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A obra Democracia, Politica, Represen-
tacao: Ensaios Filosdficos, objetiva tematizar, a
partir de uma abordagem plural, a dinamica
tedrico-pratica no que tange a evolugao so-
ciocultural contemporanea, seja a partir da
reconstrucao de fundamentos normativos
advindos da histéria da filosofia ocidental
ou mesmo de sua reatualizacdo contempo-
ranea, seja tendo por base a reflexdo e a
problematizacao de questOes propriamente
contemporaneas com base em uma pers-
pectiva interdisciplinar. Em um e em outro
caso, os textos aqui reunidos mantém uma
profunda imbricagao entre teoria e pratica,
entre o foco na dinamica do presente, de
nossa contemporaneidade, e a reconstrugao
teérica, metodolégica e normativa de ele-
mentos filoséficos e sociolégicos necessa-
rios ao sustento dessas abordagens sobre a
contemporaneidade. E este ¢ um ponto im-
portante da filosofia e das ciéncias humanas
e sociais, mas também mais além, do pré-
prio horizonte da ciéncia em geral: a corre-
lagao entre teoria e pratica, a profunda vin-
culagdo pratica da teoria, a constante revi-
sao, critica e atualizagdo daqueles funda-
mentos teéricos, metodologicos e normati-
vos, tendo em vista a permanente dinamiza-
¢ao da pratica de vida cotidiana, em seus
multiplos vieses (social, politico, cultural,
economico, institucional, etc.).
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Apresentagao a coletanea

A obra  Democracia, Politica, Representagao: Ensaios
Filosdficos, objetiva tematizar, a partit de uma abordagem
plural, a dinamica tedrico-pratica no que tange a evolucio
sociocultural contemporanea, seja a partir da reconstrugio
de fundamentos normativos advindos da historia da filosofia
ocidental ou mesmo de sua reatualizacdo contemporanea,
seja tendo por base a reflexdo e a problematizagdo de
questdes propriamente contemporaneas com base em uma
perspectiva interdisciplinar. Em um e em outro caso, os
textos aqui reunidos mantém uma profunda imbricagiao
entre teoria e pratica, entre o foco na dinamica do presente,
de nossa contemporaneidade, e a reconstrugao teodrica,
metodologica e normativa de elementos filoséficos e
sociologicos necessarios ao sustento dessas abordagens
sobre a contemporaneidade. E este é um ponto importante
da filosofia e das ciéncias humanas e sociais, mas também
mais além, do proprio horizonte da ciéncia em geral: a
correlagao entre teoria e pratica, a profunda vinculagiao
pratica da teoria, a constante revisao, critica e atualizagao
daqueles  fundamentos  tedricos, metodologicos e
normativos, tendo em vista a permanente dinamizagao da
pratica de vida cotidiana, em seus multiplos vieses (social,
politico, cultural, econdémico, institucional, etc.).

A politica permite exatamente essa correlagio entre
teoria e pratica que colocamos como central para a
maturacao das posicdes tedricas e para uma consistente
analise da dinamica em termos de Realpolitik. Essa mesma
Realpolitik é a base e o limite nas formulac¢Ges tedrico-
normativas, na medida em que nido existe um modelo



politico que nao seja pratico, que nao seja vivido (e
determinante para a vida). Nesse contexto, a interacdo entre
teoria e pratica nos convida a localizarmos praticamente as
abordagens tedricas, evitando uma sua completa abstragao e,
assim, seu desligamento da realidade da qual emergem e a
qual pretendem abordar, bem como permitindo que essas
mesmas abordagens possam de fato ter um impacto
significativo na compreensio e na transformagao das
condi¢des estruturais precarias que ainda demarcam a
evolugdo e os processos de subjetivacao e de socializagao nas
nossas sociedades democraticas e no proprio horizonte
global. Com este trabalho, o Grupo de Pesquisa em Teoria
Politica Contemporanea, sediado no Departamento de
Filosofia da Fundaciao Universidade Federal de Rondonia
(UNIR), d4 um passo decisivo na consolidacio de suas
atividades de pesquisa e de formag¢ao, bem como na parceria
— sempre necessaria — no que diz respeito a construgao e a
difusio coletiva do conhecimento, a discussio e a
problematiza¢ao das condi¢des sociais, politicas, culturais e
econémicas de reproducao de nossas sociedades e mais
além.
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Nota introdutodria sobre o
conceito de democracia’

Giorgio Agamben”

O termo democracia soa uma nota falsa sempre que
surge nos debates nos dias de hoje por conta de uma
ambiguidade preliminar que condena [a] qualquer pessoa que
0 usa a nao se comunicar. Do falamos quando falamos de
democracia? Qual a logica subjacente? Um observador
atento vai logo perceber que, enquanto ouve a palavra, isso
pode significar uma de duas coisas diferentes: uma forma de
constituir o corpo politico (neste caso nds estamos falando
sobre direito publico) ou uma técnica de governo (neste caso

! Traduzido da versio inglesa AGAMBEN, Giorgio. Introductory note
on the concept of democracy, in AGAMBEN, Giorgio et all
MCCUAIG, William (Org). Democracy in what State?, trad. William
McCuaig, New York: Columbia University Press, 2010, pp. 1-5.

2 Giorgio Agamben nasceu em Roma, 1942, ¢ um dos mais renomados
e prolificos filésofos contemporineos. F formado em Direito pela
Universidade de Roma, onde defendeu tese sobre o pensamento politico
de Simone Weil. Foi aluno de Martin Heidegger nos Seminarios em Le
Thor nos anos de 1966 (Heraclito) e 1968 (Hegel.) Foi responsavel pela
edigio italiana da obra completa de Walter Benjamim. Foi professor de
filosofia, tendo se afastado da docéncia superior no ano de 2010. E titular
da cadeira Baruch de Spinoza na European Graduate School. Foi diretor
do College International de Philosophie, Paris. Autor da série Homo
Sacer, cujo ultimo titulo acaba de ser lancado na Italia pela Editora Neri
Pozza — L’Uso dei Corpi -, além de varios outros titulos como
Profanagdes, A Linguagem e a morte: Um seminario sobre o lugar
da negatividade, II tempo che resta: un commento alla Lettera ai
Romani etc. Atuou no filme de Pier Paolo Pasolini, O Evangelho
Segundo Sao Mateus, no papel do apéstolo Felipe.
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nosso horizonte é a pratica administrativa). Para dizer de
outro modo, democracia designa tanto a forma pela qual o
poder ¢ legitimado como a maneira pela qual ele ¢ exercido.
Uma vez que ¢é perfeitamente claro que o ultimo significado
prevalece no discurso politico contemporaneo - a palavra
democracia ¢ utilizada na maior parte dos casos para
identificar a uma técnica de governo (algo que, per se, nao ¢é
particularmente reconfortante) -, ¢ facil verificar porque
quem continua a usa-la, de boa-fé, no sentido anterior pode
experienciar certo mal-estar. Estes dois campos da
conceituagao (o juridico-politico e o econdémico-gerencial)
tem-se sobreposto um ao outro desde o nascimento da
politica, do pensamento politico e da democracia na polis
grega ou cidades-estados, o que torna dificil de separa-los.
Um exemplo demonstrara o que estou dizendo. O conceito
fundamental politeia pode nao ser familiar a nao ser para os
leitores de grego, mas eles podem vé-lo traduzido como .4
repriblica, o mais famoso livro dos didlogos de Platio.
“Republica”, no entanto, nao esgota a sua gama de
significados. Quando a palavra politeia aparece nos escritores
classicos, geralmente é seguida por uma discussao sobre trés
formas distintas de politeia: monarquia, oligarquia e
democracia, ou seis se vocé considerar trés formas de
parekbaseis, ou formas degeneradas. Mas os tradutores muitas
vezes interpretam politeia como ““constitui¢ao”, outros como
“ooverno”. Em A Constituicio de Atenas (capitulo 27),
Aristoteles caracteriza a “demagogia” de Péricles dessa
forma: “demotikoteran synebe genesthai ten politeian”, e [que nla
traducao standard do inglés registra “a constitui¢ao tornou-se
ainda mais democratica”. Aristoteles continua com a
afirmacao de que “apasan ten politeian mallon agein eis hantous”,
que o mesmo tradutor traduziu como “tomou todo o
governo em suas maos” | “brought all the government more into
their hands”]. Para tornar sua traducdo mais coerente, ele
deveria ter traduzido “tomou toda a constituicio em suas
maos”, o que, obviamente, criou dificuldades.
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Quando o mesmo conceito politico fundamental
pode ser traduzido tanto como “constitui¢io’ quanto como
“governo”, entdo nos aventuramos para além da
ambiguidade e ingressamos no terreno inexpressivo da
anfibologia (um termo da gramatica e da retorica que
significa a indefinicdio de [um]| significado). Basta que
olhemos duas outras passagens de dois classicos do
pensamento politico ocidental, a Po/itica de Aristoteles e o
Contrato Social de Rousseau, no qual esta auséncia de clareza
manifesta-se com forca particular. Na Politica, Aristoteles
declara a sua intencdo de pormenorizar e analisar as
diferentes “‘constituicoes” ou “formas de constituicio”
(politeiai): “Desde que politeia e politenma significam a mesma
coisa, e que a politeuma seja o poder supremo (kyrion) na
cidade, segue-se necessariamente que o poder supremo
reside ou em um individuo, ou em poucos ou em muitos”
(Politica 1297a 25 ss.). As tradugbes em uso registram mais
ou menos assim: “Desde que constituicio e governo
significam a mesma coisa, € uma vez que O governo ¢ o
poder supremo de um estado...”. Uma tradu¢ao mais fiel
deveria manter separados os termos politeia (agao politica) e
politeuma (a consequéncia politica [dela] resultante), mas,
além disso, ¢ claro que o problema essencial com essa
passagem encontra-se na tentativa de Aristételes se livrar
dessa anfibologia usando o termo &yrion. Torcendo um
pouco, a passagem pode ser parafraseada em termos
modernos da seguinte forma: o poder constituinte (politeia) e
o poder constituido (politeura) unem-se em um poder
soberano (&yrion), que parece ser aquilo que mantem unidos
os dois lados da politica. Mas porque a politica é dilacerada
por esta fissura, que a palavra £yrion tanto dramatiza como
cicatriza [“heals over’]?

Quanto ao Contrato Social, Michel Foucault deu um
curso em 1977-1978 no Colléege de France, mostrando que o
objetivo de Rousseau foi justamente o de conciliar os termos



14 Nota introdutéria sobre o conceito de democracia

juridicos e constitucionals como contrato, vontade geral e
soberania com a arte de governar. Para os nossos propositos, a
coisa mais importante ¢ a distingdo — fundamental para o
pensamento politico de Rousseau — entre soberania e
governo e os modos [pelos quais| se interconectam. No
artigo sobre “Economia Politica” que os editores da
Encyclopédie Ihe atribuiram, Rousseau escreveu: “Peco a meus
leitores que [fagam uma] clara distingao entre o topico deste
artigo, que é a economia publica, que eu denomino governo,
e a suprema autoridade, que eu chamo soberania. A distingao
consiste nisso: soberania ¢ o poder [rghf] de legislar (/e droit
legislatify... enquanto governo ¢ tdo-somente o poder
executivo”.

N’O Contrato Social, a distingao entre a vontade geral
e o poder legislativo (legislative capacity), de um lado, e governo
e poder executivo, de outro, é reafirmada, mas Rousseau
agora enfrenta o desafio de descrever esses dois elementos
tao distintos, mas ainda assim articulados, unidos,
entrelacados. E isso que o compele, no exato momento em
que ele postula a distingao, negar vigorosamente que nao
pode existir qualquer divisao na soberania. Assim como em
Aristoteles, soberania, que é £yrion ou [poder] supremo, é ao
mesmo tempo um dos dois termos a serem distinguidos e o
liame indissolavel entre constitui¢io e governo.

Hoje nés vemos claramente a preponderancia
esmagadora do governo e da economia sobre aquilo que
vocés poderiam denominar de soberania popular — uma
expressao hoje destituida de qualquer significado. As
democracias ocidentais estdo provavelmente pagando o
preco pela heranca filoséfica que elas nao se preocuparam
em olhar mais de perto por um longo tempo. Pensar o
governo como simples poder executivo é um engano e um
dos erros mais significativos cometidos na histéria do
pensamento politico ocidental. Isto explica por que o
pensamento politico moderno vagueia por abstragoes vazias
como direito, a vontade geral e a soberania popular,
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enquanto [deixa] de abordar a questdo central do governo e
sua articulacdo, como dito por Rousseau, com a soberania
ou [sobre] o /Jocus da soberania. Em um livro recente’ eu
tentei mostrar que o mistério fundamental da politica nao ¢é
[a] soberania, mas [o] governo; nao [a] lei, mas [a] policia —
ou melhor, a dupla maquina governamental que eles formam
e impulsionam.

Nosso sistema politico ocidental [é o] resultado da
juncdo de dois elementos heterogéneos, uma racionalidade
politico-juridica e uma racionalidade econémico-
governamental, a “forma politica” [form of constitution] e a
“forma de governo”. Eles podem ser incomensuraveis, mas
legitimam e conferem mutua consisténcia um ao outro. Por
que a politeia ficou presa a essa ambiguidader O que é que da
a soberania, Ayrion, o poder de assegurar e garantir a
legitimidade dessa uniao? E se fosse apenas uma fic¢ao, uma
tela criada para esconder o fato de que ha um vazio no
centro, [e] que nao ¢é possivel [uma] articulacio entre esses
dois elementos, essas duas racionalidades? E se a tarefa em
[nossas] maos for a de desarticula-los e forcar a abertura
desse “ingovernavel e, simultaneamente, a fonte e o ponto
de fuga de toda e qualquer politica?

Enquanto o pensamento se recusa a enfrentar este
problema complicado e esta anfibologia, qualquer debate
sobre a democracia, seja a forma politica, sejam as técnicas
de governo, é provavel que entre em colapso por retornar
[como] mera tagarelice.

Tradutor: Marcus Vinicius Xavier de Oliveira*

3 (N.t) Agamben faz remissio ao volume I1.2 de sua série Homo Sacer:
AGAMBEN, Giotgio. Il regno e la gloria: per una genealogia teologica
dell’economia e del governo. Homo Sacer 11.2, Vicenza: Neri Pozza, 2007.

4 Professor Adjunto do Departamento de Direito da Universidade
Federal de Rondonia. Bacharel em Direito pela mesma institui¢do.
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Democracia, teoria critica e
direitos humanos

Oneide Perius’

¢INo es un insulto a la inteligencia y a la sensibilidade humanas
Seguir pensando que los derechos ya estin suficientemente
garantizados por aparecer en las declaraciones internacionales y los
textos constitucionales, quando esa ‘revolucion neoliberal’ hd
cambiado el mundo sin tocar ni una coma lo contenido en tales
normas?

FLORES, J. HERRERA. 2005. p.184,185.

Pretendemos, neste estudo, fazer um experimento
conceitual. Trata-se, no sentido classico da teoria ctitica, de
colocar os conceitos em novas constelagbes para que se
tornem visiveis e pensaveis pontos de vista alternativos. Ao
aproximar alguns conceitos como democracia, teoria critica
e direitos humanos a partir de determinadas abordagens
contemporaneas, esperamos problematizar o sentido
tradicional da compreensio do problema dos direitos
humanos. Nas sociedades contemporaneas, temos
observado que, cada vez mais, a questao concreta da defesa
de direitos das minorias ou grupos que veem seus direitos
constantemente ameag¢ados e violados, parece se restringir
ao ato da formalizagao juridica de direitos. Isto é, ha uma
crenca de que o problema ¢ um problema de garantia juridica

! Doutor em Filosofia pela PUC-RS. Professor adjunto de Filosofia da
UFT (Universidade Federal do Tocantins).
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de direitos. Esta visdo pressupoe uma eficiéncia e efetividade
daquilo que ¢é repetido a exaustio e celebrado
ritualisticamente: o Estado Democratico de Direito. Em
grande parte o estudo que ora empreendemos ¢é a
problematizagio  desta  concepgao.  Problematizacio
exatamente por considerarmos que ha uma distancia enorme
e caminhos muito tortuosos entre o mundo da lei e sua
efetivacao. Esquecer disso ou dissimuld-lo é compactuar
com o uso ideoldgico do discurso sobre direitos humanos
que serve de instancia de legitimagao de muitas coisas, entre
elas as guerras preventivas de nossos dias.

Um conceito metodolégico

Em seu seminario do ano de 1979 no College de
France, publicado postetiormente sob o titulo O Nascimento
da Biopolitica, Michel Foucault desenvolve um conceito que,
do ponto de vista metodolégico, sera extremamente
importante para nés, qual seja, regime de veridigao. O filésofo
francés apresenta este conceito com as seguintes palavras:

Fazer a hist6ria dos regimes de veridicao e ndo a hist6ria
da verdade, e nao a historia do erro, e nao a histéria da
ideologia, etc... (...) A ctitica que lhes proponho consiste
em determinar em que condi¢des e com quais efeitos se
exerce uma veridi¢io, isto é, mais uma vez, um tipo de
formulagdo do dmbito de certas regras de verificagdo e
de falsificagao. (FOUCAULT, 2008, p.49,50).

Dessa maneira, Michel Foucault pretende estabelecer
um método de analise de problemas filoséficos (mas
também juridicos, politicos, éticos, etc.) muito significativo.
Nao se trata de saber o que cada época pensou como sendo
a verdade, o agir ético, as normas, pois isso significaria fazer
uma histéria da verdade, da moral, etc. Ao invés disso, trata-
se de perceber que tipo de sistema esta na base de construcao
dos discursos aceitos como verdadeiros e cortetos em uma
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determinada época (sobre verdade, agir ético, normas, etc.).
Em cada época histérica ha um regime de veridi¢ao, ou seja,
um sistema capaz de legitimar e atribuir verdade a certos
discursos, ideias, atos, e falsificar outros que em outra época,
desde outro regime, eram aceitos e legitimos.

Um classico exemplo deste método de leitura nos é
oferecido pelo préprio Michel Foucault em seu livro sobre a
Histéria da Loucura na Idade Classica. Trata-se, neste texto, de
mostrar exatamente como, na Idade das Luzes, onde a razao
passa a ser celebrada em seu triunfo sobre a desrazio,
comecam a emergir as condi¢Oes sociais para entender o
processo de enclausuramento destas figuras da desrazao. Ou
seja, mais importante do que fazer uma simples histéria da
loucura ¢é perceber como determinados sistemas de
organiza¢ao social produzem uma visio especifica sobre a
loucura. Portanto, ndo poderia ser objeto da investigacdo de
Foucault algo como a loucura ez-si enquanto fenomeno pré-
discursivo (ou seja, analisavel como algo para além daquilo
que se apresenta como loucura em determinada sociedade).
Nas palavras do préprio filésofo francés, trata-se de
“substituir o tesouro enigmatico das 'coisas' anteriores ao
discurso pela formagao regular dos objetos que sé nele se
delineiam.” (2004, p.53).

O Mercado

Este conceito metodologico que apresentamos tem
uma potencialidade bastante interessante se utilizado em
uma analise da questao dos direitos humanos nas sociedades
contemporineas. No entanto, estas consideragdes que
fizemos sdo apenas um excurso que esperamos possa Nos
auxiliar metodologicamente a nos aproximar da nossa
questdo. Ou seja, como tal conceito de regime de veridigao pode
ter interesse metodoldégico para nosso trabalho? Vejamos a
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argumenta¢ao em torno desta questio do proprio Michel
Foucault em seu livro Nascimento da Biopolitica.

Em meados do século XVIII se constitui, no ambito
do liberalismo, aquilo que o filésofo francés entendera como
a formagido e o processo de fortalecimento de um novo
regime de veridicdo: o mercado como regime de wveridicdo.
(FOUCAULT, M. 2008, p.39ss). Ou seja, “o mercado deve
dizer a verdade, deve dizer a verdade em relagdao a pratica
governamental.” (2008, p.45). Isto ¢, é neste momento em
que uma légica politica entendida como esfera autbnoma
que se ocupa de ideias, institui¢oes e da identidade de certo
povo, comeca a ser colonizada por uma esfera economica
onde o Estado se torna Estado-Minimo, ou seja, faz o papel
de apenas assegurar o bom funcionamento do Merado. A
légica politica de fortalecimento dos Estados-Nag¢oes como
instancias soberanas de jurisdi¢ao se vé enfraquecida por um
avango da logica economica cujo centro de veridicdo é o
Mercado. Essa légica econdémica é em si mesma
transnacional e, portanto, seu fortalecimento significa
também uma desagregacao da logica de autonomia dos
Estados-Nacgdes.

