparece em Rousseau — em
liberar sem sujeitar? Como? Eis toda a questdao para a qual eu nao tenho resposta. Mas seria
preciso convocar toda a diversidade das experiéncias possiveis e mesmo ja realizadas,
seguramente aqui no Brasil, em todos os lugares, notadamente as educagdes “alternativas”,
segundo a expressao usual.

Se houve sujei¢ao, historicamente, — e eu digo isso para que nao se pense que me
coloco numa perspectiva puramente inspirada por Michel Foucault — nao foi por uma
preocupacdo de dominagao: pois foram as elites que mais a suportaram, vinculadas a
educagio e a transmissao do saber. Nao é um projeto de dominagao que se efetiva aqui,
mas, a0 contrario, um projeto de “prote¢ao” do homem. Seria necessario, portanto, de
qualquer maneira, proteger-se contra a sujei¢ao que tem por finalidade a prote¢ao. Dito de
outra maneira, e eu terminarei por essa forma voluntariamente laconica, seria necessario
imaginar uma contra emancipagdo, isto é, uma emancipa¢do que nao seja “a marcha
forcada”. Essa seria toda a dificuldade do projeto emancipador moderno.

EDUCATION AND EMANCIPATION IN THE HORIZON OF ILLUMINISM

Editor’s note: This Stéphane Pujol’s essay translated in this Cadernos de Ftica e Filosofia Politica
volume is a critical and historical reflection on the named “crisis of education”. To understand
the roots of this issue, the author investigates the Modern bases of the relation of education
with emancipation in times of Enlightenment. The paper presents two movements: (a) an
inquiry on Illuminist principles of Modern education by the pedagogical trends of their
proposals as well as their newness, to know: the emancipatory meaning of Modern project is
no more structured by the apprehension of a general culture, but in sense of developing the
people as a citizen in equal terms and the criticism against all authoritarian tutelage in defense
of autonomy. Then, transformation in spite of bildung, (b) from this genesis of Modern
education, Pujol returns to the debate on crisis of education and questions: to what extent the
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Illuminist project of emancipation does not causes new forms of subjection, which avoids the
physical authority but sustains a new authority of the laws? To what extent the crisis of
education contains a critical perspective against this Illuminist heritage, expressed by the
perspective of many young people, who conceives school as an institution of tutelage? Could
we reverse the Illuminist emancipatory project, constituting a “counter-emancipation”
independent of all models of authority and tutelage?

Keywords: crisis of education — emancipation — Enlightenment — authority - tutelage
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EL DERECHO A LA EDUCACION EN LA ETICA DE
HERMANN COHEN

Héctor Oscar Arrese Igor*

Resumo: La ética de Hermann Cohen estd fundada en el concepto de autoconciencia,
entendido como una forma de subjetividad universal, que se constituye a s{ misma por medio
de la expresiéon de su voluntad pura. Esto es posible gracias al proceso de elaboraciéon y de
promulgaciéon de la ley en el poder legislativo. Este proceso debe contar con la mayor
participacion posible de los ciudadanos. Si la voluntad pura es el producto del acuerdo de los
ciudadanos, como resultado de un debate, entonces la ética de Cohen podria llegar a ser
interpretada como una forma de consensualismo. En este trabajo intento mostrar que esta
lectura de la teoria no es posible, porque el derecho de los ciudadanos a la educacién no puede
ser rechazado como resultado de la deliberacién publica.

Palavras-chave: derecho — educacién — ética — Cohen — Estado

La ética de Hermman Cohen apunta a la fundamentacién de la autoconciencia,
entendida como una forma de subjetividad que se realiza en el Estado. Esto ocurre gracias
al proceso de la discusion y elaboracion de la ley, llevado a cabo por los representantes del
pueblo en condiciones de simetrfa. Gracias a este procedimiento, la voluntad pura se
expresa en la materializacion del sistema legal, que implica la aplicacion de la ley a quienes
la han elaborado previamente.

Ahora bien, el procedimiento debe cumplir con ciertas condiciones, que en la ética
de Cohen estan contenidas en el concepto de autonomia moral. En primer lugar, debe ser
producto de la autolegislacion de los ciudadanos. Dicho de otro modo, la ley que resulte
promulgada debe ser universal en relacion a sus autores, es decir que deben haber
participado en ella todos los ciudadanos a través de sus representantes.” Pero también debe
serlo en cuanto a su contenido, porque debe afectar a todos los ciudadanos por igual. A su
vez, este momento formal y universal debe ser complementado por el momento particular
en el que nos determinamos a la accién de legislar, lo que implica que nadie debe ser
coaccionado para hacetlo o excluido de la tarea, sin ninguna raz6n legitima para hacetlo.’

Por otro lado, la legislacion sera expresion de la voluntad pura en la medida en que

cada ciudadano se sienta responsable por la norma promulgada, esto es que se vea obligado

! Doutor em Filosofia pela Universidad Nacional de La Plata (Argentina) e pesquisador DAAD nas
Universidades de Halle e Heidelberg (Alemanha).

2 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 326 ss.

3 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 345 ss.
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a cumplirla y a aceptar las consecuencias de su transgresion. Sin este sentido de
responsabilidad no tendria sentido el castigo como medio de resocializaciéon de los
criminales. Finalmente, esta tarea no debe atentar contra la autoconservacion de los
ciudadanos, porque su muerte serfa un corte abrupto de su progreso moral.” De alli la
oposicion frontal de Cohen a la pena de muerte, asi como a la explotacion brutal de los
obreros en la empresa capitalista, que los deja casi sin medios para satisfacer sus
necesidades mas basicas.

Estas consideraciones acerca de las condiciones que debe cumplir el procedimiento
de la legislacion parecerian ser las unicas limitaciones que Cohen admite en relacion a los
contenidos que pueden surgir de los acuerdos logrados a nivel legal. Es decir que la
voluntad pura consistiria en el consenso logrado en cada caso para la elaboracién de la ley,
sin mas constricciones que aquellas que hacen posible este consenso mismo.

Sin embargo, una lectura bastante consensualista de la teoria de Cohen chocarfa con
el texto mismo de la E#bik, donde Cohen claramente distingue entre la voluntad general y la
volonté de tous, en clara alusion a Rousseau.” En este pasaje, Cohen rechaza la idea de que la
voluntad pura de la autoconciencia consista en la expresion de una voluntad factica comun.
En primer lugar, esto ocurre porque la autoconciencia es una construcciéon prescriptiva de
caracter universal, es decir que sus standards de racionalidad no estan atados a contextos
culturales y epocales especificos.

Existen también otras razones de peso, como la postulaciéon de las condiciones de
la autonomia moral, mencionadas anteriormente. Pero Cohen tiene a su vez otro motivo
para apartarse de una concepcion de este tipo, que tiene que ver con el derecho de todos
los ciudadanos a la educaciéon. Como intentaré mostrar a lo largo de este trabajo, la ética de
Cohen implica que el derecho a la educaciéon es una clausula contra mayoritaria, es decir
que no puede ser rechazado como resultado de la deliberaciéon en el Parlamento. En este

trabajo intentaré explorar esta cuestion con algun detalle.

I. LLa virtud de la veracidad

Ahora bien, en Cohen el debate acerca de la educacion aparece en el contexto de su
teorfa de la virtud, que tiene la finalidad de garantizar la realizacion historica de su ideal de
la autoconciencia. El Estado es una construcciéon normativa e ideal que debe ser anclada en
la realidad por medio del desarrollo de disposiciones morales en los ciudadanos. De este
modo, las virtudes otorgan estabilidad al camino de la realizacion de la autoconciencia. En

* COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 357 ss.
> COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 372 ss.
¢ COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 242-243.
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consecuencia, Cohen sostiene que las virtudes constituyen una mediacién entre la
universalidad moral y el individuo particular.

Por otro lado, la virtud de la veracidad es la virtud fundamental, es decir que es la
base de todas las demis. Retomando el mandato del oriculo de Delfos, “condcete a ti
mismo”’, Cohen argumenta que la autoconciencia implica autoconocimiento, en la medida
en que es el conocimiento de esa subjetividad de caracter universal y colectivo, esto es la
autoconciencia, que se realiza por medio de la legislacion en el Estado.

Con palabras de Cohen: “la virtud es conocimiento; pero el conocimiento tiene
como su contenido preferido el si mismo. Por lo tanto la virtud es la guia para la
autoconciencia”.” Ahora bien, la virtud de la veracidad (Wabrbaftigkei?) permite dar
consistencia légica y estabilidad al pensamiento. De este modo, el individuo puede orientar
su afectividad en una misma direccion, otorgandole la permanencia que las demas virtudes
necesitan para desarrollarse.”

Sin embargo, esto ultimo no significa que la virtud de la veracidad esté orientada al
conocimiento del yo reflexivo o individual, sino de la universalidad moral de la
autoconciencia. Por esta razon, el afecto que mueve a la veracidad es el honor (Ebre),
propio de las virtudes de primer grado.

Por lo tanto, esta forma de autoconocimiento se distingue claramente del
autoexamen (Selbstpriffung) y del autocontrol (Selbstkontrolle), que propone y defiende la
religion. El problema que presenta la concepcion religiosa del auto-examen consiste en que
piensa al s{ mismo como un individuo aislado de los demas, que tiene contacto consigo
mismo en su interioridad. El si mismo es visto entonces como si fuera algo que esta dado
previamente a la reflexion del individuo y que simplemente debe ser descubierto.’

Cohen distingue su concepcion de la veracidad también de la idea religiosa del
sacramento de la confesion (Beihte), por medio del cual uno declara sus pecados. La
veracidad no consiste en la declaracion (Awussprache) o en el compartir (Mitteilung) la propia
interioridad con otro. Por el contrario, la veracidad exige la reflexiéon sobre si mismo, pero
para luego redirigirse a la universalidad. Sin embargo, implica apartarse de toda otra forma
de individualidad."

Cohen sostiene que la veracidad consiste en la determinacion de las relaciones entre
el conocimiento moral y natural.'’ Dicho de otra manera, la veracidad es la virtud que nos
permite aplicar la ley fundamental de la verdad, esto es la armonfa e integraciéon entre el
conocimiento teérico y el practico. Es decir que la virtud de la veracidad nos permite

7 “Die Tugend ist Erkenntnis; die Erkenntnis aber hat zum vornehmsten Inhalte das Selbst. So ist die Tugend
der Wegweiser zum Selbstbewusstsein” (COHEN. Ezhik des reinen Willens, p. 500).

8 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 500.

9 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 501-502.

10 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 502-503.

1 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 503.
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fundar la ética en la légica, aplicar los conceptos morales a la historia humana. De este
modo, nos volvemos capaces de realizar el ideal moral de la autoconciencia de modo
efectivo, de acuerdo con las determinaciones de la consistencia logica y de las condiciones
materiales de la accion legal.

Cohen entiende a su sistema filoséfico como una unidad entre la filosofia tedrica y
la practica, fundada en la utilizaciéon de un método comuin. En palabras de Cohen: “estos
contenidos deben estar emparentados unos con otros, porque los modos de producir todos
los contenidos estan emparentados, en la medida en que por esto constituyen una unidad
sistemética”."” De este modo, Cohen evita homogeneizar a la ética y la 16gica, porque no
parte de un principio supremo que le dé validez a todo el conocimiento, sino que respeta
las particularidades de cada una de sus partes.

El método que unifica a todo el sistema filoséfico es el método trascendental, que
est4 otientado a justificar las pretensiones de validez de las teotfas cientificas.”” Este método
requiere que la filosoffa parta de una ciencia ya desarrollada y existente, que opere como
hecho de referencia."* En el caso de la filosofia tedrica, la ciencia de referencia sera la
matematico-natural, mientras que en el de la filosoffa practica lo sera el derecho. Si bien
cada parte del sistema tiene su autonomia, deben trabajar en armonia la una con la otra."”

Dado que la disciplina encargada de la elaboracion de la metodologia es la logica, la
ética depende de la filosofia tedrica. Esto la pone a salvo de fundar sus conclusiones en la
religién, lo que la hubiera hecho recaer en la heteronomia moral. Ahora bien, la l6gica no
puede lograr la verdad por si misma, dado que ésta consiste en algo mas que la mera
legalidad y universalidad.'® La verdad no es un estadio al que uno pueda llegar de modo
definitivo, sino que mas bien es la tarea infinita de su bisqueda, esto es de la integracién de
la l6gica y la ética en un sistema.'”

Por estas razones, la veracidad exige que todos los ciudadanos puedan acceder a la
educacién, en la medida en que tanto el conocimiento tedrico como el practico deben ser
ensefiados, si se espera que sean integrados de alguna manera. Dicho de otro modo, la ley
fundamental de la verdad requiere de ciudadanos formados tanto en las ciencias

12 “Dijese Inhalte miussen einander verwandt sein, weil die Erzeugungsweisen aller Inhalte, als
Erzeugungsweisen des Bewusstseins, verwandt sind, weil sie somit eine systematische Einheit bilden®
(COHEN, H. Kants Begriindung der Asthetik, p. 95). Citado en: CASSIRER, E. Hermann Coben und die Ernenernung
der Kantischen Philosophie, p. 272.

13 Ver VUILLEMIN. L "Heritage Kantien et la Révolution Copernicienne, p. 186.

4 Ver SCHMID. Ethik als Hermenentik. Systematische Untersuchungen zn Hermann Cobens Rechts und Tugendlehre, p. 46.
15> COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 83.

16 COHEN. Erthik des reinen Willens, p. 87. Vet NATORP. Hermann Cobens philophische Leistung unter dem
Gesichtspunkte des Systems,p. 95.

17 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 87.
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matematico-naturales cuanto en las ciencias legales y sociales, asi como en la filosoffa
tedrica y practica que pone las bases de cada una.™

La veracidad es ante todo la virtud de la ciencia, porque exige un trabajo metédico,
riguroso y autoctitico en la tarea de la bisqueda de la verdad.” Pero también es una virtud
filosofica, dado que la filosoffa tiene como funcidén permitir a las ciencias y la cultura una
comprension de sus fundamentos dltimos, esto es lograr un conocimiento cierto de los
mismos y una apreciacion de su valor.”

Pero la veracidad implica también la necesidad de contar con la evidencia suficiente
para poder aplicar la ley, en especial a la hora de juzgar actos criminales. De alli la
importancia de fundar la investigaciéon de las pruebas judiciales en los procesos penales,
para poder materializar la autoconservacion de la autoconciencia moral en el Estado.” Por
lo tanto, los ciudadanos que actuen como testigos en los procesos penales deben desarrollar
la virtud de la veracidad, declarando a conciencia segun lo que vieron o presenciaron.”

Cohen retoma el ejemplo analizado por Kant en su famoso opusculo, “Sobre un
presunto derecho a mentir por filantropia”, segun el cual, si un asesino persigue a una
persona y ésta se refugia en mi casa, y el asesino me pregunta si esta persona esta en mi
casa 0 no, no tengo derecho a mentir.”> Desde el punto de vista de Cohen, este problema
debe enfocarse a partir de la necesidad moral de realizar la autoconciencia de la
universalidad y no la del individuo.*® Cohen se opone a aquellas interpretaciones del
ejemplo de Kant en términos de la necesidad de decir la verdad al asesino, con la finalidad
de no manchar mi autoconciencia con una mentira. En este caso, sostiene Cohen,
estarfamos presuponiendo un concepto egoista y naturalista de la autoconciencia, que
estatfa alejada de la universalidad moral que deberia ser el norte de toda ética.”

Por otro lado, esto tampoco implica que yo deba mentir al asesino que persigue a
mi amigo para proteger a este ultimo de aquel peligro, porque la autoconciencia moral no
se dirige a la conciencia individual del otro por medio de la empatia. Por el contrario, los
ciudadanos deben tomar como criterio a la realizaciéon de la autoconciencia universal en el
Estado. LLa mentira es una forma de manipulacion que pretende quitar al otro su capacidad
de accién, esto es sus derechos y su libertad. De este modo la mentira atenta contra el

honor (Ebre) del otro y le impide realizar su personalidad moral.*

18 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 503.

19 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 509-510.

20 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 510-511.

2 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 523-524.

22 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 524.

2 KANT. Uber ein vermeintes Recht ans Menschenliebe 3n liigen.
24 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 520.

25 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 526-527.

26 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 527.
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I1. El derecho a la educacion

Cohen se ubica explicitamente dentro del debate ya tradicional sobre la Bildung,
sobre todo en la forma que fue adquiriendo desde la idea de un derecho universal a la
educacién en el Talmud, hasta la idea de una educacion laica durante la reforma luterana.
Pero también retoma las discusiones en torno del ideal de una formacién integral del ser
humano. En esta linea su propuesta puede ser considerada a la par de tesis tales como la de
Herder, un critico acérrimo de la educacién ilustrada, entendida como una forma de
mecanicismo racionalista.” O también la de Schiller, quien propuso el ideal de una
educacion estética del hombre, que tienda a la armonia de sus diferentes facultades en una
unidad integradora.”® Por otro lado, también pertenece a esta constelacion Wilhelm von
Humboldt, quien buscaba defender al individuo frente al Estado, a fin de proteger su
libertad para formarse como alguien original e irrepetible, posicion que tuvo repercusiones
posteriotes en el liberalismo de John Stuart Mill.”’

La ética de Cohen esta en las antipodas de la propuesta de Schiller de una
educacion estética del hombre. En particular, Cohen rechaza la idea schilleriana de una
educaciéon moral a través del arte, porque este modelo presupone que los ejemplos que
aparecen en las obras estudiadas tienen un valor moral superior. Pero esto implica una
educacién moral a partir de supuestos no tematizados, que dificilmente pueda desarrollar la
autonomia moral de los ciudadanos. En consecuencia, Schiller pondria a la estética por
sobre la ética, en la medida en que aquella serfa una disciplina fundante de ésta, con lo que
anularia el caricter cientifico de la filosofia moral.”

Ahora bien, en ultima instancia el problema de una educacion estética consiste en
que, al obturar el pensamiento moral auténomo, no permite la realizacion de la
autoconciencia moral, que es la mediaciéon de la universalidad moral en el Estado. La
autoconciencia es una forma de subjetividad que es posible gracias a la participacion de
todos los ciudadanos en la vida politica. Por lo tanto, la ética de Cohen rechaza también la
propuesta de una educaciéon de baja calidad para el pueblo, basada en una especie de
catecismo moral, compuesto por una serie de axiomas que no setfan sometidos a critica.”'

Estas propuestas, a su vez, contemplan una educacién moral mas sofisticada y
critica, basada en el estudio de la cultura humana mas elevada para las clases mas
poderosas o, con palabras de Cohen, “aquellas que se sientan a la mesa del Estado”.”

Una tal idea implica que los ciudadanos no son capaces de conocer todos los elementos

2T HERDER. Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung der Menschheit.

28 SCHILLER. Uber die dsthetische Erziehung des Menschen.

2 VON HUMBOLDT. Uber die sittlichen Verbessernng durch Anstalten des Staats; MILL. On Liberty.
30 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 504.

31 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 504-505.

32¢(...) die an den Tischen des Staates sitzen” (COHEN. E#hik des reinen Willens, p. 505).
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necesarios para participar de modo lacido en la toma de decisiones publicas relevantes
para la vida en comunidad.

Estas propuestas educativas de doble standard, de corte claramente clasista,
presentan el problema de que la veracidad pierde su unidad, porque existiria una doble
verdad, una doble moral y un doble conocimiento de si mismo. Es decir que cada clase
social tendrfa sus propios parametros morales. En consecuencia, se caetfa en el cinismo de
que no habria una moralidad universal y que ésta serfa relativa a cada grupo social. De este
modo, cada grupo permaneceria preso de la particularidad de su propio grupo social y no
podtia relacionarse con la universalidad (A/4bei?) de la autoconciencia.”

No puede sostenerse, segun Cohen, que sélo algunos hombres son llamados a
educarse moralmente, sino que todos estain obligados, por ser humanos, a construir y
realizar la autoconciencia moral. Por lo tanto, todos estan llamados a recibir y desarrollar
una educacién clentifica, toda vez que la ley fundamental de la verdad exige que
conozcamos la ética a partir de los contenidos metodolégicos de la filosofia te6rica.™

St algunos seres humanos no tuvieran derecho a la educacién, entonces serfan en
realidad como maquinas, y deberfan trabajar como esclavos. Pero, a pesar de que la
esclavitud se ha abolido, grupos sociales enteros han permanecido por fuera del sistema
educativo.” Frente a esta problematica, Cohen considera que ha sido un gran logro del
protestantismo el haber sacado a la Iglesia la tutela del sistema educativo y habérsela
entregado al Estado.”

Ahora bien, dado que la educacién moral sera mas elevada en la medida en que esté
acompafiada de una educacion cientifica superior, y todos los ciudadanos tienen derecho a
la mejor educacién moral posible, todos deberan tener acceso a la mejor educacion
cientifica posible.”

Cohen sostiene que la distincién entre la educaciéon moral (es decir, por medio de
un catecismo de axiomas) y la educacion espiritual (a través del ejercicio de la razén critica y
del estudio de las grandes obras de la cultura humana) es paralela a la distincién entre la
cultura espiritual y la material. La cultura material serfa propia de quienes realizan trabajos
puramente técnicos e instrumentales, mientras que la cultura espiritual serfa la adecuada
para quienes trabajan en tareas puramente intelectuales. Cohen sostiene que esta division
entre cultura material e intelectual es totalmente inadecuada. Mas aun, esta divisién esta
llamada a ser superada en el Estado democratico de derecho, donde todos participan en la

33 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 505.
3 COHEN. Lthik des reinen Willens, pp. 505-500.
35 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 500.
3 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 506.
3T COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 506-507.
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realizacién de la autoconciencia y, por lo tanto, estan llamados a ejercer su autonomia
moral, la que exige a su vez el trabajo intelectual propio de una cultura espiritual.”

La defensa de Cohen de un derecho universal a la educacién tiene como horizonte
inmediato el debate en el seno de la joven socialdemocracia alemana acerca de los derechos
sociales que deberfan ser conquistados por el movimiento obrero. Ya la II Internacional
Socialista de Paris, hacia 1889, habia ido cambiado el eje del debate desde la estrategia de
una insurrecciéon armada hasta la lucha por la jornada de ocho horas, entre otros reclamos
hechos en el marco de la legalidad institucional.”

En el caso particular de Alemania, el Partido Social-Democrata habia sido hostigado
sistematicamente a partir de 1878, con la promulgacion de la Ley Antisocialista de Bismarck,
que impedia al partido toda actividad proselitista, con el consecuente cierre de sus 6rganos de
prensa y el cese de sus congresos y encuentros. Pero, a instancias del Reichstag y contra la
voluntad de Bismarck, se permitié al partido presentar candidatos para las elecciones en el
poder legislativo. Esto puso sobre la agenda la cuestion de la viabilidad de una estrategia para
el socialismo basada en la actividad parlamentaria, donde los socialistas tendrian libertad de
expresion y de ejercer una influencia politica real. De hecho, el partido logré éxitos
electorales cada vez mayores, desde los primeros tiempos mas dificiles de la prohibicion legal
(en 1877, 493.000 votos; en 1881, 312.000), pasando por una influencia creciente sobre el
electorado (con 550.000 votos en 1884 y 763.000 en 1887), hasta la conquista final de un 20
% del electorado (con unos 1.427.000 votos en total).*

Una vez que la posiciéon del partido iba consolidandose, también iban tomando
intensidad los debates al interior del mismo, sobre todo en referencia a la estrategia politica
a seguir. Por un lado, el ala marxista ortodoxa, liderada por Karl Kautsky, sostenia que la
historia se dirigfa inevitablemente a una sociedad sin clases. Es decir que el capitalismo
estaba a las puertas de una crisis por una sobreoferta de bienes en relaciéon a un poder
adquisitivo mucho menor de los trabajadores, lo que abrirfa la puerta a una revolucion

socialista.”!

En este contexto, Kautsky rechazaba cualquier estrategia reformista, que
implique el pasaje de un Estado capitalista a uno socialista por una evolucién gradual de sus
instituciones.” Kolakowski afirma que la imprecision de Kautsky respecto de la estrategia
politica a seguir terminé sometiéndolo en la practica al ala reformista del partido
socialdemodcrata. Esta indecision tiene que ver con la ambigliedad de su postura
determinista, esto es, con la idea de que la accién proletaria es inherente a la tendencia
histérica al socialismo y tan inevitable como ella misma. Pero la acciéon revolucionaria

debera tener lugar una vez que las condiciones econémicas del capitalismo presenten la

38 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 507.
¥ KRIEGEL. La Segunda Internacional, pp.753-755; ROSENBERG. Democracia y Socialismo, pp. 292-295.
4 COLE. Historia del Pensamiento Socialista, p. 240.

N KAUTSKY. Ethik nnd materialistische Geschichtsanffassung. Ein Versuch.
2 KAUTSKY. The Class Struggle (Exfurt Program).
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“madurez” necesaria para poder intervenir en la historia (crisis de superproduccion, etc.),
por lo que, al mismo tiempo, no seria una parte del proceso necesatio de la historia.*

Eduard Bernstein, ubicado en el ala reformista del partido, partia de supuestos
completamente diferentes de los de Kautsky. Contra el diagnéstico de la ortodoxia marxista,
Berstein constataba que el capitalismo no sélo no estaba en crisis, sino mas bien en un
proceso de franca consolidacion, de la mano de una ramificacién creciente de las empresas,
asi como de la multiplicacion de los empresarios capitalistas. Por el contrario, Kautsky habia
pronosticado la concentracion del capital cada vez en menos manos. Bernstein tampoco vefa
un descenso en el poder adquisitivo de la clase obrera, sino mas bien todo lo contratio.* Por
lo tanto, la clase obrera debia, desde el punto de vista de Bernstein, disefiar una estrategia de
insercion en el Estado para ampliar sus derechos sociales y civiles. Contra Kautsky, Berstein
planteaba que no podia hacerse depender a la actividad programatica del socialismo de la
eventualidad de una catistrofe del capitalismo.*” Por lo tanto, se debia apuntar a un trabajo
lento y paciente desde dentro de las instituciones sociales.*

Frente al dogmatismo y determinismo del marxismo ortodoxo, Bernstein invitaba
al socialismo a volver hacia al cientificismo carente de prejuicios de un Friedrich Lange,
representante del socialismo neokantiano.” Y fueron efectivamente los neokantianos
quienes tuvieron una parte fundamental en el debate revisionista de la socialdemocracia
alemana. En relacién con este asunto fue importante la polémica en torno de la
compatibilidad entre la ética kantiana y el socialismo.

