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Apresentacao

Vinicius de Figueiredo
Marcelo Carvalho

A publicacdo dos Livros da ANPOF resultou da ideia, que pautou o progra-
ma da Diretoria da ANPOF em 2011 e 2012, de promover maior divulgacdo da
producao filoséfica nacional.

Esse intuito, por sua vez, funda-se na convic¢do de que a comunidade filo-
sofica nacional, que vem passando por um significativo processo de ampliagdo em
todas as regides do pais, deseja e merece conhecer-se melhor. O aparecimento da
primeira série de Livros da ANPOF junta-se a outras iniciativas nesta dire¢do, como
a criacdo de uma secio voltada para resenhas de livros de filosofia publicados no
Brasil ou no exterior que possuam repercussao entre nds, assim como da moder-
nizacdo (ainda em curso) da pagina da ANPOF, para que ela permaneca cumprindo
a contento a fungao de divulgar concursos, congressos, trabalhos, livros e fatos de
relevancia para a comunidade. Essas iniciativas s6 serdo consolidadas, caso o espi-
rito que as anima for encampado por mais de uma gestao, além, é claro, do interes-
se da prépria comunidade em conhecer-se melhor. A estreita cooperacio entre as
duas gestdes —a de 2011-2012 e ade 2013-2014 - faz crer que a iniciativa lograra
sucesso. Bem rente a consolidacdo da filosofia no Brasil, em um momento em que
fala-se muito em avaliacdo, o processo de autoconhecimento cumpre fungao indis-
pensavel: ele é, primeiramente, autoavaliacdo.

Os textos que o leitor tem em mdos foram o resultado de parte significativa
dos trabalhos apresentados no XV Encontro Nacional da ANPOF, realizado entre 22
e 26 de outubro de 2013 em Curitiba. Sua selec¢do foi realizada pelos coordenadores
dos Grupos de Trabalho e pelos coordenadores dos Programas Associados a ANPOF.
A funcdo exercida por eles torna-se, assim, parte do processo de autoconhecimento
da comunidade.
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Além desse aspecto, ha também outros a serem assinalados nesta apresenta-
¢do. O indice dos volumes possibilitara que pesquisadores descubram no trabalho de
colegas até entdo ignorados novos interlocutores, produzindo o resultado esperado
de novas interlocugdes, essenciais para a cooperacdo entre as instituicdes a que per-
tencem. Também deve-se apontar que essa iniciativa possui um importante sentido
de documentacdo acerca do que estamos fazendo em filosofia neste momento.

Nesta direcdo, a consulta dos Livros da ANPOF abre-se para um interessante
leque de consideragdes. E perceptivel a concentragdo dos trabalhos apresentados
nas areas de Filosofia Moderna e de Filosofia Contemporanea. Cabera a reflexdo so-
bre a trajetéria da consolidacdo da filosofia no Brasil comentar esse fen6meno, exa-
minando suas razdes e implicacdes. Como se trata de um processo muito dindmico,
nada melhor do que a continuidade dessa iniciativa para medir as transformacdes
que seguramente estdo por vir.

Cabe, por fim, agradecer ao principal sujeito dessa iniciativa - isto é, a todos
aqueles que, enfrentando os desafios de uma publicacdo aberta como essa, apresen-
taram o resultado de suas pesquisas e responderam pelo envio dos textos. Nossa
parte é esta: apresentar nossa contribuicdo para debate, critica e interlocucao.
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A inddstria cultural:
regressao do esclarecimento
e mistificacao da consciéncia

Adauto Lopes da Silva Filho

Resumo

Atualizando o conceito de Marx sobre o fetichismo da mercadoria, Adorno
desenvolve toda uma tematizacdo acerca da industria cultural que, para ele,
se torna uma forte arma ideolégica contra a autonomia e o esclarecimento da
consciéncia do individuo na sua singularidade e no coletivo. Segundo Ador-
no, o fetichismo se expressa, aqui, no valor de troca do bem cultural. Nesse
sentido, ele faz uma andlise sobre a decadéncia da cultura no capitalismo que,
ao torna-la uma mercadoria, exerce através dela, um dominio cada vez mais
crescente sobre os individuos, intensificando a alienagio e bloqueando o pen-
samento critico. Desse modo, a cultura ao ser produzida para as necessidades
do mercado, perde a sua caracteristica de cultura para ser meramente um ob-
jeto de consumo. Portanto, industria cultural domina os homens e contribui
para a regressao do esclarecimento e mistificacdo da consciéncia.

Palavras-chave: Industria Cultural, Fetichismo, Consciéncia, Esclarecimento
Introducdo

atualizacdo do conceito de fetichismo da mercadoria em Marx encontra-se,
na teoria de Adorno, principalmente na sua tematizacdo acerca da industria
cultural que, para ele, se torna uma forte arma para a manuten¢ao do poder
dominante. Segundo Adorno, o fetichismo se expressa, aqui, no valor de troca do
bem cultural. Sem excluir outros escritos, Adorno faz uma exposi¢do sobre esse as-
sunto principalmente no seu ensaio 4 indistria cultural, contido no livro Dialética
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do Esclarecimento’. Nesse texto ele exerce uma analise sobre a decadéncia da cultu-
ra no sistema capitalista que ao torna-la uma mercadoria exerce, através dela, um
dominio cada vez mais crescente sobre os individuos, intensificando a alienacao e
bloqueando o pensamento critico. Desse modo, a cultura, ao ser produzida para as
necessidades da légica do mercado, perde a sua caracteristica de cultura, sua di-
mensao estética, para ser meramente um objeto de consumo. Aqui os sentimentos
dao lugar aos lucros e a cultura é produzida como instrumento de troca.

Portanto, a popularizacdo da cultura ndo significa esclarecimento e nem de-
mocratizagdo, ao contrario, ela se manifesta como um instrumento de dependéncia
e ignorancia a partir do momento em que se torna mercadoria, valor de troca. A
induastria cultural domina os homens e contribui para a falsa democratizacdo da
cultura, para a regressdo do esclarecimento e mistificacdo da consciéncia. Nesse
viés tenta-se difundir a mentira de que, com o desenvolvimento revolucionario de
uma sociedade racional e livre, seria proporcionada a todos uma formacdo cultu-
ral, pois nas sociedades pré-capitalistas poucas pessoas tinham acesso as manifes-
tacdes artisticas, mas, com a transformacao para o capitalismo, todos teriam iguais
oportunidades, quer dizer, todos teriam acesso a arte, a literatura, a musica etc.
Deste modo, o mundo cultural capitalista postulava a realizagao da liberdade e da
felicidade para os individuos.

Tal promessa voltava-se para a valorizacdo da dimensao subjetiva; a interio-
ridade dos sentimentos, dando énfase aos valores espirituais e, assim, realizava-se
a seducdo das massas. No entanto, a grande maioria da populacao ndo teve de fato
acesso nem aos bens materiais, nem aos bens culturais. A igualdade nao se deu
pela formacao cultural, pelo acesso a cultura, e sim pela massificacdo da cultura
mercantilizada, industrializada. Desse modo, os mecanismos da industria cultural
levam a regressao do esclarecimento, tornando este tltimo uma ideologia naquele
sentido empregado por Marx, ou seja, enquanto falsa consciéncia ou mistificacdo
da consciéncia. Em decorréncia, a dimensdo humana do homem, a sua emancipa-
cdo e autonomia, o seu poder de critica e de criatividade, tornam-se ameacados
pelo sistema da civilizagdo industrial.

A industria cultural como fator de barbarie,
de semiformacao e de consumo

Ja dissemos que a industria cultural provoca a regressao do esclarecimento
e a mistificacdo da consciéncia. Mas ndo é s6 isso. Segundo Adorno, a industria

1 0 livro Dialética do Esclarecimento Adorno escreveu em parceria com Horkheimer. Porém comenta-
-se que a participacdo de Adorno foi bem maior, principalmente em relacdo ao ensaio: A industria
cultural. Sobre esse ponto Freitag comenta que “segundo revelagdes feitas a Habermas, pela vitiva de
Adorno, o ensaio sobre a industria cultural pode ser atribuido quase na integra a Adorno” (FREITAG,
2004, p. 66-67). Por esse motivo ao citarmos passagens desse ensaio, mencionaremos somente o
nome do Adorno e na referencia bibliografica citaremos o nome dos dois autores.
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cultural, além de anular a cultura e dominar os homens, contribui também para o
progresso da barbdarie. Esses “momentos repressivos da cultura produzem e repro-
duzem a barbarie nas pessoas submetidas a essa cultura” (ADORNO, 1995, p. 157).
Em Minima Moralia, Adorno repete essa idéia ao mencionar que a tecnificacdo anu-
la a linha que separa a cultura da barbérie. Segundo ele, “progresso e barbarie es-
tdo hoje, como cultura de massa, tdo enredados que s6 uma ascese barbara contra
esta ultima e contra o progresso dos meios seria capaz de produzir de novo a ndo-
-barbarie” (ADORNO, 1992, p. 43). Portanto, além dos fatores subjetivos, também
existe uma razdo objetiva da barbarie: a faléncia da cultura, que vai desembocar na
semicultura, e, portanto, na semiformag¢do do homem?.

Disso resulta a falsa democratizacdo da cultura e “a regressao do esclareci-
mento a ideologia... O esclarecimento consiste ai, sobretudo, no calculo da eficacia
e na técnica de producido”. (ADORNO, 1985, p. 16). Existe na ideologia burguesa
da cultura, uma verdade atenuada, quer dizer, sob uma ideologia aparentemente
eficaz ao povo, a burguesia “tenta se furtar a responsabilidade pela mentira que
difunde” (ADORNO, idem, p.16)3.

Tal mentira consiste na promessa da burguesia, no seu desenvolvimento
revolucionario, de uma sociedade racional e livre na qual seria proporcionado a
todos uma formacdo cultural, pois nas sociedades pré-capitalistas poucas pessoas
tinham acesso as manifestacdes artisticas, mas, com a transformacao para o capi-
talismo todos teriam iguais oportunidades, quer dizer, todos teriam acesso a arte,
a literatura, a musica etc. Desse modo, o0 mundo cultural burgués postulava a re-
alizacdo da liberdade e da felicidade para os individuos. A promessa da ideologia
burguesa da cultura era a de valorizar a dimensao subjetiva; a interioridade dos
sentimentos, dando énfase aos valores espirituais e, assim, realizava-se a seducao
das massas. No entanto, a grande maioria da populacdo ndo teve de fato acesso
nem aos bens materiais, nem aos bens culturais*. Nesse sentido, a igualdade néo se
deu pela formacao cultural, pelo acesso a cultura, e sim pela massificacao da cul-
tura mercantilizada, industrializada. Sobre essa objetivacdo da ideologia cultural
burguesa, comenta Adorno:

2 Para Adorno, a semicultura ou a semiformacao cultural diz respeito a formacdo limitada, reificada
pelo sistema capitalista. Portanto, a semiformacgdo ou a semicultura é resultante dos mecanismos das
relagdes politico-econdmicas dominantes, pois, nesse caso, os momentos de formagao sao reificados
pela industria cultural, atribuindo a essa formagao o carater de mercadoria.

8 No aforismo A crianga com a dgua do banho, Adorno retoma essa questdo da mentira da burguesia,
em relacdo a cultura, dizendo que “entre os temas da critica da cultura, o da mentira é de longa data
central: que a cultura simula uma sociedade digna do homem, que nio existe; que ela encobre as
condi¢Oes materiais sobre as quais se ergue tudo que é humano; e que ela serve, com seu consolo e
apaziguamento, para manter viva a ma determinagdo econémica da existéncia. Esta é a concepgdo de
cultura como ideologia..” (ADORNO, 1992, p. 36).

* Tanto Marcuse como Adorno fazem uma distingdo entre cultura e civilizagdo. A cultura estaria relacio-
nada com as idéias e os sentimentos, com os bens espirituais; ao passo que a civilizagdo diz respeito ao
mundo da reproducdo material, quer dizer, dos bens materiais. A esse respeito ver o ensaio de Marcuse
“Sobre o Carater Afirmativo da Cultura”, publicado no livro Cultura e Sociedade, volume I (1997).
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Com a propriedade burguesa, a cultura também se difundiu. Ela havia empur-
rado a parandia para os recantos obscuros da sociedade e da alma. Mas como
a real emancipacdo dos homens ndo ocorreu ao mesmo tempo que o esclare-
cimento do espirito, a prépria cultura ficou doente... A cultura converteu-se
totalmente numa mercadoria, difundida como uma informacdo, sem penetrar
nos individuos dela informados... Finalmente, sob as condi¢des do capitalis-
mo tardio, a semicultura converteu-se no espirito objetivo. Na fase totalitaria
da dominagao, a semicultura chama de volta os charlatdes provincianos da
politica e, com eles, como uma ultima ratio, o sistema delirante, e o impoe a
maioria dos administrados ja amolecidos, de qualquer maneira, pela grande
industria e pela industria cultural (ADORNO, 1985, p. 184).

As produgdes artisticas ndo precisam mais se apresentar como artes, pois,
a industria cultural proporciona “a disseminacdo de bens padronizados para a
satisfacdo de necessidades iguais” (ADORNO, idem, p. 114). Sob o poder do mo-
nopdlio, toda cultura de massa torna-se idéntica, uma vez que milhdes de pes-
soas participam dessa industria. A uniformizacdo dos produtos e o seu acesso
aos consumidores dao aquela sensac¢do de igualdade e de liberdade. No entanto,
o que predomina, em tltima instancia, é o valor de troca. E desse modo que a
induastria cultural deu fim a particularidade, pois através da padronizacao, ela
apresenta uma “falsa identidade do universal e do particular... os automéveis, as
bombas e o cinema mantem coeso o todo...” (ADORNO, idem, p. 114). Portanto,
mediante a totalidade, quer dizer, a padronizag¢io da cultura, “o todo e o detalhe
exibem os mesmos tracos” (ADORNO, idem, p. 118), uma vez que os meios técni-
cos tendem a se uniformizar.

E assim que a industria cultural garante o seu consumo pelas massas; os
seus produtos, “podem ter certeza de que até mesmo os distraidos vao consumi-los
abertamente” (ADORNO, idem, p. 119). Adorno comenta que a manifestacao da
industria cultural, no seu despertar para o consumo, termina por modelar as pes-
soas que aderem aos seus produtos. O preco dessa adesao é a regressao subjetiva
a semiformacgdo. Nao se trata aqui de uma nédo-cultura® e sim de uma “semicultura
que, por oposicao a simples incultura, hipostasia o saber limitado como verdade”
(ADORNO, idem, p. 182). Da semicultura resulta a semiformacio através da qual os
momentos de formacao dos individuos sdo reificados, pois eles se convertem em
objetos, meros consumidores. Através da midia (cinema, radio, revistas, publicida-
des, televisdo etc.) o poder dominante dita valores, padrdoes de comportamento e
estabelece necessidades. Tais valores e padrdes tornam-se uniformes porque de-
vem alcancar a todos para dar aquela idéia de igualdade e liberdade preconizada
pela burguesia. No entanto, comenta Adorno,

o individuo se vé completamente anulado em face dos poderes econémicos...
Numa situagdo injusta, a impoténcia e a dirigibilidade da massa aumentam

5 Segundo Adorno a ndo-cultura pode elevar-se a consciéncia critica através do desenvolvimento das
potencialidades do homem; mas a semicultura bloqueia essa consciéncia, pois os que ja se conside-
ram educados se mantém na produg¢do do conformismo.
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com a quantidade de bens a ela destinados®. A elevacdo do padrio de vida
das classes inferiores, materialmente consideravel e socialmente lastimavel,
reflete-se na difusdo hipdcrita do espirito. Sua verdadeira aspiracdo é a nega-
¢do da reificacdo. Mas ele necessariamente se esvai quando se vé concretiza-
do em um bem cultural e distribuido para fins de consumo. A enxurrada de
informagdes precisas e diversdes assépticas desperta e idiotiza as pessoas ao
mesmo tempo (ADORNO, 1985, p. 14-15).

Com efeito, se 0 homem (enquanto individuo) é substituido pelo consumo,
submetendo-se as regras do mercado capitalista, a industria cultural remete a uma
pérfida esperanca de realizar o homem como ser genérico, pois ela impede o de-
senvolvimento da racionalidade critica, levando o individuo a aceitar passivamente
os fins estabelecidos pela mercantilizacdo dos produtos.

A industria cultural: regressao do esclarecimento
e mistificacao da consciéncia

Segundo Adorno a conseqiiéncia mais premente da indudstria cultura é a des-
truicao do processo de individuacdo do homem na medida em que, em substituicao
pela massificacdo, o individuo é anulado. A sociedade tecnoldgica prioriza a “adap-
tacdo” do individuo ao suposto coletivo’, isto é, ao coletivo nos parametros burgue-
ses que ndo passa de uma massificacdo, de um dominio totalitario. Na industria
cultural, “o individuo é ilusério ndo apenas por causa da padronizagdo do modo
de producao. Ele s6 é tolerado na medida em que sua identidade incondicional
com o universal esta fora de questdo... o que domina é a pseudo-individualidade”
(ADORNO, 1985, p. 144). Adorno comenta que as inumeras agéncias de producio
em massa da cultura inculcam no individuo a normalizagdo de comportamentos
como sendo naturais, decentes e racionais, anulando o seu préprio eu. O eu, apos
o exterminio metédico de todos os vestigios naturais como algo mitolégico, “ndo
queria ser nem corpo, nem sangue, nem alma e nem mesmo um eu natural, cons-
tituiu, sublimado num sujeito transcendental ou légico, o ponto de referéncia da
razdo, a instancia legisladora da agdo” (ADORNO, idem, p. 41). Trata-se, aqui, da ra-
zdo instrumental que, através das novas tecnologias, coloca o eu do “homem como
um todo a seu servigo como um aparelho seu” (ADORNO, 1992, p. 202).

Nessa perspectiva, até mesmo o trabalho do individuo é mediatizado pelo
principio do eu na economia burguesa para a qual ele deve restituir tanto o capital

¢ Podemos fazer uma analogia aqui com aquela posi¢do de Marx quando diz que “com a valorizagdo
do mundo das coisas aumenta em proporcdo direta a desvalorizacdo do mundo dos homens” (MARX,
1975, p. 159).

7 No debate Educagdo e Emancipagdo, Adorno menciona uma contradicdo que percorre toda a his-
téria burguesa: “de um lado, o vigoroso individualismo, que ndo admite preceito, e, de outro lado, a
idéia da adaptagdo assumida do darwinismo por intermédio de Spencer..” (ADORNO, 1995, p.175).
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aumentado quanto a for¢a de trabalho, para suportar o excedente no processo de
producio e, assim, manter a sua autoconservacdo. Desse modo, quanto mais o pro-
cesso de autoconservacao “é assegurado pela divisdao burguesa do trabalho, tanto
mais ele forca a auto-alienagdo dos individuos, que tém que se formar no corpo
e na alma segundo a aparelhagem técnica” (ADORNO, 1985, p. 41). Consequen-
temente, a industria cultural ao postular a adaptacdo dos individuos ao sistema,
termina por dominar os seus sentidos em todas as esferas da vida: no cotidiano, no
lar, no lazer e até mesmo no trabalho.

Em relacdo a este ultimo, a industria cultural tem a func¢ao de ocupar o espago
do lazer do trabalhador - que, diga-se de passagem, hoje quase ndo existe mais - ape-
nas para recompor suas forcas e gerar a ilusdo de felicidade, como afirma Adorno:

A diversao é o prolongamento do trabalho sob o capitalismo tardio. Ela é procu-
rada por quem quer escapar ao processo do trabalho mecanizado, para se por
de novo em condi¢des de enfrenta-lo. Mas, ao mesmo tempo, a mecaniza¢ao
atingiu um tal poderio sobre a pessoa em seu lazer e sobre a sua felicidade,
ela determina tdo profundamente a fabricagdo das mercadorias destinadas a
diversao, que esta pessoa ndo pode mais perceber outra coisa, sendo as copias
que reproduzem o préprio processo de trabalho (ADORNO, idem, p. 128).

E nesse aspecto que consiste a doenca incuravel de toda diversio, pois é
preciso que o trabalhador também esteja adaptado, durante o 6cio, ao processo
de producao da industria cultural. Deste modo, ela subordina todos os setores da
producdo espiritual a um Unico fim: “ocupar os sentidos dos homens da saida da
fabrica, a noitinha, até a chegada ao relégio do ponto, na manha seguinte” (ADOR-
NO, 1985, p. 123). E assim que a industria cultural cumpre suas fungées: ocupa o
espaco de lazer do trabalhador; vendem-lhe os bens espirituais, assim como os
bens materiais; dissemina a idéia de democracia e de liberdade; gera a ilusao de
felicidade e elimina a dimensao critica do consumidor, fazendo-o esquecer a rea-
lidade alienada em que vive. Diante dessas fungdes, a industria cultural cumpre
muito bem o seu papel de reproducdo da ideologia dominante e de manutencao do
sistema capitalista cujo ponto de sustentagdo é a razao instrumental.

Outro fator decorrente dessa razao que sustenta a industria cultural é a vio-
léncia, pois “a quantidade da diversdo organizada converte-se na qualidade da
crueldade organizada” (ADORNO, idem, p. 129). Comentando sobre a violéncia
exibida nos filmes, Adorno diz que o prazer com a violéncia infligida ao perso-
nagem “transforma-se em violéncia contra o espectador, a diversdo em esforco...
Deste modo, pode-se questionar se a industria cultural ainda preenche a fungao
de distrair, de que ela se gaba tdo estentoreamente” (ADORNO, idem, p. 130). Esse
carater agressivo da diversdo é uma forte semente para o amadurecimento da bar-
barie® ao mesmo tempo em que enfraquece o amor e se instaura a frieza, que se
torna o principio basico da subjetividade burguesa.

8 Comungando com essa idéia de Adorno, podemos citar o exemplo de alguns jogos eletronicos que atualmente
tem levado criancas, adolescentes e até mesmo adultos a cometerem atos barbaros, inspirados em tais jogos,
como foi o caso de um estudante norte-americano que, influenciado e por meio de um planejamento eletronico,
matou dezenas de pessoas em uma escola do ensino médio. Essa mesma influéncia pode ocorrer também através
de certos filmes, novelas, programas etc. Podemos perceber aqui, a imensa atualidade do pensamento de Adorno.
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A sobrevivéncia da subjetividade exige a frieza por parte dos individuos, até
mesmo dos mais pobres. “A frieza apodera-se de tudo o que fazem da palavra amis-
tosa que permanece impronunciada, da consideracdo que nao é praticada. Essa
frieza acaba repercutindo naqueles de que emana” (ADORNO, 1992, p. 36). Mas, a
deformacado ndo é uma doenca do homem e sim da sociedade que o transforma em
objeto, “tornando a priori comensuraveis cada um dos seus impulsos, como uma
variante da relagdo de troca...” (ADORNO, 1992, p. 201). Portanto, a frieza e a cruel-
dade ndo fazem parte da natureza do individuo e sim sdo produzidas socialmente®.

0 individuo reflete, precisamente em sua individuagio, a lei social preesta-
belecida da exploracdo, por mais que esta seja mediatizada. Isso significa
também que sua decadéncia na presente fase nao é algo a ser derivado de
um ponto de vista individual, mas sim a partir da tendéncia da sociedade, tal
como ela se impde por meio da individuagdo, e ndo como mero adversario
desta (ADORNO, idem, p. 131).

No ensaio Educagdo apds Auschwitz, Adorno comenta que seria preciso, até
mesmo com o auxilio da psicologia e da psicandlise, conhecer as condi¢des inter-
nas e externas da consciéncia coisificada, pois, geralmente o estado de consciéncia
e de inconsciéncia daninhos é apreendido equivocadamente como fazendo parte
do seu ser-assim, da sua natureza, quer dizer, “como um dado imutavel e ndo como
resultado de uma formagao” (ADORNO, 1995, p. 132). Além disso, no que se refere
a consciéncia coisificada é preciso examinar ainda a sua relacdo com a técnica, uma
vez que a personalidade é produzida de acordo com o periodo histérico.

Por um lado, é certo que todas as épocas produzem as personalidades - tipos
de distribuicdo de energia psiquica - de que necessita socialmente. Um mun-
do em que a técnica ocupa uma posi¢do tdo decisiva como acontece atualmen-
te gera pessoas tecnologicas, afinadas com a técnica. Isto tem a sua raciona-
lidade boa: em seu plano mais restrito elas serdo menos influenciaveis, com
as correspondentes conseqiiéncias no plano geral. Por outro lado, na relagao
atual com a técnica existe algo exagerado, irracional, patogénico. Isto se vin-
cula ao véu tecnoldgico. Os homens inclinam-se a considerar a técnica como
sendo algo em si mesma, um fim em si mesmo, uma forga proépria, esquecen-
do que ela é a extensdo do berco dos homens (ADORNO, idem, p. 132. Parte
do grifo é nosso).

9 Assim como para Marx, também para Adorno a personalidade do homem é social. Para ambos, o0 homem nao
nasce bom ou cruel, mas se torna de um modo ou de outro, de acordo com as circunstancias sécio-histéricas.
Por outro lado, essas condigdes sdo criadas por ele préprio, pois, para Marx, a consciéncia ndo é um simples epi-
fendmeno da reproducdo biolégica, mas tem um papel ativo na sua processualidade histérica. Trata-se de uma
relacdo reciproca. Para lembrar aquela frase de Marx: “as circunstancias fazem os homens assim como os homens
fazem as circunstancias” (MARX, 1984, p. 56). Em outra passagem Marx diz que “os homens ao desenvolverem
sua producdo material e seu intercambio material, transformam também, com esta sua realidade, seu pensar e os
produtos do seu pensar” (MARX, idem, p. 37). Dai porque na sociedade industrial avan¢ada, segundo Marcuse e
Adorno, o pensamento tornou-se um instrumento da tecnologia que ampara a légica do capitalismo monopolista,
tornou-se uma razao instrumental.
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Consideracées finais

Nas postulagdes de Adorno, o conhecimento das condi¢des da fetichizacdo
da consciéncia das pessoas, o porqué do bloqueio de uma vida humana digna seria
um mecanismo impositivo e recompensador para a emancipacdo, pois a fetichiza-
¢do da técnica leva as pessoas a incapacidade de amar; ao bloqueio da realizacao
do ser-digno do homem, uma vez que diante da sociedade industrial avang¢ada, o
amor dessas pessoas é absorvido por coisas, maquinas enquanto tais.

0 combate a essa tendéncia significa o mesmo que ser contra o espirito
do mundo. E esse o “aspecto mais obscuro de uma educagio contra Auschwitz”
(ADORNO, 1995, p. 133). E preciso, pois, que haja um esclarecimento da real si-
tuacdo. Tal esclarecimento ajuda a apagar a frieza e a evitar a barbarie provocada
principalmente pela razio instrumental e pela mercantilizagio da cultura. E preci-
so perceber, portanto, que a industria cultural também dificulta a atua¢do de uma
racionalidade auténoma, provocando a regressdo do esclarecimento e a mistifica-
¢do da consciéncia.

Nao obstante, toda essa situacdo de alienagdo e de barbarie, resultante da
sociedade tecnolégica, requer a sua propria superagdo, principalmente quando se
chega a momentos titnicos como ocorre na sociedade contemporanea. Seria neces-
sario, entdo, o estabelecimento de uma educacio critica para a mediacdo da eman-
cipagdo humana, quer dizer, uma educagdo no seu amplo sentido que tivesse como
base a teoria critica, capaz de proporcionar o esclarecimento e de contribuir para a
superacdo da razdo instrumental e para o antincio da razdo emancipatdria. Essa nova
razao liberta o homem do jugo da repressio, da ignorancia e da inconsciéncia.
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Egoismo racional:
possibilidades e limites de
uma eética do interesse proprio
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Resumo

0 egoismo racional serd apresentado como uma teoria que sustenta que dian-
te de questdes morais o agente, racionalmente, rejeitara as op¢oes que impli-
quem em sacrificio, adotando a postura mais vantajosa para seus proprios
interesses. Argumentar-se-a ainda que a existéncia individual e separada das
pessoas leva ao surgimento incontornavel do egoismo em situacdes morais. O
aspecto ético da teoria remete a seguinte questdo: o que significa realmente
agir conforme os préprios interesses e, a0 mesmo tempo, respeitar os interes-
ses dos outros? A hipétese subjacente as reflexdes que propde o artigo é de
que, para além de uma absolutizacdo de um egoismo puro, é possivel defender
um egoismo tamanho econémico, segundo o qual o comportamento egoista
do agente ndo é contraditério com a consideracdo genuina pelos interesses
dos outros.

Palavras-chave: ética, egoismo, interesse proprio.

tema desta comunicagdo insere-se na discussdo mais ampla a ser desen-

volvida na dissertacdo de mestrado a respeito das possibilidades e limites

de uma ética egoista. O objetivo aqui é de caracterizar o egoismo racional
a partir de autores que defendem a teoria destacando dois elementos: a existéncia
separada das pessoas como fato originador do egoismo e o aspecto ético do egois-
mo entendido como as a¢des orientadas para o interesse proprio. A andlise a seguir
discutira esses dois pontos com o intuito de mostrar alguns argumentos a favor do
egoismo racional.
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A separacao das pessoas como fato originador do egoismo

0 ponto de partida para a existéncia do egoismo é a constatagdo de que so-
mos numericamente distintos uns dos outros. Mas nao so6 isso. O fato da separacao
nos faz desenvolver uma percepcio da realidade que nos é proépria e, por conse-
guinte, faz surgir em nos interesses’ que correspondem ao que somos enquanto
entidades distintas. Esses interesses ou desejos relacionados a nossa pessoa, em
contraposicdo ao que poderiamos chamar interesses impessoais, parecem referen-
ciar, se ndo sempre, porém majoritariamente, o modo como nos reconhecemos no
mundo e o0 modo como agimos, com repercussio especial nas questdes éticas. E
isso 0 que sugere a tese da ‘separacdo metafisica das pessoas’ (the metaphysical
separateness of persons?) do filésofo Henry Sidgwick (1838-1900) ao defender que
a existéncia individual e separada das pessoas levaria ao surgimento incontornavel
do egoismo em questdes morais. De acordo com Sidgwick é contrario ao senso co-
mum ndo apenas negar a distingao real e fundamental entre um individuo e outro,
mas também negar que “Eu me interesso com a qualidade de minha existéncia en-
quanto individuo em um sentido fundamentalmente importante no qual eu ndo me
interesso com a qualidade da existéncia de outros individuos.”® (SIDGWICK, 2011,
p.242)* E esta distin¢do, conclui Sidgwick, deve ser tomada como “fundamental em
determinar o fim ultimo da a¢do racional para um individuo.” (Id., Ib.)

Conforme David Brink, a tese de Sidgwick possui dois aspectos, um metafisi-
co e outro normativo. O aspecto metafisico diz respeito ao reconhecimento de nds
mesmos como entidades numericamente distintas e temporalmente estendidas, e
o0 aspecto normativo fundamenta o egoismo racional na medida em que as pesso-
as ndo poderiam nem deveriam ser naturalmente altruistas nem suficientemente
distributivas em suas a¢des (BRINK, 1997, p. 103). As restri¢coes as a¢des altruistas
e distributivas leva Brink a discutir o principio da compensacao (the compensation
principle) presente em nossas acdes. Embora o autor reconhega que o principio da
compensacdo seja uma tese controvertida, o mesmo pondera que tampouco pode
ser tratada como absurda (Id., p.108). Isto porque, no sentido visto anteriormente,

1 A relagdo entre interesse e racionalidade é analisada por David Gauthier (1986). Gauthier constrdi
uma teoria contratualista a partir da nogdo de ‘racionalidade maximizadora’ associada a teoria dos
jogos e a escolha racional, cujo objetivo é demonstrar que é racional restringir os interesses pessoais
desde que os demais membros da sociedade fagam o mesmo e com isso os individuos tornem-se sé-
cios num sistema de cooperacdo (GAUTHIER, 1998, p. 36; 1986, p. 10). (Ver também NAPOLI, 2012,
p. 05).

% Esta expressdo é utilizada por Brink (1997, p. 103), porém nio consta na obra de Sidgwick.

3“Tam concerned with the quality of my existence as an individual in a fundamentally important sense
in which I am not concerned with the quality of the existence of anyone else” (Todas as tradugdes de-
sta comunicagdo foram feitas livremente).

* Esta passagem no texto de Sidgwick é chamada por Robert Shaver the distinction passage (SHAVER,
1999, p. 84). Shaver sugere trés interpreta¢des para a passagem: the personal identity interpretation
(Id., p. 84-9), the point of view interpretation (1d., p. 89-95) e the separateness of persons interpretation
(Id., 95-8).

5 .fundamental in fixing the ultimate goal of an individual’s rational action.”
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uma vez que agimos, na maior parte das vezes, tendo em mira nossos interesses ou
desejos pessoais, ndo seria razoavel fazer sacrificios que ndo fossem compensados.
Por exemplo, se me encontro em uma situagao que exige de mim um sacrificio pre-
sente ou futuro parece razoavel que eu deseje ser compensado uma vez que meu
objetivo inicial de algum modo foi restringido. Além disso, Brink acredita que a
tese de Sidgwick e o principio da compensagdo explicam a assimetria entre distri-
buicdo intrapessoal e distribuicdo interpessoal. A assimetria se revela na medida
em que a compensacgdo intrapessoal é automatica posto que benfeitor e beneficia-
rio sdo a mesma e Unica pessoa. Obviamente, 0 mesmo nio ocorre na compensacao
interpessoal o que explicaria as relagdes que Sidgwick parece ver entre separacao
de pessoas e demandar que sacrificios sejam compensados (Id., p.105).

Finalmente, cabe ressaltar que pouco importa para a presente discussado se
a compensacdo ocorrerd ou ndo. A crenca e o desejo do agente de ser compensado
por um eventual sacrificio é o que importa uma vez que isso repercutira no seu
comportamento ético diante das relagdes interpessoais.

O aspecto ético do egoismo

A distincdo numérica nos ajuda a compreender a origem do egoismo, no
entanto, devemos nos perguntar que implicacdes éticas tal fato acarreta e, mais
importante, se tais implicacdes podem se constituir num conjunto de regras de
conduta e julgamento das a¢des morais. Quanto as implicagdes éticas Brink, por
exemplo, afirma que ser uma pessoa separada nos garante uma particular pers-
pectiva no mundo e esta perspectiva refere-se ndo apenas aos meus proprios in-
teresses enquanto individuo, mas igualmente significa que eu estou situado num
particular ponto de uma rede interpessoal de relacionamentos e compromissos
(BRINK, 1997, p. 104). “De fato, meu interesse por aqueles com quem tenho um
relacionamento especial molda minha concep¢do de meus préprios interesses e
padroes pelos quais eu julgo minha vida como algo bem sucedido.”® (Id., p.105)
No mesmo sentido, a interpretacdo dada por Jasper Doomen ao pensamento ético
de Adam Smith, se opde a um ‘egoismo puro’: “A¢des egoistas sdo permitidas (se-
gundo Smith), mas se deve também estar voltado para as outras pessoas. Egoismo
puro, em outras palavras, é errado.” (2005, p.114).7

Observa-se, entao, que a teoria ao ndo rechacar ou ndo negligenciar o in-
teresse pelo outro defende, ao mesmo tempo, que o egoismo deve ser entendido
como preocupagdo com seus proprios interesses. Nesta definicdo ndo ha qualquer

¢ “In fact, my concern for those to whom I stand in special relationships shapes my conception of my
own interests and the standards by which I judge my life to be a success.”

7 “Selfish actions are allowed (according to Smith), but one must also be directed at other people. Pure
selfishness, in other words, is wrong.”
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avaliacdo moral a respeito de se tal preocupacio é boa ou m3, positiva ou negati-
va, nem, tampouco, diz quais sdo tais interesses. (RAND, 1964, Introduction, p. vii;
SIDGWICK, 2011, p. 40-1). Conforme Ivar Labukt, ha uma tendéncia persistente na
linguagem comum e filoso6fica de ver o egoista como alguém autocentrado (self-cen-
tred), isto é, preocupado apenas com seus proprios interesses em detrimento do
outro. No entanto, uma pessoa bem sucedida em termos do egoismo racional ndo é
aquela que desconsidera os outros, “mas € aquela que cultiva sua consideragido por
outras pessoas na medida em que melhor satisfaz seus interesses.”® (LABUKT, 2010,
p. 72). Nessa linha de argumentacao, as reflexdes aqui apresentadas buscam uma
caracterizacdo do egoismo racional como motivagdo parcial °para a acdo moral dos
agentes. A hipdtese subjacente a esse argumento é de que é possivel defender, em
contraposi¢do a um egoismo puro, um “egoismo tamanho econémico”?’, segundo o
qual o comportamento egoista do agente ndo é contraditério com a consideracdo
genuina pelos interesses dos outros. Ha que ser sublinhado, no entanto, que a ten-
tativa de construir essa argumentacgdo favoravel ao egoismo ndo deve desnaturar
o0 aspecto normativo da teoria que entende a busca pelo interesse préprio como
algo moralmente correto e que deve ser mantido mesmo que entre em conflito ou
se mostre irreconcilidvel com os interesses de outrem (KALIN, 1970, p. 64).

Mas o que significa realmente uma consideracdo genuina pelos interesses dos
outros e, a0 mesmo tempo, satisfazer os proprios interesses? Se cada um de nos bus-
car seus proprios interesses nao chegariamos a uma guerra de todos contra todos?

Essas perguntas estdo relacionadas com o que Jesse Kalin chama exigéncia
de universalizacao (universalization requirement), o que significa dizer: se é razoa-
vel para A fazer S em C, é igualmente razoavel para qualquer pessoa semelhante a
A fazer coisas similares em similares circunstancias. (KALIN, 1970, p.66). Segundo
Kalin, a maioria dos fildsofos acredita ser necessario, embora nio suficiente, para
uma teoria moral ser considerada enquanto tal que ela postule ou se submeta a
uma exigéncia de universalizacdo. Nesse sentido, poder-se-ia perguntar: Seria co-
erente para o egoista racional defender que devemos agir em nome de nossos pro-
prios interesses? Isto é, ao defender uma regra universal ele ndo estaria advogando
contra seus proprios interesses?

8¢ _.but a person who cultivates his regard for other people to the extent that best fulfils his interests.”
 Egoismo como motivagdo parcial ou egoismo tamanho econémico sdo postos como termos intercam-
biaveis e, até 0 momento de nossa pesquisa, assemelham-se ao que Gauthier chama “maximizador
constrangido” (constrained maximizer) (1986, p. 167-70) ou “egoista incompleto” em oposi¢do ao
“egoista puro” (1998, p. 38).

1 Trata-se de um paralelo com a tese de Dwight Furrow que defende um “altruismo tamanho eco-
noémico”. A acusagdo de que o egoismo racional negligencie os relacionamentos no agir ético, leva
Furrow a formular o que ele chama “altruismo tamanho econdmico”: “agir, ao menos em parte, se-
gundo uma genuina preocupagdo para com os outros.” (FURROW, 2007, p. 21). O “altruismo tamanho
gigante” seria aquele em que o agente se sacrificaria totalmente pelo outro, por exemplo, sacrificar
a prépria vida.
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A universalizacdo da busca do interesse proprio pode ser formalmente defi-
nida pela proposicao [ abaixo sugerida por Kalin:

(I): X deve fazer Y se e somente se Y esta nos interesses de X.

A proposicao [ pode ser assim descrita: uma pessoa deve fazer uma agao es-
pecifica, se e somente se esta agdo esta nos interesses desta pessoa. Nesse sentido,
o egoista deve aceitar que todos, sem excecdo, tenham o direito, ou mesmo estejam
obrigados, a agir conforme a proposicdo I, caso contrario o egoista estaria agindo
contra a regra de universalizacdo. Ir de encontro a regra, em linguagem popular,
levaria o egoista a dizer, “Faca o que eu digo (porque me beneficia), mas nio faca
o que eu faco.”

Além da exigéncia de universalizacdo contida na proposicao I, Kalin ainda ar-
gumenta que toda teoria moral deve oferecer dois critérios para julgamentos morais:

1. Critérios para julgamentos morais na primeira pessoa: “Eu devo fazer S
em C.”

2. Critérios para julgamentos morais na segunda e terceira pessoas: “Fula-
no deve fazer S em C.”

Expostas tais condicdes Kalin dialoga com dois oponentes da teoria. Num
primeiro momento, William Frankena, partindo dos critérios acima, afirma que a
Unica interpretacdo possivel para a proposicao I esta contida nos principios (a) e
(b) a seguir:

a) Se A esta julgando a si mesmo, entdo A usa o seguinte critério: A deve

fazer Y se e somente se Y estd nos interesses de A.

b) Se A é um expectador julgando outra pessoa, digamos B, entdo usara o
seguinte critério: B deve fazer Y se e somente se Y estd nos interesses de A.

Isto é, A é o egoista e age conforme seus interesses e espera que B também
aja em defesa dos interesses de A. Assim sendo, A romperia com a regra da univer-
salizacdo expressa pela proposicdo I e o egoismo se mostraria inconsistente como
pensa Frankena. (FRANKENA, apud KALIN, 1970, p.67-70).

Kalin, no entanto, diz que a tnica forma de escapar das inconsisténcias de-

correntes de (a) e (b) é substituir (b) pela proposigao (c):
c) Se A é um expectador julgando outra pessoa, digamos B, entdo usa o se-
guinte critério: B deve fazer Y se e somente se Y esta nos interesses de B.

Com esta solucdo, diz Kalin, o egoismo atende aos critérios 1 e 2 acima e
nao ha dificuldades em reconhecé-lo como teoria moral que ofereca critérios de
julgamentos e funcione como guia de conduta. Claro esta que a teoria ndo remove
possiveis conflitos entre A e B, porém, conflito ndo é o mesmo que contradicao
interna da teoria.
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Todavia, resta saber se (a) e (c) sdo compativeis com a proposicao I, em ou-
tros termos, resta saber como compatibilizar uma consideracdo genuina pelos in-
teresses dos outros e satisfazer os proprios interesses. Em sua critica ao egoismo
Brian Medlin considera que ndo é possivel tal compatibilidade. Sua critica pode
ser representada pelas seguintes perguntas: Como podemos aprovar que o egoista
persiga a sua e apenas a sua felicidade em detrimento da felicidade dos demais?
Como posso ser um expectador assistindo ao egoista ferir meus proprios inte-
resses [proposicdo (b)] ou os interesses dos outros [proposicdo (c)] e continuar
aprovando que ele busque seus proprios interesses? [proposicao I]. Essas questoes
surgem para Medlin pois ele acredita que quando sustentamos nossos principios
morais o fazemos para persuadir os outros a fazerem o mesmo e, especialmente, o
fazemos para respaldar nossas a¢des, em uma palavra, buscamos a aprovagao pelo
que fazemos (MEDLIN, 1970, p.58).

Para Kalin o problema desse argumento é sustentar que “Afirmar um prin-
cipio moral é expressar aprovacao a todo e qualquer tipo de acdo decorrente des-
se principio.” (KALIN, 1970, 72)'’. Ora, o principio em questdo é a proposic¢io I
até aqui analisada e o aspecto problematico em Medlin decorre de sua andlise de
“aprovacdo”. Para Kalin os criticos do egoismo que seguem as ideias de Medlin res-
pondem positivamente a seguinte questdo: “Acreditar que A deve fazer Y me com-
promete a querer que A fagca Y?” (Id., p.73)*?