Nao pretendemos, no ambito deste nosso estudo,
detalhar este percurso tal como Foucault o apresenta, mas
sim toma-lo como ponto de partida para pensar a questao
atual dos direitos humanos neste contexto. Ou ainda, para
dizé-lo de outra maneira, pensar as grandes questdes (ou,
pelo menos, algumas delas) relacionadas aos direitos
humanos, a partir deste regime de veridi¢ao (Mercado) que
emergiu em meados do século XVIII e continua, apesar de
todas as transformagdes sociais, mais do que nunca,
exercendo seu papel de centro de veridi¢ao. Quando analises
atuais mostram a emergéncia de um modelo neoliberal estao
apontando exatamente para isso. O neoliberalismo
caracteriza-se, entre outras coisas, exatamente pelo declinio
da légica politica e uma onipresenca da logica do mercado.



Oneide Perius 21

Este estado de coisas ¢ apresentado e discutido de
muitas maneiras e com diferentes conceitos por varios
autores no cenario contemporaneo. A tradi¢ao da teoria
critica sempre se ocupou em mostrar a onipresen¢a da
racionalidade  estratégico-instrumental —  racionalidade
manifesta, em sua forma pura, exatamente na economia —
como critério para atribuir verdade e valor nos diferentes
ambitos do mundo da vida. Assim, por exemplo, a arte deixa
de ser avaliada a partir de critérios técnicos que ela mesma,
enquanto arte, estabelece e passa a ser avaliada pela sua
capacidade de inser¢do no mercado (indudstria cultural).
Nesse sentido, Jirgen Habermas fala explicitamente de uma
colonizagao do mundo da vida pela racionalidade sistémica.
E neste cendtio que os desafios para a concretizagio dos
direitos humanos devem ser pensados.

Os direitos humanos

A primeira questio que devemos destacar, em
consonancia com a proposta metodologica acima
explicitada, é o proprio estatuto conceitual disto que
chamamos direitos humanos. Ou seja, também em relagdo a
estes direitos parece-nos extrapolar a esfera de uma
consideracao filosofica qualquer tentativa de dizer, em
esséncia, o que seriam tais direitos. Os direitos humanos sao
pensaveis a partir de processos concretos de lutas sociais. O
nosso estudo pressupoe, em todos os momentos, tal visao
nao-essencialista dos direitos humanos. Nds os entendemos
como produtos culturais.”

2 Tal posi¢do ¢ muito bem desenvolvida pelo jurista espanhol Joaquin
Herrera Flores, mundialmente conhecida por sua Teoria Critica dos
Direitos Humanos. Veja-se, especialmente, sua obra Teoria critica dos
direitos humanos: os direitos bumanos como produtos culturais (2009).
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Para além desta discussao em torno de uma definicao
filos6fica deste conceito direitos humanos, no entanto,
voltemos ao foco de nosso problema. Parece-nos que a
questao central no que se refere ao processo de legibilidade
da propria questao dos direitos humanos nas sociedades
contemporaneas, necessariamente, precisa levar em conta o
contexto anteriormente destacado, ou seja, a emergéncia do
mercado como novo regime de veridicio. Isto ¢,
normalmente, quando se fala em direitos humanos,
automaticamente pensamos em uma esfera juridica onde sao
formalizadas garantias. O cenario anteriormente exposto,
como pretendemos mostrar, dificulta este entendimento
raso e imediato da questdo. O que parece se impor como
necessario é o carater inoperante, nao efetivo, de tais
garantias.

Os direitos humanos, no interior dos sistemas
juridicos modernos, foram pensados como uma prote¢ao
(uma qualificagdo da vida, bios, em oposi¢ao a vida exposta,
zoé) dos individuos. Essencialmente, ainda que na
Declaragao Universal dos Direitos Humanos apareca
“direitos do homem”, sio direitos ligados a uma
nacionalidade. Hannah Arendt percebe muito bem este
problema e escreve em seu texto Origens do Totalitarismo
(1989, p.325):

A total implicacio dos direitos do homem com os
direitos dos povos no sistema europeu de Estados-
Nagbes s6 veio a luz quando surgiu de repente um
numero inesperado e crescente de pessoas cujos direitos
elementares eram tdo pouco salvaguardados pelo
funcionamento dos Estados-Nag¢oes em plena Europa
como o teriam sido no coracio da Africa. Os Direitos
do Homem, afinal, haviam sido definidos como
‘inalienaveis’ porque se supunha serem independentes
de todos os governos; mas sucedia que, no momento
em que os seres humanos deixavam de ter um governo
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proprio, ndo resta nenhuma autoridade para protegé-lo
e nenhuma instituicao disposta a garanti-los.

O que Hannah Arendt aponta aqui é justamente o
declinio e insuficiéncia da légica politica dos Estados-
Nagoes que, em ultima instancia, sao garantidores de
direitos. O que fica exposto, desse modo, ¢ que qualquer
consideragao destes direitos para além do ambito concreto
da constituicio de um pafs revela-se mera abstragao. No
entanto, estas consideracbes da filésofa alemia nos
interessam, sobretudo, por dar a entender que, se a defesa
dos direitos nao ocorre neste ambito concreto da
constituicao de um pafs, nao ha outra instancia onde essa
defesa seja eficiente. Um dos primeiros atos que precedeu a
solucdo final no regime nacional-socialista, por exemplo, foi
retirar dos judeus a nacionalidade alema. Dando
continuidade a esta linha de raciocinio citamos aqui a
oportuna consideracio de Agostinho Ramalho Marques
Neto em seu artigo Neoliberalismo: o declinio do direito (p.116):

A soberania, por exemplo, desloca-se cada vez mais do
ambito do Estado (ou do povo, ou da na¢io) para o
dominio do mercado. O Mercado, esse ser metafisico,
inatingivel e indestrutivel enquanto tal, é o verdadeiro
soberano no mundo da economia globalizada.
Destituido do lugar de soberania para o de simples
garantidor do livre funcionamento do mercado, ou seja,
da competicdo, o Estado contemporineo se apequena,
minimiza-se. Com isso, a no¢dao de espago publico se
contrai e vai diluindo-se rapidamente na medida em que
¢ implicitamente reduzida ao espago de garantia das
relagbes negociais. A linguagem corrente nos veiculos
de comunicacio de massa di-nos um eloquente
testemunho desse deslocamento: ji4 quase nao se fala
mais, por exemplo, de “paises em desenvolvimento”,
como até ha pouco tempo atras, mas de “mercados
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emergentes”. O que decai, af, é a propria nogao de pais,
de nagdo. E o que “emerge” dessa linguagem ¢é a
subsunc¢io do politico no econémico.

Estas consideracdes em torno do processo de
emergéncia do mercado como regime de veridi¢do e as
consequéncias disso para a légica politica dos Estados-
Nagoes, bem como a aceleragao desta légica com o processo
de globaliza¢do remetem-nos a leitura ousada de Toni Negti
e Michael Hardt em seu livro Império. Gostarfamos de situar
aqui o modo como estes autores apontam para a emergencia
disto que denominam Império (que nao ¢ outra coisa que a
légica do capital que se desenvolve num sistema de mercado
global) para em seguida mostrar como siao pensaveis as lutas
por direitos humanos no interior desta nova configuragao.
Apresentamos, aqui, a leitura destes autores por
entendermos que sistematizam e sintetizam as analises
anteriores sobre o mercado como regime de veridi¢ao e o
consequente enfraquecimento da légica politica dos
Estados-Nagoes. Vejamos o que os autores entendem por
Império:

O império estd se materializando diante de nossos
olhos. Nas ultimas décadas, a comegar pelo periodo em
que regimes coloniais eram derrubados, e depois em
ritmo mais veloz quando as barreiras soviéticas ao
mercado do capitalismo mundial finalmente cafram,
vimos testemunhando uma globalizagio irresistivel e
irreversivel de trocas econOmicas e culturais.
Juntamente com o mercado global e com circuitos
globais de produgio, surgiu uma ordem global, uma
nova légica e estrutura de comando - em resumo, uma
nova forma de supremacia. O império ¢é a substancia
politica que, de fato, regula essas permutas globais, o
poder  supremo que governa o  mundo.
Muita gente sustenta que a globalizagdo da produgao e
da permuta capitalistas é prova de que as relacdes
econdémicas tornaram-se mais independentes de
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controles politicos, e, consequentemente, que a
soberania politica estd em declinio. Ha, ainda, quem
comemore essa nova era como uma libertacio da
economia capitalista de restricées e distor¢cSes que as
forgas politicas lhe impunham. E nio falta quem veja e
lamente nisso o fechamento de canais institucionais que
permitiam aos trabalhadores e cidaddos influenciar ou
contestar a fria 16gica do lucro. E fato que, em sintonia
com o processo de globalizacio, a soberania de
Estados-nacio, apesar de ainda eficaz, tem diminuido
gradualmente. Os fatores primarios de produgio e troca
- dinheiro, tecnologia, pessoas e bens - comportam-se
cada vez mais a vontade num mundo acima das
fronteiras nacionais. Com isso, é cada vez menotr o
poder que tem o Estado-nag¢do de regular esses fluxos e
impor sua autoridade sobre a economia. (HARDT, M;
NEGRI, A. 2001, p.11,12)

Portanto, podemos assim precisar o problema: em
uma época de declinio da légica politica dos Estados-Nagoes
em favor de um livre desenvolvimento da ldgica
transnacional do mercado como sistema atual de veridicao
dominante, quais os desafios para se pensar a efetividade dos
direitos humanos?

O que se torna visivel, a partir deste cenario, é um
problema fundamental. Em primeiro lugar, podemos
localizar literalmente um “ponto cego” na questao dos
direitos humanos. Ou seja, ha uma mercado/dgica
transnacional que niao tem como foco os individuos
enquanto sujeitos protegidos por garantias juridicas. Alids, o
que vemos atualmente é uma defesa do crescimento
econémico a qualquer custo. Neste processo, as
contemporaneas formas de escravidio continuam
alimentando este sistema. Essa nova roupagem do moderno
mito do progresso nao admite obsticulos, sejam eles o
respeito a dignidade humana de trabalhadores ou questdes
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ecoldgicas cruciais para a humanidade. Por outro lado, existe
a logica politica dos FEstados-Nagoes profundamente
enfraquecida, onde se promovem declara¢Ges, acordos, onde
se criam mecanismos e instituicdes de defesa dos direitos
humanos que tém algum significado, ainda que
extremamente modesto. Isto remete, necessariamente, para
um conceito benjaminiano que tem sido pensado
insistentemente por Giorgio Agamben: Estado de Excegao. Ou
seja, ¢ necessario entender que neste cenario nao ha uma
declaragdo explicita da excecdo. Antes disso, esta exce¢do
torna-se um dispositivo que mantém as garantias juridicas
exatamente pela possibilidade de suspendé-las. Estas
garantias juridicas sio, em grande parte, celebradas e
afirmadas  exatamente pela sua ndo-aplicabilidade.
Sustentam-se, giram em torno de si mesmas, sem
efetividade. E, além disso, exatamente este cariter nio-
efetivo é que as faz serem tao celebradas. Nao fosse este
carater in6cuo, elas significariam uma ameaga para a
legitimac¢ao de um determinado modelo de desenvolvimento
social e econémico e quem as defendesse teria que expor as
contradi¢oes da sociedade onde sao pensadas.

Na sociedade atual essas questdes traduzem uma
urgéncia dramatica. Grupos sociais vistos como entraves ao
crescimento econémico tém seus direitos e garantias
sistematicamente suspensos. A questao indigena, no Brasil, tem
refletido muito bem esta situacdo. Uma racionalidade
estratégico-instrumental ~ de  matriz  eminentemente
econémica — ¢é esta racionalidade que move o mito do
crescimento econémico a qualquer custo — ¢é incapaz de
entender a necessidade de demarcacbes de grandes areas
para os indigenas, por exemplo. Além da questao indigena,
diversos outros movimentos sociais tém experimentado
restricbes de seus direitos e garantias exatamente pelo fato
de serem vistos como obstaculos ao progresso. Nestes casos,
ainda que haja garantias constitucionais que defendam estes
grupos de um poder arbitrario, essas garantias pairam no ar
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como instancias de legitimacdo politica ou mera letra morta
juridica.

Como foi ressaltado acima, neste cenario a soberania
deslocou-se progressivamente da esfera politica para a esfera
econémica. B com isto queremos dizer algo muito preciso:
a racionalidade que guia a politica passa a ser eminentemente
a racionalidade econdmica. Os direitos politicamente
garantidos através de lutas histéricas veem-se ameagados por
uma légica economica que precisa eliminar tudo o que a
atrapalha. “Es el mercado auto-regulado el que controla la
aplicacién y la misma formulacién de los derechos, pues la
efectividad de los mismos ya no se considera un deber
publico con respecto a la sociedade, sino que se considera
como un alto coste econémico que hay que reducir a toda
costa para aumentar la eficiencia de los processos de
acumulaciéon.” (FLORES, J. HERRERA, 2005. p.184).
Neste cenario, em primeiro lugar, é preciso perceber que a
luta pelos direitos humanos nao é apenas uma luta pela sua
formalizagao juridica. Como apontou muito bem o jurista
espanhol Joaquin Herrera Flores — trecho que usamos como
epigrafe deste texto — “sNo es un insulto a la inteligencia y a la
sensibilidade humanas seguir pensando que los derechos ya estdin
suficientemente  garantizados por aparecer en las declaraciones
internacinales y los textos constitucionales, quando esa ‘revolucion
neoliberal’ ha cambiado el mundo sin tocar ni una coma lo contenido
ent tales normas®” (FLORES, J. HERRERA. 2005. p.184,185).
Ou seja, se uma verdadeira transformagao do mundo vem
ocorrendo com a afirmacio do mercado como novo
soberano, como isso é possivel sem que as garantias juridicas
que atrapalham este processo sejam retiradas de cena? Talvez
a unica explicagdo possivel para isso seja exatamente a nao
aplicabilidade inerente a estas garantias, ou scja, a
possibilidade de serem suspensas. Legalmente os direitos
estdo postos, sao garantidos e inclusive celebrados para, na
pratica, serem suspensos € tornarem-se inacessiveis para
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muitos dos grupos sociais que deles mais precisam. O
problema dos direitos humanos é, portanto, um problema
de efetividade e de aplicagao.

Os verdadeiros desafios para pensar uma efetividade
dos direitos humanos, desse modo, tornam-se claros:
articular e fortalecer grupos e movimentos sociais em sua
luta para concretizac¢ao de direitos. Neste sentido, os maiores
obstaculos postos aos direitos humanos talvez nao sejam
mais simplesmente os discursos que os negam e atacam, mas
sim os discursos que os utilizam retoricamente. Estes
discursos sao os maiores obstaculos por desconsiderar a
contradicao existente entre a defesa dos direitos humanos e
a légica economica capitalista e, além disso, por dissimula-la.
Os movimentos sociais em suas lutas historicas continuam
sendo, neste sentido, aqueles que mantém estas contradigoes
expostas. 530, desse modo, sujeitos concretos de luta pela
efetividade e pela concretizagao dos direitos humanos.
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O desafio da politica darwinista:
algumas consideragdes sobre
uma tendéncia da politica
hodierna

I eno Francisco Danner’

Argumento geral

A partir da consideragao do conceito habermasiano
de chanvinismo de bem-estar, caracterizado como processo de
consolidagao de uma mentalidade darwinista, protetora do
status quo, no seio das sociedades democraticas ocidentais, em
que as camadas médias aferram-se em uma postura
sociopolitica conservadora contra grupos marginalizados
marcados pelo subemprego ou pelo desemprego estrutural,
consolidados enquanto subclasse, construo o conceito de
politica darwinista enquanto recusa do reconbecimento, readequando
o conceito honnethiano de reificagdo como esquecimento
do reconhecimento para, com ele, analisar fenémenos
sociopoliticos contemporaneos ao nivel da sociabilidade e da
organizacao da esfera politica, nos quais grupos especificos
da sociedade e forcas politicas conservadoras assumem
claramente o darwinismo social enquanto o mote a partir do
qual as questoes de justica social, de inclusao cultural e de
equalizacdo econdémica sio avaliadas (e deslegitimadas).
Defenderei, por conseguinte, que a politica darwinista,
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caracterizada como recusa do reconhecimento, deve ser
levada a sério como potencial adversario de processos
democraticos emancipatorios e cada vez mais inclusivos que
poem em xeque situagoes gritantes de injusti¢a sociopolitica
e cultural.

Consideragdes iniciais

Neste artigo, desenvolverei, a partir da apropriagao
do conceito habermasiano de chauvinisno de bemr-estar, uma
reformulagao genérica do conceito honnethiano de resficagao,
conceituando-o como recusa do reconbecimento, na medida em
que considero a posi¢ao honnethiana sobre tal conceito, que
o define como esquecimento do reconbecimento, um referencial
teorico-conceitual que ndo  consegue  contemplar
adequadamente wm fendmeno que cresceu muito em forga no
que tange a Realpolitik de muitas sociedades democraticas
atuais, a saber, o conservadorismo politico-cultural, que
realiza uma luta aberta contra as diferencas culturais e contra
0s grupos sociais economicamente mais marginalizados, em
uma afirmagao clara tanto de ideologias religioso-culturais
racistas quanto do sfatus quo calcado no individualismo
possessivo e na meritocracia do trabalho, que conduzem,
cada um a seu modo, a um combate aberto as no¢oes de
justica politica e social, de direitos sociais de cidadania, de
igualdade substantiva e de reconhecimento cultural em
particular.

Esse duplo aspecto do conservadorismo politico-
cultural contemporaneo leva a afirmagao e a realizagao disso
que chamarei por politica darwinista, no sentido de efetivar
uma luta aberta, como ja disse, contra as diferencas culturais
e contra as questdes de justica politica e distributiva,
fundamentando essa mesma luta a partir da superioridade de
uma raga ou ideologia religioso-cultural especifica e/ou a
partir da defesa do status guo calcado no individualismo e na
meritocracia do trabalho. A politica darwinista, portanto,
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consiste em uma defesa pratica, em muitos casos
teoricamente fundamentada, da inferioridade de certos
grupos de crengas e ragas e/ou de certas classes sociais, seja
a partir da afirmagdo de um credo religioso-cultural
hegemonico, seja a partir do posicionamento politico
conservador calcado no status quo. Essa visao, por exemplo,
alcancou fundamentacio filoséfico-cientifica em trabalhos
de Friedrich Hayek, que define a legitimidade das diferengas
de status com base na meritocracia social, levada a efeito no
ambito economico, taxando as reivindicagdes por justica
social como miragem dos mais pobres (cf.: DANNER,
2011b). Tomarei como base de meu argumento, no texto,
esta explicagao genérica de politica darwinista como recusa do
reconhecimento baseada na afirmagdo da meritocracia
econdmica e/ou no dogmatismo religioso-cultural. A partir
disso, defenderei que um adequado conceito de reificagao,
que possa explicar consistentemente o fendmeno da politica
darwinista, precisa ser definido como recusa direta, aberta e
publicizada do reconhecimento, e nio, como quer Axel
Honneth, como esquecimento do reconhecimento pura e
simplesmente.

1. Habermas e a questdo do chauvinismo de bem-estar

A crise socioeconomica que, durante as décadas de
1980 e de 1990, abateu-se sobre as sociedades desenvolvidas
de um modo geral e sobre a Europa ocidental em particular,
caracterizada pela recessao economica, pelo crescente
endividamento publico e pela consolida¢ao do desemprego
estrutural (cf.. VAN DER WEE, 1987; ARRIGHI, 1998;
HOBSBAWN, 1995; O’CONNOR, 1977), foi o pano de
fundo a partit do qual a posicio tedrico-politica de
Habermas, no que tange a retomada do projeto social-
democrata de Estado de bem-estar social enquanto genuino
projeto tedrico-politico de uma esquerda ocidental nao-
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comunista, desenvolveu-se (HABERMAS, 1991;
DANNER, 2012). Nessa retomada da social-democracia,
com a reafirmaciao do Estado de bem-estar social, o alvo
consistiria nas posi¢des neoconservadoras ou neoliberais
que, ganhando gradativa forga politica a partir de meados da
década de 1970, tornaram-se hegemonicas em termos de
realpolitik desde a década de 1980 (OFFE, 1984; DUBIEL,
1993; HABERMAS, 2005; DANNER, 2011a).