Por el lado de la negativa se expresaron, ademas de Karl Kautsky, pensadores como
Mehring, quien entendia a la ética kantiana como un mero instrumento de legitimacion del
capitalismo, por ser una ética que habia sido funcional al establecimiento del liberalismo.*
Algunos autores, como Schmidt, sostenfan que la ética kantiana era compatible con el
socialismo, si bien de modo parcial, tal como podrian serlo también otras concepciones
morales, como es el caso de la cristiana.*’

Por otro lado, Staudinger consideraba que la ética kantiana era compatible con el
socialismo en razén de su concepto de libertad, entendida como la capacidad de
relacionarse racionalmente con los demas. Este concepto normativo de libertad conlleva el

requerimiento de que todos estén en igualdad de derechos, porque en caso contrario se

B KOLAKOWSKI. Las principales corvientes del marxismo. Su nacimiento, desarrollo y disolucion. 11. La edad de oro, p. 52.
“ BERNSTEIN. Die IV oraussetzungen des Sozialismus und die Aufgaben der Sogialdemokratie, pp. 110-111.

4 BERNSTEIN. Der politische Massenstreik und die politische Lage der Sozialdemofkratie in Deutschland, pp. 226-228.

4 BERNSTEIN. Zur Theorie und Geschichte des Soggalismus, pp. 127 y 194-196.

4T BERNSTEIN. Die 1 oraussetzungen des Sozialismus ..., pp. 204-205; SIEG. Aufstieg und Niedergang des Marburger
Neukantianismus. Die Geschichte einer philosophischen Schulgemeinschaft, p. 231.. Respecto de este rasgo del
pensamiento de Lange, puede verse KOHNKE. Enfstehung und Aufitieg des Neukantianismus. Die dentsche
Unversitétsphilosophie zwischen Idealismus und Positivismus, p. 233.

4 MEHRING. Kant und der Sozialismus, p. 353.

4 SCHMIDT. Sozdalismus und Ethik, p. 106.
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tratarfa de una relacién irracional de dominio del mas fuerte. Esto a su vez es compatible,
para Staudinger, con una economia cooperativa, que proteja el derecho de todos a

satisfacer sus necesidades basicas.”

En esta misma linea, Adler también entendia a la ética
kantiana como una moral de tipo relacional, que no esta fundada primordialmente en la
interioridad y la conviccion.™

Pero Adler sostiene que hay otros elementos no menores de coincidencia entre
Kant y Marx, tales como el rol fundamental que juega la economia en ambas concepciones,
toda vez que Kant le habfa dado una importancia clave al desarrollo del comercio en su
filosoffa de la historia, mientras que Marx habrfa fundado su materialismo dialéctico en la
lucha de clases.”® Pero también perteneceria a esta constelacion el concepto kantiano de
independencia (Selbstindigkei?), que harfa de mediador para la aplicaciéon del imperativo
categérico a la economia.” Votlinder acordé con esta tesis de Adler, pero sefialé otra
coincidencia clave entre el pensamiento de Marx y de Kant, esto es la idea de un sistema
abierto, equivalente a un método para llevar a cabo una busqueda interminable y nunca
completada, una tarea infinita.”

Hermann Cohen desarrollé su filosofia moral y politica justamente en medio de
este debate acerca de la posibilidad de un socialismo kantiano, si bien tomé distancia
claramente del marxismo. Cohen intentd aplicar el imperativo categérico a la economia
capitalista, proponiendo un sistema de cooperativas, en las que los obreros tomaran el
control del proceso de produccion.” De este modo, Cohen crefa que dejatian de ser un
mero medio para los fines de los empresarios. Al decir de Van der Linden, Cohen
interpreté el concepto kantiano de autonomia en términos de liberaciéon de la alienacion,

5 Por eso se tratarfa de una forma de democracia empresarial.57

pensada como heteronomia.

Dado el caracter radical de su propuesta, Cohen se vio en la necesidad de
defenderse contra la objecidon de que estaria abogando por una forma de utopismo.
Contra estos objetores, Cohen sostiene que estarfan implicando una tesis del estilo de
aquella discutida por Kant en su momento: “Das mag in der Theorie richtig sein, taugt
aber nicht fir die Praxis” (“eso puede ser correcto a nivel tedrico, pero no vale para la

”).58

practica Es decir que habria un divorcio definitivo entre nuestras convicciones y

0 STAUDINGER. Sogialismus nnd Ethik, pp. 153-154.

St ADLER. Kant und der Sozialismus, pp. 179-180.

52 ADLER. Kant und der Sozialismus, pp. 174-175.

5 ADLER. Kant und der Sozialismus, p. 190.

5 VORLANDER. Kant und Marx. Ein Beitrag ur Philosophie des Sozialismms, pp. 309, 310-311, 315 y 335.
5 VAN DER LINDEN. Cobens sogialistische Rekonstruktion der Ethik Kants, p. 157.

% VAN DER LINDEN. Kantian Ethics and Socialism, pp. 233-234.

57 VAN DER LINDEN. A Kantian Defense of Enterprise Democracy, pp. 221-230.

58 KANT. Uber den Gemeinspruch: Das mag in der Theorie richtig sein, tangt aber nicht fiir die Praxis.
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nuestras acciones. Dicho de otro modo, la autocracia de la experiencia atentarfa contra
la pureza de la moralidad.”

Pero la veracidad no es sélo una virtud cientifica y filoséfica sino que, mas que
nada, es una virtud eminentemente politica. Ante todo lo es en el sentido de que es el
Estado, y no ya la Iglesia, quien debe encargarse del disefio y la administracion del sistema
educativo, tal como lo establecié en su momento la reforma protestante. Es decir que la
Iglesia no puede hacerse responsable de la formacion del espiritu.”’

La Iglesia no puede estar a cargo de la educacion no sélo por razones politicas, sino
también metodologicas, dado que la moralidad sélo puede ensefiarse en conjuncioén con la
ciencia natural, dada la ley fundamental de la verdad. Por otro lado, la ética sélo puede ser
ensefada a partir de la metodologia establecida por la l6gica para la fundamentacién de sus
categorias normativas y sus tesis, lo que contradice la metodologia establecida por la
religion, consistente en fundar la ética en la palabra de Dios revelada en la Biblia.”!

La exigencia de que la educacion no esté a cargo de ninguna confesion religiosa
particular tiene que ver con la idea de autoconciencia, que tiene su base en la comunidad de
todos los ciudadanos del Estado democratico de derecho. La voluntad pura que constituye
a la autoconciencia tiene que poder integrar las cosmovisiones de todos los que participan
en su construccion; es decir que la ley no debe estar atada a ninguna concepcion particular
del mundo y de la vida buena.” Por otro lado, esti en relacion también con la necesidad de
que la voluntad expresa en la ley pueda conservar su pureza, para lo que debe estar fundada
unicamente en las reglas del procedimiento de promulgacion de la ley y no en una
determinada confesion religiosa, ideologia politica o concepcion del pueblo o de la raza.”

Sin embargo, Cohen tiene una razén adicional para reclamar la libertad de toda
tutela religiosa en el ambito de la educacion. Se trata de la persecucion y el hostigamiento
que padecia el pueblo judio y que lo obligd a intervenir varias veces en su defensa.
Recordemos aquel incidente en el que el docente Ferdinand Fenner habia afirmado en
publico que el Talmud ensefa a traicionar a los cristianos. Cohen se vio obligado a actuar
de perito en defensa del rabino Leo Munk. Su argumentacion se apoyo en la tesis de que el
judaismo es una religién de la humanidad y no de una nacién en particular.”

Contra teéricos como Treitschke, quien exigfa la asimilaciéon de los judios a la
cultura alemana de la época, Cohen sostenia que la germanidad debia gran parte de su

% COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 507-508.

60 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 515-516.

0t COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 515.

62 Acerca del problema del concepto de comunidad, puede verse COHEN. Ezhik des reinen Willens, pp. 76,
219, 237-239, 241, 249-250, 256, 268 ss., 433, 484, 489 y 576.

3 En relacién con el problema de la fundamentacién de la ética puede verse COHEN. Ethik des reinen Willens,
pp- 85, 266, 284, 428-430, 4306, 512.

4 STIEG. Aufstieg und Niedergang des Marburger Nenkantianismus., pp. 156-157
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esencia a influencias de la tradiciéon judia, tales como el respeto por la legalidad, los textos
biblicos que hicieron posible la musica de Bach, etc.”

El Estado se realiza como comunidad moral en la medida en que recupera su
soberanfa en la administracion y el disefio de la educacion del espiritu de sus ciudadanos.
Por otro lado, la Iglesia siempre se sentird molesta frente a este acto de soberania del

% Por lo tanto, el Estado

Estado e intentara atentar contra la autonomia moral del mismo.
debe desligarse de toda practica religiosa, delegandola en las diferentes religiones que lo
pueblan, de modo tal de liberarse también de toda tutela extrafia.”

La personalidad juridica del Estado se expresa por medio del derecho de sufragio
universal, que fundamenta la autoconciencia, esto es la participacion de cada uno de los
ciudadanos en la expresion de la voluntad pura por medio de la actividad de la legislacion.*®
En consecuencia, sin el sufragio universal no puede hablarse de la veracidad de la
autoconciencia del Estado.” La veracidad exige el conocimiento de la autoconciencia, pero
es imposible si los ciudadanos no toman parte en su realizacién por medio del sufragio
universal. Si los ciudadanos no acuerdan la voluntad pura a partit de sus voluntades
empiricas y particulares, no se puede realizar la autoconciencia de ninguna manera y, de
este modo, tampoco es posible la virtud de la veracidad.”

Ahora bien, la veracidad, en tanto que virtud, esta llamada a dirigir las acciones del
individuo en direccion a la construccion de la autoconciencia en el Estado. La
autoconciencia debe ser consistente y coherente légicamente, en la medida en que la
voluntad expresada en cada ley particular no puede entrar en contradiccién con la ley
fundamental de la Constitucion ni con las demas leyes. Esta consistencia légica le da cierta
permanencia (S#eigkeif) a la voluntad pura. A su vez esto es posible gracias a la virtud de la
veracidad, que guia a las acciones de los ciudadanos para que sean acordes con la ley
fundamental de la verdad, que prescribe seguir las ensefianzas de la l6gica en el ambito del
razonamiento moral y juridico.”

Esta funcion de la veracidad, que permite mantener constantemente la consistencia
de la autoconciencia, esta a su vez intimamente relacionada con la autonomia como

autoconservacion (Selbsterbaltung). En ella Cohen reconoce a la antigua prudencia de la ética

05 COHEN. Denutschtum und Judentum, pp. 237-301; WIEDEBACH. Die Bedentung der Nationalitét fiir Hermann
Coben, pp. 47-48.

%6 COHEN. Ethik des reinen Willens, pp. 516-517.

67 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 517.

08 COHEN. Erthik des reinen Willens, p. 518.

0 “Ohne das allgemeine Wahlrecht gibt es keine Wahrhaftigkeit fiir das Selbstbewusstsein des Staates”
(COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 519).

70 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 519.

"W COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 522.
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griega, en la medida en que permite conducir y orientar a la accién correctamente en cada
situacion vital que le toca enfrentar.”

I11. Conclusiones

A partir de lo que hemos argumentado hasta aqui puede verse claramente que no
puede sostenerse una lectura puramente formal de la ética de Hermann Cohen. La virtud de la
veracidad otorga a la teorfa un caracter substantivo, dado que implica una toma de posicion
importante en no pocos asuntos de suma relevancia. Por un lado, implica la exigencia de un
acceso universal a la educacion, sin distincioén de clases sociales, oficios o profesiones. Pero no
solo se trata de una inclusion de todos los ciudadanos en el sistema educativo, sino que conlleva
también un replanteo del tipo de educacién moral que se impartira.

Como hemos visto mas arriba, Cohen aboga por una educacién que integre lo
mejor de las ciencias matematico-naturales y las ciencias sociales, que son ingredientes
indispensables para comprender la ética, que no puede ser pensada sin la ayuda del método
cientifico y la légica. A su vez, esta concepcion tan especifica y substantiva de la educacion
trac aparejado un compromiso politico de peso, porque hace imposible que la religion
pueda hacerse cargo de la educacion de la ciudadanfa. Los supuestos teoldgicos
necesariamente se dan de patadas con una propuesta de educacion orientada al logro de la
autonomia moral por medio del ejercicio del pensamiento critico y el método cientifico.

Pensemos en las repercusiones que habran tenido, en la Alemania conservadora de
aquel entonces, tanto estas ideas como la critica que hace Cohen al capitalismo y su
propuesta socialista. La propuesta de Cohen implica un fuerte compromiso con una
reforma profunda del mercado, en particular de la conduccién del proceso productivo, que
debe ser puesto en manos de los trabajadores, segin el modelo del cooperativismo. Por lo
tanto, el rechazo radical del clasismo en Cohen no es neutral respecto de las concepciones
de la politica y la sociedad vigente en su época.

A modo de conclusién, creo que tanto la fundamentacion de la virtud de la
veracidad como la defensa de un derecho universal a la educacion dejan a la ética de Cohen
muy lejos de todo mero formalismo moral. Por el contrario, estas tesis convierten a su
filosofia moral en una propuesta substantiva para hacer frente a desafios que nos siguen

preocupando ain en los tiempos que corren.

72 COHEN. Ethik des reinen Willens, p. 522.
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THE RIGHT TO EDUCATION IN THE ETHICS OF HERMANN COHEN

Abstract: Hermann Cohen’s ethics is grounded upon the concept of self-consciousness,
understood as a form of universal subjectivity, which constitutes itself through the expression
of the pure will. This is possible in virtue of the process of elaboration and passing of the law
in the legislative power. This process has to depend on the widest possible participation of the
citizens. If the pure will is the product of the agreement between the citizens, as a result of a
debate, then Cohen’s ethics could possibly be interpreted as a form of consensualism. In this
paper I try to show that this reading of the theory is not possible, because the right to the
education for all the citizens cannot be rejected as a result of the public deliberation.

Keywords: right — education — ethics — Cohen — State
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DINHEIRO, LIBERDADE, DEMOCRACIA
(CONCEITOS DO BOLSA FAMILIA)

Homero Santiago*

Resumo: Com a publicacido de Voges do Bolsa Familia, de Walquiria Ledo Rego e Alessandro
Pinzani, temos o que se pode qualificar uma considerag¢do filoséfica do Bolsa Familia; em
particular, o estudo permite renovar o conteudo de conceitos como liberdade e autonomia ao
vincula-los, de maneira condicionante, ao dinheiro. As implicacbes dessa renovagio
compreensiva importam imediatamente para o embate politico, que deve se voltar para a
constitui¢do de um direito ao dinheiro e pode tomar a forma de luta pelo dinheiro.
Palavras-chave: Bolsa Familia — dinheiro — liberdade — democracia.

“A gente tem mais liberdade no dinbeiro.”
Dona Amélia, moradora do Vale do Jequitinhonha.

“A luta de classes (...) é uma luta por essas
coisas brutas e materiais sem as quais nao
hd as refinadas nem as espiritnais.”
Walter Benjamin, filésofo alemao.

O programa Bolsa Familia (BF) foi instituido em outubro de 2003 sob o governo
Lula, com o objetivo de complementar a renda de familias expostas a pobreza e a extrema
pobreza (a qual, na definicaio do Banco Mundial, atinge pessoas com renda inferior a um
dolar diario). Sua maior novidade foi a unificagao de varios beneficios sociais do governo
federal (bolsa escola, cartao alimentacdo, bolsa alimentacdao, auxilio gas) num unico
programa de fransferéncia direta de renda em dinbeiro, gerido em parceria com os estados e as
prefeituras. A participacao no BF ¢ condicionada, entre outras coisas, a0 acompanhamento
da saude e a matricula e frequéncia escolares dos filhos. Segundo dados oficiais, ao inicio de

2015, sao mais de 14 milhoes de familias atendidas; mais ou menos um em cada quatro

! Professor do Departamento de Filosofia da FFLCH-USP. E-mail: homero@usp.br
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brasileiros. Podem inscrever-se familias com renda per capita de até R$ 77,00 (situagdao de
pobreza extrema) e com renda per capita entre R§ 77,01 e R§ 154,00 (situacdao de pobreza)
desde que haja criangas, adolescentes, gestantes ou nutrizes. O valor basico do beneficio é
R$ 77,00; uma parte variavel depende do nimero e idade dos filhos e pode atingir R$
175,00; em casos de extrema pobreza, beneficios podem ser acumulados até o limite de R$
336,00. Os titulares dos beneficios sao as mulheres, que recebem em seu nome os cartdes
da Caixa Econ6mica Federal para saque dos pagamentos.”

Como sua novidade e abrangéncia deixavam prever, desde o primeiro momento o
BF assumiu um lugar de destaque no debate politico-partidario brasileiro: ora estupendo
instrumento de supressio da pobreza, ora simples expediente populista; para uns, passo
crucial rumo a efetivagao do sistema de bem-estar social esbocado pela Constituicio de 88;
para outros, aberracdo que reforca o paternalismo estatal e vai na contramao do préprio
desenvolvimento econdémico ao desvalorizar o trabalho e a responsabilidade individual — e
entre tais extremos toda sorte de pondera¢des e nuangas. Da mesma forma, o programa
despertou o interesse do meio académico, que tratou de buscar respostas mais consistentes
a perguntas que no noticiario politico estio com frequéncia entregues aos achismos ou
preconcepgdes: quais os efeitos no médio e longo prazo? E eficaz de fato? Qual sua
influéncia sobre o voto dos beneficiarios? Como estes se servem da renda recebida? Como
enfrentar a questdo da assim chamada “porta de saida” Questdes desse tipo empenharam
muitos investigadores, economistas e cientistas sociais a frente, que contribuiram bastante
ao aperfeicoamento técnico do programa bem como ao entendimento de seu significado;
para o pafs, em primeiro lugar, mas também para o mundo, como amplo experimento de
politica publica.’

Esse esforco compreensivo ganhou um item de grande vigor e originalidade com a
publicagao, ao final de 2013, do estudo VVozes do Bolsa Familia. Autonomia, dinbeiro e cidadania,
de autoria conjunta da sociéloga Walquiria Leio Rego e do filosofo Alessandro Pinzani.*
Escapando tanto ao economicismo quanto ao bate-boca partidario, ao maniqueismo das
criticas faceis e aos elogios rasgados, sobretudo levando em conta as ambiguidades em jogo

no programa e em seus efeitos, eles estabeleceram os contornos acabados do que se pode

2 Cf. pagina da CEF: http:
geral, para uma histéria do BF, ver Marco Aurélio Weissheimer, Bo/sa familia.

3 Para que se tenha ideia da vastiddo desse empenho compreensivo, é suficiente uma consulta a infernet
lancando o nome “bolsa familia”. No dia 9 de fevereiro de 2015, o Google académico computava 151.000
resultados (entre estudos, documentos oficiais, etc.); no Scielo, restrito a artigos académicos provenientes em
geral de revistas latino-americanas, eram 30 referéncias; por fim, a base JSTOR, das mais importantes e
amplas do mundo, registrava 2034 documentos.

* Walquitria Ledo Rego, Alessandro Pinzani, Voges do Bolsa Familia. Autonomia, dinbeiro ¢ cidadania. Doravante,

damos as paginas desta edicio no interior do préprio texto.
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entender como uma consideragio filoséfica do BF.> A partir de uma ampla pesquisa empirica
realizada entre 2006 e 2011, apreende-se toda uma série de experiéncias, vivéncias,
problemas tedricos que delimitam um importante campo de investigacio para a filosofia
politica brasileira. Os autores se desatrelam dos interesses imediatos mas estao sempre
firmes na reflexdo sobre esse acontecimento recentissimo que ¢ o BF e suas consequéncias
ao longo de cinco anos nas vidas das mulheres beneficiadas e de suas familias; batem-se
com varios preconceitos (provindos tanto da esquerda quanto da direita) e ao fim e ao cabo
os sobrepujam todos; além disso, tratando de bem avaliar o constatado, promovem
sugestivas inovagoes conceituais, ao conseguir insuflar concretude em algumas nogdes (em
particular aquelas que subintitulam o livro) que, abstratamente tomadas, estaio sempre
perigando entrar a servico de qualquer coisa. O sucesso do empreendimento reside na
ousada e instigante hipétese da relacao entre dinheiro, autonomia e liberdade que o guia.
Ao longo da pesquisa, explicam a socidloga e o filésofo, inimeras questdes se colocaram
relativamente as possibilidades de transformacao nas vidas das mulheres titulares do
beneficio do BF. “Uma das hipéteses fundamentais se relaciona com o fato de receberem
renda em dinheiro. (..) A investigacdo visa exatamente recolher as dimensdes de
ambiguidade e, as vezes, até de paradoxo contidas na experiéncia delas enquanto pessoas
que se tornaram portadoras de certa renda monetaria. (...) Nossa tese principal: a renda
regular em dinheiro é um importante instrumento de autonomia individual e politica.”
“Queremos mostrar a relacdo entre renda em dinheiro e autonomia: a presenga de uma
renda regular (...) permite o desencadeamento de processos de autonomizag¢ao individual
em multiplos niveis.”

11

O que vem a ser o dinheiro? A pergunta, que assim de chofre pode parecer
despropositada, para nosso assunto nao o é nem um pouco. Primeiro, tratamos de um
programa de transferéncia de renda ew dinbeiro; o que cai mensalmente nas maos
beneficiadas ndo sao nem cupons nem produtos nem coisas do género, é numerario puro e
simples. Segundo e sobretudo, arriscamos dizer que o grosso da originalidade de 1Vozes do
bolsa familia reside na capacidade de bem avaliar (isto ¢, livre de preconceitos) o papel da
entidade dinheiro em nossa vida social; ¢ justo o que lhes permite da-lo por componente
fundamental de conceitos como liberdade e democracia, tendo em mira menos como tais

ideias podem ser compreendidas sub specie aternitatis em qualquer sociedade, do que como

5> Falamos em “contornos acabados” porque, faz algum tempo, esse tipo de considera¢do ja vinha sendo
testado pelos autores; ver especialmente o artigo pioneiro de Walquiria Ledo Rego, “Aspectos tedricos das
politicas de cidadania: uma aproximagao ao Bolsa Familia”.

¢ REGO & PINZANI, Voges do Bolsa Familia..., pp. 19-20, p. 38.
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devem ser entendidas historica e concretamente no interior de uma sociedade capitalista
qual a nossa.

Duvida nao ha que muita gente torcera o nariz para essa articulagao. Aqueles que se
apegam demais unicamente a concep¢ao do dinheiro como forma equivalente geral do
valor, pela qual as mercadorias podem ser trocadas; os que sabem que o dinheiro é o
elemento que, no capitalismo, medeia as relagdes sociais entre os homens submetendo-os
inexoravelmente uns aos outros e todos ao fetiche da mercadoria; as “belas almas” que se
indignam diante da constatacio de que entre nés o dinheiro tenha o poder de tudo
comprat, inclusive a beleza animica, isto €, os bons sentimentos.” Por tudo isso e muito
mais é que grande parte dos integrantes do que costumamos denominar “esquerda”
outorgou e outorga ao “vil metal” um posto abjeto, digno de todo desprezo e merecedor
de 6dio destrutivo; paises ditos socialistas inventaram as cadernetas para itens basicos,
alternativos tentaram restabelecer quanto possivel o escambo, modernosos inventam hoje
os bitcoins. Que o seja, amém. Mas ¢é exatamente essa vulgata (a0 qual um Marx, note-se,
jamais aderiu) que incumbe aqui por de lado — menos por erro, os juizos arrolados estio
corretos, que por deixar primar uma ingénua parcialidade, unilateralidade, que compromete
a boa compreensio de nosso assunto.

O dinheiro (ou seus equivalentes) nio somente medeia relagdes sociais como
funciona a maneira de um dos portadores fundamentais do poder. “Seu poder social, assim
como seu nexo com a sociedade, [o individuo] traz consigo no bolso.”® Principalmente, ¢
pelo dinheiro sob a forma-salario que o capitalista compra forga-trabalho; tal capacidade de
submeter alguém para trabalhar para outrem, em nossa sociedade, é o paradigma do
exercicio do poder proporcionado pelo dinheiro. Em suma, dinheiro ¢ poder. Na forma
compacta que se carrega na carteira ou em qualquer outra, ele sabe ser altissonante quando
precisa. Poder de fazer e desfazer, de mando e desmando; poder que muito amidade ¢ capaz
de submeter a prépria Fortuna garantindo boa vida (que o nome da deusa romana tenha se
tornado sinonimo de muito dinheiro, faz todo sentido; alguns miseraveis necessitam
apregoar e muitos endinheirados gostam de dizer — decerto por sarcasmo — que “dinheiro
nao traz felicidade”; ja o comum dos homens que nio esta em nenhuma dessas situagdes,
costuma fazer um adendo inteligentissimo: “nao traz porque manda buscar”). Af esta. Que
se retor¢am as narinas, isso nada muda. Em nossa sociedade, o dinheiro é poder de uma
ponta a outra; e daf nao ser segredo a ninguém que em suas variadas formas ele continua
sendo o pivo principal dos embates sociais: salarios, beneficios, preco da terra, aluguéis,

7 Dixit Marx: até “coisas que em si mesmas nio sdo mercadorias, como a consciéncia, a honra etc. podem ser
compradas de seus possuidores com dinheiro e, mediante seu preco, assumir a forma-mercadoria, de modo
que uma coisa pode formalmente ter um preco mesmo sem ter valor.” (O capital, 1, p. 177).

8 MARX, Grundrisse, p. 105.
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tarifas de 6nibus, etc. Pouca gente vai para a rua por ideias; ja por uma vintena de centavos,
a estoria e a historia sao outras.

Pois ¢ nessas paragens que um compatriota de Marx nos pode ser extremamente
util como guia. Foi Georg Simmel quem soube ir bem longe na compreensao do dinheiro
como fendémeno social e suas implica¢des sobre o individuo, inclusive a guisa de elemento
essencial para concebermos a liberdade humana.