Como visto acima, Medlin rechaga o egoismo, pois acredita que aceitar a pro-
posicdo I significa comprometer-se com os interesses do egoista, quaisquer que
sejam eles. Por outro lado, aquela pergunta Kalin responde negativamente, pois
ele deseja enfatizar a diferenca entre acreditar e querer (ou aprovar). Sua analogia
com jogos competitivos ajuda a esclarecer essa diferenga. O time A acredita que o
time B deve buscar a vitéria ou deve fazer o maximo para consegui-lo. Ao mesmo
tempo, A ndo quer que o time B tenha sucesso e deseja mesmo que ele falhe e tenta-
ra realmente impedi-lo de alcancar seu objetivo. Assim, o egoista ao acreditar que
B deve fazer Y é plenamente compativel com nao querer que B faga Y. (Id., p.74).
Aceitar a regra de universalizacdo contida na proposicao I nao significa, pois, apro-
var as acoes dela decorrentes.

Conclusao

A constatacdo de que somos numericamente distintos uns dos outros e com
existéncia temporalmente estendida parece ser um fato bastante plausivel para ex-
plicar a origem do comportamento egoista. No entanto, se fez necessario d4 um pas-
so além na tentativa de demonstrar que esse comportamento pode ser entendido
como uma teoria normativa que oferece critérios de julgamentos morais e funcione

11 _to affirm a moral principle is to express approval of any and all actions following from that
principle.”
12 “Does believing that A ought to do Y commit one to wanting A to do Y?”
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como guia de conduta. Para tanto apresentamos uma concepgao alternativa ao ‘ego-
fsmo puro’ compativel com o interesse pelo outro sem, contudo, desnaturar o funda-
mento da teoria que é a defesa do agir moral a partir do interesse proprio do agente.

O egoismo racional ndo pretende remover os conflitos por ventura existen-
tes entre os agentes, mas tdo somente oferecer uma teoria de razdes para a agdo. A
razdo primordial para a acdo é o interesse préprio do agente. A tensao que parece
existir entre as diversas teorias morais e a necessidade humana de remoc¢ao ou
diminuicao dos conflitos remete a concepgdo material de valor ou a atribuicdo de
valor intrinseco a um bem ou conjunto de bens que deveriam ser perseguidos por
todos. Por outro lado, ao defender uma concepgdo formal de valor, o egoismo racio-
nal afirma que ndo ha um bem ou conjunto de bens que valham por si mesmos e,
consequentemente, possuam autoridade normativa independente do agente como
que pairando sobre sua cabec¢a. O que resta, entdo, com valor em si mesmo, é o
préprio interesse do agente em cada caso particular (KALIN, p.76-80; LABUKT, p.
121,130,134; SIDGWICK, p.92).
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Resumo

Ao se propor a pensar a identidade narrativa, pensa-se também a mesmidade e
a ipseidade, cujo centro das questdes ¢é a identidade pessoal do sujeito. O certo
é que de algum modo a identidade pessoal implica a narrativa de uma vida vol-
tada para a constituicdo de si. Sob o titulo de Carater e de Promessa, a discussao
gira em torno da possibilidade de se estabelecer um principio de permanéncia
no tempo e Ricoeur encontra nestes dois conceitos uma maneira de nos reco-
nhecermos e traga a partir deles a constituicdo do préprio sujeito. Ricoeur mes-
mo afirma que a natureza verdadeira da identidade narrativa sé se revela, na
dialética da ipseidade e da mesmidade. Assim, esta ultima representa a maior
contribuicdo da teoria narrativa para a constituicdo do Si. Neste artigo tentare-
mos mostrar em dois passos esta relagdo entre a identidade narrativa e a dia-
lética perpassada entre a ipseidade e a mesmidade. O primeiro esfor¢o neste
sentido é mostrar como o modelo especifico de conexdo entre acontecimentos
que constitui a intriga, permite integrar a permanéncia no tempo, o que parece
ser o contrario sob o olhar da identidade-mesmidade, a saber a diversidade,
variabilidade, descontinuidade, instabilidade. O segundo esfor¢o é na intengao
de mostrar como a nogao de intriga, transportada da a¢do para os personagens
da narracdo, gera a dialética da mesmidade e da ipseidade; voltando assim a
estratégia dos puzzling cases (casos enigmaticos) da Filosofia analitica. Neste
momento Ricoeur aproxima os conceitos proposto por Dilthey de “conexdo de
vida” ao que ele considera equivalente “histéria de uma vida”. Neste momento
Ricoeur utiliza-se da aproximacdo destes conceitos para discutir a articulacdo
da teoria narrativa e da identidade pessoal, bem como para sustentar a sua
tese: de que a identidade narrativa necessita de um carater, o que é dado pela
identidade do personagem, construida em ligacdo com a intriga.

Palavras-chave: Paul Ricoeur; identidade- narrativa; ipseidade.
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Introducdo

Na base da teoria narrativa ricoeuriana, esta a dialética da ipseidade e da
mesmidade, onde esta ultima pode-se dizer, tem sua maior participacdo no que diz
respeito a contribuicdo da teoria narrativa para a constituicao do “Si”.

Neste sentido as meditacdes filoséfico-hermeneutica que dizem respeito a
estrutura da identidade do sujeito, ou especificamente sobre a ipseidade respon-
dem, podemos afirmar, a um nivel conceitual gramatical do “si mesmo”. Isto é, em
primeiro lugar, o si coloca em jogo o reflexivo de todos os pronomes, pessoais e im-
pessoais. Em segundo, o mesmo carrega a dubia significacdo de Idem e Ipse, sendo
que o Idem diz respeito ao nivel corporativo do mesmo no sentido de semelhante,
enquanto que o Ipse faz referéncia ao uso do mesmo para dar mais vigor a expres-
sdo si, a fim de indicar que se trata do ser ou da coisa em questao. Posteriormente,
ou por terceiro lugar, temos uma correlacao entre o si e o diverso de si. A alteridade
ndo possui apenas o sentido de uma comparacao em que ela mesma figuraria ao
lado os antonimos do “mesmo”, isto é, de contrario, distinto, diverso, etc., sendo que
ela possui o sentido de uma implicacdo de uma alteridade constitutiva da prépria
ipseidade. Este pode ser o sentido de O Si-mesmo como um outro de Paul Ricoeur.
Nosso objetivo a partir deste artigo é tentar jogar um pouco de luz sobre os concei-
tos que envolvem a constitui¢do deste enredo! (intriga) no que toca a constituigio
deste “Si” ricoeuriano. Bem como sobre aquilo que envolve a passagem da acao
para os personagens da teoria narrativa.

Identidade narrativa, ipseidade e mesmidade?

A construcdo da identidade do personagem, daquele que realiza a agdo, na
narrativa, tem lugar na estreita ligacdo com a identidade e se faz através de um
processo de configuracdo que, operando através de uma espécie de sintese do he-
terogéneo, realiza a mediacdo entre a concordancia, que Ricoeur entende como “o
principio de ordem que preside o que Aristoteles chama de agenciamento de fatos
e a discorddncia, entendida como sendo as revidadas da sorte que fazem do enredo
uma transformacgao regulada, desde uma situagio inicial até uma situagao termi-
nal” (1991, p.169, grifos do autor). Conforme encontramos no texto do préprio
Ricoeur (1991) é por meio deste processo de configuragido da identidade do per-
sonagem, entre a concordancia entendida como principio da ordem e discordancia
entendida como aquilo que faz da intriga uma transformacdo reguladora desde

1 Ao longo do texto, enredo e intriga sdo tratados como sinénimos.

2Em O si-mesmo como um outro, Ricoeur faz a opgdo de chamar a problematica da subjetividade de
ipseidade (ipse) com objetivo de estabelecer uma distin¢do entre as filosofias do cogito, ou do sujeito.
Neste sentido seu ponto de partida deixa de ser o Eu da primeira pessoa (Eu penso, Eu sou, etc.), e
passa a ser o Si, pronome reflexivo de todas as pessoas gramaticais. Em sintese podemos afirmar que
amesmidade, designa o ser idéntico a si e imutavel, designa o carater objetivo, identificavel e estavel
de um sujeito. Enquanto ipseidade designa a identidade pessoal e reflexiva constituida de uma alteri-
dade intrinseca, designa a unicidade irrepetivel do sujeito.
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uma situacdo inicial até uma situacao final, que a narrativa desenrola-se de modo a
dar conta das diferentes media¢des sob as quais a tragédia opera. Isto é,

Entre os diversos acontecimentos e a unidade temporal da histéria narrada;
entre os componentes dispares da acdo, intencdes, causas, acasos, e o encade-
amento da histéria; enfim, entre a pura sucessio e a unidade da forma tem-
poral - mediagdes que em ultima instancia podem subverter a cronologia, a
ponto de elimina-la (1991, p.169).

Aqui estamos perante uma concepg¢do ndo substancialista, mas dindmica
da identidade que enquanto ntcleo unificador de praticas, condutas, planos de
vida e de ideais que sabe reportar a si, concilia as categorias de identidade /uni-
dade e diversidade.

Integrado nesta configuracdo, o acontecimento narrativo distingue-se do
evento casual neutro, uma vez que, ao integrar o movimento da narrativa que liga
acOes a personagens de uma histéria, o acontecimento como que se transfigura e
perde a sua neutralidade impessoal. E que, no ambito da narrativa, encontramos
uma concepcao de necessidade diferente da necessidade fisica, pelo que “é esta
necessidade narrativa que transmuda a contingéncia fisica, adversa da necessida-
de psiquica, em contingéncia narrativa, implicada na necessidade narrativa” (RI-
COEUR, 1991, p. 170).

Mas é quando se opera a passagem da a¢do para o personagem, isto é, aque-
les que na narrativa efetuam a¢des e desempenham papéis, que tem lugar o passo
decisivo que vai em dire¢do a uma concepc¢ao narrativa da identidade pessoal. De
fato, dado que a composicdo da intriga enraiza numa pré-compreensdo do mundo
da acdo e do mesmo modo da acdo narrada, também o personagem é posto em
enredo, tornando-se por essa via em po6lo mediador da dialética da mesmidade e
da ipseidade sendo que esta dialética, interna ao personagem, é o exato corolario
da dialética da concordancia e da discordancia desenvolvida “pela intriga da acdo”
(RICOEUR, 1991, p.175).

Na linha de concordancia, o personagem forma a sua singularidade a par-
tir da “unidade da sua vida”, tomada, ela mesma, como uma totalidade temporal
Unica, distinta de qualquer outra vida; na linha da discordancia, por sua vez, a to-
talidade temporal que é esta vida singular se vé constantemente ameacgada por
rupturas resultantes de acontecimentos impossiveis como reencontros, acidentes,
etc.; finalmente, a sintese concordante/discordante da configuragdo narrativa do
personagem, faz com que a contingéncia de um determinado acontecimento venha
a contribuir para a necessidade, de alguma maneira retroativa, da histéria de uma
vida, a vida do mesmo personagem. Desta maneira, diz Ricoeur (1991), a even-
tualidade transforma-se em destino. E a identidade do personagem, que se pode
dizer posta em enredo, s6 se deixar compreender sob o signo dessa dialética. Nes-
sa perspectiva, a pessoa, compreendida como personagem de uma narrativa, esta
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longe de ser uma entidade a margem de suas experiéncias. Mas ao contrario disso,
ela participa da identidade prépria da histéria que é narrada. Portanto podemos
afirmar que a narrativa constroéi a identidade do personagem o qual podemos cha-
mar sua identidade narrativa construindo a da histéria relatada. Para Ricoeur, “E a
identidade da histéria que faz a identidade do personagem” (1991, p. 176).

Trata-se, portanto de inscrever a dialética da concordancia e da discordancia,
constitutiva da identidade narrativa do personagem, no ambito ontolégico mais
vasto da dialética da mesmidade e da ipseidade, que tem como respectivos mode-
los a permanéncia do carater e a fidelidade a palavra dada. Desta forma pretende-
mos preencher o intervalo que se verifica entre esses dois modos de permanéncia
no tempo, a saber o carater e a palavra empenhada. Com esse objetivo, Ricoeur -
para quem a literatura constitui o grande laboratério para as experiéncias do pen-
samento a respeito da variacao da identidade narrativa - socorre-se das variagcdes
imaginativas, as quais a narrativa submete essa identidade (1991, p.176). E que,
ao contrario do que acontece na experiéncia quotidiana, onde os significados da
mesmidade e da ipseidade tendem a confundir-se. Neste caso, contar com alguém
¢é, a0 mesmo tempo, apoiar-se na estabilidade de um carater e esperar que o outro
cumpra a palavra, independente de quais sejam as mudancas suscetiveis de afetar
as disposicoes duraveis em que ele se deixa reconhecer. No contexto da ficcao lite-
raria, o espaco de alteracdo aberto as relagdes entre as duas modalidades de iden-
tidade é muito amplo. Numa extremidade, o personagem é um carater identificavel
e reidentificavel como o mesmo: Com efeito, neste modelo de ficcdo literaria, o es-
tatuto do personagem varia desde os personagens dos contos de fadas e do folclo-
re, que mantém um carater identificavel e reidentificavel como o mesmo, passando
pelo romance classico onde, devido a transformagdes operadas no personagem,
a sua identificacao é decrescida sem desaparecer. O pélo oposto pode-se caracte-
rizar como os romances de aprendizagem e do fluxo de consciéncia, onde parece
inverter-se a relacdo entre o enredo e o personagem, uma vez que, ao contrario do
modelo aristotélico, é o proprio enredo que “é posto ao servico do personagem”
atingindo-se assim o “p6lo externo da variacdo no qual o personagem deixou de
ser um carater” (RICOEUR, 1991, p.177).

Como exemplo das ficcdes e da perda de identidade, Ricoeur cita a obra de
Robert Musil, 0 homem sem qualidades®, em torno de um personagem que Sse anu-
la, a ponto de se tornar nao identificavel e, portanto, inominavel. Este tipo de per-
sonagem, que no quadro da dialética do idem e do ipse podem interpretar como
um colocar a “nu” a ipseidade por perda de suporte da mesmidade, “constituem
o po6lo oposto do heroéi identificavel por sobreposicdo da ipseidade e da mesmi-
dade” (1991, p. 177). Com o objetivo de aprofundar o que seria a ipseidade, no

3 0 primeiro volume da obra foi publicado em 1931. Robert Musil escritor Austriaco, contempora-
neo de escritores germanicos como Thomas Mann ou Kafka, nascido em 1880 e falecido em 15 de
abril de 1942 no exilio suico.
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suporte da mesmidade, Ricoeur compara as ficcdes tecnolodgicas, aos célebres
puzzling cases (casos enigmaticos) tratados por Parfit em Reasons and Persons e
conclui que estas, alimentadas pela técnica concebivel, isto é, pelo sonho tecno-
l6gico mais do que pela técnica disponivel como é o caso das experiéncias de bis-
seccdo, de transplantacio, de reduplicacdo, tomando o cérebro por equivalente
substituivel do ser humano ou da pessoa enquanto manipulavel, sdo variagdes
relativas a mesmidade; enquanto que as da ficcdo literaria sdo relativas a ipsei-
dade, na sua relacao dialética com a mesmidade. Com efeito, fundamentalmente
diferente das ficcoes tecnologicas, as ficcoes literarias sdo variacdes imaginativas
em torno da invariante constituida pela condi¢do corporal do homem, experien-
ciada e vivida como mediacao existencial entre o Si e o mundo. Para Ricoeur, o
corpo préprio é, de fato, uma estrutura essencial e indispensavel do humano,
estrutura que vai para além dos ossos e da carne que nos informam, alargando-se
ao mundo, pois, como ele mesmo diz em virtude da funcdo mediadora do corpo
proéprio na estrutura do ser no mundo, o traco de ipseidade da corporeidade
estende-se ao préprio mundo enquanto corporalmente habitado. Desta forma,
a Terra longe de ser um simples planeta, “é o nome mitico de nosso ancoradouro
corporal no mundo” (RICOEUR, 1991, p. 178) e como tal, possui um profundo
significado existencial. Significado que autores como Nietzsche, Husserl e Heide-
gger, cada um a sua maneira, também reconheceram.

Ricoeur, através da contestacdo travada com Parfit, que apoiado nos casos
enigmaticos de ficcdo cientifica, pretende de forma muito sistematica desconstruir
as crencas na identidade pessoal, pretende libertar-se de forma segura da suspeita
de que a identidade pessoal ndo seja no fim das contas uma ilusdo, fruto de uma
crenca, mas colocada (GREISCH, 2001, p. 385). E assim que para Ricoeur a concep-
¢do de varia¢des imaginativas, como a dos casos enigmaticos (puzzling cases) apre-
senta a condicdo temporal e terrestre do homem como uma simples variavel e con-
tingente. E que falar de um sujeito humano teletransportado sem que alguns tracos
residuais da sua condi¢io corpdrea terrestre o acompanhem nio tem sentido, uma
vez que sem tais tracos deixamos de poder falar, seja de acdo, ou de sofrimento, seja
de sobrevivéncia, em uma palavra: sem tais tracos deixamos de ter homem.

A narratividade ética

As narrativas literarias e as histérias de vida ndo se excluem, mas se comple-
mentam segundo Ricoeur. Este movimento nos faz lembrar que a narrativa faz par-
te da vida antes de se exilar em alguma forma de escrita. E num segundo momento
entdo, ela retorna a vida através das vias de apropriacdo de um sujeito.

Exatamente por isto a narrativa literaria contém diversas implicacdes de na-
tureza ética. Até porque nao haveria possibilidade da qualificacdo ética da vida de
alguém caso ndo fosse efetivamente objeto de uma estruturacdo narrativa. Isto é, a
humanidade acontece no tempo, desenrola-se na relacdo com os outros, e se atesta
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segundo uma estrutura intencional cuja natureza social escapa a todo o modelo
representativo do olhar e ela requer um modelo, a partir do qual se possam contar
as ‘aventuras’ da condicdo humana.

Com um modelo narrativo mais prescritivo do que descritivo, e como tal
mais proximo de uma ética narrativa do que de uma teoria geral, Ricoeur, salien-
tando o enraizamento da narrativa literdria no solo das recita¢des orais, concorda
com Walter Benjamin que “a arte de narrar é arte de trocar experiéncias” (BEN-
JAMIN, 1987 apud RICOEUR, 1991, p. 193), ndo como experiéncias cientificas mas
“no exercicio popular da sabedoria pratica” (1991, p. 193). Ora, é nesta troca de
experiéncia que a narrativa opera as acoes nelas descritas e que ndo deixam de ser
aprovados ou desaprovadas, e os seus agentes, louvados ou censurados.

Mesmo quando se passa para o plano da configuragdo narrativa propriamen-
te dita, quando se poderia pensar na perda das determinacoes éticas em beneficio
das puramente estilisticas, ainda assim o juizo moral ndo é abolido, uma vez que
o prazer de seguir o destino dos personagens no recinto irreal da ficcdo conduz a
novos modos de avaliacdo das agdes e dos personagens. Este fato explica, segundo
Ricoeur, porque as experiéncias de pensamento que conduzimos no grande labo-
ratdrio do imaginario sdo também exploracdes realizadas para o bem e para o mal.
E assim que nenhuma narrativa, mesmo a que se pretende mais neutra, como a
historiografia, atinge o grau zero em termos de estimacgdo e avaliacdo, uma vez que
o historiador tenha, mesmo que minima, uma simpatia ou uma relacdo de duvida
para com os homens do passado. Em certas circunstancias, onde o historiador é
confrontado com o horrivel, figura limite da historia das vitimas, a relagdo de duavi-
da transforma-se em dever de ndo esquecer.

Da mesma forma que nos deparamos com dificuldades quanto a transicao
da teoria da ag¢do a teoria narrativa, o mesmo se verifica agora que a teoria narra-
tiva desvia-se em teoria ética. E conhecido que a identidade-ipseidade no homem
recobre um campo amplo de significagdes que vdo do pdlo do carater (em que a
ipseidade é recoberta pela identidade do mesmo, que faz com que a pessoa seja
identificavel e reidentificavel) até o p6lo eminentemente ético da manutencio de si
na fidelidade a palavra dada (onde a ipseidade se dissocia da mesmidade). De fato é
porque a pessoa é fiel a palavra dada que o outro pode contar com ela, estando esta
por sua vez obrigada a prestar-lhe contas das suas ac¢des. Estas duas questdes da
identidade e da ipseidade; “contar com ..” e “ser obrigado a prestar contas a..” apa-
recem reunidas no termo responsabilidade, onde é acrescido ainda a ideia de uma
resposta a pergunta “onde estas tu?” colocada pelo outro. Cuja resposta é: “Eis-me
aqui!” Resposta que enuncia a ideia de manutengdo de si (RCOEUR, 1991, p. 195).

A identidade narrativa situa-se entre estes dois p6los de permanéncia no
tempo. Entre o po6lo ipseidade-mesmidade do carater e o p6lo ipseidade da perma-
néncia de si, estabelecendo entre eles uma articulacdo dialética. Narrativizando
o carater lhe devolve o movimento e as disposicdes adquiridas e a sedimentacao
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das “identificacdes com” que lhe haviam retirado. Narrativizando a intencao ética
de uma vida boa e verdadeira a narrativa confere-lhe os tracos caracteristicos de
personagens amados e respeitados. Desta forma a identidade narrativa como que
“mantém juntas as duas pontas da cadeia; o da permanéncia no tempo do carater e
o da manutencéo de si” (RICOEUR, 1991, p. 196).

As dificuldades s6 surgem verdadeiramente com os casos perturbadores da
ficcdo literaria, nos quais se procede a uma problematizacao tal da identidade pes-
soal, identidade narrativa, a tal ponto, que esta reduzida a mesmidade do carater
fica sem a identidade ética, simbolizada na manutencao de si.

Este fendmeno da perda da identidade pessoal, que é o que vimos, fica bem
evidente no caso de Robert Musil em O Homem sem Qualidades - ja citada ante-
riormente - e transparece na expressao: “eu ndo sou nada”; porém, nota Ricoeur,
sdo muitas as narrativas de conversdo que testemunham semelhantes noites da
identidade pessoal (1991, p. 197). Nestes momentos de extremo despojamento, a
reposta nula a pergunta quem sou eu? remete ndo para uma anulagdo da questdo
sendo que para sua nudez.

Convicto, portanto da possibilidade de manter juntos o carater problematico
do ipse no plano narrativo e o seu carater assertivo no plano do empenho moral,
como bem o expressa a resposta “Eis-me aqui” para a pergunta “Quem?” Ricoeur
considera que é possivel transformar a oposi¢ao vivida por um si que em principio,
no plano narrativo parece apagar-se, mantém-se e afirma-se no plano ético, numa
tensdo e numa dialética viva e frutuosa.

E assim que, perante o risco da perda de identidade, Ricoeur faz ressaltar o
carater decisivo do projeto ético. Efetivamente, se pelo empenho ético - expresso
no carater assertivo da afirmacao “Eis-me aqui!”, pela qual a pessoa se reconhece
como sujeito de imputacao - o sujeito poe fim a errdncia decorrente do seu con-
fronto com a imensa diversidade de modelos de acdo e de vida, manifesta-se, ao
mesmo tempo uma grave discordancia entre a imaginacao que diz que “é possivel
tudo experimentar” e a voz que recorda que se é certo que “tudo é possivel, nem
tudo é benéfico”, independente se isso seja para o outro ou para ti proprio. Esta
discordancia, porém tem também um fim uma vez que o empenho ético, isto é o ato
da promessa, transforma-a em “concoérdia fragil: eu posso experimentar tudo, com
certeza, mas: aqui eu contenho-me!” (RICOEUR, 1991, p. 198).

Entretanto, a pergunta angustiante quem sou eu? explorada pelos casos per-
turbadores da ficcao literaria, pode ser incluida na resposta ética a que da lugar
a pergunta: “quem sou eu, tao versatil, para que, apesar disso tu contes comigo?”.
Desta forma, assiste-se a irrupg¢do do outro no coracdo da ética, uma vez que no em-
penho ético se abre uma fenda secreta entre aquela questdo na qual a imaginagao
narrativa se afunda ou, como diz Ricoeur, “se abisma”, e a resposta do sujeito torna-
do responsavel pelas expectativas do outro que conta com ele. Desta maneira vé-se
como em Ricoeur, que o aparecer do outro é em alguma medida, solidario de um
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certo apagamento do si-mesmo. Que dessa forma se torna disponivel para aquele
mesmo outro. Por este primado ético do outro, interpretando as palavras de Ricoeur,
pode-se concluir que a filosofia ricoeuriana confere a permanéncia da ipseidade um
cunho modesto em comparag¢do com o orgulho estéico da constancia de si.

Consideracées finais

Retomando aquilo que foi dito ao longo do texto sobre a identidade narrativa
e a dialética da ipseidade mesmidade temos que esta é uma leitura que se constitui
como importante fonte inspiradora para a vida, uma vez que todo aquele que 1€, re-
colhe dos herdis das suas leituras, ensinamentos sobre atitudes, valores e escolhas
de vida, que o ajudam a compreender-se melhor a simesmo e a orientar a sua
acdo. Ricoeur ndo ignora, apesar disso, as dificuldades que se levantam e parecem
tornar problematica a ideia de uma aplicacdo da fic¢do narrativa a vida real. E certo
que, é do proprio ato de ler que aparecem os empecilhos no retorno da ficcdo a vida.

Alguns desses empecilhos sintetizados por Ricoeur podem ser seqiienciados
em numero de quatro, assim: equivocidade da no¢ao de autor; inacabamento narra-
tivo da vida; enredamento das histérias de vida umas nas outras, inclusao das narra-
tivas de vida numa dialética de rememoracao e da antecipacdo. Porém, apesar destas
objecdes serem aceitaveis, elas ndo impedem a noc¢ao de aplicacdo da ficcdo a
vida, realidades que, j@ o sabemos, se interpenetram e complementam, pelo que,
mais do que para refuta-las, no quadro da luta entre “o texto e o leitor”, devem ser
integradas numa inteligibilidade mais sutil e mais dialética, de apropriagdo.

E assim que, no que respeita a equivocidade da nogio de autor (vejam-se
as dificuldades inerentes as rela¢des entre autor, narrador e personagem. Sera que
quando me interpreto em termos de narrativa de vida, como acontece nas narra-
tivas autobiograficas, eu sou os trés ao mesmo tempo?), Ricoeur tem a opinido
que ela enriquece a nocdo de “poténcia de agir” (agency), pelo que deve ser
preservada e ndo resolvida pela unicidade. Portanto é assim que, por exemplo, ele
proprio considera que ao fazer a narrativa de uma vida da qual nao sou o autor
quanto a existéncia, faco-me seu co-autor quanto ao sentido. Esta ideia é refor¢ada
pela concepgado estdica, que vé o ato de viver de alguém como uma espécie de de-
sempenho de um papel numa peca de teatro, da qual ele ndo é o autor.
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Conceito de experiéncia em
Adorno e o diagnostico de
tempo presente da decada

de 1960°

Adriano Januario®¥*

Resumo

O objetivo dessa comunicagao foi o de apresentar em suas linhas gerais um
dos resultados da pesquisa desenvolvida no mestrado. O objetivo inicial da
pesquisa esteve direcionado para a investigacdo do conceito de experiéncia
no obra de T. W. Adorno. Essa meta inicial acabou conduzindo a pesquisa a
tracar um quadro mais claro a respeito do diagnostico de tempo presente de
Adorno da década de 1960. Esse diagnostico de tempo apresentou algo que
ndo é comumente mencionado na literatura sobre a obra sua obra, a saber,
que Adorno tenha encontrado na sociedade do capitalismo tardio industrial,
potenciais de resisténcia a dominacdo social tal como esta sociedade se mos-
trava naquele momento. Esses potenciais de resisténcia estdo diretamente
vinculados ao conceito de experiéncia, mais precisamente, o conceito de expe-

riéncia de ndo-identidade.
Palavras-chave: dialética; experiéncia; capitalismo tardio.

a tradicao da teoria critica, dois principios sao centrais, a saber, que a teo-
rica ou teodrico critico faca um diagndstico de tempo presente com o objeti-
vo de apontar as tendéncias ou bloqueios para emancipagdo. Em Adorno, o
diagnostico de tempo presente da década de 1960 indica um bloqueio para eman-
cipacdo, sem que se mostrem as tendéncias para superar esse bloqueio. Este esta
prefigurado principalmente por aquilo que ele denominou de principio de identi-
dade, o qual imprime uma marca especifica na dominag¢do no capitalismo tardio
industrial. O diagndstico de tempo aponta, ndo obstante, para potenciais de resis-

téncia a dominacgdo social fundada no principio de identidade.
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No prefacio Sobre a Nova Edigcdo da Dialética do Esclarecimento, publicado
em 1969, Max Horkheimer e Adorno fazem uma adverténcia inicial com relacdo a
algumas passagens do livro. Eles afirmam que ndo se “agarram sem mais a tudo
que esta dito no livro” (HORKHEIMER; ADORNO, 1985, p9), pois se asseverassem
que a Dialética do Esclarecimento em seu todo permanecia atual, esta postura seria,
segundo eles, “incompativel com uma teoria que atribui a verdade um nucleo tem-
poral”. Embora o livro tenha sido escrito no momento em que “se podia enxergar
o fim do terror nacional-socialista”, “ndo sdo poucas as passagens em que a formu-
lacdo nao é mais adequada a realidade atual”. Horkheimer e Adorno insistem que
eles ndo podem mais estar completamente fieis as teses desenvolvidas na Dialética

do Esclarecimento:

“0 desenvolvimento que diagnosticamos nesse livro em dire¢do a integracdo
total estd suspenso, mas ndo interrompido, ele ameaga se completar através
de ditaduras e guerras”, apesar da confirmagao do “prognéstico da conver-
sdo correlata do esclarecimento no positivismo, no mito dos fatos, finalmen-
te a identidade da inteligéncia e da hostilidade ao espirito” (HORKHEIMER;
ADORNO, 1985, p9)

Ou seja, enquanto prognostico, a “integracdo total” ainda ndo se realizou. Ela
permanece em estado de “ameaca”. Mas o pensar critico possui um papel impor-
tante ainda a desempenhar: “Hoje o pensamento critico exige que se tome parti-
do pelos ultimos residuos de liberdade, pelas tendéncias ainda existentes a uma
humanidade real, ainda que parecam impotentes em face da grande marcha da
histéria” (Ibidem).

Mas no referido prefacio de 1969 da Dialética do Esclarecimento, os auto-
res ndo indicam especificamente onde se alojaria esses residuos de liberdade,
muito menos fornecem as razdes para que o progndstico da “integracao total”
ndo tenha se realizado. Ao se acompanhar a leitura do prefacio a edicdo alema
1969 da Dialética do Esclarecimento torna-se patente que seu teor é constituido
da tensdo entre o que se realizou e o que ndo se realizou frente ao prognostico
da década de 1940, quando o livro foi escrito. Como os autores ndo alteraram as
passagens que, segundo eles, “ndo sdo mais adequadas a realidade atual”, ndo é
na leitura como um todo da Dialética do Esclarecimento que se pode encontrar o
diagnostico de tempo que trate da suspensdo momentanea da integragdo total, e
nem os motivos pelos quais isso ocorreu.

Mas nao é dificil encontrar essas consideracées em outros textos de Adorno,
principalmente na década de 1960. Em Tempo Livre (Freizeit), conferéncia trans-
mitida pela Radio da Alemanha, também de 1969, a partir da discussdo sobre o
conceito de tempo livre, Adorno aponta para mais elementos a respeito do estatuto
tanto daquela “integracdo total”, quanto da “resisténcia”. Ambas estido operando na
“sociedade atual’, isto é, na sociedade capitalista da década de 1960.
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0 tema da conferéncia Tempo Livre é desenvolvido a partir da relacio entre
o tempo livre e seu oposto, o tempo ocupado pelo trabalho. O tempo livre é deter-
minado pelo modo como a sociedade se organiza, isto é, “dependera da situacdo
geral da sociedade”, diz Adorno. Esta sociedade vive “numa época de integracao
total sem precedentes” e “fica dificil de estabelecer, de forma geral, o que resta das
pessoas, além do determinado pelas fungdes” (ADORNO, 1995, p71). As fungdes
sociais, afirma Adorno, estariam determinadas no mais das vezes pelo tempo ocu-
pado pelo trabalho.

Mas ele acaba por indicar nesse texto sobre tempo livre a revisdo de sua
posicao frente ao diagndstico da década de 1947, aquele diagnéstico da Dialética
do Esclarecimento. Adorno recorda que ele e Horkheimer havia “hd mais de vinte
anos” cunhados o termo industria cultural com a particularidade de ser “um meio
de dominio e de integracdo” da “consciéncia das pessoas” (ADORNO, 1995, p79). E
essa integracdo se dd numa sociedade altamente contraditéria, pois o capitalismo
tardio industrial resguarda as injusticas e desigualdades sociais proprias do modo
de producao capitalista. Embora algumas indicacdes do diagnostico da década de
1940 ainda estariam operando, Adorno se esmera em “destacar um problema es-
pecifico de que ndo conseguimos dar-nos conta na ocasiao” (ADORNO, 1995, p80).

Segundo Adorno (ibidem), o critico da ideologia se depara com a industria
cultural e percebe que os mesmos “padrdes” estdo operando, de tal forma que ela
tenderia a controlar a consciéncia e inconsciéncia daquelas pessoas para as quais
os produtos dessa industria estdo direcionados, e de cujo, “o gosto ela procede”.
Isso se deve também a producdo nas condi¢des “atuais” da sociedade capitalista,
que acaba por determinar o “consumo” tanto de um ponto de vista material quanto
“espiritual”, ainda mais quando esses ultimos se aproximam do “material”, como é
o caso da industria cultural (ibidem). Do ponto de vista do “critico da ideologia”,
para Adorno, sua “opinido” é sustentada pela expectativa de que a induastria cultu-
ral e seus consumidores sejam “adequados uns aos outros” (ibidem).

Mas, o problema que Horkheimer e Adorno nao tinham se dado conta no mo-
mento em que eles teriam formulado o termo indistria cultural insurge contra tal
expectativa: A industria cultural “tornou-se totalmente fendmeno do sempre-igual
(Immergleichen), do qual promete afastar temporariamente as pessoas” (Ibidem).

Adorno menciona o resultado de uma pesquisa realizada pelo Instituto de
Pesquisa Social de Frankfurt que tinha como objeto o casamento do diplomata ale-
mao Claus von Amsberg com a princesa Beatriz da Holanda no verao de 1964, e a
reacao do “povo alemdo” quanto a este evento. Adorno e os outros pesquisadores
envolvidos no projeto esperavam certos resultados:

“Acreditavamos, em especial, que operaria a hoje tipica ideologia da perso-
nalizagdo, que consiste em atribuir-se importancia desmedida a pessoas in-
dividuais e a relacdes privadas contra o efetivamente determinante, desde o
ponto de vista social, evidentemente como compensagdo da funcionalizacao
da realidade”. (Ibidem)
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Contudo, “com toda prudéncia”, afirma Adorno, essas expectativas eram “de-
masiado simples” (Ibidem). A pesquisa forneceu um resultado inesperado:

“Esbocam-se o sintomas de uma consciéncia duplicada. Por um lado, o acon-
tecimento foi degustado como um aqui e agora, como algo que a vida geral-
mente nega as pessoas; devia ser unico [einmalig], segundo cliché da moda
na linguagem alema de hoje. Até aqui, a reacdo dos espectadores encaixou-se
no conhecido esquema que transforma em bem de consumo inclusive as no-
ticias atuais e, quicd, as politicas. Mas em nosso questionario, completamos,
para efeito de controle, as perguntas tendentes a conhecer as reagdes ime-
diatas, com outras orientadas a averiguar que significacdo politica atribuiam
os interrogados ao tdo alardeado acontecimento. Verificamos que muitos - a
proporg¢do ndo vem ao caso agora - inesperadamente se portavam de modo
bem realista e avaliavam com sentido critico a importancia politica e social
de um acontecimento cuja a singularidade bem propagada os havia mantido
em suspenso ante a tele do televisor. Em consequéncia, se minha conclusao
ndo é muito apressada, as pessoas aceitam e consomem o que a industria cul-
tural lhes oferece para o tempo livre, mas com um tipo de reserva, de forma
semelhante a maneira como mesmos mais ingénuos ndo consideram reais
os episddios oferecidos pelo teatro e pelo cinema. Talvez mais ainda: ndo se
acredita inteiramente neles” (Ibidem).

0 que importa aqui é destacar que Adorno encontra na “realidade atual” a
possibilidade de resisténcia a integracdo total. Embora a “producido determine o
consumo” e, de fato, as pessoas “consomem o que a industria cultural lhes oferece”,
a pesquisa levada a cabo no Instituto indica também que as pessoas consomem
“com um tipo de reserva”. Nas questdes que dizem respeito a “significacao politica”
que estavam presentes nos questionarios da referida pesquisa, certo nimero de
pessoas “avaliaram com sentido critico a importancia politica e social” do referido
evento. Consomem-se o que a industria cultural lhes fornece, mas alguns conso-
mem com “sentido critico”, desconfiando dos produtos oferecidos pela indudstria
cultural ou mesmo, diz Adorno, “ndo se acredita inteiramente neles”. Isso significa
que os produtos da industria cultural e as pessoas ndo sao necessariamente “ade-

quados uns aos outros”. A “conclusao” ndo poderia ser outra:

“E evidente que ainda nio se alcangou inteiramente a integracio da consci-
éncia e do tempo livre. Os interesses reais do individuo ainda sdo suficiente-
mente fortes para, dentro de certos limites resistir [widerstehen] a apreensao
[Erfassung] total. Isto coincidiria com o progndstico social, segundo o qual,
uma sociedade, cujas contradi¢des fundamentais permanecem inalteradas,
também ndo poderia ser totalmente integrada pela consciéncia” (ADORNO,
1995, p 80).

Embora a “integracdo social” tenha alcanc¢ado niveis jamais percebidos
anteriormente, o tempo livre nao foi integrado inteiramente. A integracdo esta
em suspenso porque as pessoas “resistem” a ela. A sustentacdo dessa resistén-
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cia a integracdo total estd alocada nos “interesses reais do individuo”, que sdo
“suficientemente fortes”:

“Renuncio a esbogar as consequéncias disso; penso porém, que se vislumbra
ai uma chance de maioridade [Miindigkeit] que poderia, enfim, contribuir al-
gum dia com para que o tempo livre [Freizeit] se transforme em liberdade
[Freiheit]”. (Ibidem, p81).

E na capacidade de resisténcia das pessoas que Adorno apéia o vislumbre
de uma “chance de maioridade [Miindigkeit] na sociedade da década de 1960, na
qual as “contradicoes fundamentais” ainda permanecem. Essas contradi¢coes estdo
presentes no que Adorno chama de capitalismo tardio industrial. Esse modo de ca-
pitalismo acaba por juntar lucro, mercado e troca, a partir de um padrdo industrial
de producdo e reproducdo da sociedade, que se utiliza da administragdo e plane-
jamento da sociedade como um todo. O capitalismo tardio industrial é presidido
por uma légica que se autonomizou: A légica fundada no principio de identidade,
aquela que produz o sempre-igual destacado por Adorno.!

Esse principio configura a dominacdo social. Ele preside a troca - porque
para se trocar é preciso identificar coisas diferentes num terceiro elemento através
da equivaléncia (ADORNO, 2009, p128) -, o planejamento e a administracdo da
sociedade, assim como o pensar [das Denken]. Para Adorno, a troca perfaz a “me-
diacdo total da sociedade” (ibidem), tornando-se o “modelo social” do principio
de identidade. J4 o pensar “significa identificar” (ibidem, pp12-13). Haveria entdo
uma “afinidade originaria”, afirma Adorno, entre troca e pensar através do princi-
pio de identidade (ibidem, p128).

Por sua vez, o resultado do funcionamento do mercado e da troca é o de
tornar as contradi¢des objetivas presentes na sociedade organizada a partir do ca-
pitalismo tardio industrial em mediadas, pois ela, a troca, torna-se uma “segunda e
enganadora imediatez” ao mesmo tempo em que é também é “mediacdo total” da
sociedade (Cf. ADORNO, 2009, p128 et seq.). Com a expansao historica e categorial
da troca como imediata e mediadora, o principio de identidade se espraia para
outros ambitos da sociedade, atingindo também produgdo filoséfica. Essa logica
fundada no principio de identidade fornece elementos que possibilitam integrar
as pessoas, até mesmo suas “consciéncias”, a sociedade do capitalismo tardio in-

1 Sobre a posicdo de Adorno com respeito a identidade e sua relagdo com a dominacgdo no capitalismo
tardio industrial, o livro de Marcos Nobre sobre o motivo da ontologia do estado falso é seminal. Cf.
NOBRE, M. A dialética negativa de Theodor W. Adorno: a ontologia do estado falso. Sdo Paulo: [luminu-
ras, 1998. Na obra de Adorno, pode-se indicar aqui de modo geral a conferéncia Capitalismo Tardio ou
Sociedade Industrial (cf. COHN, G. Theodor W. Adorno: sociologia. 22 ed. Sdo Paulo: Atica, 1994) para
especificar melhor o conceito de capitalismo tardio industrial, e a Dialética Negativa (cf. ADORNO, T. W.
Dialética Negativa. Tradugdo de Marco Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2009) para
especificar o que consiste a dominagdo pelo principio de identidade.
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dustrial. Essas condig¢des sociais sustentam o que Adorno chama de “ontologia do
estado falso” (ADORNO, 2009, p18).

Contudo, é possivel resistir a “integracao total” e a dominacao social levada a
cabo pelo principio de identidade. De modo geral, essa resisténcia se da contra a inte-
gragdo total. Ou seja, a resisténcia se da contra o principio de identidade. O elemento
central da resisténcia contra esse principio é o que Adorno chama de ndo-idéntico.

Do mesmo modo que a “teoria critica desvendou a troca do igual e, no en-
tanto, desigual” (ibidem), a dialética negativa se opde a totalidade imputando-lhe
ando-identidade. A critica ao “principio de identidade” da troca possui seu modelo
na critica ao principio identificante do pensar (ibidem). A dialética negativa, se-
gundo Adorno, aborda esse modelo. Pensar significa identificar. As categorias do
principio de identidade que estdo presentes na troca, também estdo presentes no
pensar. Na oposicao a “totalidade” - que ¢é falsa - regida pelo principio de identi-
dade, a dialética negativa acaba por se relacionar de inicio com as “categorias da fi-
losofia da identidade”, dentre elas, identidade, conceito, adequagao etc. (ADORNO,
2009, p129). Mas essa aparéncia de identificacdo ndo pode permanecer enquanto
tal, na medida em que se pde contra ela o “ndo-idéntico”. E essa oposicdo é possi-
bilitada pela dialética: “Seu nome nao diz inicialmente sendo que os objetos ndo se
dissolvem em seus conceitos, que esses conceitos entram por fim em contradicao
com a norma tradicional da adequatio” (ADORNO, 2009, pp12-13). Os objetos nao
se “dissolvem” nos conceitos, eles ndo perdem sua particularidade - o elemento
ndo-idéntico - ao relacionar-se com os conceitos.