E importante, para entender-se a hegemonia
neoconservadora e o enfraquecimento das posi¢oes de
esquerda (a social-democracia europeia entre elas) nesse
petiodo, levar-se em conta a consolidagao do desemprego
estrutural enquanto um pathos das sociedades desenvolvidas
e, como consequéncia, o surgimento de um fenémeno que
Habermas, na época, havia chamado de chauvinismo de bem-
estar, isto é, o arrefecimento de uma mentalidade cultural
reacionaria e conservadora, caraterizada por certa
polarizagao da sociedade entre grupos detentores de um
bom padrao social e ainda possuidores de trabalho, que
constituiriam a grande maioria da populagao, de um lado, e,
de outro, aqueles grupos marginalizados, afligidos pela chaga
do desemprego estrutural ou do subesemprego, e
constituidos, além dos nativos do préprio pafs, também
pelos imigrantes, perfazendo entre dez a vinte por cento da
populagiao do pais (cf.: HABERMAS, 1997). Esta subclasse
(underclass), inferior numericamente, é afastada da arena
politica pelos grupos majoritarios constituintes das classes
médias, em uma clara atitude de segmentacao sociopolitica,
cujo objetivo é a protecio do status quo por meio do
arrefecimento do conservadorismo politico e cultural (cf.:
HABERMAS, 2002, p. 140). Para Habermas, conforme ele
0 expressa em uma entrevista nos primeiros anos de 1980, o
caminho a ser tomado pelas sociedades desenvolvidas, no
que se refere a resolugdo politica da crise socioeconomica e,
no caso, a propria hegemonia das forgas politicas em disputa
(por exemplo, os social-democratas e¢ os neoliberais ou
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neoconservadores), seria determinado, fundamentalmente,
pela intensidade da polarizagao entre esses dois grupos,
aqueles detentores de status guo e aqueles jogados a margem
da sociedade, bem como, na verdade, para o lado em que essa
maioria (na qual a possibilidade do chauvinismo de bem-estar
arrebanhar simpatizantes seria maior) pendesse politicamente
(cf..: HABERMAS, 1997, p. 127). Ou seja, a resolu¢ao da
crise socioeconémica que, durante aquele periodo,
perpassou as sociedades ocidentais de um modo geral e as
sociedades desenvolvidas em particular acabaria, no
entender do referido autor, sendo definida pela intensidade
do conservadorismo politico-cultural das camadas médias,
que representavam a grande maioria do eleitorado votante.
Elas, se por um lado ainda disporiam de razoaveis condi¢oes
de vida e de trabalho, por outro lado sentir-se-iam as mais
ameacadas e as mais penalizadas, em termos de status quo e
de postos de trabalho, bem como pela sobrecarga dos
impostos, diante de crises econdémicas e administrativas
persistentes, como o fol a crise economica que surge no
Ocidente a partir de meados da década de 1970, decretando,
por sua vez, a crise fiscal do Estado de bem-estar social.
Com o conceito de chauvinismo de bem-estar, o referido
autor significava dois pontos basilares dessa mentalidade
politico-cultural conservadora entdo em gradativa ascensao:
(a) a crescente degradacdo da cultura publico-politica de
solidariedade e de matiz universalista que teria marcado a
reconstrucao das sociedades europeias de apos a Segunda
Guerra Mundial (afirmadora da universalizagao das politicas
de inclusio sociopolitica e cultural) e, com isso, o
fortalecimento do darwinismo social e da xenofobia; e (b) o
acirramento do HEstado policial, que, ao substituir, em
poderosa medida, o papel de integracdo social levado a efeito
pelo Estado de bem-estar social, passava a enfatizar uma
postura repressiva desse mesmo Estado e de instituigoes a
ele ligadas e por ecle determinadas em relacio aqueles
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individuos e grupos jogados as margens da sociedade e, por
causa disso, dependentes da assisténcia social publica (cf.:
HABERMAS, 1991, p. 242-243; HABERMAS, 2002, p.
140). Ora, duas das caracteristicas mais importantes dos
governos neoconservadores que, a partir da década de 1980,
tornaram-se hegemonicos em algumas das principais
sociedades do Ocidente foram exatamente o aumento da
repressio do Estado em relagdao ao social e a reducao das
politicas publicas destinadas a integracio material,
justificados por meio da retomada da ética do trabalho
liberal-protestante (individualismo possessivo e meritocracia
do trabalho) e do /lazssez-faire econdmico, contra as supostas
burocratizacio e ineficiéncia do Estado de bem-estar social
(cf.: OFFE, 1984, p. 236-288; WACQUANT, 2001). Com
isso, haveria um ataque direto aos direitos sociais de
cidadania e mesmo ao conteido normativo que setia o
fundamento da sociedade democratica enquanto efhos moral
marcado pela cooperagao e pela solidariedade social. Como
dizia Hayek, a justica social representaria uma miragem
exatamente devido ao fato de que tal ethos moral seria uma
fantasia, na medida em que a sociedade enquanto totalidade
nao existia, mas sim tao somente individuos e um processo
espontaneo de evolugao social em relagio ao qual
argumentos normativos e supostos interesses generalizaveis
niao encontrariam qualquer fundamento (mas sim tdo
somente a ética do trabalho e a meritocracia). Da mesma
forma, ainda segundo o referido autor, devido a existéncia
de um processo evolutivo espontaneo e dependente dos
impulsos originados em termos de esfera econdémica, nao
faria sentido uma politica forte e centralizada, diretiva da
evolucio social e interventora em relacio a esfera
econdmica, ao estilo do modelo representado e fomentado
pelo Estado de bem-estar social (cf.: HAYEK, 1985).
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2. Atualidade da questdo

Essa  postura  politico-cultural ~ conservadora,
emergente a partir dos anos 1980, reacionaria no que tange a
vinculagao social da politica e a ideia de democracia
enquanto permitindo um universalismo cultural ampliado, é
uma possibilidade, em nossas sociedades. De 14 para ca, ¢é
bem verdade, importantes conquistas socioculturais e
econdmico-politicas foram conseguidas, erradicando-se
muitas estruturas institucionais e focos de miséria material
geradores de processos de pauperizacio, de marginalizagao,
de violéncia social e de preconceito cultural, deslegitimando,
inclusive, discursos conservadores calcados no status guo e na
raga. Mas, por outro lado, os impactos posteriores dos
governos neoliberais (que nés vivenciamos, hoje, nas mais
variadas esferas da sociedade), conjugados, no que diz
respeito a globalizagdo econémica, a uma integracao
econdémica mundial desigual e cadtica, langam luz ao fato de
que o darwinismo politico perpassa (nao apenas como
gérmen, mas como postura politico-cultural objetiva,
constatavel empiricamente) a autoconstituicdo destas
sociedades democriticas ¢ mesmo de muitas relacoes
internacionais, em particular no que diz respeito as forgas
politicas e as politicas publicas direcionadas a resolucio da
atual crise socioecondémica, bem como no que se refere as
questoes de integracao cultural, que ainda geram tensoes nas
referidas sociedades e mundialmente (cf.. HONNETH,
2009, p. 249-274; DUGGAN, 2003, p. 01-21; BOLTANSKI
& CHIAPELLO, 2009, p. 20-30). E, de um modo
importante, o darwinismo politico tem grande forca de
mobilizacao, que, se nem sempre ¢ hegemonica, ainda assim
pode causar sobressaltos e reformas institucionais nefastas
social e culturalmente falando, devido as possiveis aliangas
governamentais das quais essas mesmas posi¢oes darwinistas
(conservadorismo politico, cultural e religioso) fazem parte,
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proprias de regimes representativos nos quais a maioria
legislativa é conditio sine qua non para o governo partidario,
que, por isso mesmo, precisa conceder em certas questdes
para receber o apoio de tais grupos, apoio esse que nao ¢é
gratuito (cf.: HOBSBAWN, 1995, p. 537-562; CHAUI,
1992, p. 71-84; BOBBIO, 1999, p. 141-174).

Alguns fatos do cotidiano parecem-me tornar atual a
constatacao e o diagnodstico de Habermas, exigindo que se
leve a sério o chauvinismo de bem-estar e sua causa mais
aguda, a saber, a politica danwinista que o embasa. Entre outros
exemplos, pudemos acompanbhar, na elei¢ao presidencial da
Franca de 2012, a candidata Marine Le Pen, da Frente
Nacional, um partido com ideologia ultradireitista, receber
em torno de dezoito por cento de apoio do eleitorado
votante, tendo por base uma programatica calcada nesse
nacionalismo xenofdbico contra os imigrantes e afirmador
dos valores “puros” do pafs em questio (como se
houvessem valores eminentemente franceses), defensor de
um Estado ferozmente autoritario. No Brasil mesmo ja
vivenciamos casos de preconceito cultural, como o da
estudante de Sio Paulo que, quando da elei¢ao da Presidente
Dilma, afirmou que o favor a ser feito ao referido estado era
que se matasse nordestinos por afogamento, culpando-os
pela eleicio da candidata em questao — e é certo que tal
posi¢ao esta longe de ser propria de grupinhos isolados e de
individuos com precaria formagdo educacional (cf.:
PINZANTI, 2011, p. 83-111). Diga-se de passagem que de hd
longa data, no caso do Brasil, a meritocracia branca é a base
de sustento e de fomento ideolégicos do conservadorismo
sociopolitico, que ataca pobres, negros, indios, nordestinos
e nortistas como o0s responsaveis pelas mazelas sociais e
como os legitimadores da decadéncia politica. Esses grupos,
com isso, ndo apenas nao tem nenhum receio de invocar o
retorno ao poder dos militares, senio que também
enfrentam de maneira direta e preconceituosa pobres,
negros, indios, nordestinos e nortistas. Além disso, outro
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caso marcante ¢ o de grupos religiosos especificos que,
dotados de for¢a de mobilizagao, elegem representantes que,
uma vez no parlamento, politicam com base nos valores do
referido grupo, mesmo que tais valores entrem em conflito
direto com normas constitucionais calcadas na igualdade dos
demais e no universalismo moral préprios das sociedades
democraticas — pense-se, nesse caso, nas questoes de género,
etc. (cf.: CAVENAGHI & ALVEZ, 2012, p. 45-81).
Porém, o ponto mais importante do arrefecimento
dessa mentalidade conservadora consiste na hegemonia
politica de liderangas e de partidos com um apelo claramente
conservador, diante da atual crise socioecondémica que grassa
em nivel mundial e na grande maioria das sociedades
democraticas hodiernas. Com efeito, é ponto comum nesses
grupos e liderancas a defesa de um amplo leque de politicas
de austeridade, cujo objetivo direto consiste exatamente em
diminuir o ambito de abrangéncia dos direitos sociais de
cidadania e, por conseguinte, as fungoes interventoras e
compensatorias enfeixadas pelo Estado de bem-estar social,
em favor de uma retomada de alguns principios basicos do
laissez-faire economico, particularmente um afrouxamento
dos controles publicos acerca da mobilidade dos capitais e
uma diminuicdo das exigéncias, em termos de direitos
sociais, levantadas pela massas dependentes do trabalho,
incluindo-se a propria flexibilizac¢ao das leis trabalhistas (cf.:
DANNER, 2013). Com isso, esse tipo de politica de
austeridade objetiva fragilizar a forca de trabalho de um
modo geral e aqueles que dependem da realizacio de
assisténcia publica em termos de direitos sociais de cidadania
em particular, exatamente por entender e defender que um
dos pontos nevralgicos da atual crise socioeconomica
consiste no excesso de obrigacdes publicas exigidas pela
universalizagdo de tais direitos sociais de cidadania, o que
leva ao proprio fortalecimento do Estado e ao aumento de
suas tarefas e de suas obrigacoes sociopoliticas (cf.:
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KRUGMAN, 2009; BELLAMY FOSTER & MAGDOFF,
2009; LAFFER et al, p. 2008; GORZ, 1982).

Correlatamente, por conseguinte, a politica
darwinista objetiva uma retirada da politica frente as
questoes de integragao social, seja pela afirmagdo, conforme
dito acima, da centralidade do /aissez-faire econdmico, seja
pela énfase na meritocracia e na ética do trabalho liberal-
protestante enquanto critérios definidores da estratificagao
social e da distribui¢do da riqueza. Com isso, o Estado de
bem-estar social, calcado em func¢oes interventoras e
regulatérias no ambito econdémico e compensatorias na
esfera social, pode ser aliviado de suas fungdes, que, no
primeiro caso, retornariam ao mercado e, no segundo,
seriam determinadas a partir da compreensio de que a
evolugao social e, aqui, a definicao do status quo dependem
pura e simplesmente da meritocracia do trabalho. Neste
caso, bastaria aquela defini¢ao de Estado sintetizada por Max
Weber, ou seja, uma instituicio caracterizada pelo
monopolio da violéncia legitima, cujo objetivo ¢é a defesa da
ordem social conservadora moldada em termos de
liberalismo classico e reafirmada pelas posi¢oes neoliberais
hodiernamente — aqui, tanto o Estado de bem-estar social
quanto os direitos sociais de cidadania encontrariam
poderoso freio e acirrada deslegitimacao (cf.. HAYEK,
1995).

A politica darwinista, assim, encontra o seu sentido a
partir de dois podlos, que nao necessariamente estao
interligados, mas que definem grande parte das tensoes
sociopoliticas nas sociedades democraticas contemporaneas:
(a) por um lado, trata-se, no seio dessas sociedades
democraticas contemporaneas, de grupos religioso-culturais
que, fechados em sua concepcao de mundo, contrapéem-se
publicamente a outros grupos e a outras concepgoes
axiologicas, realizando uma /Juta aberta e publicizada contra os
mesmos e, sempre que possivel, utilizando-se do poder
publico para subjugar, impedir ou mesmo frear avangos em
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termos de universalismo moral e de uma maior equalizagiao
entre todos (questoes de género e de xenofobia podem ser
enquadradas aqui); (b) por outro, trata-se da defesa, por parte
de posi¢coes teodricas e de grupos politicos claramente
conservadores, do /aissez-faire economico, do status quo e da
meritocracia do trabalho e do individualismo possessivo, em
uma atitude abertamente critica seja do Estado de bem-estar
social, seja dos direitos sociais de cidadania, que apontariam
para a vinculagdo social da politica e, obviamente, para a
énfase em uma politica forte, diretiva no que tange a
evolugao social e dependente dos impulsos normativos e da
participa¢ao cada vez mais efetiva dos movimentos sociais e
das iniciativas cidadas (que também sdo vistos, por tais
posi¢des conservadoras, como sendo inimigos do Estado de
direito e, por isso, devendo ser combatidos pelo mesmo) (cf.:
KATZ, 1989).

Trata-se, assim, de uma politica darwinista por dois
motivos: em primeiro lugar, porque, recusando critérios de
igualdade substantivos tanto social quanto culturalmente,
aponta para a primazia do status guno, do individualismo
possessivo e da meritocracia do trabalho, que legitimariam
hierarquias  sociais cada vez mais agudas e,
consequentemente, desigualdades socials (ct.:
HERRNSTEIN & MURRAY, 1994, p. 527 ¢ seguintes); em
segundo lugar, devido ao fato de que, em tais posi¢des, o
conflito aberto e publicizado contra outros individuos,
grupos e posicoes tem um apelo claramente darwinista, no
sentido de uma luta escancarada em que a for¢a material ou
ideoldgica, e ndo os argumentos normativos e as justificagoes
morais universalistas, definem o fundamento dos conflitos,
dos juizos racistas, segregacionistas e classistas, bem como
das atuagdes belicosas ao nivel da politica e da cultura. Tais
individuos e grupos, nao obstante a constitui¢ao democratica
da sociedade, os valores universalistas e os critérios de
publicidade da mesma, escancaram, com base em credos
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pessoais ou ideologias racistas e econOmicas, tal
superioridade e, com isso, atacam os demais individuos e
grupos que nao se adequam a suas ideologias. Como disse de
passagem acima, parece-me que esse tipo de postura politica
e cultural darwinista estd crescendo cada vez mais e
tornando-se uma tendéncia cotidiana na politica democratica
hodierna.

3. Uma defini¢cao de politica darwinista: recusa do
reconhecimento

Com base nesses argumentos, gostaria de propor um
conceito de politica darwinista enquanto sendo caracterizada como
recusa do reconbecimento, exatamente por considerar que o
significado do conceito de reficacao desenvolvido por Axel
Honneth, a saber, esquecimento do reconbecimento, nao reflete o
cerne da politica darwinista, nao conseguindo dar conta da
interpretacao da mesma em varios movimentos e patologias
sociopoliticas e culturais hodiernas. Porque, neste caso, nao
se trata de um esquecimento do reconhecimento que setia
esclarecido e, entio, modificado por uma postura politico-
cientifica emancipatoria, senao que tal situacdo caracteriza-
se como uma recusa direta do reconhecimento social e da
igualdade de direitos préprios as sociedades democraticas
ocidentais, que apenas pode ter seus efeitos mais graves
afastados na medida em que tais grupos sao derrotados nas
elei¢oes, sendo afastados de maneira efetiva do aparato
politico-administrativo, para dizer-se o minimo. Nao se trata,
aqui, por conseguinte, da necessidade de uma prixis
esclarecida que iluminasse o obscurantismo do preconceito
cultural e do conservadorismo em termos de sfatus guo, senao
da necessidade de uma luta aberta, em termos de dinamica
politica  democratica, com  vistas a  afastar-se
permanentemente tais grupos e forgas teoérico-politicas da
hegemonia politica parlamentar, enfraquecendo-os cultural e
politicamente. Aqui, o cerne de certas posi¢oes
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sociopoliticas e culturais darwinistas e/ou xenofébicas
consiste em uma postura consciente de nao-aceitacio da
igualdade dos demais, o que leva tanto ao aferrar-se
firmemente ao sfatus quo quanto, no nivel da cultura, a
reafirmacdo de teses ligadas a raga, a meritocracia, ao
individualismo possessivo e a ética do trabalho liberal-
protestante.

Primeiramente, penso ser acertada a afirmagao de
Honneth de que o abandono, na teoria social
contemporianea da segunda metade do século XX, do
conceito de reificagdo enquanto mote (empirico e
normativo) para o estudo das patologias das sociedades de
modernizacdo capitalista, em favor da analise das
insuficiéncias da democracia burguesa, corre o perigo de
ignorar as lutas de classe que fazem parte dessa mesma
sociedade, isto ¢é, perdem de vista o fato de que tais
patologias niao sio meramente caudatarias de déficits
institucionais ou culturais que, uma vez sanados,
modificariam (para melhor) as caracteristicas dos processos
de socializacao e de subjetivacao (cf.: HONNETH, 2007, p.
12-13). Ora, a ideia de conflitos de classe enquanto tendéncia
estrutural dessas mesmas sociedades significaria, em
primeiro lugar, que a luta entre grupos sociais no mais das
vezes antagonicos € o pathos a partir do qual a praxis politica
emancipatoria deve ser pensada e, por conseguinte, em
segundo lugar, que tais conflitos sio o horizonte norteador
dos grupos sociopoliticos portadores de estimulos
emancipatérios e de  reivindicagdbes  normativas
universalizaveis — como a esquerda tedrico-politica sempre
assumiu. Nesse sentido, nao siao as deficiéncias institucionais
e culturais da democracia burguesa que possibilitam a
reproducao de grupos politicos e culturais reacionarios e das
lutas de classe, mas, ao contririo, sao essas lutas de classe
que levam ao surgimento de deficiéncias institucionais: as
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fragilidades da democracia burguesa devem-se a existéncia
de uma sociedade de classes, e nio o contrario.

Isso significa, por conseguinte, que o conceito de
reificagao desenvolvido por Marx, por Lukacs e por Adorno
e Horkheimer, enquanto sendo caracterizado pelos
fenomenos de instrumentalizacao e de mercantilizagdao puras
e simples dos seres humanos e das relagdes humanas,
apontava diretamente para a existéncia de uma sociedade de
classes que, na sua organizacdo institucional e politica,
refletia os antagonismos existentes ao nivel da produgao e da
cultura e, mais ainda, legitimava a reproducio destes
antagonismos ao longo do tempo. Porém, na medida em que
a teoria social e a filosofia politica contemporaneas, de um
modo  geral, com sua recusa dessa tendéncia estrutural
caracterizada pelos conflitos de classe, em termos das
sociedades democraticas contemporaneas, ttm como foco
de estudo déficits institucionais da democracia burguesa, passa
para primeiro plano a tendéncia reformista da politica
hodierna, que inundou boa parte dos partidos e das posi¢coes
de esquerda ocidentais. Em nenhum momento, ¢ bem
verdade, tedricos e partidos de esquerda (por exemplo:
Rawls, Habermas, a social-democracia europeia, o Partido
dos Trabalhadores no Brasil) deixaram de enfatizar a
necessidade de justica social e de reformas institucionais
como condic¢ao de viabilidade das sociedades democraticas;
muito menos pode-se ignorar os sucessos politicos, sociais,
culturais e econdémicos do reformismo de esquerda. Porém,
¢ exatamente no momento em que as reformas politicas
deixam de levar em conta a existéncia real de conflitos de
classe estruturais, no seio das sociedades democriticas
hodiernas, que a conciliagao dos interesses antagonicos passa
para primeiro plano da praxis politica, mas de um modo tal
que os argumentos normativos e interesses generalizaveis
oriundos do social ficam emperrados pela légica
autorreferencial da esfera econdémica e pelo poder das forgas
politicas conservadoras, nos quais eles nunca podem
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adentrar, mas tdo-somente ser adequados de maneira
precaria.