“Pode-se apresentar a evolucao de todo destino humano”, afirma Simmel em sua
Filosofia do dinbeiro, “como uma alternancia regular de apegos e desapegos, obrigacoes e
liberagbes”. Por isso, “o que experimentamos como liberdade nao ¢ amidde uma realidade,
senao uma mudanga de obrigacao; no momento em que, em lugar daquela que se assumia
até entdo, vem insinuar-se uma nova, sentimos, antes de tudo, o desaparecimento da
pressio anterior; e porque dela nos liberamos, sentimo-nos em primeiro lugar
absolutamente livres; mas a nova obrigagdo — que assumimos de inicio com uma
musculatura até entdo poupada, portanto particularmente vigorosa —, comega a fazer sentir
seu peso a medida que vem a fadiga, ¢ a partir dai o processo de liberagao aplica-se a cla
como havia anteriormente desembocado sobre ela.”’

Nessas linhas estdo a base de um processo que ¢ o do aparecimento da “liberdade
individual”, conforme o titulo do capitulo em que se inserem. Importa sublinhar, para
nossos propositos, que essa liberdade surge precisamente como um fenémeno de correlagao,
ao invés de uma realidade, uma coisa, um estado absoluto que se alcangaria pela imunidade
a todo tipo de relagiao. Longe disso. “Se a evolugdo da individualidade, a convic¢io de
florescer, com todo nosso querer e nosso sentir particulares, nosso eu intrinseco, deve
passar por liberdade, esta ndo entra nessa categoria enquanto pura auséncia de relagoes,
mas justamente como tipo de relacbes com os outros inteiramente determinado.”’’ A
liberdade — ou antes, para uma descricao mais exata a seu feitio de movimento, um processo
de liberagao — insinua-se entre dois estados (pressio e Nao pressio) cOmMo uma Fransiao:
descompressio relativamente a “objetividade das coisas” que “¢é ao mesmo tempo o
processo de nascimento da liberdade.”"!

O que tem o dinheiro a ver com isso? F ele um elemento singular no processo de
liberagdo, aquele que por sua forma especifica pode conduzir mais longe que nenhum
outro o desabrochar da personalidade como diferenciagao relativamente a pressdes e
limites impostos pela “objetividade das coisas”. “O desejo que se tem de todas as outras
coisas ¢ ja limitado pela capacidade de absor¢ao do sujeito”; por outro lado, “s6 o dinheiro
nao comporta (...) essa medida interior, que acaba impondo também seus limites ao desejo

9 SIMMEL, Philosophie de largent, p. 345.
10 SIMMEL, Philosophie de I'argent, p. 366.
1 SIMMEL, Philosophie de l'argent, p. 371.
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experimentado pelo objeto”." Eis a razdo de o avaro poder eleger o dinheiro como um fim
em si mesmo; e também por que o mesmo dinheiro pode funcionar a maneira de
instrumento de expansdo, capacidade de liberar-se mais e mais das pressoes das coisas,
poder de agir mesmo sobre coisas distantes e portanto libertar-se da cadeia da imediatez.
“Pelos efeitos longinquos do dinheiro, o eu pode desdobrar até o fim seu poder, seu gozo,
seu querer sobre os objetos mais distantes”."”” Donde a conclusio: “a capacidade de
expansao do sujeito, que € limitada por sua propria natureza, mostra uma amplitude e uma
liberdade maior relativamente ao dinheiro do que com qualquer outra posse.”’* Ao
possibilitar a liberagao relativamente as pressoes das coisas, o dinheiro insufla o sentimento
de liberdade; ele ndo a compra, como se fosse ela uma coisa; o que faz é permitir uma
relagdo mais livre com as coisas, marcada pela descompressio dos fardos impostos pelas
necessidades imediatas. Como bem sabe Dona Amélia, cujas palavras dao a impressao de
sintetizar a analise de Simmel, “a gente tem mais liberdade no dinheiro™."

Desde que nao nos deixemos levar por pendores morais que, unilateralmente, s6
veem no dinheiro uma coisa suja que aliena, corrompe e envilece a boa alma humana, tais
consideragdes langcam preciosa luz sobre a ambivaléncia desse objeto enquanto componente
de nossa vida social. F fator de submissdo, sem duvida, nas mios daquele que compra as
pessoas a for¢a-trabalho; de abuso, quando alguém paga por seus direitos ou os cria
conforme sua conveniéncia. Tao claro quanto isso, entretanto, é que o dinheiro, veiculo de
sujeicao por um lado, é o mesmo dinheiro que, por outro lado, libera ao afastar a
necessidade de a tudo sujeitar-se, a todo momento e por qualquer coisa, sendo capaz de
expandir o préprio campo de agao de seu portador, a medida que o desacorrenta da prisao
das coerc¢Oes cotidianas imediatas abrindo-lhe novas possibilidades. “O dinheiro possui
duas faces, como Jano: liberta e oprime”.' Para quem nio tinha como comprar comida
melhor, uma bolacha por exemplo, poder fazé-lo é um ato de liberdade que nio pode ser

17
»17 e

negado por nenhum conceito — “outro dia comprei pros meninos iogurte e macarrao
uma liberacao diretamente motivada pela posse de dinheiro.

Os autores de [ozes do Bolsa Familia, como se infere da enunciagdo de sua hipotese
basica de trabalho, ndo desconsideram essas ambiguidades do dinheiro; e por isso nio
abrem mao de guiar-se muito pelas reflexdes de Simmel ao abordarem um programa cuja
maior novidade em face dos auxilios que o precederam foi exatamente, reiteremos,
proporcionar aos beneficiarios um renda regular en dinbeiro. Ea compreensio desse dado

cabal, que de tao Obvio quase niao havia chamado a atencio de ninguém, que faz a

12 SIMMEL, Philosophie de ['argent, p. 409.

13 SIMMEL, Philosophie de ['argent, p. 410.

14 SIMMEL, Philosophie de I'argent, p. 410.

15 Apud REGO & PINZANI, Voges do Bolsa Familia..., p. 208.

16 SIMMEL, Philosophie de I'argent, p. 204.

17D, AMELIA apnd REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 208.
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originalidade do livto ao identificar nessa renda, nesse dinheiro, um “papel liberatério”"®

sobre os valores e atitudes, as personalidades mesmas dos beneficiados.

111

Entre 2006 e 2011 foram realizadas cerca de 150 entrevistas com mulheres
beneficiarias no BF em regides de forte indice de pobreza. Em vez de questionarios
fechados que renderiam apenas um monte de tabelas descarnadas, os pesquisadores
optaram pelo método da entrevista aberta, a fim de recolher precisamente as “vozes” dos
beneficiados pelo programa e demarcar-se do que denunciam como a frequente pratica das
ciéncias sociais brasileiras de tomar os pobres apenas como objetos, raramente como
sujeitos.” Os resultados sdo apresentados em forma narrativa, quase sempre aproveitando-
se da literalidade das falas das entrevistadas. Disso emerge um rico painel de vivéncias
duras e marcadas pelo sofrimento, ao lado de transformag¢des importantes, complexas,
ambiguas — tudo o que costuma escapar ao esquadro economicista e ao grande publico
adversario do BF. E nem sera preciso insistit que muitos preconceitos encontram seu
momento de verdade (ou desmascaramento) exatamente como preconceituagdes que nada
dizem da realidade.

Tanto no esverdeado litoral de Maragogi (vendido aos turistas como o mais belo do
mundo) quanto no agreste sertdo a vida ¢ impiedosa. A cavagao do magunim obriga
mulheres e criancas a permanecer longuissimos periodos de joelhos na maré baixa, a ponto
de deformar corpos; o trabalho sob o sol torrido faz a pele ficar tal que quase se confunde
com o couro dos chapéus tipicos do sertdo; seja onde for, a velhice vem célere, aos 30, 35
anos; analfabetismo, subnutricio, miséria. Bairro de Canociro, cidade de Aracuai, Vale do
Jequitinhonha, Minas Gerais: “Visitamos casebres com paredes de tijolos sem reboco e
piso de chao batido, cadeiras de plastico, sofas sem forro e paredes nuas, com a exce¢ao de
algumas imagens sacras (...). As ruas e as casas sio povoadas por cachorros famintos,
galinhas com pesco¢os menores que um polegar, pintinhos do tamanho de beija-flores,
gatos esqueléticos. O sofrimento nao se limita as pessoas, mas se estende aos animais ¢ as
coisas.” Por toda patte, a elementar unidade da bruteza que um Graciliano Ramos soube
como ninguém captar por resultado da animalizacdo cruel, que faz do homem bicho e da
miséria e do sofrimento fendmenos tio naturais e imutaveis quanto a chuva rara e o sol
forte. Pois foi nesses lugares que os pesquisadores sairam atras dos efeitos do BF. E os
mais escondidos. Os previsiveis e comprovados por varios levantamentos sem duvida

estavam 1a (melhora geral nos indices de saude; aumento da frequéncia escolar; incremento

18 REGO & PINZANI, Voges do Bolsa Familia..., p. 19.
19 Critica que também se pode colher no livto de Amélia Cohn, Cartas ao presidente Lula. Bolsa Familia e direitos socias.
20 Apud REGO & PINZANLI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 124.
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do comércio de pequenas confecgoes, lojas de moéveis baratos, etc.). Mas sera tudo?
Estarao os despossuidos fadados a tornarem-se apenas cifras em estatisticas, por melhores
que sejam, e enriquecerem estudos que vao encorpar os lattes dos estudiosos ou sé
estatisticas a serem propagandeadas por politicos? Nao. A critica a frequente objetificacao
dos pobres, quer nas politicas publicas, quer nas ciéncias sociais, exige voltar-se a
subjetividade dos pobres e abre o caminho para que o estudo possa garimpar os efertos
intangiveis do BE. Pelo que revela toda a sua importancia metodologica o desvio por Simmel
efetuado por nossos autores; como recordam, em Os pobres, o alemao soube exemplarmente
perceber que “a renda monetaria (...) altera ‘a alma’ do seu recebedor, quando nio seja fruto
da mera caridade” (p. 69). Quando mais nio fosse, tem-se ai um elemento fundamental
para calibrar a visada do investigador; exatamente porque “o BF nido ¢ uma esmola
governamental (...), acaba criando as condi¢des para uma mudanga profunda na estrutura
sentimental dos beneficiarios.””

Os ditos efeitos intangfveis atuam principalmente na formac¢io de uma nova
subjetividade, a qual emerge a partir de renovadas relacbes com o meio, o tempo, com 0s
outros e consigo mesma. Tratemos de acompanhar algumas dessas transformagoes, pois
nos escancaram certos vinculos possiveis entre dinheiro, alargamento das possibilidades,

consciéncia politica, autonomia, liberdade, que nao sao de somenos.

Nova temporalidade

Dona Cecilia, 48 anos, ¢ mae de dez filhos. Indagada sobre o que fazem dois deles
que tém 16 e 17 anos, explica que andam “beliscando uma coisinha aqui, outra ali”. E
quando nada conseguem? “Ficam ai futurando!”®. Verbo rosiano para uma condicio
pouco rosea. A beleza do linguajar arrefece muito quando notamos pelo conjunto das
entrevistas que a realidade expressa ¢é inversa ao sabor literal da palavra. “Futurar”, aqui, é
em boa medida desconhecer o sentido de futuro; viver na agrura do presente irremediavel
resumido a luta diaria pela comida do jantar ou do almogo de amanha. O tempo ¢ moldado
por carestia e labuta; o presente de tudo toma conta, a maneira de um maci¢co de
impossibilidades escarpeado apenas pelas pressoes urgentes da sobrevivéncia; primam “a
falta ou a auséncia absoluta de esperanca de mudar sua situagio no futuro.””
Dai serem tanto mais relevante as palavras de outra entrevistada: o BF

“desenforcou a gente”.” Com Simmel no horizonte, podemos entender assim: o beneficio

2IREGO & PINZANI, VVozes do Bolsa Familia..., p. 90.

2 REGO & PINZANI, Voges do Bolsa Familia..., p. 207.

2 Apud REGO & PINZANLI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 94.
2 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 151.

2 Apud REGO & PINZANLI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 126.
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ocasiona uma descompressao cujos efeitos serdo sentidos na propria experiéncia da
temporalidade. A regularidade da renda, ainda que de valor pequeno, abre fissuras naquela
condi¢ao rigida que nao permitia nenhum vislumbre de algo diverso; o tempo alarga-se,
distende-se, nao tanto quanto podia, mas o suficiente para um respiro. Quanto se deduz,
um félego intermitente, ja que o dinheiro do beneficio nao costuma alcancar o fim do més;
fragil por conta das incertezas quanto a continuidade do beneficio nos préximos governos,
um pouco ambiguo por achar-se entre os persistentes ditos de sempre (“Isto ndo é para
n6s”, “Eu sei qual é o meu lugar”) e claros “sinais de alteracio desse quadro™ que
despontam nas entrelinhas das entrevistas. E é necessario atentar principalmente a
renovagao que se vai dando nas relagdes entre as maes beneficiadas pelo BF e seus filhos.
Ainda que a duras penas, elas conseguem agora ao menos fazer frente ao sentimento
assolador (relatado por muitas) da impossibilidade de suprir a prole o minimo necessario,
sobretudo a alimenta¢do — o choramingo de fome de uma crianga, o nada poder fazer, sao
coisas que, como diz uma mae, atravessam a garganta a ponto de tirar a respiracao. Da
mesma forma, se antes nido podiam ensinar aos filhos sendao a resignacdo perante uma
condi¢ao naturalmente desgracada, que exatamente por ser “natural” jamais haveria de
mudar, gracas ao beneficio desafogador do BF podem transmitir-lhes alguma esperanca,
repassar-lhes o sonho de melhores condigbes de vida, conseguir a0 menos dizer-lhes, sem
o receio de faltar inteiramente com a verdade, que o estudo pode realmente servir para
alguma coisa. Com relagdo a um programa cujo beneficio volta-se diretamente a mulheres
que sdo maes, esta af uma via privilegiada para captar-se mudangas. “O caso de filhos de
pais analfabetos cursando uma faculdade ainda permanece excepcional, mas a maioria das
entrevistadas deposita grande esperanca no futuro dos filhos. Isso significa que os excluem
de sua visao negativa de si e da vida. Nesse sentido, o BF cria expectativas positivas, e isso
transforma o historico sentimento de resignacio de tanto tempo. Também nessa direcao
constatamos uma mudanga profunda na subjetividade das mulheres beneficiarias. O futuro
deixa de ser imutavel e pré-determinado, a eterna repeticio da miséria e os sofrimentos
atavicos, e se torna (...) uma opgio e um desafio para nossa geracio.””’

Novos desejos, a capacidade de forjar projetos, em virtude da descoberta de um
novo tempo, o futuro, que renova decisivamente a vivencia abrindo o horizonte da inteira
temporalidade. Descoberta de alguma margem de controle da propria condigao gragas a
fuga da brutal imediatez que é o produto mais caracteristico da extrema pobreza (0 que vou
comer a noite, amanha?), alargamento dos horizontes, distensao do tempo, descoberta do
possivel, que é base para todas as outras mudangas. E para ninguém isso ¢ tao verdadeiro
quanto para maes que — o trufsmo aqui nao ¢ injustificado — sdo primeiramente mulheres.

26 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 228.
27 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 229.
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Autonomia feminina

Uma das questbes mais corriqueiras ao se discutir o BF concerne ao uso do
dinheiro recebido. Com efeito, uma das marcas do programa ¢ facultar as beneficiarias um
inteiro arbitrio no emprego do dinheiro; pois se ha condicionalidades, nenhuma delas
cerceia tal direito. Ora, a frequéncia com que a preocupagao vem a baila trai a tenacidade de
uma representacao vulgar, a de que entre pobres e dinheiro nao pode haver relacio feliz —
como esta na boca de tantos: o dinheiro que deveria beneficiar as criangas vai ser gasto
pelos homens em cachaga; em vez de “comer saudavel” (acredite-se, ha quem se alimente
de adjetivos!) as maes vao ficar dando porcaria aos filhos; pobre nio esta preparado para
organizar as contas, logo se endivida; e assim por diante, sempre pondo no horizonte a
certeza de que, para falar em bom portugués, quem nunca experimentou melado quando
come se lambuza ou chega a ter dor de barriga.

Seguindo diversas experiéncias internacionais, o beneficio do BF é pago sempre as
mulheres, que recebem um cartio em seu nome. Como elas gastam o dinheiro que lhes ¢é
confiado? Em primeirissimo lugar, em comida, seja garantindo que nao faltem os basicos
arroz ¢ fefjao e leite, seja introduzindo nas casas novidades como bolachas (inclusive as
recheadas... um luxol) e “macarrao de pacote” (que substitui o artigo a granel). Ha
igualmente a utilizagdo do dinheiro na aquisi¢do de material escolar e vestuario. Sio os usos
basicos, atestados por todas as sondagens e inteiramente esperados quando recursos que
estao longe de serem de monta pingam para familias em situagiao de penuria. A novidade
que nos interessa, porém, estd exatamente NOs usos menos previsiveis que uma hora ou
outra, aqui e ali, ocorrem. E nisso a pesquisa consegue ser bastante reveladora. Gragas ao
formato das entrevistas e a confianga que conseguiu estabelecer entre entrevistadores e
entrevistadas, puderam nossos autores vencer constrangimentos e descobrir que algumas
mulheres titulares do beneficio as vezes se permitiam empregar o dinheiro na compra de
produtos como creme de cabelo ou maquiagem.

Ironicamente, é bem quando as constatagdes parecem convergir com o preconceito
que o ensinamento sobre o que chamamos de efeitos intangiveis do BF mais se realga. O
artificio da maquiagem, ao visar diretamente a propria beleza (real ou imaginaria tanto faz),
desvela um campo de experiéncias novas, de poderes e de escolhas recém-conquistados e
que vao cobrando seu espago. Sobre faces envelhecidas, marcadas pelos sol, os cremes e
batons funcionam de maneira insuspeitada: devolvem a autoestima, permitem as mulheres
converterem-se a sl mesmas, O que para muitas ¢ inédito; vem a redescoberta da
feminilidade, reencontro de si na imagem renovada de um corpo que pode, apesar do
sofrimento impingido pela miséria vivida a moda de natureza, ser retrabalhado pelo
artificio, pelo poder de produzir algo diferente daquilo que lhe foi simplesmente conferido
pelo destino. Mesmo desejo de autonomia que se expressa também no invariavel “sonho”
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de quase todas de fazer uma laqueadura (cf. pp. 109, 196), retomando o controle sobre o
proprio corpo, e ainda na paulatina recompreensao do estatuto das relagdes conjugais, que
nao necessitam mais serem vividas unicamente sob o signo da dependéncia e da
inexorabilidade. No povoado de Cruz, no sertao alagoano, quando de conversa com um
grupo de mulheres, uma senhora relata que “houve ja umas cinco separa¢oes” ali. Os
pesquisadores perguntam se o BF teve alguma influéncia e ouvem: “Eu acho que a bolsa
nos deu mais coragem”.” Na cidadezinha vizinha de Inhapi, outra mulher, interrogada se,
com o beneficio em seu nome, as mulheres “se sentem mais livres e a vontade”, responde:
“Por aqui sio muitas que fazem isso porque nio dependem mais do marido”.”” Todo um
leque de novas experiéncias se abre as mulheres. “Ah! O dinheiro da bolsa me tirou de
casal” (...) Agora tenho de sair da toca mesmo. Vou as compras, experimento alguma coisa
que nio conhecia”.”’

A questdio do uso do dinheiro forca-nos a identificar uma requalificacdo da
condicio feminina em curso entre as beneficidrias do BF. “Revolucio feminista”?’' A
formula talvez seja exagerada, mas o acontecimento que ela nomeia esta longe de sé-lo.
Talvez mais que revolucdo feminista, tratemos de um processo de restitui¢ao, a mulheres
pobres, sofridas, estigmatizadas, da propria humanidade que muito amidde lhes foi negada.
“As mulheres, a partir do recebimento da renda monetaria, se apoderam de alguma forma
de capacidade humana, como a de escolher certas opg¢oes, inclusive (...) as de ordem moral.
Nossa humanidade repousa fundamentalmente no exercicio permanente de
escolhas.””Poder escolher — poucas ideias serdo tio sucintamente concretas a0 mesmo
tempo em que tocam o nucleo de uma ideia tio abstrata quanto a de autonomia. Poder
escolher ter ou nao um filho, o que comprar ou ndo comprar, deixar o cabelo assim ou
assado, insistir ou nao numa relacio conjugal. E tal poder, tal liberdade que as mulheres
titulares do BF familia vio descobrindo gracas a posse, em muitos casos pela primeira vez
na vida, de uma renda em dinheiro; ¢ o que pode aqui e ali redundar numa consciéncia
politica nascente que se exprime de varias formas, desde o orgulho de votar em mulher até
as reclamacoes com relagao aos valores dos beneficios.

Despertar politico

Em regides atravessadas pela pobreza extrema e geralmente a margem da cidadania,

o elemento politico mais saliente, se nao o unico, a sugerir um vinculo entre a populagio e

28 _Apud REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 108.

2 _Apud REGO & PINZANI, VVozes do Bolsa Familia..., p. 112.

30 Apud REGO & PINZANL, Vozes do Bolsa Familia..., p. 208.

31 Cf. areportagem da revista Marie Claire de dezembro de 2012: “O bolsa familia e a revolugio feminista no sertio”.
2 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 196.
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o poder publico é o voto. Uma relagdo marcada pela pontualidade (apenas em época de
eleicao) e pela troca (um voto por um préstimo qualquer ou transagao mercantil simples),
mas ainda assim capaz de abrir portas. Primeiramente, devido a quase universalidade da
condi¢ao de eleitor, ao ponto de haver pessoas sem carteira de identidade (e portanto
impossibilitadas de inscrever-se no BF) e com titulo.” Segundo, porque é isso que
franqueia, minimamente, a inser¢ao no mundo das trocas (alguém precisa de algo que eu
tenho e posso dar, barganhar, negociar); um abre-te-sésamo modesto mas imprescindivel —
como sabia Paulo Honério, que tio logo comeca a pensar “em ganhar dinheiro” trata de
tirar “o titulo de eleitor”.* E nessa situacio que se encontra a quase totalidade das
entrevistadas e é a partir dela que temos de nos perguntar pelas possiveis transformagoes
proporcionadas pelo BF no que tange a consciéncia politica; afinal, uma renda regular em
dinheiro, conforme a hipétese que guia os autores de [oges do Bolsa Familia, seria capaz de
mudar “profundamente a relacio dos pobres com a sociedade”.” Isso ocorre?

Uma novidade identificada pelos estudiosos ¢ o paulatino transcender esse
universo; o que se da particularmente mediante uma reconsideracao desse capital
componente que ¢ o voto. Comega a surgir “a percep¢ao de ser considerado pelo Estado
como uma pessoa concreta, com necessidades, cuja satisfacio niao pode ser alcangada
individualmente; a percep¢ao de que as politicas publicas de apoio ou ajuda nao sao
expressao de caridade ou de favores pessoais, mas consequéncia de um direito
constitucionalmente amparado; a consciéncia de que o voto passa a contar algo e a ser
relevante para determinar as condigdes de sua vida.”” Entendamos bem. Nio esta dito que
o programa tenha de supetdo deixado para tras séculos de coronelismo; tanto mais que a
sua base, sem a qual ele ndo funciona, ¢ uma autoridade municipal que niao raro estd a
mercé de tudo de pior que se possa imaginar: cargos de gerenciamento entregues a pessoas
de confian¢a e sem ou de ma qualificacdo, a maldi¢do das primeiras-damas que se arrogam
a chefia das politicas sociais, a sabotagem como arma de vingan¢a (inutilizacao de
computadores apos uma derrota eleitoral, por exemplo, o que simplesmente impede a
continuidade dos repasses), absoluto descaso burocratico (paradigmatico ¢ o caso de Dona
Delia, cujo beneficio foi suspenso sem que lhe fosse explicado o motivo; aos
entrevistadores ela mostra uma carta da prefeitura, datada de meses antes, convocando-a a
renovar o cadastro; tramites normais, nenhum problema, nio fosse e continue sendo Dona
Delia analfabeta). Nada disso mudou substancialmente; ndo houve a emergéncia de
nenhum desejo agudo de revolucionar o mundo, nem viram as beneficiarias o sol da

3 Cf. REGO & PINZANIL, Voges do Bolsa Familia..., p. 115.

34 RAMOS, Sao Bernardo, cap. 3, p. 13.

3 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 154, nota 3.
36 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 39.
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cidadania brilhar em raios falgidos. Agora, quer-nos parecer fato que, sabendo por de lado
os preconceitos, ¢ inevitavel identificar nas entrevistas transformagdes importantes.

Indagada se o BF ¢ um favor ou uma obrigacao, uma mulher de Pasmadinho, no Vale
do Jequitinhonha, afirma que ¢ “obrigacao do governo”, pois, conforme sua argumentagao,
“ela ajudava o governo com seu voto”.”” Uma outra, da mesma cidade, responde diversamente
a mesma pergunta: “Ah! F um favor, porque ninguém fez isso antes”*®

Desde que nido cobremos das entrevistadas a linguagem altiva e abstrata dos
direitos (os autores alertam contra esse erro comum), essas falas deixam transparecer
mudangas importantes no que concerne a relagio com o poder publico. Nao ¢ algo
distante e todo-poderoso qual um deus. Ele precisa de mim, eu o ajudo; quer dizer,
precisa de minha legitima¢do e tem de fazer jus a ela. Sobretudo porque — esse é o
ponto para o qual tudo converge — poderia ser diferente: eu poderia nio ajuda-lo, ele
poderia nao me ajudar; nao se fez antes, hoje se faz. Contra o fado do “é tudo a mesma
coisa, sempre igual”, ergue-se a sensagao de um poder de escolha, como antes, e agora
vinculada a percepcao da responsabilidade que seu exercicio implica. Segundo Dona
Iracema, “a gente tem o direito de escolher aqueles que vao governar por quatro anos,
o direito de ver as propostas, de escolher mesmo”, e, “se nao prestar, ndo pode botar a
culpa para ninguém, pois foi a gente que escolheu”.” O alargamento da experiéncia
temporal acima mencionado ¢é aqui fator determinante; é o que ocasiona o
estabelecimento de uma conexdo entre cidadas e poder publico que vai sendo
descoberta a duras penas e com toda a inevitavel carga de ambiguidade.