Contudo, diz Adorno, essa ilusdo necessaria presente no conceito ndo pode
ser eliminada sem mais, com um “ser-em-si fora da totalidade das determinacoes
do pensamento” (ibidem, p17). Essa aparéncia de identidade no conceito deve ser
rompida imanentemente, isto é, segundo seu proprio critério. Se a aparéncia de
identidade é construida a partir da loégica do principio de identidade, este tem como
centro o principio do terceiro excluido. Como consequéncia, tudo o que nio se en-
caixa nesse principio, tudo que é “diverso”, “dissonante”, é excluido, recebendo a
marca da contradi¢ao. Contradicao:

“é o ndo-idéntico sob o aspecto da identidade; o primado do principio de nao-
-contradicdo na dialética mesura o heterogéneo a partir do pensar de unidade
(Einheitsdenken.). Chocando com seus préprios limites, esse pensar ultrapas-
sa-se. A dialética é a consciéncia consequente da ndo-identidade. Ela nao as-
sume antecipadamente nenhum ponto de vista” (ibidem).

Essa contradicao se opde ao status quo, contra aquilo que é imediato. Mais
que isso, essa contradicdo é esséncia do pensar; ela € uma “lei inevitavel e fatal”: “A
identidade e a contradi¢cao do pensamento sao fundidas uma a outra” e a contradi-
cdo “é ndo-identidade sob o encanto que também afeta o ndo-idéntico” (ibidem).
0 pensar possui uma contradigdo insoluvel. Ele tem que se referir ao que nao é
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pensar: “a contradi¢do presente no proprio pensar é o index da nido-identidade”
(THYEN, 1989, p115). O elemento que nao se deixa identificar é o que Adorno cha-
ma de ndo-idéntico (Nichtidentische). Ele esta presente no pensar, na formacao do
conceito. No conceito, por mais que ele o veiculo do principio de identidade, encon-
tra-se algo que ndo é passivel de ser identificado, é “o ndo-idéntico no pensar iden-
tificante” (ibidem). Mostrar que ha essa conformizagdo forcada, seria o momento
de protesto do ndo-idéntico, isto é, o momento de resisténcia da nio-identidade
com relagdo as pretensdes identificantes do principio de identidade.

Mas o ndo-idéntico ndo se apresenta apenas na relacdo entre pensar e pensa-
do, entre conceito e conceituado. Antes, ele surge como resisténcia ao sempre-igual
produzido pelo principio de identidade. A possibilidade de resisténcia esta distri-
buida em varios ambitos sociais; ela est4, por assim dizer, espalhada na sociedade.
E esta presente mesmo naquele ambito social que Adorno e Horkheimer denomi-
naram de “industria cultural”.

Por isso que Adorno passa elaborar um conceito de experiéncia [Erfahrung]
amplo a partir da década de 1960. Este conceito pretende apontar para a possibili-
dade de resisténcia ao principio de identidade dominante. Para Adorno haveria, en-
tdo, um potencial de resisténcia na experiéncia de ndo-identidade. Essa experiéncia
fornece as bases para a resisténcia a dominagao no capitalismo tardio industrial.
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Jurisdicao Constitucional e
sua funcao de mediacao entre
Autonomia Publica (Soberania
Popular) e Autonomia Privada
(Direitos Humanos)

Alexandro Rodeguer Baggio

O carater filosoéfico-politico da Jurisdicdo Constitucional se desenvolve no
ambiente da Esfera Publica e da Esfera Privada.

A Jurisdicdo como ja verificado é a acdo de “dizer o direito”, e ndo obstante,
tem a func¢do de trazer seguranca juridica quando ocorre uma tensdo na convi-
véncia entre autonomia publica (soberania popular) e autonomia privada (direitos
fundamentais).

Entretanto, antes de dirimirmos a tensdo supra mencionada é importante
verificarmos o nascimento da Esfera Publica e Esfera Privada.

Com base no pensamento grego, conforme nos esclarece Hannah Arendt,
o surgimento das cidades-Estado forneceu ao homem uma vida publica, além da
vida privada que ele ja possuia.

Sendo vejamos na obra “A condi¢do humana” da referida autora:

Segundo o pensamento grego, a capacidade humana de organizagao politica
ndo apenas é diferente dessa associagdo natural cujo centro é o lar (oikia) e
a familia, mas encontra-se em oposicdo direta a ela. O surgimento da cidade-
-Estado significou que o homem recebera, “além de sua vida privada, uma
espécie de segunda vida, o seu bios politikos. Agora cada cidaddo pertence a
duas ordens de existéncia; e hd uma nitida diferenca em sua vida entre aquilo
que lhe é proprio (idion) e o que é comum (koinon)”. Nao se tratava de mera
opinido ou teoria de Aristételes, mas de simples fato histérico que a fundacido
da pdlis foi precedida pela destruicdo de todas as unidades organizadas a base
do parentesco, tais como a phratria e a phyle (ARENDT, 2011, pag. 28-29).
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Na era moderna esse encontro diametral entre esfera publica e esfera priva-
da traz um fend6meno com novos tracados na vida publica em sociedade e na vida
em familia, j& vencidos dos contornos feudais. Ocorre um agigantamento da vida
doméstica, transformando-a em uma espécie de sociedade “como conjunto de fa-
milias economicamente organizadas de modo a constituirem o fac-simile de uma
Unica familia sobre-humana, e sua forma politica de organizacdo é denominada
nagcdo” (ARENDT, 2011, pag. 34).

Nestes termos, percebe-se que existe um denominador comum que une as
duas esferas (publica e privada), a necessidade de liberdade. A liberdade é a fonte
e a justificativa da limitacdo da autoridade politica constituida. Sendo assim, so-
mente com autoridade politica constituida é possivel falar em jurisdicao, ou seja,
quem tem realmente a autoridade para “dizer o direito”. A liberdade como denomi-
nador comum das esferas (publica e privada) é quem legitima a autoridade politica
e fornece poderes jurisdicionais conforme verificado nos ensinamentos de Hannah
Arendt, como segue:

Em todos esses casos, é a liberdade da sociedade (e, em alguns casos, uma
pretensa liberdade) que requer e justifica a limitacdo da autoridade politica.
A liberdade situa-se no dominio do social, e a forca e a violéncia tornam-se
monopdlio do governo. O que todos os filésofos gregos tinham como certo,
por mais que se opusessem a vida na pdlis, é que a liberdade situa-se exclusi-
vamente na esfera politica; que a necessidade é primordialmente um fen6me-
no pré-politico, caracteristico da organizacao do lar privado; e que a forga e
a violéncia sdo justificadas nesta tltima esfera por serem os Unicos meios de
vencer a necessidade - governando escravos, por exemplo - e tornar-se livre
(ARENDT, 2011, pag. 37).

Contemporaneamente, a formacao politica da nagdo, a divisdo de Poderes
(Legislativo, Executivo e Judiciario) proporciona uma seguranca politica e juridica
que garantem uma completude na autonomia politica exercida pelo cidadao livre,
e uma forga imperativa do Estado face aos atos cometidos. Mais adiante verificar-
-se-a a posicao de Jiirgen Habermas no que se refere aos papéis da Esfera Publica
e da Esfera Privada consoante a facticidade (coercibilidade do Estado) e validade
(legitimidade politica do Direito) no modelo procedimentalista de jurisdi¢do cons-
titucional na obra “DIREITO e DEMOCRACIA: entre facticidade e validade”.

No que tange a esfera privada, sua circunscri¢cdo baseava-se na esfera do lar,
haja vista, a auséncia de uma efetiva esfera publica onde o cidaddao comum pudesse
se movimentar de forma auténoma e politicamente influente, essa movimentacao
era até entdo inexistente. A atividade da administra¢do da justica mantinha-se cir-
cunscrita nos dominios do feudo™.

! ARENDT apud WALLON. Quanto a existéncia de duas leis, a lei politica da justica e a lei doméstica
do dominio, conferir Wallon, Histoire de I’ esclavag dans l'antiquité, 11, 200: “La loi, pendant bien long-
temps, donc (...) s’abstenait de pénétrer dans La famile, ou elle reconnaissait 'empire d’une autre loi”. A
jurisdicdo antiga, especialmente a romana, relativa a assuntos domésticos, tratamento de escravos,
relacdes familiares, etc., destinava-se essencialmente a restringir o poder do chefe de familia, que,
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A busca do bem comum mantinha-se restrita ao exercicio privado dos pro-
prios interesses. Porém, Maquiavel surge com a idéia de que o bem comum nao
deveria ficar restrito a esfera privada, defendendo que a dignidade da politica tinha
que ser resgatada. Nesta seara o pensador florentino advoga a necessidade de que
o0 bem comum deveria romper a esfera privada e atuar na esfera publica, visto que,
os interesses privados de bem-estar eram também os interesses de bem- estar da
sociedade. Portanto, a responsabilidade pessoal por um grupo familiar passou a
ser uma responsabilidade pessoal pelo espago publico.

Conforme nos esclarece Hannah Arendt:

Deixar o lar, originalmente para abragar alguma empresa aventureira e glo-
riosa, e mais tarde simplesmente para dedicar a vida aos assuntos da cidade,
exigia coragem, pois era s6 no lar que os individuos se preocupavam basi-
camente em defender a vida e a sobrevivéncia préprias. Quem ingressasse
no dominio politico deveria, em primeiro lugar, estar disposto a arriscar a
prépria vida; o excessivo amor a vida era um obstaculo a liberdade e sinal
inconfundivel de servilismo (ARENDT, 2011, pag. 43).

A vida em sociedade uma vez experimentada politicamente ndo pode ser
descartada como se ndo houvesse ocorrido. O fascinio e a responsabilidade pro-
duzidos pela sociedade ndo permitem ao cidadado retornar a uma vida exclusiva-
mente privada.

A oportunidade de ser aceito, de fazer parte, de tomar decisdes, de demons-
trar suas habilidades Unicas entre outros aspectos da atuacdo na esfera publica,
produz um encantamento insubstituivel e jamais encontrado na vida no lar. O peso
da responsabilidade de decidir sobre a inclusdo e participacdo de outros seres hu-
manos no bem-estar, e de ajudar a proporcionar o bem comum, € um misto de po-
der unico de altruismo, que também por vezes, se vé tensionado com um egoismo
préprio da sobrevivéncia da espécie.

0 homem foi corrompido, ndo ha mais volta a esfera privada sem sentir um
vazio, sem sentir a necessidade da esfera publica e da participacao efetiva da vida
em sociedade. Outrossim, diante desse aspecto nao ha paz na esfera privada, visto
que, o vazio deixado pela falta de participacdo na esfera publica ndo encontra com-
plemento no lar, pelo contrario faz aumentar exponencialmente o sentimento de
incapacidade de realizagoes.

Em outras palavras, o dominio publico era reservado a individualidade; era
0 Unico lugar em que os homens podiam mostrar quem realmente eram e o
quanto eram insubstituiveis. Por conta dessa oportunidade, e por amor a um
corpo politico que a propiciava a todos, cada um deles estava mais ou menos
disposto a compartilhar do 6nus da jurisdigdo, da defesa e da administracio
dos assuntos publicos (ARENDT, 2011, pag. 50).

ndo fosse isso, era ilimitado; era impensavel que pudesse haver um regime de justica dentro da so-
ciedade inteiramente “privada” dos préprios escravos, que, por defini¢do, se situavam fora do ambito
da lei e sujeitos ao dominio dos respectivos senhores. Somente o senhor dos escravos, na medida em
que era também um cidaddo (ARENDT, 2011, pag. 41).
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Contemporaneamente, o ir e vir entre a esfera publica e a esfera privada cau-
sou um enfado cotidiano, forcando demasiadamente o individuo que se viu inope-
rante tanto em uma esfera quanto em outra. Dessa situacdo amalgamada entre as
duas esferas surgiu um certo conformismo mediado pelo excesso de normatizacao,
retirando do individuo a pretensa autonomia politica que até entdo vislumbrava
ter alcanc¢ado, causando um desencantamento.

A fim de medirmos a extensdo da vitdéria da sociedade na era moderna, sua
inicial substituicdo da acdo pelo comportamento e sua posterior substituicao
do governo pessoal pela burocracia, que é o governo de ninguém, pode convir
também lembrar que sua ciéncia inicial, a economia, que altera padroes de
comportamento somente nesse campo bastante limitado da atividade huma-
na, foi finalmente sucedida pela pretensio oniabrangente das ciéncias sociais,
que, como “ciéncias do comportamento”, visam a reduzir o homem como um
todo, em todas as suas atividades, ao nivel de um animal comportado e condi-
cionado (ARENDT, 2011, pag. 55).

Esse desencantamento é que nos traz a urgéncia de resgate do sentido da
autonomia politica do cidaddo. Ndo ha como desistir do mundo, mesmo sendo to-
mados por uma “previsao cristd” de que “ndo somos deste mundo”. A responsabili-
dade pessoal que se tem pelo mundo nio esta circunscrita a nossa vivéncia, seja na
esfera publica, seja na esfera privada. Tal responsabilidade estd intimamente ligada
as geracoes vindouras, e seu desenvolvimento civilizatério como seres humanos.

Hannah Arendt nos esclarece essa situacao:

S6 a existéncia de um dominio publico e a subseqliente transformacio do
mundo em uma comunidade de coisas que retine os homens e estabelece uma
relacdo entre eles dependem inteiramente da permanéncia. Se o mundo deve
conter um espaco publico, ndo pode ser construido apenas para uma geragao
e planejado somente para os que estdo vivos, mas tem de transcender a dura-
¢do da vida de homens mortais (ARENDT, 2011, pag. 67).

0 sentimento de que tudo o que esta sendo realizado no mundo, existe com o
fim de estabelecer um bem-estar a todos, inclui as geracdes vindouras.

Caso contrario, seriamos tomados por um sentimento de desesperanca?, de
que nossa pifia participacdo na construcio de um ambiente civilizatério ocorre em

2 DESESPERANCA: (in. Desesperation; fr. Désespoir, al. Verzwiflung; it Disperazione). Segundo Kierk-
gaard, é “a doenca mortal”, a doenga prépria da personalidade humana e que a torna incapaz de
realizar-se. Enquanto a angustia se refere a relacio do homem com o mundo, a desesperanga refere-
-se a relacdo do homem consigo mesmo, em que consiste propriamente o eu. Nessa relacdo, se o eu
quiser ser ele mesmo, pois € finito, logo insuficiente a si mesmo, ndo chegara jamais ao equilibrio e
ao repouso. E se ndo quiser ser ele mesmo chocar-se-a também contra uma impossibilidade funda-
mental. Em um outro caso tropecara na desesperanca, que é “viver a morte do eu”, isto é, a negacido
da possibilidade do eu na va tentativa de torna-lo auto-suficiente ou destrui-lo em sua natureza (4
doenga mortal, 1849, esp. parte I, C). Também para Jaspers a desesperanc¢a é um dos aspectos funda-
mentais da existéncia (Phil,, II, 266 ss.; II, 225 ss.) - (ABBAGNANO, 2000, pag. 242).
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vao, pois ndo estariamos nem mesmo angustiados pela nossa ndo relagdo com o
mundo, visto que, pela desesperan¢a causada nao teriamos chegado ao sentimento
de angustia, dai o conformismo.

0 ser humano civilizado, que esta no mundo e se relaciona com outros seres
humanos nao estd preparado para nao participar da constru¢ao de um mundo me-
lhor, pois essa participagdo é que produz esperanga®. E ndo obstante, se algum ser
humano se encontra na situagao de usufruir do mundo, sem participar de sua cons-
trucao civilizatoria, da construcao de bem-estar para outros, torna-se portanto, um
ser humano desprezivel, sendo o préprio causador da desesperanga nos outros,
pelo simples e notorio fato de ndo produzir esperancga.

O papel da esfera publica é o de proporcionar um espacgo publico aos seres
humanos, para que esses produzam no minimo esperanca de bem-estar, em que
pese, jamais dever ficar adstrito ao minimo.

As realizagdes na esfera publica estdo intimamente ligadas as realizacGes na
esfera privada, pois, como ja verificado as esferas estdo amalgamadas, e dependem
do convivio uma com a outra.

Do ponto de vista contemporaneo, quem chefia uma familia (um lar), deve
estar preparado para formar seus descendentes, cidadaos aptos a terem sucesso
na esfera publica. Portanto, a formagao na esfera privada pressupde certas caracte-
risticas para o alcance do sucesso na esfera publica.

Para manutencio do desenvolvimento civilizatoério, o sucesso ja na esfera pu-
blica garantira a boa formacao dos entdo chefes de familia (de um lar) na formacgao
de um novo grupo familiar, tornando-os aptos e responsaveis pelos seus proprios
atos e pelos atos que infligirdo aos outros, mantendo o ciclo de desenvolvimento
da humanidade.

Tal constatacdo coloca em alerta a questdo da ruptura da familia contempo-
ranea e a indiferenca de como tem sido tratada a relacdo com a esfera publica. Essa
indiferenga também induz ao conformismo, onde o cidadao perde o contato com
sua autonomia politica e acaba por incorrer em um desencantamento pela esfera
publica, e que por via de conseqiiéncia fere de morte também a sua atuagdo na
esfera privada.

Sucessivamente, no ambito da esfera privada também ja ndo é mais possivel
manter aspectos de autonomia politica, quando ocorre a tentativa de envolver os
cidadaos a idéia de propriedade como se fez no passado.

O conceito de propriedade para fins de autonomia politica dos cidadaos ndo
pode ser mais tomado com base nas brilhantes constatacdes de Fustel de Coulan-
ges ou pelas cenas fantasticas do Fausto (Goethe). No que se refere as questdes

3 ESPERANCA: (in. Hope, fr. Espérance; al. Hoffnung; it. Speranza). 1. Uma das emog¢des fundamentais.
2. Uma das virtudes teologais (ABBAGNANO, 2000, pag. 354).
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religiosas e emocionais onde a propriedade era identificada com a prépria fami-
lia, onde os entes queridos eram enterrados na propriedade, mantendo assim, sua
convivéncia eterna com os vivos através da lembranca*.

Nem tampouco a propriedade pode também ser tomada por base unicamen-
te em valores econdmicos, pelos quais poderiam tentar ser identificados como las-
tro de falsas riquezas®, que emprestariam ao cidaddo o pretenso poder de estar
incluso e ativo na esfera publica pelo simples fato de possuir propriedade.

Essas pretensas riquezas teriam por finalidade justificar a participacdo dos
cidadaos-proprietarios no processo politico. Esse engodo inviabiliza por completo
a participacdo da “maioria” no processo politico democratico, criando um sério
conflito com a “Soberania Popular”.

A gravidade da situacdo exp0e a intenc¢do perniciosa dos entdo proprietarios,
que além de manterem-se em um circulo fechado, travestiram-se de “membros da
sociedade” ingressando no dominio publico para vergonhosamente protegerem-se
e acumularem mais riqueza. Hannah Arendt, nos esclarece:

Logo que ingressou no dominio publico, a sociedade assumiu o disfarce de
uma organizacdo de proprietarios [property-owners], que, ao invés de reque-
rerem o acesso ao dominio publico em virtude de sua riqueza, exigiam dele

*+ E pois evidente que a propriedade privada era uma instituigio da qual a religiio doméstica nio
podia prescindir. Essa religido prescrevia isolar o dominio e a sepultura: a vida em comum tornava-
-se, pois, impossivel. A mesma religido ordenava que o lar estivesse fixo no chdo e que a sepultura
ndo fosse nem destruida nem deslocada. Suprimindo a propriedade, o lar seria errante, as familias se
confundiriam e os seus mortos ficariam abandonados e sem culto. Por meio de lar fixo e de sepultura
permanente, a familia tomou posse do solo; a terra foi, digamos, imbuida e penetrada pela religido do
lar e dos antepassados. Com isso, o homem dos velhos tempos foi dispensado de resolver problemas
muito complicados. Sem discussdo, sem trabalho, sem sombra de hesitagdo, chegou de um sé golpe
e em virtude de suas crengas a concepg¢do do direito de propriedade, desse direito se origina toda
civilizagdo, pois por sua causa o homem beneficia a terra e ele proprio se torna melhor (COULANGES,
2006, p. 72).

5 NUSDEO apud GOETHE, FAUST, MUNCHEN, 1964, versos 4.919-4.921 - tradugdo livre. Em uma cena
extraordindria do Fausto, Goethe nos representa um dialogo do imperador com Mefistéfeles. O impe-
rador exaspera-se com o palavreado inutil de seu chanceler-arcebispo e da arenga cinica de Mefisto
que o ridicularizava, desafiando o diabo: “Tudo isso ndo atende nossas necessidades; o que tu queres
agora com tua prediga de jejum? Eu estou cheio do eterno Como e Quando; falta dinheiro: pois bem,
arrange-o entdo!” (Faust. Miinchen, 1964, versos 4.919-4.921 - traducdo livre). Mefisto nao se da
por achado: “Eu arranjo o que vds quereis e arranjo ainda mais: isto € fdcil, embora o fdcil seja dificil”
(4.922-4.923). E entdo ele, o grande ilusionista, sugere matreiro ao imperador, se falta dinheiro, que
lance mao dos tesouros enterrados sob suas terras. O imperador, diante da ameaca de faléncia, pa-
rece descrer, entre atordoado e perturbado: que tesouros?... E ao fim de uma noite de festa e voltupia
carnavalesca, entram o marechal e o tesoureiro, para anunciar-lhe uma agradavel noticia: o império,
hd pouco a beira da bancarrota, fora salvo. E apresentam-lhe uma folha de papel, a primeira jamais
vista por olhos humanos, em que se 1é: “Para o conhecimento de quem deseje: esta nota vale mil coro-
as. Como seguro penhor, garante-a um sem-numero de bens enterrados nas terras do imperador. Jd se
tomaram as cautelas a fim de que o rico tesouro, logo que desenterrado, se ponha em seu lugar” (6.066).
O imperador, porém, desconfia e exclama: “Eu pressinto um atentado, uma enorme ilusdo; quem fal-
sificou aqui 0o nome do imperador? (4.067). Mas sua ira logo se aplaca quando lhe mostram nio s6 a
autenticidade de sua assinatura, como a alegria e o bem-estar em todo o pais. Na mesma noite, arte-
sdos habilidosos imprimem milhares de notas semelhantes, de dez, de cinqilienta, de mil coroas, para
agitacao e felicidade do povo (NUSDEO, 2008, p. 07).
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protecdo para o acimulo de mais riqueza. Nas palavras de Bodin, o governo
pertencia aos reis e a propriedade aos suditos, de sorte que era dever do rei
governar no interesse da propriedade de seus suditos (ARENDT, 2011, p. 83).

A falacia da “riqueza comum” encontra um basta na histéria, mas ainda nao
deixou de causar ilusdes como ja visto nas cenas do Fausto (Goethe).

Entretanto, por mais que se imagine que o fato dessa percepc¢do politica
trouxe uma facil evolucdo em termos de autonomia politica, entendera que ainda
falta um longo caminho a ser trilhado.

Essa situacdo amalgamada e difusa, entre esfera publica e esfera privada,
pode ser melhor esclarecida no texto “Reflexdes sobre Little Rock - de Hannah
Arendt®”, que faz referéncia a dificuldade de convivéncia entre as duas esferas, e
sua subsuncao a esfera social, na tentativa de dirimir um profundo problema poli-
tico-juridico, o da participacdo e da autonomia dos cidadaos nas decisdes politico-
-juridicas, e a garantia de seus direitos previstos constitucionalmente.

A Suprema Corte americana age imperativamente’ para realizar atos de juris-
dicdo (Little Rock). Portanto, o que se propde comentar nesse momento sdo os efei-
tos da decisao juridica da Suprema Corte frente as relagoes politicas em convivéncia
com a sociedade americana, que representa um peso histérico de uma democracia
ininterrupta de 200 anos. Resta claro que a escravidao deveria ter sido abolida no
ato da formacao da nacgdo, nas deliberacdes realizadas pelos “pais fundadores da
nacdo americana”, e ndo o foi em sua grande parte por motivos econémicos.

O texto reflete muito bem o perigo da confusdo politico-juridica na realiza-
cdo de atos de jurisdicdo, e a grave interferéncia na vida dos cidadaos, pois, quando
em vistas de receberem a garantia do exercicio de “Direitos Fundamentais” sao
colocados na frente de batalha justamente aqueles que deveriam receber maior
protecdo na imposicao desses direitos.

Em apertada sintese, a Suprema Corte americana deliberou sobre o caso “O
Brown vs. Board of Education de Topeka - 347 US 483 de 1954 onde foi requerida a
desegregacdo racial nas escolas em contraposicdo ao caso “Plessy vs. Ferguson, jul-
gado em 1896 e decidido por 7 votos contra 1”, que definia legalmente aspectos de
segregacao racial. O caso Brown foi divido em “Brown I - julgado em 17/05/1954
e decidido por unanimidade” e “Brown II - julgado em 31/05/1955 e decidido por

¢ ARENDT, Hannabh. Reflexdes sobre Little Rock. In: ARENDT, H. Responsabilidade e Julgamento. Tradu-
¢do Rosaura Jerome Kohn. Sdo Paulo. Companhia das Letras. 2004. Pag. 261-281.

7 Dizer o direito como poder, é a manifestacdo estatal como capacidade de decidir imperativamente.
Ja como fungdo, a manifestacdo estatal tem por escopo pacificar os conflitos interindividuais. E como
atividade, é a manifestagdo do Estado-juiz no exercicio dos seus atos no processo (CINTRA, GRINO-
VER e DINAMARCO, 2011, pag. 145).

8 Acesso em 20/01/2012: HTTP://pt.wikipedia.org/wiki/Hist%C3%B3ria_dos_Estados_Unidos_
(1945-1964)#Brown_v._Board_of Education_e_Resist.C3.AAncia_massiva
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unanimidade”, ambos a favor da desegregacdo racial nas escolas, com fundamento
na décima quarta emenda da Constituicio Americana®.

A estratégia juridica teve um final de sucesso para o que foi proposto em ter-
mos de defesa de “Direitos Fundamentais”. Para os cidaddaos que moveram a a¢ao
judicial e para o fortalecimento do Poder Judicidrio na garantia de direitos funda-
mentais no exercicio da Jurisdicao Constitucional, a acdo judicial ensinou mais que
uma licdo de imperatividade do Estado, ensinou que o poder na forma de governo
republicana ndo deixa vacuos. A negligéncia dos Poderes Legislativo e Executivo
em trabalharem as questdes filosofico-politicas ndo permitiu outra hipotese que
nao fosse a dos cidadaos socorrerem-se do Judiciario, que muito embora na pra-
tica, os cidaddos no exercicio de seus direitos aumentaram exponencialmente sua
condicao de vitima.

Hanna Arendt elenca muito bem essa ocorréncia do vacuo de poder e a ne-
gligéncia da falta de interpretacio filosdfica e indecisdo politica quanto a falta de
resguardo dos cidaddos que deveriam ser protegidos “simplesmente” como seres
humanos antes de qualquer medida judicial.

A idéia de que se pode mudar o mundo educando as criang¢as no espirito do
futuro tem sido uma das marcas registradas das utopias politicas desde a
Antiguidade [...]

A série de acontecimentos no Sul que se seguiu a decisdo da Suprema Corte,
depois dos quais o governo se comprometeu a travar a sua batalha pe-
los direitos civis na esfera da educacio e escolas publicas, impressiona
pelos senso de futilidade e amargura desnecessaria, como se todas as partes
envolvidas soubessem muito bem que nada estava sendo realizado sob o pre-
texto de que alguma coisa estava sendo feita (ARENDT, 2004, p. 265). grifo e
negrito nosso

Ao levantar a questao de negligéncia dos Poderes Legislativo e Excutivo em
trabalhar as questdes filoséfico-politicas nesse caso especificamente, verifica-se
que ndo foi um problema de simples omissdo de parlamentares e governantes.
Pelo que se percebe foi um problema de incompeténcia, haja vista, a tentativa de
tratar uma situacdo antiquissima (da segregacdo) sem considerar seus contornos
contemporaneos. Além de tratar a situacao como “utopia politica”, o governo sé se
“comprometeu ativamente, depois”.

9 Acesso em 20/01/2012: http://www.mspc.eng.br/temdiv/const_usa0l.shtml - Décima quarta
emenda da Constituigdo dos Estados Unidos da América - Se¢do 1: “Todas as pessoas nascidas ou
naturalizadas nos Estados Unidos, e sujeitas a sua jurisdi¢ao, sdo cidadaos dos Estados Unidos e do
Estado onde tiver residéncia. Nenhum Estado podera fazer ou executar leis restringindo os privilé-
gios ou as imunidades dos cidadaos dos Estados Unidos; nem podera privar qualquer pessoa de sua
vida, liberdade, ou bens sem processo legal, ou negar a qualquer pessoa sob sua jurisdi¢do a igual
protecdo das leis”.
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Resta por 6bvio que devem ser consideradas as tensdes entre os Principios
de Soberania Popular e Garantia de Direitos Fundamentais. Porém, no governo re-
publicano (como governo da maioria com base popular)® os Poderes Legislativo e
Executivo tem a funcdo de se adiantar as graves discussdes politicas que envolvem
a sociedade, e o Poder Judiciario deve ser envolvido somente como ultima ratio.

Nestes termos, é importante salientar que ndo houve uma judicializacdo do
poder. O que ocorreu foi uma incompeténcia em legislar e governar. Essa omissao
deixou vacuos que necessariamente foram ocupados para que a vida em sociedade
pudesse evoluir e prosseguir.

O caso “Brown vs. Board of Education de Topeka” foi um caso sui generis, visto
que, causou perplexidade aos Poderes envolvidos, foi tratado como garantia de di-
reitos de igualdade, e ndo como garantia de direitos de eqliidade com previsao de
integracdo. Sendo vejamos:

A Reptblica americana é baseada na igualdade de todos os cidadaos, e embo-
ra aigualdade perante a lei tenha se tornado um principio inalienavel de todo
governo constitucional moderno, a igualdade como tal tem uma importancia
na vida politica de uma republica maior do que em qualquer outra forma de
governo [...]

Na sua forma mais abrangente, tipicamente americana, a igualdade possui um
enorme poder de igualar o que por natureza e origem ¢é diferente (ARENDT,
2004, pag. 268).

Como igualar o que por natureza e origem é diferente, senao tratando “os de-
siguais, de forma desigual, na medida de sua desigualdade”, integrando-os a nova
vida, e ndo tratando-os simplesmente como iguais, como se fossem aceitar e ser
aceitos sem nenhum tipo de resisténcia.

A integracdo que foi proposta possuia dados negativos no que tange a garan-
tia de Direitos Fundamentais e dados positivos no que refere a Soberania Popular,
como mostra uma pesquisa de opiniao publica realizada na Virginia.

10 REPUBLICA: A classificagdo mais antiga das formas de governo que se conhece é a de ARISTOTE-
LES, baseada no nimero de governantes. Distingue ele trés espécies de governo: a realeza, quando
é um sé individuo quem governa; a aristocracia, que é o governo exercido por um grupo, relativa-
mente reduzido em relacdo ao todo; e a democracia (ou reptiblica, segundo alguns tradutores), que
é o governo exercido pela prépria multiddo no interesse geral [...] A classificacio de MAQUIAVEL, ja
entdo mais precisa e atenta para as caracteristicas que se iam revelando na organizagio do Estado
Moderno. Nos “Discursos sobre a Primeira Década de Tito Livio”, publicados em 1531, MAQUIAVEL
desenvolve uma teoria procurando sustentar a existéncia de ciclos de governo [...]| Mais tarde MON-
TESQUIEU, em sua obra que tanta influéncia pratica exerceu, apontaria trés espécies de governo: o
republicano, o monarquico e o despético, esclarecendo: “O governo republicano é aquele em que o
povo, como um todo, ou somente uma parcela do povo, possui o poder soberano”. (DALLARI, 2009,
pag. 225-227).
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Os resultados de uma pesquisa de opinido publica na Virginia, mostrando
que 92% dos cidadaos eram totalmente contrarios a integracao escolar, que 65%
estavam dispostos a renunciar a educacio publica nessas condicoes, e que 79%
negavam qualquer obrigacdo de aceitar a decisdo da Suprema Corte como obriga-
toria, ilustram como a situacado é grave (ARENDT, 2004, p. 269).

O ponto nevralgico da tensdo entre Soberania Popular e Direitos Fundamen-
tais deve ser observado no momento em que o principio de igualdade'! evolui para
a equidade!?, visando uma maior integracdo!® politica. Ocorre portanto, quando
os Direitos Fundamentais (individuo) tornam-se Direito Humanos (universais) em
contraposicdo a Soberania Popular. A afirmacdo torna-se mais clara quando obser-
va-se, que um caso concreto alcangou repercussao mundial.

Nao sdo poucos os elementos de complexidade que envolvem a garantia
de Direitos Humanos na forma de governo republicano, visto que, essa forma de
governo pressupde sua origem no Principio da Soberania Popular. Conviver com
esses principios conflitantes, exercendo-os na esfera publica e na esfera privada
ndo é uma tarefa simples, haja vista, a tensdo existente. Porém, é um dos grandes
desafios das sociedades complexas.

A falha na interpretacdo do momento histdrico foi grave, basta estudar a pes-
quisa de opinido que foi realizada. No Estado da Virginia, 92% eram contra a inte-
gracdo escolar, 65% estavam dispostos a renunciar a educac¢do publica, 79% nao se
sentiram na obrigacdo de aceitar a decisdo da Suprema Corte.

0 papeljurisdicional da Suprema Corte foi acertado. Nao havia possibilidades
de discussao de garantia de Direitos Humanos que ndo fosse por imposicado legal,
face a expressiva discordancia da Soberania Popular. O erro do Poder Legislativo e
do Poder Executivo foi tratar seres humanos como pecas de xadrez, tirando-os de

11 JGUALDADE: Relacdo entre dois termos, em que um pode substituir o outro. Geralmente, dois ter-
mos sdo considerados iguais quando podem ser substituidos um pelo outro no mesmo contexto, sem
que mude o valor do contexto. Esse significado foi estabelecido por Leibniz (Op. Ed. Gerhardt, VII, p.
228), mas Aristoteles limitava o significado dessa palavra ao ambito da categoria de quantidade, e
que dizia eram iguais as coisas “que tem em comum a quantidade” (Met,, 1V, 15,1021 a 11) [..] (AB-
BAGNANO, 2000, p. 534).

12 EQUIDADE: Apelo a justica voltado a correcdo da lei em que a justica se exprime. Esse é o conceito
classico de Eqiiidade, esclarecido por Aristételes e reconhecido pelos juristas romanos. Diz Aristé-
teles: “A prépria natureza da Eqiiidade ¢ a retificagdo da lei no que esta se revela insuficiente pelo
seu carater universal” (Et. Nic.,V, 14,1137 b 26). A lei tem necessariamente carater geral; por isso as
vezes sua aplicagdo é imperfeita ou dificil, em certos casos. Nesses casos, a Eqiiidade intervém para
julgar, ndo com base na lei, mas com base na justi¢a que a prépria lei deve realizar. Portanto, nota
Aristoételes, o justo e o eqiiitativo sdo a mesma coisa; o eqliitativo é superior, ndo ao justo em si, mas
ao justo formulado em uma lei que, em virtude da sua universalidade, esta sujeita ao erro. Kant con-
siderava, porém, que a Eqliidade ndo se presta a uma auténtica reivindicacdo juridica e que, portanto,
ndo cabe aos tribunais, mas ao tribunal da consciéncia (Met. der Sitten, Ap. a Intr,, 1). (ABBAGNANO,
2000, p. 339-340).

13 INTEGRACAO: [...] Analogamente, em psicologia significa o grau de unidade ou de organiza¢do da
personalidade; em sociologia, o grau de organizagao de um grupo social. Spencer, em Primeiros Prin-
cipios (1862), via na Integracdo uma das caracteristicas fundamentais da evolugio cdsmica enquanto
passagem de um estado indiferenciado, amorfo e indistinto para um estado diferenciado, formado e
unificado (First Principles, § 94) (ABBAGNANO, 2000, p. 571).
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uma esfera e inserindo-os em outra, sem “um tratamento desigual, visto que eram
desiguais”. Na nota de ropdapé n. 12, na pagina anterior, Aristételes esclarece: “A
lei tem necessariamente carater geral; por isso as vezes sua aplicacdo é imperfeita
ou dificil, em certos casos. Nesses casos, a Eqliidade intervém para julgar, ndo com
base na lei, mas com base na justica que a prépria lei deve realizar”. E uma questio
de interpretacdo e preenchimento de lacunas.

A integrac¢do prevé contornos psicoldgicos de organizagdo da personalidade
do individuo através de elementos motivacionais, e contornos socioldgicos quanto
ao grau de organizacdo do grupo social, e isso serve para os dois lados envolvi-
dos. Os seres humanos envolvidos deveriam ter sido tratados no minimo com base
no Principio da Dignidade Humana, visto que, o mundo ja havia presenciado duas
grandes guerras, com a participacdo expressiva dos americanos.

Portanto, o povo americano e seus governantes ja conheciam muito bem o
alcance do conceito de dignidade'* e suas conseqiiéncias.

Contemporaneamente o conceito de dignidade da pessoa humana é visto
como um principio inerente ao ser humano, que busca “tratar o ser humano como
um fim e ndo como um meio”. O ser humano nao perde a dignidade da pessoa hu-
mana quando comete atos mais ou menos dignos, porque a dignidade da pessoa
humana nao perde sua conexdo com o préprio ser humano.

A conduta humana de determinado ser humano ou seres humanos podem
ser indignas, o que ndo significa que o autor ou autores da conduta indigna nao
tenham que ter resguardada a sua dignidade humana, porque é algo que nao lhe é
somente pessoal, e sim relacionado a todos os seres humanos.

Tal fato deve ser observado para ambos os lados em conflito, visto que, os
dois lados se basearam em dois principios validos e que regem o mundo pretensa-
mente civilizado. Retirar a dignidade de um ser humano, porque esse cometeu con-
dutas indignas, é abrir espaco para que a dignidade humana seja retirada de quais-
quer outros seres humanos que ficaram do lado perdedor da ideologia vencedora.

1 DIGNIDADE: Como “principio da dignidade humana” entende-se a exigéncia enunciada por Kant
como segunda férmula do imperativo categdrico: “Age de tal forma que trates a humanidade, tanto na
tua pessoa como na pessoa de qualquer outro, sempre também como um fim e nunca unicamente com
um meio” (Grundlegung zur Met. der Sitten, II). Esse imperativo estabelece que todo homem, alias, todo
ser racional, como fim em si mesmo, possui um valor ndo relativo (como é, p. ex., um preco), mas in-
trinseco, ou seja, a dignidade. “O que tem prego pode ser substituido por alguma outra coisa equivalen-
te; o que é superior a qualquer prec¢o, e por isso ndo permite nenhuma equivaléncia, tem Dignidade”.
Substancialmente, a Dignidade de um ser racional consiste no fato de ele “ndo obedecer a nenhuma lei
que ndo seja também instituida por ele mesmo”. A mortalidade, como condi¢ao dessa autonomia legis-
lativa é, portanto, a condicdo da Dignidade do homem, e moralidade e humanidade sdo as tnicas coisas
que ndo tem prego. Esses conceitos kantianos voltam em F. SCHILLER, Gragas e Dignidade (1793): “A
dominacdo dos instintos pela for¢a moral é a liberdade do espirito e a expressdo da liberdade do espi-
rito no fendmeno chama-se Dignidade”. (Werke, ed. Karpeles, XI, p. 207). Na incerteza das valoragdes
morais do mundo contemporaneo, que aumentou com as duas guerras mundiais, pode-se dizer que a
exigéncia da Dignidade do ser humano venceu uma prova, revelando-se como pedra de toque para a
aceitacao dos ideais ou das formas de vida instauradas ou propostas; isso porque as ideologias, os par-
tidos e os regimes que, implicita ou explicitamente, se opuseram a essa tese mostraram-se desastrosos
para si e para os outros (ABBAGNANO, 2000, pag. 276-277).
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Por essa variedade e intensidade de motivos, existia a premente necessidade
de integracao entre os Principios de Direitos Humanos e os Principios de Sobera-
nia Popular, entre a esfera publica e a esfera privada, entre negros e brancos, enfim,
entre os seres humanos envolvidos. Essa integracdo deveria ter sido capitaneada
pelos Poderes Legislativo e Executivo no Estado Democratico de Direito, na forma
republicana de governo. Infelizmente nao foi o que aconteceu.

Jirgen Habermas faz também profundas consideracdes sobre Autonomia
Publica e Autonomia Privada, e suas perspectivas face aos Principios de Direitos
Humanos e Soberania Popular em sua obra DIREITO E DEMOCRACIA: entre facti-
cidade e validade, como segue:

Os direitos “primarios” sdo muito fracos para garantir a pessoa a prote¢do
juridica, quando esta esta “inserida em ordens maiores, supraindividuais”. Tal
tentativa de salvamento é por demais concreta. Certamente o direito privado
passa por uma reinterpretacdo, quando da mudanga de paradigma do direito
formal burgués para o do direito materializado do Estado social. No entanto,
essa reinterpreta¢do ndo pode ser confundida com uma revisdo dos princi-
pios e conceitos fundamentais, os quais apenas sdo interpretados de maneira
diferente quando os paradigmas mudam (HABERMAS apud RAISER, 2010, p.
120, vol. I).

”

A falta de interpretacdo do caso “Brown vs. Board of Education de Topeka
quanto a mudanca de paradigma ficou claramente evidenciada.

Toda a discussdo sobre a desegregacdo racial nas escolas, em que pese, ser um
“direito primario”, ndo tinha condi¢des de englobar toda a necessaria deliberacao
sobre o racismo e sobre o transito entre a esfera privada e a esfera publica. A dificul-
dade de convivéncia entre os Principios de Direitos Humanos e Soberania Popular,
ndo foi compreendida, e tampouco dirimida. A complexidade da situacdo levou a
um conformismo politico, pela falta de interpretacao da mudanca de paradigma do
momento histérico que os Estados Unidos da América estavam vivenciando.

A autonomia publica e a autonomia privada foram extremamente prejudi-
cadas, e 0s americanos presenciaram nesse caso concreto uma falsa autonomia
politica. Pontos importantes da discussado sobre a desegregacdo, como o casamen-
to entre negros e brancos e o direito ao voto ficaram relegados ao segundo plano.
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Sessao Tematica Filosofia
Politica Contemporanea

A manifestacao social-historica
da autonomia no pensamento
ético-politico de Cornelius
Castoriadis

Alfran Marcos Borges Marques

Resumo

A pesquisa consiste em apresentar as no¢oes mais importantes para Corne-
lius Castoriadis que permitem elucidar o papel da a¢do politica na busca pela
autonomia coletiva e individual. A partir da delimitagdo histérico-conceitual
da reflexao filoso6fica sobre a autonomia, demonstrar as principais criticas de
Castoriadis dirigidas ao determinismo histoérico, as tendéncias totalitarias
presentes na histdria da filosofia e a alienacdo promovida pela ideologia capi-
talista. Para tanto, é essencial compreender as categorias usadas por ele em
todo o seu percurso filoséfico: sociedade, imaginacdo radical, imaginario so-
cial, linguagem e social-histérico. Castoriadis opde-se a qualquer concepg¢do
da histéria que apele para um plano pré-determinado, seja de origem natural,
racional ou divina.