Por isso, conforme penso, o reformismo, no mais das
vezes, Na0 consegue ser outra coisa que assistencialismo
desbragado, o que leva, entre outras coisas, a0 aumento dos
gastos e da burocratizagdio em termos de Estado de bem-
estar social: ou seja, o Estado assume os 6nus advenientes da
luta de «classes ao nivel da esfera econdmica,
responsabilizando-se pelas tarefas de integracao social e,
direta ou indiretamente, blindando o ambito das relacoes
econbdmicas a transformacgao interna, estrutural, motivada a
partir da normatividade adveniente do social e realizada com
base em uma politica forte e radical. Ora, em uma situagao
de crise desse mesmo Estado de bem-estar social, o
verdadeiro foco da mesma, como acreditam os discursos
neoconservadores, consiste no excesso de amplidio dos
direitos  sociais de  cidadania, que  aumentam
consideravelmente os gastos do Estado com as questdes de
integracao social. Por isso mesmo, uma politica de austeridade
correta, ainda de acordo com as posi¢oes neoconservadoras,
leva a uma diminuicdo das exigéncias condensadas nesses
direitos sociais de cidadania e a correlata reducao do papel
interventor e compensatorio do Estado de bem-estar social,
bem como ao combate aos focos de democracia de base
instaurados pelos movimentos sociais e pelas iniciativas
cidadis oriundos da sociedade civil. Com isso, o reformismo
— que julga poder conciliar capital e trabalho, sempre em
favor do trabalho — acaba, de tempos em tempos, sendo
posto em xeque exatamente pela reafirmag¢do da luta de
classes disfarcada de politica de austeridade, como ocorre
atualmente, inclusive com a perda de apoio politico dos
partidos de esquerda, que acabam sendo derrotados nas
elei¢oes por grupos conservadores, apoiados macigamente
por uma ampla camada de eleitores que, em momento
anterior, apoiavam aqueles partidos de esquerda.
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Na posicao de Axel Honneth, a reatualizagaio do
conceito de reficagao parte da tese de que o reconhecimento
de si, dos outros e do mundo ¢ prévio ao conhecimento de
si, dos outros e do mundo, no sentido tanto de haver uma
dependéncia prévia do processo de formacao humana frente
as relacbes morais e simbolicas a partir das quais nos
subjetivamos e socializamos correlatamente quanto em
termos de posterior intermediacio das relagcdes que
assumiremos com os demais e mesmo com o mundo que
nos cerca. Antes, por conseguinte, de nos defrontarmos
cognitivamente com a realidade que nos circunda (seja ela
humana ou natural), nés estamos relacionados com ela de
um modo afetivo, moral, simbilico, que, no fim das contas,
determinara poderosamente o modo como nos postamos
frente a tal realidade enquanto sujeitos cognoscentes,
objetivadores e neutros (cf.: HONNETH, 2007, p. 61-90).
A ideia, aqui, é perfeitamente clara e sugestiva no que tange
a formulagao de uma posi¢do normativa que sirva de base
para a teoria social: nosso ato de postarmo-nos diante dos
demais e do mundo enquanto sujeitos do conhecimento, que
objetivam e instrumentalizam a partir da perspectiva do
distanciamento do observador calcado na neutralidade
axioldgica (o que, no mais das vezes, ¢ fatal para a teoria
social, para nao falar-se da sociabilidade de um modo mais
geral), é precedido por uma postura moral frente aos
mesmos, que determina o modo como nos posicionamos
como sujeitos do conhecimento — ou, se essa afirmagao for
por demais forte, o reconbecimento ¢ tao original quanto o
conhecimento, em nosso processo formativo e nas relagdes que
entabulamos com os demais e com o mundo.

Nesse sentido, conforme defende Honneth, a
reificacao tem o seu lugar enquanto um esquecimento no
que tange a esse carater anterior, ontogeneticamente falando,
do reconhecimento frente ao conhecimento. Isto é, uma
relagdo reificada surge sempre ali onde o sujeito
cognoscente, em uma atitude instrumental, confere primazia
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ao conhecimento e a uma atitude objetificantes dos outros e
do mundo, esquecendo-se de que tal postura radica-se,
primeiramente, em um processo formativo que depende
Sfundamentalmente dos demais, do reconhecimento e do
contato cooperativo com os outros seres humanos (cf.:
HONNETH, 2007, p. 91-92; MELO, 2010, p. 241-242).
Interacdes humanas reificadas, no dia a dia da vida cotidiana,
das relagoes institucionais frente aos individuos e grupos
socials, etc., que os instrumentalizam, os ignoram e os
alienam, tém seu sentido no fato de que desconsideram o
carater fundamental do processo de reconhecimento na
formacdo da personalidade e da sociabilidade — e¢ de uma
personalidade e de uma sociabilidade sadias, integras, nao-
patolégicas. Comentando tal perspectiva a partir de Adorno,
Honneth faz sua a crenga daquele de que “[...] a adequagao e
a qualidade de nosso pensamento conceitual dependem de
em que medida este consegue preservar a consciéncia de sua
unido original com um objeto pulsional, isto é, com pessoas on
cotsas amadas’ (HONNETH, 2007, p. 92-93; grifo meu). O
ponto de partida da reconstru¢ao honnethiana do conceito
de reificagdo, assim, situa-se nesta questao do esquecimento,
da amnésia, como ele nos afirma, no que tange a primazia do
reconhecimento frente a postura objetificante propria do
conhecimento, que acaba levando a  propria
instrtumentalizacao da cvisa conhecida: na falta do
reconhecimento, na nao-percep¢ao dele, comecam as
atitudes objetificantes, individual e socialmente (cf.:
HONNETH, 2007, p. 93-94).

Como ¢ possivel, entretanto, que nos esquegamos do
reconhecimento? Como pode ocorrer esse tipo de situagao
em uma sociedade democratica? Se, nas regras sociais e na
cultura herdada, bem como nos proprios processos de
formacgao abrangente coordenados pelas institui¢oes (e, por
exemplo, pelas escolas de educacdo basica em particular),
com base nos quais nos individualizamos e socializamos,
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aprendemos acerca de principios de convivéncia equitativa
importantes para que a liberdade e a igualdade entre todos
tornem-se possiveis, entao ¢ de supor-se que tal processo de
esquecimento do reconhecimento ¢é algo dificil de ser
percebido e, mais ainda, de ocorrer. Como sugere Honneth,
trata-se, na verdade, de uma diminuicio e de um
enfraquecimento gradativos da atencdo dos individuos,
grupos e institui¢oes frente ao sentido do reconhecimento
para com os demais, muito mais do que um esquecimento
em sentido forte, no qual ja nao nos lembrarfamos do carater
ontogenético deste mesmo reconhecimento em relacio a
postura objetivista, objetivadora e neutra frente aos demais
e frente ao mundo. “A reificacio, no sentido de um
‘esquecimento do  reconhecimento™, dira Honneth,
“significa, entdo, na execucao do conhecer, o perder de vista
a atengao para o fato de que este conhecimento somente ¢é
possivel por causa de um reconhecimento prévio”
(HONNETH, 2007, p. 96). E esta situagao acontece, ainda
segundo o referido autor, por meio de dois tipos distintos de
processos, a saber: a realizacdo de uma prixis unilateral no
que tange a busca dos interesses pessoais e grupais,
desconsiderando-se de tudo mais e, em particular, dos
interesses dos outros seres humanos e do mundo; e aos
preconceitos arraigados, que levam individuos e grupos a
negarem a concessao de direitos e o reconhecimento aos
demais (cf.: HONNETH, 2007, p. 96-98).

E nesse significado do conceito de reificacio,
afirmado por Honneth enquanto esquecimento do
reconhecimento, segundo penso, que reside uma fraqueza
no que tange ao diagnoéstico e a proposi¢ao de agdes politicas
com vistas a superacao dos processos de reificacao, seja no
nivel individual, seja, que é o que me interessa sobremaneira
aqui, no nivel social — diagndstico e proposicao de agdes que
constituem o coracao da teoria social critica. Os conflitos
sociopoliticos e culturais mais importantes, internamente as
sociedades democraticas e mesmo nas relacoes
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internacionais hodiernamente, tém seu lugar ndo por causa
de um enfraquecimento das nog¢des de reconhecimento no
nivel da sociabilidade ou mesmo no que se refere a postura
de individuos especificos frente aos demais. Muito pelo
contrario, os conflitos sociopoliticos e culturais mais tensos
e potencialmente mais explosivos (inclusive pelos efeitos no
longo prazo), nas nossas sociedades, dizem respeito a
existéncia de lutas de classe e de grupos culturais
conservadores e xenofobicos para os quais, nao obstante a
clareza dos principios juridico-constitucionais e dos coédigos
de direitos humanos em nossas sociedades, a dignidade ¢ os
direitos de outros individuos e grupos sio negados
sistematicamente, em uma postura consciente e, sempre que
possivel, protegida institucionalmente — a propria
democracia burguesa, sob muitos aspectos, ao blindar o
ambito econdémico contra transformacles estruturais
fundadas em  principios normativos e  interesses
generalizaveis do social, bem como ao afirmar os conchavos
de maiorias como base do poder partidario, acaba
indiretamente permitindo que a nega¢ao do reconhecimento
a um montante cada vez maior de individuos e grupos torne-
se cada vez mais frequente e perene em nossas sociedades,
na medida em que a democracia representativa depende dos
grupos politicos e culturais conservadoras para sua
sobrevivéncia. Ou seja, quero chamar a aten¢ao para o fato
de que a recusa do reconhecimento social e cultural, por
parte de grupos sociopoliticos conservadores e de posturas
culturais reacionarias ¢é, na verdade, wm processo consciente,
antonomo e publicizado de negacdo sistemdtica — e nem sempre
disfarcada ideologicamente — da dignidade e dos direitos dos
demais, ndo obstante os cédigos de valores universalistas
afirmados pelas sociedades democraticas. Ora, a recusa do
reconhecimento nao é um caso isolado ou diminuto no que
tange aos processos de reificacio levados a efeito pela
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politica darwinista; na verdade, a recusa do reconhecimento
¢ seu fundamento, seu mote ¢ seu fim permanente.

Com isso, o conceito honnethiano de reificagio
como esquecimento do reconhecimento ¢ fraco demais, em
termos de diagnostico e de proposigao de agoes politicas,
para a compreensao e o combate da politica darwinista,
exatamente pelo fato de que esta, como venho enfatizando,
constitui-se em uma aberta e publicizada postura racista,
xenofébica e calcada no status quo, em que individuos e
grupos sociais e¢/ou culturais afirmam a superioridade de
suas concepgoes e ideologias frente aos demais, negando-se
a reconhecé-los em igualdade de condi¢bes e como
merecendo igualdade de tratamento, e realizando luta direta
e aberta contra os mesmos. No conceito honnethiano, por
conseguinte, acaba reproduzindo-se aquela debilidade que o
referido autor percebe na teoria social e politica
contemporanea que substitui o conceito de reificagio pela
analise das deficiéncias da democracia burguesa: no caso de
Honneth, a reifica¢do como  esquecimento  do
reconhecimento parece sinalizar para a nao-existéncia de
conflitos de classe estruturais no seio das sociedades
democraticas hodiernas, que tém um sentido claramente
economico (tal como Marx, Lukacs e Adorno e Horkheimer
compreenderam as lutas de classe), ou, ainda, para o fato de
que tais posturas xenofébicas e racistas constituiriam um
desvio do padrido democratico de sociabilidade, quando, na
verdade, tanto os conflitos de classe no ambito econdémico
quanto essas posturas racistas e xenofébicas ao nfvel da
cultura sao, no fim das contas, o verdadeiro alvo contra o qual
as sociedades democraticas contemporaneas organizaram-
se’. Por isso, evidentemente, os conflitos sociopoliticos e

2 Estou pressupondo, aqui, a existéncia de conflitos de classe, no sentido de
lutas por hegemonia econémica que adentram no ambito politico e que
0 buscam como forma de hegemonia exatamente no 4mbito econ6émico,
e de conflitos ligados ao dogmatismo religioso-cultural, no sentido de tentativa de
hegemonia e de imposicdo politica de dogmas e de principios culturais
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culturais dali originados nio sio desvios de uma normalidade
democratica, mas a pripria normalidade democritica, disfarcada,
no mais das vezes, por ideologias ligadas a meritocracia do
trabalho, ao individualismo possessivo, ao consumismo
generalizado e a ética do trabalho, ou reinterpretados a partir
de posigoes culturais e religiosas cada vez mais fechadas em
si mesmas e em contraposi¢ao a alteridade.

A reatualizacio do conceito honnethiano de
reificacdo,  afirmada  enquanto  esquecimento  do
reconhecimento, pode ser complementada e robustecida,
conforme proponho, pela ideia de que, hoje, uma teoria
social critica, que faga justica aos ideais emancipatorios
presentes nos conteudos universalistas de nossas sociedades
democraticas, deve levar em conta que o principal inimigo a
ser combatido ¢é essa politica darwinista para a qual a negagao
sistematica do reconhecimento de individuos e grupos — por
meio da afirmacao das lutas de classe na esfera economica e
de posi¢des xenofdbicas e racistas ao nivel da cultura — da a
tonica da praxis tedrico-politica conservadora em sua
tentativa de orientar a atividade das instituicbes publicas. E
isso significa duas coisas. E que, em primeiro lugar,
conforme penso, o principal acento ao conceito de
reificagao, hoje, na medida em que se o procura reatualizar
para que ele tenha capacidade de diagnésticos da situagao
atual, é exatamente o fato de que el mantenha as suas
caracteristicas originais (no sentido de Marx, de Lukacs, de
Adorno e Horkheimer), isto ¢, que seja reafirmado enquanto

especificos para a sociedade como um todo, como a tendéncia basica da
dinamica em termos de reafpolitik democratica. Mas nao desenvolverei
com mais detalhes esta posi¢do aqui. Ndo me parece que seja correto
afastar as lutas por poder econémico que adentram na politica, nem a
influéncia do dinheiro na politica. Essas lutas tém tanta importancia
quanto as lutas entre posi¢oes culturais e religiosas conservadoras para a
definicio das instituicdes e do caminho evolutivo a ser realizado em
termos de uma sociedade democratica.
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estando direcionado, de um lado e preponderantemente, aos
conflitos de classe que reproduzem-se da esfera econémica
para as esferas sociopoliticas e culturais e, de outro lado,
agora sim fazendo justica a Habermas e a Honneth, levando-
se em conta o acirramento da xenofobia e dos racismos de
variadas espécies no nivel da cultura. A crise socioeconomica
hodierna escancara um conflito de classes disfarcado de
politica de austeridade, na qual a necessidade de se degradar
ainda mais as condicOes e as relacdes de trabalho em favor
da retomada do /aissez-faire economico leva a uma luta direta
dos grupos neoconservadores contra os direitos sociais de
cidadania, contra o Estado de bem-estar e contra uma esfera
publica, condensada nos movimentos sociais e nas iniciativas
cidadas, que ¢ radicalmente critica do poder e que recusa que
o poder centralize-se na politica parlamentar tao-somente.
Em segundo lugar, entao, o conceito de reificacao,
novamente enfatizado enquanto tendo seu foco nas lutas de
classe e, por isso, sendo afirmado como recusa direta do
reconhecimento, servindo como complemento desse
mesmo conceito de reificagio atualizado por Honneth,
permitiria que se percebesse que a evolugao democratica
adquire seu sentido exatamente na luta tedrico-politica
contra os grupos econdomicos conservadores e contra as
posi¢oes culturais xenofdbicas e racistas, ja que foi contra
eles que os movimentos sociais e as iniciativas cidadas
efetivamente reagiram no que tange a instaura¢ao das
sociedades democraticas contemporaneas. O que ¢
especifico da democracia, por isso mesmo, nao ¢ o fato de
que as lutas de classe teriam sido suprassumidas ou
erradicadas, e sim que elas passaram do nivel da guerra civil
para o ambito da politica parlamentar e para os conflitos
sociais, politicos e culturais que acontecem em torno dela
(lutas por direitos sociais, culturais, politicos, etc.). Nesse
sentido, uma teoria social critica de carater emancipatorio
apontaria para uma prdxis tebrico-politica que, calcada nesse
conceito forte de reificagao, isto ¢, afirmador de que o
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mesmo significa a énfase, por parte de grupos
conservadores, em uma politica darwinista caracterizada
como recusa direta do reconhecimento e como luta aberta
contra a alteridade, leva a perceber grupos emancipatorios a
partir dos quais a evolugio democratica calcada no
refreamento do poder das posicdes conservadoras tem
condi¢des de ser realizada, canalizando-se a praxis tedrico-
politica emancipatéria para a permanente busca por
hegemonia politica parlamentar com o objetivo de manté-los
o maximo possivel afastados do dominio do poder
institucionalizado e, com isso, de posse desse mesmo poder
institucionalizado, realizar reformas estruturais substantivas
que possam reduzir as desigualdades sociais e os racismos de
diferentes espécies por meio da instauracao seja da justiga
social e da consolidagao de processos de democracia radical,
seja de formas de educagao e de integracao cultural calcadas
efetivamente nos valores universalistas.
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Territorio, inclusao-exclusao e
abandono

Marcus Vinicius Xavier de Oliveira’

1. Consideragdes iniciais

Os conceitos politicos fundamentais que gizam a cultura
ocidental parecem gozar de um estranho atributo quando
analisados sob a perspectiva da historia das ideias, a saber: a
possibilidade de, em determinados momentos, serem
solapados para fora do /cus discursivo, como se [no sentido
dado por Hans Vaihinger em sua filosofia do “como se”|
houvessem perdido, por um gesto da fortuna, este seu status,
e merecessem, quando muito, uma remissao no ambito de
algum léxico politico-filosofico que registrasse o seu défice.

Ora, é sabido que em politica ndo existe acaso, sorte
ou fortuna, esta deusa cujo humor ¢ demasiadamente fugaz,
e que, no pensamento politico medieval, elevava e derrubava
reis e soberanos a seu bel prazer, como, eg, deixou
registrado o gravurista alsaciano Herrade de Landsberg nessa
iluminura que compde o Hortus Deliciaruns’, cuja copia esta
depositada na Biblioteca Nacional da Franga:

! Professor Adjunto da Universidade Federal de Rondénia. Bacharel em
Direito pela Universidade Federal de Rondonia. Especialista em Direito
Publico. Mestre em Direito Internacional pela Universidade Federal de
Santa Catarina. Doutorando em Direito Penal pela Universidade do
Estado do Rio de Janeiro. Advogado. Tradutor. FE-mail

advmarcusvinicius@gmail.com
2 A gravura foi retirada do seguinte artigo: COSTA, Ricardo, ZIERER,
Adriana. Boécio e Ramon Llul: a rvda da fortuna, principio e fim dos
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Nao, em politica, o uso ou o défice de um conceito politico
fundamental esta condicionado, isto sim, pela capacidade
que os grupos politicos hegemonicos detém na forma de
uma supradetermina¢ao na esfera de dialogicidade do espago
publico, substituindo um conceito por outro, como se, pelo
simples fato da ocultagdo, ele deixasse de operar eficacia
semantica e sintatica na compreensao da realidade na forma
de um trompe-l'oeil, como, ademais, é reconhecido por
Gilorgio Agamben ao discorrer sobre o carater politico-
teolégico da politica moderna’.

Pois bem. A hipétese que guia o presente trabalho
consiste em reconhecer que, apesar de todo esforco
despendido pelo pensamento afirmativo da globalizagao no
p6s-1989%, com a sua construgio de um mundo sem

homens. Disponivel em http://www.hottopos.com/convenit5/08.htm,
acessado em 20/05/2011, as 14:00:00.

3 AGAMBEN, Giorgio. Il regno e la gloria: per una genealogia
teologica dell’economia e del governo. Homo sacer, 11.2, Vicenza: Neri
Pozza, 2007.

4 Para uma analise critica da globalizacio: SANTOS, Boaventura de
Sousa. Os processos da globalizagdo. Disponivel em
http://www.eurozine.com/articles/2002-08-22-santos-pt.html
acessado em 20/02/2011, as 23:35:00.
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fronteiras, de inclusaio de todos os povos em uma nova
ordem internacional com igual difusao das condi¢oes de vida
boa, o que levaria, doutro giro, na nega¢ao do principio da
territorialidade, substituindo-se os Estados nacionais por
uma comunidade internacional, doxz que foi e continua
sendo repetida ad nauseam pelo discurso neoliberal ainda
hoje, por uma clara influéncia dessa mesma globalizacio, a
territorialidade, enquanto conceito fundamental do
pensamento politico moderno continua a orientar, de forma
pragmatica, este enorme e eficaz processo de inclusio e
exclusiao que sempre caracterizou as sociedades modernas, e
muito mais no plano interno do que no internacional, na
medida em que, para atender as demandas do mercado e da
economia, o territorio passa a ser um principio orientador da
proptia acio/omissio do estado, reconhecendo, em relagdo
a alguns espacos, a necessidade de “investimento”, que tanto
conota o emprego de recursos econdémicos com fins
exclusivamente exploratérios como o “desbancar” de
politicas de exclusao de camadas subalternas na forma de sua
expulsdo do territorio (agora) valioso, e em relagao a outros,
de abandono.