Tal reconhecimento, como era de se esperar, da-se e exprime-se segundo a légica
tradicional do voto; e certamente por isso a mais elitista direita se encontra com a mais
idealista esquerda numa s6 estupidez de variegada formulagiao: o povo nao sabe votar, nao
tem consciéncia, vota com o estomago, ¢ alienado, etc. etc. e, mais uma vez, etc. Pelo
contrario, reiteremos: mister ¢ ver as coisas sem preconceitos; a légica do voto é
tradicional, sem duvida, mas é sob ela que o novo, no caso, manifesta-se transformando a
propria concepgao usitada. Foge-se a pontualidade dos periodos eleitorais na medida em
que os repasses regulares se distendem no tempo. Um governo fez; por que nao se fez
antes? Far-se-a depois? A invariavel reclamagio pelos baixos valores revela uma
insatisfagao, um desejo de quero mais que nao hesita em mostrar-se e se dirige ao poder
publico, no limite a prépria sociedade. Ainda uma vez: as entrevistadas certamente
desconhecem a linguagem dos direitos ¢ os meandros da cidadania. Seria no entanto
canhestro, por ma-fé ou estupidez, nao reconhecer que o BF vai sendo por elas vivenciado

3T Apud REGO & PINZANL, Vozes do Bolsa Familia..., p. 120.
3 Apud REGO & PINZANL, Vozes do Bolsa Familia..., p. 209.
3 Apud REGO & PINZANLI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 133.
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como um direito. Algo que melhorou a vida, que pode melhorar mais, que nio pode ser
interrompido, que precisa ser radicalizado.

Dona Inés, 30 anos, mora em Demerval Lobao, Piaui, ¢ separada e tem dois
filhos, recebe R$ 102,00 mensalmente do BF. Como tantas outras, ao ser entrevistada,
indigna-se com o valor, que nao da para fechar o més; reconhece porém que a situagao
mudou; a bolsa “ameniza até chegar o final do més, foi uma ben¢ao para mim”, o cartao
trouxe um reconhecimento que lhe facultou o crédito. “Meu cartdo, dona, foi a tnica
coisa que me deu crédito na vida. Antes eu nao tinha nada. E pouco sim, porque queria
ter uma vida melhor”. Continua nio gostando de votar e o faz somente por obrigacio:
“s6 muda o nome: Antonio, José, Francisco...”’; no entanto, confessa temer a interrupgao
do programa e por isso se preocupa com quem ocupara os postos de mandatarios. Acha
que ¢ um dinheiro “abeng¢oado por Deus” e, questionada sobre a criacio do programa
pelo governo, explica: “¢, foi o presidente, mas foi Deus que o colocou 13”; isso ao
mesmo tempo em que declara a necessidade de ajuda aos que precisam (“tem que ter
apoio de quem tem condicao”) e identifica na bolsa uma retribuicao pelo que “pagamos
com os impostos”. Em meio a essas ambivaléncias, que se poderiam crer tipicas de uma
mulher que vota com o estomago e foi capturada pelo populo-assistencialismo lulista (foi
Deus quem pos 1a o presidentel) ou alguém que desconhece por completo a histéria de
lutas de Lula e do PT (afinal, foi Deus quem pos 1a o presidentel), dona Inés apresenta
perfeita consciéncia do que estd em jogo e de que se precisa ir além, ousa propor
redefinir os proprios termos e objetivos do programa. “Tudo que quer fazer na vida é
com dinheiro, é pagando.” A bolsa “nao cala a boca de quem esta passando necessidade.”
“Necessidade nio ¢é s6 ter o que comer, nio. E querer comer uma coisa melhor e nao ter,
nio poder. F querer vestir melhor e nio poder, ir para a sorveteria com seu filho e nio
poder, ver um brinquedo da padaria e nao poder comprar para seu filho”. Da satisfacao
imediata de necessidades basicas (a bolsa “ameniza”) ao autorreconhecimento como
pessoa (o dono do mercado “confiou em mim”), admissao da importancia da renda
regular (“tudo o que quer fazer na vida é com dinheiro, é pagando”) até o firme
alargamento do horizonte das préprias necessidades (querer sorvetes e brinquedos) e a
certeza dos proprios anseios: “é pouco sim, porque queria ter uma vida melhor”.*’

No formidavel romance O fag-tudo do norte-americano Malamud, o protagonista,
um miseravel judeu preso injustamente, retorque de maneira certeira ao policial que lhe
interroga acerca de seus conhecimentos de Hegel, Marx e por uma suposta filosofia
“propria”’. Em sua humildade, o faz-tudo contesta de maneira genial: “— Se eu tenho, ela é
s6 pele e osso. (...) Se o senhor nio se importar que eu diga, minha filosofia é que a vida
poderia ser melhor do que é.”*' A mesma genialidade encontramos nas declaragoes de

4 Cf. REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., pp. 133-135.
4 Bernard Malamud, O faz-tudo, p. 103.
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Dona Inés. Sob questionamentos, ambiguidades, duvidas, percebe-se que a maior
contribuicdo do BF ¢ desencadear o sentimento, quica a certeza de que a vida poderia ser
melhor do que é. Filosofia? Ciéncia politica? Tanto faz. No extraordinario depoimento dessa
senhora desponta um saber, um saber recém-sabido e muito simples que no entanto (ou
talvez justamente por isso) ¢ condicao de toda e qualquer pretensio séria de transformacao
social. Af esta a sintese dos desafios politicos do BF, desde que o concebamos, como
mister ¢ concebé-lo, a guisa de instrumento transformador.

1Y

O BF ¢ muito recente. Em seu formato atual, assumido apdés um “salto
qualitativo”™* relativamente a outros programas governamentais que o precederam, soma
pouco mais de uma década de vida, estando prestes a entrar na adolescéncia. Dafi
certamente a nuvem de duvidas que sobre ele ainda pairam, de tal modo que as acaloradas
discussoes sobre valores, publico-alvo e objetivos sejam persistentes, ¢ para nem falar da
boataria que de quando em vez ventila suspensio dos repasses ou descadastramento em
massa ou subita extingdo do programa. Talvez nido pudesse mesmo ser diferente. As
novidades sempre demoram a dirimir suspeitas e firmarem-se, em especial quando batem
de frente com praticas seculares; no caso de algo do porte BF, que como ja observado
alcanca hoje um em cada quatro cidadaos, outra coisa nao se esperaria. Fato ¢ que, sem
embargo dos parcos anos, e estando inserido num conjunto de importantes mudangas na
sociedade brasileira nas duas dltimas décadas, o programa exibe vitalidade e influéncia tais
que ndo podem, por sa consciéncia, serem abertamente renegadas.

Foi precisamente em vista dessa situagdo que ousamos alardear a renovagao tedrica
trazida pelo BF para a filosofia politica. Algo dessa amplitude nao pode passar em branco;
pelo contrario, necessario é que possa instigar o pensamento, renovar os problemas,
recauchutar pelo menos muito do que eventualmente pareceria mais certo. O estudo de
Walquiria Ledo Rego e Alessandro Pinzani constitui um passo decisivo nessa dire¢io. Ao
simplesmente demonstrar, sem necessidade de cambalhotas partidarias ou tedricas, que o
BFE funciona e surte efeitos de grande importincia, de imediato é todo um campo de inovagdes
conceituais que se abre, especialmente no que concerne ao entroncamento fundamental
entre autonomia, democracia e renda em dinheiro. Com efeito, os ja mencionados efeitos
intangfveis do BF devem estender-se aos conceitos, a teoria e a pratica, e mais
especificamente ao ponto em que se tocam permitindo a forja de nogodes operatorias —

aquelas que o pensamento pode conceber e a politica efetivar.

2 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 154.
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Direito ao dinheiro

Nem por um momento devemos desprezar o fato de o programa BF alcancar a
maior parte de seu publico alvo, isto é, familias expostas a pobreza e a extrema pobreza,
com uma lisura que poucas ag¢oes publicas no Brasil sdo capazes de exibir: o dinheiro vai
dos cofres federais as beneficiarias sem intermediarios. As consequéncias positivas sao
reconhecidas e acatadas por todos, inclusive os criticos do programa; nio custa repetir:
forte diminuicio da subnutricido, melhoras nos indices de educacio e saude dos
beneficiados, significativo incremento da economia das regides em que vivem tais
pessoas. Problemas ha, evidentemente. Por um lado, a natural dificuldade de ampliacao
do publico beneficiado, sobretudo aquela parcela que se encontra em extrema pobreza e
tende a manter-se estruturalmente marginalizada; por outro, problemas pontuais, as vezes
graves, diretamente decorrentes da insensibilidade ou dos desmandos das autoridades
locais (nao por acaso o elo fraco do programa). Seja como for, nossa insisténcia nos
efeitos do BF sobre a subjetividade dos beneficiados, ¢ em particular das mulheres
beneficiarias, ¢ um ponto que deve ser agora inteiramente assumido para uma justa
avaliacido. Sob a perspectiva desses beneficios intangiveis, por assim dizer, o BF nao pode
ser resumido a ag¢do governamental de combate a pobreza ou auxilio a sobrevivéncia;
prioritariamente, consiste numa “politica piblica de cidadania™ que nada tem a ver com a
tradicdo do assistencialismo, essa versdao publica da esmola ou da ajuda bem-intencionada
que, visando aplacar a piedade no coragao das belas almas, somente perpetua a exclusao.
A partir da tese diretriz de que “a renda regular em dinheiro é um importante

instrumento de autonomia individual e politica”44

, Walquiria Ledo Rego e Alessandro
Pinzani concluem que o BF é um modelo de politica democritica, “um processo de
construcio da cidadania democratica”,” ja que “seu efeito primdrio, além de garantir a
subsisténcia imediata, ¢ o de fornecer uma base material necessaria para que 0s

individuos possam desenvolver-se em direcio a uma maior autonomia.”*

“A politica de
transferéncia estatal de renda no Brasil atual nao ¢ simplesmente uma politica de urgéncia
moral que garante o direito a vida, mas representa ainda o primeiro passo a
substantivagio da nossa democracia.”*’ E assim €, reiteremos uma tltima vez, exato por

se tratar de um beneficio regular em dinheiro, numerario retirado na boca do caixa

2 48
)

bancario. Por isso, um programa de cidadania “no sentido mais préprio do termo

B REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 20, gtrifos nossos.
#REGO & PINZANI, VVozes do Bolsa Familia..., p. 20.

S REGO & PINZANI, VVozes do Bolsa Familia..., p. 210.

4 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 69, gtifo nosso.
YT REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 213.

8 REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 218.
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dizem os autores com uma qualificacio que se justifica pela eficicia do qualificado:
concretamente é capaz de intensificar a liberdade dos beneficiados, permite elevar o grau de
liberdade de cada um. “A independéncia material garantida por meio do dinheiro é um
elemento essencial de tal liberdade e deveria ser considerada, portanto, um bem basico e
um objeto possivel de politicas publicas voltadas a criacio de cidadios autbnomos.”*

Para a filosofia politica, essa atribuicdo de “sentido mais préprio” a termos
abstratos como democracia, cidadania, liberdade nio pode ser minorada. O que torna o
estudo em questdo, a0 menos a nosso ver, fundamental para uma abordagem filos6fica do
BF ¢ exatamente permitir recalibrar uma série de conceitos a luz da experiéncia.
Positivamente falando, o programa é um instrumento de constru¢do democratica pelo
desvendamento do nexo indissoluvel, em sociedades em que predomina o modo de
producio capitalista, entre dinheiro, liberdade e democracia.

A menos que queiramos nos restringir ao plano das formalidades, é inegavel que a
independéncia econdémica ¢ experimentada como condicio de possibilidade da
independéncia politica, o que se desdobra numa relagao igualmente inextricavel entre

autonomia econdémica e autonomia politica.”

A nio ser que sonhemos com sentidos
absolutos para nogdes como democracia ou liberdade, forcoso é constatar a originalidade
do BF (e assim atestar sua riqueza conceitual) ao atribuir conteidos concretos, correlativos,
isto é, calcado em graus, a tais nog¢bes. Tornemos ao caso da liberdade sugerido pelo
depoimento de Dona Amélia.

Absolutamente considerada, a palavra diz muito pouco. Correlativamente, ganha
sentido, pois remete a um processo de aproximag¢do ou distanciamento com relagiao as
pressGes que nos atingem de toda parte; a chave compreensiva estd no “mais”, que
imediatamente denota uma variagao, uma movimentagao, uma graduag¢ao. Liberdade, nessa
medida, é descompressio, ou seja, abertura para novas experiéncias, para a multiplicidade
delas; mais liberdade é mais e mais vivéncia dessas possibilidades, possibilidades de novas
pressoes de todo tipo, em contraposi¢ao a vida estatica em que nao ha jamais nenhuma
descompressio, somente a imposicio de um destino absoluto, a perenidade da miséria. F o
que transparece na figura do “melhor” invocada ha pouco e que vem testemunhar o
restabelecimento de uma movimentagao vital que é anseio de transi¢do entre um estado de
menor a um de maior liberdade que se da precisamente no interior daquela nova
temporalidade experimentada pelas mulheres beneficiarias do BF. Ora, em nossa sociedade,
onde predomina o modo de produgao capitalista, sem dinheiro isso nao existe; e sem isso é
impossivel falar seriamente em democracia. Ergo...

E por ai, entio, que do interior da ideia de democracia aflora um pressuposto

essencial seu, componente daqueles a que nao se reduz a coisa mas sem o qual ela se torna

¥ REGO & PINZANI, VVozes do Bolsa Familia..., p. 73.
% REGO & PINZANL, VVoges do Bolsa Familia..., pp. 218-219.
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inconcebivel: o direito ao dinbeiro. Dir-se-a, com acerto, que nao ¢é suficiente a efetivagao da
vida democratica; mas também precisamos ter em mente que em sua auséncia a ideia de
democracia perde relevancia. O direito ao dinheiro esta na base dos demais direitos e nao
por acaso as vezes ¢ qualificado o direito a ter direitos. Como noutras sociedades o direito
basico de ter direitos podia ou pode derivar do nascimento em tal lugar, da proveniéncia
familiar, etc., na nossa, em troca, o direito a ter dinheiro e té-lo efetivamente é o que da
consisténcia a outros direitos: saude, educacdo, pensamento, alimentagdo, e assim por
diante; s6 ele é capaz de garantir certa vitalidade, certo grau de liberdade, que garanta ao
menos a possibilidade de usufruto dos direitos envolvidos pela vida democratica.

Por isso mesmo, vale dizer pensando no futuro do BF como instrumento de
constru¢ao democratica, nos proximos anos, talvez nas proximas décadas, uma batalha
crucial devera ser travada no que respeita a institucionalizagao do programa. Que, em
conformidade com a lei 10.835, de 8 de janeiro de 2004, que criou a Renda Basica de
Cidadania a ser implementada progressivamente, o BF torne-se um direito legal de todos os
brasileiros a ser garantido pela sociedade, liberando-se inclusive, quanto possivel, dos
desmandos e das circunstancias politicas. Se for no bojo de uma espécie de Consolidacao
das Leis Sociais, melhor ainda. Como toda politica efetivamente radical, o BF precisa visar
a sua propria dissolug¢ao como politica de um governo, mero programa ao sabor dos ventos
eleitorais, para rumar a institui¢do de um direito. Longe de o futuro do programa passar
pelo cantilenado problema da porta de saida, ele aponta, isto sim, a um necessario
alargamento da porta de entrada, assumindo a forma definitiva de um direito universal de todo
brasileiro ou residente no pais a um rendimento minimo garantido.”

Em suma, a teoria tem de conceber e a politica deve buscar efetivar um direito ao
dinheiro. O trabalho certamente sera longo, mas a histéria mostra que é sempre assim. Até
os anos 60, por exemplo, os EUA ainda desconheciam os direitos civis plenos; sé com a
constituicao de 88, como resultado de uma longa luta, alcancamos o direito a saude e a
criagio dos SUS;” o “direito ao transporte” ¢ fotjado hoje nas ruas em meio as bombas

51 Da vasta bibliografia sobte renda minima garantida (ou outras férmulas que, com variantes, exprimem
basicamente o mesmo, como salario social, renda basica ou universal, etc.), pode-se consultar: SUPLICY, Renda
basica de cidadania: a resposta dada pelo vento, VANDERBORGHT e VAN PARIJS, Renda bdsica de cidadania.
Argumentos éticos e econdmicos; NEGRI e COCCO, “Bolsa familia ¢ embrido da renda universal”; BASIC INCOME
NETWORK ITALIA, Reddito per tutti. Un’ntopia concreta per lera globale. Ademais, de grande interesse ¢ pensar o
BF e sua possivel institucionalizacdo e universalizagdo em cotejo com o programa argentino de renda minima
para as criangas; cf. AGIS, CANETE E PANIGO, E/ impacto de la asignacion universal por hijo en Argentina, e
Asignacidn universal por hijo, ciclo de conferéncias realizado pelo Unicef-Argentina.

52 Ainda que ao custo de fugir um pouco de nosso assunto principal, é oportuno e quicd necessatio rebater
um preconceito disseminado, principalmente nas classes médias: a ideia de que o Sistema Unico de Satde
brasileiro surgiu do nada e ndo passa de um lixo. Primoe, aos mais jovens cumpre recordar que até a
constituicdo de 88 o atendimento gratuito estava reservado a trabalhadores formais, com carteira assinada,

mediante o Inamps (Instituto Nacional de Assisténcia Médica da Previdéncia Social); os nio contribuintes ou
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policiais. Nada garante que se terd sucesso; tampouco esta escrito nas estrelas que nao
possa ser assim. O BF é ao menos ¢ um bom ponto de partida.

Luta pelo dinheiro

Uma das mais renitentes criticas ao BF diz respeito aos seus efeitos supostamente
maléficos sobre a forca de trabalho: o programa a encarece, a escasseia, a desestimula, ja
que tornaria mais atrativo viver apenas do auxilio. “Esse negdcio de bolsas tira muita gente
da atividade, e a mao de obra fica mais escassa para o produtor (..). Ninguém quer
trabalhar em mao de obra rural, porque ja tem os auxilios. Isso esta atrapalhando a
producio na nossa regido.”” Pitorescamente, mas de modo algum inexplicavelmente,
criticas desse tipo replicam a décadas de distancia o que se ouvia nos EUA, nos anos 30,
acerca dos projetos e auxilios federais implementados pelo New Deal rooseveltiano: tornou
cara a mao de obra, desestimulou o trabalho, e assim por diante. Como ilustracao, em 1934
um executivo aposentando da companhia Du Pont escreve a um colega lamentando-se da
situagdo; s6 naquela primavera “cinco negros” haviam recusado trabalho “dizendo que
tinham empregos ficeis com o governo”.”* Exemplo acabado da falta de vontade de
trabalhar e do apego a vida facil.

Para os dois casos, assumamos que as ctiticas ecoam um fundo de verdade sobre os
efeitos dos ditos programas governamentais. F bem provavel que, mutatis mutandis, o que se
passou na Carolina do Sul (de onde escrevia o referido missivista) ou nas regides mais
pobres do vale do Mississipi encontre paralelo hoje na caatinga nordestina e no litoral de

Maragogi. A gente miseravel ja ndo esta a merce da necessidade bruta de submeter-se a

trabalhadores informais contavam apenas com a assisténcia de instituicGes filantrépicas. Secundo, o artigo 196
da Constituicio federal que consagra a saude como direito (“A saude é direito de todos e dever do Estado...”)
¢ o ponto de chegada de uma longa luta que, desde a segunda metade da década de 70, concentrou-se na RSB
(Reforma Sanitaria Brasileira) e envolveu uma importantissima discussio em torno da ideia de saside,
buscando-lhe um sentido positivo como bem-estar fisico, mental e social cuja efetivacio ficaria a cargo de um
sistema de saude. Tertio, com mais ou menos duas décadas e meia de funcionamento, o SUS foi capaz de
transformar significativamente o panorama da saude brasileira: o acesso ao atendimento universalizou-se, a
prevencido existe, todos os indices melhoraram, em especial os da populagio mais pobre; o que
evidentemente nio quer dizer que o sistema desconhega gravissimos problemas (em particular de
financiamento). Para a histéria e pré-historia do SUS, cf. PAIM, O gue ¢ 0 SUS; para um balanco estatistico, cf.
a reportagem especial da revista Carta Capital, n. 491 de 16 de abril de 2008; para os problemas de
financiamento, cf. OCKE-REIS, SUS: o desafio de ser sinico; por fim, para um balanco tedrico que engata com o
tema do BF, ver COHN, “A reforma sanitdria brasileira ap6s 20 anos dos SUS: reflexoes”.

5 A declaracio € do diretor de uma cooperativa de produtores de leite de Bom Despacho/MG; cf. Folba de S.
Panlo, 22-10-2014, disponfvel em: http://brasil.blogfolha.uol.com.br/2014/10/22/0-bolsa-familia-seu-

nenem-a-falta-de-mao-de-obra-rural-e-a-emancipacao/
> Apud RAUCHWAY, The great depression and the New Deal.
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qualquer coisa e vender-se por nao importa qual preco. Deve ser verdade, e tomara que o
seja. Se for, e para ficarmos s6 no caso que nos incumbe, demonstra-se uma virtude maior
do BF. Além de amenizar a situagao desesperadora, na sequéncia, e por via do flanco
aberto na penuria, desencadeia um processo de autovalorizagio cujo primeiro indicio surge na
reavaliacao de si e de seu valor de troca no mercado de forca-trabalho — o que basicamente
quer dizer nao se vender por tdo pouco quanto querem pagar os compradores. Desde o
amago do mundo da exploragdo insinua-se algo novo e inteiramente proporcionado pelo
BF. Ainda que pareca irrisério a muitos de nos, o beneficio basico de R$ 77,00 faz uma
diferenca de vulto em regides onde homens e maridos desempregados vivem de bicos e
costumam ajuntar apenas 30, 40 reais ao final do més.”” Num momento posteriot, e com o
descolamento da imagem de pau para toda obra inteiramente disponivel, as mulheres
também reavaliam a si mesmas de outro aspecto, como seres humanos; a renovada
autopercep¢ao desponta inequivocamente nos batons e cremes adquiridos com o dinheiro
do beneficio, e de cujo significado ja falamos. E assim prossegue. Quer-se ir a sorveteria,
comprar brinquedos para os filhos, vé-los estudados; queixam-se dos entraves burocraticos
e principalmente dos baixos valores dos repasses. F. um processo galopante que culmina
numa genérica vontade de dinbeiro, a guisa de expressao da certeza de que, embora nem todos
os desejos se realizem pelo vil metal, sem este sequer ha desejos; em sua auséncia de modo
algum a vida podera ser melhor — segundo Dona Inés, “tudo que quer fazer na vida é com
dinheiro, ¢ pagando”.*

Ora, ¢ justamente a partir desse quadro que o BF, mais uma vez, mostra-se capaz
de arejar os conceitos tradicionais. E no caso a ideia de /uta de classes. Nesse topico, nossos
passos precisam ser mais cautelosos que nunca; nem por isso devemos temer realiza-los, ja
que uma correta ponderagao desse aspecto ¢ crucial para a compreensao do significado do
programa, de seus efeitos e de seu porvir.

Como dito, parece-nos razoavel assumir que tém algum fundamento as varias
reclamacgOes relativas ao encarecimento da mao de obra e a recusa ao trabalho mal,
pessimamente pago. Com efeito, a entrada em cena de todo um contingente de novos
portadores de vontade de dinheiro nido poderia sendo implicar alguma perturbacio na
distribuicao tradicional desse objeto de desejo que até onde nos consta ¢ finito. O X da
questao esta no fato de que o BF, segundo a razao de seus efeitos, jamais pretendeu ser um
programa que passasse pela supressao do poder do dinheiro ou pela desmercantilizagao da
vida; o X nao é por que é assim nem como muda-lo, mas em que bolsos ele, o dinheiro,
esta ¢ de que modo a distribuicio pode ser mais equitativa. O esquerdista saudoso
reclamara que isso nao leva a nada, pois nao contempla af algo que possa ser subsumido a
seu ideal de luta de classes (“ah, os anos 80!”); ndo vera ele no BF sendo o cala-boca do

% Cf. REGO & PINZANI, Voges do Bolsa Familia..., p. 113.
5 D. INES apnd REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 134.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 25 | Pagina 185 :::



poder para conduzir a disneylandia do consumo um amontoado de gente que estava de
fora. Sera essa a dltima palavra? Certamente nao. Porventura o BF nos desvende uma das
formas fundamentais do antagonismo de classes a nossa época, a do capital financeiro
globalizado e em que o capitalismo desconhece um fora a partir do qual se pudesse
organizar a reacao; ele centra-se numa contradi¢ao interna que, tensionada, pode assumir a
forma madura de uma /uta pelo dinbeiro.

De novo, ou¢amos Dona Inés, um senhora inteligente como poucos de nos.
Quem ¢ pobre, explica, precisa de ajuda. “O mundo ¢ feito assim, tem que ter o apoio
de quem tem condigao. E assim na sociedade, na nossa casa, na escola, na igreja...””".
Nessas palavras, colhemos trés dados de grande importancia: 1) uma parti¢ao entre os
que tém e os que nio tém condigdes, e insercio de si mesma num grupo e
reconhecimento da diferenga com relagdo a outros; 2) o dever de um desses grupos de
ajudar o outro, o que explicita a diversidade de interesses; 3) afirma¢do de que assim
tem de ser porque assim ¢ no inteiro da vida social, e consequentemente apreensao de
uma generalidade que vai além de casos particulares.

Patenteia-se ai que, concomitantemente ao despertar politico individual que
tentamos colher mais atras, aflora também uma consciéncia politica coletiva;
reconhecimento mutuo entre os que direta ou indiretamente se beneficiam do programa;
incipiente consciéncia de classe que se vai formando com a percep¢io do antagonismo
entre 0s que tém e os que nao tém dinheiro.