Palavras-chave: Social-Histdrico; Autonomia; Imaginario; Democracia; Cor-
nelius Castoriadis.

1. Ainstitui¢ao da sociedade e o primeiro estrato natural

No processo de instituicdo da sociedade é necessario levar em conta os mar-
cos e limites naturais que o primeiro estrato natural impde. Apesar dessas frontei-
ras muitas vezes parecerem vagas e longinquas dentro das significagdes imagina-
rias instituidas, € impossivel eliminar a importancia da condigéo fisica e biolégica
que oferecem as bases do suporte légico e fixacdo de termos de referéncia sem
os quais as significa¢des sociais ndo encontrariam solidez para a sua construcao.
E preciso que a organizagio social possa fixar de forma univoca os termos de re-
feréncia e demarcac¢do dos elementos do imaginario instituido, ou seja, possibili-
tando designa-los sem ambiguidade (CASTORIADIS, 2000, p.269). E isto somente
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é possivel porque o primeiro estrato natural é conjuntizavel, porque os aconteci-
mentos singulares no tempo podem ser fixados e medidos diante da periocidade
natural de certos fend0menos. Pode-se dizer que a sociedade é apresentado desde
a sua formacdo uma série de elementos advindos da natureza que possuem distin-
cdo e propriedades estaveis.

O ser para si faz uma divisdo daquilo oferecido através do primeiro estrato
natural entre o que é pertinente, estabelecendo classificacdes de acontecimentos
definidos por suas propriedades, e 0o ndo-pertinente. 0 homem ndo pode ignorar
ou transgredir, enquanto ser vivo, aquilo que é para sua constituicao fisica a orga-
nizacdo da natureza que corresponde a sua propria organizacdo. A organizacdo
fixa e estavel do mundo praticada pelo homem, onde a instituicdo da sociedade
apoia-se, e que ndo pode se ignorada, é denominada primeiro estrato natural (CAS-
TORIADIS, 2000, p.273).

O fato de a sociedade sustentar-se sobre essa organizacdo do primeiro es-
trato natural ndo significa que seja determinada de uma maneira qualquer. A con-
juntiza¢do ou organizacdo identitaria do mundo instituido faz-se no e pelo legein,
dimensdo conjuntista-conjuntizante do representar e dizer social (distinguir-es-
colher-estabelecer-juntar-contar-dizer). E também pelo teukhein, dimensao do fa-
zer social (juntar-ajustar-fabricar-construir). Os dois estdo assentados no aspecto
identitario do primeiro estrato natural e sdo criagdes sociais primordiais e instru-
mentais de toda instituicdo sem, no entanto, implicar numa anterioridade tempo-
ral ou légica (CASTORIADIS, 2000, p.277).

O fazer e o dizer da sociedade sdo irredutiveis a um ser-assim em si do es-
trato natural, também nio possuem liberdade absoluta em relacio a este. O mun-
do das significacdes sociais nao é réplica ou reflexo de um mundo real contido na
natureza. A institui¢cdo social apoia-se em determinados aspectos do primeiro es-
trato natural, nele encontrando pontos de apoio, incita¢cdes e indu¢des. Mas nada
que compde o imaginario social é pura e simples repeticdo. Pelo contrario, aquilo
que é selecionado a partir da organizacdao do mundo estabelecido pela socieda-
de é o que determina o significado do material fornecido pelo primeiro estrato
natural (CASTORIAIDIS, 2000, p.399). De maneira que tudo aquilo que se enten-
de sobre este apoio é alterado pela sociedade através da propria constatacdo da
existéncia do apoio. “Pois a instituicdo do mundo das significagdes como mundo
social-historico é ipso facto ‘inscricdo’ e ‘encarnagdo’ no ‘mundo sensivel’ a partir
de que este é historicamente transformado em seu ser-assim” (CASTORIADIS,
2000, p.400). Aquilo que é considerada a realidade natural consiste, além do que
resiste e ndo se deixa manejar, também aquilo que pode ser transformado e que
se deixa alterar de forma condicionada a sua regularidade. Num grau mais pro-
fundo, a natureza é indeterminada e em parte inacessivel para o fazer social, mas
dentro dessas limita¢des surge a instrumentalizacdo do fazer social em geral.
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2.Tempo identitario e tempo imaginario

0 tempo que se desenrola como autodesenvolvimento do ser para si é cria-
¢do do seu mundo proprio, fato constatavel que merece antes elucidacao do que
explicacdo logica. Parte-se do pressuposto de que somente existe sujeito se ele apa-
rece como criacdo através e no tempo. Como seres para si, as sociedades, pela cria-
cdo de significacdes imagindrias sociais, emergem em dois receptaculos basicos
que permitem a relacgdo significativa entre diversos imagindarios. O tempo e o espa-
co publicos sdo as condi¢des para que as sociedades possam criar sua identidade
duradoura. No caso do tempo, divide-se em tempo identitario (conidico) e tempo
imaginario (poiético). Ambos sdo essenciais para a construgdo social, sendo que o
primeiro confere um sentido de estabilidade, repeticao, recorréncia e equivaléncia,
enquanto o segundo confere significacdo as representacdes, aos afetos e aos impul-
sos socialmente construidos.

E preciso lembrar que a sociedade apoia sua fundamentacdo no primeiro
estrato natural relativo a sua dimensao identitaria (conidica) e isto é valido para
todo e qualquer ser para si. A criacdo social deve reconhecer a existéncia de uma
substancia independente e que permita a construcdo das instituicdes da sociedade
com bases nesta dimensdo légica da natureza, deste modo conferindo o atributo
de ser construivel a base natural dos referenciais identitarios. Apesar disto, sepa-
rar rigorosamente aquilo que tem origem no sujeito daquilo que lhe foi dado pela
natureza é um esfor¢o que confirma a originalidade da criacdo mas que nao che-
gara ao ponto de descobrir o que existe além e independente do sujeito. Tudo que
aparece no mundo rapidamente deve ser absorvido no imagindrio social para que
faca sentido e para que possa ser reconhecido como coisa. Desta maneira, a propria
nocao daquilo que é dado a sociedade como coisa construivel altera seu significado
através da histdria.

A sociedade firma-se na camada mais acessivel do entorno natural e assim
reconhece que existe algo suportando a criacao social e histérica. O tempo identi-
tario ou calendario é criado com base no tempo cdésmico, ou seja, no que existe a
partir do primeiro estrato natural. Caracteristicas fundamentais do tempo como
irreversibilidade, intransportabilidade e outras estdo assentadas em aspectos da
dimensao conidica oriundas do tempo césmico. As recorréncias equivalentes do
tempo conidico social é resultado daquilo que o tempo c6smico oferece como pos-
sibilidade de construcao identitaria. O tempo publico é construido pela sociedade
e dotado de caracteristicas conidicas definidas como homogeneidade, repeticdo,
diferenca do idéntico, entre outras, tendo como lastro aquilo que é portador de
uma configuracdo mais abrangente do que o tempo conidico. Na dimensao conjun-
tista-identitaria a sociedade opera mediante postulados distintos e definidos, onde
a determinidade sistematiza os dados do primeiro estrato natural.

Ja ndo se podem aplicar as caracteristicas do tempo conidico a dimensao
imaginaria do tempo social. Como significacdo social nuclear, é totalmente inde-
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pendente de qualquer apoio sobre o primeiro extrato natural porque ela é pura
criacdo social. Para que os edificios imaginarios possam ser erigidos o mundo deve
tolerar de maneira indiferente todas as criacdes sociais. Para isso, o mundo nao
deve ter uma significacdo intrinseca porque nao existe qualquer linguagem do Ser
que confira unidade absoluta e eterna aquilo que surge através da atividade poié-
tica da sociedade.

Na realidade, o nicleo do debate sobre o tempo é a admissao da concepgao
da emergéncia da alteridade como cria¢do, destruicao de formas, em outras pala-
vras, determinacdo do ser em si (CASTORIADIS, 1992, p.282). Trata-se da distin-
cdo essencial entre diferenca e alteridade que vai caracterizar o tempo conidico
e o tempo imaginario, respectivamente. O diferente, muitas vezes, surge da mera
identificacdo de formas no tempo conidico e sua principal caracteristica é a repe-
tibilidade do processo em que veio a surgir, resultando em desdobramentos como
a previsibilidade e o controle do seu aparecimento. Ao contrario, a alteridade nao
é produto de formas dedutiveis ou repeticao, pois ela é irredutivel, indeduzivel e
improdutivel. A novidade traz novas determina¢des independentes de processos
anteriores. A capacidade de criacdo atesta que as determinacoes relativas a cons-
tituicdo césmica ndo limitam a emergéncia de outras determinagdes provenientes
da criagdo do imaginario social.

A alteridade traz consigo o seu tempo proprio que caracteriza cada catego-
ria ou classe de alteridade fazendo com que surja um novo tempo que correspon-
da a nova forma. Criar consiste na destruicdo de formas do que estava presente e
nesse movimento o tempo é a constatacdo da mudanca do ser em si. O diferente
e 0 espago abstrato relacionam-se, mas sdo exteriores um em relacdo ao outro.
0 espaco abstrato é pensando pela matematica além de qualquer contetido em
particular. No entanto, a alteridade nunca pode ser pensada de maneira pura e o
tempo também nao pode ser abstraido. Conclui-se que o tempo ¢ alteridade, cria-
cdo e destruicdo enquanto que o espacgo é determinidade, identidade e diferenca
(CASTORIADIS, 1992, p. 286).

A emergéncia das formas é o que caracteriza propriamente o tempo que se
desenrola na criacdo e destruicdo. As formas emergem como tais ndo causadas
pela relacdo de necessidade, porém emergem em certas condigdes que ndo sao
totalmente explicadas. As condi¢des permitem a emergéncia da forma, mas nunca
pela forma chega-se a criar as condig¢des. Para efeitos de tempo ndo existe condicao
necessaria e suficiente que enseje a aparicdo de uma nova forma. Sem a alteridade,
criacdo e destruicdo de formas, apenas restaria o tempo conidico, ou indo mais
além, ndo haveria nada porque nenhuma forma nova teria surgido. Para Castoria-
dis (1992, p.290): “Nesse sentido, o tempo esta essencialmente ligado a emergén-
cia da alteridade. O tempo é essa emergéncia como tal - ao passo que o espago é
‘somente’ 0 seu comitente necessario. O tempo é criacdo e destruicao - tempo é ser
nas suas determinagdes substantivas”.
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Levando adiante as elucidagdes a respeito das duas categorias fundamen-
tais do tempo, diferenca e alteridade, a unidade do ser encontra-se fragmentada,
apesar de autores como Heidegger ndo perceber que ser e modo de ser sdo inse-
paraveis. Claro que existe a possibilidade de pensar a emergéncia do ser diferente
do que aquilo que aparece a cada vez fruto do processo concreto de auto-alteracao,
bem como a ideia de presenca é distinta do estar presente. Porém, enquanto cons-
tante criacdo, o ser sé pode ser apropriadamente compreendido perante a alte-
ridade dos modos de emergéncia, pois, como ja foi descrito mais acima, pensar o
tempo fora dos seus desdobramentos criativos toma o modo de emergéncia se-
parado do que efetivamente emerge tornando o esforco de compreensao infruti-
fero. Deste modo, quando Heidegger fala sobre o ser enquanto presenga como tal
ndo se detém na presenca desenvolvendo-se na dimensdo temporal poiética pro-
priamente dita. Tal pensador desconsidera que ndo é possivel pensar a presenca
destituindo-se dos modos de presenca assim como eles aparecem. Na realidade,
o ser apenas aparece efetivamente por meio da auto-altera¢io e incessante emer-
géncia dos modos de auto-alteracdo. O ser para si cria um tempo e um espago que
fragmenta o ser, o espaco e o tempo, o que impossibilita que uma temporalidade
particular pretenda ser o Unico tempo totalizador porque o tempo do vivente e o
tempo césmico nido encerram nada de inauténtico dizendo respeito a eles.

3 Imaginario e cria¢do social-histérica

Dando prosseguimento aos desdobramentos do modo como o ser para si é
um processo constante e ininterrupto de autocriacao no dominio do social e histé-
rico, Castoriadis aponta para o atributo essencialmente criador do tempo. Tal con-
clusao a respeito do Ser, do tempo e da criagdo permaneceu obscura para a ontolo-
gia tradicional porque esta entendeu que nao existe nada além de acontecimentos
obedientes as leis e processos histdricos determinados pelo Espirito Absoluto. Isso
implica em afirmar que o tempo é uma ilusao diante do que é desde sempre e para
sempre e se algo se modifica suas condigdes de mudanga podem ser totalmente
explicadas, seja pela teoria cientifica, seja por uma nocdo de unicidade da histéria.

A partir deste ponto Castoriadis (2002, p.237) analisara os impactos do uso
inteiramente novo dos termos forma, organizacao e ordem dentro do dominio do
social-historico, demonstrado a impropriedade em utiliza-los do mesmo modo ao
que se aplicam os termos na matematica, fisica e biologia. Aponta que as socie-
dades, sempre no plural, sio mantidas pela coesdo da institui¢do social como um
todo que pode ser assegurada superficialmente pela coercao e sancdo ou mais pro-
fundamente pela adesao, apoio, consenso, legitimidade e crenca. E esta organiza-
¢do geral da sociedade é resultado da transformac¢do da matéria-prima humana,
composta pelo nucleo da psique (a ménada psiquica), para o individuo social que
engloba as institui¢cdes e os mecanismos de perpetuacdo. O individuo é o portador
das normas da sociedade a que pertence e pelo processo de sua “fabricacao” ele
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reproduz e operacionaliza o funcionamento dos mecanismos de perpetuacio da
instituicao social.

0 grande complexo tecido social é composto por uma enorme variedade de
significacdes que direcionam as a¢des e relacdes dos individuos dentro da unidade
da instituicao total da sociedade. E essas significacdes sdo denominadas imagina-
rias porque nao fazem referéncia a elementos racionais ou reais, mas sdo intro-
duzidas por uma criagdo, compartilhadas entre individuos reunidos no coletivo
impessoal e an6nimo. Portanto, o dominio social-histérico impossibilita os tipos
de ser deixados pela tradicdo metafisica.

Toda instituicdo social total determina o que é real, é um instrumento de
interpretacdo do mundo que consiste na identidade mesma de cada sociedade.
Para esta ndo ha, propriamente falando, ruido, pois tudo o que acontece dentro
dela deve significar algo ou ser explicitamente declarado como desprovido de sig-
nificado (CASTORIADIS, 2002, p.241). A produgao de significacdes é virtualmente
ilimitada e extrapola qualquer caracteriza¢do funcional presente, por exemplo, nos
seres vivos que vivem de acordo com a finalidade da conservacio da espécie e do
biossistema. Ao contrario, pode-se falar num sentido mais amplo de conservacao
na sociedade na medida em que existe o esforco em perpetuar e proteger as signi-
ficacOes imagindrias sociais vigentes.

Diferente da dimensdo conjuntista-identitaria, na dimensdo imaginaria as
significagdes jamais sdo determinadas por padrdes légicos que norteiam a orga-
niza¢do do primeiro estrato natural. As relacdes significativas remetem a um nu-
mero indefinido de outras significacdes, podendo no maximo serem demarcadas
as relacdes de maneira contingencial, nunca necessariamente e universalmente. A
distingdo entre a dimensdo conjuntista-identitaria e a dimensado imaginaria reside
no modo como sao operacionalizados e utilizados os elementos componentes da
organizacao geral da sociedade. A linguagem abarca elementos que se comunicam
tanto na dimensdo conjuntista-identitaria como também na dimensdo propria-
mente imaginaria (CASTORIADIS, 2002, p. 244).

Pelo que foi exposto até aqui se pode afirmar a irredutibilidade das no¢ées
de “ordem” e organizacao sociais ao que habitualmente entende-se na matematica,
fisica e biologia. A compreensao do social-histdrico supera a ontologia tradicional
e inaugura outra perspectiva no esforco de compreensao a respeito das nogdes de
unidade, coesdo e diferenciacdo organizada. Por meio da materializacao de dife-
rentes formas surgidas pela criacdo, a sociedade adota um novo eidos. E inutil a
tentativa de derivar formas a partir de condi¢cdes antecedentes ou de caracteristi-
cas permanentes do homem. De acordo com Castoriadis (2002, p.246): “A socieda-
de é autocriacdo que se desdobra na histéria. E é claro que reconhece isso e deixar
de colocar questdes privadas de sentido acerca dos ‘sujeitos’ e das ‘substancias’
ou das ‘causas’, requer uma conversdo ontolégica radical”. Apesar da criagdo no
dominio social-histdrico ter a caracteristica de ser independente de determinacao
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prévia, pode o estudo das mudangas produzir conexdes e regularidades causais
trazidas pela dimensdo conjuntista-identitaria.

Mas, acima de tudo, o que atesta o poder da criagdo no mundo é a apari¢ao
da autonomia como abertura que questiona a existéncia da sociedade e a ordena-
¢do dada. Com a criagdo original da politica e filosofia pelos gregos, passando pela
vigorosa republica romana e chegando a idade moderna por meio dos movimentos
revolucionarios democraticos em todo o mundo, principalmente a Revolucao Fran-
cesa, a autonomia rompe com a clausura da sociedade instituida e abre espago para
areformulacgdo da institui¢do social e estabelece os novos fundamentos da sociedade
livre e participativa. A auto-instituicdo da sociedade apresenta-se explicitamente aos
olhos dos individuos portadores da responsabilidade da edificacdo da sua organiza-
¢do coletiva. A capacidade de julgar as significacoes e a instituicdo social como um
todo implica um novo tipo de ser histérico no plano individual e coletivo.

4 A politica como projeto de autonomia

Castoriadis (1987) localiza na polis ateniense o nascimento simultaneo da
filosofia enquanto reflexdo que questiona a representacio instituida do mundo por
meio da interrogacao ilimitada, e da politica como atividade que pdoe em questdo
a instituicao efetiva da sociedade, atividade que visa lucidamente a instituicado so-
cial como tal. No momento em que a politica compreende a redefini¢ao da socie-
dade estabelecida, ela procura reinstituir ou reformular o poder vigente. Assim,
a instituicdo da sociedade é colocada claramente como obra dos homens, objeto
constante de reinterpretacao e recriacdo das leis da sociedade. Portanto, a cria-
cdo da politica e da filosofia é a primeira aparicao histérica do projeto de autono-
mia coletiva e individual a partir do momento em que os préprios cidadaos gregos
eram responsaveis por suas leis, consequéncia da livre capacidade de pensar e agir
no meio publico (CASTORIADIS, 1992). A autonomia constatada por Castoriadis,
contudo, é efetiva e politica, ndo sendo ainda diretamente objeto da especulacao
filosofica dos gregos.

Esta atividade de interrogac¢do incessante obriga a todos os cidadaos a justi-
ficarem seus atos e palavras, rejeitando qualquer hierarquia que defina o lugar de
cada homem, pois a politica é a atividade consciente e explicita da coletividade que
questiona a justica das institui¢cdes vigentes. Por isso, Castoriadis (1999), define
o objeto da politica como sendo o de criar institui¢cdes que facilitem ao maximo o
acesso a autonomia individual e possibilitem a participagao efetiva no poder exis-
tente da sociedade. O mais importante em uma sociedade autbnoma é criar insti-
tuicdes cuja interiorizacao pelos individuos nao limite, mas amplie a capacidade de
todos de alcangarem a autonomia (CASTORIADIS, 1992).

Ao investigar a concepgao de polis originada na Grécia antiga, Castoriadis en-
fatiza a ruptura da heteronomia instituida por meio da insercdo do individuo no
ambito da coletividade auténoma, pressupondo a simultaneidade entre o individuo
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auténomo e a coletividade autonoma. A sociedade democratica cria espacos de par-
ticipacdo e ao desempenhar a funcdo de problematizar o instituido, langa uma pers-
pectiva nova ao que ja foi feito, ao que ja foi pensado, registra o real, o percebido,
investiga a esséncia da cultura democratica, marcada pela emergéncia dos vinculos
entre conhecimento e cidadania, da educagdo com o surgimento de novos direitos.

A sociedade autdnoma nao é uma sociedade perfeita onde ocorre o fim da
histéria ou a coincidéncia entre as institui¢cdes ideais e a realidade. Ao contrario, é
uma sociedade que se forma na histéria real, que ja encontrou algumas aparigoes
como na Grécia Antiga e na época moderna. Para Castoriadis, a caracteristica prin-
cipal do projeto de autonomia é que o movimento de reorganizacao da sociedade
realizou-se no passado e continua a trabalhar o presente e a construir o futuro,
apresentando-se como uma prdxis. Para a prdxis, autonomia é um fim em si mesmo
que visa o desenvolvimento da autonomia como fim e utiliza para esse fim a auto-
nomia como meio (CASTORIADIS, 2007).

0 modo como a prdxis e a filosofia especulativa se confrontam com a rea-
lidade é totalmente distinto. Quando a teoria especulativa apresenta a realidade,
postula que a possui em sua totalidade. A prdxis, pelo contrario, mesmo que leve
em consideracado a totalidade, ndo a toma nunca por acabada, visa-a como unidade
aberta fazendo-se ela mesma. Assim, a pratica da autonomia ndo procura produzir
um esquema total da realidade, uma espécie de saber absoluto sobre a sociedade
que poderia resolver todas as questdes que lhe fossem colocadas. Para a prdxis
basta somente que a sua realizagdo permita acréscimo na capacidade da propria
sociedade de responder aos seus problemas.

A transformacao da realidade implica o reconhecimento do social-histérico
enquanto dominio do ser, na medida em que a sociedade, previamente instituida,
possui capacidade de auto-alteracdo, portanto, obra do imaginario social. O social
é o coletivo andnimo ja instituido, no qual e pelo qual, os sujeitos podem aparecer,
pois ndo ha relacdo a ndo ser entre sujeitos ja socializados. A politica como projeto
de autonomia tem por objetivo o questionamento permanente das leis que organi-
zam a sociedade e as aceita como sua criacdo. Para que isto aconteca, é necessario
que todos tenham a possibilidade de participar ativamente na sua formacao. A po-
litica é projeto de autonomia porque se trata de uma atividade coletiva, refletida, e
lucida, visando a instauracdo global da sociedade (CASTORIADIS, 1992).

E importante ndo confundir a democracia liberal, que trata os homens como
coisas a partir de suas propriedades e de suas reacdes condicionadas, com a poli-
tica como a busca pela autonomia, onde a prdxis se da como objeto de orientacgio e
organizacdo da sociedade de maneira que permita a autonomia de todos pelo des-
dobramento do exercicio da acdo autdnoma entre os homens. O sentido da politica
reside no ato de se fazer leis, de instituir as regras e as normas sociais, na capaci-
dade de todos os integrantes da sociedade de decidirem como funciona e como se
organiza a sociedade como um todo. A sociedade plenamente democratica é aquela
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que permite que a critica da realidade instituida seja permanentemente possivel,
onde existe a capacidade coletiva de todos instituirem as “regras do jogo”.

Castoriadis (2006) opde-se a qualquer concepgao da histéria que apele para
um plano pré-determinado, seja de origem natural, racional ou divina. Ele prosse-
gue na ideia de que cada sociedade é o resultado da permanente tensao entre so-
ciedade instituida e sociedade instituinte, pois cada sociedade é fruto da diferenca
entre a sociedade particular e o imaginario social que promove sua alteracao. A
histéria é criada pela atividade tedrica e pratica dos homens, na dimensao cha-
mada de social-histérico que se impde como limite que nao se pode ultrapassar
mesmo sendo objeto de constante interrogacdo e de mudanca da acdo humana.

0 social-historico é consequéncia do movimento de auto-instituicdo rea-
lizado por cada sociedade, mas essa ndo é a compreensao da tradicdo filosdfica,
que sempre conduziu o debate sobre as mudancas sociais para a realizacdo de
uma norma, fim, ou telos localizados além da sociedade (CASTORIADIS, 2007). A
logica herdada do pensamento metafisico tradicional foi incapaz de compreen-
der a dimensio social-histérica porque reduziu tanto a sociedade como a histdria
a operagoes de subsuncdo a categorias previamente estabelecidas. Desse modo,
sociedade e historia sdo consideradas como resultantes de causas e razdes defi-
nidas, como meios para o alcance de fins que lhes sdo exteriores, ou entdo, como
processo cujo sentido é determinado por um sistema de valores superior e além
do mundo social.

0 individuo somente existe como produto do processo continuo de sociali-
zacdo, porém a sociedade também altera a si propria, ndo é auto-criagdo definitiva,
mas se constrdi como auto-alteracdo imperceptivel, incessante, e como possibili-
dade de efetivas rupturas criadoras de novas significacdes dentro da sociedade. A
unido e a coesao de uma sociedade sdo solidificadas pelo emaranhamento das sig-
nificacdes que orientam e governam a vida daqueles que partilham o mesmo uni-
verso simbolico. Essas instituicdes impdem-se aos membros de uma comunidade
ndo somente pela coercdo, pois seriam insuportaveis e, desse modo, nunca seriam
interiorizadas pelos individuos, mas também é resultado da adesio, do acordo e da
legitimidade (CASTORIADIS, 1987).

0 pensamento ético de Castoriadis define-se como uma relagio estreita entre
ética e politica. Os individuos ndo estdo absolutamente determinados, mas eles sao
profundamente limitados pelo horizonte social-histérico, cujo movimento escapa
ao controle de cada individuo em particular. Apesar de o condicionamento ser par-
cialmente insuperavel, permanece a capacidade de questiona-lo e transforma-lo,
de fazer surgir novas instituicdes que tenham por meta tornar os homens autono-
mos, por isso, a politica sobrepde-se a ética, mas nunca a suprime totalmente (CAS-
TORIADIS, 2002). Quando os individuos questionam as institui¢cdes estabelecidas,
por mais que o facam por motivos éticos, eles tem em vista outro sistema, atuam
sobre a instituicdo global da sociedade, torna-se uma ac¢ado de relevancia publica.

A manifestagdo social-histérica da autonomia no pensamento ético-politico de Cornelius Castoriadis

67




68

0 social-histérico é o lugar onde surge a questdo da validade dos direitos
das instituicdes e também dos comportamentos. Se por um lado o desenrolar da
histéria origina questdes éticas, por outro, quando o individuo é confrontado com
eventos que exigem a escolha da melhor acdo, também questiona esse conjunto
de significagdes sociais que constituem a sociedade e formam o individuo (CAS-
TORIADIS, 2007). Portanto, o social-histérico emerge como um estrato particular
do ser, definido pela constante criacdo e acdo dos homens e, ao mesmo tempo,
como formador do homem que sé existe inserido na sociedade, pois cada individuo
reproduz a sociedade em que vive, ainda que possa modificar permanentemente
suas instituicdes ou criar outras, partindo sempre de sua sociedade e agindo so-
bre ela. A ideia fundamental de Castoriadis é o reconhecimento do social-histérico
como um ente em si auto-fundado.

Avancar para uma sociedade auténoma é pensar a luta pela participacao po-
litica, como exercicio de superac¢do das relacdes de dominagdo, exploracao, auto-
ritarismo e outras formas de alienacao, resultado do contetido especifico das ins-
tituicdes que sancionam o sistema de classes, dando como normal a dominagao
de uma classe sobre a outra. A emergéncia de luta de classes representa a contes-
tacdo, a oposicdo no interior da sociedade, é por onde se d4 a emergéncia da au-
tonomia no imaginario instituido. Portanto, o que antes era a absorcao irrefletida
das instituicdes coletivas, mera sujeicdo dos homens as suas criagdes imaginarias,
torna-se auto-contestacdo da sociedade, distanciamento e critica dos fatos e atos
do instituido (CASTORIADIS, 2007).

Nesse sentido, a autonomia conduz diretamente ao problema social e politico.
Portanto, a autonomia entrelaca-se na vida politica da sociedade ao ponto da propria
constituicdo da vida social ser a busca permanente da vida social autbnoma. Des-
te modo, a ideia de imaginario conecta-se a concepg¢do castoriadiana de autonomia.
Toda a realidade que cerca os individuos, tudo aquilo que existe como valor, como
cultura, como modos de pensar e agir, é proveniente do imaginario social.
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Resumo

Pretende-se apresentar o atual processo de constru¢do de Estados multicul-
turais, sob uma perspectiva po6s-colonial. Para tanto, parte-se da analise de
alguns pensadores do colonialismo (como Frantz Fanon e outros), considera-
do um regime de exploracdo econdémica e dominagao cultural dos povos colo-
nizados. Os estudos de N. Fraser e A. Honneth evidenciam que o conceito de
justica na contemporaneidade abrange tanto politicas de redistribuicdo equi-
tativa de recursos, como politicas de reconhecimento. Com isso, pretende-se
demonstrar: 1) O papel do Brasil e demais paises no processo de construcgao
de um novo modelo de Estado, ndo mais baseado no antigo paradigma do
Estado-nagdo, e 2) a importancia da inser¢do de uma abordagem pds-colo-
nial nos estudos de filosofia politica contemporanea, ainda profundamente
marcados pela leitura de autores de linguas e perspectivas exclusivamente
europeias.

Palavras-chave: Pds-colonialismo; Estado Multicultural; Redistribuicdo; Re-
conhecimento.

Introducao

ste trabalho consiste em uma apresentacao das ideias iniciais de um projeto
de pesquisa que pretende ser desenvolvido ao longo de quatro anos, atra-
vés do curso de doutorado em filosofia da Universidade do Estado do Rio
de Janeiro. Sendo assim, as ideias aqui expostas devem ser compreendidas ainda
como hipoéteses iniciais, cujo aprofundamento se dara principalmente através da
leitura de Frantz Fanon, Axel Honneth e Nancy Fraser, autores que pensam, res-
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pectivamente, importantes questdes filoséficas relacionadas ao fendémeno do colo-
nialismo, bem como ao conceito de justica na contemporaneidade. Neste sentido,
pretendo identificar quais os efeitos que uma analise critica da situacao histérica
colonial pode provocar, tanto na concepg¢ao de Estado ora vigente, quanto na pra-
tica filosofica atual.

A filosofia nos ultimos anos vem refletindo a crise vivida pela atual moder-
nidade, na qual o individuo se encontra envolto de inimeras possibilidades e esco-
lhas de estilos de vida, religides e de até mesmo culturas disponiveis. O fato do plu-
ralismo, ja bem demarcado por John Rawls (1993), irrompe nos dias atuais como
condicdo mesma da filosofia na contemporaneidade. Nesse contexto, observamos
uma necessidade e consequente esforco dos pensadores e criticos da modernidade
em desenvolver tais problemas que nos afetam no cotidiano como objeto de estu-
do, intervencao e reflexdo, a fim de compreender e solucionar crises que envolvem
conceitos problematicos como os de paz, justica e liberdade. Naturalmente, tais
problematizacdes implicam em consideragdes tacitas e as vezes explicitas sobre as
ideias de progresso e o desenvolvimento da humanidade.

Dessa forma, partimos da intuicdo de que, com base nas recentes alteracdes
dos textos constitucionais de determinados paises latino-americanos, essa regiao
vive um momento de grandes possibilidades de produzir um impacto no atual pro-
cesso de desenvolvimento das politicas de direitos humanos, notadamente no que
se refere as normas relativas a consolidagdo democratica e a protecdo da diversida-
de cultural (especialmente no tange a protecdo das chamadas “culturas nacionais”).

E preciso destacar que tal processo nio se assemelha de todo com os proces-
sos de consolidacido dos Estados nacionais nos principios da modernidade, uma vez
que esses processos visavam a exclusdo de minorias em favor de um ideal de unidade
nacional. J4 o continente africano vive um processo semelhante, mas que, no entanto,
possui caracteristicas préoprias em razdo de muitos de seus paises ainda estarem vi-
vendo o primeiro século de suas independéncias. Assim, nossa hipotese é que a Amé-
rica Latina fornece material e vive um momento histérico que permite uma profunda
reflexdo acerca do desenvolvimento de politicas de protecdo a dignidade humana.

Por outro lado, cabe enfatizar que este trabalho consiste em um aprofunda-
mento de uma pesquisa de mestrado na qual uma de suas conclusées destacou o
entendimento de que os direitos do multiculturalismo - i.e., de protec¢do a diversi-
dade cultural - constituem politicas garantidoras de direitos humanos (como a li-
berdade, por exemplo) e ndo propriamente novos direitos. Além disso, ressaltou-se
a notavel diversidade de justificativas a respeito da defesa de tais direitos, sendo
importante a obje¢do segundo a qual as politicas multiculturalistas ameacariam a
seguranca das sociedades liberais modernas, baseadas na garantia do principio da
igualdade dos seres humanos.

Nesse sentido, pretende-se demonstrar que é necessario buscar a constru-
¢do de sociedades democraticas a partir de uma perspectiva pds-colonial, uma vez
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que o crescimento de paises latino-americanos, africanos e asiaticos - e de suas
respectivas producdes intelectuais e normativas - evidencia um encontro de diver-
sos olhares e propostas sobre o que é (ou como deve ser) uma sociedade efetiva-
mente democratica.

| - Fanon e a descolonizagao

A luta de libertacdo nio restitui a cultura nacional seu valor e seus contor-
nos antigos. Essa luta que visa uma redistribuicdo fundamental das relages
entre os homens ndo pode deixar intactas as formas nem os conteudos cultu-
rais desse povo. Ap6s a luta ndo ha apenas desaparecimento do colonialismo;
ha também desaparecimento do colonizado. Esta nova humanidade, para si
e para os outros, ndo pode deixar de definir um novo humanismo (FANON,
1979, p.205).

De modo especifico, o objetivo deste trabalho é defender uma hipo6tese que
alguns podem ja ter ouvido ou pensado a respeito: é preciso descolonizar a filo-
sofia. Para defender essa hipdtese, pretendo desenvolver as reflexdes de um au-
tor que, infelizmente, ainda permanece marginal nos estudos e textos de filosofia
contemporanea. Isso porque, ao instituir-se como disciplina académica, através de
uma reflexdo rigorosa e critica sobre determinados assuntos e autores tradicio-
nais, a Filosofia (entendida como herdeira da tradicdo grega), passou a descartar
com relativa facilidade outros assuntos e autores que considero igualmente impor-
tantes para a reflexao filos6fica como um todo.

Pretendo entdo neste trabalho apresentar as importantes reflexdes de
Frantz Fanon, nascido na Martinica em 1926 e falecido em 1961, importante pen-
sador caribenho de ascendéncia africana, o qual também esteve na Argélia durante
o periodo de luta pela libertacdo nacional do pais contra a colonizagao francesa,
trabalhando como médico psiquiatra do exército francés. Logicamente, como se
poderia esperar, ap6s alguns anos trabalhando para um exército defensor do colo-
nialismo, Fanon pediu demissdo de seu cargo para juntar-se na luta dos argelinos
pela independéncia.

Ja no inicio de sua reflexdo sobre o processo de descolonizacdo, Fanon des-
taca a importancia da ocorréncia de um processo de transicdo ap6s um longo e
violento periodo de lutas e reivindica¢des nacionais: “a descolonizacdo é simples-
mente a substituicdo de uma “espécie” de homens por outra “espécie” de homens.
Sem transigdo, hd substituicdo total, completa, absoluta” (Ibid. p.25). Tal transi¢ao
envolve lidar com o que o autor chama de uma tdbula rasa, momento em que se
caracterizaria a propria saida da descolonizacio.

Entendendo este processo como um fend6meno sempre violento, o autor, na
obra de 1961 Os condenados da terra, caracteriza a violéncia colonial como a pri-
meira confrontacdo entre duas forcas congenitamente antagdnicas:
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A descolonizagdo, sabemo-lo, é um processo histoérico, isto é, ndo pode ser
compreendida, ndo encontra a sua inteligibilidade, ndo se torna transparen-
te para si mesma sendo na medida em que se faz discernivel o movimento
historicizante que lhe da forma e contetdo. A descolonizagdo é o encontro
entre duas for¢as congenitamente antagénicas que extraem a sua originalida-
de precisamente dessa espécie de substantificacdo que segrega e alimenta a
situagdo colonial (Ibid., p.26).

Com efeito, Fanon tem razdo em demarcar o carater histérico do processo
da descolonizagdo, bem como a divisdo e antagonismo tipicos desse periodo, em
que se opdem colonizador e colonizado (oposicdo que muitas vezes é posta em
termos de civilizado versus nao-civilizado). Estabelecido tal enfrentamento, o que
lhe segue normalmente é a violéncia, a qual deve ser entendida de modo amplo,
uma vez que as estratégias de dominacao colonial logicamente ndo se restringem
ao uso da violéncia fisica. Tornar o outro (no caso, o colonizado) em um objeto, tem
importantes implicacdes.

Sua primeira confrontagio se desenrolou sob o signo da violéncia, e sua co-
abitacdo - ou melhor, a exploragdo do colonizado pelo colono - foi levada a
cabo com grande refor¢co com baionetas e canhdes. O colono e o colonizado
sdo velhos conhecidos. E, de fato, o colono tem razido quando diz que “os” co-
nhece. E o colono que fez e continua a fazer o colonizado. O colono tira a sua
verdade, isto é, os seus bens, do sistema colonial (Ibid., p.26).

Desta analise podemos destacar dois elementos fundamentais do processo co-
lonial: ao tirar seus bens e sua prépria verdade do sistema colonial, o colono - cujo
principal referencial fanoniano é o francés - produz e continua a produzir o coloniza-
do. Isto ¢, estimula e incentiva a produgao de conhecimentos sobre o colonizado, mas
evita reconhecé-lo como sujeito préprio de seu pensamento, territério e Historia.

Ao afirmar que “a descolonizagdo é a criagdo de homens novos” (Ibid.,
p.26), o filésofo caribenho aponta para o desenvolvimento de um novo huma-
nismo, o qual surge e deve surgir a partir dos processos de descolonizacdo e
consequentes libertagdes nacionais. Tais processos, pretendo relaciona-los nao
s6 com a chamada “independéncia” brasileira comemorada a partir de 1822, uma
vez que é igualmente importante destacar os recentes processos de redemocra-
tizacdo que marcaram e marcam o pais e outros da regido latino-americana nos
ultimos anos. Nesse ponto, merece destaque o debate em torno do conceito de
Justica de Transi¢do, em que movimentos sociais clamam por politicas de Justi-
ca, Verdade e Memoria’. Entre as transformagoes, podemos citar os novos textos
constitucionais de paises como o Brasil, Bolivia e Equador, que visam a garantia
de direitos individuais fundamentais, ao mesmo tempo em que reconhecem a
diversidade pluriétnica e multicultural de seus Estados.

1 A esse respeito, cf. REATEGUI, Félix (ed.) (2011). Transitional Justice: Handbook for Latin Amer-
ica. Brasilia: Brazilian Amnesty Commission, Ministry of Justice; New York: International Center for
Transitional Justice.
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Através do texto da Constituicdo Federal de 1988 é possivel afirmar que pela
primeira vez o Brasil se assumiu, ao menos no plano normativo, como um Esta-
do pluriétnico e multinacional. No que tange as popula¢des afrodescendentes, por
exemplo, é a primeira vez que as comunidades de quilombos sdo reconhecidas como
sujeitos de direito e ndo tipos penais sujeitos ao exterminio e a destruicdo pelo po-
der estatal. Levando em conta a discussao proposta por Charles Taylor acerca das
politicas de reconhecimento de identidades ndo-hegemonicas em Estados liberais,
¢ igualmente paradigmatico o artigo 231 do referido diploma, que representa o ini-
cio da adogdo de uma politica indigenista que visa a rechagar praticas anteriores ba-
seadas num modelo assimilacionista, o qual buscava integrar a qualquer custo essas
populacdes em funcdo de um ideal de unidade nacional, especialmente através de
uma educagdo unitaria e do repudio as linguas originarias desses povos:

Art. 231. Sdo reconhecidos aos indios sua organizagio social, costumes, lin-
guas, crencas e tradicdes e os direitos originarios sobre as terras que tradicio-
nalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respei-
tar todos os seus bens (BRASIL, 1988).

Da mesma forma, destaca-se o texto da nova Constituicdo Politica do Esta-
do da Bolivia, o qual atualmente define-se como um Estado Plurinacional. O texto,
promulgado ap6s a aprovacgdo de aproximadamente 57% da populagdo boliviana
em 2009, determina em seu primeiro capitulo, intitulado “Modelo de Estado”:

Articulo 1. Bolivia se constituye en un Estado Unitario Social de Derecho Plu-
rinacional Comunitario, libre, independiente, soberano, democratico, inter-
cultural, descentralizado y con autonomias. Bolivia se funda en la pluralidad
y el pluralismo politico, econdmico, juridico, cultural y lingiiistico, dentro del
proceso integrador del pais (BOLIVIA, 2009).

Mais a frente, no artigo 33, a constituicdo boliviana menciona a populacdo
afro-boliviana, a quem reconhece os mesmos direitos que aqueles reconhecidos
as nagoes e povos indigenas originarios, assim considerados aqueles existentes no
pais antes da invasao colonial. No que tange as relagdes internacionais da Bolivia, o
artigo 255 determina explicitamente como um de seus principios o rechago a toda
forma de ditadura, colonialismo, neocolonialismo e imperialismo.?

Ao observar um crescimento global no que tange a adogao de politicas do
multiculturalismo, i.e., politicas de protecao a diversidade cultural, o fil6sofo cana-
dense Will Kymlicka identifica o caso dos afroamericanos como um grupo a parte,
que ndo se encaixaria perfeitamente em nenhuma das suas categorias inicialmen-
te definidas como dos titulares de direitos culturais. Ndo seriam grupos étnicos,

2 Para uma analise focada na questdo dos direitos coletivos e da administra¢io da justica indigena no
Equador, cf. GRIJALVA, Agustin: O Estado plurinacional e intercultural na Constitui¢do equatoriana de
2008.In: VERDUM, Ricardo (org.) (2009): Povos Indigenas: Constituicées e Reformas Politicas na
América Latina. Brasilia: Instituto de Estudos Socioeconémicos, pp. 113 - 134.
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uma vez que nao se ajustam ao modelo de imigrantes voluntarios, de tal forma
que sua integracdo as instituicdes da cultura majoritaria, quando estimulada, se
deu através do desprezo e subjugacdo dos elementos culturais que traziam de sua
terra natal. Tampouco se poderia atribuir a eles, segundo o autor, a no¢ao de povos
nacionais, ja que nao possuiriam terra natal na América ou uma lingua historica
comum (KYMLICKA, 2005, p.24) 3. Assim, cabe ressaltar a importancia da inclusao
nesse debate da questdo relativa ao fendmeno das diasporas, enquanto processos
de deslocamento forcado de grandes massas populacionais que, em razao disso,
experimentam profundos desafios de insercdo dentro dos Estados constitucionais
em que atualmente se encontram.