Esta referéncia é importante porque, conforme o
demonstra a realidade do sistema penal brasileiro, onde os
sistemas de seguridade e assisténcia social falham, ¢ o direito
penal, em toda a sua ferocidade e violéncia que ingressa
como forma de controle da pobreza e dos processos de
exclusdo operados politica-economicamente.

E eles ndo “falham”, mais uma vez, por um acaso,
por um gesto da fortuna, mas em razao de decisoes
orientadas pela polaridade investimento-abandono.

Conforme a feliz imagem de Davi Tangerino’, ao
referir-se a expansao do direito penal 7 terrae brasils,

5> TANGERINO, Davi de Paiva Costa. Culpabilidade, Rio de Janeiro:
Campus Juridico, 2011, p. 155.
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O Direito Penal se apresenta como Davi, mas se
comporta como Golias; nao apenas por sua compleicio,
mas também por querer ser um modesto, porém
corajoso pastor e set, em verdade, uma besta enfurecida,
abusando-se da notéria histéria biblica.

Interessante: se ficarmos no discurso teratolégico,
Thomas Hobbes® assimila o Estado 2 figura do Leviatd — o
monstro biblico narrado em J6 capitulo 40 -, e o direito penal
a seus musculos, sem 0s quais, como no corpo animal e
humano, nao podera exercer a sua forca e poder.

E nao continua sendo o sistema penal este sistema
muscular superexpandido com o qual o Estado, em especial
o brasileiro, busca manter a todo custo uma legitimidade
politica ha muito perdida, mediante controles territoriais de
inclusio e exclusdo que se guia nio pela politica — entendida
como expressio humana por exceléncia — mas pela
economiar

2 A territorialidade como espago simbdlico

O principio da territorialidade tem uma histéria,
sendo ela, modernamente, originada naquilo que os
historiadores do direito internacional denominam de sistema
westfaliano do direito internacional, conceito que se reporta
aos diversos processos que deram fim a Guerra dos Trinta
Anos na Buropa setecentista (1618-1648), ao fim dos quais
surgiram, como institui¢es internacionais independentes, os
modernos estados territoriais, regidos pelos principios da
igualdade soberana e o da nao intervenc¢ao em assuntos de
jurisdi¢do interna, cuja primeira manifestacdo niao poderia

¢ HOBBES, Thomas. Leviata, trad. Joao Paulo Monteiro e Maria B. N.
da Silva, Sao Paulo: Nova Cultura, 1997, pp. 223-250.
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deixar de ser, dado o carater religioso daquela guerra, o
principio “cuius regius, eins religio”.

Este carater “religioso” dos estados territoriais fica
mais evidente ainda quando se percebe que, no léxico
politico, surge um “novo” conceito fundamental para o
nascente estado moderno e as suas constantes
transformacoes até o atual modelo demoliberal: tolerancia.
Mas tolerar a quem? Aos grupos religiosos distintos daquele
que o principe confessava’.

Estados territoriais, e ndo nacionais, porque a grande
questdo que se tinha a época nao era a determinagao
territorial em favor de uma nac¢do, mas sim em favor de um
soberano, que até entdo se via submetido em sua autoridade
quer a Igreja Catdlica Apostdlica Romana quer ao Imperador
do Sacro Império Romano-Germanico, periodo este
conformado historicamente pelo nome de Republica
Christiana e que vigeu pelo longo perfodo compreendido pela
idade média.

A rigor, somente se pode falar em Estado Nacional
quando, paradigmaticamente, em 1789 a Assembleia
revolucionaria francesa aprova a Declara¢ao dos Direitos do
Homem e do Cidadao, gesto com o qual, segundo Giorgio
Agamben®, tem-se o nascimento do regime biopolitico
moderno:

No sistema do Estado-nacio, os chamados direitos
sagrados ¢ inalieniaveis do homem aparecem
desprovidos de toda tutela e realidade precisamente no
momento em que ndo é possivel configura-los como
direitos dos cidadios de um Estado. Se bem visto, isso

7 Nesse sentido, HABERMAS, Jirgen. Intolerance and discrimination,
International Journal of Constitucional Law, vol. 1, n. 1, 2003, pp. 2-12.
8 AGAMBEN, Giorgio. Politica do exilio, trad. Marcus Vinicius Xavier
de Oliveira, /77 DANNER, Fernando, DANNER, Leno Francisco.
Temas de filosofia politica contemporinea, Porto Alegra: FI, 2013,
pp. 33-50.
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esta implicito na ambiguidade que entranha o préprio
titulo da declaracao de 1789: Déclaration des Droits de
L "Homme et du Citoyen, onde nio resta claro se os dois
termos nomeiam duas realidades auténomas ou
formam, pelo contrario, um sistema unitario no qual o
primeiro ja estd contido e oculto no segundo e, neste
ultimo caso, que classe de relagdo existe entre os
mesmos |[...] As Declara¢oes de Direitos representam a
figura original da inscricdo da vida natural no
ordenamento juridico-politico do Estado-na¢do. Aquela
vida nua natural, a qual, no antigo regime, se era
politicamente indiferente e pertencia, enquanto que
criatura, a Deus e, no mundo classico, era (a0 menos
aparentemente) claramente distinta como zoé da vida
politica (bvs), entra agora em primeiro plano na
estrutura do Estado e até se converte no fundamento de
sua legitimidade e soberania [...] Um simples exame do
texto da declaracdo de [17]89 mostra, com efeito, que é
precisamente a vida nua natural, isto é, o mero fato do
nascimento, o que aqui se apresenta como fonte e
portador do direito. “Les hommes”, prescreve o artigo
1o, “naissent et demeurent libre et égaux em droits” [...].
Mas, de outra parte, a vida natural que, ao inaugurar a
biopolitica da modernidade, vem assim a formar a base
do ordenamento, se dissipa imediatamente na figura do
cidaddo, no qual os direitos “se conservam” (art. 2°: “Le
but de toute association politique est la conservation des
droits naturels et imprescriptibles de 'homme”). E
precisamente porque ha posto o natural no coragido
mesmo da comunidade juridica, chegado a este ponto, a
declaracdo pode atribuir a soberania a “nacdo” (art. 3°:
“Le principe de toute souveraineté  réside
essentiellement dans la nation”). Assim, como a nacio,
que etimologicamente deriva de nascere, fecha-se o
circulo aberto pelo nascimento do homem.

Aqui, portanto, se encontra o ‘ovo de serpente’l O
territorio, antes visto como espago geografico de dominio
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do soberano passa a ser, por um gesto do direito, no espago
simbdlico de inscrigdo e ingresso da vida humana na nagdo e
no direito: nio se trata mais de dominio, mas de
pertencimento. A vida humana “pertence” simbolicamente
a nagdo, que, assim como o territorio, passa a ser gerida em
suas minimas expressdes, como as demais riquezas que
demarcam a pujanga ou a pobreza de um estado’.

E na obra de Michel Foucault que esta
transformagao se torna mais evidente quando ele discorre
sobre a conversio do Estado territorial, orientado pelo
paradigma diplomatico militar de inspiracio maquiavélica,
em estado de populagao, orientado pelo pensamento
politico-econémico da “polizeiwissenschaff’ (o Estado de
Policia) alema, no qual, homens e coisas sio geridos de
conformidade com pardmetro econdmicos, e nio politicos',
segundo um calculo contabil-economico em que fato e vida
se misturam nos créditos e débitos da gestao estatal.

Mas se homens e coisas siao geridos é porque, a rigof,
as ideias-norte de sacralidade da vida humana, de direitos
inalienaveis, de igualdade formal e controle do poder sao
sempre relativizadas em razao dos principios econdémicos
que orientam a razao de estado no regime biopolitico.

Michel Foucault sintetizou esta compreensao na
famosa inversao do regime da soberania em a Histiria da
sexualidade 1: a vontade de saber: “do fazer morrer ou deixar
viver” para “deixar viver ou fazer motrer”!', em outras
palavras, se antes o soberano detinha o poder de vida e
morte na defesa de sua soberania, hoje o poder de vida e

9 FOUCAULT, Michel. A governamentalidade, /# Microfisica do
poder, 23 ed., trad. Roberto Machado e Angela Loureiro de Souza, Rio
de Janeiro: Graal, 2007, p. 281-282.

10 AGAMBEN, Il regno e la gloria..., passin.

WFOUCAULT, Michel. Histéria da sexualidade I: a vontade de saber,
16 ed., trad. Maria T. da C. Albuquerque e J. A. Guilhon Albuquerque,
2005, pp. 129-130.
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morte se exerce em nome e a favor da sociedade, sabendo-
se, entretanto, que para Michel Foucault, morte nao consiste
s6 na eliminagiao fisica, mas também no abandono, na
abstencdo das agdes necessarias para que a vida humana
alcance as condi¢coes minimas de sobrevivéncia, como
também na expulsdo politica e no exilio."

Este carater biopolitico fica mais evidente se ele for
compreendido segundo o préprio paradigma utilizado por
Michel Foucault. Se a lepra e a peste se manifestam como os
dois paradigmas com os quais ele compreendeu a passagem
do estado territorial para a sociedade disciplinar na forma
daquilo que ele denomina de poder disciplinar’’, ou, em
outras palavras, exclusio e inclusdao, respectivamente, o
problema da populagio enquanto elemento politico do
estado é compendiado a partir do paradigma da vacinagao
contra a varfola'”,

Sendo o enfrentamento dos problemas de seguranca,
em sentido lato (qualquer evento, humano ou natural, que
pusesse em risco a pujanca econoémica da sociedade, incluido
af as doengas) e estrito (a criminalidade), temas que tocavam
o cerne do pensamento economico liberal, cabia ao governo,
numa tentativa de dar respostas a estes problemas, a ado¢ao

12 FOUCAULT, Michel. Em defesa da sociedade, trad. Maria E.
Galvio, Sao Paulo: Martins Fontes, 2002, pp. 305-306.

13 Como ja afirmado alhures: “O paradigma da lepra, segundo
FOUCAULT, ¢ o da exclusio, ato pelo qual o contaminado era expulso
de sua comunidade como forma de purificacdo. Ja a peste tem como
parametro nao a exclusio, mas a inclusio, isto ¢, a concentracdo de toda
a populacdo de uma cidade que se pée sob quarentena, e sobre a qual se
exerce um controle individual por intermédio de uma cadeia hierarquica
de agentes estatais.” OLIVEIRA, Marcus Vinicius Xavier de. Guerra ao
terror: da biopolitica a bioguerra, Porto Velho: Edufro, 2013, p. 24.

14 FOUCAULT, Michel. Seguridad, territorio, poblacion, trad.
Horacio Pons, Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2006, pp.
26-33.
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de atos de gestio orientados niao pela certeza, mas pela
experimenta¢ao. Temas como a ordena¢ao das cidades,
adog¢do de politicas econémicas — o enfrentamento, ».g., das
carestias -, ou o enfrentamento dos crimes que viessem a
ocorrer, a politica governamental se regia pela
experimentacao, pela assun¢ao de riscos quanto a (in)certeza
de seu acerto.

Assim, quando o Estado, numa viragem bio-
tanatopolitica, adota uma politica sanitaria no enfrentamento
da epidemia de variola mediante a inoculag¢ao de seu virus
em estado de laténcia no processo de vacinag¢do, tanto o
governo como a ciéncia médica nao sabiam, de fato, a
eficacia do tratamento. Experimentou-se, pondo em risco a
toda populagiao que foi objeto desse ato de gestao sanitaria.

Assim, exclusio e inclusio se conformam nas formas
de experimentacgao através das quais o estado, na gestagao do
espago territorial e da populagdo, busca dar solugdes
econémicas aos problemas inerentes ao proprio sistema
econdémico que o corrdi, como um cancer, desde as
entranhas.

E experimentagdo nesse caso nao pode ser encarada
como uma simples metafora, mas também como uma
possibilidade latente e concreta.

Em audiéncia publica realizada na Comissio de
Direitos Humanos e Legislagdo Participativa, realizada em
31 de maio de 2006, no Senado Federal, foi apresentado o
caso ocorrido na comunidade de Sao Raimundo de Pirativa,
na cidade de Santana, Amapa, em que os moradores foram
cooptados por pesquisadores brasileiros e americanos para
servirem como cobaias humanas para o estudo da malaria,
com o financiamento de universidades brasileiras e
americanas.

Os testes consistiam na exposi¢io daqueles que
“aderiram” ao programa ao contagio da doenga, que se sabe,
¢ endémica na regiao, “trabalho” pelo qual receberiam R$
7,00 (sete reais) a0 més. Narrou-se o caso de um morador
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que pegou mais de dez malarias num Unico més, e que
desenvolveu cegueira e cirrose hepatica por conta dos
tratamentos a que teve de se submeter."

Seria possivel esta experimentacio nao fossem os
residentes de Sio Raimundo de Pirativa um dos tantos
rincOes desse enorme territorio brasileiro excluidos do
espago de visibilidade?

Assim, se o territério nao se constitui no espago
geografico delimitado por latitudes e longitudes, mas o /ocus
de inscricio da vida humana no seio da politica
governamental de cariz econdomico-politico, ndo o povo,
mas a populagio, enquanto elemento essencialmente
demografico, caracteriza a moderna sociedade politica.

Esta inscrigao, apesar de todo discurso em sentido
oposto, nao se guia pelos direitos e garantias fundamentais
insertos nos textos constitucionais e internacionais, mas nas
planilhas, leis or¢amentarias, estatisticas policiais e sanitarias
que a burocracia produz como forma de dar uma ordenagao
racional a irracionalidade e anarquia que se constitui o
governo dos homens e das coisas."

Territério, portanto, nio ¢ o lugar delimitado
juridicamente para a agao do estado, mas o simbolo de um
pertencimento: da vida humana ao poder soberano, que nos
dias atuais se guia nao pela ordem legal, mas pelo estado
exce¢ao, pela suspensdo querida e consentida das leis na
exceptio decidida por um governo submetido, em suas
minimas atuagoes, ao poder do mercado, razdo pela qual,

15 Este fato estarrecedor, ocorrido na comunidade de Sao Raimundo de
Pirativa, na cidade de Santana, Amapd, foi amplamente relatado na 4*
Reunido Extraordinaria da Comissdao de Direitos Humanos e Legislacao
Participativa do Senado Federal, n
http://www.senado.gov.br/web/cegraf/pdf/31052006/suplemento/0
0407.pdf, acessado em 10 de fevereiro de 2005, as 22:00:00.

16 AGAMBEN, Il regno e la gloria..., p. 83 ¢/ seq.


http://www.senado.gov.br/web/cegraf/pdf/31052006/suplemento/00407.pdf
http://www.senado.gov.br/web/cegraf/pdf/31052006/suplemento/00407.pdf
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conforme Giorgio Agamben, ndo a normalidade, mas a crise
é o signo da atuagio governamental’’.

Crise or¢amentaria, crise na seguranga publica, crise
econodmica... crise. Onde a crise, enquanto conceito aberto e
indeterminado que é, se estabelece como parametro do
governo, ¢ a vida nua do homo sacer, e nio o cidadiao dos
direitos, que aparece na cena: uma vida insacrificavel, porém
matavel.

3 Inclusao e exclusio territorial

Assim, nada mais se parece a um grande laboratério
de experimentacao do que as grandes metrépoles de nosso
tempo, na qual o viver bem ou o morrer nao dependem mais
de um gesto com o polegar para baixo do soberano, com o
qual se determinava a morte do acusado. Nao, hoje o gesto
se transmudou na inag¢ao, na omissao, com a qual o soberano
abandona parte da populagao a sua propria sorte, deixando
aquela vida que deveria ser tutelada, guardada, protegida ao
acaso; ou, quando age, fa-lo para dar uma resposta nao a
vida, mas ao mercado, este ser incorpéreo que a cada espirro
poe (mantém!) a vida contemporanea sob o signo da crise.

17<Crise” e “economia’ atualmente nao sao usadas como conceitos, mas
como palavras de ordem, que servem para impor e para fazer com que
se aceitem medidas e restricoes que as pessoas nio tém motivo algum
para aceitar. ”Crise” hoje em dia significa simplesmente “vocé deve
obedecer!”. Creio que seja evidente para todos que a chamada “crise” ja
dura decénios e nada mais é senio o modo normal como funciona o
capitalismo em nosso tempo. E se trata de um funcionamento que nada
tem de racional. AGAMBEN, Giorgio. “Deus nao morren. Ele tornon-se
dinbeiro” | trad. Selvino Assmann, Instituto Humanistas Unisinos, 30 de
agosto de 2012 Dlspomvel em

acessado em 30/08/2012 as 23:30:00.

18 AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer: o poder soberano ¢ a vida nua 1,
trad. Henrique Burigo, Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2004.


http://www.ihu.unisinos.br/noticias/512966-giorgio-agamben

Marcus Vinicius Xavier de Oliveira 69

Ban(d)ids”, e nio cidadio, ¢ o titulo a ser envergado
pelo homem contemporaneo em sua busca, infrutifera e
desarraigada, pela vida boa. Numa sociedade em que o
espetaculo, o consumo e a opuléncia sao os (Gnicos)
parametros de vida boa, ndo causa estranheza que qualquer
ameaga a0 status social, 2 comodidade, a seguranca de uns
poucos em detrimento de muitos se constitua no unico fator
relevante para determinar a a¢ao ou inagao do estado. E por
isso, também, no regime de inclusio/exclusao territorial que
dirige a acdo policial nas cidades, amplamente legitimado
pela mass media que se alimenta e se sustenta do medo que ela
mesma incute.

Nas cidades de hoje, ninguém é mais estranho do que
o seu proprio habitante, preso aos territorios que lhe sdo
impostos por serem ou nao possuidores de bens e,
consequentemente, de sfatus social, territorios estes que, para
os afortunados, nio obstante a promessa de felicidade
(shoppings, prédios de apartamentos com aparatos de
seguranca de ultima geracdo, condominios fechados e
hermeticamente encerrados para a vida que corre fora de
seus muros), lhes assegura somente o estranhamento®, o
banimento em relacao a seu semelhante.

19 Ou “estranho”, como o afirmar Nilo Batista: “O estranho, ou seja,
aquele que ndo ¢ conhecido, que nao integra as estruturas familiares e
grupais da organizacdo social germanica ou foi delas removido, é o
grande alvo de suas praticas penais”. BATISTA, Nilo. Matrizes ibéricas
do sistema penal brasileiro — I, 2 ed., Rio de Janeiro: REVAN, 2002,
p. 36.

20 Para ficarmos em Agamben, mais uma vez, estes “territérios de
felicidade” mais se aparentam ao purgatério, que na teologia tomista,
teria um cardter punitivo mediante a privacdo, enquanto o inferno
possuiria uma punicdo de cardter aflitivo. Privacdo de qué? Da perpétua
visdo de deus. (AGAMBEN, Giorgio. La comunita che viene, Torino:
Bollati Boringhieri, 2001, p. 11.) Mas como, em essa sociedade pos-
metafisica (?), Deus ndo morreu, tornou-se dinheiro (um meio sem fim),



70 Territorio, inclusao-exclusiao e abandono

Ja no caso dos despossuidos, aquela luta diaria pela
sobrevivéncia, na qual seguranga publica ¢ sinénimo de UPP
— pacifica-se nao para que lhe seja prestado servigo publico
de qualidade e cidadao, mas para que as empresas de servigos
e as concessionarias publicas possam “cobrar” pelos servigos
dantes desviados pela “pirataria” e pelos “gatos”, e para que
o mercado imobiliario possa se apropriar, por todos os
meios possiveis, desses rincdes que, com a pacificagao, se
tornam atrativos ao investimento privado, nacional e ou
internacional.

Assim, as cidades se constituem em grandes
maquinas antropologicas de inclusao e exclusiao, no qual o
principio da territorialidade permite aquela distingao
importante e necessiria para o regime economico:
consumidores e nao consumidores; ricos e pobres; espagos
de (pseudo)seguranca e espagos de sobrevivéncia, apesar ou
mesmo contra o Estado.

4 Conclusodes

Que a territorialidade, apesar de seu propagado
deficium, ainda seja eficaz na conformacgao includente-
excludente da sociedade contemporanea se deve,
primeiramente, a seu carater perene enquanto principio
politico fundamental do pensamento ocidental, mas também
pelo papel que ele joga no aspecto de planejamento

governamental.
A divisao do tertitério de uma cidade em diversos
setores — produtivos, de moradia, de comércio,

governamental etc. — implica numa decisao politica sobre o
como, o quem ¢ o de que forma um determinado espago
pode e deve ser ocupado, o que, per se, nao ¢é ruim; o
problema ¢ quando esta conformagcao territorial é decidida

os territorios de felicidade nada mais sdo do que espagos de pura
privacio. (AGAMBEN, Deus ndo morreu...).
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apesar ou contra a propria sociedade; que espagos nao
ordenados sejam encarados como /ocus naturais de ocupagao
da miséria, nas quais seus moradores sao abandonados até
que a necessidade de ‘pacificacdo’ se fagca presente para
atender as demandas do mercado. Mas também, que espagos
publicos — e servigos publicos — sejam privatizados, sem que
este fato, em si mesmo maléfico, seja encarado como uma
decorréncia natural.