Deixemos de lado os “em si” e “para si” que se costumam aglutinar, em geral
sem proveito, ao termo ‘“classe”. Em troca, insistamos no compartilhamento de um
conjunto de experiéncias, muitas delas novas, por milhGes de pessoas, mulheres,
homens, criancas. E o que torna materialmente possivel o reconhecimento mutuo que
tentamos apreender. Coisas novas estao acontecendo e afetando a muitos a0 mesmo
tempo; em simultaneo, muitas mulheres experimentam a independéncia relativamente
aos maridos; simultaneamente muitas criangas experimentam, junto ao sabor das
bolachas recheadas, a possibilidade de um futuro que va além do s6 ficar por af
futurando. A quem espera uma consciéncia de classe grandiosa que adentra a histéria e
a transforma revolucionariamente, deve ser decepcionante. A consciéncia que tentamos
identificar em germe nao ¢ um elemento heroico nem ideal; ¢ um saber partilhado, uma
com-ciéncia de vivéncias comuns, identificacio, no outro e nos outros, de uma
comunidade de experiéncias, formas de vida, costumes, interesses, acarretada pela
inédita condigao de posse de uma renda monetaria regular. Ora, poderao experiéncias
como o consumo de iogurte encetar tal processo de aquisicio de um saber comum,
uma consciéncia coletiva? Sim. Por que nao? Noutros tempos se dizia que a classe

média era revolucionaria porque ela, e sé ela, conhecia o sabor do camarido e a0 mesmo

57 D. INES apnd REGO & PINZANI, Vozes do Bolsa Familia..., p. 134.
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tempo carecia de dinheiro para compra-lo; aqui algo semelhante, e em nada diferente de
como o preco do pao (e portanto a alternativa entre consumi-lo ou nio) servia na
virada dos séculos XVIII-XIX na Inglaterra de estopim de revoltas, desde a tomada de
consciéncia de uma condicio comum. “Tanto nas comunidades rurais como nas
urbanas, uma consciéncia de consumidor precedeu outras formas de antagonismo
politico ou industrial.”®

A passagem comum, reciprocamente verificada e valorizada do macarrao a granel
ao de pacote, a descoberta dos cremes de cabelo e das idas a sorveteria sdo indices de uma
ampliagdo do desejo, da vontade de dinheiro que possa satisfazer tais desejos; o que
extensivamente conduz a delimitagiao dos interesses do grupo e dos grupos de interesses e,
no limite, pode constituir o solo de um antagonismo organizado desde o interior mesmo da
condi¢do que todos nds, no interior de uma sociedade em que predomina o modo de
produgao capitalista, forcosamente compartilhamos: portadores de dinheiro, compradores
e vendedores. A maneira do masoquista que estrategicamente aprende a gozar com a lei que

lhe oprime,”

acatando-a integralmente para de seu interior subverté-la, os sem-dinheiro
lutam pelo dinheiro. “Queremos consumir”. “Nao aceitamos menos do que ja temos”. “A
vida pode e deve ser melhor”. Ja que estamos, por circunstancias que fogem a nossa
vontade, condenados ao inferno do dinheiro, tratemos sem pruridos de abragar o demonio.
A luta pelo dinheiro é o reconhecimento de que a maior ofensa do dinheiro é nido o
possuir; um combate pelo direito ao dinheiro, pelos direitos e pela possibilidade, a0 menos,
de uma sociedade democratica, j4 que sem o vil metal, ¢ bom nido esquecer, nio ha
autonomia nem liberdade nem direitos nem nada.

Nas mais espantosas catedrais goticas, os levissimos vitrais, que para alguns
transmitem a esséncia da espiritualidade, nao se ergueram sem fundagdes bem feitas e
muito trabalho sujo de gente miseravel. Assim mesmo, os mais altos valores nao tém valor,
mas tém precos; e so a luta de classes pode paga-los. A moradora do Vale do Jequitinhonha
e o filésofo alemao, mesmo que por vias diversas, igualmente o sabem. O éxito do BF
como politica de cidadania e instrumento de constru¢do de uma sociedade democratica
dependem de que nés também o saibamos.

% Cf. THOMPSON, A formacio da classe operdria inglesa, 1, p. 66. Para evitar mal-entendidos, deixemos claro
que nio apregoamos que toda a consciéncia de classe tenha esse feitio. Apenas afirmamos que a consciéncia
de classe que hoje emerge entre os beneficiarios do BF ¢ tal; poderia ser outra caso surgida, por exemplo,
entre operadores de telemarketing.

% Cf. DELEUZE, Sacher-Masoch. O frio e o cruel, SANTIAGO, “Deleuze leitor de Masoch: da sintomatologia a
ética”, especialmente a nota 25, em que a estratégia masoquista ¢ aproximada da ideia de aceleracdo do

processo capitalista (preconizada no Anti-Edjpo) e da reivindicacio de um salario social.
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MONEY, FREEDON, DEMOCRACY (CONCEPTS FROM BOLSA FAMILIA)

Abstract: The publication of Walquiria Lion Rego’s and Alessandro Pinzani’s ozes do Bolsa
Familia shows what can be described as a philosophical concerns on the Bolsa Familia.
Specially, the study allows to re-exam the content of concepts such as freedom and autonomy
to link them to money. The implications of this conceptual review are very important to the
political struggle, which should focus on the establishment of a right to money and take the
form of struggle for money.

Keywords: Bolsa Familia — money — freedom — democracy.
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DOXA E VERDADE NA TEORIA DA
ACAO DE HANNAH ARENDT

Geraldo Adriano Emery Pereira (UFMG)*

Resumo: O texto aborda a relacio doxa e verdade na teoria da acdo de Hannah Arendt, com o
intuito de evidenciar uma tensdo entre estabilidade e instabilidade no tema da acido. Mostra-se
também o modo como a tentativa de se controlar a instabilidade, por parte da filosofia politica,
significou um tipo de excesso do filosofar no campo dos negdcios humanos.

Palavras-Chave: acao — verdade - doxa

I. Introducao

O texto, ora apresentado, intenciona percorrer o modo como Hannah Arendt trata
a relagao doxa e verdade a luz de sua preocupagao com o problema da estabilidade do
corpo politico. O tema doxa e verdade parece-nos apresentar o tom e o matiz da dificuldade
do equacionamento entre a estabilidade e a manuten¢ao das condi¢des de pluralidade, que,
segundo a autora, figura como o fundamental da politica. Ao nosso ver, sem considerar
suas ultimas reflexdes sobre a faculdade do juizo, soa razoavel afirmar que esse
tensionamento, em busca da estabilidade, tem sempre terminado de forma tragica para a
pluralidade, e consequentemente para a politica, para Arendt este debate esta na origem do

modo como o ocidente tradicionalmente entendeu a filosofia politica.

1.1. Uma filosofia politica

Ao concluir o exercicio de pensamento intitulado Verdade e Politica, presente na
obra “Entre o Passado e o Futuro”, Hannah Arendt faz a seguinte consideragao:

Todavia, o que eu queria mostrar aqui ¢ que toda essa esfera (esfera da
politica), nao obstante sua grandeza, ¢ limitada — ela nao abarca a totalidade

da existéncia do homem e do mundo. Ela ¢ limitada por aquelas coisas que

!Geraldo Adriano Emery Pereira é professor efetivo de Filosofia do Colégio de Aplicagio da Universidade
Federal de Vigosa e Doutorando em Filosofia na UFMG. Email: geralfilemery@gmail.com.
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os homens nao podem modificar a sua vontade. (...) Conceitualmente,
podemos chamar de verdade aquilo que niao podemos modificar;
metaforicamente, ela é o solo sobre o qual nos colocamos de pé e o céu que
se estende acima de nés”.

No texto em questio, em que o problema ¢ a dissimulagdo constantemente tentada
contra a verdade factual, num contexto da mentira organizada, a autora se coloca num
l6cus de reflexao que, segundo ela, encontra-se fora do ambito da politica; ela se dedica a
refletir sobre os riscos de se falar a verdade, e discorre sobre as tensdes que envolvem as
relaces entre a verdade e a politica, mas acima de tudo, ela sinaliza para uma tensao
“necessaria” sendo importante para a propria politica. A questio a ser levantada é que a
reflexdo que Arendt faz sobre a verdade aponta para um elemento importante na sua teoria
da agdo, que é a questio da permanéncia e da durabilidade frente a condi¢ao de constante
possibilidade de mudanga, que marca a agao.

O conflito filosofia e politica é enfrentado sob varios matizes na obra arendtiana e ¢é
nele que encontramos também o debate acerca da relagio doxa e verdade. Ha no conjunto da
obra uma preocupac¢ao em descrever e distinguir cuidadosamente as duas esferas com a atencao
de se evitar uma leitura dessa relacao a luz do funcionalismo das ciéncias sociais de sua época.
O cuidado na conceitualiza¢do, passando ao largo de uma redugao a fun¢ao que esse algo pode
exercer ¢ fundamental para o modo como Hannah Arendt desenvolve sua compreensio da
relacdo entre verdade e politica, numa tensdo vital para as coisas publicas. A inten¢do dela é
evitar uma espécie de esquecimento, ou obscurecimento de determinadas relagbes ou
experiéncias que soam fundamentais para uma filosofia politica que nao elimine a politica.

A preocupagdo das Ciéncias Sociais nao repousa no que é o bolchevismo
como ideologia ou forma de governo, nem no que seus porta-vozes tém a
dizer por si mesmos; isso nao interessa as Ciéncias Sociais, e muitos
cientistas sociais acreditam poder trabalhar sem o estudo daquilo que as
Ciéncias Historicas chamam fontes primarias. Sua atengdo recai apenas
sobre fungoes, e o que quer que preencha a mesma fun¢ao pode, conforme
tal ponto de vista, ser englobado sob a mesma denominacio. E como se eu
tivesse o direito de chamar o salto de meu sapato de martelo porque, como
a maioria das mulheres, o utilizo para enfiar pregos na parede’.

Em termos de método de analise o cuidado na manutencdo das distingdes sem uma
reducdo da diferenca em virtude da similaridade de fungdes é parte do processo de
descrigao rigorosa de Arendt, que no final das contas nio ensaia a liquidacao da tensao,

2 ARENDT. Ewntre o passado e o futnro, p.324.
3 ARENDT. Entre o passado ¢ o futuro, p. 139-140.
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pelo contrario, ela a mantém como um elemento de vigor para a filosofia politica que ela
aponta. O que ela pretende evitar sio argumentos da seguinte forma: “(...) se a violéncia
preenche a mesma fung¢ao que a autoridade — a saber, faz com que as pessoas obedegam —,

entio violéncia é autoridade”

. E neste contexto hermenéutico que se pode perceber como
a relacdo entre Doxa ¢ Verdade, em varios momentos tratada na obra arendtiana, sinaliza
para um tipo de problema, fundamental para a compreensao que Arendt faz do politico e
talvez do que possa caracterizar a sua filosofia politica, que ¢ o limite de um tensionamento
vital tanto a politica quanto a filosofia.

Ao concluir o texto Philosophy and Politics, um texto de 1954, Arendt aponta para o

dilema e talvez a limitagao do filosofar dos filésofos que se arriscaram numa filosofia politica.

Se os filésofos, a despeito do seu necessario distanciamento do cotidiano
dos negdcios humanos, nunca chegaram a verdadeira filosofia politica, pois
eles teriam que ter feito da pluralidade do homem, da qual surge o pleno
dominio dos negbcios humanos — na sua grandeza e miséria — o objeto do
seu thaumadein.

Ja no texto “Verdade e Politica” ha pouco citado a questio reaparece em uma
outra perspectiva. Neste, ao colocar-se do lado da verdade ela reafirma, como em
“Philosophy and Politics”, a dificuldade dos filésofos com a pluralidade, mas ao mesmo
tempo lanca luz para algo de fora do politico, de fora da a¢do, que nao se reduzindo a
esta se apresenta numa tensio importante, para ela o que causa perplexidade é essa
constante tentativa de desfazer a fronteira entre a verdade fatual e a opinido, fazer da
verdade fatual uma opinido é um empreendimento tdo excessivo quanto eliminar a
opinido pela tirania da verdade filos6fica®.

E neste arranjo textual que o comentario de Abensour sobre 0 modo como Arendt
conclui o texto “Philosophy and Politics” se mostra como uma provocagao para se pensar
o que significa uma filosofia politica em Hannah Arendt, que no presente caso parece
transitar entre afirmar as potencialidades da agdo e a0 mesmo tempo resistir ao seu fluxo,
sem com isso perder como fundamento a pluralidade.

* ARENDT. Entre o passado ¢ o futuro, p. 140.

> Tradugdo nossa. “If philosophers, despite their necessary estrangement from the everyday life of human
affairs, were ever to arrive at a true political philosophy they would have to make the plurality of man, out of
which arises the whole realm of human affairs — in its grandeur and misery — the object of their thaumadzein”
(ARENDT. Philosophy and politics, p. 103).

6 “O que parece mais perturbador é que, na medida em que as verdades fatuais inoportunas sio toleradas nos
paises livres, amiidde elas sdo, de modo consciente ou inconsciente, transformadas em opinies (...)
Porquanto, vista do ponto de vista de referéncia do contador da verdade, a tendéncia a transformar o fato em
opinido, a borrar a linha diviséria que os separa, ndo é menos motivo para perplexidade do que o transe em
que se encontrava outrora o contador da verdade, tdo vivamente expresso na alegoria da caverna (..)”.
(ARENDT, Euntre o passado e o futuro, p. 293-294).
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A declaragao final de Philosophy and Politics ndo ¢ um simples apelo a boa
vontade dos filésofos para que o novo pudesse reunir a verdade, mas
responde nem mais nem menos a questio: a que condi¢des a filosofia
politica pode enfim atingir a sua verdade (...)?’

A pergunta final do texto é provocadora e parece sinalizar para um problema
fundamental que seria compreender o que seria a verdade da filosofia politica. Assim, sem a
pretensao de responder a questao, a leitura sugerida ¢ que ao ler o debate sobre a relagao
doxa e verdade, no contexto da analise arendtiana da acdo, transparece uma espécie de
aporia, que resulta do exame da tradi¢do filoséfica e de algumas experiéncias politicas,
acerca do politico, uma fronteira dificil de ser tragada entre o apego filoséfico pela medida

e a condig¢do imprevisivel da agdo.
II. A preocupacao arendtiana com a estabilidade

A preocupagao com da instabilidade da a¢do e dos negdcios humanos, parece estar
presente no debate arendtiano sobre a agdo. E isso exige da autora um tratamento
conceitual que indique elementos ou categorias que minimamente sinalizem para uma
estabilidade sem comprometer a plural capacidade de iniciar o novo que ¢ tipico da agao,
uma capacidade de iniciar que tanto ¢é sinal de vigor quanto de fragilidade da a¢ao. Uma
questao, que segundo ela, foi enfrentada pelas experiéncias politicas fundamentais.

Ao abordar o fenomeno da revolucio Arendt elucida o dilema, que muito
proximamente acompanhou os revolucionarios americanos, que foi o desafio de enfrentar
o pathos da irrupgio do novo do espirito revolucionario® frente a necessaria consolidagio ou
estabilizagao de um corpo politico. O pathes revolucionario na medida em que implica no
seu motor é também o seu risco. Para ela esta preocupagao de cunho tipicamente politico
ja havia sido esbogada por Maquiavel nas suas preocupa¢des com a criagio de um corpo
politico estavel, permanente e duradouro’. O dilema resultante do pathes revolucionario,
iniciar o novo e preservar, fazer durar.

A direcio da Revolu¢ao Americana permaneceu comprometida com a
implanta¢do da liberdade e o estabelecimento de institui¢oes duradouras, e,

7 “La declaration finale de Philosophy and Politics n’est pas un simple appel a la bonne volonté des
philosophes pour que le nouveau puisse rejoindre le vrai, mais répond ni plus ni moins a la question: a quelles
conditions la philosophie politique peut-elle enfin atteindre a sa vérité (...)?” (ABENSOUR. Hannah Arendt
contre la philosophie politique?, p. 51).

8 ARENDT. Da Revolugio, p. 30.

9 ARENDT. Da Revolugao. p. 29.
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aqueles que atuavam nessa dire¢ao, nada era permitido que estivesse fora do
ambito da lei civil".

O problema da instabilidade é um tema que perpassa a reflexao arendtiana sobre a
permanéncia e durabilidade dos corpos politicos. “Assim, como as promessas ¢ 0s acordos
dizem respeito ao futuro, e asseguram estabilidade no oceano das incertezas futuras, em

”! No texto “Crise na Educacio”, da

que o imprevisivel pode surgir de todos os lados
coletanea “Entre o passado e o futuro” o tensionamento entre instabilidade e estabilidade
esta presente. As categorias de natalidade e de mundo se colocam numa dinamica de
preservacao e mudanca, um equilibrio dificil mas vigoroso para a politica. A educagio,

neste caso, tem um carater conservador, e a politica se coloca no solo da mudanca.

Parece-me que o conservadorismo, no sentido de conservagao, faz parte da
esséncia da atividade educacional, cuja tarefa é sempre abrigar e proteger
alguma coisa — a crianga contra o mundo, o mundo contra a crianga, 0 NOVo
contra o velho, o velho contra o novo. (..) O Problema é simplesmente
educar de tal modo que um por em ordem continue sendo efetivamente

possivel, ainda que ndo possa nunca, € claro, ser assegurado'.

Ao fazer a fenomenologia da agdo em que esta se mostra permeada por um
conjunto de suspeitas trés parecem ser os pilares que despertam a desconfianga, o primeiro
¢ a imprevisibilidade dos resultados, o segundo a irreversibilidade do processo e o terceiro
o anonimato dos autores”. Em termos de suspeita pode se dizer que “de modo geral,
redundam sempre na busca de protegdo contra as calamidades da agdo numa atividade em
que o homem isolado dos demais, seja o senhor dos seus atos do comego ao fim”"*. Assim,
o que sumariamente indicamos é a celebrac¢do do carater espontineo da agdo seguido de
uma resisténcia que resulta dos temores e dos riscos da espontaneidade que também ¢é
causa de vigor para agdo. Neste sentido, o que queremos indicar é que o debate sobre a
relagdo doxa e verdade é uma parte importante na tentativa de compreender o tema da
instabilidade dos negécios humanos, por isso a referida analise pode revelar muito sobre o
tensionamento filosofia e politica, como uma relagio de mutua suspeita acerca da
inseguranca e instabilidade da experiéncia citadina com a agao.

10 ARENDT. Da Revolugio. p. 73.

W ARENDT. Da Revolugio. p. 140.

12 ARENDT. Entre o passado e o futuro, p. 243.

13 ARENDT. The Human Condition, p. 220.

4 ARENDT. A Condicao Humana, p. 232. “Generally speaking, they always amount to seeking shelter from
action’s calamities in an activity where one man, isolated from all others, remains master of his doings from
beginning to end” AREDNT,1974,p.220
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Portanto, considerar a acio como fabricacao foi, na visao da autora, uma das
formas com a qual a filosofia politica, consagrada pela tradi¢ao, buscou estabilizar e
estabelecer um controle sobre a agao. Trata-la dentro da légica das categorias de meios e
fins ¢ um modo de limitar o seu carater imprevisivel e espontaneo, condi¢ao que coloca a
acao, categoria fundamental da experiéncia politica, em risco.

I11. Doxa e verdade

Arendt critica a filosofia politica produzida na tradigao filoséfica do ocidente com
forte tom de contestagdo a politica pensada por Platio”. Ela vé na filosofia de Platio uma
tentativa de dissolugao de uma tensio que, a0 NOSSO ver, se Mostrard COMO necessaria ao
vigor da filosofia politica pensada por ela."

A filosofia Politica de Platao, para a autora, apresenta uma espécie de temor acerca
das instabilidades e da inseguranca que marcam o contexto dos negécios humanos, ¢ a
contragosto da proposicio de Pascal', parece, aos olhos de Arendt, que Platio levava esses
negocios humanos muito a sério, a ponto de articular conceitualmente um governo da
filosofia, ou a aplicacdo de um padrio fixo de medida'® para conter as instabilidades dos

negdcios humanos.

Escapar da fragilidade dos negécios humanos em diregio a quietude
ordenada da solidao, o que de fato em grande parte foi recomendado pela
Filosofia Politica, que desde Platio pode facilmente ser interpretada como
as varias tentativas de encontrar uma fundamentagao tedrica e pratica para
fugir da politica totalmente.

15> ARENDT. Kar! Marx and the Tradition of Western Political Thought, p. 296.

16 ARENDT. Kar! Marx and the Tradition of Western Political Thonght, p. 296-297.

17 “On ne s’imagine Platon et Aristote qu’avec de grandes robes de pédants. C’étaient des gens honnétes et
comme les autres, riants avec leurs amis. Et quand ils se sont divertis a faire leurs Lois et leurs Politiques, ils
I'ont fait en se jouant. C’était la partie la moins philosophe et la moins sérieuse de leur vie, la plus philosophe
était de vivre simplement et tranquillement. S’ils ont écrit de politique, ¢’était comme pour régler un hopital
de fous. Et s’ils ont fait semblant d’en parler comme d’une grande chose, c’est qu’ils savaient que les fous a
qui ils parlaient pensent étre rois et empereurs. Ils entrent dans leurs principes pour modérer leur folie au
moins mal qu’il se peut”. (PASCAL apud ABENSOUR. Hannah Arendt contre la philosophie politique?, p. 26).

18 Conlferir no texto O que ¢ autoridade o modo como Arendt desenvolve a compreensio de que Platdo trata o
termo ideia como medida, padrio. “Essas ideias podem ser utilizadas como normas de comportamento
humano por transcenderem a esfera dos assuntos humanos da mesma maneira que um metro transcende
todas as coisas cujo comprimento pode medir, estando além e fora delas”. (ARENDT. Ewtre o passado ¢ o
Suturo, p. 149). Ver também a interessante analise de Miguel Abensour sobre a influéncia da filosofia de
Heidegger nesta interpretagdo que Arendt faz de Platio. Cf. ABENSOUR, Hannab Arendt contre la philosophie
politigne?, p. 65-113).

19 Tradugio nossa. “Escape from the frailty of human affairs into the solidity of quiet and order has in fact so
much to recommend it that the greater part of political philosophy since Plato could easily be interpreted as
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A questdo da verdade em Platio™, apresenta-se em flagrante tensionamento com o
tema da doxa, “A verdade platonica até quando a doxz niao é mencionada, é sempre
compreendida como oposta 2 opiniio®' ”. Compreender a doxa no contexto em que Arendt
identifica a critica e oposicao platonica é toma-la dentro do contexto da persuasio, do
exercicio retérico, da palavra e consequentemente do jogo de mudangas que isso envolve, e
mudar as coisas no mundo é uma caracteristica da acio™. A doxa é uma expressio de
instabilidade, seu exercicio via persuasao apresenta-se como um jogo tipicamente politico,
de uma mudanca discursiva sempre possivel.

Persuadir, peithein, era uma forma de discurso especificamente politico, e
desde entao os atenienses tinham orgulho deles mesmos, que em distingao
dos barbaros, conduziam seus negocios politicos na forma do discurso e
sem compulsao, eles consideravam a retorica, a arte da persuasiao, a mais
alta, a verdadeira arte politica®.

Para Arendt, “a oposi¢ao de verdade e opinido era certamente a mais antissocratica
conclusio que Platio elaborou decorrente do julgamento de Socrates”. Socrates tinha
uma postura que contrariamente a subtrair a pluralidade do mundo era marcada por uma
experiéncia que a pressupunha. A doxa na perspectiva socratica era “(...) a formulagao no

9525

discurso do o que dokei moi, isto é, do o que aparece para mim””. Socrates® nio esti

various attempts to find theoretical foundations and practical ways for an escape from politics altogether.”
(ARENDT. The Human Condition, p. 222).

20 Simona Forti faz um interessante comentario sobre o modo como Arendt 1é Platdo. “Hannah Arendt non
sembra per nulla interessata a rendere giustizia alle diverse, ed anche contraddittorie, direzioni di indagine cui
i testi di Platone alludono, né a distinguere tra le differenti fasi del suo pensiero. Deliberatamente sacrifica alla
vis polemica e al pathos dell’argomentazione la problematicita che ogni lettura platonica presenta e, forse senza
avvedersene, si avvicina paradossalmente ad uma prospettiva intepretativa neokantiana. Insiste
unilateralmente sul Platone della Ideenlehre un’enfatizzazione, questa, funzionale a mettere ins risalto lo iato tra
Idea e realtd, ed Il primato dellidea sulla realta. E da um Platone cosi schematizzato, um
po’manualisticamente irrigidito nella contrapposizione tra vero essere e mero apparire, hi buon gioco a
derivare tutte le altre dicotomie. Dalla separazione gerarchica tra 'universale e Il particolare, all’'opposizione
tra 'eterno e Il transeunte, dalla contrapposizione di epistene e doxa, a quella di mente e corpo. E, ovviamente,
la scissione tra discorso filoséfico e discorso politico. (FORTI. Hannah Arendyt tra filosofia e politica, p.113).

21 “Platonic truth, even when doxa is not mentioned, is always understood as the very opposite of opinion”
(ARENDT. Philosophy and politics, p. 74).

22 ARENDT. Entre o passado e o futuro, p. 309.

2 “To persuade, peithein, was the specifically political form of speech, and since the Athenians were proud
that they, in distinction to the barbarians, conducted their political affairs in the form of speech and without
compulsion, they considered rhetoric, the art of persuasion, the highest, the truly political art.”(ARENDT.
Philosophy and politics, p. 73-74)

2 ARENDT. Philosophy and politics, p. 75.

25 ARENDT. Philosophy and politics, p. 80.

2 Leo Strauss, mesmo marcando posicionamentos distintos com relagdo as consideracdes arendtianas sobre a
filosofia politica, parece sinalizar uma compreensio da relagdo socritica com a doxa que soa interessante na
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intencionado a substituir a doxa por uma verdade que se desvela na auséncia do discurso, ao
contrario, ele almeja a verdade da doxa, que se articula no discurso.

Socrates quis trazer aquela verdade que todos potencialmente possuem.
Caso permanecamos fieis a sua metafora da maicutica, ndés podemos
dizer: Socrates quis tornar a cidade mais verdadeira pela parturicao da
verdade de cada um dos cidadaos. O método do fazer isto é a dialegesthai,
a conversa a respeito de alguma coisa, mas esta dialética traz a frente a
verdade nio pela destrui¢ao da doxa ou opiniao, mas ao contrario revela

a doxa na sua propria veracidade?,

Entretanto ¢ a falha da tentativa dialética de Socrates de tentar convencer os seus
julgadores que, segundo Arendt, acaba por qualificar a desconfianca de Platio nos negdcios
humanos, a ponto de articular um esquema teérico que neutralizasse essa instabilidade, este
perigo para o filésofo, que segundo Abensour® soa como uma espécie de
incompatibilidade entre a existéncia politica e a filoséfica. A otica de desconforto do
filésofo no seu estar na polis insinua a Arendt um tipo de filosofia politica que primara por
uma fuga da politica, numa evasao das instabilidades e mudancas que se fazem presentes
no mundo dos negdcios humanos, o espaco da pluralidade.