No contexto africano, o que se observa é que inicialmente sido oficializadas
as linguas europeias e sé posterior e gradativamente as linguas nativas sao reco-
nhecidas oficialmente pelos Estados. Logo, o debate sobre neocolonialismo e pds-
-colonialismo torna-se bastante presente entre intelectuais africanos*. Por outro
lado, as atuais politicas de determinados paises latino-americanos também vém
refletindo uma preocupacdo com o tema, uma vez que tais politicas publicas po-
dem ser compreendidas como uma tentativa de traduc¢do dessas preocupagoes re-
lativas ao neocolonialismo em medidas concretas de protecdo as culturas e povos
tradicionais desses paises.

Essas alteracdes, acredito, refletem um lento desenvolvimento em torno de
uma nova concepc¢do de Estado, na qual a identidade nacional deixa de ser pro-
pagada como algo homogéneo e adota um carater multicultural. Na atual Consti-
tuicdo brasileira, como visto, é a primeira vez em que sio reconhecidas as linguas
indigenas e os territorios quilombolas, enquanto matéria de direito. O que essas
mudancas representam?

Minha resposta é que expressam na contemporaneidade o desenvolvimen-
to de um novo modelo de Estado; ndo mais o Estado nacional tal como forjado na
histéria pela modernidade europeia sob o ideal de “um Estado, uma nag¢io”®, mas
um Estado multicultural, isto é, que entende como matéria de interesse publico o
desenvolvimento de politicas de protecdo a sua diversidade cultural. Dessa forma,
o surgimento de Estados multiculturais - cujos indicios ja sdo mostrados por mu-
dancas legislativas e mobiliza¢des sociais e politicas em todo o mundo -, esta longe
de ser um debate pontual em nosso pais.

3 Para uma analise de politicas assimilacionistas aplicadas na educacéo brasileira, Cf. DAVILA, Jerry
(2006). Diploma de brancura: politica social e racial no Brasil - 1917 - 1945. Tradugdo de Clau-
dia Sant’Ana Martins. Sdo Paulo: Editora UNESP.

+ Cf,, por exemplo, APPIAH, Kwame Anthony (1997). Na casa de meu pai: a Africa na filo-
sofia da cultura. Tradugdo de Vera Ribeiro. Contraponto: Rio de Janeiro.

5 Ao narrar sobre o processo de construcio de Estados nacionais europeus, Habermas enfatiza que,
apesar de ser um fator de legitima¢do democratica, a nagdo politica logo adquire igualmente a capa-
cidade de gerar esteredtipos, uma vez que “essa nova compreensdo que as pessoas tinham de si como
nagdo funcionava no sentido de rechagar tudo o que era estrangeiro, rebaixar outras nagées e discrimi-
nar ou excluir minorias nacionais, étnicas e religiosas”. Cf. HABERMAS, Jiirgen: Realizag¢des e limites do
Estado Nacional Europeu. In: BALAKRISHNAN, Gopal (org.) (2000). Um mapa da questdo nacional.
Rio de Janeiro: Contraponto, p.299.
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Intimeros sdo os autores, bem como as nacionalidades daqueles que escre-
vem e debatem sobre os problemas relativos a construcao da identidade e da luta
anticolonial no contexto global, enquanto fend6menos individuais e coletivos®. No
plano coletivo, temos a relacdo entre o colonizador e o colonizado. Aqui, o que nos
interessa sao as verdades historicas produzidas ao longo dessa relagdo. No plano
individual, temos o individuo diante de um processo de liberacdo. A esse respeito, é
importante considerar as diversas formas de identidade que podem surgir a partir
de um processo de liberagdo, o qual envolve fundamentalmente uma reflexdo em
torno da luta por reconhecimento, enquanto luta moralmente motivada’.

0 escritor queniano Ngtigi wa Thiong’o, ao escrever sobre o processo da des-
colonizacgdo, afirma que

No man or woman can choose their biological nationality. The conflict be-
tween peoples cannot be explained in terms of that which is fixed (invaria-
bles). Otherwise the problems between any two peoples would always be
the same at all times and places; and further, would never be any solution to
social conflicts except through a change in that which is permanently fixed,
for example through genetic or biological transformation of the actors (WA
THIONG’O, 1986, pp.1-2).8

Assim, apesar de admitir o fato de que ninguém possa escolher sua nacionali-
dade, sua andlise da Africa na atualidade parte de uma critica ao imperialismo, no-
tadamente expresso pela dominagdo de linguas europeias em paises africanos, de
forma que, enquanto escritor africano, resolve abandonar a escrita em inglés e passa
a escrever seus livros em lingua materna, o gikiiyi. Isso porque ele entende que

the biggest weapon wielded and actually daily unleashed by imperialism
against that collective defiance is the cultural bomb. The effect of a cultural
bomb is to annihilate a people’s belief in their names, in their languages, in
their environment, in their heritage of struggle, in their unity, in their capaci-
ties, and ultimately in themselves. It makes them want to identify with which
is furthest removed from themselves; for instance, with other peoples’ lan-
guages rather than their own (Ibid., p.3).°

¢ Cf,, por exemplo, WILLIAMS, Patrick & CHRISMAN, Laura (ed.) (1994): Colonial Discourse and Post-
colonial Theory: A Reader. Ed. Patrick Williams and Chrisman. Columbia University Press, New York.
7 Em sua defesa de uma teoria social normativa, brevemente analisada no item III desta investigacdo,
Axel Honneth apresenta um conceito de pessoa baseado nas trés formas de reconhecimento (o0 amor,
o direito e a estima) que contém em si o respectivo potencial para a motivacdo dos conflitos sociais,
seguindo as linhas argumentativas delineadas por Hegel. Cf. HONNETH, Axel. Luta por reconheci-
mento. A gramdtica moral dos conflitos sociais (1992). Sdo Paulo: Editora 34, 2009 pp.23 e 24.

8 [Nenhum homem ou mulher pode escolher sua nacionalidade biolégica. O conflito entre populagoes
ndo pode ser explicado em termos do que € fixo (invariantes). Caso contrario, os problemas entre os
dois povos, seriam sempre os mesmos em todos os tempos e lugares, e mais, nunca haveria uma so-
lugdo para os conflitos sociais, exceto através de uma mudanca no que esta fixado permanentemente,
por exemplo através da transformagao genética ou bioldgica dos atores ] Tradugdo minha.

9 [a maior arma empunhada e de fato diariamente desencadeada pelo imperialismo contra esse de-
safio coletivo é a bomba cultural. O efeito de uma bomba cultural é aniquilar a crenca de um povo em
seus nomes, em suas linguas, em seu ambiente, em sua heranc¢a de luta, em sua unidade, em suas ca-
pacidades e, finalmente, em si préprios. Faz com que eles queiram se identificar com o que esta mais
afastado de si, por exemplo, com as linguas de outros povos, em vez da sua proépria]. Tradugdo minha.

Redistribuigio e Reconhecimento

75




76

Como exemplo, wa Thiong'o cita o fato de que os paises africanos, como
colonias e mesmo hoje como neocolonias, vieram a ser definidos e continuam a
definir a si proprios com base em linguas europeias, dividindo-se entre aqueles
que falam inglés, portugués ou francés (Ibid. p.5). De modo mais provocativo,
Frantz Fanon, ao descrever as diferencas entre a cidade do colono e a cidade do
colonizado, afirma que o colonizado é um invejoso que, a0 menos uma vez por
dia, sonha em se instalar no lugar do colono (FANON, p.1979, p.29). Ao longo da
histodria, o reiterado processo de diminuicdo e nega¢do de uma identidade coleti-
va e mesmo de uma humanidade aos africanos e seus descendentes na diaspora
levou a praticas que forcaram o esquecimento e, muitas vezes, o apagamento de-
liberado de sua histéria. Por isso, reconstruir e resgatar a memoéria e dignidade
desses povos tornou-se um elemento profundo e de fundamental importancia
em sua luta pela descolonizacgao.

Il - Processos de liberacao e praticas de liberdade

Michel Foucault, ao refletir sobre as suas investiga¢des acerca das relacdes
entre subjetividade e verdade, faz uma importante distingdo entre processos de
liberacdo e praticas de liberdade (FOUCAULT, 2004, p.266), a qual nos servira de
instrumento clarificador para uma melhor compreensao das relagdes existentes
entre o fato histdrico do fim das coloniza¢des europeias em grande parte das Amé-
ricas e Africa, com os novos textos constitucionais destes Estados em processo de
construcao ou refundacao democratica.

Segundo o autor, enquanto a liberacdo se refere a momentos pontuais de
liberacdo de um individuo ou um grupo contra uma determinada forma de opres-
sdo, as praticas de liberdade sdo mais amplas e continuas, uma vez que vao além
da mera afirmacao de que é preciso libertar-se de algo. Dentre os diversos exem-
plos histéricos que podemos encontrar de praticas de liberacao, Foucault cita a
luta pela independéncia de um povo contra a coloniza¢do, mas infelizmente ndo
desenvolve este ponto. Isso porque o autor confere maior importancia as praticas
de liberdade, uma vez que estas dizem respeito a tudo aquilo que é necessario para
ndo s6 manter a liberacdo conquistada como também para desenvolver a propria
liberdade individual e coletiva apds a liberacdo. Nesse caso, o autor faz referéncia
aos processos de liberacdo sexual. Entretanto, o problema relativo a liberagao, se-
gundo ele, é a suposicdo de alguma esséncia originaria que teria sido perdida ou
reprimida mediante processos de opressdo. Por isso, ele adverte que a liberacao
abre espaco para novas relacoes de poder, que devem ser sempre controladas por
praticas de liberdade.

Essa distin¢ao realizada por Foucault entre liberacdo e praticas de liberdade
permite-nos agora desenvolver uma importante reflexdo acerca da distingao presen-
te nos estudos atuais de ciéncia politica (dos quais destacamos aqueles realizados
pelo socidlogo peruano Anibal Quijano) entre os fend6menos da colonizagao, enquan-
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to fato histoérico, e o da colonialidade, enquanto pratica destinada a manutengio ou
cristalizacdo de determinadas formas de controle e dominagdo cultural de um povo
sobre outro. Nesse sentido, ao ressaltar a permanéncia de praticas da colonialidade,
como, por exemplo, a repressao cultural e a colonizagdo do imaginario de um povo,
esses estudos parecem acompanhar a reflexao foucaultiana relativa a importancia de
priorizarmos as praticas de liberdade sobre os processos de liberacdo. Segundo Fou-
cault, ainda que estes, em alguns casos, sejam a condic¢do inicial para o desenvolvi-
mento de praticas de liberdade, o estudo dessas, de fato, revela-se mais importante,
na medida em que se tornam indispensaveis para a definicao do proprio sujeito apos
a liberacdo. Nesse sentido é a reflexdo de Anibal Quijano:

A emergéncia da ideia de “Ocidente” ou de “Europa” é uma admissdo de iden-
tidade, isto é, de relagdes com outras experiéncias culturais, de diferencas
com as outras culturas. Mas para essa percep¢do “europeia” ou “ocidental”
em plena formacio, essas diferencas foram admitidas, antes de tudo, como
desigualdades no sentido hierarquico. E tais desigualdades sido percebidas
como de natureza: sé a cultura europeia é racional, pode conter “sujeitos”.
As demais ndo sdo racionais. Ndo podem ser nem almejar serem “sujeitos”.
Em consequéncia, as outras culturas sio diferentes no sentido de serem desi-
guais, de fato, inferiores por natureza. S6 podem ser “objeto” de conhecimen-
to ou de praticas de dominagdo. Nessa perspectiva, a relagdo entre a cultura
europeia e as outras culturas se estabeleceu e, desde entdo, se mantém como
uma relacdo entre “sujeito” e “objeto”. Bloqueou, em consequéncia, toda rela-
¢do de comunicagdo e de intercambio de conhecimentos e de modos de pro-
duzir conhecimentos entre as culturas (QUIJANO, 1992, p.6).

As praticas de liberdade, necessarias para a superacgao disso que foi denomi-
nado por Quijano como “colonialidade do poder”, podem e devem ser desenvolvi-
das, acredito, tanto a nivel individual, coletivo, e mesmo sob o ponto de vista de um
Estado. Sendo assim, entendo que um aspecto fundamental que integra a colonia-
lidade no plano do pensamento politico moderno é a no¢do de Estado-nacao, cuja
reflexdo deve indicar os limites e perigos éticos de tal compreensao'’.

Por outro lado, ndo ha como ignorar o importante debate que estd sendo
desenvolvido entre autoras e autores africanos e asiaticos, tanto sobre o fendmeno

1Em um de seus livros em que defende sua teoria liberal do multiculturalismo, Will Kymlicka afirma
que o modelo de construcgdo nacional dos Estados liberais modernos, constitui um processo de pro-
moc¢ao de uma lingua comum, de um senso de pertencimento comum e de igual acessibilidade as
instituicdes sociais que se baseiam nessa Unica lingua. Decisdes com relagio a defini¢cido de linguas
oficiais, ao curriculo escolar padrdo e aos requisitos para a aquisi¢do da cidadania tém a intengio
de difundir uma cultura particular por toda a sociedade, promovendo uma determinada identidade
nacional baseada na participagdo em uma mesma cultura societal. O problema é que tais politicas,
apesar de sua inegavel importancia para a consolidacdo da unidade estatal, geralmente terminam
por excluir as demais linguas e praticas culturais de grupos minoritarios por ventura existentes no
Estado. Cf. KYMLICKA, Will. Politics in the vernacular: nationalism, multiculturalism and citizenship.
Oxford: Oxford University Press, 2001, p. 27.

Redistribuigio e Reconhecimento

77




78

histérico e politico da descolonizagdo, quanto sobre a necessidade de uma des-
colonizac¢do das “histdrias” e “verdades” que foram produzidas nesse periodo no
ambito da Filosofia, enquanto disciplina académica, e das ciéncias em geral'’.

Com relacdo as ciéncias naturais, o primeiro conceito a ser enfrentado é o
de raga, e 0 seu uso comegou a parecer tao suspeito que sua presenca nos textos
de autores classicos da filosofia como Kant e Hegel passou a ser silenciado. Com
efeito, escreveu Kant:

Os negros da Africa ndo possuem, por natureza, nenhum sentimento que se
eleve acima do ridiculo. O senhor Hume desafia qualquer um a citar um tinico
exemplo em que um Negro tenha demonstrado talentos, e afirma: dentre os
milhdes de pretos que foram deportados de seus paises, ndo obstante muitos
deles terem sido postos em liberdade, ndo se encontrou um tnico sequer que
se apresentasse algo grandioso na arte ou na ciéncia, ou em qualquer outra ap-
tidao (...). Tao essencial é a diferenca entre duas ragas humanas, que parece ser
tdo grande em relacdo as capacidades mentais quanto a diferencga de cores. A
religido do fetiche, tdo difundida entre eles, talvez seja uma espécie de idolatria,
que se aprofunda tanto no ridiculo quanto parece possivel a natureza humana
(-)- Os negros sao muito vaidosos, mas a sua prépria maneira, e tdo matraquea-
dores, que se deve dispersa-los a pauladas (KANT, 1993, pp.75-76).

Evidentemente, ndo obstante o papel desempenhado por Kant na histéria da
filosofia, inclusive no que tange ao desenvolvimento do conceito de dignidade da
pessoa humana, ndo podemos esquecer a relevancia das criticas feitas pelas recen-
tes teorias da enunciacdo, que destacam o fato de que todo aquele que escreve e
fala alguma coisa o faz a partir de um determinado lugar e tempo, de uma histéria
e cultura especificas (HALL, 1994, p.392). Assim, a utilizacdo de autores estrangei-
ros e o didlogo com o pensamento filos6fico de outros tempos e lugares nao nos
deve impedir de criticar e desenvolver esses conceitos, considerando o contexto
e o ponto de vista da sociedade de onde parte a presente investigacdo, o que cla-
ramente foi feito por parte de inimeros pensadores classicos da filosofia politica,
como os préprios Kant e Hegel.

No campo das ciéncias sociais, a antropologia sofreu a acusacgdo de ter sido
forjada com o intuito de operar a servigo da exploracdo colonial, através da elabo-
racdo de estudos descritivos dos “costumes exdticos” de povos “ndo-civilizados”.
Nesse contexto, sdo importantes as discussdes que visam superar a etnografia
como uma forma de tornar o outro em mero objeto de estudo do pesquisador, que
por esse motivo ndo teria a obrigacdo moral de se engajar na realidade social do
grupo pesquisado’?.

11 Cf, por exemplo, SPIVAK, Gayatri Chakravorty (1999). A critique of postcolonial reason. Towards
of a history of the vanishing present. Harvard University Press.

12 A respeito, cf. o famoso ensaio de Horace Miner, “O ritual do corpo entre os Sonacirema”, do original
em inglés: “Body ritual among the Nacirema”, In: “American Anthropologist, vol. 58 (1956), pp. 503
- 507. Disponivel em: http://revistapittacos.org/2012/05/02/o-ritual-do-corpo-entre-os-sonacire-
ma/ . Acesso em 22/07/2013.
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Contudo, a filosofia ainda parece resistir a esse tipo de revisionismo. Quan-
do nos referimos a historia da filosofia, ainda a reduzimos ao contexto ocidental,
quando nao reproduzimos esteredtipos racistas de Kant, Hegel, Voltaire e muitos
outros a respeito da capacidade de africanos, orientais e indigenas de produzirem
pensamentos eminentemente filoséficos. Ora, ndo pretendo aqui demonstrar a
existéncia dessas Filosofias - das quais tenho a certeza de seu valor -, mas antes a
necessidade de voltarmos nossas reflexoes filoséficas para o momento presente e
para o local de onde as enunciamos.

O lugar da fala, entdo, torna-se um ponto importante. Assim, o sujeito é o
produto, ou melhor, o fruto principal dessa luta por reconhecimento que, nesta ex-
planacio, se expressa na luta pela descolonizagao. Ao refletir sobre esse processo,
Anibal Quijano afirma que

mesmo que o colonialismo politico tenha sido eliminado, a relacdo entre a cul-
tura europeia, chamada também de “ocidental”, e as outras segue sendo uma
relacdo de dominagdo colonial. Ndo se trata somente de uma subordinagio das
outras culturas a respeito da cultura europeia em uma relagdo exterior. Trata-se
de uma colonizagdo das outras culturas, mesmo que, sem duvida, em diferente
intensidade e profundidade segundo os casos. Consiste, inicialmente, em uma
colonizagdo do imaginario dos dominados. Isto é, atua na interioridade desse
imaginario. Em alguma medida, é parte de si (QUIJANO,1992, p.2).

De modo similar, o antropdlogo de origem jamaicana Stuart Hall afirma que
os movimentos de resisténcia ao constante apagamento e negacdo de humanida-
de aos povos uma vez colonizados, ndo consistem em uma “mera” recuperagdo do
passado. Isso porque, segundo o autor,; identidades sdo os nomes que damos para
os diferentes modos em que somos posicionados por e nos posicionamos dentro
das narrativas do passado, de modo que

It is only from this second position that we can properly understand the trau-
matic character of ‘the colonial experience’. The way in which black people,
black experiences, were positioned and subject-ed in the dominant regimes
of representation were the effects of a critical exercise of cultural power and
normalization. Not only, in Said’s ‘Orientalist’ sense, were we constructed as
different and other within the categories of knowledge of the West by those
regimes. They had the power to make us see and experience ourselves as ‘Oth-
er’. Every regime of representation is a regime of power formed, as Foucault
reminds us, by the fatal couplet ‘power/knowledge’. But this kind of knowled-
ge is internal, not external. It is one thing to position a subject or set of peoples
as the Other of a dominant discourse. It is quite another thing to subject them
to that of ‘knowledge’, not only as a matter of imposed will and domination,
by the power of inner compulsion and subjective con-formation to the norm.
That is the lesson - the somber majesty - of Fanon’s insight into the coloniz-
ing experience in Black Skin, White Masks. (HALL, 1994, pp. 394-395) %

13 [E somente a partir desta segunda posicdo que podemos compreender corretamente o
carater traumatico da “experiéncia colonial”. A maneira em que as pessoas negras, experiéncias ne-
gras, foram posicionados e sujeitados nos regimes dominantes de representacdo foram os efeitos de
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Entretanto, historicamente a luta por uma distribuicdo equitativa de recur-
sos teve um lugar mais privilegiado nas disputas politicas modernas em torno do
conceito de justica.

lll - Politicas de redistribuicao e de reconhecimento

Axel Honneth, ao refletir sobre o desenvolvimento da filosofia politica nos
ultimos anos, observa que as mudangas conceituais que ela vem apresentando &,
em certa medida, um acompanhamento das mudancas atuais na orientacdo nor-
mativa da ordem politica. Com efeito, o autor indica o surgimento de uma ideia
nova a respeito da realizacdo da justica, que ja ndo mais se restringe a ideia de
eliminac¢do das desigualdades econdmicas e sociais:

Seu objetivo normativo ndo mais parece ser a eliminacdo da desigualdade,
mas a anulacdo da degradacdo e do desrespeito; suas categorias centrais ndo
sdo mais a “distribui¢do igual” ou a “igualdade econdmica”, mas “dignidade”
e “respeito”. Nancy Fraser forneceu uma férmula sucinta, quando se referiu
a essa transicdo como uma passagem da “redistribui¢cdo” para o “reconheci-
mento”. Enquanto o primeiro conceito esta ligado a uma visao de justica, que
visa alcangar a igualdade social através de uma redistribui¢do das necessida-
des materiais para a existéncia dos seres humanos enquanto sujeitos livres,
no segundo conceito, as condi¢des para uma sociedade justa passam a ser de-
finidas como o reconhecimento da dignidade pessoal de todos os individuos
(HONNETH, 2007, p.79).

No entanto, o autor entende ser um erro a compreensdo apresentada por
Charles Taylor e endossada por Nancy Fraser segundo a qual tais reivindica¢des
por reconhecimento, enquanto “politica da identidade”, constituem um fato novo
na histoéria. Isso porque sua compressao acerca da ideia de reconhecimento na fi-
losofia moral parte de um estudo em Hegel sobre o processo de formagao da auto-
consciéncia. Assim, Honneth apresenta uma visiao mais complexa sobre o reconhe-
cimento, para além da compreensao estritamente politica do fendmeno, tal como
demarcado por Taylor:

Assim, pode ser significativo falar de direitos e deveres universais em rela-
¢d0 ao reconhecimento da autonomia moral de todos os seres humanos, mas
que esse tipo de discurso ndo seria muito apropriado em relacdo aos tipos de

um exercicio critico de poder cultural e normalizagdo. Nao s6, no sentido “Orientalista” de Said, fomos
construimos como diferente e outro dentro das categorias de conhecimento do Ocidente por esses re-
gimes. Eles tinham o poder de nos fazer ver e experimentar a n6s mesmos como ‘Outro’. Todo regime
de representacdo é um regime de poder formado, como Foucault nos lembra, através do fatal bindmio
“poder / saber” . Mas esse tipo de saber é interno, ndo externo. Uma coisa é a posicionar um objeto
ou um conjunto de povos como o Outro de um discurso dominante. E uma coisa completamente
diferente submeté-los ao “saber”, ndo apenas como uma questdo de vontade imposta e dominagao,
pelo poder de compulsdo interna e subjetiva con-formag¢ao para a norma. Essa é a licdo - a majestade
sombria - da percepg¢do de Fanon sobre a experiéncia colonizadora em Pele negra, mdscaras brancas
]. Tradugdo minha.
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reconhecimento associados aos cuidados amorosos ou a estima social. Tudo
isso nos leva a admitir que os varios significados dados ao “reconhecimento”
estdo em cada caso ligados a uma perspectiva moral especifica (Ibid. p. 82).

Dessa forma, o fil6sofo alemao apresenta como esferas do reconhecimento,
o reconhecimento legal (ligado a concepgao de respeito moral em Kant), o amor
(em termos de aceitacao do ser amado) e a estima social (entendida como o reco-
nhecimento de qualidades que contribuem para a reproducado da ordem social):

Hegel parece ter sido convencido em seus primeiros trabalhos de que a tran-
sicdo entre esses varios dominios de reconhecimento ¢é alcangada através de
uma luta, travada entre os sujeitos pela aceitagdo de sua autopercep¢io em
desenvolvimento gradual. A reivindicagdo para ter cada vez mais dimensdes
da personalidade de alguém reconhecida de certa forma leva ao conflito in-
tersubjetivo, que s6 pode ser resolvido através do estabelecimento de campos
de reconhecimento progressivamente maiores (Ibid., p 84).

Curiosamente, ndo é citada a grande influéncia que a revolugdo haitiana
deve ter tido sobre o pensamento Hegel, o qual desenvolveu sua famosa dialética
do senhor e do escravo, exatamente durante o mesmo periodo histérico™.

Assim, Honneth apresenta como hipdtese de interpretacdo da mencionada
passagem da redistribuicdo para o reconhecimento, ndo uma desilusao a respeito
da esperanca em alcangar uma efetiva igualdade econémica e social, mas, ao con-
trario, uma consequéncia de um aumento da sensibilidade moral. Nesse sentido,
o conjunto de movimentos sociais que ganham destaque no cenario politico mun-
dial é compreendido como um meio para ressaltar o significado da experiéncia do
desrespeito social e/ou cultural. Por conseguinte, o autor afirma que passamos a
perceber o reconhecimento da dignidade dos individuos e grupos como uma parte
vital de nosso conceito de justica (Ibid., p.80).

No entanto, Nancy Fraser e Axel Honneth, ao escreverem sobre os problemas
filosoficos que compreendem a concepgao de justica na contemporaneidade, apre-
sentam uma critica a politica do reconhecimento enquanto unicamente baseada
em uma politica da identidade, i.e., destinada a protecao de determinados valores
e aspectos culturais que constituiriam a identidade de um grupo social. Por essa
razdo, Honneth propde um conceito formal de reconhecimento e uma concepgado
de justica que abarque tanto a redistribuicdo quanto o reconhecimento:

Diante da desigualdade econOmica crescente, seria perigoso e arriscado suge-
rir que o reconhecimento apenas da identidade pessoal ou coletiva pudesse
formar o objetivo de uma sociedade justa, ja que dessa maneira seria impossi-
vel chamar a atengdo para os pré-requisitos materiais de uma sociedade justa
(Ibid., p.89-90).

14 Sobre o tema, cf. BUCK-MORSS, Susan. Hegel and Haiti. Critical Inquiry, Vol. 26, No. 4. (Summer,
2000), pp. 821-865.
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A diferenca de seu posicionamento com relagdo a visao apresentada por Nancy
Fraser consiste na sua no¢do de que a luta por reconhecimento esta inerentemente
ligada as demandas por distribuicdo, enquanto que a filésofa norte-americana pare-
ce compreender ambas as dimensdes como distintas, porém complementares.

Os conflitos sobre distribuicdo, contanto que eles ndo estejam meramen-
te preocupados apenas com a aplicagdo das regras institucionalizadas, sao
sempre lutas simbdlicas pela legitimidade do dispositivo sécio-cultural que
determina o valor das atividades, atributos e contribui¢des. Desta forma, as
proéprias lutas por distribuicdo, ao contrario da hip6tese de Nancy Fraser, es-
tdo travadas em uma luta por reconhecimento. (..) Em resumo, é uma luta
pela definicdo cultural sobre o que é que torna uma atividade socialmente
necessaria e valiosa. (Ibid., pp.92-93).

Fraser apresenta como alternativa a “politica da identidade”, uma politica do
reconhecimento baseada na noc¢do de estima social, em termos de status social que
permite ao sujeito atuar como um par nos processos de participagdo democratica.
Com efeito, assim propde a autora:

0 que é preciso é uma concepg¢io ampla e abrangente, capaz de abranger pelo
menos dois conjuntos de preocupagdes. Por um lado, ela deve abarcar as pre-
ocupagdes tradicionais das teorias da justica distributiva, especialmente a
pobreza, a exploracdo, a desigualdade e os diferenciais de classe. Ao mesmo
tempo, deve igualmente abarcar as preocupacdes recentemente salientadas
pelas filosofias do reconhecimento, especialmente o desrespeito, o imperia-
lismo cultural e a hierarquia de estatuto. Rejeitando formulagdes sectarias
que caracterizam a distribuicdo e o reconhecimento como visées mutuamente
incompativeis da justica, tal concepcdo tem de abrangé-las a ambas. O resul-
tado seria uma concepgdo bidimensional de justica, o inico tipo de concepg¢do
capaz de abranger toda a magnitude da injustica no contexto da globalizacdo
(FRASER, 2002, p.11).

Conclusao: Em busca de um humanismo pés-colonial

Desde as chamadas origens gregas da filosofia, o tema do humanismo se des-
tacou entre os filésofos. De fato, a valorizagdo do ser humano em todas as suas
potencialidades levou, na histéria, a uma progressiva liberagdo de suas diversas
formas de expressao. No campo politico, essa liberacdo busca a sua materializacao
através do desenvolvimento de praticas politicas voltadas para a emancipagao pes-
soal e o fortalecimento da autodeterminacao dos povos.

Os novos marcos constitucionais em paises da América Latina e o profun-
do debate entre autores africanos e asiaticos sobre o fendmeno da descoloniza-
cdo ilustram, a meu ver, uma luta pelo desenvolvimento de praticas de liberdade
que garantam a realizacdo dos ideais daqueles que lutaram e ainda lutam contra
a dominacio colonial e a permanéncia de seus efeitos na contemporaneidade. Es-
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sas mudancas, no entanto, representam um processo gradual, no qual a Filosofia,
enquanto disciplina académica e reflexdo critica sobre o mundo, tem a obrigacao
moral de se inserir.

E necessario que reflitamos sobre o apagamento e resisténcia de linguas e po-
VOSs que, mesmo apos o violento processo colonial, insistem em sobreviver e em se-
rem testemunhas das limitacdes e contradigdes do humanismo ocidental /europeu.

Tradicionalmente, estudamos os processos de construcdo de Estados na-
cionais a partir do histérico da formacio de Estados europeus, o que é bem dife-
rente de tentar compreender o processo de construcdo de Estados nas Américas,
Africa e Asia, de forma a considerar a inser¢io desses processos no contexto de
lutas pds-coloniais.

Pensar a construcdo de Estados constitucionais sob a perspectiva de lutas
contra o colonialismo é pensar um novo modelo de Estado, que nao tenha a me-
tréopole como referéncia. Fazé-lo, i.e., tentar construir um Estado que tenha como
referéncia o modelo europeu (ou da metrdpole) é cair na armadilha da coloniali-
dade, que é a permanéncia de um modo de pensar colonial em um tempo histérico
supostamente pds-colonial.

A colonialidade, em consequéncia, é ainda o modo mais geral de dominagao
no mundo atual, uma vez que o colonialismo, como ordem politica explicita,
foi destruido. Ela ndo esgota, obviamente, as condi¢des nem as formas de ex-
ploracdo e dominagio existentes entre as pessoas. Mas nio parou de ser, ha
500 anos, seu marco principal. As relacoes coloniais de periodos anteriores
provavelmente ndo produziram as mesmas sequelas e, sobretudo, ndo foram
a pedra angular de nenhum poder global(QUIJANO, 1992, p.4).

Apesar de suas importantes reflexdes, as analises de Axel Honneth e Nancy
Fraser nao incluem esse dado fundamental sobre a ideia de justica na moderni-
dade, que ndo pode deixar de incorporar uma reflexao sobre a difusdo do sistema
colonial europeu pelo mundo e seus profundos efeitos até os dias de hoje.

Quanto a ideia de Filosofias Africanas'®, Orientais e Indigenas, ainda pouco
reconhecidas nos espacos académicos no Brasil, torna-se importante aprofundar
neste debate o papel da religido ou da espiritualidade em geral nessas culturas e

5 A esse respeito, conferir o notavel trabalho realizado pelo historiador congolés Théophile Obenga
que, ao escrever sobre a histéria intercultural na Antiguidade, demonstra claramente as raizes egip-
cias da filosofia grega: “A possibilidade de relagées intelectuais entre o Egito e a Grécia é um fato da
histéria. Todos os gregos de alta inteligéncia (Thales de Mileto, Pitdgoras de Samos, Empédocles de Agri-
gento, Anaxdgoras de Clazomena e Platdo de Atenas, etc. etc.) eram perfeitamente capazes de buscar a
fonte da sabedoria egipcia, e eles o fizeram, atraidos pelo prestigio e antiguidade da maior civilizacdo
que brilhou no Mediterrdneo hd milhares de anos. A Grécia deve ao Egito seus primeiros filésofos. (...)
Mas a escrita da histéria da humanidade de acordo com as temdticas indo-europeias exclusivas tor-
ceu voluntariamente os fatos, que sdo no entanto o que sdo”. Tradugdo minha de OBENGA, Théophile.
L'Egypte, La Gréce et L'Ecole d’Alexandrie. Histoire interculturelle dans I’Antiquité aux sources éqyptien-
nes de la philosophie grecque. Paris: Khepera, 2005, p. 11. Nesta obra, o autor também cita Isdcrates,
para quem o Egito foi o ber¢o da filosofia, a origem dos cuidados dados ao pensamento.
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sua relacdo com a Filosofia. Ao contrario do que se pode pensar (ou do que tra-
dicionalmente se ensina no que tange a relacao entre mito e filosofia), a filosofia,
embora diversa, sempre manteve relacdes com conhecimentos religiosos e muitas
vezes foi - e ainda é - utilizada como instrumento para defender e reforcar deter-
minados dogmas religiosos.

Por outro lado, a reflexdo acerca da experiéncia dos povos em didspora pode
nos ajudar a compreender melhor os desafios do mundo atual, em que proliferam
diversos tipos de rela¢des transnacionais entre individuos e povos que desafiam a
permanéncia e a estabilidade do modelo de Estado-nagao. A partir dessas mudan-
cas, a Filosofia tal como produzida e reproduzida tradicionalmente desde a Aca-
demia platbnica, ndo pode sair ilesa. Isso porque o que se busca é uma redefini¢ao
e liberacdo total do ser humano pelos préprios seres humanos, enquanto seres
histérica e socialmente construidos.

Diaspora, palavra de origem grega que significa dispersao, é o deslocamen-
to, normalmente forcado ou incentivado, de grandes massas populacionais origi-
narias de uma zona determinada para varias areas de acolhimento distintas. Muito
embora esse termo seja usado com mais frequéncia com relacdo a dispersdo do
povo hebreu no mundo antigo, existem também reflexdes destinadas ao estudo da
didspora [ U i ido justamente no periodo anterior ao qu
ficou conhecido como o nascimento da filosofia na Grécia antiga®®.

Tudo isso nos leva a crer que é mais do que necessario descolonizar a filosofia,
especialmente no que tange aos estudos de ética e filosofia politica, de forma a consi-
derar o fato histérico do colonialismo como a prépria negacdo daquilo que devemos
entender por Justica, entendida como a realizacdo dos principios da liberdade e da
igualdade entre todos. Portanto, torna-se fundamental em matéria de Justica o com-
bate contra a permanéncia dos efeitos do colonialismo na contemporaneidade.

Referéncias
APPIAH, Kwame Anthony (1997). Na casa de meu pai: a Africa na filosofia da cultura. Tra-
ducdo de Vera Ribeiro. Contraponto: Rio de Janeiro.
ARAUJO, Luiz Bernardo Leite (2007). Liberalismo, identidade e reconhecimento em Haber-
mas. Veritas, Portugal, v.52, n.1, p. 120-136.
BALAKISHNAN, Gopal (Org) (2000). Um mapa da questdo nacional. Rio de Janeiro: Contra-
ponto.
BRASIL (1988). Constitui¢do da Repiiblica Federativa do Brasil. Brasilia, Senado Federal.
Disponivel em: < http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao.htm>
Acesso em 25.11.2012.

BOLIVIA(2009). Contitucién Politica del Estado. Gaceta Oficial del Estado Plurinacional de
Bolivia. Edicion de 07.02.2009. Disponivel em: < http://www.gacetaoficialdebolivia.gob.
bo/edicions/view/NCPE >. Acesso em 25.11.2012.

16 Cf. < http://pt.wikipedia.org/wiki/Di%C3%A1spora> Acesso em 22.09.2012.

Aline Cristina Oliveira do Carmo




CESAIRE, Aimé (1978). Discurso sobre o colonialismo. Preficio de Mario de Andrade. Lis-
boa: Livraria Sa da Costa Editora.
CLIFFORD, James (1994). Diasporas. In: Cultural Anthropology, vol.9, n23. Blackwell Pu-
blishig, August, pp. 302-338.
DERRIDA, Jacques (2001). 0 monolinguismo do outro ou a prétese de origem (1996). Tradu-
¢do de Fernanda Bernardo. Porto:Campo das Letras.
FANON, Frantz (1979). Os condenados da terra. 22 edicdo. Prefacio de Jean-Paul Sartre. Rio
de Janeiro: Civilizagao Brasileira.

(2008). Pele negra, mdscaras brancas. Prefacio de Lewis R. Gordon. Traducdo de Re-
nato da Silveira. Editora da Universidade Federal da Bahia (EAUFBA): Salvador.
FOUCAULT, Michel (2004). A ética do cuidado de si como pratica da liberdade. Entrevista de
20 de janeiro de 1984. Revista Internacional de Filosofia. In: . Ditos & Escritos (vol. V): Eti-
ca, Sexualidade, Politica (org. Manoel Barros da Motta). Rio de Janeiro: Forense Universitaria.
FRASER, Nancy (2007). Reconhecimento sem ética?. In: SOUZA, Jessé, MATTOS, Patricia
(organizadores). Teoria critica no século XXI. Sao Paulo: Annablume.

. A justica social na globalizacdo: redistribui¢do, reconhecimento e participacao. In:
Revista Critica de Ciéncias Sociais, 63, Outubro 2002, pp. 07 - 20.

& HONNETH, Axel (1998). Redistribuition or Recognition? A political-philosophical ex-
change. London: Verso.
HALL, Stuart (1994): Cultural Identity and Diaspora. In: Colonial Discourse and Post-colo-
nial Theory: A Reader. Ed. Patrick Williams and Chrisman. London: Harvest Wheatsheaf,
pp. 392-401.
HONNETH, Axel (2003). Luta por reconhecimento: a gramatica moral dos conflitos sociais.
Tradugao de Luiz Repa. Sdo Paulo: Ed. 34.

KANT, Immanuel. Observagées sobre o sentimento do belo e do sublime. Tradugao de Vinicius
de Figueiredo. Campinas: Papirus, 1993.

KYMLICKA, Will (2007). Multicultural Odysseys: navigating the new international politics of
diversity. Oxford: Oxford University Press.

OBENGA, Théophile (2005). LEgypte, La Gréce et L'Ecole dAlexandrie. Histoire interculturel-
le dans I’Antiquité aux sources égyptiennes de la philosophie grecque. Paris: Khepera.
QUIJANO, Anibal (1992). Colonialidad y Modernidad-racionalidad. In: BONILLO, Heraclio
(comp.). Los conquistados. Bogota: Tercer Mundo Ediciones; FLACSO, pp. 437-449. Tradu-
¢do de Wanderson Flor do Nascimento.

RAWLS, John (1993). O liberalismo politico. Sdo Paulo: Atica.

SANTOS, Boaventura de Sousa (1997). Uma concep¢do multicultural de direitos humanos.
In: Lua Nova n. 39, 1997,pp. 105 - 201.

SPIVAK, Gayatri Chakravorty (1999). A critique of postcolonial reason. Towards of a history
of the vanishing present. Harvard University Press.

TAYLOR, Charles (1994): Multiculturalism: examining the politics of recognition. Princeton
University Press.

VERDUM, Ricardo (org.) (2009). Povos Indigenas: Constituicdes e Reformas Politicas na
América Latina. Brasilia: Instituto de Estudos socioecon6micos.

WA THIONG’O, Ngiigi (1986). Decolonizing the Mind. The Politics of Language in African
Literature. London: James Curry.

Redistribuigio e Reconhecimento

85




86




Principio de troca e
pensamento identitario
no pensamento adorniano

Amaro Fleck*

Resumo

O presente trabalho lida com a relacio entre o principio de troca e o pensa-
mento identitario na obra de Theodor W. Adorno. Mostrando a imbricacio
entre estes dois conceitos, aponto para o fato de a Dialética Negativa ser tanto
uma obra de teoria critica da sociedade, em que a critica a dominacgio e ao
sofrimento ocupa um papel central, quanto uma obra de metacritica da teoria
do conhecimento, em que se revela o entrelacamento da troca mercantil com
a ratio burguesa e se projeta, ainda que apenas em seus tragos mais gerais, a
ideia de uma racionalidade alternativa que estaria na base de um comporta-
mento contestatdrio ao estado de coisas vigente.

Palavras-chave: Theodor W. Adorno; Dialética negativa; Teoria critica; Prin-
cipio de identidade; Principio de troca.

mbora a literatura sobre a obra tardia de Theodor W. Adorno tenha crescido
muito nos ultimos anos, quase nenhuma atencao tem sido dada a questao,
a meu ver central, da relacdo entre o principio de troca e o pensamento
identitario’. Comentarios tais como o livro de Brian 0’Connor, Adorno’s Negative
Dialectic (2004), e o livro de Yvonne Sherrat, Adorno’s positive dialectic (2002), por
exemplo, ignoram o papel constitutivo do principio de troca na disseminacio do
pensamento identitario. Assim, O’Connor desacopla a critica ao conhecimento do
restante da critica social feita por Adorno, hipostasiando sua critica a racionalida-
de em um terreno bastante longinquo da critica dirigida diretamente a sociedade

! Uma excecdo, o que talvez apenas confirme a regra, é a obra de Deborah Cook: Adorno, Habermas
and the search of a rational society (2004).
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capitalista, de tal modo que, segundo ele, na Dialética negativa, Adorno estabele-
ceria os fundamentos tedricos para uma forma de reflexdo critica a ser feita em
outras obras. Separando o contetdo filoséfico da obra adorniana do socioldgico,
0’Connor parece sugerir que a proposta filoséfica de Adorno pode ser julgada in-
dependentemente de sua teoria critica. Nao por acaso, O’'Connor aproxima o pen-
samento filos6fico adorniano das criticas e propostas de Kant e Hegel, afastando-o,
consequentemente, de Marx. Sherrat, por outro lado, reconhece que a critica social
e a critica ao conhecimento estdo plenamente vinculadas na obra adorniana, de
modo que a critica da racionalidade prevalecente Adorno acrescentaria uma pro-
posta utdpica de racionalidade alternativa, ndo conceitual, que busca na experién-
cia estética sua fonte de redencio.

Minha tentativa, aqui, é a de oferecer uma interpretacao alternativa (a es-
tas duas recém-citadas) da proposta contida na Dialética negativa. Mostrando o
vinculo entre critica social e critica ao conhecimento, e entre a disseminacao do
principio de troca e a expansao do pensamento identitario, sugiro que o tipo de
racionalidade que se contrapde ao pensamento apenas identitario, criticado nesta
obra, é uma racionalidade conceitual, especulativa, capaz de, por um lado, abarcar
a heterogeneidade dos objetos sem meramente identifica-los e, por outro, de cri-
ticar a situacdo na qual o mundo se encontra mostrando tanto que ele ndo corres-
ponde aquilo que ele diz ser quanto que o sofrimento nele persiste.

Divido o texto, portanto, em trés partes sucintas: na primeira, mostro o vin-
culo entre critica do conhecimento e critica social; na segunda, aponto para o elo
entre o principio de troca e o pensamento identitario, na terceira e final, esbogo
uma interpretacao da racionalidade “alternativa” adorniana.