De naturalizacbes em naturalizacoes, inclusio e
exclusio territorial continuarao a ser o que sao: dispositivos
politicos segundo os quais a vida ¢ incluida ou excluida da
esfera de protecao do direito; e, onde o direito e as garantias
fundamentais nao operam eficacia, soberana é a policia que
exerce o seu poder-violéncia® de acordo com as decisdes
(im)politicas proprias ao estado de excegio™.

Giorgio Agamben®, analisando este aspecto sob o
sigho da metropole, orientado pelos 1éxicos foucaultianos
dispositivo, subjetivagdo e sujeitamento, faz algumas
afirmagdes importantes para o enfrentamento do tema:

Afirmei que a cidade ¢ um dispositivo, ou um grupo de
dispositivos. A teoria referida anteriormente era a ideia
sumaria de que se pode dividir a realidade em, de um
lado, os humanos e os seres viventes, e de outro, os
dispositivos que continuamente os capturam e os retém.
No entanto, o terceiro elemento fundamental que

21 BEJAMIN, Walter, BARRENTO, Joao (Otg.). “Sobre a critica do poder
como violéncia”, in O anjo da histéria, trd. Joao Barrento, Belo Horizonte:
Auténtica, 2012, pp. 59 ef seq.

22 AGAMBEN, Giorgio. Means without end: notes on politics, trd.
Vicenzo Binetti and Cesare Casarino, Minneapolis: University of
Minnesota Press, 2000, pp. 103-108.

23 AGAMBEN, Giorgio. Metropolis, trd. Vinicius Nicastro Honecko,
disponivel ~em  http://www.academia.edu/4463203 /Metropolis -
Giorgio Agamben, acessado em 10/11/2008, as 13:14:00.


http://www.academia.edu/4463203/Metropolis_-_Giorgio_Agamben
http://www.academia.edu/4463203/Metropolis_-_Giorgio_Agamben
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define um dispositivo, creio que também para Foucault,
20 os processos de subjetivacio que resultam do corpo
a corpo entre o individuo e os dispositivos. Ndo ha
dispositivo sem um processo de subjetivacio; para falar
de dispositivo é necessario que exista um processo de
subjetivacdo. Sujeito quer significar duas coisas: o que
leva um individuo a assumir e atar-se a uma
individualidade e uma singularidade, mas também
significa a submissdo a um poder externo. Nio hd
processo de subjetivacdo sem estes dois aspectos:
assun¢do de uma identidade e sujeicio a um poder
externo.

O que muitas vezes falta, inclusive para os movimentos,
¢ a consciéncia desta relagdo, a consciéncia de que, cada
vez que alguém assume uma identidade, alguém
também ¢ subjugado. Obviamente, isto também ¢
complicado pelo fato de que os dispositivos modernos
ndo somente auxiliam na cria¢io de uma subjetividade,
mas também, e na mesma medida, nos processos de
dessubjetivacdo. Isto pode ter sido sempre assim,
pensem na confissdo, que deu forma a subjetividade
moderna (a confissio formal dos pecados), ou a
confissao juridica, que todos experimentamos hoje. A
confissio sempre supos tanto a criagio de um sujeito
como a negacio de um sujeito, por exemplo, na figura
do pecador e do confessor, sendo claro que a assun¢io
de uma subjetividade vai junto com um processo de
subjetivagdo. O ponto, entdo, ¢ que atualmente os
dispositivos sdo cada vez mais dessubjetivantes, de
forma que ¢ dificil identificar os processos de
subjetivacdo que eles criam. Mas a metrépole é também
um espago no qual um tremendo processo de criacio de
subjetividade tem lugar. Sobre isto ndo sabemos muito.
Quando digo que necessitamos conhecer estes
processos, nio somente me refiro a andlise, muito
importante por certo, sobre a natureza sociolégica ou
econdmica ou social destes processos de subjetivagao;
refiro-me ao nivel ontoldgico, a questdo spinoziana da
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capacidade para agir dos sujeitos; isto é, o que, no
processo através do qual o sujeito de alguma forma resta
atado a uma subjetividade, leva a uma mudanga, a um
aumento ou diminuicdo de sua capacidade de agir.
Carecemos desse conhecimento e, provavelmente, isso
faz com que os conflitos metropolitanos dos quais
somos testemunhas sejam bastante opacos.

Creio que uma confrontagdo com os dispositivos
metropolitanos  somente serd possivel quando
penetrarmos de uma forma mais articulada, mais
profunda nos processos de subjetivacio que a
metropole implica. Porque creio que o resultado dos
conflitos dependera da capacidade de agir e intervir nos
processos de subjetivacdo, com o fim de alcancgar esse
momento que eu denominaria de ingovernabilidade, do
ingovernavel que pode fazer naufragar ao poder em sua
forma de governo, o ingovernavel que, creio, é sempre
o comego e a linha de fuga de toda politica.

Nilo Batista, ao apresentar o livto de Davi
Tangerino, afirma a necessidade de o pensamento critico ao
direito (sistema) penal — no caso encarnado pelo autor —
assumir a subjetividade do rei verotestamentario e mirar bem
na testa do monstro, pois “[...] o gigante um dia caira”*.

Haveria uma tarefa mais urgente para o pensamento
critico contemporaneo do que, derrubando o gigante, tornar
ingovernavel a maquina antropolégica de inclusio e
exclusio, na qual o sistema penal é o principal dispositivo e,

assim, dar lugar a politica que vem?

2 TANGERINO, Culpabilidade, Apresentagio, s/p.
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O que ¢ justiga?
Christian Iber’

Minha contribui¢ao divide-se em duas partes. Na
primeira parte analisarei, primeiramente, a representacio
geral de justica vigente em nossa sociedade. Aqui procedo
em trés momentos: inicialmente, delineio o problema da
justica, o qual consiste no fato de que todos a desejam, mas
ninguém a alcanca. Em seguida articularei minha critica a
justica através de dois exemplos, igualdade de retribuicao de
mérito e distribui¢ao equitativa. Por fim, apresento que o
principio da justica tem sua proveniéncia do direito da
sociedade capitalista de troca. Com isso critico, com Marx, a
igualdade de tratamento dos homens e voto pela férmula de
Marx do comunismo: “a cada um conforme suas
capacidades, a cada um conforme suas necessidades”. Na
segunda parte, ocupar-me-ei com a teoria filoséfica da
justica, em que apresento, primeiramente, uma amostragem
de diversas definicdes da justica e, por fim, discuto
criticamente a teoria da justica de Axel Honneth.

Primeira parte: A representacao corvigueira da justica

1. Nota preliminar. O problema: todos desejam a justica, mas
ninguém a alcanca

Trato da questio “O que é propriamente a justi¢ar”
Para tratar a questao da justica nao dependo, em primeira
instancia, de teorias filoséficas da justica, mas da
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representacao corriqueira de justica em nossa sociedade. O
que ¢, portanto, a justica?

Cada um propriamente tem uma representa¢ao geral
daquilo que é a justica, mesmo que niao possa torna-la
explicita. Conforme esta representagio, um elemento
principal da justica é que zodos os homens na sociedade sao
avaliados de acordo com os mesmos critérios, que, portanto, nao ha
nenhum tratamento especial. Quando a justica prevalece,
entdo tudo se equilibra. Se ¢ assim, entdo o justo espera que
cada um receba aquilo que lhe compete, j4 que nio ha
nenhum tratamento preferencial.

O principio onipresente da justica é que entre
desempenho e contrapresta¢ao tem que existir um do ut des
(eu dou para que tu dés), ou seja, na pratica, a um
desempenho tem que corresponder uma compensagao
equivalente. A justica serve de base a igualdade da troca.
Quando a justi¢a prevalece, entdo prevalece o equilibrio e a
harmonia em vez de discérdia e oposigao.

Também se exige justica onde nenhuma troca ¢é
realizada; por exemplo, exigem-se impostos justos ou se sai
em defesa de penas justas. Mas impostos nido siao
desempenhos aos quais correspondem contraprestagoes,
mas contribui¢des obrigatérias para com o Estado. Da
mesma forma, exigem-se penas justas para criminosos, como
se o crime tivesse seu preco.

A justica é simbolizada por Justitia. Esta figura
oriunda da mitologia romana personifica a justica. Justitia é
apresentada como uma mulher com uma venda nos olhos,
segurando uma balan¢a com dois pratos na mao esquerda.
Esta balanca representa o equilibrio. E nestes pratos da
balanca tudo se pesa. Justitia ¢ uma instancia imparcial. Para
garantir a imparcialidade tem-se a venda. Ela significa que a
justica é pesada e administrada sem acepg¢ao de partidos. Na
mao direita ela segura a espada, simbolizando que a sentenca
¢ imposta com a rigidez que é necessaria.
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O problema ¢ o seguinte: todos desejam a justica,
mas ninguém a alcanca. Como isso deve ser compreendido?

1. Onde quer que se levante uma critica em nossa
sociedade, ela ocorre em nome da justica, cuja auséncia é
sentida. Muitos empregados acham injustas as renumeragdes
exorbitantes dos gestores. A maioria dos quadros executivos
tomam essa reclamagao por injusta, porque eles, de fato,
seriam os responsaveis pela economia expressa no lucro das
empresas, que eles, portanto, merecem a remuneragiao que
recebem. Pessoas idosas avaliam os cortes nas pensoes que
recebem do governo como uma injusti¢a, porque elas se
veem enganadas com relagdo ao rendimento do trabalho
realizado ao longo da sua vida e de suas contribuicdes aos
fundos de pensées. Muitos jovens tomam esses cortes por
um imperativo da justica, porque o Estado lhes pede sempre
descontos maiores da sua renda para a aposentadoria dos
idosos. No Brasil, a classe média se queixa de que ¢ injusto
que ela tenha que suportar todo o imposto do Estado e,
entdo, o dinheiro é gasto em programas sociais para os
pobres, enquanto nas favelas os pobres lamentam que na
distribuicdo da renda eles sejam os ultimos a serem
considerados.

2. Se, entdo, criticos que se vém prejudicados nos
seus interesses se tornam praticamente ativos e levantam
exigencias, isso se sucede de novo em nome da justiga que
deveria ser imposta. As classes menos favorecidas sdo
fortemente penalizadas com a ocorréncia da crise financeira,
os grandes escapam relativamente ilesos — assim os
sindicatos e os grupos de esquerda os veem e se manifestam
a favor uma redistribui¢ao, quer dizer, por uma distribui¢ao
honesta dos 6nus entre pobres e ricos. De modo algum se
ambiciona alguma vantagem a mais. Em vez disso, negocia-
se o equilibrio adequado das perdas que se esta disposto a admitir.
A justica parece, portanto, estar acima do proprio interesse: o
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proprio prejuizo se torna toleravel quando o prejuizo alheio
¢ aumentado um pouco.

3. Isso ja é esquisito: o que para uma pessoa € justo,
para outra ¢ injusto, e a boca do povo sabe também que a
efetivacao da justica se iguala a quadratura do circulo: “Fazer
justica a todos os homens ¢ uma arte que ninguém alcanga”.
Todos querem o mesmo, a justi¢a, e, todavia, eles estio
incessantemente em um litigio a este respeito, isto é, sobre
aquilo que constitui o conteudo da justica. O que torna a
justica tao flexivel, a tal ponto que ela preste a legitimacao de
objetivos tao diversos, quando nao opostos? O que a torna
tdo atrativa, se, de fato, todos se zangam com isso, isto ¢,
com aquilo que a constitui? Em todo caso, vale dizer:
prende-se na justica como principio valido. Ninguém chega
a pensar que, se nao se pode entrar em comum acordo sobre
a justica, que se tente, entdo, com a injustica. A injustica
ninguém quet.

4. Antecipado seja o seguinte: a justica é uma
representacao moral a respeito do que cabe legitimamente a
cada um em nossa sociedade, que tem sua base real no
direito, com o qual o Estado organiza a sociedade capitalista
da concorréncia com seus interesses opostos. O conteudo da
justica e sua finalidade é a autolimitagao dos interesses
opostos, para que eles possam subsistir conjuntamente. Que
isso apenas pode ser o ideal irrealizavel em uma sociedade
da concorréncia parece ser indeclinavel.

5. Mas ndo se deveria de forma alguma gastar a
energia com a questao de como se chega a uma justica
proveitosa a todos. A propria justica é um erro, e
precisamente também um erro nocivo, no qual é muito
melhor nao se envolver, porque a igualdade de tratamento
de individuos diferentes ¢ sempre uma desigualdade de
tratamento.



Christian Iber 81

2. Ignaldade de retribuigio de mérito na economia

A representagdo que cada um relaciona com a
igualdade de retribui¢ao de mérito diz que, em toda posicao
na escala da renda hierarquicamente estruturada na
economia, a renda corresponde ao desempenho que ¢é
fornecido. Ha trabalhadores que vao a fabrica e montam
carros. Ha gestores que organizam este trabalho. Ha
professores de sociologia que na universidade proferem
ligoes sobre a justica. Sempre é dito que o salario, que é pago
para estas atividades diferentes, corresponde ao servico que
¢ prestado.

Gostaria de explorar esta representacio com relagao
aos trabalhadores, gestores e professores. Os contetidos das
atividades que sao realizadas nos diversos segmentos da
sociedade sao de espécie inteiramente diferente, sim, e
frequentemente de natureza oposta, o que nao permite de
forma nenhuma sua comparagao. Eles nao sio compativeis
uns com os outros. Como deve ser comparada uma hora de
licao de um professor de sociologia com uma hora de
trabalho do trabalhador da [“olkswagen (VW)? Essas sdo
atividades que nao tém nenhum denominador comum. O
unico comum efetivo destas atividades ¢ a forma preco do sen
rendimento. B quem defende a ideia de igualdade de
retribuicio de mérito supde, para cada desempenho, um
rendimento de dinheiro que deve justificar o mesmo.

A justificacao da posicao de que a renda corresponde
ao desempenho apresentado tem a légica de um preconceito:
algo diferente do desempenho nao é, de modo algum, levado
em consideracao naquilo que fundamenta o rendimento de
dinheiro. O professor universitario recebe R$ 6.000,00 por
meés, o trabalhador R$ 2.000,00 para sua atividade. Entao, o
desempenho do professor tem que valer trés vezes mais do
que o do trabalhador. O desempenho deve fundamentar o
rendimento. A  repreensao sobre as remuneragoes
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demasiadamente altas dos gestores ndao desvirtua esse
principio da justi¢a, mas o confirma.

Quando se trata do discurso da igualdade de
retribuicao de mérito, tem-se sempre a aparéncia de um
silogismo. Na verdade, nao ¢ inferido de forma nenhuma do
desempenho ao rendimento de dinheiro, mas sim do
rendimento de dinheiro ao desempenho que esta por tras do
rendimento. Diz-se que o rendimento triplo do professor é
condizente a um desempenho triplo. Isso ¢ uma
representacao incorreta da igualdade de retribuicio de
mérito. Ela nio resiste, assim afirmo, a uma prova nem um
segundo.

Esclarecamos o problema em dois casos distintos: (1)
no salario dos trabalhadores e (ii) na remuneragdo dos
gestores. Para o trabalhador é dito que o desempenho
corresponde a renda. Contudo, na verdade, para o
trabalhador é o inverso: o desempenho ¢ a pressuposi¢ao do
pagamento do salario. Ele apenas recebe em geral seu salario
se ele ja prestou o servigo para o empreendimento, portanto,
no fim do més. Isso se afirma também como exigéncia
franca: justamente na crise se diz: agora significa
desempenhar mais por um salario menor. Nesse caso, a
economia se pde novamente em movimento etc. O
crescimento capitalista do dinheiro se baseia no
desempenho, e precisamente vale o principio que para o
maximo possivel de desempenho seja pago o menor salario
possivel. Nesta disparidade entre o desempenho do
trabalhador e seu salario pago se baseia o lucro do
empreendimento.

A forma do salario nao invalida essa afirmac¢ao. Paga-
se ao trabalhador por uma hora de trabalho, por exemplo,
R$ 10,00. Mas pagar conforme as horas trabalhadas nao ¢ o
mesmo que remunerar o desempenho do trabalho de uma
hora. O trabalhador recebe R$ 10,00 por hora, o que quer
dizer R$ 80,00 a diaria. Nesta multiplicacao, a mensuragao
de tempo ¢, com efeito, objetiva. Mas os R$ 10,00, que o
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trabalhador recebe por hora, estio relacionados com o
rendimento do empreendimento. A equiparagao 60 minutos
= R$ 10,00 nao é nenhuma lei objetiva, mas reside no calculo
do empreendedor que quer, com isso, auferir um lucro. A
objetividade da renumeragdo do trabalhador reside no
calculo do empreendedor, com o qual o trabalhador nada
tem a ver. No calculo do empreendedor, o trabalhador nao
tem nenhuma competéncia.

Entretanto, a representa¢ao da justica do salario se
conserva contundentemente. Remete-se a hierarquia do
salario. Ha um escalonamento do salario, uma diferenciacio
do salario. Mas por que exatamente isso existe? Do
desempenho do trabalhador, o empreendedor quer tirar mais
rendimento de dinheiro do que ele remunera. Por que
existem diferencas de salario? Isso tem sua origem no fato
de que as empresas competem por forcas de trabalho
qualificadas pagando salarios mais elevados. Elas pagam,
entdo, por exemplo, prémios nao inclusivos na conven¢ao
coletiva. A partir disso, o progresso tecnologico avanga nas
empresas, o que torna algumas delas supérfluas em
qualificagio das forgas de trabalho. A racionalizacio da
produgdao nas empresas esta associada uma desqualificagao
das forcas de trabalho, o que tem por consequéncia uma
desvalorizacao do trabalho. E com isso a situacio dos
salarios elevados tem de novo um retrocesso, ja que as
empresas sio capazes de pagar salarios menores mesmo para
trabalhadores qualificados.

No capitalismo vale o seguinte paradoxo na
hierarquia do salario: aqueles que fazem o trabalho mais
pesado e mais dificil ganham muito menos. Por quér? Porque
¢ mais facil obter forcas de trabalho simples. Que os
sindicatos se reportem a hierarquia produzida pelos
empreendedores de modo afirmativo nao torna a coisa
melhor. Com o reconhecimento sindical da hierarquia do
salario, esta tem definitivamente subsisténcia. Assim os
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sindicatos consideram a hierarquia do salario na seguinte
frase: ao perfil de exigéncia do trabalho corresponde um
salario determinado.

Tomemos o outro extremo, a remuneracao de
gestores. Também aqui vale o principio: o desempenho
determina a renda. Também aqui a equipara¢do nao esta
correta. O trabalhador ganha em um ano R$ 20.000,00. Um
gerente top de uma grande empresa ganha R$ 2.000.000,00
[dois milhdes] em um ano. Um gerente ganha, portanto, cem
vezes mais do que um trabalhador normal. Isso é um tal
aumento exponencial, que mesmo também os gestores
consideram como anormal. Nao obstante, ha também aqui a
tentativa de deduzir este aumento exponencial na
remuneragao tirada do desempenho. Pode-se ler nos jornais
de que forma isso se da.

Também a jornada de trabalho de um gerente tem
meramente 24 horas. E a forca a medida que fundamenta a
diferenca? O emprego de um gerente é cem vezes maior do
que o de um trabalhador normal? O gestor ¢ cem vezes
melhor formado? Ele sabe cem vezes mais do que o
trabalhador? O trabalhador na VW sabe lidar com o ferro de
soldar. O gerente nao sabe lidar com o ferro de soldar. O
trabalhador e o gestor dispdem de areas de conhecimento
dispares que nao sao comparaveis entre si. A indicagao sobre
a formagao nio leva a um fim. O fim que prevalece ¢ a
responsabilidade. O gerente tem responsabilidade sobre mil
homens, conforme se diz. Levemos isso a sétio. A
enfermeira no  hospital tem, todavia, também
responsabilidade sobre muitos homens, mas ela ndo ganha
nada comparavel ao gestor. Os politicos também tém
responsabilidade por milhdes de homens, mas nao ganham
o multiplo do gestor.