IV. A hybris da filosofia

Levantar a questao do tratamento da doxa e da verdade na reflexdo arentiana sobre
a agdo nos possibilita sugerir um excesso da filosofia, ao filosofar sobre a politica, ou ao
enfrentar o tema da instabilidade e ou da fragilidade dos negécios humanos. O filésofo,
homem preocupado com a medida, parece perdé-la ao reivindicar para si a sua posse para
ordenar a “desordem” dos negécios humanos. A questao posta aqui é a de um equilibrio
sutil, sendo pouco ensaiado, entre o modo de vida do filésofo e a vida politica. E aqui, o

alerta inicial para nao se tomar uma coisa por outra numa similaridade de fun¢des parece

caracterizagdo desta relagdo. Para Strauss, a filosofia comega na opinido e ela tem um papel importante na
ascensdo a verdade. As contradi¢oes da opinido sdo parte do processo dialético de acesso a verdade. “He
implied that “the universal doubt” of all opinions would lead us, no into the heart of the truth, but into a
void. Philosophy consists, therefore, in the ascent that may be said to be guided by opinions. It is this ascent
which Socrates had primarily in mind when he called philosophy “dialectics”.” (STRAUS, Natural Right and
History, p. 124)

27 ARENDT. Philosophy and politics, p. 81.

28 “Aussi, pour les membres de I’école socratique, Platon et 2 un moindre degré Aristote, I'exercice de la
philosophie apparut-il, jusqu’a un certain point, incompatible avec 'existence politique. I’equilibre auquel
était parvenu Socrate, selon Arendt, fut ruiné avec son proces e sa condamnation a mort” (ABENSOUR.
Hannalh Arendt contre la philosophie politique?, p. 55).
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ser importante”. O fato de que algumas categorias filoséficas ganharam fungdes politicas -
caso da mudanca de referéncia ao Belo para o Bem na filosofia de Platio —, nao significa
que elas possam ser confundidas com o que ¢ tipicamente politico, sob o risco de se perder
o que de fato e originalmente ¢ da ordem da expetiéncia politica. Abensour™ fala de uma
hybris, de uma retirada que o filésofo faz do mundo dos negécios humanos, que num tom
de excesso nega a pluralidade. F esta perspectiva da Aybris, no trato com a instabilidade, que
nos interessa apontar na relagao doxa e verdade.

Na leitura arendtiana de Platio o mundo da doxa é o /eus das sombras, aquele tipo
de realidade esbocada pela alegoria da Caverna narrada pelo filésofo das Ideias na
Republica. A doxa no contexto da parabola aparece como uma imagem distorcida, algo que
requer uma mudanga de posi¢ao para se revelar ndo a imagem, mas a coisa que a imagem
representa, a verdade, algo que esta para além da acepgao de doxa, algo que é como é, e nao
COMo O que me parece.

As imagens na parede da caverna, para Platao, eram as distor¢des da doxa, e
ele pode fazer uso exclusivamente das metaforas de visao e percep¢ao visual
porque a palavra doxa, diferente de nossa palavra opinido, tem a forte

conotacio do visivel’.

No caso de Platao, o filésofo contempla algo que esta fora deste mundo de
sombras, algo que nao esta sujeito as mudangas e contingéncias dos negdcios humanos,
algo de absoluto, que niao depende da persuasao e também nao esta sujeito as multiplas
tendéncias da opinido, uma medida e um parametro externos ao mundo dos negocios
humanos, algo que no texto “Philosophy and Politics” é lido como uma tirania da verdade.

E ¢ nesta situacdo que Platio designou sua tirania da verdade, na qual ela
nao ¢ o que ¢ temporariamente bom, do qual os homens podem ser
persuadidos, mas a verdade eterna, da qual os homens nio podem ser
persuadidos, que é o governo da cidade™.

Segundo Hannah Arendt, esta postura platonica tem carater fundador na filosofia
politica ocidental. Para ela isso quer dizer que pensar a filosofia politica implica considerar a

2 “O mesmo argumento ¢ frequentemente utilizado com respeito a autoridade: se a violéncia preenche a
mesma fun¢do que a autoridade — a saber, faz com que as pessoas obedegam -, entdo violéncia é autoridade”.
(ARENDT. Entre 0 passado e o futuro, p. 140).

30 “Accusant la forme de retrait qui dans son Awbris aboutit 2 un déni de la pluralité (...)” (ABENSOUR.
Hannah Arendt contre la philosophie politique?, p. 57).

3U ARENDT. Philosophy and politics, p. 94.

32 “And it is in this situation that Plato designed his tyranny of truth, in which it is not what is temporally
good, of which men can be persuaded, but eternal truth, of which men cannot be persuaded, that is to rule
the city” (ARENDT. Philosophy and politics, p.78).
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desconstrucio daquilo que ¢é tipico da politica, a diversidade de posi¢cdes, que ¢é
caracteristica da doxa, o que confirma no espago dos negdcios humanos a pluralidade, a
possibilidade do sempre novo; com isso, aponta-se aqui o tom de uma Aybris do filésofo no
trato com a instabilidade que ronda a politica, os negécios humanos.

A experiéncia tipicamente filosofica é a do espanto, uma experiéncia muito distinta
e diversa do processo plural e discursivo das mdaltiplas posi¢oes que caracterizam a doxa
como uma posi¢ao no mundo. A experiéncia é a do Thaumadzein.

Thanmadzein, o espanto para aquilo que ¢ como ele ¢, é de acordo com
Platio um pathos, alguma coisa que ¢é suportada e como tal totalmente
distinta da doxadzein, da formagiao de uma opiniao sobre alguma coisa. O
espanto que o homem suporta ou que acontece nele nao pode ser relatado

em palavras porque ele ¢ também geral para as palavras™.

A tipica experiéncia filosofica do  Thaumadzein speechlessness, um espanto sem
palavras, algo oposto ao que tipifica a politica, a palavra e a agdo, neste contexto doxadzein e
thanmadzein figaram como opostos. Na experiéncia do Thaunmadzein, como um espanto
mudo, “ele se langa para fora do dominio politico no qual a mais alta faculdade do homem
¢, precisamente, a fala — /logon echon é o que faz do homem um dgdon politikon, um ser
politico™. Neste espanto cessam as palavras, Arendt nio desconsidera o carater
fundamental desta experiéncia, pois ¢ nela que se colocam as questoes fundamentais, mas
ver nesta experiéncia uma categoria politica implicaria exceder o Joeus da filosofia.

E, portanto, a marca do que poderfamos chamar de Aybris, excesso do filosofar ou
do filésofo no tocante a experiéncia politica, isso ocorre na tentativa do filésofo de
estender o momento fugaz do Thaumadzein speechleesness, para o mundo da doxa, e submeter

o0 jogo plural da persuasio a experiéncia inefavel do thaumadzein.

Platao propods prolongar indefinidamente o espanto mudo no qual estd o
inicio e o fim da filosofia. Ele tenta desenvolver contra (o dogmatismo da
doxadzein) um modo de vida (o bios thedrétikos) que pode ser somente um
momento fugaz ou, para tomar a propria metafora de Platao, o voo da
faisca de fogo entre duas pedras de isqueiro. Nesta tentativa o filésofo
estabelece nele mesmo as bases de toda sua existéncia naquela singularidade

33 “Thanmadzein, the wonder at that which is as it is, is according to Plato a pathos, something which is endured
and as such quite distinct from doxadzein, from forming an opinion about something. The wonder that man
endures or which befalls him cannot be related in words because it is too general for words”. (ARENDT.
Philosophy and politics, p. 97).

3% ARENDT. Philosophy and politics, p. 100.
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que ele experimentou quando ele suportou o pathos do thaumadzein. E por
isso ele destroi a pluralidade da condi¢io humana dentro dele mesmo™.

No conjunto do texto o que se nota é que Arendt nio esta abolindo nem
desqualificando a experiéncia filosofica do #haumadzein, pelo contrario, ela mostra como isso
se volta para as questdes e perguntas fundamentais, o que na perspectiva de Abensour
implica em considerar a manutenc¢ao da capacidade geral que os homens tém de perguntar.

Arendt nao denuncia por isso o thaumadzein nem propoe renunciar a ele,
pois isso setia suprimir o ser interrogativo dos homens. Mas ela nos convida
a distinguir entre “a condi¢ao interrogativa do filésofo do tipo platonico e a
condic¢io interrogativa do tipo comum dos homens™.

Assim, quando os temores do filésofo parecem conduzi-lo a uma hybris, a um
excesso, o texto “Philosophy and Politics” parece chamar a atengao, conforme cita¢ao
ja feita, da sinalizacio de um “equilibrio” talvez fragil e arriscado a titulo de um

filosofar sobre a politica.

Fazendo isto, ela mostra que existe uma “solu¢ao’ ou mais exatamente uma

boa posi¢ao que seria fazer a parte da necessaria retirada do pensador, sem
¢ >

por isso conduzir este iltimo a uma saida da condicio da pluralidade (...)"".

Nao perder a pluralidade ¢ a condi¢ao de um exercicio filoséfico sobre a politica,
tazer da pluralidade o seu thaumadzein é tazer cessar as palavras trazendo a luz o que da
pluralidade nao pode ser mudado, mas isto nao ¢é politica ¢ filosofia que pensa a politica.
Talvez seja nesta direcao um dos sentidos possiveis da afirmacdo de Arendt de que ha

riscos para coisa publica quando nio se pensa.
V. Considerac¢des finais

Assim, retomando o que inicialmente foi apontado sobre os riscos de se reduzir a
compreensio de algo a uma fungio, se a verdade exerceu um papel politico na filosofia
politica de Platdo, no contexto da reflexdo arendtiana, parece nao ser razoavel toma-la
como uma categoria politica. A verdade nao é uma categoria politica, os homens que dizem
mentiras sio homens de agao, os que dizem a verdade ndo. Mas a verdade, mesmo nio
sendo da ordem da politica se mostra como importante para ela.

35 ARENDT. Philosophy and politics, p. 101.
36 ABENSOUR. Hannah Arendt contre la philosophie politique?, p. 57.
37 ABENSOUR. Hannah Arendt contre la philosophie politique?, p. 57.
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A verdade aparece como algo que nao pode ser demovido pela persuasio, seja a
verdade factual, seja a verdade filoséfica, ambas sio um sinénimo de estabilidade. A
primeira torna necessario algo que em sua natureza era contingente, os fatos, a segunda diz
o que algo ¢ e como ¢, independente das posi¢des diversas de visao.

O dominio dos negdcios humanos, espago da pluralidade, da formacio da opiniao
na diversidade de posi¢ées no mundo, ¢ o l6cus da agio, nele, pela categoria da natalidade
ha um processo imprevisivel, de mudancas, da possibilidade do sempre novo. O que
Arendt afirma em “Philosophy and Politics” é que uma filosofia politica deveria exercer o
seu Thaumadzein sobre a pluralidade, ou melhor, sem eliminar a pluralidade. Em “Verdade e
Politica” ela sinaliza para o risco da mentira organizada, uma reflexdo que polemiza sobre
os limites da pluralidade, ou seja, aquilo que ndo pode ser mudado, por isso considerar a
verdade, mesmo como uma categoria que nao ¢ politica, se mostra importante para a
experiéncia politica, ndo no sentido de subjugar a politica, mas de tensionar com ela.

E neste contexto, a partit da analise arendtiana que se percebe, na sua
fenomenologia da acio e na sua descricao da experiéncia politica das revolu¢des, que ha
varios ensaios ou tentativas de marcar elementos de resisténcia a constancia de
mudancga presente na a¢ao, uma resisténcia que nao incorra na hybris da filosofia politica
platonica. A mundaneidade, a narrativa, a promessa, a autoridade, a fundacdo, a
memoria sao categorias que surgem nos textos arendtianos sobre a agao que nos
possibilitam afirmar a presenca de tentativas de estabilidade que resistam as mudangas
da agao sem comprometé-la, tentativas apenas.

Com isso, ao tratar da relacdo entre a doxa e a verdade, surge para a analise da
relacdo entre o filésofo e a cidade o tema da estabilidade. O modo como Arendt analisa as
sobreposi¢oes da verdade sobre a doxa apresenta um debate em que o filésofo, no caso
Platao, suspeita das instabilidades, da dimensao persuasiva da formacao da doxa; considera-
la na 6tica da fama, do esplendor, sio maneiras de enfatizar um tom que tanto passa pela
pluralidade quanto pela instabilidade que recobre a doxa. Por isso, parece-nos que voltar a
aten¢do para o debate arendtiano doxa e verdade, faz vir a luz a tensio instabilidade e
estabilidade, politica e filosofia, a¢do e fabrica¢ao, medida e desmedia. Enfim, um tipo de
tesionamento que marca o modo arendtiano de refletir, e que talvez seja um apontamento

do modo como nossa autora faz filosofia politica, isto é, pensar por tensoes.

DOXA AND TRUTH IN HANNAH ARENDT'S ACTION THEORY

Resume: The text approach the relation doxa and truth in the theory of Hannah Arendt action,
with the intention to evidence a tension between stability and instability in the action topic. It
is also shown how the attempt to control the instability, made by the political philosophy,
meant an excess of philosophize in the field of human affairs.

Keywords: action — truth — doxa
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TRADUCAO

ESTRUTURA E TATICA DIALETICA
EM “DOS CANIBAIS” DE MONTAIGNE!

Steven Rendall’

(Tradugdo de Sandra Pedroso3 e Gustavo Pedroso#)

Todo autor de grande estatura ¢ logo diminuido por antologistas. Para a maioria
dos leitores que nao vao além da antologia (ou, se vao, lembram-se apenas do que leram
primeiro e nao podem se livrar da impressao de que este é o verdadeiro nicleo do autor),
os Sermoes de Donne sio uma vaga penumbra em torno da passagem sobre nenhum
homem ser uma ilha e nio se perguntar por quem os sinos dobram, Dom Quixote é um
longo epilogo a aventura dos moinhos e Proust se inclina para sempre sobre sua pefite
madeleine. Creio que T. S. Eliot disse certa vez que ficaria muito feliz se “Tradi¢do e talento
individual” nunca mais fosse impresso, de modo que seus outros ensaios pudessem ter
alguma chance de serem lidos. Montaigne, se estivesse vivo hoje, bem poderia dizer o
mesmo sobre seu ensaio “Dos canibais”.

Um resultado infeliz da frequente escolha deste ensaio para inclusio em
antologias ¢ que ele muitas vezes foi mal compreendido por ser lido fora de contexto.
Como deve ser claro para qualquer um que leia o resto dos Ensaios, seu tema principal,
apesar do titulo, ndo sdo os canibais, nem mesmo o paraiso nos Andes descrito na

segunda parte do ensaio, mas sim como devemos julgar outras culturas — e a nods

! Publicado originalmente sob o titulo “Dialectical Structure and Tactics in Montaigne's ‘Des Cannibales™ em
Pacific Coast Philology, vol. 12,1977, p. 56-63.

2 Professor emétito da Universidade do Otegon, autor de Distingno: teading Montaigne differently (Oxford e New
York: Oxford University Press, 1992).

3 Doutoranda do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia do Departamento de Filosofia da FFLCH-USP.
Orientadora: Prof*. Dt*. Matia das Gragas de Souza. E-mail: sanpedroso@gmail.com.

4 Professor de Filosofia Politica da UNESP — Franca. E-wail: gtpedroso@gmail.com.

:1: Cadernos de Etica e Filosofia Politica | Numero 25 | Pagina 203 :::



mesmos.” Noés somos muito inclinados, sugere Montaigne, a fazer julgamentos
apressados baseados mais na ignorancia e no preconceito que na experiéncia € no exame
cuidadoso, e a presumir que nossa prépria sociedade oferece um padrio de exceléncia e
civilizagao pelo qual todas as outras poderiam ser julgadas.

Mas se o ensaio de Montaigne fosse apenas mais um sobre este tema agora
desgastado, ele teria hoje apenas um interesse historico para a maioria dos leitores.® Ele faz
mais, entretanto, que apresentar as concepgoes de Montaigne sobre este topico. Ele conduz
o leitor através de uma experiéncia dialética no curso da qual este adota sucessivamente
varias atitudes, cada uma das quais suplantando as anteriores e o deixando no final com
uma opinido que é precisamente o reverso daquela com a qual ele comegou. Para usar a
propria formulacao brincalhona de Montaigne, o leitor aprendeu pela experiéncia a julgar
pela “voie de la raison” (via da razao) em lugar de pela “voix commune” (opinido comum) (o
trocadilho ¢ admiravelmente vertido na traducdo de Donald Frame para o inglés pela
oposicao entre “reason’s way” (via da razao) e “wvulgar say” (dito vulgar, opinido vulgar) (150,
200)"). Para entender como esta transformacio ¢ realizada, nio devemos perguntar “sobre
o que ¢é este ensaio?” ou “o que Montaigne diz?”, mas antes “o que estd acontecendo
aquir”. Devemos, mais ainda, fazer esta pergunta em cada estagio do desenvolvimento de
nossa experiéncia deste ensaio. Esta é a tarefa que me propus neste trabalho e devo,
portanto, considerar o ensaio menos como uma expressio das opinides de Montaigne que
como uma série de estratégias pensadas para mover o leitor em uma certa diregao.

Considere-se, em primeiro lugar, o titulo. Ele funciona retoricamente em pelo
menos duas formas importantes. Ele evoca uma resposta imediata no leitor e focaliza sua
aten¢ao em um aspecto dos costumes do Novo Mundo que nao sera retomado até que a
dialética do ensaio tenha alcangado seu climax. Comecemos pelo exame da primeira destas
fun¢oes. No séc. XVI a palavra “canibal” ja indicava uma pessoa que comia carne humana,
e mais especificamente um selvagem que vivia em algum lugar no Novo Mundo. A reagao
do leitor a este tema prometido ¢é o ferminus ad gquo, ou o ponto de partida na estrutura
dialética do ensaio. Ele ¢ levado a esperar por uma horrivel descricio da antropofagia, ou

no minimo uma exposi¢ao sobre um povo e uma sociedade diametralmente opostos aos

> Para uma discussdo deste ponto, ver o excelente artigo de Caroline Locher, “Primary and Secondary
Themes in Montaigne’s ‘Des Cannibles’ (I, 31)”, French Forum i (1976), 119-26.

€ O interesse histérico do ensaio ¢, todavia, consideravel. Montaigne é um dos primeiros a sugetir que os
costumes devem ser entendidos em seu contexto cultural, e a reconhecer a existéncia de culturas nao-
europeias dotadas de uma estrutura propria, diferente mas coerente.

" No original Steven Rendall coloca junto das citagdes duas referéncias de paginagio, a primeira indicando a
pagina na traducio de Donald Frame, The Complete Works of Montaigne (Stanford: Stanford University Press,
1957), o segundo a pagina correspondente na edi¢ao da Pléiade das Oeuvres completes (Paris, 1962). Embora
tenhamos traduzidos também as citacdes de Montaigne a partir do francés, substituimos a indicagdo das
paginas da traducdo de Frame pela referéncia as paginas da traducio dos Ewsaios por Rosemary Costhek
Abilio publicada pela editora Martins Fontes (Livro I, 2002, e Livro II, 2000).
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seus — pois o consumo de carne humana ainda é um tabu forte o suficiente, mesmo nesta
época blasé, para provocar calafrios na espinha na maior parte dos filhos da cultura
europeia. Se ha uma coisa de que estamos convencidos, é que nao somos canibais; nds
recuamos com horror diante da prépria idéia de selvagens que praticariam tal ato de
barbarie. Se se quisesse evidéncias disto, poderfamos apontar a reacdo publica horrorizada
— ¢ as vezes de um moralismo tacanho — a revelacdo, ha poucos anos atras, de que jovens
que tinham sobrevivido a queda de um avido em uma montanha tinham, em um esforgo
desesperado para sobreviver, comido a carne de seus companheiros menos afortunados.
Por uma estranha coincidéncia, este terrivel acidente teve lugar nos Andes.

Eu gostaria de sublinhar aqui que Montaigne comegou, em seu titulo, provocando
deliberadamente um dos preconceitos mais fortes do leitor — a fim de coloca-lo em
questdao. Ele, entretanto, nao ataca este preconceito diretamente; ele abre seu assalto
obliquamente, com uma anedota sobre o general grego Pirro. Quando contemplou as
legides romanas colocadas diante dele no campo de batalha, Pirro se voltou para seus
ajudantes e disse: “Eu nio sei que barbaros sao estes, mas a formac¢ao deste exército que
estou vendo nao é de modo algum barbara” (303, 200). A anedota ¢ uma representagao em
miniatura da experiéncia dialética a ser induzida pelo ensaio. Confrontado por novas
evidéncias, Pirro é compelido a revisar seus preconceitos em relagdo aos “barbaros”. Em
vez de nos impor o paralelo entre nossa reagao instintiva ao titulo do ensaio e a presungio
de Pirro sobre os barbaros, entretanto, Montaigne nos permite uma ilusio temporaria de
superioridade, desacostumando-nos gradualmente da confianga em nossas proprias
opinides. Para os primeiros leitores de Montaigne, ainda mais que para nos, o exército
romano era o proprio modelo de organizacao e eficiéncia, ¢ Roma quase sinonimo de
civilizagao. A descoberta de Pirro coincide com aquilo em que ja acreditamos, confirmando
mais que abalando nossa crenca de que nao cometerfamos um erro semelhante. Nao ha
qualquer desafio explicito as nossas convicgoes nesta anedota, € antes que NOssos proprios
juizos sejam colocados em questio, nos ¢ permitido o luxo de perceber quao enganado
pode estar um grego ao julgar uma nagao estrangeira. Montaigne comega, assim, trazendo o
leitor para o seu lado, tratando-o como um igual, capaz de reconhecer e rejeitar
preconceitos infundados; s6 mais tarde é que a arma ¢ voltada contra o leitor. Esta tatica é
usada repetidamente no ensaio para encorajar a cumplicidade do leitor primeiro no exame,
e depois na rejeicao, de crengas aceitas.

Montaigne continua sua abordagem obliqua apresentando seu principal informante,
um homem que tinha vivido muito tempo no Novo Mundo. O homem mal foi
mencionado, entretanto, antes que Montaigne comece o que parece ser uma extensa
digressao, cujo objetivo nao ¢ imediatamente claro para o leitor. Um par de maximas
parecidas com provérbios (“Temos olhos maiores que nossos estomagos, e mais
curiosidade que capacidade. Abracamos tudo, mas agarramos apenas o vento.”) é seguido
por uma anedota narrada por Platao, concernente aos reinos da Atlantida, dos quais se diz
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que empreenderam conquistar o mundo, apenas para serem destruidos por uma inundag¢ao
que fez submergir tanto suas terras quanto seu império. A anedota parece ilustrar as
maximas e indicar uma licdo moral convencional. Mas entao Montaigne coloca uma nova
questao: sera possivel que o Novo Mundo seja um remanescente da Atlantida apartado da
Europa pela inundagao? Montaigne sugere que isto ¢ improvavel, tio grande ¢ a distancia
separando os dois continentes; entretanto ele prossegue dizendo que seu préprio tio
Dordogne alterou visivelmente a paisagem durante o seu tempo de vida. Se continuasse
desta forma, nota, mudaria a face da Terra. Isto parece apoiar a explicagio do Novo
Mundo que ele acaba de rejeitar. Mas entdo ele argumenta que estas mudangas geoldgicas
ndo sao unilineares; sua oscilagdo ritmica anula seus efeitos e deixa sem mudancgas a
configuracao geral do mundo. Seguindo as curvas e reviravoltas desta dialética, a atengao
do leitor se transferiu gradualmente da licdo moral para outra questao: o Novo Mundo
pode ser explicado pela referéncia aos escritos de autoridades antigas tais como Platao?

Esta questao emerge claramente como o ponto central quando Montaigne se volta
para o “outro testemunho da Antiguidade com o qual alguns vinculariam esta descoberta”
(306, 202). Talvez os habitantes do Novo Mundo sejam os sobreviventes de uma antiga
colonia cartaginense mencionada em um livro atribuido a Aristoteles? Provavelmente nao,
conclui Montaigne, pois a descrigdo desta suposta colonia nao concorda melhor com os
fatos conhecidos que a de Platdo. A consideragao destas hipéteses nao parece ter nos
conduzido de forma alguma a um conhecimento do Novo Mundo e de seus habitantes. Por
que entio Montaigne a inclui? A resposta usual a este tipo de questio sobre os Enusaios
sugere que Montaigne simplesmente se afasta de sua questdo em interminaveis — mas
encantadoras — digressdes. O mais provavel é que nos digam que esta discussao de Platio e
Aristoteles ¢ tipica da ostentagao complacente de erudi¢io por Montaigne.

Considerada como parte da exposi¢ao das concepcoes de Montaigne, ou mesmo
como um passo em uma demonstracao logica, deve-se admitir que esta passagem nao tem
mais que uma importancia marginal. Mas ela ¢ um passo necessario na experiéncia dialética
do leitor. Nosso primeiro impulso, quando confrontados por uma nova descoberta, ¢é
tentar assimila-la a0 mundo que conhecemos, e nos voltamos instintivamente para os
especialistas em busca de orientagio. A tendéncia a se confiar na autoridade, e
especialmente na autoridade “classica”, era, é claro, ainda mais forte na época de
Montaigne que na nossa. A preconcepgao segundo a qual a maneira de se aprender sobre
algo ¢ perguntando aos especialistas (e nao a algum colono ignorante que por acaso esteve
sur les lienx®) deve ser minada antes que o leitor esteja pronto para ouvir o informante de
Montaigne. Em outras palavras, s6 depois de ter considerado e rejeitado explica¢oes
baseadas na autoridade estabelecida é que o leitor estard preparado para considerar uma
explicagao baseada na experiéncia em primeira mao.