1. Critica social e critica do conhecimento

Como disse ha pouco, O’Connor busca diferenciar claramente a parte epis-
témico-filoso6fica da obra adorniana, expressa na Dialética negativa, de sua teoria
critica. Isto, contudo, esbarra naquilo que eu chamaria de ideia norteadora da
obra, a saber, cito Adorno: “a critica da sociedade é critica do conhecimento, e
vice-versa” (ADORNO, 1996, p. 748). Nas prelecdes que proferiu sobre a obra,
Adorno é ainda mais claro, cito-o novamente: “gostaria de propor, de modo ge-
ral, que a dialética negativa, cujos elementos e ideia tenho exposto para vocés,
é essencialmente idéntica a teoria critica. Sugeriria que os dois termos - teoria
critica e dialética negativa - tém o mesmo significado” (ADORNO, 2007, p. 36-7).
Estas afirmagdes situam a obra adorniana claramente em uma corrente de pen-
samento, que remonta a Hegel e Marx, mas que fica eminente nas obras de Max
Weber e Lukics, que considera que cada época é caracterizada por uma espécie
peculiar de racionalidade e que, portanto, faz da analise da racionalidade preva-
lecente o ponto de partida da investigacdo social.
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Na Fenomenologia do espirito, Hegel havia apontado para o fato de a histé-
ria do espirito dar-se por uma sucessdo de momentos, formas de consciéncia, que
sdo superados sempre pela via do negativo, pela critica radical. Marx, por sua vez,
afirma que “a razdo sempre existiu, mas nem sempre de forma racional” (MARX,
2010, p. 71), de tal forma que o critico social devia se concentrar na critica as for-
mas de consciéncia dadas, e desta critica deveria sair sendas para se chegar a uma
sociedade mais racional.

Mas é com Weber que a critica da racionalidade atinge um novo patamar. Em
distintas obras, Weber caracterizou a modernidade por uma crescente racionaliza-
¢do, um desencantamento das mais distintas esferas da vida. Esta racionalizacao,
no entanto, faz com que as acdes sejam cada vez mais previsiveis, que tendam cada
vez mais a obtencao dos interesses individuais daqueles que atuam sem que, con-
tudo, haja um maior processo de reflexdo acerca das metas escolhidas. Na verdade,
0 ethos ascético-capitalista faz com que todas as ag¢des se dirijam ao ganho, mas o
préprio ganho ndo garante nem ajuda a garantir a felicidade ou utilidade daqueles
que o adquirem. Nas palavras de Weber:

O ‘racionalismo’ é um conceito histérico que encerra um mundo de contra-
di¢des, e teremos ocasido de investigar de que espirito nasceu esta forma
concreta de pensamento e de vida ‘racionais’ da qual resultaram a ideia de
‘vocagdo profissional’ e aquela dedicagdo de si ao trabalho profissional - tdo
irracional, como vimos, do angulo dos interesses pessoais puramente eudai-
monistas -, que foi e continua a ser um dos elementos mais caracteristicos de
nossa cultura capitalista. (WEBER, 2004, p. 69).

Lukacs aproxima esta andlise da racionalidade feita por Weber da explica-
¢do marxiana do fetichismo da mercadoria para mostrar como esta racionalidade
prevalecente na modernidade estd atrelada a expansao da troca mercantil. Lukacs,
no entanto, se preocupa centralmente com o fendmeno da reificacao, isto é, com o
fato de os seres humanos trabalhadores se tornarem uma coisa, a mercadoria for-
ca de trabalho. Mas Lukacs observa que, “se perseguirmos o caminho percorrido
pelo desenvolvimento do processo de trabalho desde o artesanato, passando pela
cooperacao e pela manufatura, até a induistria mecanica, descobriremos uma racio-
nalizagdo continuamente crescente, uma eliminacdo cada vez maior das proprie-
dades qualitativas, humanas e individuais do trabalhador” (LUKACS, 2003, p. 201).
Assim, Lukacs associa diretamente a aniquilacdo das propriedades qualitativas do
trabalhador, reduzido a funcdo de mercadoria forca de trabalho, a esta forma de
racionalidade que aparece no capitalismo, uma racionalidade meramente formal.

Adorno retoma o projeto lukacsiano de pensar a racionalizacdo da moderni-
dade analisada por Weber juntamente com a teoria do fetichismo da mercadoria
proposta por Marx. Contudo, Adorno nao interpreta a teoria do fetichismo em es-
trita relacdo com a tese da reificacdo, como faz Lukacs. Antes, ele retoma uma leitu-
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ra mais préxima ao original marxiano em que o intercimbio mercantil se constitui
como o principal elo entre os individuos nas sociedades capitalistas, isto é, que a
troca de mercadorias torna-se, no capitalismo, a forma padrao de relacdo social.
A partir disto, Adorno faz uma metacritica da teoria do conhecimento. A meta-
critica consiste, grosso modo, em investigar “quais experiéncias tornam as catego-
rias epistemoldgicas possiveis” (JARVIS, 1998, p. 12), se diferenciando assim das
criticas epistemoldgicas, que investigam quais categorias tornam as experiéncias
possiveis. Isto é, Adorno busca mostrar como a propria racionalidade prevalecente
esta amalgamada com o intercambio mercantil.

2. Principio de troca e principio de identidade

Principio de troca [Tauschprinzip] é o termo que Adorno escolhe para falar
do processo de mercantilizagcdo da sociedade, ou melhor, da transformacao dos
objetos em mercadorias. Como Marx percebera claramente no primeiro capitulo
de O Capital, para um objeto tornar-se uma mercadoria é preciso que se anu-
lem todas as qualidades deles, restando apenas aquilo que Marx denomina uma
“objetividade fantasmagdrica”, uma quantidade abstrata de valor que permite
equiparar esta mercadoria a outra (Cf. MARX, 1985, cap. 1). Longe de ser uma
operacao simples ou banal, para Marx este processo de reducao das qualidades
a meras quantidades envolve uma espécie de crenca supersticiosa a qual da o
nome de “fetichismo” e cria, nas sociedades em que a troca de mercadorias cons-
titui o nexo social fundamental, como é o caso de todas as sociedades capitalistas,
uma espécie de “opacidade” que impede que seus participantes se relacionem de
forma transparente e racional.

Na Dialética Negativa Adorno relaciona explicitamente o principio de tro-
ca com o principio de identidade, que é, grosso modo, o nome que Adorno utili-
za entdo para denominar a forma de racionalidade dominante (instrumental ou
burguesa). Cito-o:

O principio de troca, a redugdo do trabalho humano ao conceito universal
abstrato do tempo médio de trabalho, é originariamente aparentado com o
principio de identificacdo. Esse principio tem na troca o seu modelo social, e
a troca ndo existiria sem esse principio; por meio da troca, os seres singulares
ndo idénticos se tornam comensuraveis com o desempenho, idénticos a ele. A
difusdo do principio transforma o mundo todo em algo idéntico, em totalida-
de. (ADORNO, 20009, p. 128)

Adorno nao aponta para a anterioridade do principio de troca ou de identi-
ficacdo, antes, mostra como eles estdo imbricados: a troca nao existiria sem esse
principio de aniquilar o qualitativo em nome do quantitativo, o principio de identi-
dade nao se disseminaria se a prdpria troca mercantil ndo tornasse o mundo todo
em coisas fungiveis, substituiveis. Disse antes que a intencdo de Adorno é fazer
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uma metacritica do conhecimento, que consiste justamente em investigar quais as
experiéncias tornam as categorias epistemolégicas possiveis. No centro da Dialéti-
ca Negativa, portanto, esta a tese de que é a troca mercantil, com a aniquilacdo das
diferencas qualitativas dos objetos, que torna possivel o principio de identidade,
ideia norteadora da ratio burguesa que Adorno critica. E isto que permite que a
critica ao conhecimento feita por Adorno seja também uma critica social: a forma
de racionalidade que Adorno critica estd ancorada em uma pratica social que é
também criticada, e vice-versa.

Gostaria de deixar isto em suspenso para voltar a questdo da proposta epis-
témico-social de Adorno, ou melhor, do potencial emancipador que permitiria
transcender os limites desta forma de racionalidade que, como vimos, lesa os indi-
viduos, mantendo a dominagdo existente na sociedade.

3. Qual razao seria capaz de transcender o principio de identidade?

A proposta de Adorno, assim, é pensar uma forma de racionalidade que se-
ria capaz de transcender a racionalidade prevalecente que estd amalgamada com
o intercimbio mercantil. Para isto, seria necessario conseguir pensar para além
da simples identificacdo, sem reduzir as propriedades qualitativas dos objetos a
seus denominadores quantitativos. Esta forma de pensamento estaria na base de
um comportamento critico ao status quo, um comportamento que questionaria a
finalidade do ganho e da autovalorizacdo do capital, e que poderia levar a uma
emancipacdo do capitalismo, do intercambio mercantil e das formas de domina-
¢do e opacidade neles presentes. E por isso que a emancipagio do pensamento
identificador passa, necessariamente, também pela emancipac¢io do principio de
troca. Nas palavras de Adorno:

A critica ao principio de troca enquanto principio identificador do pensamen-
to quer a realizacdo do ideal de uma troca livre e justa que até os nossos dias
nao foi sendo mero pretexto. Somente isso seria capaz de transcender a troca.
Se a teoria critica desvelou a troca enquanto troca do igual e, contudo, desi-
gual, entdo a critica da desigualdade na igualdade também tem por meta a
igualdade, apesar de todo ceticismo em relagdo ao rancor préprio ao ideal
de igualdade burgués que nao tolera nada qualitativamente diverso. Se ndo
mais se retivesse, de nenhum homem, uma parte de seu trabalho vital, entao
aidentidade racional seria alcan¢ada e a sociedade estaria para além do pen-
samento identificador. (ADORNO, 2009, p. 128)

Note-se que, contraposto ao conceito de pensamento identificador, nesta
passagem, estd o conceito de “identidade racional”. A identidade racional s6 seria
alcangada justamente quando se conseguisse abolir a troca de equivalentes que,
em seu bojo, traz a desigualdade. Esta racionalidade n3o se caracteriza, para Ador-
no, por ser uma forma de pensamento ndo conceitual, como pensa Sherrat, mas
sim por ter como finalidade a compreensao e a interpretacdo de seus objetos e nao,
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como usual na teoria tradicional, a simples rotulacido/classificacdo visando a uma
melhor manuseabilidade destes.

Em resumo, o que tentei mostrar neste trabalho é que a Dialética Negativa
nio deve ser lida como uma espécie de base filoséfica para a teoria critica, ou como
uma simples critica epistemolégica, como tem sido compreendida em boa parte
da literatura que versa sobre ela. Tampouco deve ser lida como uma critica ao
pensamento conceitual que faria um apelo a uma forma de racionalidade estética
ou mimética, como outra parte consideravel dos comentadores tém considerado.
Minha proposta é que a Dialética Negativa seja lida como uma teoria critica da
sociedade, teoria esta que faz uma metacritica do conhecimento, mostrando como
aracionalidade burguesa/instrumental estd amalgamada com a dominacgao repro-
duzida no intercambio mercantil. Esta metacritica tem por intuito fundamentar
um comportamento critico que seja capaz de, questionando o status quo vigente,
transcender tanto a dominag¢do quanto a forma de racionalidade que lhe sustenta.

Referéncias
ADORNO, Theodor. (2009). Dialética Negativa. Tradugdo de Marco Antonio Casanova. Rio
de Janeiro. Jorge Zahar Ed.

.(1996). “Zu Subjekt und Objekt”. In: , Gesammelte Schriften, Bd 10/2: Kulturkritik
und gesellschaft II. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

. (2007). Vorlesung iiber Negative Dialektik. Frankfurt am Main: Suhrkamp.

COOK, Deborah. (2004). Adorno, Habermas and the search of a rational society. London/
New York: Routledge.

JARVIS, Simon. (1998). Adorno: A Critical Introduction. New York: Routledge.

LUKACS, Georg. (2003). Histéria e consciéncia de classe. Tradugio de Rodnei Nascimento.
Sdo Paulo: Martins Fontes.

MARX, Karl. (2010). “Cartas dos Anais Franco-Alemdes (de Marx a Ruge)”. In: , Sobre a
questdo judaica. Tradugao de Nélio Schneider. Sdo Paulo: Boitempo.

.(1985). O Capital. Tradugao de Flavio Kothe e Regis Barbosa. Sdo Paulo: Nova Cultural.
O’CONNOR, Brian. (2004). Adorno’s Negative Dialectic. London: MIT Press.

SHERRAT, Yvone. (2002). Adorno’s Positive Dialectic. Cambridge: Cambridge University
Press.

WEBER, Max. (2004). A ética protestante e o “espirito” do capitalismo. Tradugao de José M.
M. de Macedo. Sdo Paulo: Companhia das Letras.

Amaro Fleck




Problemas sobre a
concepcao fenomenoldgica
de valores morais

Ana Gabriela Colantoni®

Resumo

Poderiamos dizer, a principio, que o existencialismo provocaria uma quebra
em todos os valores morais de forma irreversivel. E como se a superagio do
fendmeno sobre a desintegracdo da esséncia exigisse admitir que os valores
morais enquanto universais ndo fossem mais possiveis. Realmente, a partir
da Fenomenologia, ja ndo é possivel supor principios essenciais ou ainda con-
ceber a razdo como algo separado e contrario as paixdes para, a partir de um
dominio estritamente racional e, portanto, ndo exposto ao erro, erigir crité-
rios universais e necessarios para a agdo moral. Entretanto, o pensamento de
Sartre, ainda que inserido na fenomenologia, sobretudo em sua obra O ser e o
nada, parece nos oferecer a possibilidade de pensar a constitui¢io de valores
passiveis de serem universalizaveis e, portanto, de assumirem-se efetivamen-
te como imperativos - mesmo no interior do préprio existencialismo, isto €,
mesmo a partir de uma filosofia que ndo admite de modo algum a concepg¢ado
de uma esséncia como fundamento da existéncia. E esse é o foco principal de
nossa investigacdo: pensar a possibilidade da constituicdo de valores como
imperativos universalizaveis a partir da filosofia da existéncia de Jean-Paul
Sartre. Embora, a partir da obra de Sartre, seja possivel explicitar valores de
aprovacdo da autenticidade e de reprovagdo da ma-fé, o interesse maior des-
se estudo é investigar o modo como Sartre procura fundamenta-los. Ou seja:
mais do que procurar expor a importancia que Sartre confere a valores que
projetam um modo de existéncia auténtico em detrimento de todo modo de
existir em ma-fé, a intencdo aqui é investigar como Sartre fundamenta a elei-
¢do da autenticidade. A partir de entdo, surgem indagagées, mesmo que suas
respostas ainda ndo estejam definitivamente acabadas. O fato de que a condi-
¢do existencial inexoravel de o homem ser livre justifica que tenha de eleger
para si ou projetar-se irrevogavelmente segundo um modo de ser auténtico?
Por outras palavras, a autenticidade € um modo de ser necessario ao homem
em razdo de sua liberdade ou é meramente uma escolha do autor? Enquanto
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escolha, é arbitraria ou legitima (fundamentada)? O fato de poder ser uma
eleicdo (e ndo uma necessidade) abre a possibilidade para a constitui¢ao exis-
tencial de valores universalizaveis, ainda que ndo essenciais?

Palavras chave: valor, moral, fenomenologia, objetividade e subjetividade

do podemos utilizar de forma adequada as palavras de valor sem apontar-
mos a finalidade a qual esta sendo buscada. Nao existe “bom”, “mal”, “certo”
ou “errado” absoluto. Ndo posso dizer se um carro 1.0 € melhor ou pior que
0 2.0 sem saber para qual uso o carro se destina. Mas, se a necessidade for de um
carro veloz, logo podemos afirmar com objetividade que o 2.0 é melhor que o 1.0.
Por outro lado, se precisarmos de um carro econdmico, diremos objetivamente que

0 1.0 é melhor que o 2.0.

A partir dessa analogia, podemos entender que a moral deve ser entendida
simplesmente como uma finalidade, assim como a velocidade ou a economia. Uma
acdo ndo é boa absolutamente, mas pode ser boa para a moralidade. E moralidade
tem sua propriedade descritiva especifica, assim como a velocidade e a economia.
Optamos por descrever a propriedade da moral da seguinte forma: uma acao é
moral quando - na existéncia de conflito de interesses entre duas ou mais pessoas,
a partir da investigacdo e da aplicacdo de regras éticas (utilitarias, deontoldgicas,
ou da ética das virtudes), com suas contraposicdes, amplia¢des ou sinteses - o jul-
gamento é o mesmo independentemente das posicdes em que se encontram as
pessoas envolvidas, ou seja, o julgamento é imparcial. Assim, ainda que os juizos
morais sejam investigados objetivamente, a escolha por esse tipo de investigacdo é
subjetiva e depende do individuo.

Defendemos que essa formulacdo dos valores, relativa a finalidade, mas rigo-
rosamente objetiva, decorre da forma de entender o humano a partir da descons-
trucdo da esséncia e da recusa aos imperativos comportamentais, concretizada
pela fenomenologia. Primeiramente, mostraremos a que se dirigiu a critica feno-
menologica, especificamente, em Sartre, para depois mostrarmos como a forma
de se entender o humano é determinante para o estudo da moral. Ou seja, sera
mostrado como a ontologia, que investiga como o homem &, interfere no estudo da
moral, que pesquisa como o homem pode orientar sua conduta. Posteriormente,
mostraremos imperativos implicitos no livro “O ser e o nada” de Sartre, sobre como
o homem deve agir, que, a partir de nossa interpretacdo é contraditéria a proposta
do préprio autor.

Desde o inicio da obra, Sartre (2011) critica a dualidade corporal e espiri-
tual de tudo que existe no mundo, na tradicdo filoso6fica, em que o suprassensivel
apresenta uma superioridade de verdade e dificuldade de acesso em relacido ao
sensivel. Critica especialmente a ideia de esséncia, pois ao denomina-la e fazé-la
coincidir com sequéncia de aparicoes, tira todo o carater da esséncia platonica -
superior e anterior ao sensivel.
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De qualquer modo, vale abrir um paréntese para fazer a observacao de que,
em Platdo, o “bem” se difere do “bom” e ndo possui esséncia:

Fica sabendo que o que transmite a verdade aos objetos cognosciveis e da ao
sujeito que conhece esse poder, é a ideia do bem. Entende que € ela a causa
do saber e da verdade, na medida em que esta é conhecida, mas, sendo ambos
assim belos, o saber e a verdade, teras razdo em pensar que ha algo de mais
belo ainda do que eles. E, tal como se pode pensar correctamente (sic.) que
neste mundo a luz e a vista sdo semelhantes ao Sol, mas ja ndo é certo toma-
-las pelo Sol, da mesma maneira, no outro, € correcto (sic.) considerar a cién-
cia e averdade, ambas elas, semelhantes ao bem, mas nio esta certo toma-las,
a uma ou a outra, pelo bem, mas sim formar um conceito ainda mais elevado
do que seja o bem. [...] Logo, para os objetos do conhecimento, dirds que ndo
s6 a possibilidade de serem conhecidos lhes é proporcionada pelo bem, como
também é por ele que o Ser e a esséncia lhes sdo adicionados, apesar de o bem
ndo ser uma esséncia, mas estar acima e para além das esséncias, pela sua
dignidade e poder (PLATAO, 1949, p. 311-312).

Independentemente do bem ser considerado esséncia, uma moral influen-
ciada por essa metafisica classica baseia-se em comportamentos deduzidos de
um bem que é capaz de “elevar o homem a uma dignidade ontolégica superior”
(SARTRE, 2011, p. 535). Como se o bem fosse algo possivel de ser descoberto para
ser praticado por todos.

Mesmo na modernidade, Kant (2009) - que afirma ter feito a revolugio co-
pernicana na filosofia, isto é, tirou o foco do objeto, para coloca-lo no sujeito - de-
senvolve sua teoria sobre a moral em que a vontade s6 é boa se for subordinada ao
dever. Como se o “bom” existisse de forma absoluta e fosse algo a ser investigado
para que as acGes particulares estivessem em conformidade com esse “bom”.

Embora o ser absoluto (a esséncia) seja inacessivel, ainda assim existe um
desprivilegio do sensivel, ou seja, em Kant (1994), o juizo depende da capacidade
de conceber e entender do sujeito em relacdo as percepcoes, de tal modo que o ser
absoluto jamais pode ser revelado, porque a aparéncia induz ao erro:

Porque a verdade ou a aparéncia nao estdo no objeto, na medida em que € in-
tuido, mas no juizo sobre ele, na medida em que é pensado. Pode-se dizer que
os sentidos nao erram, ndo porque o seu juizo seja sempre certo, mas porque
ndo ajuizam de modo algum. Eis porque s6 no juizo, ou seja, na relacdo do
objecto (sic.) com o nosso entendimento, se encontram tanto a verdade como
0 erro e, portanto, também a aparéncia enquanto induz a este ultimo (KANT,
1994, p. 295).

Consequentemente, os juizos s6 possuem valor moral se estiverem de acor-
do com o dever e forem construidos por causa do dever, sem nenhuma andlise de
consequéncias empiricas para sua formulacdo. Se um juizo foi formulado a partir
de qualquer inclinagdo sensivel, ele ndo tem valor moral para Kant (2009).
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Porém, Sartre (2011), ao rejeitar essa dualidade a partir de uma concepgao
unificada do conceito de fendmeno, “Porque o ser de um existente é exatamente
0 que o existente aparenta” (SARTRE, 2011, p. 16), a suposta verdade escondida
fora do mundo deixa de fazer sentido. O fendmeno é a relacdo entre o nada (a
consciéncia) e o ser (o objeto). Uma relacdo que nao vela, mas revela o ser existen-
te a consciéncia que nao possui ser. Se a consciéncia é o nada, que s0 existe dentro
dessa relacdo fenomeénica, pois toda consciéncia é consciéncia de algo, entdo ela
ndo é determinada, e, ao contrario, é totalmente livre e sem obrigacdo de deduzir
agir do conhecimento. A esséncia humana sé é constituida com a morte, em que o
homem deixa de ter projetos. Se ele s6 tem passado, ele é totalmente determina-
do, pois o passado nido pode ser modificado. Entretanto, enquanto o homem esta
vivo, existe uma infinidade de possibilidades para sua acdo, sem que elas estejam
presas a uma identidade.

Inclusive, Sartre utiliza o exemplo do homossexual, que, ainda que seja um
exemplo preconceituoso, mostra a nao existéncia de uma identidade permanente
e definitiva do humano. Ao contrario, a cada dia existe a possibilidade de se fazer
uma escolha diferente: “o homossexual reconhece suas faltas, mas luta com todas
as forcas contra a esmagadora perspectiva de que seus erros o constituam como
destino” (SARTRE, 2011, p. 111).

Nao se tendo mais em vista a esséncia do homem, o conceito de valor in-
tensifica-se em um significado: o de escolher. Mesmo que esse significado esteja
relacionado ao de prescritividade!, tdo enfatizado por Hare (2003), por apresentar
forte relacdo com a ag¢do, é um significado que vai além, pois estd explicitamente
relacionado com o sentido existencial de liberdade humana. Defende-se aqui que
o moral é objeto, mas a escolha pelo que é moral depende da liberdade individual,
ou seja, da subjetividade.

Como foi dito, as escolhas sdo dirigidas para determinada finalidade, e, portan-
to os valores sdo funcionais. Em Hare (1972), nem todo juizo de valor é uma expres-
sao funcional. Mas observa-se que a expressao de um determinado valor representa
uma escolha para alguma finalidade, e a expressdo de um valor moral, representa
uma escolha para a finalidade na universalizacdo das acdes humanas. E, a partir da
escolha dessa finalidade, podem-se deduzir novas escolhas coerentes com o atingi-
mento de determinada finalidade, através da andlise dos fatos e da comparagdo dos
mesmos. Dessa maneira, é possivel preservar a chamada contemporaneamente por
“Lei de Hume” (ndo se pode deduzir valores de fatos) e ao mesmo tempo entender
por que a partir de fatos pessoas modificam seus valores. A partir de uma escolha
anterior, por exemplo, pela universalizacdo das a¢des, podem-se analisar fatos e ob-
servar que a partir deles, uma escolha sera mais universalizavel que outras.

1A prescrigdo € a caracteristica (compactuada pelos juizos de valor e pelas sentengas imperativas)
que pode ser de aprovagdo, recomendacdo, sugestdo, ou de desaprovagio. Essa caracteristica ndo
esta presente em sentencas descritivas.
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Isso significa que ndo existe um bem absoluto e independente das escolhas
humanas individuais. Assim como para Hume (2009), em Sartre, os fatos ndo sao
motivos suficientes para as mudancas de acgoes:

Pois é preciso inverter aqui a opinido geral e convir que ndo é arigidez de uma
situagdo ou os sofrimentos que ela impde que constituem motivos para que
se conceba outro estado de coisas, no qual tudo saira melhor para todos; pelo
contrario, é a partir do dia em que se pode conceber outro estado de coisas
que uma luz nova ilumina nossas penurias e sofrimentos e decidimos que sio
insuportaveis. O proletario de 1830 é capaz de se rebelar se lhe baixam os
salarios, pois concebe facilmente uma situacdo em que seu miseravel nivel
de vida seja menos baixo do que aquele que querem lhe impor. Mas ele ndo
retrata seus sofrimentos como intoleraveis: acomoda-se a eles, ndo por resig-
nacdo, mas por lhe faltarem cultura e reflexdo necessarias a fazé-lo conceber
um estado social em que tais sofrimentos nio existam. Consequentemente,
ndo age. (SARTRE, 2011, p. 538)

E preciso conceber uma nova possibilidade, para que se possa mudar a
direcdo das a¢des, através de novas escolhas. Esse é o sentido da projecdo. Os fatos
simplesmente pelos fatos ndo sdo capazes de modificar nada, pois ndo induzem
nenhuma escolha.

Por outro lado, embora Sartre ndo concorde que seja permitido deduzir fatos
de valores, ele sutilmente prescreve determinados valores, a partir de seu modo
de entender a estrutura ontoldgica do ser humano. Isso ocorre da seguinte forma:
Sartre descreve os dois projetos possiveis de serem escolhidos diante do pressu-
posto da liberdade fundamental do humano: o projeto de ma-fé, quando o homem
tenta negar sua liberdade, e o projeto de autenticidade, quando o homem assume a
responsabilidade de sua acdo, sem tentar negar sua liberdade. Mas, apesar da for-
ma descritiva, ele ndo s6 simplesmente descreve esses dois projetos, ao contrario,
aprova um deles e condena o outro.

A partir disso, identificamos imperativos implicitos na obra de Sartre: “aja de
forma auténtica!” e “ndo aja de ma-fé!”. Observe no trecho abaixo, que a prépria de-

nominacdo de ma a “ma-fé” é valorativa de desaprovacao. E interessante também
prestar a atencdo em palavras com sentidos negativos como “ameacga” e “risco”:

Se a ma-fé é possivel, deve-se a que constitui a ameaca imediata e permanente
de todo projeto do ser humano, ao fato de a consciéncia esconder em seu ser
um permanente risco de ma-fé. E a origem desse risco é que a consciéncia, ao
mesmo tempo e em seu ser, € 0 que ndo é e ndo é o que € (SARTRE, 2011, p. 118).

Isso seria uma espécie de contradicdo em sua teoria, pois, de um lado, mos-
tra a condigdo inegavel da liberdade humana, e de outro lado, induz o leitor ao que
é certo (autenticidade) ou errado (ma-fé) de maneira absoluta, como se a autenti-
cidade fosse capaz de elevar o homem a uma dignidade ontolégica maior.

Problemas sobre a concepgio fenomenoldgica de valores morais
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Mas, como haviamos dito anteriormente, todo valor é funcional e a concreti-
zacao dos projetos dependem das escolhas subjetivas. Isso quer dizer que a ma-fé
sartriana ndo possui um valor absoluto de “mau”. Do mesmo modo que o projeto da
moral ndo possui um valor absoluto de “bom”. Entretanto, nada impede que defen-
damos para o coletivo os projetos que escolhemos individualmente. Por isso, tanto
a autenticidade, quanto a moralidade sdo projetos defensaveis.
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A atualidade da reflexao
sobre crise organica,
sociedade civil e estado,
no materialismo historico

Ana Maria Said*

concepc¢do de crise é largamente estudada e definida pelos marxismos

contemporaneos, embora nem todos tenham tido o rigor necessario para

compreendé-la na perspectiva do materialismo histérico, principalmente
como o fez Antonio Gramsci, na perspectiva marxiana, avancando na compreensao
do capitalismo atual, que ele denomina “avang¢ado”.

Tentaremos nessa reflexdo aprofundar a compreensao de crise no sistema
capitalista, as suas reais possibilidades de superacao, e sua relacio com anoc¢do de
Estado, no pensamento marxiano-engelsiano e gramsciano.

Bebemos em Marx, porque ainda vivemos a contradicdo basica do modo de
producdo capitalista (Capital X trabalho social) que ele desnuda em sua obra O
Capital, de final de século XIX, e em Engels, em A origem da familia, da propriedade
privada e do Estado, principalmente. Também em Gramsci, ja que a concepgao de
crise organica no capitalismo avancado (como ele chama todo desenvolvimento
de forcas produtivas no século passado, com as conseqiientes transformacdes nas
relacdes sociais) ndo se desvincula da concepgdo de Estado alargado’, em sua pro-
posicao de estratégia: a guerra de posicdo. Na contemporaneidade a primazia do
econ0mico ndo é imediata e espontdnea e, sim, mediada pela sociedade civil e a
politica. Salientamos que, para desenvolvermos nossa proposta de analise, a con-
cepcao de Estado e, assim, de sociedade civil em Gramsci, é fundamental. Partimos
da definicdo de Marx em A Ideologia Alemd. Segundo Marx:

1 Estado = sociedade politica + sociedade civil, isto é, hegemonia fortalecida pela coercao.

A atualidade da reflexio sobre crise orginica, sociedade civil e estado, no materialismo histérico

* Professora Titular do
Instituto de Filosofia da
Universidade Federal de
Uberlandia. Estagio de
pesquisa no Istituto Gra-
msci, Roma, (1993), bolsa
CAPES. Pés-doutorado
na Universitd degli Studi
di Roma, (2008). Douto-
rado em Educacdo pela
Universidade Estadual
de Campinas (2006).
Mestrado em Filosofia da
Educacgio pela Universi-
dade Estadual de Campi-
nas (1989). Graduada em
Filosofia pela Pontificia
Universidade Catdlica de
Campinas (1980). Bol-
sista da CAPES. Publicou
Uma estratégia para o
ocidente: o conceito de
democracia em Gramsci e
o PCB, (2009).

99




100

A estrutura social e o Estado nascem constantemente do processo de vida de
individuos determinados, mas destes individuos ndo como podem aparecer
na imaginagdo prépria ou alheia, mas tal e como desenvolvem suas atividades
sob determinados limites, pressupostos e condi¢des materiais, independen-
tes de sua vontade. (MARX, 1987, p. 36).

0 Estado é conseqiiéncia da divisao da sociedade em classes, surge quando
surgem as classes sociais, e com elas as lutas de classes, a partir de um determina-
do grau de desenvolvimento da produgao da vida material.

Escreve Engels:

Assim, pois, o Estado, ndo é absolutamente uma poténcia imposta a socieda-
de a partir de fora, e menos ainda a “realizacdo de uma Idéia moral”, “nem a
imagem e a realidade da razio”, como afirmava Hegel. E mais um produto de
uma sociedade que chegou num determinado nivel de desenvolvimento, é a
confissao de que essa sociedade se envolveu numa contradi¢do insoluvel con-
sigo mesma, de que ela esta cindida por antagonismos irreconcilidveis, sendo
incapaz de elimina-los. (ENGELS, 1979, pag. 170)

E desses antagonismos irreconciliaveis, entre classes sociais com fungdes
diferenciadas no mundo da produg¢do, com uma classe dominante dos meios de
producdo sobre outras classes, as quais somente possuem a possibilidade de so-
breviver vendendo sua for¢a de trabalho, tornando-se mercadoria e dominadas
economicamente, que se desenvolve o Estado moderno. Dominando economica-
mente, estabelece-se como classe dominante politica e juridicamente.

Como o Estado nasceu da necessidade de refrear os antagonismos de classes,
e como, a0 mesmo tempo, nasceu em meio ao conflito dessas classes, é, por
regra geral, o Estado da classe mais poderosa, da classe economicamente do-
minante, que, com a ajuda dele, converte-se também na classe politicamente
dominante, adquirindo com ele novos meios para a repressao e a exploracdo
da classe oprimida. Assim, o Estado antigo era, antes de tudo o Estado dos
escravistas para submeter os escravos; o Estado feudal era o drgio de que se
valia a nobreza para submeter os camponeses servos, e o moderno Estado
representativo é o instrumento de que se serve o capital para explorar o tra-
balho assalariado. (Engels, 1979, pag. 172)

Entdo, o Estado nada mais é que a expressao da dominacio de uma classe,
é a necessidade de regulamentar juridicamente a luta de classes, para manter de-
terminado equilibrio entre as classes conforme a correlacido de forcas, para que a
luta de classes nao se torne dilacerante. E um momento de mediagéo, porque um
momento de equilibrio juridico e politico, mas expressao da dominacao de uma
classe sobre as demais.

Podem existir momentos em que existam situacdes de equilibrio relativo en-
tre as classes opostas, fazendo com que o Estado possa temporariamente assumir
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uma posicao eqiiidistante entre as classes, mas sio momentos excepcionais e de
breve duracdo, ja que ndo tém bases materiais que sustentem a continuidade des-
ses momentos.

Istvan Mészaros (2002) descreve a forma como o Estado moderno perpe-
tua-se, no modo de producao capitalista, apontando suas contradi¢des insanaveis:

(-..) o sistema do capital evoluiu historicamente a partir de constituintes ir-
refredveis, mas longe de auto-suficientes. As falhas estruturais de controle
que vimos antes exigiam o estabelecimento de estruturas de controle capazes
de completar - no nivel apropriado de abrangéncia - os constituintes repro-
dutivos materiais, de acordo com a necessidade totalizadora e a cambiante
dindmica expansionista do sistema do Capital. Foi assim que se criou o Estado
moderno como estrutura de comando politico de grande alcance do Capital,
tornando-se parte da “base material” do sistema tanto quanto as préprias
unidades reprodutivas sécio-econémicas. (MESZAROS, 2202, p. 118-119).

A questdo que aqui nos interessa é que o Estado, na fase atual do capitalismo,
¢é parte constituinte da base material do sistema abrangente do Capital, configu-
rando-se como pré-requisito indispensavel para a permanéncia do funcionamento
do sistema capitalista.

Mészaros afirma, em seu livro A Crise estrutural do Capital (2011), que a crise
do Estado moderno como ja antevia Gramsci quando desenvolveu sua estratégia, é
a crise das estruturas que integram o sistema que reproduz a légica contraditoria
de desenvolvimento do Capital, que é seu préprio sistema de comando, mesmo
com sua dimens3o politica que o integra. (cf. MESZAROS, 2002, p. 124).

O Estado é enraizado em uma sociedade determinada, com classes sociais
determinadas, mas dindmicas em sua dialética, ndo engessadas por sua determi-
nacdo. O Estado também é dinamico, embora continue instrumento da classe que
domina materialmente.

Embora ndao possamos desenvolver nesse artigo, pela limita¢cdo do tema, como
se da a contradicdo no sistema capitalista, em sua abrangéncia, o que determina nos-
sa estrutura social no mundo atual, o que Marx analisa exaustivamente em O Capital,
devemos ressaltar para fins de nossa reflexdo, o carater do desenvolvimento capita-
lista que tem como pilares de sustentacdo o regime de propriedade privada, o traba-
lho estranhado e a expansao e interdependéncia da producdo em nivel global. Marx
apreende que “essas distintas influéncias se fazem valer ora justapostas no espaco,
ora sucessivamente no tempo; periodicamente o conflito entre os agentes antagoni-
cos se desafoga em crises” (MARX, 1988, p. 179) As crises sdo condigao estrutural
de perpetuacdo para o sistema de reproducdo do Capital, restabelecendo constante-
mente o equilibrio ténue entre expansao e valorizaciao do préprio, manifestando-se
como explosoes violentas, como guerras, ou deterioragao da vida humana.

Marx, no Livro 3 de O Capital, finaliza o que acabamos de ponderar:

A atualidade da reflexdo sobre crise organica, sociedade civil e estado, no materialismo histérico
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Por isso, o mercado precisa ser constantemente ampliado, de forma que suas
conexdes e as condi¢des que as regulam assumam sempre mais a figura de
uma lei natural e independente dos produtores, tornando-se sempre mais
incontrolaveis. A contradicdo interna procura compensar-se pela expansao
do campo externo da producdo. Quanto mais, porém, se desenvolve a forca
produtiva, tanto mais ela entra em conflito com a estreita base sobre a qual
repousam as relacdes de consumo. Sobre essa base contraditoria ndo ha, de
modo algum, nenhuma contradi¢do no fato de que excesso de capital esteja
ligado com crescente excesso de populacdo; pois mesmo que se juntassem
ambos, a massa de mais-valia produzida iria aumentar, aumentando com isso
a contradicdo entre as condi¢des em que essa mais-valia é produzida e as con-
di¢cdes em que é realizada. (MARX, 1988, p. 176).

Entdo, o Capital necessita sempre expandir as suas contradi¢des, insanaveis
, para poder manter-se. E o que estamos vivendo no momento atual. Em seu livro:
A crise estrutural do Capital, Mészaros (2011) nos aponta que: “a grande crise eco-
noémica mundial de 1929-1933 se parece com uma ‘festa no saldo de cha do vigario’
em comparagdo com a crise na qual estamos realmente entrando”. (MESZAROS,
2011, p. 17) Ele havia insistido sobre a crise estrutural do sistema na conferéncia
no Conway Hall, em Londres, em 21/10/2008, indo em sentido oposto a pensado-
res como Herbert Marcuse e Lucien Goldman, na década de 1960, antes do histori-
co Maio de 1968, que pregavam que o estagio “da crise do capitalismo” havia sido
superada pelo que prevalecia, entdo, segundo ele, como “capitalismo organizado”.
Gramsci ja havia analisado o Americanismo em 1930, chamando-o de economia
planejada, demonstrando seus limites com a categoria de revolucdo passiva, isto &,
revolucdo-sem-revolucdo, isto é, sem resolver a verdadeira crise do sistema.?

A crise atual posta em evidéncia em 2008, com a crise imobiliaria nos EUA, é muito
mais profunda e invade todo o mundo das financgas e, também, todos os dominios
da nossa vida social, econémica e cultural.

Para a compreensao da crise organica, é necessario enfatizar a contribuicao
de Gramsci a concepcdo de Estado ampliado, rompendo com toda visdo economi-
cista da realidade social, o que ironicamente, interessa principalmente aos liberais,
ja que aponta uma visdo determinista do real. A definicdo de Estado e poder, como
concepcdo instrumental e restrita do Estado como governo e aparelho de coercéo,
passa para uma concep¢do mais ampla de dominacdo + hegemonia, isto é, socieda-
de politica + sociedade civil, protegida pela coercao.

Gramsci define sociedade civil para Hegel, como “organizacao privada”, sen-

do “os partidos e as associacdes”, instancias de sociedade civil, “trama privada” do
Estado. (GRAMSCI, 2011, p.119) Afirma:

2 Cf. meu livro: SAID, 2009. “Em Americanismo e fordismo, o que Gramsci propde ao analisar a revolu-
¢do passiva empreendida pela classe dominante é que a classe trabalhadora esteja organizada e dirija
a transformagdo na maneira de produzir, criando, assim, elementos de uma nova cultura, com um
novo modo de viver. Espera-se que se rompa com a hegemonia dominante, criando um novo tipo de
civilizagdo, sob a hegemonia da classe trabalhadora”. p. 126.
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Ocorre distinguir a sociedade civil como é entendida por Hegel e no sentido
em que é adulterada nestas notas (isto é, no sentido de hegemonia politica e
cultural de um grupo social sobre a inteira sociedade, como contetido ético
do Estado) do sentido que lhe dao os catélicos, (...) .(GRAMSCI, 1975, p. 703)

Entdo, define sociedade civil como hegemonia politica e cultural de um grupo
sobre toda a sociedade, sendo contetido ético do Estado, e retoma o conceito hege-
liano das instancias da sociedade civil, como trama privada do Estado, para desen-
volver seu conceito de Estado. A sociedade civil que em sua generalidade remete
ao de “organizacao privada” como sendo palco da hegemonia, tem papel central na
estratégia gramsciana: a guerra de posicdo, entre Capital X classe trabalhadora.

No Caderno 8, a proposito do Estado ético e de cultura, afirma Gramsci:

(-..) todo Estado é ético na medida em que uma de suas fun¢des mais impor-
tantes é elevar a grande massa da populagdo a um determinado nivel cultural
e moral, nivel (ou tipo) que corresponde a necessidade de desenvolvimento
das forcas produtivas e, portanto, aos interesses das classes dominantes. A es-
cola como funcdo educativa positiva e os tribunais como funcido educativa re-
pressiva e negativa sdo as atividades estatais mais importantes nesse sentido:
mas, na realidade, para tal fim tende uma multiplicidade de outras iniciativas
e atividades ditas privadas, que formam o aparelho da hegemonia politica e
cultural das classes dominantes. (GRAMSCI, 1975, p. 1049)

Porém, afirma ele, “a elaboragdo de Hegel é prépria de um periodo em que
o desenvolvimento em extensdo da burguesia podia aparecer ilimitado, portanto
a eticidade ou universalidade dessa podia ser afirmada: todo género humano sera
burgués”. (GRAMSCI, 1975, pags. 1049) E pondera: “Mas, na realidade, somente o
grupo social que acabe com o Estado e a si mesmo como fim a realizar, podera criar
um Estado ético, tendente a por fim as divisdes internas de dominados, etc., e a
criar um organismo social unitario técnico-moral.” (idem, p. 1049-1050)

Para isso, a guerra de posicdo deve ter a classe operdria como vitoriosa,
porque essa se da, de um lado como revolugdo passiva empreendida pela classe
dominante (proprietarios), em momentos de crise organica, que implica sempre
uma crise de hegemonia, de outro, a possibilidade da transformacao social, pos-
sivel para a classe trabalhadora organizada politicamente, o que vem se tornando
cada vez mais dificil, dada a complexidade da sociedade na atualidade do sistema
capitalista. E nesse sentido que uma reforma intelectual e moral se faz necessaria,
anteriormente a tomada do poder, com a luta de hegemonias na sociedade civil, e
tendo que continuar apés a tomado do poder politico, para consolidar essa nova
sociedade, transformando completamente a partir dessa nova organizac¢do social,
a sociedade civil. Porque “o elemento Estado-coerc¢do, pode ser imaginado como
capaz de ir se exaurindo a medida que se afirmam elementos cada vez mais nu-
merosos de sociedade regulada (ou Estado ético ou sociedade civil)...” (GRAMSCI,
1975, p. 1331) Como analisei em meu livro:
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A conquista hegemonica de uma classe representa a transformacao, a cons-
trucdo de uma nova sociedade, de uma nova estrutura, de uma nova organi-
zagdo politica e, também, de uma nova orientacdo ideoldgica e cultural. Tem
conseqiiéncias no nivel material da economia, da politica, da moral, do conhe-
cimento e da filosofia. E, para isso se faz fundamental uma reforma intelectual
e moral, pois, sem ela, ndo se mantém a transformacao. (SAID, 2009, p. 87-88).