Do ja discutido resulta o seguinte: a partir do
desempenho nio se deixa deduzir a remuneragao do gestor.
A fundamenta¢ao verdadeira para a remuneracao do gestor
¢ a seguinte: o que ¢ renumerado ao gestor ¢ sua fungao para
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o capital. Com a organizacao da exploraciao do trabalho, ele
cuida para que o movimento multibilionario da empresa se
realize.
Resumindo: nem os trabalhadores nem os gestores siao
pagos por seu desempenho real, mas por seu desempenho
ligado ao capital. Nesse aspecto encerra-se uma diferenca. O
desempenho de trabalho do trabalhador é a fonte para o
lucro do empreendedor. O desempenho do gestor consiste
em tornar o salario do trabalhador a fonte do lucro. Isso é
seu desempenho para o capital. Ele organiza a exploragiao
dos trabalhadores para o capital. Para isso ele recebe, nas
vendas do empreendimento, a sua parte com alguns milhdes.
Nem nos trabalhadores, nem nos gestores se deixa
aplicar a representacao da igualdade de retribui¢ao de mérito.
O que esta representa¢ao, contudo, desempenha, nao é sem
significado. O pensamento da justica com seu erro consegue
transformar as posi¢oes opostas do gestor e do trabalhador
em um comunhaio. Justifica-se uma oposi¢ao, uma hierarquia
da remuneracdo como se ela fosse uma coisa comunitaria.
Faz-se de conta que a sociedade de classes é um exercicio de
colaboracio. Se assim fosse, entdo as diferencas do ordenado
seriam absurdas. Necessarias sio ambas as atividades, a do
trabalhador e daquele que organiza o trabalho. Mas disso nao
se conclui que eles tenham que ser remunerados de modo
diferente.

3. Do exigir em nome da justica e da distribuigao equitativa

Aqueles que veem segundo o ponto de vista da
justica nao tém uma atitude meramente contemplativa da
sociedade, mas eles se tornam ativos também na pratica. Eles
nao consideram tudo isso assim a fim de justificar algo, mas
a justica é também um titulo de apelacdo para as exigéncias
dos prejudicados. Descobre-se tanta quantidade de injustica.
Por exemplo, exige-se um salario igual para trabalhos iguais,
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como para homens e mulheres que fazem o mesmo trabalho.
Em nome da igualdade de retribuicdo de mérito ¢ exigido um
reajuste do salario.

Para isso gostaria de dizer o seguinte: reportar-se a
justica é um caminho inteiramente ruim, se se pretende fazer
algo para a melhoria de suas condigdes materiais. Mas por
qué? Aquele que reclama por justica o faz, primeiramente,
porque ele se vé prejudicado em seu interesse. Faltam-lhe
meios. Para ele e suas necessidades, os meios dos quais ele
dispoe sao insuficientes. Mas, a0 mesmo tempo, ele desvia
do ponto de vista do interesse prejudicado se ele compara os
seus meios com os dos outros. A diferenca dos meios em
comparagao a outros se torna critério.

E, entdo, ndo ¢ mais lamentada a propria perda, mas
a desvantagem, a desvantagem e comparagao a outros. Este é
um argumento perigoso. Pois, se eu tiro de qualquer forma
algo do outro, entao deixa de existir o fundamento da minha
queixa. Isso ndo ¢é apenas uma reflexio teoérica daqueles que
exigem, mas isso ¢ também o método com o qual os
empreendedores enfrentam aqueles que protestam. Se em
nome da justi¢a é exigido mais dinheiro, vem a retaliagio: em
outro lugar se ganha ainda menos. Logo, vocés tém que se
contentar com aquilo que vocés recebem.

Imagine-se uma sorveteria na qual uma familia com
duas criangas compra sorvete: uma crianga tem uma bola de
sorvete, a outra, duas. Agora ¢ dito: isso ¢ injusto, porque
uma das criancas tem mais. Isso ¢ um mau argumento.
Porque talvez, de fato, para a outra crianga uma bola de
sorvete seja suficiente, mas talvez pudessem ser oportunas
também trés bolas de sorvete. Justica é um procedimento
ruim em que se faz justica as necessidades e interesses dos
homens. Quem atua em nome da justica nunca alcanca
efetivamente um patamar de éxito.

A comprovagao de que meu diagnéstico é verdadeiro
estd na representacio da distribuicdo equitativa. Na
Alemanha e em outros paises, todo ano ha o relatério oficial
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da pobreza e da riqueza do governo. Neste relatorio lamenta-
se que a disparidade entre ricos e pobres aumenta por af a
fora. F efetivamente verdadeiro que a disparidade entre ricos
e pobres “aumenta por af afora”? A disparidade entre ricos
e pobres “aumenta”. As frestas das portas do céu aumentam
e comeca a chover. Isso é uma circunstancia a qual se esta,
de fato, exposto.

Mas nio se esta puramente exposto a disparidade
entre ricos e pobres, ela nasce da acdo, e precisamente da
contabilidade dos empreendimentos capitalistas, que
aumentam o seu €xito ao depauperarem outros que eles
deixam trabalhar para si. Aqueles, cuja avaliagio parte do
aumento da disparidade entre ricos e pobres separam, a
situagdo de sua causa. Esta separagdo entre a situagdo e a
causa tem consequéncias. Em nenhuma circunstiancia se
questiona a causa por que existe e se mantém a disparidade
entre ricos e pobres. A situagao é admitida como dada por
natureza, se, por exemplo, é exigida uma redistribui¢ao dos
ricos aos pobres ou uma distribuicdo mais justa ¢
minimamente ambicionada. A redistribuicao dos ricos aos
pobres pressupde uma situagao ruim.

Em termos economicos existe aqui um equivoco a
respeito de como, no capitalismo, a riqueza é produzida. No
capitalismo nao ha nenhuma distribui¢ao retrospectiva dos
bens antes produzidos. Com este modo de produgao ja est
precisamente decidido sobre a distribui¢ao da riqueza. Com o
pagamento dos trabalhadores, cujo resultado para a empresa
parte de seu calculo de rendimento, esta decidido sobre a
distribuicao. Seria uma revogacao completa do sistema
inteiro dizer que, no primeiro ato, é pago o menor salario
possivel, a fim de, entdo, exigir uma redistribuicio num
segundo ato. Se assim fosse, ja se poderia ter poupado o
primeiro ato.

Os ativistas da redistribuicio honesta tém levado ao
extremo esta ideia: na crise do Estado social ¢ exigida uma
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distribuicdo do oOnus a fortes e fracos, sobretudo pelos
sindicatos e grupos de esquerda. E a redistribui¢io uma agio
racional? Contra a redistribui¢ao falam as seguintes reservas:
no primeiro ato da crise financeira, cujas causas nao quero
discutir aqui, os empreendedores passaram a recuperar seus
lucros, na medida em que eles repassaram seus 6nus aos seus
empregados. No segundo ato deve ser constatado que as
filas dos desempregados nos servigos de assisténcia social
aumentam. Entdo, vem o Estado, que alerta para a situagiao
tensa do caixa social, que ndao gostaria de gastar mais
dinheiro em medidas sociais. Ele corta, portanto, os
beneficios sociais que, por outro lado, sempre se tornam
mais necessarios.

Agora vem um movimento social que exige uma
redistribuicao: por exemplo, um imposto dos mais ricos, ou
seja, uma cobranga dos mais ricos. Aqui o ponto de vista nao
¢ de forma nenhuma mais o de querer alcancar vantagem
propria. Pelo contrario, negocia-se em torno da wedida justa
do detrimento. Além disso, o imposto dos mais ricos nao ¢
revertido em proveito dos pobres, mas o Estado o recebe e
pode decidir livrtemente sobre o que ele faz com o dinheiro.
Os ativistas querem impor a certeza de que todos siao
culpados. Como disse: aqui é desmentido que com o
argumento “justica” se trate de uma vantagem material, pelo
contrario, se trata da distribuicao dos danos.

O servico nao reside no rendimento material, mas
em algo ideal. Trata-se de uma satisfacaio moral. Se cabe a
todos a ocorréncia da crise, entdo, a solidariedade se torna
um evento. Aqui a justica nao é mais um tipo qualquer de
meio falso, uma fundamentacdo falsa para o proprio
interesse, mas aqui o interesse ¢ que a justica seja
experienciada coletivamente. Trata-se do sentir comum da
justica em vez de reivindicar o interesse prejudicado.

4. O principio da justica e sua proveniéncia do direito da sociedade
capitalista de troca
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(1) Critica a ignaldade de tratamento

Agora gostaria de voltar a falar sobre a observagao
principal ja anunciada a justiga e sua proveniéncia do direito
da sociedade capitalista de troca. Nos vimos que a
representa¢ao geral da justica é de que todos sao mensurados
sob os mesmos critérios. A igualdade de tratamento vale
como rétulo de exceléncia. Primeiramente levanta-se a
seguinte objecdo logica: a igualdade de tratamento nao
significa um bom tratamento. Poder-se-ia também decapitar
todos os homens, também af se trataria de uma igualdade de
tratamento. O eco da expressao “igualdade” e a afirmacao
de que a igualdade de tratamento seria boa nio estdo
fundados de forma nenhuma pelo conceito de igualdade de
tratamento.

Marx critica a representacio geral da justica
apresentada por mim na Crética do Programa de Gotha de 1875.
Aqui Marx poe em evidéncia que a igualdade de tratamento
¢ sempre também uma desigualdade de tratamento. Os
socialistas daquele tempo exigiam um salario diario justo
para um trabalho diario justo, quer dizer, um salario igual
para um mesmo trabalho. Marx criticava essa exigéncia
profundamente.

Na sua Critica do Programa de Gotha, Marx aponta que
o direito “por sua natureza [...] s6 pode consistir na aplica¢ao
de um padrio igual de medida“.* E conclui: “Mas os
individuos desiguais (e eles nao seriam individuos diferentes
se nao fossem desiguais) s6 podem ser medidos segundo um
padrao igual de medida quando observados do mesmo
ponto de vista, quando tomados apenas por um aspecto
determinado, por exemplo, quando, no caso em questio, sao

2 Karl Marx. Critica do programa de Gotha. Sio Paulo: Boitempo, 2012, p.
31
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considerados apenas como trabalbadores e neles nao se vé nada
além disso, todos os outros aspectos sao desconsiderados”
(idem).

No direito, os individuos sio mensurados em um
padrao igual de medida, em um aspecto igual. O pensamento
de salario igual para um trabalho igual e de que esta igualdade
de tratamento ¢é também sempre uma desigualdade de
tratamento pode — no nucleo — ser facilmente identificado.
Pois para os pequenos e fracos, o desempenho igual é muito
mais cansativo e custoso do que para os grandes e fortes.
Mas se eu relaciono o rendimento com meu desempenho, eu
abstraio destas diferencas.

Tomemos um pai de familia de uma familia
numerosa e um solteiro como exemplo. Ambos recebem um
pagamento igual para um mesmo desempenho. Este
rendimento igual significa para o estilo de vida de ambos algo
muito desigual. Isso ocorre porque igualdade de tratamento
¢ uma abstracdo do individuo. A igualdade de tratamento
significa uma abstracido das diferencas dos individuos.
Precisa-se de um aspecto igual no qual se mensurem os
individuos que, contudo, sao muito diferentes.

Na sociedade moderna e contemporinea, o0s
individuos sao considerados como wgquinas de desempenho, sio
“considerados apenas como trabalhadores” e todos os outros
aspectos sdao abstraidos — como em nosso texto ¢ dito por
Marx. Isso é o aspecto igual que é aplicado a eles. Mas isso é
uma abstracio de todas as outras determinaces do
individuo. Todavia, isso deve ser o padrao igual de medida,
no qual os diversos individuos sio mensurados.

Minha afirmagao € a seguinte: reclamar da justica, da
igualdade de tratamento nao ¢ nenhum meio racional sobre
o proprio interesse prejudicado. Queremos nos tornar
efetivamente servos dessa categoria “justica” e idosos e
doentes nao receberem mais o que comer porque eles niao
desempenham nada? Um outro exemplo: na escola, as
criangas, com pressuposicoes muito desiguais, conforme a
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situacao social e a vocacao individual, sao submetidas a uma
igualdade de tratamento. Todas as criancas de uma turma
tém que realizar em um espago de tempo predefinido a
matéria de ensino igual, obtendo para isso os resultados, as
notas.

A classificacio com a qual esta igualdade de
tratamento das criangas na escola se estabelece conduz para
que as criancas sejam progressivamente excluidas do saber
social, porque algumas podem se apropriar melhor, outras
pior da matéria de ensino naquele espago de tempo
predefinido. Através do éxito escolar se sucede a distribui¢ao
dos adolescentes na hierarquia das profissdes na sociedade
de classes. Ha que se dizer, portanto, que uma desigualdade
de tratamento seria o modo adequado do tratamento de
homens com pressuposi¢oes diferentes no que diz respeito
a situagao social e a vocagao individual, e nao uma igualdade
de tratamento pura e simplesmente.

(i) A formula de Marx do comunismo

Na Critica ao Programa de Gotha Marx formula a
seguinte tese da justica: “a cada um conforme suas
capacidades, a cada um conforme suas necessidades!”.’
Considero esta férmula como o unico principio aprumado
que deveria dominar socialmente. Poder-se-ia ser induzido a
ver esta férmula do comunismo como uma definicio da
justica. De fato, o principio expressa como se poderia fazer
justica efetivamente aos homens. Mas isso ndés nao
compreendemos como justi¢a, a qual sempre tem a ver com
uma igualdade de tratamento. A férmula de Marx do
comunismo ¢, pelo contrario, um principio da diferenca,
trata-se do reconhecimento da diferenca dos individuos na

3 Katl Marx. Critica do Programa de Gotha. Sio Paulo: Boitempo, 2012, p.
32.
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sua particularidade, que teria que servir de base a um bom
tratamento dos homens.

(izi) O direito como base da representagio da justica

A partir da analise da representagdio da justica
gostaria de tirar uma conclusao: a solidez desta ideia de que
a justica ¢ um meio apto para se alcangar o proprio interesse
e, portanto, o fato de que esta ideia ocorra assim
contundentemente em nossa sociedade, tem outras fontes.
Os homens nao escolheram a igualdade de tratamento, mas
sao passiveis a ela, precisamente aquela do direito que o
Estado moderno e contemporaneo impoe com sua forga. O
direito torna verdadeiro que todos os homens sio iguais
perante a lei.

Os blocos constitutivos basicos elementares desta
igualdade de tratamento juridica sio os seguintes: (i) o
reconhecimento da pessoa. Cada um é reconhecido como uma
vontade livre. Em nossa sociedade nao ha nenhum escravo
ou servo. Cada um ¢é uma pessoa livre. Isso é o primeiro
padrio de medida. Um outro padriao de medida é: (ii) tudo o
que uma pessoa tem ou nao, ela possui como propriedade. Para
a atribuicao da propriedade, para que cada um tenha algo
com que possa se governar, para isso o Estado, contudo, nao
¢ competente. Ele garante apenas a propriedade como tal.

Com a propriedade juridicamente garantida, isto ¢,
com a exclusao da riqueza, vem uma rela¢do de extorsao no
mundo. Aqueles que dispéem da propriedade objetiva
podem extorquir outros para que trabalhem para sua
propriedade, a fim de aumenta-la, se eles querem receber
salario para seu sustento. Esta igualdade de tratamento ¢
posta em vigor pelo Estado. Conta-se com vencedores e
perdedores. O Estado governa a oposi¢io social. A
finalidade desta igualdade de tratamento pelo Estado esta
clara: o Estado quer forgar a cooperacao do capital e da forca
de trabalho, e precisamente disso resulta um crescimento
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econémico nacional. Para isso o direito é posto. Nesse
padrao de medida todos sio medidos. Esta igualdade de
tratamento pelo direito os homens nao escolheram para si,
mas a ela sao passiveis.

Os homens aceitam o direito, na medida em que eles
o consideram como seu meio. Sob as condi¢coes do direito
eles perseguem seus interesses particulares. Se nao alcangam
éxito, entao os homens tiram a conclusao de que o direito
nao corresponde a sua finalidade e, portanto, nio satisfaz sua
determinagdo. A posicido de que ao direito teria que caber
uma utilidade é o ponto de partida para a representagao
moral da justica. Se a utilidade do direito falta, isso é
atribuido a injustiga.

Cada um que é demitido de um emprego, diz que
precisamente sua propria demissio ¢ injusta. Mas uma
demissio nao ¢ nenhuma infracio penal. Todavia é assim
alguém entende sua situagdo, denunciando sua demissdao
como injusti¢a, e reivindica o direito (inexistente) a um
trabalho. Pela sua demissdo nio é violado o direito real, mas
sua representagao do direito; ele entende que seu direito
incluiria sua utilidade. Esta representacao errada do direito é
a fonte da queixa contra a injustica. Ha tantos interesses
prejudicados, como ha tantos diversos padroes de medida
para a justica.

Uma maxima da tributagao estatal reza: iguais
aliquotas de imposto siao levantadas para rendas iguais.
Familias numerosas tém isso por injusto. Construtoras de
moradias consideram os subsidios para a construcgao de casas
pelo Estado como justos, nao construtoras de moradias,
como injustos. Nao-fumantes consideram os subsidios de
saude para fumantes como totalmente injustos, porque estes,
com seu pulmao intoxicado, geram muitas custos aos
servicos de saude. Fumantes tomam isso por injusto, pois
eles abdicam, sim, mais cedo da sua vida. Porque os
interesses sao diferentes, também os padroes de medida do
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que ¢é justo sio muito diversos. Conforme o interesse
prejudicado, algo diferente é julgado por justo. Porque os
interesses sao opostos, também os padroes de medida para
a justi¢a se excluem reciprocamente, ¢ nao pode haver um
padrao valido de medida para a justica. A justica também nao
pode fundar nenhuma harmonia, justamente porque os
padroes de medida da justica estdo situados em oposicao
(cruzada em forma de quiasmo), como os interesses Opostos
O estao.

A justi¢a nao serve de nada para o interesse proprio.
Ela nio serve também para estabelecer harmonia e equilibrio
na sociedade. O justo é precisamente um amador do poder,
e precisamente do poder do Estado. O justo exige o poder
estatal justo contra os outros. Os interesses proprios nao sao
de forma nenhuma o padrao de medida para a justica. Os
justos querem receber honrados os sacrificios que eles
fazem, na medida em que eles reclamam do Estado os
sacrificios dos outros.

Agora se sabe também porque a figura da Justitia nao
¢ apenas cega, mas sim também armada, isto ¢, ela tem uma
espada. E quem tem vizinhos sabe do que estou falando.

Resumindo:

1. Todos defendem a justiga. Dependo disso para
examinar se o pensamento da justiga é convincente. A justi¢a
¢ a representacao falsa de que, nesta sociedade, o
desempenho e o rendimento combinam conforme o
principio do do ut des. O fundamento da representacao da
justica é o direito posto pelo Estado. Este direito tem que
ser apto para a utilidade que os homens ambicionam. Se esta
utilidade nao adentra, entdo somente a injustica pode existir.
A representagdao moral da justica se baseia no erro de igualar
o direito com a utilidade propria. O direito, contudo, nao
coincide com a utilidade dos homens.
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2. A igualdade de tratamento do Estado pelo direito
tem a finalidade de manter as oposi¢oes sociais. As
oposi¢oes sao de natureza social. Moradia, por exemplo, se
decide a partir de um locador oferecendo-a para venda e o
locatério dispondo de dinheiro suficiente para compra-la.

3. A justica nao é um ideal que se deveria aspirar e
que merega ser realizado. Marx aponta que a igualdade de
tratamento sempre inclui uma desigualdade de tratamento.
A sociedade deveria, pelo contrario, ser organizada de forma
que as necessidades diferentes dos individuos fossem bem
atendidas e as suas diferentes capacidades levadas em
consideragao. Critico, portanto, o padrao de medida da
justica. Nao se trata de poder realizar a justiga ou nao. Parto
da certeza de que a justica também nao pode, de forma
nenhuma, ser algo que se deixaria realizar, pois ela ¢ um ideal
moral, e n3o uma finalidade efetiva que alguém busque em
nossa sociedade.

4. Questiono de novo: o que ha de mau em dizer que
os homens sao desiguais, diversos? Se se olha para o vizinho,
se ele tem o suficiente para comer, entdo, questiona-se se, de
fato, ele tem o suficiente e o correto para comer. Nao se
precisa de nenhum padrio igual de medida. Sou contra a
comparac¢ao. A justi¢a apenas faz esta comparagao. Exige-se
tratar todos de modo igual. Mas o interesse prejudicado nao
sofre de forma nenhuma na diferenca dos meios em
comparagao a outros. A propria situagao nao melhora se se
trata os outros ainda pior. Ao contrario, a proposi¢ao “todos
os homens sio iguais” pode servir como piada. Ao
representante dessa posi¢ao gostaria de dizer: olhe uma vez
a sua volta!

Segunda parte: Para a teoria filosdfica da justica no exemplo da teoria
da justica de Axel Honneth

1. Na selva das definicies filosdficas da justica
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Recapitulemos: evidentemente, nio ha nenhuma
justica em nossa sociedade, mas apenas a auséncia desta.
Pelo contrario, ha tocaias de injustica em toda a parte e isso
tem que ser combatido. A justica é um ideal inacessivel,
comparavel com o pote de ouro no fim do arco-iris. Ao
mesmo tempo, justica é uma palavra que na aplicagao perene
deixa como heranga apenas pessoas frustradas. Justica é um
taco de basebol no debate politico. Injustica, pelo contrario,
¢ nosso dia a dia e parece inextirpavel.