8 No local. Em francés no original. (N. do T.)
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A colocagdo da passagem sobre Platio e Aristételes no ensaio como um todo ¢,
mais ainda, caracteristica da tatica dialética de Montaigne. No esquema tradicional de
composicao oratéria que era ensinado nas escolas como modelo para a exposicio e a
argumenta¢ao por escrito, uma tal discussao seria posta sob a rubrica “refutagao e
objecoes”. Ela normalmente seria colocada depois dos argumentos principais em apoio da
tese ¢ antes da peroragao. Mas a estrutura do ensaio de Montaigne difere desta forma
tradicional em diversas maneiras importantes. A refutagdo das opinides opostas comega
niao apenas mais cedo no ensaio, mas mesmo antes que sua tese principal tenha sido
claramente formulada. Se Montaigne tivesse estabelecido suas concepgdes no inicio, como
as regras da composi¢ao tradicional sugeriam, ele teria se colocado em uma postura de
oposicao ao leitor, e teria sido obrigado a apresentar “provas” para persuadir o leitor a
adotar sua opinido. Em vez disso, como vimos, Montaigne procura estabelecer e manter
uma relagao de cumplicidade com o leitor, e ele revisa as explicagdes oferecidas pelas
“autoridades” com toda a aparéncia de considera-las como possivelmente validas. A forma
do ensaio é menos a de uma exposicao que a de uma exploracio — uma exploracao na qual
participamos com um autor-guia aparentemente nao mais certo que nés quanto ao seu
destino final. A inversio da estrutura oratéria usual por Montaigne faz do leitor um
participante em uma dialética em vez de uma testemunha passiva de uma demonstragao.

Tendo progredido até este ponto, o leitor esta agora pronto para o desafio direto as
suas crencas feito na sentenga paradoxal com a qual Montaigne comega seu relato sobre o
que aprendeu com seu informante. “Cet homme que j'avoy, estoit homme simple et grossier”, nota
ele, provocando assim mais uma vez a resposta instintiva do leitor antes de continuar para
se opor a ela na segunda parte de sua sentenga (306, 202). Se apelos a Platao, Aristételes e
outros especialistas fracassaram, com certeza um “‘sujeito simples e grosseiro”, como
Montaigne o chama, tem pouco de valor a nos contarl Mas sio precisamente tais
testemunhas, continua Montaigne, que mais provavelmente nos dardo informacgdes
confiaveis, pois elas nao sao tentadas pela vaidade académica a enfeitar sua experiéncia para
fazé-la parecer maior do que é. Aqui a prépria forma da sentenca mimetiza a estrutura
dialética do ensaio, pois o leitor é convidado pela primeira clausula a responder em termos
de seus preconceitos apenas para reconhecer nas clausulas seguintes que estava errado em
fazé-lo. Sua experiéncia recente com ‘“‘autoridades” trabalhando com informagdes de
segunda ou terceira mao prepararam-no para aceitar sem maiores objegoes a corre¢ao por
Montaigne de sua resposta inicial.

Ao descrever os costumes dos brasileiros, Montaigne mais uma vez escolhe nao
comegar com o tema nominal do ensaio — seu canibalismo. S6 depois de ter pintado sua
sociedade com cores que a tornam muito atraente para um leitor europeu ¢é que ele
finalmente chega a sua antropofagia. Nao ha nada de barbaro em relagao a estes povos do

% “Esse homem que tinha comigo, era homem simples e grosseiro”. Em francés no original. (N. do T.)
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Novo Mundo, observa Montaigne, exceto que tendemos a chamar de barbaros quaisquer
costumes diferentes do nosso. Ja fomos colocados de guarda contra este erro particular
pela anedota sobre Pirro com a qual Montaigne comegou seu ensaio, € neste ponto
tendemos a aceitar sua asser¢ao sem protestar. Ele entdo prossegue descrevendo a vida
diaria dos povos do Novo Mundo: como eles dormem, comem, bebem, se vestem e
cortam o cabelo. O efeito dessa descriciao ¢ nos lembrar que, embora estes povos tenham
costumes diferentes, eles enfrentam os mesmos problemas basicos que nds enfrentamos;
os brasileiros, somos forcados a reconhecer, sao seres humanos nio totalmente diferentes
de n6s. Montaigne mina ainda mais os preconceitos do leitor apelando para valores aceitos
em defesa de seus barbaros. Os americanos sio selvagens (sauvage) apenas no sentido de
que estdo proximos da natureza e nao deformados pelo artificio humano. Eles sio
saudaveis, fortes, honrosos, religiosos, valentes e humanos na guerra.

Até aqui, tudo bem. O leitor esta, entretanto, a0 menos subliminarmente consciente
de que ainda nao alcangou o ponto principal do ensaio; esta ¢ a segunda fungao retérica do
titulo, mencionada anteriormente. Nossa atencao ¢ focalizada pelo titulo naquela outra
caracteristica destes povos — seu canibalismo. Mas Montaigne preparou bem o caminho: no
momento em que alcan¢a o tema nominal do ensaio, o leitor foi suficientemente libertado
(disabused) de suas opinides pré-concebidas em relacio aos brasileiros para entender o
significado e o contexto ritual da pratica de se comer a carne do inimigo. A discussao do
canibalismo, quando ¢ finalmente alcangada, parece quase anticlimatica.

Mas apenas por um momento: tendo trazido o leitor a este ponto, Montaigne esta
agora pronto para despejar sobre ele uma ultima e decisiva reversao dialética. Ele nos
assegura que os brasileiros nao comem seus adversarios para se alimentar, como 0s antigos
citas, mas enquanto forma maxima de vinganca (313, 207). Ele entao apresenta uma prova
desta afirmacdo: quando os canibais viram que os portugueses N20 comiam seus iNimMigos,
mas os enterravam até a cintura, crivavam seus corpos de flechas e depois os enforcavam,
eles comegaram a desistir de suas praticas e a adotar as dos portugueses, pensando que,
como os portugueses tinham se mostrado os maiores mestres da maldade, seu método de
obter vinganca devia ser de uma crueldade mais refinada.

Quando o leitor comeca a ler o relato da educacio dos brasileiros nas maos dos
portugueses, ele sem duavida aceita a apresentagao de Montaigne a respeito como uma
prova de uma afirmagio sobre os canibais, e a aceita ainda mais facilmente porque ja estd
mais do que semiconvencido de sua verdade. No momento em que o leitor termina este
trecho, entretanto, ele teve um efeito bem diferente. A func¢ao retérica principal desta
passagem ¢ menos a de provar uma asser¢ao que a de preparar o leitor para a sentenga
critica a seguir: “Nao lamento que tenhamos que notar o horror barbaro de tais atos, mas
lamento de coragao que, julgando as culpas deles corretamente, devamos ser tio cegos as
nossas” (313, 207). Em uma série de rapidos golpes, o leitor foi levado a ver, primeiro, que
um povo antigo e periférico da Europa (os citas) também praticava o canibalismo, mas de
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forma menos nobre que os brasileiros; segundo, que os portugueses, um povo europeu
moderno, cometeram atos de crueldade mais barbaros que aqueles dos canibais; e terceiro,
que ndés mesmos, enquanto europeus, fomos culpados de atrocidades que sao comparavelis,
ou mesmo ultrapassam, as dos “barbaros” que desprezamos. Colocamos o rétulo de
barbarie, antes reservado para os canibais, primeiro nos citas, entdo nos portugueses, ¢
finalmente em ndés mesmos, a armadilha colocada por Montaigne fechando-se
inexoravelmente sobre nés enquanto lemos.

A sentenca climatica que formula a licio que aprendemos mais uma vez recapitula a
estrutura dialética do ensaio como um todo: “Nous les pouvons dong bien appeler barbares, en
esgard anx regles de la raison, mais non pas eu esgard a nous, qui les surpassons en toute sorte de
barbarie’" (314, 208). A primeira cliusula expressa a visdo inicial do leitor (os canibais sio
barbaros), enquanto que a segunda formula o reconhecimento ao qual o leitor foi levado
pela experiéncia do ensaio (julgados pela “via da razao”, nio somos menos barbaros que os
canibais). Assim, ndo apenas estivamos enganados em conceber os canibais como
completamente selvagens, mas também errivamos em presumir que ndés mesmos nao
éramos selvagens. Neste ponto focal no ensaio, somos levados um passo além do
reconhecimento de Pirro de que povos civilizados existem onde ele esperava encontrar
apenas barbaros. Descobrimos que as evidéncias nos for¢am a revisar nao apenas nossa
opinido sobre os outros, mas também nossa opiniao sobre nés mesmos.

Montaigne reitera este ponto nas paginas subsequentes, concluindo com uma ironia
que pressupde a conversio do leitor ao seu ponto de vista. “Realmente aqui estdo
verdadeiros selvagens de acordo com nossos padroes”, declara ele depois de ter descrito a
coragem e a constancia dos brasileiros nas maos de seus captores, “pois ou eles devem sé-
lo inteiramente, ou nods; ha uma espantosa distancia entre o seu carater ¢ o nosso” (318,
211). Como se para nos dar um momento para digerirmos nossa experiéncia e nos
reequilibrarmos, ele entdao se volta para temas menos perigosos — costumes matrimoniais e
poesia. Pelo final do ensaio, a transformacdo da atitude inicial do leitor é completa, ou
deveria ser; apenas um leitor incompetente ou desanimadoramente intratavel deixara de se
dissociar da risivel objecdo da “woix commune’ nio convertida: “Tudo isso nao esta muito
mal: mas qué, eles nao usam calgas” (320, 213).

Nao quero diminuir a importancia da descricaio que Montaigne faz do Novo
Mundo, ou a profundidade de sua indigna¢do com o tratamento ignominioso sofrido por
seus habitantes nas maos dos conquistadores europeus. Basta recorrer a sua discussao do
mesmo tema no ensaio “Dos coches” para se convencer de sua sinceridade quanto a este
ponto. Mas eu diria que estas questdes sao secundarias em “Dos canibais”. O
“canibalismo” ¢ aqui apenas um exezplo do tipo de tema no qual estamos inclinados a julgar

10 “Né6s podemos entio chama-los barbaros, em relacio as regras da razao, mas nao em relagio a nés, que os

ultrapassamos em todo tipo de barbarie”. Em francés no original. (N. do T')
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de acordo com o preconceito mais que de acordo com a experiéncia e a razao. Ele foi
escolhido por Montaigne porque evoca uma resposta incomunmente forte e quase
involuntaria, e porque parece diametralmente oposto a qualquer coisa que reconhecerfamos
como nossa. Montaigne o usa para levar seu leitor através da experiéncia libertadora da
mudanca de idéia; uma tal experiéncia, que pode ser transferida pelo leitor para outros
topicos, se torna um meio de formar seu juizo, e isto estd, penso eu, mais proximo do
nucleo do ensaio do que as opinides de Montaigne sobre os canibais.

A énfase que dei a experiéncia deste ensaio pelo leitor é consonante as concepgoes
de Montaigne sobre a leitura. Um “essaz” (ensaio) como ele o define é o processo de se festar
os juizos, ndo a exposi¢ao ou defesa de uma concepgio ja decidida. Ainda mais importante
em relagdo a isto é a conhecida convic¢do de Montaigne, expressa em seu ensaio “Da
educacio das criangas”, sobre a necessidade de se “digerir” as leituras. Se ndo tornamos um
livro nosso, se nado o incorporamos ao Nosso equipamento mental, se ele ndo muda nossa
visdo sobre a vida, insiste ele, entdo pouco se ganhou. Livros meramente divertidos, “/es
livres simplement plaisans”, como ele os chama em “Dos livros” (117, 389), sdo apenas isso —
meramente divertidos. Os livros, e de fato toda forma de instrucao, deveriam mudar nossas
vidas. Montaigne é muito claro quanto a este ponto. Sua estratégia em um ensaio como
“Dos canibais” é concebida para garantir que o leitor passara por uma experiéncia de
descoberta que o transformara, e nao ira simplesmente distrai-lo ou edifica-lo enquanto o
deixa seguro na posse de concepgdes que ele ja tinha.

Consideradas sob esta luz, as “contradi¢oes” frequentemente notadas nos Essais
assumem um significado bem diferente. Em vez de refletir inconsisténcias na exposi¢ao
que Montaigne faz de suas proprias concepgoes, elas marcam os passos da conversio que
sera experimentada pelo leitor no curso da leitura. Tal conversio nao pode ter lugar sem a
participagao ativa do leitor. Pois ¢ uma conversio nao tanto a uma concepgao particular,
quanto a uma forma de pensar, um método de investigar. Assim como os mestres da danca
nao podem nos ensinar a dangar sem nos fazer dangar (como Montaigne aponta em “Da
educagio das criangas”), ndo podemos ser ensinados a pensar sem que nos facam pensar.
Como um bom professor, Montaigne comega com as opinides de seu leitor, ndo com as
suas proprias, e pacientemente o conduz passo a passo através de um processo de
reavaliagdo critica destas opinioes. Este processo ¢ incompleto sem a participagao do leitor;
nossa realizagao da dialética do ensaio é essencial para o seu sucesso.

A esse respeito, Montaigne pode ser associado com o que Stanley Fish chamou, em
seu provocativo, mesmo se controverso, livto sobre a prosa inglesa do séc. XVII, “a
estética do bom médico”"". Como Platio, Montaigne busca “curatr” seu leitor tanto quanto
a si mesmo, nao pela exposicao da verdade, mas levando-o a questionar as pré-concepgdes
niao examinadas e frequentemente vazias que invalidam seu juizo. Em seu ensaio “Da

11 Self-Consuming Artifacts (Berkley, 1972), cap. 1.
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semelhan¢a dos filhos com os pais” Montaigne usa a mesma metafora médica para
denunciar os erros produzidos pelos preconceitos nao testados: “Todas aquelas
predisposi¢oes que sao nascidas em nos sem razao sdo mas”, diz ele, “elas sao um tipo de
doenca que devemos combater” (646, 743). E como seu contemporaneo Francis Bacon,
cujos Ewnsaios foram, em certa medida, modelados naqueles de Montaigne, ele estd
convencido de que a posse de opinides sadias nao pode ser separada dos meios pelos quais
se chega a elas.

Entdo pode ser que, no fim, os antologistas estejam certos ao selecionar “Dos
canibais” como representativo de Montaigne, e mesmo de sua época. Se participarmos
totalmente da dialética do ensaio, encontraremos nele nio apenas um tratado sobre

canibais, mas uma profunda e excitante experiéncia de libertagao intelectual.
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RESENHA

COLLECTED PAPERS OF HERBERT MARCUSE,
(MARXISM, REVOLUTION, AND UTOPIA)

Silvio Ricardo Gomes Carneiro?

“Look at the range of contributions collected here, in a
volume that in a sense expresses the purpose of the entire opus:
Marxism, Revolution, Utopia. Marxism as the tool, revolution
as the means, utopia as the end.”

Peter Marcuse

Introduc¢ao: uma coletanea que renova

Chega ao dltimo volume os Collected Papers of Herbert Marcuse, a coletanea organizada
por Douglas Kellner e sua equipe de pesquisadores. Trata-se de um esfor¢o que alimentou
nos ultimos anos a pesquisa sobre o pensamento de Herbert Marcuse, com a apresentagiao
de novos materiais, raramente conhecidos pelo publico brasileiro. Resulta de um projeto de
longa data, sistematizado pela primeira vez na analise de Kellner, publicada em Herbert
Marcuse and the crisis of Marxism (1984). Pois se trata disso: retratar a experiéncia marcuseana
como uma resposta a crise do marxismo, quando este “pareceu perder seu lastro, nao mais
possuindo sua visdo pratica e tedrica que poderia mapear o curso do desenvolvimento
histérico e fornecer diretivas politicas concretas”.® Nio obstante tal obsolescéncia das
categorias primarias do marxismo, Marcuse concebe novas linhas capazes de restaurar a
bases materialista-histéricas da teoria critica. Portanto, ndo se trata de uma analise que
rejeita 0 marxismo, mas o coloca no tempo histérico em compasso com a ordem social,

! Resenha do texto: MARCUSE, H., Collected Papers of Herbert Marcuse, vol. 6 (Marxism, Revolution, and
Utopia), Douglas Kellner and Clayton Pierce (ed.), New York: Routledge, 2014.

2 Silvio Ricardo Gomes Carneiro é doutor em Filosofia pela FFLCH/USP, com a tese “Poder sobre a

vida: Herbert Marcuse e a biopolitica”, membro-pesquisador do LATESFIP/USP (Laboratério de Teoria
Social, Filosofia e Psicanalise da Universidade de S&o Paulo) e do Grupo Nexos: Teoria Critica e
Pesquisa Interdisciplinar — Sudeste”, com sede na UFABC. E-mail: silvio_carneiro@yahoo.com.br

3 KELLNER, Herbert Marcuse and the crisis of Marxism, p. 8.
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cujas contradicdes Marcuse procura superar. Como bem lembra Koselleck?, a crise é uma
abertura para a critica e, nesse sentido, a experiéncia marcuseana no que diz respeito ao
marxismo passa a ser um exemplo fundamental.

Nesse sentido, a jornada tracada pelos Collected papers nio é mero acumulo de
inéditos, mas uma elaboracao desta experiéncia critica sobre a crise do marxismo, uma
colecao que renova. Compor tal retrato nao ¢ uma tarefa simples se lembrarmos que a
vida intelectual de Marcuse atravessa o século: seguindo da Republica de Weimar até o
inicio do neoliberalismo dos anos 1970, passando pelo nazismo da Alemanha e pelos
anos mais duros da Guerra Fria. No entanto, esta mirfade se apresenta nos seis volumes
dos Collected Papers em consideracdao as diversas circunstancias com que o pensamento
marcuseano se depara: Technology, war, and fascism (vol. 1)°, Towards a Critical Theory of society
(vol. 2), The New Left and the 1960s (vol. 3), Art and liberation (vol. 4)®, Philosophy,
Psychoanalysis, and emmancipation (vol. 5)7 e, last but not least, o ataal Marxism, utopia, and
revolution (vol. 6). Ja na apresentacao do titulo desses seis volumes, é possivel notar as
diferentes articulagbes pelas quais Marcuse passa. Nao apenas o marxismo acima
comentado, mas também as artes, o destino da teoria critica, a experiéncia do nazismo, a
psicanalise, bem como os movimentos da Nova esquerda.

Além disso, nesse percurso organizado por Kellner e sua equipe, é possivel dizer,
ainda, que os documentos coletados langam novas luzes a obras de Marcuse
aparentemente datadas como Sovier Marxism (1958), Eros and civilization (1955), One-
dimensional man (1964), ou mesmo, The Aesthetic Dimension (1978). Nao apenas pelo fato de
que hoje a realidade da Guerra Fria sofrera alteragdes com a queda do Muro de Berlim,
nem pela psicanalise de 1955 ser apenas um dos indmeros retornos a Freud; ou ainda, ¢é
possivel dizer que o estado neoliberal ha muito engolira os pressupostos do Estado de
bem-estar social que configura a sociedade unidimensional. Sem falar de como o
desenvolvimento de nossa sensibilidade passa a se distanciar das potencialidades critico-
estéticas tracadas no ultimo livto de Marcuse. Contrariando esta tendéncia a
obsolescéncia, os Collected papers configuram uma nova possibilidade de releitura sem o
prejuizo do tempo: neles, estio contidas as diferentes interlocucbes de Marcuse
apresentadas em diferentes maneiras: entrevistas em radios e jornais, troca de

correspondéncias, conferéncias, falas publicas, bem como fragmentos de apresentagdes.

4V. KOSELLECK, Critica ¢ crise: uma contribuicio a patagénese do mundo burgnés.

5 Traduzido em portugués com poucas alteragdes em MARCUSE, Tecnologia, guerra e fascismo.

6 Ver a resenha BRETAS, A., “Resenha: Collected Papers of Herbert Marcuse. Art and liberation” in
Trans/form/a¢io, vol. 30, n. 2, Marilia, 2007. No site http://www.scielo.br/scielo.php?pid=S0101-
31732007000200018&script=sci_arttext (visitado em 20/05/2015).

" V. nossa resenha em CARNEIRO, Silvio. “Resenha — Collected Papers of Herbert Marcuse. Philosophy,
Psychoanalysis, and emancipation” in Cadernos de ética e filosofia politica, n. 20, pp. 185-193.
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Todos estes materiais passam a ter valor inestimavel para renovar o campo de
investigacdo marcuseano. Pois, no fim das contas, eles recuperam o lugar de onde os
grandes textos do autor sao extraidos, quais polémicas os envolvem, que perspectivas
(muitas vezes cifradas na forma do livro) o autor assume. Em extrema sintonia com as
grandes obras, as pecgas encontradas nos Collected papers sublinham a letra e o espirito
marcuseano de maneira mais articulada, apresentando-nos as possibilidades de
interpretarmos Marcuse a luz dos embates de seu tempo, e assim, lancar davidas sobre as
contradi¢oes de nosso proprio tempo presente. Nesse sentido, os Collected papers sio uma

colecio de artigos que renova a pesquisa sobre o autor.

1. Marxismo, utopia e revoluc¢ao

De todos os volumes apresentados, seria este sexto volume aquele que apresenta
mais diretamente a perspectiva marcuseana diante da crise do marxismo, descrita acima por
Douglas Kellner. Contudo, nao se trata meramente de diagnosticar a crise e sistematiza-la.
Marcuse leva esta situacdo as ultimas consequéncias: considera seus limites, suas
possibilidades, suas contradi¢oes e sua materialidade no campo de lutas. Fazé-lo, permite
compreender ndo apenas a experiéncia marcuseana em relacdo a seu proprio tempo, como
também em relacio ao nosso horizonte de expectativas. As portas do que hoje conhecemos
como neoliberalismo e sua marcha contrarrevolucionaria em resposta aos polos de
oposicao da Guerra Fria, a teoria critica marcuseana permaneceria atual. De acordo com
Kellner e Pierce, o modo como

Marcuse imaginou a mudanga social revolucionaria em contextos
contrarrevolucionarios ¢ altamente relevante no estagio neoliberal do
desenvolvimento capitalista que agora enfrenta o desafio de criar
alternativas as sociedades capitalista e imperialista.®

Nao se trata aqui de transpor os problemas enfrentados por Marcuse como se
fossem imediatamente os nossos. O trabalho do editor aqui passa a ser cuidadoso, pois a
escolha dos textos publicados no volume ¢é a possibilidade de apresentar a génese dos
problemas e, nesse sentido, operar uma perspectiva marcuseana que ainda se mantém viva
em nosso tempo. Decerto, o dltimo volume da série se organiza por esta inquietagao.
Estratégia expositiva que nao apenas apresenta o pensamento do autor, como também a
forca que o sustenta para nossa experiéncia. Nesse sentido, a trajetéria indicada pelo

volume ¢é extremamente bem sucedida.

8 KELLNER & PIERCE, “Introduction: Marcuse’s Adventures in Marxism” i# MARCUSE, Collected Papers of

Herbert Marcuse: Marxcism, revolution, and utopia, vol. 6, p. 3.
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Sio cinco partes centrais, dentre as quais notamos a jornada marcuseana em diregao

9

a0 nosso tempo. A primeira parte, “Studies in Marxism””, organiza textos centrais, desde

os primeiros contatos de Marcuse com o marxismo até debates de ordem mais tedrica com

o marxismo. Em seguida, “Marxian interventions”0

procura apresentar as diversas
intervengoes de Marcuse no debate com o marxismo de seu tempo: a novidade cubana, o
humanismo e o anti-humanismo, os movimentos feminista e negro, os estudantes, bem
como didlogos com os técnicos cientistas. Nessa mesma parte, estdo presentes algumas
reacoes a0 marxismo de Marcuse: como uma ameaca de morte andnima e um relatério
preparado pelo FBI sobre An essay on liberation — documentos aparentemente laterais, mas
que demonstram bem o clima a que estavam sujeitas as intervengoes marxistas de Marcuse.
Um terceito momento, “Lectures and interviews on Marxism, Revolution and the
Contemporary”!!, ¢ dedicado a conferéncias de impacto (algumas estruturadas de forma
fragmentaria, outras na integra), bem como entrevistas. Aqui, Marcuse deixa de ser o
estudioso de Marx e passa a ocupar um lugar mais central nos debates que culminam em
1968: trata-se da construgao da figura de Marcuse como intelectual da Nova esquerda. A
quarta parte (“Letters, testimonies, and responses to critics”)'? ¢, em grande medida, uma
reagao a parte anterior. Na verdade, aqui Marcuse esta entre os seus mais proximos
interlocutores — mesmo quando a critica que lhe é dirigida passa a ser mais dura, quando a

figura do homem publico passa a ser desconstruida. Por fim, “Marxism and Revolution in

9 Com os textos: “Review of Karl Votlinder’s Kar/ Marx: sein Leben um sein Werk”, “Value and exchange
value”, “Recent literature on Communism”, “Dialectic and Logic since the War”, “Supplementary epilogue
written in 1954 to Reason and revolution”, “Preface to Raya Dunayevskaya’s Marxisn and freedom (1958)”, Review
of George Lichtheim’s Marxism: an historical and critical study”, “Humanism and humanity”, “Epilogue to
Marx’s 18" Brumaire of Louis Napoleon”, “Afterword to Walter Benjamin’s Critigue of violence”, “The concept of
negation in the dialectic”, “The history of dialectics”.

10 Com os textos: “Marcuse on Cuba”, “The emancipation of women in a repressive society: a
conversation with Herbert Marcuse and Peter Furth”, “Socialism in the developed countries”, “Socialist
humanism?”, “The obsolescence of Marxism”, “Revolutionary subject and self-government”, “Re-
examination of the concept of revolution”, “Rat Marcuse”, “Letter from Inge Marcuse to chancellor
William J. McGill with comments by Herbert Marcuse”, “FBI report on An essay on liberation”, “Angela
Davis and Herbert Marcuse”, “Conclusios on science and society”, “The true nature of tolerance”.

>

11 Com os textos: “Marxism confronts advanced industrial society”, “Obsolescence of socialism”, “The
end of utopia”, “Discussion between Herbert Marcuse and Peter Merseburger”, “Herbert Marcuse:
philosopher of the New Left”, “Varieties of humanism: Herbert Marcuse talks with Harvey Wheeler”,
“Revolution 1969: discussion with Henrich von Nussbaum”, “ACLU conference: May 21 19697,
“Interview with Pietre Viansson-Ponte”.

12 Com os textos: “Letter to Max Horkheimer”, “Correspondence with Raya Dunayevskaya” (1957 e 1961),
“Preface to Franz Neumann, The democratic and authoritarian state”, “Soviet theory and practice”, “Letter to
Karel Kosik”, “A tribute to Paul Baran”, “On changing the world: a reply to Karl Miller”, “The Guardian,
reply to critics”, “The dialectics of liberation and radical activism”, “Commentary on Henry Kissinger”,
“Correspondence with Rudi Dutschke”, “Jirgen Habermas, letter to Herbert Marcuse”
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an era of counterrevolution”!3

, a saber, a presenca de Marcuse na década de 1970, quando
seu pensamento ¢ mais préoximo de nosso contexto.