Para resolver uma crise organica® no sistema capitalista, para além da to-
mada do poder politico e econdmico, com a hegemonia da classe assalariada, uma
nova maneira de viver e de ser devera ser criada, uma nova cultura, uma “nuova
civiltd”. E o que possibilita um mundo novo, uma nova organizagio, sem prescindir
de um programa de reforma econdmica. E esse projeto que devera guiar a classe
trabalhadora na superagdo da crise organica em que vivemos. Porque toda trans-
formacdo econOmica e politica, segundo ele, é também uma profunda revolugao
cultural, uma transformacao profunda na maneira de conceber o mundo e a moral.

Afirma Gramsci que, mesmo os socialistas utdpicos e os escritores de politica
de Seiscentos, inclusive Maquiavel, acreditavam “que nado pode existir igualdade
politica, completa e perfeita, sem igualdade econémica”. O que existia de utopia
neles, é que pensavam que se pudesse introduzir a igualdade econdmica com leis
arbitrarias, com um ato de vontade, etc. Mas, segundo ele, o fato de que isso nao
seja possivel praticamente, ndo invalida o fato de que o conceito continua exato,
isto é, que ndo pode existir igualdade politica sem igualdade econémica. (GRAMS-
CI, 1975, p.693).

O conceito de revolucao passiva, original em Gramsci, permite explicar como
o capitalismo tem conseguido sobreviver as crises organicas, que sdo cada vez
maiores e mais dificeis de serem superadas.

A revolucdo passiva, a forma de guerra de posicdo da classe dominante,
(como no fascismo e no americanismo) sdo mudancas que vém do alto para baixo,
impostas, que comportam conquistas necessarias para a classe trabalhadora, mas
sempre uma coercdo maior também, e a continuidade da hegemonia e do poder
burgueses, ainda mais acirrados, também na sociedade civil.

Para a classe trabalhadora, na guerra de posicao, é a sociedade civil colocada
entre a estrutura econoémica e o Estado que deve ser controlada hegemonicamente
ou “deve ser radicalmente transformada realmente e ndo sobre a carta da lei e dos
livros dos cientistas”. (GRAMSCI, 1975, p. 1253-1254). Segundo Gramsci,

A guerra de posicdo exige enormes sacrificios da massa expropriada da popu-
lagdo; por isso, é necessaria uma concentracdo inédita de hegemonia e, assim,
uma forma de governo mais “intervencionista’, que mais abertamente tome a

3 Crise organica é sempre uma crise das estruturas, também uma crise de hegemonia que atinge o
poder e a diregdo de classe no conjunto da sociedade, atingindo o Estado integral (ditadura +hege-
monia), as superestruturas e toda a sociedade.
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ofensiva contra os opositores, e organize permanentemente a “impossibilida-
de” de desagregacao interna: controle de cada classe, politicos, administradores,
etc.,, consolidagdo das “posicoes” hegemonicas do grupo dominante, etc. Tudo
isto indica que se chegou a uma fase culminante da situagao politico-histdrica,
ja que a politica da “guerra de posi¢do”, uma vez vitoriosa, esta decidida defini-
tivamente. (...) Na politica o cerco é reciproco, apesar de todas as aparéncias, e
s6 o fato de que o dominante tenha que usar todos os seus recursos demonstra
o calculo que faz do adversario. (GRAMSCI, 1975, p. 801-802).

Ainda segundo ele, era necessario mover-se na crise, compreendé-la e gover-
né-la, constituindo uma nova subjetividade democratica, a democracia proletéria.
A sociedade civil, com seus organismos privados de hegemonia, seria a subjetivida-
de capaz de ac¢do na historia, pois é sempre resultado, nunca principio.

A luta hegemonica, luta de poder e direcdo, desenrola-se na esfera da socie-
dade civil e da superestrutura, com o grupo subalterno tendo que lutar organizada-
mente, pretendendo participar da gestdo do Estado, ultrapassando a consciéncia
corporativa, combatendo pela sua hegemonia, com uma luta agora cultural e mo-
ral, devendo interessar-se por unificar e dirigir a sociedade em seu conjunto, hege-
monicamente, ja que ndo ha um movimento espontaneo que transforme o mundo.

A guerra de posicdo para a classe trabalhadora é dificil, sofre recuos, é intrin-
cada, e exige uma organizacdo politica forte e competente na correlacdo de forcas.
Mas, “enquanto existir o Estado-classe, afirma Gramsci, ndo pode existir a socie-
dade regulada”. Principalmente, porque o Estado-classe é também uma sociedade
regulada, mas pela classe dominante. Entdo, a organizacido politica para a vitéria
dessa guerra, com o fim do Estado capitalista, é crucial para a classe operaria.

0 governo precisa, entdo, do consenso dos governados para a conquista do
Estado. Esse consenso deve ser “organizado” e ndo “genérico e vago” (como em
época eleitoral). Por isso, é o Estado que “educa” esse consenso, e deve ser dirigido
pela classe operaria.

0 Estado tem e pede o consenso, mas também “educa” este consenso atra-
vés das associagdes politicas e sindicais, que, porém, sdo organismos priva-
dos, deixados a iniciativa privada da classe dirigente. (GRAMSCI, 2011, vol
3, pag. 119)

No Caderno 6, Gramsci analisa também a dificuldade da classe dominante
com o Estado em suas maos em um momento de crise. Cito um trecho um pouco
longo de Gramsci, mas que retrata a questao que estd posta como responsabilidade
para a classe dominante:

Deve ser uma maxima de governo tentar elevar o nivel de vida material do
povo ultrapassando um certo nivel. Para isso ndo precisamos pesquisar um
motivo especial “humanitario” e nem uma tendéncia “democratica”: mesmo o
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governo mais oligarquico e reacionario deve reconhecer a validade “objetiva”
desta maxima, isto é, o seu valor essencialmente politico (universal na esfera
da politica, na arte de conservar e fortalecer a potencia do Estado). Nenhum
governo pode prescindir da hip6tese de uma crise econémica e, especialmen-
te, ndo pode prescindir da hipétese de ser constrangido a fazer uma guerra,
isto é, ter que superar a maxima crise a que esteja submetida uma estrutura
estatal e social. E porque toda crise significa um recuo de teor de vida popular,
é evidente que ocorre a preexisténcia de uma zona de recuo suficiente para
que a resisténcia “biolégica” e, portanto, psicolégica do povo, ndo desmoro-
ne no primeiro embate com a nova realidade. O grau de poténcia real de um
Estado deve ser, portanto, medido também pelo critério deste elemento, que
é depois coordenado com os outros elementos de juizo sobre a solidez estru-
tural de um pafs. Se realmente as classes dominantes de uma nagdo ndo con-
seguem superar a fase econémico-corporativa que leva a explorar as massas
populares até o extremo consentido das condi¢des de forga, isto é, reduzi-los
somente a atividade bioldgica, é evidente que ndo possam falar de poténcia de
Estado, mas somente de mascara de poténcia. (GRAMSCI, 1975, p. 743)

Segundo Gramsci, porém, a politica esta sempre atrasada em relacdo a econo-
mia. E nas crises, o Estado é muito mais resistente do que se acredita, conseguindo
organizar forcas fiéis ao regime, mais do que suporiamos. A classe dirigente tem um
numeroso pessoal preparado e a capacidade de retomar o controle com uma rapidez
muito maior do que as classes subalternas seriam capazes. A classe dominante,

Talvez faga sacrificios, exponha-se a um futuro sombrio com promessas de-
magogicas, mas mantém o poder, reforca-o momentaneamente e serve-se
dele para esmagar o adversario e desbaratar seus dirigentes, que ndo podem
ser muitos e adequadamente preparados. (GRAMSCI, 1980, p.55)

Mas, aponta em seu texto mais interessante para a analise da atualidade,
Americanismo e fordismo, a revolucdo passiva seria apenas “as primeiras tentati-
vas feitas as cegas, (...) iniciativa superficial e simiesca dos elementos que comegam
a sentir-se socialmente deslocados pela acdo (ainda destrutiva e dissolvedora) da
nova base em formacao”. E que: “Ndo se pode esperar que a reconstrucio seja ini-
ciada pelos grupos sociais “condenados”, mas sim por aqueles que estdo criando
por imposicdo e através do proprio sofrimento, as bases materiais desta nova or-
dem”. (GRAMSCI, 1975, pag. 2179)

Segundo Gramsci, caberia a classe trabalhadora e ndo aos proprietarios,
criar esse sistema de superac¢do do capitalismo. Caminho arduo, afirma ele, para
se chegar a sociedade regulada, ou Estado ético, que levaria ao fim do Estado e do
Direito. Gramsci analisa como a classe burguesa foi capaz de se colocar como um
organismo em continuo movimento, capaz de absorver toda a sociedade, assimi-
lando-a ao seu nivel cultural e econémico: o Estado é transformado em “educador”,
etc. Assim como sofre um recuo e retorna a concepg¢do de Estado como pura forga,
etc”. Mas, analisa ele:

Ana Maria Said




A classe burguesa esta “saturada”: ndo somente nao se difunde, mas se de-
sagrega; ndo somente nao assimila novos elementos, mas desassimila uma
parte de si mesma (...). Uma classe que se ponha a si mesma como passivel de
assimilar toda a sociedade, e seja a0 mesmo tempo realmente capaz de expri-
mir este processo, leva a perfeicdo esta concepg¢do do Estado e do Direito, a
ponto de conceber o fim do Estado e do Direito, porque tornaram-se inuteis
por terem exaurido suas tarefas e terem sido absorvidos pela sociedade civil.
(GRAMSCI, 1975, p. 937)

Para os defensores da proclamada “auséncia de alternativa“ a ordem de re-
producao social do Capital, que nos conduziu a atual crise econémica global, que
leva a destruicdo e devastacdo o nosso mundo, retomamos Gramsci, junto com
outros pensadores materialistas histéricos mais contemporaneos como Istvan
Mészasros, Slavoj Zizek, entre outros, que desenvolvem teorias que vislumbram a
possibilidade de superacao, para resolver a crise, e ndo apenas economicamente.

Zizek, ao visitar o acampamento do movimento “Ocupar Wall Strett, no par-
que Zuccotti, em Nova York, nos contempla com uma licida visdo do que esta ocor-
rendo hoje no capitalismo, iniciando seu discurso dessa forma:

Durante o crash financeiro de 2008, foi destruida mais propriedade privada,
ganha com dificuldades, do que se todos nds aqui estivéssemos a destrui-la
dia e noite durante semanas. Dizem que somos sonhadores, mas os verdadei-
ros sonhadores sdo aqueles que pensam que as coisas podem continuar inde-
finidamente da mesma forma. Nao somos sonhadores. Somos o despertar de
um sonho que estd se transformando em pesadelo. Nao estamos destruindo
coisa alguma. Estamos apenas testemunhando como o sistema est4 se auto-
destruindo. (ZIZEK, 2011, pag.1)

As tentativas liberais encaminham-se sempre para resolver economicamen-
te a crise, com o fortalecimento do Estado para manter a hegemonia da classe do-
minante, com “reformas” do Estado, ndo importando o enorme sacrificio que signi-
fica manter o sistema para a maioria da humanidade, a classe trabalhadora.

Mas, cada vez mais, ndo ha saida sem resolver a exploragdo, a marginalizacdo
da vida, a desumanizacao, sem o efetivo fim do sistema capitalista. Mészaros nos
instiga nesse sentido:

Mas é bastante dificil vislumbrar uma solugao factivel para nossa crise global
se ndo se assume a total responsabilidade pelos desdobramentos dessa cri-
se, especialmente num sistema globalmente interconectado e em interacdo.
As personificagdes do Capital, seguindo os imperativos da logica perversa do
seu sistema, jamais poderiam fazer isso no interesse da sociedade como um
todo. Somente uma alternativa hegemonica dos trabalhadores, com um modo
planificado e historicamente sustentavel de reproducao societaria, é capaz de
responder a tdo urgente necessidade na atual conjuntura de crise sistémica
em agravamento. (MESZAROS, 2011, p. 150).
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Consideracées finais

Isso nos lembra que temos que pensar em alternativas, ndo somente econo-
micas, assim como Gramsci pensa a guerra de posicao para organizar uma nova
ordem de vida humana, o que ainda esta posto para nos, ainda mais agudamente,
com a atual crise. Como nos lembra constantemente a vida e a obra de Antonio
Gramsci, a nossa espreita temos sempre o fantasma dos totalitarismos. Contra-
ditoriamente, a crise organica que Mészaros define como o conjunto do sistema
aproximando-se de certos “limites estruturais” do Capital, é hoje percebida muito
mais intensamente que aquelas do passado, e permite o desenrolar da guerra de
posicdo, até a conquista da hegemonia da classe operaria, tarefa a se desenvolver
lentamente, mas inexoravelmente até a vitoria .

Gramsci nos inspira a pensar que a conquista do Estado ndo é pura e simples-
mente um momento negativo, de destruicdo, mas sim o processo de crescimento
de um novo tipo de Estado, que comeca a organizar-se ainda antes da conquista do
poder; através da organizacdo da classe trabalhadora, como Partido, que traz em si
o germe da nova sociedade, da igualdade e da liberdade verdadeiramente huma-
nos, pois sem dominacdo de classes.
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Resumo

No ensaio que diz respeito ao imperialismo, contido em seu livro Origens do To-
talitarismo, Arendt faz criticas aos Direitos Humanos que, mesmo depois de 60
anos da publicacdo de sua obra, ainda soam muito atuais para nés. A situagao
de apatridas e refugiados colocados a margem da sociedade representou para
Arendt uma fonte de inquietacdo filoséfica. As pessoas que simplesmente per-
diam sua cidadania ou eram obrigadas a refugiar-se em outro pais, sem ser, des-
se modo, assimiladas nesse novo territorio e sem poder voltar para o seu ter-
ritério de origem, sentiam-se constantemente ameacadas por ndo possuirem
mais um lugar onde se sintam em casa no mundo. Mas, como podemos dizer
que esses apatridas e refugiados eram uma constante apenas no século passa-
do, se todos os dias, ainda hoje, pessoas continuam fugindo de seus paises para
refugiar-se em outro lugar? Ora, mesmo ap6s o término da Segunda Guerra, as
guerras civis continuaram a existir no mundo. Desta maneira, faz-se necessaria
uma distingao entre apatridas e refugiados. Os apatridas, termo freqiientemen-
te utilizado para identificar os judeus do periodo do Terceiro Reich, sdo aqueles
individuos que perderam a sua cidadania, ou a sua naturalizacdo, ou seja, eles
ndo pertencem mais a nenhum Estado-Nacdo e, portanto, ninguém tem jurisdi-
¢do sobre eles. Ja os refugiados sdo aqueles que fugiram para um outro pais, ou
entdo foram expulsos do seu pais de origem, sendo obrigados a buscar abrigo
em outro territério. E muito comum, ainda hoje, encontrarmos refugiados, seja
por motivos politicos ou por conta das guerras. A critica de Arendt aos direitos
humanos consiste em afirmar que os tais “direitos inalienaveis” nunca foram
eficazes na protecdo nem de apatridas, nem de refugiados. Com efeito, os direi-
tos que defendemos como inalienaveis em nossa sociedade, demonstram nao
passar de uma retdrica vazia em outras sociedades onde a declara¢do dos direi-
tos humanos nao foi assimilada. Deste modo, podemos entender que a critica
que Arendt fez quanto a eficacia dos direitos humanos continua sendo atual
pois ainda hoje s6 a Declaragao dos Direitos Humanos nao bastam para garantir
minimamente os direitos de algumas minorias.

Palavras-chave: Totalitarismo, Direitos Humanos, Hannah Arendt, Apatri-
das, Refugiados
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No ano de 1951, seis anos apds o término da Segunda Guerra Mundial, Han-
nah Arendt publicou o seu livro Origens do totalitarismo. O livro traz em si trés
grandes estudos feitos por Arendt no final da década de quarenta, que sdo, respec-
tivamente, o anti-semitismo, o imperialismo e o totalitarismo. No ensaio que diz
respeito ao imperialismo, Arendt faz criticas aos Direitos Humanos que, mesmo
depois de 60 anos da publicacdo de sua obra, ainda soam muito atuais para nos.

A situacdo de apatridas e refugiados colocados a margem da sociedade re-
presentou para Arendt uma fonte de inquietagdo filoséfica. As pessoas que sim-
plesmente perdiam sua cidadania ou eram obrigadas a refugiar-se em outro pais,
sem ser, desse modo, assimiladas nesse novo territério e sem poder voltar para
o seu territério de origem. Assim, elas sentiam-se constantemente ameacadas
por nao possuirem mais um lugar onde pudessem se sentir em casa no mundo.
Eis uma das constantes do século XX que diante de duas guerras mundiais, além
das guerras civis, colocou milhares de pessoas na situacdo de refugiados e muitas
outras na situacdo de apatridas.

Mas, como podemos dizer que esses apatridas e refugiados eram uma cons-
tante apenas no século passado, se todos os dias, ainda hoje, pessoas continuam
fugindo de seus paises para refugiar-se em outro lugar? Ora, mesmo apds o tér-
mino da Segunda Guerra, as guerras civis continuaram a existir no mundo. Desta
maneira, faz-se necessaria uma distingao entre apatridas e refugiados.

Os apatridas, termo freqiientemente utilizado para identificar os judeus do
periodo do Terceiro Reich, sdo aqueles individuos que perderam a sua cidadania,
ou a sua naturalizacdo, ou seja, eles ndo pertencem mais a nenhum Estado-Nacao
e, portanto, ninguém tem jurisdicdo sobre eles. Ja os refugiados sdo aqueles que
fugiram para um outro pais, ou entdo foram expulsos do seu pais de origem, sendo
obrigados a buscar abrigo em outro territério. E muito comum, ainda hoje, encon-
trarmos refugiados, seja por motivos politicos ou por conta das guerras civis.

A critica de Arendt aos direitos humanos consiste em afirmar que os tais
“direitos inalienaveis” nunca foram eficazes na protecdo nem de apatridas, nem
de refugiados. Com efeito, os direitos que defendemos como inalienaveis em nossa
sociedade, demonstram nao passar de uma retérica vazia em outras sociedades.

Nenhum paradoxo da politica contemporanea é tdo dolorosamente irdnico
como a discrepancia entre os esforcos de idealistas bem-intecionados, que
persistiam teimosamente em considerar ‘inalienaveis’ os direitos desfruta-
dos pelos cidadaos dos paises civilizados, e a situacdo de seres humanos sem
direito algum. Essa situacdo deteriorou-se, até que o campo de internamento
- que, antes da Segunda Guerra Mundial, era exce¢do e ndo regra para os gru-
pos apatridas - tornou-se uma solugdo de rotina para o problema domiciliar
dos ‘deslocados de guerra’. (ARENDT. 2009, p.312)

As conseqiiéncias que as guerras do século XX nos trouxeram foi a de pes-
soas que por viverem em situacdo apatrida, marginalizadas na sociedade eram
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sempre tidas como criminosas em potencial. Os apatridas poderiam chegar a ser
presos sem nunca terem cometido crime algum. Pois, “sem direito a residéncia e
sem o direito de trabalhar, tinha, naturalmente, de viver em constante transgressao
alei” (ARENDT. 2009, p. 319)

Arendt afirma ainda que podemos perceber se uma pessoa foi excluida dos
direitos humanos ao lhe perguntarmos se para melhorar a sua posicao legal seria
melhor cometer um pequeno crime. O crime, que sempre foi uma excecao a lei, se
configurava, no caso dos apatridas, como a possibilidade de, mesmo na qualidade
de transgressores, se igualarem aos outros cidadaos. Afinal, ao transgredirem a lei,
os apatridas passam a serem protegidos por ela. Como demonstra Hannah Arendt
em seu livro Origens do Totalitarismo:

Mesmo que ndo tenha um vintém, pode agora conseguir advogado, queixar-se
contra os carcereiros e ser ouvido com respeito. Ja nao é o refugo da terra: é
suficientemente importante para ser informado de todos os detalhes da lei sob
a qual sera julgado. Ele torna-se pessoa respeitavel. (ARENDT. 2009, p.320)

O fato é que qualquer sentenca seria insignificante diante da iminéncia de
uma possivel deportacdo, pois a medida que a quantidade de refugiados e apatri-
das crescia nos limites de suas fronteiras, os paises ocidentais s6 conheciam duas
medidas validas para esses casos: a repatriacdo ou a naturalizacao

Cabe destacar que nenhum desses dois “remédios”, para a situacao dos re-
fugiados e apatridas, que chegavam aos milhares em todos os paises, durante o
periodo da segunda guerra mundial, funcionava mais, visto que a naturalizacdo
era considerada uma medida arriscada, pois, em muitos paises, a pessoa que se
naturalizava perdia sua cidadania original e corria o risco de ser desnaturalizada,
passando portanto, para a condicao de apatrida. A repatriagdo também se figurava
como um grande problema, pois os paises de origem ndo queriam receber aqueles
a quem ja havia expulsado, e quando os aceitavam de volta era meramente para
puni-los. Como podemos notar neste trecho de Arendt:

O cancelamento de naturalizacdo ou a introducdo de novas leis que obvia-
mente abriam o caminho para a desnaturalizacdo em massa destruiram a
pouca confian¢a que os refugiados ainda pudessem ter na possibilidade de se
ajustarem a uma vida normal; se a assimilagdo a um novo pais havia, no pas-
sado, parecido um tanto vergonhosa e desleal, agora era simplesmente ridi-
cula. A diferenca entre um cidaddo naturalizado e um residente apatrida nao
era suficientemente grande para justificar o esforco de se naturalizar, pois o
primeiro era frequentemente privado de direitos civis e ameagado a qualquer
momento com o destino do segundo. As pessoas naturalizadas eram, em ge-
ral, equiparadas aos estrangeiros comuns, e, como naturalizado ja havia per-
dido sua cidadania anterior, essas medidas simplesmente ameagavam tornar
apatrida um outro grupo consideravel. (ARENDT. 2009, p.319)
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A grande questdo que esta por tras da critica de Hannah Arendt aos Direitos
Humanos é a de que com o deslocamento dos direitos do cidadao para os direitos
do homem, poder-se-ia, contraditoriamente, admitir direitos humanos universais
e promulgar leis contra estrangeiros. Essa situacdo que vem desde antes da Primei-
ra Guerra Mundial possibilitou, e tem possibilitado, que levando em consideracao
a soberania dos paises, nem mesmo os direitos humanos universais, podem inter-
ferir nos ordenamentos juridicos de cada pais.

A situacdo a que apatridas e grupos minoritarios foram submetidos durante o
século XX, levou Arendt a se questionar acerca de direitos humanos, realmente, ina-
lienaveis. Pois a condi¢do dos apatridas ndo era coberta por nenhum ordenamento
juridico, nem mesmo pelo direito de asilo. A Unica coisa que restava a esses indivi-
duos era o fato de que ainda eram humanos. Porém, os chamados direitos humanos
s6 se revelaram eficazes para aqueles individuos que ja possuiam algum direito.

0 paradoxo dos direitos humanos consistia, justamente, no fato de individu-
0s que nado possuiam direito algum. Portanto, o que os apatridas, refugiados e as
minorias perdiam, na maioria das vezes, era o direito a ter direitos, que se firmou
quando milhdes de pessoas, ao perderem sua cidadania, perderam também o direi-
to arecorrer a qualquer protecao ou ordenamento juridico.

Podemos perceber que a critica que Arendt faz aos direitos humanos ainda
goza de atualidade, pois os refugiados de guerra permanecem isolados em campos
de internamento, com os seus direitos reduzidos e sem ter uma patria que reclame
os seus direitos. Portanto, podemos afirmar que tanto a Declaracdo dos Direitos do
Homem e do Cidaddo, do século XVIII, quanto a Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos, de 1948, s6 sdo eficazes na garantia de direitos de quem ja possui direi-
tos minimos, ndo servindo, deste modo, para aqueles individuos que se encontram
em situa¢do de apatrida ou refugiados.

Torna-se evidente, ante a violéncia a que somos obrigados a vivenciar hoje ndo
s6 em nosso pais, mas em diversas partes do mundo, que o estado de excecdo a que
Arendt se referia no século XX ainda é um fendmeno persistente nos dias de hoje.
Nado da mesma forma e nem com o mesmo grau, pois, hoje ndo nos deparamos mais
com nenhum governo totalitario, pois, nem mesmo os Estados autoritarios que exis-
tem hoje sdo comparados com o totalitarismo nazista e stalinista de tempos atras.

Contudo, ndo podemos esquecer que todos os dias milhares de pessoas fo-
gem de seus paises e refugiam-se em paises estrangeiros, onde sdo colocados em
campos de refugiados e, consequentemente, passam a ter seus direitos diminuidos,
em alguns paises, pela sua condi¢do de “estrangeiros indesejaveis”.

Deste modo, podemos perceber através dos casos dos apatridas e refugiados
que o estado de excecdo nao é vivido apenas em paises em guerra, como antes.
Agora, mesmo nas democracias consolidadas grupos minoritarios permanecem a
margem da sociedade. Ressaltando que esse fend6meno nao se trata de um fendme-
no totalitario em si, mas de algo que ocorre desde o alvorecer da humanidade e que
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nem os Direitos Humanos, nem as leis locais, de cada pais, conseguiram eliminar,
como a desigualdade e hierarquizagao social.
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Resumo

A ampliacdo do universo ético para todo o reino da vida, e ndo somente como
privilégio humano, promovido por Hans Jonas, permitiu que sua filosofia fos-
se associada em defesa de uma moral naturalista. Embora o autor recorra a
propria biologia como fundamento da ética da responsabilidade, esta reflexdo
quer mostrar que Jonas se afasta da moral naturalista, classificada também de
falacia naturalista, pois para o filésofo o dever ser no homem se fundamenta
de modo ontoldgico, e ndo moral, o que faz com que o homem tenha que ser
responsavel porque ele é responsavel ontologicamente. Assim sendo, Jonas
ndo busca extrair uma ética da ontologia, pois para ele a ética ja esta contida
na propria vida, na medida em que a prépria vida diz um sim a sua continui-
dade. Este dever ser ja estd inserido no Ser, como resultado de uma liberdade
que é ontoldgica e ndo racional, e por ser ontoldgica, portanto, ndo constitui
privilégio humano. Reinserido na natureza, o homem reafirma-se numa es-
pécie de ontobiologia, o que faz com que sua proposta ética se classifica como
uma biologizagdo do ser moral, e ndo uma biologizagdo da natureza, visto que
a responsabilidade é essencialmente ontoldgica.

Palavras-chave: Etica; natureza; responsabilidade; ontologia; ontobiologia.

onas inicia sua maior obra O principio responsabilidade afirmando que todas as
éticas até hoje compartilharam alguns pressupostos em comum, com destaque
para o carater antropocéntrico da esfera moral (JONAS, 2006, p. 29). Ao mos-

ar a necessidade de se proteger eticamente ndo mais somente a vida humana,
mas também a vida extra-humana, o autor ampliou o universo moral, o que facili-
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tou com que intérpretes e ambientalistas associassem a filosofia de Jonas a defesa
de uma moral naturalista .

Partindo do pressuposto de que no homem o dever ser se d4 de modo onto-
l6gico e ndo estabelecido pela razdo, por Deus ou pela natureza, Jonas rompe com
o modelo tradicional de se fundamentar a ética, e ao recorrer a uma interpretacao
evolucionista da natureza, o autor estabelece um continuo biolégico que parte das
manifestacdes organicas mais simples e culmina no homem, o que faz com que sua
proposta ética possa classificar-se como uma “biologizagio do ser moral” (COMIN,
2005, p. 48), pois, o que Jonas pretende, além de aplicar as categorias da biologia
para a compreensdo dos conceitos-chaves da moralidade, é também “ler’ o feno-
meno da vida desde categorias tradicionalmente humanas” (COMIN, 2005, p. 48)

E preciso levar em conta, portanto, que o autor propde uma “biologizacdo
do ser moral” e ndo uma “biologizacdo da moral” ou mesmo uma “moralizacdo da
natureza”. A diferenca estaria justamente no fato de que Jonas nao retira simples-
mente da natureza a moralidade e nem sequer usa a natureza como regra para a
moralidade, mas reafirma a pertenca do homem (ser moral) ao reino da natureza,
numa espécie de ontobiologia. Assim, tendo restituido o homem ao reino da vida
em geral, Jonas explicita e retira as formula¢des de uma ética da responsabilidade.

A filosofia da biologia buscada por Jonas, ndo se confunde com a filosofia da
vida proposta pelas concep¢des romanticas da natureza. Afirma Ricoeur que “é a
biologia, a ciéncia biolégica, que se oferece ao pensamento do fil6sofo; ela faz isso
lhe apresentando o fendmeno maior de organizagdo” (1996, p. 232), no qual Jonas
é chamado a discernir os comecos de um desenvolvimento que encontra seu arre-
mate na liberdade humana.

! George Moore em sua obra Principia éthica afirma que a possibilidade de usar da natureza como
modelo para o pensamento ético constitui uma faldcia naturalista. David Hume também em Tratado
da natureza humana afirma que néo é possivel passar do que pertence ao dominio do dever ser para
o dominio do ser, pois se estaria buscando conclusdes ndo presente nas premissas e ficou conhecido
como a guilhotina de Hume.

2Embora a posi¢cdo de Comin seja aceitavel sob este ponto de vista, ela esta limitada a posi¢do de que
a Responsabilidade é tratada apenas como uma questdo ética, e ndo como um principio ontoldgico.
Desse ponto de vista, sua afirmagio de que Jonas “incorre no que costumamos chamar de ‘falacia
naturalista’” (2001, p. 22) ndo leva em conta o carater ontolégico afirmado pelo autor. A citagdo da
autora demostra esse limite: “O homem é o tnico ser que pode ser responsavel e, na medida em que
pode sé-lo, deve ser e o é. De um factum incontestavel, que o homem tem uma capacidade de ser res-
ponsavel, se infere um dever ser responsavel. Tanto neste argumento como em todo o livro - pois a
partir da mera observacdo e descrigdo do ser, da existéncia do ser, se infere ndo somente sua afirma-
¢do, mas um dever, o de cuidar da sobrevivéncia e permanéncia - Jonas incorre no que chamamos de
falacia naturalista”. Nota-se como a responsabilidade é vista apenas como um elemento ético, retirado
- e ndo contido - pelo ser. Essa é também a posicao de Theis (2008, p. 11) quando afirma: “Ele [Jonas]
procura o principio da ética numa metafisica via uma ontologia na qual a ideia de homem forma par-
te, opondo-se, assim, aquilo que constitui, pelo menos desde Hume, um dos axiomas da reflexdo ética
e cometendo deliberadamente o pecado da naturalistic fallacy, da passagem do ser ao dever ser”. A
mesma visdo limitada ao campo ético transparece aqui.
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Jonas efetiva uma fundamentacdo ontoldgica do Bem (e, portanto, dos ele-
mentos éticos) baseado numa recusa daquilo que poderiamos chamar de “sub-
jetivismo dos valores”, tido alids, como resultado da “gnose, do existencialismo e
do niilismo moderno” (2004, p. 233) e também do préprio projeto mais geral de
recusa dos dualismos tradicionais, principalmente no que tange a relacdo entre
sujeito/objeto, liberdade/necessidade, espirito/matéria. No ambito desses dualis-
mos, faria algum sentido, inclusive, a acusacdo da falacia naturalista, mas seria des-
cartada a partir do sistema interno do pensamento jonasiano, em sua perspectiva
“reconciliadora” - e nesse sentido, absolutamente, antimoderna. Para o autor, a
norma do dever esta ja inscrita mesmo no proéprio ser (FROGNEUX, 2001, p. 305).
Em outras palavras: o ser “contém” a responsabilidade como um fato ontolégico e
nesse dmbito faz sentido pensarmos em um dever ser do ser, pois ele tem preferén-
cia sobre o ndo-ser, do qual nada pode ser dito. Jonas remete, entio, a necessidade
de uma nova teoria dos fins e valores no campo ético porque os estabelece a partir
da ontologia: “é inquestionavel a necessidade de se estabelecer o status ontoldgico
e epistemoldgico do valor de um modo geral e explorar a questao de sua objetivi-
dade” (2006, p. 102). Ou ainda, “portanto, é necessario, em se tratando de ética e
dever, aprofundar-se na teoria dos valores, ou melhor, na teoria do valor como tal,
pois somente de sua objetividade se poderia deduzir um dever ser objetivo e com
ele, um compromisso com a preservacao do Ser, uma responsabilidade relacionada
ao Ser” (2006, p. 103).

Note-se a insisténcia de Jonas em recusar o mero subjetivismo e relativis-
mo dos valores para necessaria preservacao do Ser. Para ele ha uma primazia do
Ser enquanto escolha, pois o ndo-ser “ndo permite graus de comparacao” (2006,
p. 99) e, sendo assim, “a existéncia como tal ‘deveria’ ser preferida em relacio ao
seu oposto contraditério (e ndo ‘contrario’)” (2006, p. 99). Um dos pontos chaves
da teoria jonasiana é o fato de que “o valor, ou o ‘bem’, é a Unica coisa cuja simples
possibilidade reivindica imediatamente a sua existéncia (ou, caso ja exista, reivin-
dica legitimamente a continuacdo da sua existéncia) - e, portanto, justifica uma
reivindicacdo pelo Ser, pelo dever-ser, transformando-a em obrigacdo do agir no
caso em que o Ser dependa da livre escolha desse agir” (2006, p. 102). Isso sig-
nifica afirmar que a mera atribuicao de valor ao existente ja define a primazia do
Ser sobre o nada, saindo do campo meramente subjetivo da ética, para o campo
objetivo da ontologia, franqueando a distancia entre ser e dever (JONAS, 2006, p.
149). Conclui o autor que “o ‘ser em si’ do ‘bem’ ou do ‘valor’ significa pertencer
a atualidade particular do existente, o que faz com que a axiologia se torne uma
parte da ontologia” (2006, p.149).

Buscando distanciar-se da faldcia naturalista, Jonas ndo retira uma ética da
ontologia, mas justamente o contrario: numa teoria que reconhece o ambito espiri-
tual (e a propria condi¢do da liberdade) no ramo geral dos viventes, a ética ja esta
contida no fato mais primordial da vida, o Ser. A questdo ndo se coloca nos termos de
que o homem por ser responsavel, deve ser responsavel, o que incorreria na falacia
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naturalista, mas que o dever ser no homem se impde de modo ontol6gico, como um
imperativo ontolégico, pois da sua observancia depende a sobrevivéncia no futuro.

Os elementos que Jonas se utiliza para combater a falacia naturalista podem
ser resumidos nas seguintes teses: primeiro diz respeito ao fato de que a respon-
sabilidade é uma constatacdo ontoldgica, ou seja, a responsabilidade tornou-se um
imperativo para ser, ou para continuar sendo, e ndo apenas como um dever moral;
e, segundo, derivado desse primeiro, que o homem deve ser responsavel justamen-
te porque é responsavel. Repare-se que o combate a falacia ocorre porque Jonas
ndo entende a propria natureza como fonte da moral, ou seja, de uma derivacdo
direta da ética desde a natureza, mas a sua proposta pretende pensar o ser ético
recolocando-o no ambito da natureza para retirar dai as consequéncias ontolégi-
cas que fundam a sua ética. Em outras palavras, a natureza nao é ética por si mes-
ma, mas necessita de um ser que avalia a sua posi¢ao. A posi¢do de Jonas é mostrar
que o que caracteriza ontologicamente o homem é a sua faculdade de se tornar
responsavel e essa responsabilidade é uma contrapartida da liberdade e nido da
necessidade (COMIN, 2005, p. 48)3.

Na esfera tradicional passivel da acusac¢do da falacia naturalista, falar da res-
ponsabilidade do ponto de vista de uma formulacdo ontolégica s6 seria possivel
no campo da liberdade e ndo da necessidade. Foi por isso que Jonas necessitou, na
sua compreensio da vida, explicitar o fim do dualismo liberdade e necessidade,
para pensar a liberdade também no dmbito da natureza. Ou seja, como na natureza
também ha liberdade, visto que ela é ontoldgica e nao racional, entio nela também
existe escolha. O que Jonas defende é que “todo ente esta submetido a uma lei do
ser que é o cuidado pelo préprio ser” (COMIN, 2005, p. 50), isto é, o ser esta sub-
metido, enquanto ser, a prépria responsabilidade e seu cumprimento s6 é possivel
pela mediagio da liberdade, como “caracteristica ontolégica do organico” (COMIN,
2005, p. 50). Afirma Ricoeur que em Jonas efetivamente a

finalidade natural ndo pretende desempenhar o papel de modelo a ser imita-
do (...) o principio responsabilidade ndo diz: impde a tua agdo uma retengao,
uma moderag¢do, em resumo uma medida semelhante aquela com a qual a
natureza dota espontaneamente a atividade dos viventes. Nao é a titulo de
uma imitacdo da natureza que a ontologia da vida se encontra incorporada
ndo apenas em sua formulacdo, mas mais radicalmente a fundamentac¢ao do
principio responsabilidade. O principio responsabilidade pede apenas que se
preserve a condicao de existéncia da humanidade ou, melhor ainda, a existén-
cia como condicdo de possibilidade da humanidade; (...) ndao se poderia, por-
tanto, dizer que o principio responsabilidade depende de uma moral natura-
lista. Ao contrario, é no nivel do agir humano, e por meios técnicos aplicados
de modo corretivo as técnicas, que a ética da responsabilidade delimita o seu

? Identifica-se, desse modo, na ética de Jonas o seu carater antropoldgico, na medida em que
a ética parte da pergunta sobre o ser-do-homem e seu lugar na natureza, visto que busca
salvaguardar a vida na totalidade homem/natureza. Isso, por sua vez, ndo significa também
que sua proposta se insira na tradigdo humanista, fundada na centralidade do homem, isto
€, no antropocentrismo, e com o desafio de melhora-lo pela via da razio.
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campo de exercicio. (...) dizer que o homem é responsavel pela natureza ndo
é, portanto, dizer que é preciso buscar na natureza o modelo de medida a ser
imposto a deriva tecnicista (1996, p. 241).

Para Jonas o0 homem nem mesmo tem direito de falar de uma moral natura-
lista, visto que diante do longo trabalho da natureza, incluindo a nossa existéncia
e, que hoje a sua continuidade estd entregue as nossas maos, requer do homem o
reconhecimento de que a natureza tenha que ser protegida como um bem em si e,
ndo para atender o homem compreendido como o Unico sujeito digno de moral.
O giro proposto por Jonas é de que a natureza deve existir, ndo porque sem ela o
homem ndo poderia garantir a vida humana auténtica, mas porque “a natureza em
si tem um direito inalienavel a vida e a sua conservacao” (COMIN, 2001, p. 21) e o
homem como ser capaz de responsabilidade deve responsabilizar-se pela conti-
nuidade desse direito.

Em O principio vida, Jonas afirma que nio se trata de salvar o abismo entre
o homem e a natureza, mas reconhecer que a superac¢ao do dualismo converteu-se
numa exigéncia moral, e numa condicao de possibilidade para uma ética da re-
ponsabilidade com o futuro. Com isso Jonas busca fundamentar ontologicamente
um direito inalienavel da natureza a existéncia. Trata-se de estabelecer de maneira
fundamentada uma série de normas de conduta a partir de uma filosofia da nature-
za. Afirma o autor, que essa filosofia da natureza deve distanciar-se da perspectiva
das ciéncias naturais, pois suas explicacdes causais e mecanicas ndo expressam
toda a verdade sobre a mesma. Esclarece Wolin que as teses especulativas de Jonas
em referéncia a vida organica “se ndo podem ser provadas também ndo podem ser
refutadas” (2003, p. 177), ao contrdrio, requisitam a suspensdo da objetividade das
ciéncias naturais para possibilitar um novo olhar diante da vida.

A autoconservacdo é um fim em si mesmo para todas as formas de vida, afir-
ma o autor, e em suas diferen¢as ha uma teleologia inerente, desde as formas mais
simples até o homem. Desse modo, o autor busca identificar uma teleologia da na-
tureza como um todo, sem recorrer ao plano espiritual ou mesmo a sua raciona-
lidade interna. Afirma Comin que “trata-se de um querer, de um querer ir além, o
que explica que a evolugdo seja um avangar para as formas mais complexas” (2001,
p. 22). Nao se trata de um fim tltimo e supremo, mas de uma orientagao para um
fim, para um aperfeicoamento de modo que a vida possa continuar sendo. O sim a
vida é o valor fundamental de todos os valores, um bem em si mesmo, afirma Jonas,
por isso que o ser é preferivel ao nada. A responsabilidade do homem, portanto,
vai além do aqui e agora, mas dirige-se ao futuro, na medida em que devemos ser
responsaveis pela continuacdo da propria responsabilidade ontolégica no homem
no futuro, para que o sim a continuidade da vida possa se perpetuar.

E 0 homem, como um destruidor potencial do trabalho teleolégico da natu-
reza, que deve se encarregar, enquanto querer, dar um sim ao ser da natureza e um
ndo ao nao-ser, por isso, a identificacdo do principio responsabilidade com uma
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moral naturalista parece constituir um “grave mal entendido, que talvez esteja na
base de muitas criticas dirigidas a uma ética que se apresenta como ética da pre-
servacdo” (RICOEUR, 1996, p. 242). Nao ha como dizer que o homem possa existir
sem dizer que exista a natureza. Desse modo, o sim ao ser que a vida pronuncia es-
pontaneamente, tornou-se ao homem um dever ser. O imperativo jonasiano exige
que ndo apenas existam homens no futuro, mas que esses homens sejam conforme
a ideia de humanidade. Conclui Ricoeur que a fundamentagao bioldgica, embora
seja necessaria (desde que se trate apenas de justificar a obrigacdo de preservar a
existéncia futura da humanidade como uma condicdo de seu préprio exercicio de
responsabilidade), deixa de ser suficiente. O argumento ndo basta mais, pois o que
esta em jogo ndo é mais a pré-condicdo da existéncia, mas sim o estatuto da auten-
ticidade da vida a ser preservada (1996, p. 243).

Diferentemente de Kant que atribuia fins somente ao homem, Jonas afirma
que todo ser vivo tem uma teleologia, e essa finalidade se assenta de modo onto-
l6gico, o que impossibilita de se afirmar que se trate de algo acrescido ao homem.
Acrescenta Ricoeur que o “interesse do homem coincide com o resto dos viventes e
o da natureza inteira na medida em que ela é nossa patria terrestre” (1996, p, 241).
Percebe-se, portanto, que Jonas nao esta voltado para explicar os fins da natureza,
mas mostrar a presenca imanente de tais finalidades em todos os seres, e trans-
formar essas finalidades ontoldgicas da natureza, como o fundamento da ética da
responsabilidade.