Dessa maneira, podemos notar a mao dos editores que aproxima cuidadosamente
Marcuse das nossas inquietagdes. “Mao invisivel” que fala através dos idiomas dos textos,
escolhidos de modo a apresentar uma narrativa que atravessa o século, de modo a
apresentar de maneira critica um intelectual como Herbert Marcuse. Nesse sentido,
Douglas Kellner e Clayton Pierce (bem como as fundamentais notas do tradutor Charles
Reitz) conseguem nao apenas narrar a histoéria que constituiu a figura publica de Marcuse
nos anos 1960, mas também fazer uma leitura a contrapelo, situando Marcuse no debate de
seu tempo. Com efeito, o resultado é a apresenta¢do da justa medida desta figura que ainda

tem muito a nos dizer. A partir disso, gostaria de tecer algumas consideracdes.

2. Estudos no marxismo

Os textos apresentados na primeira parte alargam o debate que Marcuse trava com
os conceitos centrais do marxismo. O periodo de publicagdes aqui é extenso: de 1929 a
1972. E a natureza dos textos aparentemente também: resenhas, prefacios, epilogos,
verbetes enciclopédicos e alguns poucos artigos originados de conferéncias. O que organiza
esta variagao ¢, certamente, as respostas que Marcuse confere a crise do marxismo, em seus
diversos momentos. Sao textos que buscam a interlocugao e a critica com as mais variadas
frentes do marxismo, fundamentais para compreendermos o que Bento Prado ]Jr.
denomina “paradoxal ortodoxia” de Marcuse.!* Pois nas dificuldades que encontra na
experiéncia da “crise do marxismo” vivenciada por cada um dos seus interlocutores, nosso
autor apresenta as articulacdes variadas de seu marxismo com a fenomenologia ou com a
psicandlise. E nos limites destas interlocucdes, ou mesmo nos avancos que algumas delas
propoem, ou ainda, na letra do préprio Marx, que Marcuse encontra subterfigios para
associar ideias e avangar as fronteiras postas por um pensamento em crise. Prefacios,
resenhas e epilogos passam a ser pequenos estudos de esclarecimento da atual situag¢ao do
marxismo e seus impasses.

Parece pouco, mas nao é: pois estas pecas tornam mais complexas as relagoes, de
modo a evitar simplismos comuns entre intérpretes e criticos de nosso autor. Tomemos o
caso apresentado pela conferéncia “Humanism and humanity”. Trata-se de uma

13 Com os textos: “Marxism and the new humanity: an unfinished revolution”, “Interview with Street Journal
& San Diego Free Press”, “Marx and Para-Marx on capitalist contradictions”, “Le monde diplomatique”, “An
interview with Herbert Marcuse by Gianguido Piani”, “Herbert Marcuse in 1978: an interview by Myriam
Miedzian Malinovich”, “The reification of proletariat”, “Protosocialism and late capitalism: toward a
theoretical synthesis based on Bahro’s analysis”, “A conversation with Herbert Marcuse: on pluralism, future,
and philosophy”, “Herbert Marcuse lead by Bill Rater”.

14 PRADO Jr., "Entre o Alvo e o Objeto de Desejo: Marcuse, Critico de Freud" in Filosofia ¢ Psicandlise, p. 40.
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interessante reflexdo sobre os projetos marxistas-humanistas dos fins dos anos 1950 os
quais Marcuse considera “em naufragio”.!® Perspectiva que contrasta com certa nogio
antropolégica desenvolvida por Kellner, quando analisa o freudo-marxismo de Ers e

civilizagao e indica seus limites, uma

falha na antropologia de Marcuse ao levar em conta o papel da
comunica¢do na experiéncia humana e ver o dominio da interagao
simbolica como uma dentre outras projecoes do desejo e da fantasia. O
problema, afirmo, é também uma profunda dependéncia da teoria das

pulsdes de Freud enquanto revelagio do nucleo da natureza humana.*®

E bem verdade que criticas como essa desaparecem aos poucos nas introducées
que Kellner prepara em seus Collected papers. Sobretudo no volume dedicado a psicanalise, a
teoria das pulsdes seria uma das principais articulagdes entre Marcuse e o debate da
biopolitica.” Mudangas de perspectivas que, muito provavelmente, sio efeito do encontro
de Kellner com tais textos. “Humanism and humanity” é um exemplo desta chave de
leitura complexa. Pois é com a marca dialética que Marcuse langa sua leitura sobre o
humanismo falido e Freud, particularmente, se mostra fundamental. Diante das ruinas do
humanismo esclarecido, que apenas refor¢a a ordem repressiva e o signo da elite, seria o
psicanalista aquele que elabora um processo humanista, ao ouvir o sofrimento da
humanidade. “O aumento do padrio de vida aumenta a preparagdo para a guerra; a
populacdo cresce simultaneamente com o genocidio; voos espaciais e agressividade
nacional seguem de mio em mio. Isto é Freud.”*® E nesse quadro que a teoria das pulsdes
se insere e niao em uma subjetividade interiorizada diante da auséncia do sujeito
revolucionario das classes, a qual Kellner lamentava inicialmente. E a escuta psicanalitica
que faz de Freud (ainda sob criticas de Marcuse) um humanista modelo. Em contraste com
a politizacdo do humanismo em instituigdes como a ONU, nosso autor sabe que os
“humanistas nao sao benvindos em nenhuma organizagao politica contemporanea. Hoje, a
tarefa do humanista é primeiro e antes de tudo discernir e comunicar o que estd

15 <O humanismo, em sua forma tradicional, naufragou. (...) Hoje, o conceito de humanismo nio adequado a
esta tarefa [do esclarecimento]. A principal fraqueza do humanismo tradicional foi sua insisténcia na educagio
da humanidade em um sentido de interioridade humana, [educacio] relativa a um certo estilo de vida que era
acessivel a uma elite apenas” MARCUSE, “Humanism and humanity”, Collected papers..., vol. 6, p. 110.

18 KELLNER, Herbert Marcuse and the crisis of Marxism, p. 195.

17 v, KELLNER, PIERCE & LEWIS, “Introduction: Herbert Marcuse, Philosophy, Psychoanalysis, and
emmancipation” 7z MARCUSE, Collected papers of Herbert Marcuse: philosophy, psychoanalysis, and emancipation, p.
53. Ver também nossa resenha: CARNEIRO, “Resenha — MARCUSE, Herbert. Collected papers of Herbert
Marcuse: philosophy, psychoanalysis, and emancipation”.

18 MARCUSE, “Humanism and humanity”, p. 109.
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acontecendo.”'® Tarefa que se encontra em muitos territérios, dentre os quais, a escuta
psicanalitica.

3. Intervencoes marxianas

Outro aspecto que os textos desta coletanea renova ¢ a composicio da figura
publica do intelectual engajado. Pois, diante da mirfade de posi¢des com que se defronta,
Marcuse afirmar-se como marxista nao é de modo algum uma tarefa auto-evidente. Afinal
de contas, o que significa assumir uma tradi¢io que ele préprio reconhece em crise? Em
primeiro, Marcuse evita toda e qualquer forma de “reificacio do marxismo”.?® Ou seja,
nosso autor — embora dialogue com diversas tendéncias — nao considera que a saida da
crise esteja na filiacio a um ou outro modelo de marxismo. Partir deste principio significa
cait no modelo de pensamento que critica: a reificagdo das categorias marxistas da
revolucdo, do proletariado, da dialética (o que significa, em matriz critica benjaminiana,
retirar estes elementos do processo histérico e depositi-los em um agora que nunca vem).?!
Além disso, tal afirmacdo também nio significa que Marcuse configure seu pensamento
como a matriz de uma V ou VI Internacional. Em diversas entrevistas ou cartas deste
volume, ele ironiza o pedestal que lhe preparam de “pai” ou “av6” da Nova esquerda.?? Ele
sabe que os tempos sao de mudanga, mas nao sopram ares de revolugao.

De outro modo, assumir-se um marxista num contexto de crise desta tradicao
implica no “reexame” do conteudo histérico e dialético de seus elementos. De acordo com

1 MARCUSE, “Humanism and humanity”, p. 110.

20 Trata-se de um moto-continuo deste volume, espalhado nas diversas partes, sobretudo em artigos que
debatem mais diretamente o marxismo soviético. Na parte I, ver “Dialectic and logic since the war” (1955).
Na parte 11, “Obsolescence of Marxism” (1967) e “Re-examination of the concept of revolution” (1969). A
parte III é praticamente povoada por este problema. Na parte IV, dedicada as correspondéncias e
testemunhos, o tema aparece na troca de correspondéncias com Raya Dunayevskaya (tradutora de Lénin para
o inglés e autora de Marxism and freedom, livro prefaciado por Marcuse) e Rudi Dutschke (ativista estudantil
alemao préximo dos frankfurtianos, de quem Marcuse retira a estratégia da “longa marcha nas institui¢oes”) e
também na resposta Soviet theory and practice, dirigida as criticas do resenhista Alex Inkeles, publicada na revista
Partisan review (1958). Por fim, na parte V, sugerimos a conferéncia de Marcuse para a American Philosophical
Association Convention, “The reification of the proletariat” (1978), bem como a ultima publica¢io de Marcuse,
“Protosocialism and late capitalism: toward a theoretical synthesis based on Bahro’s analysis” (1979), em que
apresenta uma interpretacio das teorias do dissidente alemao-oriental Rudolph Bahro, em busca de novas
bases para a revolugio para além do proletariado.

2L Algo bem préximo ao que Paulo Arantes desenvolve, quando percebe como os problemas de uma
governabilidade de partidos de esquerda passam a se regular pelo tempo da emergéncia em um horizonte de
expectativas cada vez mais reduzidas. V. ARANTES, O novo tempo do mundo e outros estudos sobre a era da emergéncia.
22V, “The dialectics of liberation and radical activism: an exchange of letters between Herbert Marcuse and
Leo Lowenthal” (1967) e a entrevista dada a Tom Pettit, “Herbert Marcuse: philosopher of the new left
(KCET, May, 1968)”, ambos em MARCUSE, Collected papers. .., vol. 6.
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Marcuse, “um reexame e¢ mesmo uma reformula¢do da teoria marxista nao pode
simplesmente significar um ajuste desta teoria aos novos fatos, mas deve proceder como
um desenvolvimento interno e ctitico dos conceitos marxianos.”?® Nesse sentido, é
importante um conjunto de textos do autor, em grande parte inéditos ao publico brasileiro,
a respeito dos temas da dialética — uma preocupagdo constante No pensamento
marcuseano.?* Podemos pensar aqui com Ruy Fausto, e associar a crise do marxismo 2
crise da dialética, dois movimentos muito préximos, porém nao necessariamente idénticos.
Parece que a ferida dialética é mais profunda. Fausto chega a afirmar que “a dialética vai
mais longe do que o marxismo, que nao havera novos marxismos, mas que pode haver
novas dialéticas.”?® E provavel que Marcuse faga tal dissociacio de outro modo, mas
compreende o risco promovido pela dialética em crise. Nesse sentido, Marcuse concorda
com o convite de Fausto:

Pensemos em todos aqueles discursos que empregam o termo
‘dialética’ sem fazé-lo corresponder a um objeto constituido de maneira
rigorosa. A dialética, sem duvida, nao se sabe mais o que ela é, mesmo
e sobretudo se se emprega o conceito — ou se 0 empregava — COmMo se

se soubesse muito bem.?

Eis a crise da dialética que, na gramatica de Marcuse, se apresenta como uma

possibilidade de se tornar uma “panaceia”?’

ou mesmo, anos mais tarde, como presente na
“paralisia da critica”, descrita em Oune-dimensional man como o momento em que as
oposi¢des passam a ser integradas.?®

Em termos marxistas, isso significa dizer que a luta de classes, embora fundamental
para a mudanga social, deslocou ou mesmo perdeu sua poténcia negativa, seu carater de
resisténcia, quando a sociedade industrial avangada organiza a dinamica de suas
contradi¢oes em meio a oposi¢oes administradas. Conforme uma nota de Marcuse: “Ao
invés de luta de classes entre interesses irreconcilidveis e qualitativamente diversos:/competi¢ciao

pelos mesmos interesses essencialmente!”?® Apoiado na literatura sociolégica de sua época,

23 MARCUSE, “The obsolescence of Marxism” (1967) in MARCUSE, Collected papers. .., vol. 6, p. 188.

2 Lembtemos aqui de textos de juventude que nio foram publicados em nenhum volume desta coletanea,
como as duas partes de “Zum Problem der Dialektik” (1930-1931).

B FAUSTO, Sentidos da dialética. Marx: ligica e politica, p. 31.

2 FAUSTO, Sentidos da dialética. Marx: ligica e politica, p. 27.

2 MARCUSE, "Zum Problem der Dialektik - I" iz MARCUSE, Schrifien, Band 1, p. 409.

28 Tembremos que é com estes termos que Marcuse introduz seu One-dimensional man (1964): “A paralisia da
critica: sociedade sem oposigao”.

29 MARCUSE, “Obsolescence of Socialism” (1965) in MARCUSE, Collected papers..., vol. 6. Para ter uma ideia
da extensdo do debate, Marcuse também visa a critica das explicagbes soviéticas sobre o retrocesso do

impulso revolucionario nas nacdes centrais do capitalismo tardio. Os membros do Partido Comunista
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esta seria a conclusdo sobre a situagdo operaria estadunidense, cada vez mais envolvida em
uma ordem de racionalidade tecnolégica propria a sociedade industrial avangada,

uma sociedade em que a mecanizagao da industria em larga escala ja iniciou
com o estagio de automagdo, uma sociedade tecnicamente avancada em
que, tanto para a classe trabalhadora quanto para as demais classes, o padrao
de vida pode ser constantemente melhorado.®

Diante do quadro em que as contradi¢Ges sociais aparecem como oposi¢oes
integradas, passa a ser necessario pensar novas possibilidades criticas em que o pensamento
negativo possa reestruturar a experiéncia bloqueada em uma racionalidade das oposi¢oes

integradas.
4. “Criar um, dois, trés, muitos Vietnas”

Mas o que significa esta novidade? Um abandono da dialética por parte de
Marcuse? Ha que ser cauteloso nesse momento. Em um contexto diverso, mas que
aproxima Marcuse do melhor de nossos dias, Isabel Loureiro expressa bem a resolugao
marcuseana: “a ideia de negagao da negacgao ficou obsoleta, Marcuse dixi#, para escandalo
dos marxistas ortodoxos que teimam em nao perceber que o realejo da dialética ja nao
garante a superacio imanente das contradicdes atuais numa etapa superior.”*! No entanto,
assim como o faz com o marxismo, Marcuse nao se afirmaria dialético a despeito de sua
crise? Nao haveria nessa obsolescéncia da negagao um sentido que escapa, uma promessa
que ainda esta por ser paga? Sobre isso, ¢ importante a nota de Marcuse em que adverte: “a
contradi¢dao #do explode ‘por si s6” /- deixar sozinho, as tendéncias conflitantes podem

levar antes ao fascismo do que ao socialismo.”32

Para evitar tal risco, Marcuse segue com a
experiéncia dialética, conduzindo a critica para suas relagdes elementares: as contradi¢oes
internas em que estao dispostas as pegas da sociedade industrial avangada.

Nesse sentido, algo que aparece brevemente nas paginas de Owe-dimensional man,

sendo mais explicito anos mais tarde em Counter-revolution and revolt, ¢ o papel dos

seguiam a justificativa do Comintern de que o Estado de bem-estar social setia um modo de “atistocratiza¢io
do proletariado”, como se a classe perdesse sua esséncia de luta pelo conforto do capitalismo. Marcuse rejeita
esta tese, inserindo o proletariado num plano de lutas global, em que as relagdes sociais se estruturam em um
regime de oposi¢des integrados, onde o adversario principal ndo é a na¢do inimiga, mas as forgas centrifugas
que recusam a todo instante o status quo que as torna miseravel.

30 MARCUSE, “Socialism in the developed countries” iz MARCUSE, Collected papers. .., vol. 6, pp. 170-171.

31 LOUREIRO, “Em busca do futuro perdido: a tarefa da politica da nova geragio”, Rev. Inst. Estud. Bras.,
Sio Paulo, dez. 2014, n. 39, p. 395.

32 MARCUSE, “Socialism in the developed countries”, p. 242.
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movimentos de libertagdio nacional no Terceito Mundo, enquanto nova possibilidade
estratégica de transi¢do para o socialismo. Ao reexaminar o que resta do conceito de
revolucao no contexto unidimensional da Guerra Fria e de um marxismo em crise, Marcuse
compreende que o agente da revolucao se desloca no interior desse mapa geopolitico.
Decerto, o camponés do Terceiro Mundo nao ¢ externo ao sistema capitalista, mas é parte
do “espaco global de exploracao”. Contudo, um pouco diverso dos trabalhadores
sindicalizados das sociedades industriais avancadas, “os movimentos de libertacao nacional
sdo expressdes das contradicoes internas do sistema capitalista global.”

Entretanto, é preciso atentar que a estratégia critica adotada pela analise de Marcuse
nao ¢ um deslocamento total para o Terceiro Mundo. Nao se trata, pois, de adotar uma
perspectiva maoista, em que “as pequenas vilas engolem as grandes metrépoles”, conforme
Marcuse sublinha em uma entrevista concedida a Peter Merseburguer.34 De outro modo,
trata-se de considerar as lutas de libertacdo no terceiro mundo no plano das contradi¢oes
internas em escala global.

Segundo Marcuse, nao podemos pensar tais movimentos como o destino final dos
sujeitos revolucionarios, mas como catalisadores. Trata-se de uma metafora quimica,
recorrente nos textos de Marcuse.®® Com ela, o autor procura lembrar que a revolugio s6 ¢
possivel se corresponder a uma necessidade vital dos sujeitos em questio — do contrario,
resta apenas o momento revolucionario como fetiche. Em breve definicao, Marcuse
considera que o sujeito revolucionario ¢ a “classe ou grupo que, em virtude de sua posi¢ao
ou fungdo na sociedade, esta em necessidade vital e é capaz de arriscar o que tém e o que
pode tomar da sociedade estabelecida a fim de substituir este sistema.”®® A catélise implica

33 MARCUSE, “Re-examination of the concept of revolution” in MARCUSE, Collected papers. .., vol. 6, p. 203.
Sobre isso, ¢ interessante notar uma das dltimas questdes do debate aberto pela conferéncia “The End of
utopia”, também publicada nesta coletanea. Questionado sobre certa antropologia do novo homem em
afirmacGes de combatentes anticolonialistas como Frantz Fanon (“a meta é estabelecer o homem integral na
terra”) e Che Guevara (“Estamos construindo o homem do século XX1”), Marcuse responde que, embora
nao tenha isso desenvolvido, algo de uma nova teoria do homem vem sendo evidenciada pelas lutas de
libertacdo e pelos métodos de desenvolvimento no Terceiro Mundo (MARCUSE, “The end of utopia” in
MARCUSE, Collected papers..., vol. 6, p. 263). Ha certa reserva nesta resposta, que indica a0 mesmo tempo um
distanciamento, mas também o reconhecimento do lugar destas estratégias no campo de lutas da ordem
unidimensional.

3 MARCUSE, “Discussion between Herbert Marcuse and Peter Merseburguer on the Panorama Program of
the NDR (October 23, 1967)” in MARCUSE, Collected paper. .., vol. 6, p. 269.

3 Lembremos aqui do “Political preface (1966)” de Eros and civilization, que compreende grupos sociais como
os estudantes e os intelectuais como catalisadores internos ao sistema, correspondentes a necessidade vital
por transformagao social: “A recusa intelectual pode encontra suporte em outra catélise, a recusa pulsional
[instinctnal] entre os jovens em protesto. Sdo suas vidas que estdo em jogo, e se ndo for por suas vidas, sua
saude mental e sua capacidade de funcionar como humanos mutilados” (MARCUSE, Eros and civilization: a
philosophycal inguiry into Freud, p. XXV).

3 MARCUSE, “Revolutionary subject and self-government” (1969) iz MARCUSE, Collected papers. . ., vol. 6, p. 196.
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nessa dinamica: pois sao aqueles elementos que alteram toda a composi¢ao das relagdes
sociais, evidenciando as contradi¢bes internas pelo préprio impulso de sua necessidade
vital, de seu eros politico. Em vistas da situagao do sujeito revolucionario classico (a saber, o
trabalhador reconciliado na sociedade industrial avancada) seriam tais catalises elementos
fundamentais para mostrar o inferno que queima ao redor do paraiso aparente das
liberdades e da satisfacdo: sio as vidas mutiladas dos jovens em guerra; as cidades e
florestas da Asia, Africa e América em chamas pelo Napalm; os atentados 2 bomba nos
bairros periféricos negros das sociedades afluentes; a maquina aquecida no limite do
esforco do trabalhador europeu. Dentre todas as catalises possiveis, a maior delas se
apresenta nos movimentos de libertagdo nacional. No contexto global, o Vietna ¢ a
possibilidade em que “um triunfo do movimento nacional de libertacio pode bem ser o
sinal para a ativagao de tais movimentos em outras areas do mundo — 4reas mais préximas
da casa onde os interesses bésicos econ6micos estio de fato envolvidos.”%’

Assim, Marcuse aposta na funcio catalisadora dos movimentos de libertacao
nacional. O que significa vislumbrar através deles a instabilidade do sistema
unidimensional, a mudanca de chaves no interior da légica de integracao de opostos, ao
evidenciar a contradi¢do interna em sua necessidade mais aguda. Desde este ponto
catalisador, os componentes sociais transformam-se em série. E possivel detectar a0 menos
cinco catalisadores que atingem cada vez mais o cora¢ao do sistema: os movimentos de
libertagao nacional, as “novas estratégias” dos trabalhadores europeus (em grande medida
contraria a administragdo de suas lutas), os movimentos daqueles “desprivilegiados” nas
sociedades afluentes, a zntelligentsia opositora e, por fim, os movimentos de contesta¢io nos

pafses soviéticos (como na ex-Tchecoeslovaquia).®®

Em um plano global, quanto mais
distante do status quo, maior é a ameaga oferecida pela catdlise. A maior delas ¢ apresentada
pelos movimentos de libertagao nacional, diante dos quais, “a radicalizacdo da zntelligentsia,
especialmente entre os jovens, parece ser um evento menor.”3® Menor talvez, mas nio
desprezivel. Na dinamica das “catalises de mudanga” e seu “movimento a contrapelo” que
segue das guerras na periferia em dire¢do ao centro, o que Marcuse percebe é o movimento
que recupera certa légica de protesto, capaz de resignificar as formas de vida e,
potencialmente, eclodir em uma mudanga social. Quando questionado sobre o potencial
revolucionario na oposi¢ao das metrépoles, Marcuse se mostra cauteloso: pois os sinais do

momento indicam uma onda contrarrevolucionaria, em que o sistema apresenta seus

3" MARCUSE, “The obsolescence of Marxism”, p. 195.

3 MARCUSE, “The obsolescence of Marxism”, p. 194. Sobre o caso da Primavera de Praga, Marcuse
também considera 0 movimento como uma possibilidade de mudanca no interior da sociedade industrial
avancada e a repressdo virulenta contra o movimento, como um sinal de seu potencial catalisador a ser
impedido a todo custo pela contrarrevolugdo em nome do status quo (MARCUSE, “Revolution 1969:
discussion with Henrich von Nussbaum (Cologne)” in MARCUSE, Collected papers..., Vol. 6, p. 286).
39 MARCUSE, “The obsolescence of Marxism”, p. 195.
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limites e, nesse sentido, o destino dos catalisadores é o enfrentamento cada vez mais duro
contra uma ordem que procura se defender a todo custo.*?

Talvez, o que Marcuse queira indicar com os catalisadores seja dizer que nao
basta a estratégia guevarista (compartilhada entre muitos maoistas), de se criar “um,
dois, trés, muitos Vietnas”. Embora importante, considerar estes movimentos como
catalises evita reduzir o sucesso revolucionario por qualquer mensuragao quantitativa.
Algo que Marcuse ja pressente no que considera ser insuficiente na formulagio leninista
“um passo atras para dar dois a frente” (o que podemos estender nos “muitos” passos a
frente — sem recuos — de Che Guevara). No atual quadro contrarrevolucionario, afirma
Marcuse para Rudi Dutschke: a estratégia deixa de ser “passos quantitativos para frente,
mas um salto qualitativo.”*!

Assim, em contraste com os modelos tradicionais de revolugdo, pensar as
transformagdes sociais a partir das catalises remete a tonalidade qualitativa da questao. A
despeito da quantidade de Vietnds a serem criados, a estratégia marcuseana passa por
evidenciar a gualidade desta luta por libertacao: uma dialética revisitada pela negaciao da
Grande Recusa que nos faz compreender o quanto o Vietna ¢ inerente as contradi¢des que
vivemos e, a partir de tal plataforma, conferirmos o “salto” correspondente a uma

politizagdo que vem “de baixo™:

a luta por um modo diverso de construgdo socialista, uma construgao
que vem “de baixo”, mas de um “novo de baixo” niao mais integrado
ao sistema de valores das velhas sociedades — um socialismo de
cooperagao e solidariedade, onde homens e mulheres determinam
coletivamente suas necessidades e metas, suas prioridades e o método e
o caminho de ‘modernizacio’.*?

Um modelo certamente utépico, porém concreto, uma vez baseado nas
experiéncias contemporaneas e seus conflitos. Algo que esta em harmonia com as
estratégias criticas apresentadas nos volumes dos Collected Papers. Pois, como afirma Peter
Marcuse sobre o conjunto de artigos de seu pai publicados nesta coletanea, o trabalho
editorial de Kellner e sua equipe avancam na tentativa de mostrar a interconexao

40 De acordo com Marcuse, “na época atual, as contradigdes do capitalismo sio maiores do que nunca. Elas
podem estar suspensas e administradas, mas ha limites para esta suspensdo e administracdo. Portanto,
acredito que nosso tempo ¢, de fato, um tempo tevolucionario objetivo. Precisamente por conta disto, os
sistemas existentes estdo armados até os dentes” (MARCUSE, “Revolution 1969: discussion with Hentich
von Nussbaum (Cologne)”, p. 286.

41 MARCUSE, “Correspondence with Rudi Dutschke” (1970-1972) in MARCUSE, Collected Papers. . ., vol. 6, p. 337.
42 MARCUSE, “Re-examination of the concept of revolution”, p. 202.
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marcuseana de conflitos econdémicos, politicos e culturais, tendo o “marxismo como

ferramenta, a revolucdo como meio e a utopia como fim.”*3
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