0 fim ultimo da vida em Jonas nos coloca frente a questdo ontolégica e ques-
tiona a existéncia de um fim ndo somente no mundo psiquico e subjetivo, mas tam-
bém no mundo objetivo e fisico. Ao reconhecer na natureza um direito préprio da
existéncia, ele reivindica um fim tanto para a natureza humana e também para a
natureza extra-humana. Com isso, sua metafisica torna-se uma tentativa de legiti-
mar tanto filoséfica como eticamente a passagem do plano do ser e da existéncia
para o plano do dever-ser.

0 homem por sua vez no uso da liberdade pode dizer um ndo a existéncia e
colocar um fim a todo o processo natural. Embora essa possibilidade possa cons-
tituir-se numa ameaca e, deve ser evitada a todo custo, com ela torna-se legitimo
reconhecer que existe um fim natural da prépria natureza. A vida ou a continui-
dade da vida, portanto, torna-se um fim, um valor da natureza, de modo que o
reconhecimento da existéncia dos fins confirma a existéncia de valores e conse-
quentemente uma obrigacdo humana frente a sua preservacdo. Com isso, Jonas
faz da existéncia e da continuidade da vida um valor e torna possivel ao préprio
ser fundamentar um dever, pois os fins estariam presentes na natureza, como um
valor nela imanente.

A natureza tem valores porque tem fins, e estes consistem em continuar a
existir, pois existir significa ser. Este ser por sua vez é um valor ndo mensuravel,
mas pode ser percebido ontologicamente como um fim universal. O que se exige
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da natureza humana sobre a natureza universal é que se reconhecam os seus fins,
portanto, seus valores, para que ela possa realizar seu fim Ultimo que consiste em
continuar a existir. Jonas ndo se preocupou em diferenciar claramente o valor como
uma reivindicacdo do préprio ser, do valor como uma obrigacao moral. No entanto,
afirma o autor que a responsabilidade nao pode confundir-se com a obrigagao, se
ndo um caso especial dela. A obrigacdo pode reduzir-se a uma conduta mesma, en-
quanto que a responsabilidade vai além dela, pois ela tem uma referéncia externa
(1997, p. 55).

Sendo assim, o valor como um bem em si esta presente no ser de modo ima-
nente, afirma Jonas. Esse valor converte-se num dever quando existe uma vontade
capaz de perceber tal exigéncia e transforma-la em ac¢do, conforme expressa o im-
perativo jonasiano no sentido positivo “aja de modo a que os efeitos da tua a¢do se-
jam compativeis com a permanéncia de uma auténtica vida humana sobre a Terra”
(2006, p. 47) ou em seu sentido negativo “aja de modo a que os efeitos de tua acdo
nao sejam destrutivos para a possibilidade futura de uma tal vida” (2006, p. 48). Ou
seja, a ética da responsabilidade jonasiana parte de uma exigéncia pertencente a
prépria realidade do ser, que consiste em preservar a vida, e com isso faz com que
o dever esteja na prépria natureza do ser.

0 sim ontolégico jonasiano tem a for¢ca de um dever, de uma obrigatoriedade
presente na propria liberdade humana, para atender ao trabalho teleolégico da
natureza em seu continuo processo de autoafirmacao da vida, mas que tem sido
ameada pela capacidade e pelo poder da tecnologia moderna frente a constante
fragilidade, precariedade e vulnerabilidade do préprio ser. O homem tem de assu-
mir em seu querer o sim e impor ao seu poder um ndo ao ndo-ser. Afirma o autor
que “o seu querer, com o seu sim e o seu ndo, esta sempre 1a em primeiro lugar e se
encarrega dos seus interesses” (2006, p. 153).

A tomada de consciéncia da liberdade no homem ocorre de modo gradual a
tomada de consciéncia de sua responsabilidade. O processo de evolucio é atraves-
sado por um telos que é a prépria vida, que para o autor significa um valor e um fim
em si mesmo, mas que devido a sua fragilidade exige a nossa responsabilidade. A
liberdade humana permite ao homem desvincular-se dos interesses cosmicos, mas
a exigéncia que emana de seu ser obriga-o a cuidar desse processo ontoteleolégico,
pois sem o seu cuidado a vida pereceria.

Ao fundamentar ontologicamente a responsabilidade como um dever que
nasce do ser, Jonas faz intervir a no¢do de valor, sobre a qual se assenta o dever
do ser no sentido da metafisica leibniziana de que o ser é preferivel ao nada. A
preferéncia de algo sobre o nada se transforma no estatuto do valor, ou seja, qual
o valor do ser? Por que ele é preferivel ao ndo-ser? Para Jonas é “inquestionavel a
necessidade de se estabelecer o status ontoldgico e epistemolégico do valor de um
modo geral e explorar a questdo de sua objetividade” (2006, p. 102), embora en-
tenda que as “respostas as estas perguntas seja seguramente para sempre motivo
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de polémica” (1998, p. 137), mesmo assim, o questionamento torna-se preferivel
ao simples ignorar tal realidade. Conclui o autor é “preferivel sofrer uma derrota a
deixar de escutar seu canto” 1998, p. 137).

Ao fundamentar a ética nos fins encontrados no ser, pois esses fins repre-
sentam um valor, para Jonas todo valor contém a exigéncia de um dever ser, o que
faz com que o ser se torne objeto de uma acdo livremente escolhida, embora isso
nao signifique que resulte um dever no sentido de uma obrigacado (2006, p. 220).
A passagem operada por Jonas do dever ser ideal ao dever fazer requer que este
seja dependente do poder, o que faz com que o homem tenha se convertido em
um administrador do dever dentro de um ser real. Por constituir-se um “gestor
da natureza”, isso se deve justamente em virtude de seu poder, responsabilidade e
liberdade que o caracterizam.

0 valor de um ser ja é sua condicdo ontolégica, afirma Jonas e, por isso
dirige-se ao homem na forma de um dever. O valor passa a ter um direito sobre o
ser humano: “com isto fica expresso que desde o ser das coisas mesmas (...) pode
emanar um preceito que se refere a mim” (1998, p. 139). Em outras palavras,
sendo o ser portador de um valor, esse valor lhe da direito, o que exige conse-
quentemente do homem um dever para com esse valor, pois a existéncia desse
valor é preferivel a sua auséncia.

Embora o imperativo kantiano também exigisse uma atuacdo do homem por
dever, o imperativo jonasiano ordena atuar de acordo com uma ideia ontoldgica
de homem, isto é, se para Kant o dever se constituia como algo da racionalidade
humana, para Jonas o dever é inato a ontologia humana do ser responsavel. A ques-
tdo de que a “humanidade seja” ndo pode ser resolvida sem referéncia ao sentido
metafisico do ser, isto é, da sua ontologia, pois no homem a responsabilidade se
impoe como um imperativo porque de seu cumprimento depende seu préprio ser
e a preservacao da esséncia do homem.

A teleologia que a natureza da por testemunho aparece como axioma onto-
l6gico da autocriacdo e do ser, de modo a submeter todo ser vivo a essa lei e a fazer
dessa determinacio ontoldgica um cuidado para com o préprio ser. Essa maneira
de serindica um dever de conservacao, quer dizer, o cumprimento dessa finalidade
ontolégica fundamental se apresenta ao ser humano como um ser moral. O dever
ser consiste em garantir a ontologia, isto é, a possibilidade de existéncia auténtica
do vulneravel e do perecivel.

A preservacao do Ser e sua continuidade nao deve ser entendida em Jonas no
sentido da sobrevivéncia do homem individualmente, mas no sentido da coletivi-
dade, na ideia de homem, visto que a autenticidade dessa coletividade encontra-se
ameacgada pelo poder da tecnologia moderna. Com isso, a categoria responsabi-
lidade tornou-se uma espécie de mediacdo entre a liberdade e o valor do ser, de
modo a impedir a separagdo entre ser e dever ser, e a favorecer a sua protecao.
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Para Jonas a experiéncia da ética aparece no interior do mundo real, e o
mundo real seria mais pobre se o dever ser ndo se manifestasse ali. Ou seja, o
ser se cumpre realizando a exigéncia de dever ser que contém. No O principio
responsabilidade o autor afirma que o dever que temos para com o futuro é um
dever que corresponde a um direito “existente”, pois esses homens tem o direito
a sua autenticidade e a uma realidade valiosa. Para tanto, “esse direito depende
do dever (...) de se garantir a existéncia de futuros sujeitos de direitos” (2006, p.
93). Esse dever também nao corresponde a nenhum direito, mas ele nos permite
o direito de trazer ao mundo pessoas como noés, mesmo que estes ndo o tenham
pedido. Em outras palavras, temos o dever de garantir a existéncia de pessoas au-
tenticamente portadoras de responsabilidade, pois a prdopria responsabilidade,
enquanto um dever ontolégico, deve ser assegurada as futuras geragdes. Se a res-
ponsabilidade se funda na racionalidade e na consciéncia humana (como auge da
histéria evolutiva) e estas sdo parte constitutivas da esséncia humana, entio ela
¢ um principio ontolégico participe dessa esséncia: “a existéncia da capacidade
de ser responsavel é um fato ontoldgico, que quase se autocertifica” (2001, p. 57).

Ao mesmo tempo em que a continuidade de uma vida auténtica depende de
nossa escolha, a concepg¢do ontoldgica do ser que deriva do fundamento jonasiano
forca-nos a reconhecer que o Ser é fragil e vulneravel e, que sem a nossa respon-
sabilidade pereceria. Com isso nos encontramos frente a uma fundamentacao que
nos coloca de manifesto a base ontoldgica da moral, e da exigéncia ética do reco-
nhecimento da superioridade axioldgica do ser sobre o ndo-ser.

O ponto basilar da ética em Jonas, segundo Oliveira, é o fato do pensador
colocar no centro de sua reflexdo, a ideia de que o homem é o inico ser que possui
conhecimento e vontade, e desse modo torna-se o Unico que pode ter consciéncia
de suas agdes, e de sua responsabilidade. Esta responsabilidade revela-se como
uma consequéncia necessaria da liberdade, pois o verdadeiro objeto da responsa-
bilidade “(...) é o préprio ser tocado por ela, o que implica que o préprio ser seja em
si mesmo portador de valor” (2010, p. 31-32). Ao ter um valor em si, o ser passa a
ser portador de exigéncias, ou seja, é do proprio ser que vém as exigéncias de res-
ponsabilidade, o que torna o reconhecimento de seu valor uma obrigacgao.

A interpretacdo fenomenolégica da vida, como ontologia teleologicamente
guiada pela liberdade, havia estabelecido que todo ser vivo se caracterizava por
sua preocupacdo para sobreviver. Isto é, o ser vivo tem uma finalidade, sendo o
“fim de todos os fins”, a preservacao e a continuidade de si, a permanente luta con-
tra suas forc¢as de aniquilamento, isto é, o ndo-ser. Com isso, a vida é o mais alto fim
da natureza e ela reage contra tudo o que possa querer atentar-lhe contra, embora
acabe sempre sendo dominada pelo ndo-ser. No “cuidado de si”, os seres manifes-
tam uma teleologia como determinacdo ontoldgica fundamental. Esta maneira de
ser indica uma maneira de conservacdo. Em outras palavras, o ser nio somente
testemunha o que é, mas o que lhe devemos, isto €, ele busca continuamente man-
ter-se vivo, pois se fundamenta no principio de que viver é melhor que nio viver.
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Ao afirmar que a ética possui uma base ontolégica, Jonas quer dizer que uma
fundamentacdo ontoldgica é o recurso a uma propriedade que pertence insepara-
velmente ao ser da prépria coisa como (por exemplo) o metabolismo do organismo
de tal maneira que a afirmacdo de que todos os organismos sdo metabolizantes tem
o mesmo valor de que todos os seres metabolizantes sdo organismos (1998, p. 136-
137). Com isso o metabolismo é tomado como um fato incondicional que encontra
sua razdo de ser em nossa disposicdo existencial como seres metabolizantes, pois
nossa existéncia depende do intercambio ininterrupto da matéria com o mundo ex-
terior. A afirmacdo de nosso ser metabolizante serve a uma fundamentacao ética
valida na medida em que descreve corretamente nosso modo de ser (1998, p. 137).

0 fundamento jonasiano é de que viver é a regra, e o viver faz o dever viver,
pois o viver traz dentro de si um dever, isto é, que a vida continue. Com isso, torna-
-se uma obrigacdo transcendente do homem “(...) proteger o menos reconstrutivel,
e 0 mais insubstituivel do todos os recursos: a incrivelmente rica dotagao genética
depositada pelas eras da evolucao” (1997, p. 36). Ou seja, o mais insubstituivel a
que Jonas se refere é a vida, assim como ela é a menos reconstrutivel, pois o ser
humano é o ser menos reconstrutivel e a o mais insubstituivel. Por isso a técnica
confere ao homem o que antes a religido lhe havia confiado, isto é, o dever de ser
o guardido da criagdo. A exigéncia da protecdo da vida faz com que a filosofia pela
primeira vez tenha uma tarefa e uma responsabilidade c6smica, embora ela esteja
despreparada para tal compromisso (JONAS, 1997, p. 31).
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Resumo

No presente trabalho pretende-se expor, ainda que sumariamente, os prin-
cipais lineamentos tedricos que sustentam o projeto de pesquisa intitulado
“Revisdo Critica-Materialista da Bioética”. Essa proposta de investigacdo tem
como objetivo proceder a um exame critico dos conceitos e temas centrais
da reflexdo bioética a partir da tradicao filos6fica materialista, tendo por re-
feréncia o pensamento marxiano. A exercitacdo dessa revisio ¢é a posicdo do
edificio tedrico da bioética sobre novas bases. Poe-se sob um olhar critico
rigoroso os pressupostos, de cunho predominante metafisico (transcenden-
tal e/ou religioso), que até o momento sustentam, preponderantemente, os
discursos e analises que tém por telos a compreensao filosofica das conse-
quéncias e dos dilemas do desenvolvimento das tecnociéncias que intervém
na existéncia dos homens.
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o presente trabalho pretende-se expor, ainda que sumariamente, os princi-

pais lineamentos tedricos que sustentam o projeto de pesquisa intitulado

“Revisdo Critico-Materialista da Bioética”. Essa proposta de investigacao
tem como objetivo proceder a um exame de carater critico dos conceitos e temas
centrais da reflexdo bioética a partir do arcabouco categorial produzido no interior
dos quadros da tradicdo filoséfica materialista, em especial tendo por referéncia
0 pensamento marxiano. Nesse sentido, a produ¢do marxiana, em suas diferentes
fases de elaboracdo se constitui no arrimo basico da propositura em tela e isto por-
quanto o conjunto dessa elaboracdo fornega alguns dos subsidios conceituais de-
cisivos para empreitada de uma renovacao no que respeita a reflexdo acerca dos
problemas e questdes levantados pela relacio da ciéncia com a vida humana ou nio.

Para uma Critica Materialista da Bioética 125




126

0 que nao exclui, muito ao contrario, a remissao a outros autores e momen-
tos do materialismo anteriores e posteriores a Marx. A exercitacdo dessa revisdao
tem em vista a posicdo do edificio tedrico da bioética sobre novos fundamentos.
Para tanto, é mister pér sob um olhar critico rigoroso os pressupostos, de cunho
predominante metafisico (transcendental e/ou religioso), que até o momento sus-
tentam, preponderantemente, os discursos e analises que tém por telos compre-
ender filosoficamente consequéncias e dilemas do desenvolvimento das ciéncias e
das tecnologias que se voltam ou intervém na existéncia dos homens. Para tanto,
algumas categorias basilares da reflexdo bioética, tais como o de pessoa, identi-
dade individual, alteridade, respeito e limites, etc., para ndo falar da prépria etici-
dade, deverao ser objeto de cuidadoso escrutinio critico, revelando tanto as pres-
suposicdes quanto implicacdes e os limites tedrico-praticos. A propositura assim
configurada exige que a propria questdo da bioética seja reposta partir de uma
perspectiva nova, que se afaste seja das formulagdes arrimadas numa ética abs-
trata e idealista, seja daquelas de talhe naturalista. Posturas que encaminham a
reflexdo ética a sogobrar num moralismo estéril ou numa condenacdo in limine de
todas as mediagdes praticas disponibilizadas pelo desenvolvimento da interativi-
dade social e das transformag¢des humanas, tanto no que concerne a sociabilidade
quanto no que respeita a vivéncia individual. A duplice resultante necessaria é de
uma parte, a irrelevancia que tais elaboragdes tedricas acabam por ter frente ao
curso das alteragdes, e, de outra, a auséncia de uma elaboracgio teorética que possa
de modo pertinente responder as demandas originarias postas pelos processos de
reinvencao e incremento da base da existéncia humana, ora deslanchada sob o im-
pulso cientifico-tecnolégico. Neste ambito, como assinala Seve: “(...) se o facto nao
funda o direito, o direito e a moral tém, por sua vez, grande dificuldade em estatuir
sobre o facto biolégico e terapéutico, doravante tdo desconcertante” (2000, p. 40).

0 que se carece é a retomada de uma reflexdo de carater positivo, a qual parta
do reconhecimento tedrico do concretamente posto pelo ser e saber por meio dos
quais os homens se afirmam, que, contudo, ndo resulta em um discurso acritico
ou laudatdrio do existente. Ao contrario, se pde como efetivamente critico na medi-
da em que tome a posicdo do humano como aquilo que é: resultante/pressuposto
dindmico da atividade produtiva, da criacdo e reproducao efetivas das condig¢des
objetivas da interatividade social. Nesse contexto, parte-se de uma compreensao
da concretude objetiva da vida humana, da sua criacdo materialmente mediada
pela atividade produtiva, da reconversdo continua de pressupostos e condi¢des
inicialmente naturais em formas de objetividade plasmadas no espaco delineado
e determinado pelo conjunto dos nexos pressupostos e implicados na produgao
social da vida. Vida humana é vida produzida, e vivida, humanamente. O que apre-
senta consequéncias de monta para as proprias determina¢des do humano, bem
como para o terreno das suas expressdes ideais, entre elas, a da moralidade. Do
entendimento do escopo determinativo da atividade produtiva - em sentido am-
plo - tem-se uma reformulac¢ao da prépria relacao entre cientificidade e ética, no
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interior da qual se postula a posicao de uma eticidade intrinseca as préprias cién-
cias como atividade humano-societaria. O fato de o presente desenvolvimento das
formas de producio das necessidades e dos carecimentos humanos, bem como dos
meios de satisfazé-los, dar-se sob as determinagdes préprias da sociabilidade do
capital deve evidentemente ser levado em consideragdo no ato mesmo da posicao
do problema. Ser engendrado e desdobrado de modo capitalista afeta de maneira
objetiva e dramatica o incremento dos meios de intervencao e remodelamento dos
padrdes bioldgicos, tanto no que concerne a individualidade humana, quanto as
demais formas de viventes. O que ndo redunda, no entanto, na sua pura e simples
identificacdo sem mais com o capital. Nao obstante seja produzido, socialmente
posto e assimilado sob a vigéncia das formas sociais do capital, ndo se segue dai o
resultado de que aqueles desenvolvimentos - terapéuticos, farmacolégicos, biotec-
nolégicos, etc. - possuam como unico horizonte a unilateralidade de funcionarem
como mercadorias, de serem corpo do valor/mais-valor.

Uma vez explicitados esses pontos de oposicdo iniciais, cabe esclarecer,
igualmente de modo sumadrio, o carater positivo, proponente desse trabalho. De
saida, torna-se importante clarificar o teor do materialismo que se propde exerci-
tar. Pois, conquanto se planeje, no curso do desenvolvimento da presente proposta
a leitura e o estudo estruturais/imanentes das diversas tradicGes do pensamento
nas quais se expressaram problemas e temas conceituais concernentes a bioética,
em especial naquela difusamente identificada sob a alcunha de materialista, pare-
ce ser mais que pertinente trazer ja a apreciacdo certas distingdes demarcatorias.
E neste particular, o pensamento marxiano se revela frutifero ao indicar o marco
de inflexdo para com a tradi¢cdo. Esse movimento de diferenciacdo com relagdo ao
materialismo dominante na filosofia, ja nas Teses Ad Feuerbach, ndo obstante seu
carater aforismatico, Marx indica alguns elementos que podem fazer parte des-
ta nova posicdo. Na oitava tese, superando a critica que apenas se debruca sobre
as fragilidades ou impropriedades tedrico-conceituais ou dos valores verificadas
nas elaborac¢oes tradicionais, o pensamento marxiano assevera que “Toda vida
social é essencialmente pratica. Todos mistérios, que levam a teoria ao misticis-
mo, encontram sua solu¢do racional na praxis humana e no compreender desta
praxis”* (MARX, 1969, p. 6). Em outros termos, para um adequado entendimen-
to das questdes mais prementes e candentes da vida social, um posicionamento
que capture, apreenda e compreenda (begreif) as determinacdes mais essenciais
da interatividade societaria. Os problemas que emergem do especifico comporta-
mento humano pratico social somente podem ser apreendidos em sua dimensao
de efetividade na medida em que o sejam remetidos a forma social determinada
que exerce o papel de momento preponderante como nexo ou liame principal que
delimita e especifica as relacdes entre os homens. Nesse sentido, os mistérios que

1 Alles gesellschaftliche Leben ist wesentlich praktisch. Alle Mysterien, welche die Theorie zum
Mystizism[us] veranlassen, finden ihre rationelle Lésung in der menschlichen Praxis und im Begrei-
fen dieser Praxis.
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nascem e envolvem a pratica humana apenas teriam sua resolugio racional por-
quanto fossem teorizados a partir da compreensao da pratica social determinada
de um dado modo histérico de producdo da vida humana e nao tendo por arrimo
uma suposta natureza humana - biolégica ou transcendental - que tdo somente se
atualizaria na vivéncia objetiva. Deste modo, os desenvolvimentos das técnocién-
cias, bem como os desafios e equivocos que possam estar neles implicados, nao
se explicam pelo remetimento a uma vontade, a um impulso ou a uma pulsdo de
dominio da natureza, mas pelo entendimento das determinacdes da pratica social
concreta dos homens.

A primeira das caracteristicas deste posicionamento materialista que se deve
assinalar é exatamente o fato de que ultrapassando a mera critica de contetido
ou ideoldgica, na qual o alvo é tao somente a formulagao ideal, Marx afirma como
necessidade a compreensao da vida pratica efetiva dos homens, dos dilemas que
dela fazem parte, como dimensao obrigatéria do discurso. Ndo cabe entdo a unila-
teralidade do juizo acerca da coeréncia interna ou da validade argumentativa, na
medida em que estes sdo entendidos e capturados em remissao necessaria a vida
societaria. Os mistérios que fazem a teoria socobrar no misticismo transcenden-
tal ou mesmo religioso precisam ser enfrentados conceitualmente como formas
ideais expressivas da opacidade ou da intransparéncia que determinadas relagdes
sociais ganham objetivamente frente aos individuos que dela tomam parte. Neste
contexto, em sendo o capital a forma social de existir de entes/processos/relacoes
e pelo fato de esta ser uma conexdo que torna independentes dos produtores vir-
tualmente todas as condi¢des de objetivacao, nada mais pode ser esperado que a
configuracdo sortilega que aquelas assumem no complexo objetivo da produgao da
vida humana. No caso particular das técnicas e tecnologias que tém a vida e suas
determinacdes por objeto esse carater de estranhamento se afirma subjetivamen-
te como verdadeiro pavor ante as possibilidades nelas contidas. O intransparente
do capital como relacdo preponderante, do imperativo da reproducdo ampliada
do valor como mais-valor privado, acaba, em determinando o locus e a vigéncia
dos procedimentos, convertendo-se ou se apresentando como uma determinacao
de talhe técnico, tributario dos mecanismos e tecnologias em sua existéncia como
tais. Pontos determinativos da forma (relacdo social) capital se apresentam como
caracteristicas das coisas e, dai por uma série de mediacdes particulares, como
inerentes ao prdprio desenvolvimento humano. Por isso, a manipula¢do técnica
de variaveis genotipicas é imediatamente tomada no discurso critico - académico
ou do senso-comum - como apresentando inerente e imanentemente, por-si e em-
-si, todas as caracteristicas do modus capitalista de formatar socialmente ativida-
des e produtos. O reconhecimento da diferenca acima apontada entre existéncia
técnica e forma social de existéncia nao é sequer desconfiada quanto mais levada
em conta. As técnicas, sempre no plural, remetem seja no terreno dos pressupos-
tos histéricos operacionais, seja naquele das implica¢des societarias, a determi-
nados ordenamentos procedimentais ou colaterais que de certo modo vocalizam,
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expressam, certos tracos potenciais inerentes. Estes ultimos estdo la decerto, no
entanto, a atualizacdo destes depende em grande medida da forma da totalidade
social na qual sdo mobilizados numa forma determinada na producio objetiva da
vida humana. Produgdo que nunca é producao humana em geral, mas sob um dado
modo particular e especifico, o que altera ou exprime hiperbolicamente uma dada
virtualidade social das técnicas. No que tange as biotecnologias, isso se expressa
frequentemente no combate em torno da invasdo da privacidade ou mesmo do pa-
tenteamento de processos bioldgico-genéticos ou de sequéncias industrialmente
tomadas destes. O controle sobre as intervencdes e altera¢cdes gendmicas muito
provavelmente provocam horror porquanto explicitem o grau de estranhamento
possivel da transmutacdo da heranca genética em mercadoria e veiculo do mais-
-valor. Além disso, expressa ad absurdum o quao temerario é esperar das instan-
cias politico-burocraticas, inerentemente subsumidas ao capital, a salvaguarda de
determinadas esferas essenciais da vida. Frente a este sumdrio do pavor contem-
poraneo, ainda que justificado, é importante, contudo, inquirir se a precau¢do nao
diria mais respeito a forma social da producdo do capital que a criagdo e utilizacao
das biotecnologias propriamente ditas.

Em complementacdo a primeira, outra caracteristica bem peculiar da posi-
¢do marxiana diz respeito ao proprio objeto da reflexdo. Nao se trata da interpela-
¢do da esséncia humana, ou em nome dela, entendida como forma transcendental
ou natural, mas da posic¢do particular de uma determinada forma de sociabilidade.
0 que muda substancialmente tanto a pergunta quanto o encaminhamento das
respostas. De um golpe, ao mesmo tempo, ndo se parte da posi¢cdo de uma esséncia
individual preexistente a qual se acha aditada a sua situacdo social, assim como
ndo se naturalizam os préoprios nexos sociais em figuracdes transcendentais, com o
que se eternizariam as contradi¢des sociais e técnicas. O materialismo de que aqui
se fala recusa terminantemente a tratar de abstracdes, ndo obstante tenha de se
haver teoricamente com elas. Nesse sentido, “A posicdo do antigo materialismo é a
sociedade civil, a posicdo do novo a sociedade humana, ou a humanidade social”?
(MARX, 1969, p. 7). A essencialidade social do individuo é o ponto de partida dessa
posicdo materialista. Num s6 movimento se ergue um duplo reconhecimento obje-
tivo. De uma parte da efetiva determinacao social da individualidade, com a conse-
quente afirmacdo da impossibilidade do humano em abstracdo dos nexos sociais.
De outra parte, em correspondéncia com esta ultima delimitacao, da possibilidade
real de efetivacdo livre, no enfrentamento das contradi¢des, de uma forma de so-
ciabilidade onde a concatenacdo reciproca dos individuos, e ndo mais de sua posi-
¢do como personz do poder do capital, seja o principio das rela¢des sociais. Assim,
sociedade humana ou humanidade social, para além do aparente jogo de palavras
remete, na medida mesma da permutabilidade, ao fato da conexao inextrincavel,
que pode ser rompida apenas como abstragdo mental, entre o humano e a sociabi-

2 Der Standpunkt des alten Materialismus ist die biirgerliche Gesellschaft; der Standpunkt des neuen
die menschliche Gesellschaft, oder die gesellschaftliche Menschheit.
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lidade. Decerto, opera-se aqui com o por-se simultaneo dos homens em seu Dasein
como existéncia social e do seu ser social como individuo. A questado do capital
reside exatamente em que este existir concreto se faca na forma e sob o mando de
uma relacdo social cujo indice ou acento determinativo se encontre na reproducao
ampliada do valor e na maximizacdo de um mais-valor postos como apanagios da
propriedade privada e apropriados nesta modulagdo. Assim, producdo de riqueza
aparece como producdo ontologicamente configurada de pauperizacdo, de perda
de controle e de estranhamento. O controle de processos aparece necessariamente
como um dominio de poténcias estranhas que se erguem acima dos individuos e
os submete. Posto nesta determinidade, o desenvolvimento das biotecnologias em
curso aparece como a conflagracdo de um processo de dominacdo dos elementos
mais primordiais dos viventes - os homens incluidos - por poderes absolutamente
colocados numa instancia inalcanc¢avel pelo comum dos mortais. Ndo obstante, é
decisivo asseverar que se trata antes do mais de uma rede de relacdes sociais ob-
jetivas e ndo de um poder transcendente ou de uma tendéncia tragica. Em contras-
te com a ordem do tragico, ha que referir-se aqui propriamente aquela do drama
tomado como a de circunscricdo de um espaco da acdo humana na qual atos e
resultados se atam sem que os liames possiveis entre eles possam ser explicitados
de antemao. Ndo é tragica, mas dramatica a situacdo na qual as relacdes sociais
aparecem numa forma que os confronta como nexos de um poder estranho, pois
trata-se em ultima instancia de formas de existéncia reciproca, ainda que contra-
ditérias e opositivas.

Desse modo, alienagdo das forcas produtivas e das Arbeitsvermégen ao ca-
pital ndo cumpre um destino, mas o drama da objetivacdo na forma mais aper-
feicoada que se conhece da propriedade privada. O confronto com consequéncias
potencialmente devastadoras - da eugenia aristocratica a mais aberta manipulacao
de caracteres tidos como tteis - ndo se esta defronte com um tipo qualquer de
desertificagdo inerente (Heidegger) a técnica, nem com uma colonizagdo de subsis-
temas sociais pela técnica (Habermas), mas sim a ampliacdo da vigéncia do capital
voltada agora a um nicho até entdo tido como indevassavel. De nada adiantam,
ao fim e ao cabo, as lamentag¢des ou homilias sobre a sacralidade da vida humana
frente aos ditames da reproducdo do valor como principio social da producdo. Até
porque o que poderia haver de fronteira aparentemente intransponivel se esfu-
mou ja quando o tempo de objetivacdo vital dos homens se concretiza na forma
do tempo de valor-trabalho. A invoca¢do de supostos mistérios perde a eficacia
na medida em que ja se converteu o individuo, e suas virtuais objetivacdes, em
veiculo do mais-valor. A posicao dos elementos primarios na forma do capital se
poe assim como mais um passo. O maximo a que alcangam os discursos bioéticos
é a pretensao, tdo indcua quanto debilitante, de tragar in abstracto uma preten-
sa fronteira absoluta que poderia exercer a contencao desta tendéncia objetiva da
producao do capital. O que redunda na vigéncia da légica da interdigao, a qual,
porquanto careca de fundamentos efetivamente racionais - apoiados no conheci-
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mento cientifico e na reflexdo acerca deste - e se dirija mais a intuicdo cotidiana
que ao assentimento cognitivo, desemboca na total inoperancia como regra real de
sua eficacia. Afora isso, as assertivas de cunho moralizante ndo sdo entdo capazes
de permitir a percepcdo das possibilidades humano-societarias abertas pelas bio-
tecnologias. Confundindo o contetdido com a forma social, quando ndo dissipando
o primeiro na segunda, tornam-se veiculos de proposituras conservadoras. Num
primeiro sentido, ao tomarem as diferencas biolégicas como originadas unicamen-
te das determinagdes de talhe genético, encobrem a vigéncia daquelas de ambi-
to historico-social e encaminham argumentativamente a sancdo da desigualdade
socialmente produzida como resultante do mero “acaso” natural. Numa segunda
acepcao, o teor conservador da bioética se afirma como recusa ao alargamento das
préprias virtualidades postas pela atividade humana sobre o natural, algumas de-
las, ndo obstante complexamente problematicas, que devém em ato a superacio de
limites que hd muito sdo enfrentados pelos individuos como verdadeiros estorvos.
A retoma, as avessas, o principio iluminista de seguir a Natureza como valor. Nes-
te ultimo, a afirmacdo da naturalidade servia como aporte de concretude a teoria
contra o discursorio metafisico das esséncias eternas e imateriais e a posicdo do
humano como um feixe de forc¢as, ainda que naturalmente tomadas, que se afirma
pelo conjunto das suas atualizag¢des (fazer, conhecer, amar, gozar, possuir, etc.). No
caso da bioética, a natureza se concebe como barreira abstrata, limite puramente
negativo, valor monofasico que de elemento da sintese técnico-poético humana -
integrada também pela producao de meios e pela atividade como tal - é convertida
em simples adstricdo ou constrangimento das demais instancias. Como recurso
adstringente, a natureza é mobilizada no sentido de comprimir a pratica humana
em delimitacdes cada vez mais estreitas, recaindo por conseguinte na mais des-
lavada aceitacdo do dado como valor, por sua mera existéncia independente das
deliberacdes e agdes humanas.

Desse modo, a posicdo materialista que arrima esta aproximacdo ao tema
se norteia pelo reconhecimento da natureza ao mesmo tempo posta e objetiva
da sociabilidade. Social aqui ndo remete imediatamente as mediacdes ideais ou
axiolégicas, nem primariamente aos fendmenos subjetivos ou intersubjetivos. Di-
ferentemente, é atinente as relacdes concretas havidas entre os individuos numa
determinada configuracdo societaria, nos quadros da qual vem a surgir os elemen-
tos acima aludidos, como sua forma expressiva, mas nunca como determinagoes
primdrias de existéncia. As figuras ideais ou valorativas, num sentido intersub-
jetivo, se entendem, mesmo em seu papel de mediador ativo, como formas dum
complexo relacional efetivo e assim vigoram. A sociabilidade é antes de tudo um
factum relacional e precisa ser reconhecida em funcdo das evidéncias concretas,
da ordem inclusive do vivido, como uma determinacao fundamental da existéncia
dos individuos. Inexistente esta identificagdo corre-se o risco de poér como ficcional
ou mesmo arbitrario o estatuto categorial de diversas ideias e no¢des importantes
para o tratamento conceitual dos problemas bioéticos.
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Como exemplo da possibilidade de exercitagdo deste padrao reflexivo ma-
terialista a bioética, referir-se-a aqui, também de modo sumario, o tratamento de
uma das categorias centrais do discurso bioético: a de pessoa. Conceito no qual,
especialmente, sobressai-se o carater problematicos transcendental e/ou mes-
mo religioso, que predominam nesta seara filosofica. a referida no¢do oferece um
exemplo explicito da oscilacdo em que as elaboracdes tedricas em bioética incor-
rem entre dois extremos, aparentemente, opostos: o transcendentalismo (laico ou
religioso) e o naturalismo. De um lado, a pessoa é determinada como uma entidade
cujo lastro é conferido por um principio de ordem transcendental, mistico ou ex-
tramundano, que define a pessoalidade do individuo em termos de uma instancia
a priori e virtualmente inacessivel a experiéncia corrente. 0 humano do individuo,
delimitado imediatamente pelo estatuto de sua pessoalidade, é considerado como
uma esfera pairando acima da vida vivida ou oculta por detras dela. A raiz da pes-
soa se situa entdo numa existéncia que nao coincide imediatamente com sua indi-
vidualidade particular, nem com os carecimentos ou desatinos a esta vinculadas.
E um momento transcendental, definidor da legitimacéo tltima da existéncia hu-
mana, terreno dos ideais da razdo autébnoma ou das leis que regem uma suposta
esséncia imaterial herdada por participacdo incompleta no divino. De outra parte,
considerada como acidente ou qualidade natural da individualidade biologicamen-
te configurada, a pessoa é delimitada como um tipo de efeito ou consequéncia da
existéncia fisica imediata. E isso comportando dois sentidos que podem paradoxal-
mente cruzar-se no terreno juridico. Primeiramente, pode-se muito bem interpre-
tar a pessoalidade como um epiteto amalgamado desde a concepgdo do individuo,
ajuntado a ele por sua figura em transito de amadurecimento, por obra e graca da
concepcdo. O que configuraria um dado carater absolutamente primacial da pes-
soa como dignidade de principio do ente humano e ndo uma situagdo que, ndo obs-
tante privilégio dos individuos, somente poderia advir com o tempo e a maturagao.
Em segundo lugar, ao identificar como natural a posicao da pessoalidade corre-se o
risco exatamente de ndo se proceder a apreensao da especificidade concreta dessa
determinacdo. Ou ainda de reduzir a concretude diretamente a materialidade em
sua vigéncia mais imediata ou analdgica. Radicar a pessoa no individuo, iguala-la
a ser humano numa acepgao genérica é recolher sob esta rubrica “(...) tudo aquilo
que é constitutivo do Homo sapiens sapiens:do neocértex hiperdesenvolvido, como
do polegar oponivel, poder-se-a dizer que ‘sdo humanos’ - e ha que dizé-lo, com
certeza, neste sentido, do ser concebido da nossa espécie” (Seve, 2000, p. 30-31).

Frente a este modus oscilatdrio entre o transcendente e o naturalismo abs-
trato ha que apontar para a determinacdo da pessoalidade como carater social dos
individuos como algo que supera e integra num outro registro a existéncia natural,
biologicamente imediata de uns para outros. Na expressao mais simples e abstrata
da existéncia humana, tomando-se os individuos em sua determinidade mais ime-
diata como entes singulares dados, evidencia-se que “Ambos tém a necessidade de
respirar; para ambos o ar existe como atmosfera; isso ndo os coloca em nenhuma
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relacdo social; como individuos que respiram, relacionam-se entre si apenas como
corpos naturais, nao como pessoas” (MARX, 2011, p. 186). Marx inclui aqui uma
delimitacao especificadora, uma forma de nexo social, que instaura a forma ser dos
individuos como reciprocidade social. Sociabilidade, mais que gregarismo, na me-
dida em que a diversidade objetiva de carecimentos e objetos é posicionada como
“o pressuposto de sua igualdade social no ato da troca e dessa conexdo em que se
relacionam como agentes produtivos” (Idem). Forma de aparicdo imediata da so-
ciabilidade a partir da qual pdde erigir-se todo um cabedal de supostos principios
e axiomas de natureza politica e juridica que se expressam na universalidade vazia
das normas legais. Grande parte da perplexidade na qual se acha a reflexdo juridica
doutrinaria em razdo de uma presumida natureza ficcional da pessoa - no ambito
do mundo do capital - advém desta relagdo de expressividade das formas concretas
de aparecer da abstracido do valor, naquelas do nivel da normatizacao.

Os individuos objetivamente aparecem (sie erscheinen) — e ndo apenas pare-
cem - na superficie da trama da sociabilidade como simples cambistas. Rela¢oes
que, ndo obstante a forte prevaléncia das suas formas de aparecer, revelam-se, por
intermédio da analitica marxiana, como socialmente determinadas, nexos postos e
circunscritos pelo registro da forma social essencial da produg¢do da vida humana.
0 que faz aparecer teoricamente o fato de os individuos nessas relacoes mesmas
estarem delimitados por um modo particular de coagdo societaria. Processo social
no qual, “[...] o individuo sé tem existéncia social como produtor de valor de troca
e que, portanto, ja estd envolvida a negacdo total de sua existéncia natural [...]"
(MARX, 2011, p. 190-191). O constrangimento da aliena¢do toma aqui, de choftre, a
existéncia ainda muito simples e indeterminada de “um para outrem”. No entanto,
este proprio ser para outro em sua singela simplicidade, porquanto seja ja imedia-
tamente ser para outro do valor de troca,

[..] por conseguinte, estd totalmente determinado pela sociedade; que isso
pressupoe, ademais, a divisdo do trabalho etc.,, na qual o individuo ja é posto
em outras relagdes distintas daquelas de simples trocador etc. Que, portanto,
o pressuposto ndo s6 de maneira alguma resulta da vontade e da natureza
imediata do individuo, como é um pressuposto histérico e pde desde logo o
individuo como determinado pela sociedade (MARX, 2011, p. 190-191).

O carater essencial da sociabilidade como determinante das formas da indi-
viduacdo aparece como o aspecto central para a compreensao do estatuto da pes-
soalidade. Imediatamente, em sua figuracdo concreta, finita e particular, o indivi-
duo ¢é determinado como existéncia social, ndo como emanacio de uma substancia
universal, mas como forma objetiva singular do modo da sociabilidade pela qual se
encontra conectado aos seus demais semelhantes. Porquanto seu existir seja so-
cial, o sujeito se revela como efetivagdo individualizada do conjunto multifacetado
das relacdes sociais que perfazem sua existéncia singular determinada, o qual pode
contemplar liames contraditorios e incongruentes entre si. De tal maneira que Das
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Individuum ist das gesellschaftliche Wesen (MARX, 1971, p. 538). A forma da pessoa
emerge entdo como dependente de certas determinagdes particulares da sociabili-
dade, delimitada pelos modos particulares de uma formacao societaria especifica.
Nao pode ser tomada ou compreendida, sendo como abstracdo vazia, numa gene-
ralidade absoluta. Além disso, a pessoalidade como determinidade dos individuos,
que devem expressa em formulas juridicas ou ideolégicas, é esta mesma um resul-
tado do desenvolvimento histérico. Como a pessoa tal é uma categoria cuja démar-
che procede de maneira necessaria do tipo de existéncia, ao menos, formalmente
universal que os individuos podem assumir num dado contexto societario.

Este problema reaparecerd em O Capital numa curiosa nota de comentarios
do Livro I de, no primeiro item da parte Forma Valor Relativo, denominado Contetido
da Forma Valor Relativo. Neste momento de sua obra, a reciprocidade determinante
do comportamento relacional societario tera sua tessitura adensada com a emer-
géncia da problematica do espelhamento. Quando da andlise da relacdo de valor, no
curso da qual, abstratamente, uma mercadoria espelha (spiegelt) seu valor por meio
do valor de uso de outra, Marx observa argutamente, na referida nota que:

De certa maneira, acontece aos homens como com as mercadorias. A nio ser
que ele venha ao mundo com um espelho, como filésofo fichteano: eu sou
eu, o homem deve primeiro espelhar-se em outros homens. Primeiramente,
por meio do relacionamento com os homens, com Paulo seu semelhante que
0 homem Pedro se relaciona consigo como homem. Assim vale também para
Paulo, em corpo e alma, em sua corporalidade paulina, como forma de apari-
¢do do género humano?® (MARX, 1998, p. 67).

A pessoalidade do individuo aparece aqui em sua totalidade, abarcando in-
clusive os modos nos quais se da a constituicdo de uma dada identidade pessoal,
como determinacdo posta pelo nexo ou relacionamento (Beziehung) social, o qual
pode assumir diversas formas de relacdo proporcional ou reciproca (Verhdltnis),
as vezes extremamente complexas e contraditérias. No caso mais especifico, a ana-
logia se da pela via da expressdo do valor de dada mercadoria por meio do valor
de uso de outra. Do tertium comum das mercadorias, o quantum socialmente ne-
cessario de tempo de trabalho, geral, pelo seu oposto, o conjunto de propriedades
concretas e particulares. O que, no entanto, ndo autoriza a conclusao daquela (da
linguagem das mercadorias) Uinica via possivel do relacionamento, nem mesmo a
sua transformacdo em paradigma tedrico, como pretende, por exemplo, Seve (Cf,
2000, p. 40-47). Atente-se ao de “certa 