O conceito de justica oferece uma selva impenetravel
de defini¢oes. Ele se deixa dividir em justica de distribuicao,
justica de geragdes, justica de meio ambiente, justica de
sexos, justica de troca, igualdade de retribuicio de mérito ou
igualdade de oportunidades. Ha ainda a justica comutativa,
justica politica, justica juridica, justiga subjetiva, justica
celestial e divina e justi¢a preservativa e justi¢a social. Desde
tempos imemoraveis filésofos cismam com esse conceito
basico da filosofia politica. Eis aqui uma amostragem:

e Conftcio (551-479 a. C.): “Nao faga aos outros aquilo que
tu nao gostarias que fizessem para ti”.

e O filésofo chines Mo Ti (480-360 a. C.): Justica seria “a
propria vida”, ele diz. “Onde domina injustiga, ai estd a
morte”.

e Platio (427-347 a. C.): A justica estaria alcancada naquele
estado, no qual “cada um faz o préprio e o seu”.

e Aristoteles (384-322 a. C.): distingue a justica “aritmética”
da troca e a distribuicio “equitativa”. Esta nao é nenhuma
distribuicao igualitaria, mas segue o principio de que iguais
sao tratados igualmente e desiguais, de forma desigual.
Injustica seria a fonte de ma disposi¢ao e de convulsio.



Christian Iber 97

e 530 Tomas de Aquino (ca. 1224-1274 d. C.): Justi¢a ¢ uma
doutrina cristd da virtude, melhor implementada por um
principe justo.

e Immanuel Kant (1724-1804 d. C.) tinha a opinido de que
justica ndao seria nenhuma virtude individual, mas o
“principio formal da possibilidade do estado juridico entre
os seres humanos”. Ele provém do imperativo categorico:
“aja sempre de tal modo que tu a0 mesmo tempo possas
querer que a maxima da tua agao se torne uma lei universal”.

e Karl Marx (1818-1883): “A cada um conforme suas
capacidades, a cada um conforme suas necessidades!”.

e Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831): A
constituicaio do Estado “é a justica existente como
efetividade da liberdade no desenvolvimento de todas as
suas determinagoes racionais”.

e John Rawls (1921-2002): A riqueza social tem que ser
governada por quotas por todos os cidadaos. Por causa disso
todos tém que também participar disso. Os ricos devem
apenas tornar-se mais ricos se também os mais pobres se
aproveitarem disso.

e Otfried Hoffe (1943 - ): “A justica consiste [...] na
negacao do auto-interesse e do reconhecimento de um
interesse universal definido de modo mais preciso”.

2. A teoria da justica de Axel Honneth: nma resenba critica

Por fim gostaria de fazer algumas consideragoes
sobre a teoria da justica na obra de Axel Honneth: Das Recht
der Freiheit (O direito da liberdade], Betlin: Suhrkamp-Verlag,
2011, p. 628. Partimos do seguinte raciocinio: o que é justiga?
Cada um a quer, mas ninguém a consegue. O que ¢ justica,
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se todos a querem, mas ninguém a consegue? O que Axel
Honneth tem a dizer sobre nosso problema? Antes que eu
entre de modo mais preciso na teoria da justica de Axel
Honneth, queria dar duas indica¢Ges sobre a atualidade das
teorias da justica.

1. A questdo pelo estabelecimento justo do Estado e
da sociedade tem atualidade a medida que os impactos do
capitalismo se manifestam e aprofundam mundialmente as
oposicoes sociais. Consequentemente, também as teorias
filosoficas da justica se colocam em primeiro plano.

2. Com referéncia as teorias da justia, minha tese
principal ¢ a seguinte: as teorias da justica normativas
contemporineas coincidem em imputar as institui¢oes
sociais uma finalidade que elas nao tém na efetividade. Todas
as teorias da justi¢a se relacionam de algum modo com os
ideais da sociedade burguesa: liberdade (propriedade
privada), igualdade e solidariedade. Ou entio se diz: a justiga
¢ equivalente a liberdade (liberalismo) ou a justiga ¢
equivalente a igualdade (igualitarismo) ou a justica ¢
equivalente a comunidade solidaria (comunitarismo). E
correto que esses ideals sejam a0 mesmo tempo principios
da dominacio do Estado de direito democratico moderno e
contemporaneo. Contudo, eles apenas se tornam em
principios da justica com a transformacdo dos principios
postos estatalmente em principios morais sem validade, mas
meramente “desejaveis”. A partir daqui se torna possivel dar
uma apresentacao critica de diversas teorias contemporaneas
da justica.*

Voltemos a falar agora da teoria da justica de Axel
Honneth:

4O panorama aproveitavel e critico sobre as teorias atuais da justica ddo:
Heinz-Jurgen Dahme/Norbert Wohlfahrt. Ungleich gerecht? Kritik moderner
Gerechtigkeitsdiskurse und ihrer theoretischen Grundlagen [Desigual justo? Critica
aos discursos modernos e contemporineos da justica e seus fundamentos tedricos).
Hamburg: VSA Verlag, 2012
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1. Para Axel Honneth, a justiga nio é equivalente a
igualdade, mas a liberdade. Diferente do que Nancy Fraser,
Honneth pleiteia para o reconhecimento em vez de uma
redistribuicio de bens materiais.” O objeto da teoria da
justica ndo ¢ mais a redistribuicio dos bens basicos para
corrigir a desigualdade social, mas sim o reconhecimento da
liberdade. Isso combina com o espirito do neoliberalismo e
com a reforma do Estado social. Nao obstante, Honneth
tem a reputacgdo de ser de esquerda. Contudo, sobressai que
ele ndo se envolve numa critica do capitalismo.

2. O principio normativo da justica de Honneth ¢ o
reconhecimento mutuo como forma da geragdo social da
liberdade. Ele afirma o conceito de justica normativo, o
direito da liberdade, como finalidade comum vilida nos diversos
“sistemas de fun¢des” da sociedade e quer, com isso, chegar
aos resultados concretos do conceito de justica. A diferenca
das teorias abstratas normativas da justica, como, por
exemplo, a teoria da justica de John Rawls, Honneth gostaria
de reencontrar uma conexao com a realidade social.

3. Para isso deve ser dito o seguinte: za sociedade
moderna e contemporanea da concorréncia ndo existe de forma alguma
a finalidade comum de se reconbecer mutuamente como pessoas. Pois
os individuos como proprietarios privados estao em uma
oposi¢ao fundamental um ao outro. Porque na concorréncia
os individuos estdo em uma oposi¢ao social um ao outro, o
Estado com sen direito tem que forcar o reconbecimento miituo das
pessoas. Sobre esse estado de coisas Honneth nio da
nenhuma indicacdo. Com certeza, ¢ correto que haja lutas
pelo reconhecimento, nao porque o reconhecimento seria
uma finalidade comum da sociedade moderna e
contemporanea, mas porque uma posicao social apenas

5 Cf. Fraset, N./Honneth, A. Unwerteilung oder Anerkennnung? Eine politisch-
philosophische Kontroverse [Redistribuigao ou reconbecimento? Uma controvérsia
politico-filosdfica]. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 2003, p. 7.
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pode fazer-se wvaler como legitima pela luta do
reconhecimento moral de outros e, por fim, pelo
reconhecimento do Estado.

4. Conforme as formas do reconhecimento,
Honneth distingue diversas formas da liberdade. Se eu vejo
cotrretamente, sao cinco formas da liberdade: a liberdade
juridica, pessoal, moral, social e politica. Nesse caso, ele
sempre parte da relagdo de um individuo para com outro
individuo social, de um “nés” social global como sujeito e
fundamento do desdobramento da liberdade e, com isso, da
justica.

Com Hegel e Durkheim, Honneth distingue trés
esferas diferentes da realizacdo da liberdade: a esfera das
relagoes pessoais (familia), a esfera da economia e a da
politica. Nesse caso, vale como regra geral que a norma do
reconhecimento constituido pelo direito coloca a familia, a
economia e a politica em um curso inexoravel no progresso
na modernidade e na contemporaneidade. Com efeito, ha
retrocessos, mas em principio o progresso ¢ irresistivel. Em
principio tudo esta em ordem. Cada estado de coisas social
que Honneth considera assume a figura do material da
norma do reconhecimento e seu desdobramento.

- A peculiaridade da familia moderna nao consiste,
como Honneth supde, no reconhecimento intersubjetivo
das pessoas que se amam reciprocamente, mas sim na
configuracao juridificada de um relacionamento afetivo
funcionalizado pelo Estado. Sem duvida, Honneth percebeu
que a auséncia de cuidado e amor dos pais para com seus
filhos nao pode ser resolvida pelas intervengoes juridicas do
Estado.

- Honneth também desconhece a peculiaridade da
economia capitalista. Nela nio se trata de relacoes de
reconhecimento, mas de relacdes de utilizacio e
subordina¢do que jamais teriam existéncia real no mundo
sem a garantia estatal da propriedade privada. O sentido e o
objetivo da analise normativa do mundo do trabalho de
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Honneth ¢é sua sobreelevacio moral como meio
principalmente apto de wm equilibrio de interesses do trabalbo
assalariado e do capital. Naturalmente Honneth repara que isso
nao se realiza na efetividade. Entio, tanto mais vale a
afirma¢do normativa que o mundo do trabalho teria que
tratar disso. Desta maneira, o woralismo afirmativo de Honneth
(o mundo do trabalho ja esta estruturado de modo muito
harmonico) se torna um anti-neoliberalismo apoiado por um
hegelianismo de esquerda (mas sem redistribuigao social).

5. Seu caminho de Hegel a Durkheim, omitindo de
Marx, nao é por acaso. A analise de Marx das posi¢coes de
finalidade politicas e econdémicas no capitalismo nao diz
nada para Honneth. Marx ndo combina simplesmente com
o design tedrico que elogia o capitalismo organizado
democraticamente como projeto do esclarecimento da
modernidade e da contemporaneidade.

6. A teoria da justica de Honneth é, no fundo, uma
filosofia da histéria teleolégica que esta na sequéncia de
Hegel. Ele transfere a férmula relacionada ao mercado por
Adam Smith da “asttcia da razao” operante por detrds no
Estado de direito democratico. Com seu principio do
reconhecimento este coloca com a razao astuta a historia do
mundo no trem na diregdo do progresso e do
esclarecimento. O processo de progresso ocorre, mesmo
que, nesse caso, na “empiria” se assinalem retrocessos.

7. Cada oposicao social e politica da sociedade
capitalista ¢ transformada por Honneth em uma comunhao
de um para com o outro idealmente pensada. A “efetividade
da liberdade” se desdobra af onde a dependéncia mutua das
pessoas privadas, que perseguem interesses opostos, ¢
compreendida como relagao de condi¢ao e complementagao
mutua. Desta maneira em Honneth resulta o ideal
harmoénico de que a realizagdo da liberdade prépria brota
pelo cooperar com outros, de modo que a experiéncia da
liberdade nunca ¢ individual, mas apenas emerge da
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interacio (Habermas) de, pelo menos, dois sujeitos: a
liberdade intersubjetiva. Honneth desenha a imagem da
efetivacao da liberdade como comunidade moral ideal, na
medida em que ele transforma o antagonismo dos interesses
sociais em um exército de colaboracio.’

Resumindo: o lema de Axel Honneth reza: para que
eu me sinta melhor neste mundo aspero, basta que eu seja
reconhecido. Um pouco de reconhecimento é preciso para
cada homem, para que ele possa preencher ativamente e com
sentido seu espago de margem da liberdade concedido pelo
direito. As mensagens da teoria da justica de Honneth nao
sao muito mais avan¢adas. Mas com essa imagem idilica do
principal, isto ¢, do direito a liberdade, muito esta de cabeca
para baixo. Em primeiro lugar, Honneth niao pode conceber
de forma nenhuma que homens desdobram seus interesses,
sem que isso esteja permitido por uma regra juridica. Em
segundo lugar, ele nao vé que na sociedade de interesses
privados concorrentes nao se realiza nenhum interesse
comum em reconhecer outros e que, portanto, o Estado,
com sua forca juridica, tem de forcar o reconhecimento
mutuo dos individuos como pessoas livres. Isso vale também
para os interesses de prestar ajuda a outros homens
prejudicados nas suas circunstancias de vida. Precisa-se de
uma intervencio forcada do Estado moderno (na sua funcao
de Estado social) na concorréncia, para que a utilidade dos
prejudicados na figura dos trabalhadores assalariados nao
seja destruida.

Quem em presenga dos insucessos e das diversas
formas de fracassar no mundo da concorréncia insiste em
reclamar tdo-somente o reconhecimento da sua pessoa
desistiu do juizo e da procura pelas razdes que devem ser
encontradas para o fracasso na competicdo. Na aspiracao

¢ A moral, diz Marx, é a “comunidade iluséria” da sociedade burguesa.
Marx, Karl/Engels, Friedrich. Die deutsche Ideologie | A ideologia alema). 1n:
MEW 3, p. 33.
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pelo reconhecimento como ser humano em geral, ele executa
a separacao dos seus interesses e pede compensacao, reclama
para si compreensao dos outros como ser humano. Esta
separagao do reconhecimento e da liberdade, por um lado, e
dos interesses materiais, por outro, serve de base como
principio a teoria da justica de Axel Honneth.
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Procedimentalismo e
Deliberag¢do em Jiirgen
Habermas

Fernando Danner’

A democracia deliberativa se caracteriza como um
paradigma da teoria democratica contemporanea que
defende a tese de que a deliberacao publica e livre entre
cidaddos iguais constitui o fundamento da legitimidade
politica. As concepgoes deliberativas da democracia se
voltam contra o paradigma agregativo da democracia (em
particular, as concepgOes elitistas, as teorias da escolha
racional e os modelos pluralistas da democracia), na medida
em que fazem repousar a legitimidade politica no discurso
priblico, tendo em vista o bem comum dos cidadaos. O
paradigma agregativo da democracia, voltando-se contra a
idéia de awutodeterminacio dos individuos, afirma que o
processo politico democratico deve ser organizado em torno
de instituicdes que articulem os interesses privados dos
individuos, de um lado, com o bem comum da comunidade
politica, de outro, por meio do mecanismo de agregagao de
preferéncias, particularmente por meio do voto. Por seu lado,
a democracia deliberativa parte do pressuposto de que o
processo de tomada de decisio deve ser o resultado da
deliberagio dos cidadios mediante o uso publico, livre e

! Doutor em Filosofia/UNIR/CNPq.
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inclusivo da razdo, com o objetivo de chegar a decisio que
melhor realiza a justi¢a na sociedade politica.

Com efeito, a democracia deliberativa faz com que
as deliberagdes sobre questes politicas de interesse geral
nao resultem de um processo mecanico de agregacao de
preferéncias fixas e de antemio existentes ao processo
politico, mas que sejam o resultado de um processo de
formacio e de mudanca de preferéncias/interesses
particulares, tomando como parametro decisdes politico-
publicas que carregam um grau mais satisfatério de
racionalidade, de legitimidade e de justica. Ora, disso resulta
que a legitimidade do processo politico ¢é o resultado de um
amplo processo deliberativo entre cidadaos livres, racionais
e iguais, de modo que os cidaddos s6 alcangam a autonomia
plena “enguanto sujeitos de direito a partir do momento em
que eles mesmos sio os autores dos direitos aos quais
querem submeter-se enquanto destinatarios” (AUDARD
apud HABERMAS, 2005, p. 90). Portanto, como ideal
normativo de legitimidade politica, a democracia deliberativa
baseia-se em trés ideias fundamentais, a saber, a de legislacao
racional, a de politica participativa e a de autodeterminagao
dos individuos.

Neste ensaio, procuro analisar a teoria procedimental
da democracia proposta por Jurgen Habermas. Em primeiro
lugar, eu apresento alguns argumentos centrais da concepgao
deliberativa da democracia, em especial a idéia da
necessidade de se criar espagos amplos de deliberacdo e de
tomada de decisao em que interesses conflitantes poderiam
ser resolvidos por meio da discussao publica entre todos os
cidaddos. Em um segundo momento, eu apresento as
principais caractetisticas dos modelos de democracia liberal
e republicano, a saber, o conceito de cidadio, o conceito de
direito e o processo politico. Em terceiro e ultimo lugar, eu
apresento os principais argumentos contidos no modelo
procedimental-deliberativo da democracia de Habermas. A
partir  disso, eu argumento que (I) o procedimento
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deliberativo de Habermas permite a criagdo de espagos
amplos e inclusivos de deliberacao e de tomada de decisdes
sobre problemas de interesse geral; (II) o procedimento
deliberativo exige (e permite) que os individuos justifiquem
racional e comunicativamente seus argumentos frente aos
outros individuos, melhorando, diante da grande quantidade
de informagles levantadas, a qualidade da justificagao
publica e os resultados das decisdes produzidas; (III) a
participagdo no processo de justificagio publica exige a
tgualdade, ou seja, o igual direito no que concerne a exposi¢ao
de suas razoes e argumentos diante dos outros individuos;
(IV) os processos comunicativos de delibera¢do e de tomada
de decisbes garantem a publicidade dos resultados obtidos, na
medida em que os assuntos problematicos de interesse geral
sao apresentados e discutidos por todos os participantes, €
isso garante a publicidade das decises; (V) a democracia
procedimental de Habermas é uma concepgao formal de
democracia, que tem, como caracteristica normativa
principal, a ampliacio da participacio dos cidadaos nos
processos de deliberacio e de tomada de decisio, e o
fomento de uma cultura politica democratica; (VI) a
concepgao procedimental deliberativa de Habermas centra-
se em procedimentos formais que indicam guen participa do
processo deliberativo, como fazé-lo (a justificativa e a
legitimidade do processo), mas nao indica o gue devera ser
decidido (o conteudo e o resultado do processo). O meu
argumento principal é o de que a legitimidade das normas ¢é
totalmente dependente da descoberta de um processo
adequado de justificagao, ou, ainda, da descoberta de uma
base publica de justificagdo de questdes politicas de justica
em sociedades complexas e plurais. Eis, parece-me, a
principal ~contribuicio da teoria procedimental da
democracia de Habermas.
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I1

A teoria procedimental da democracia, de Habermas,
tem influenciado decisivamente os autores da chamada
teoria da deliberacio publica, principalmente porque ele
enfatiza a necessidade de articular dois processos que até
entdo eram tomados como antagbonicos: o “‘discurso
institucional” e a “conversacao civica entre os cidadaos™: “a
deliberacao deveria estabelecer formas de comunicacio
capazes de garantir a legitimidade das politicas publicas, ao
criar articulacoes discursivas entre o discurso institucional e
a conversacao civica entre os cidadaos, a qual se constitui
nos espagos publicos parciais que integram as redes
comunicacionais periféricas no espago publico politico”
(MARQUES, 2009, p. 12).

A teoria da deliberagao publica, nesse sentido, nos
permite pensar na necessidade de se criar espagos e
procedimentos de comunica¢ao capazes de garantir a
legitimidade das politicas publicas destinadas a atender
interesses conflitantes, sem, contudo, deixar de levar em
conta as diferentes posicoes/opinides dos individuos
envolvidos no processo discursivo. Habermas concebe a
deliberacio publica como um processo discursivo ideal a
partir do qual os individuos sio capazes de elaborar
coletivamente um problema como uma questio de interesse
de todos, cuja compreensio e solugao exigem uma agao
comunicativa reciproca (sem constrangimento). Além disso,
a participa¢ao na deliberacio exige que os participantes
tenham capacidade de formular razbes e justificativas
proprias passiveis de serem aceitas e compreendidas pelos
outros participantes. O processo deliberativo permite que os
individuos deliberem sobre suas diferengas ou opinides
conflitivas, a fim de obterem uma melhor compreensao de
um problema e de sua solugdo. Desse modo, o processo
deliberativo, cujo objetivo ¢ encontrar as melhores
estratégias para a resolu¢ado de problemas, ao invés de
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pressionar os individuos a chegarem a solugées, “deve
encorajar os individuos a encontrar razoes e argumentos
com os quais os outros possam concordar” (COHEN, 1997,
p. 431). A deliberagao ¢ identificada, portanto, “como uma
rede de multiplos espagos de formagao e de disseminagao de
opinides, associadas de maneira nido coercitiva e que se
interceptam em dinamicas de comunicagio livres e
espontaneas” (BENHABIB, 1996, p. 74).

A deliberagao publica deve ser vista, portanto, como
um procedimento discursivo que envolve um processo de
argumentagdo racional, cuja finalidade ¢ justamente a tentativa
de resolucio de conflitos politicos e/ou problemas de
interesse geral: “ela funciona como uma instancia de
justificagdo na qual as propostas devem ser defendidas ou
criticadas a partir de razdes” (WERLE, 2004, p. 138).
Habermas argumenta ainda que a deliberagao ¢ também “um
processo de aprendizado que se estabelece de forma
reflexiva”, que auxiliaria os individuos na compreensio dos
problemas de interesse geral (HABERMAS, 1997, p. 347). O
ponto-chave da democracia deliberativa ¢ que ela permite
que a fundamentagdo das normas seja feita no debate
publico entre individuos livres e iguais, levando sempre em
conta a for¢a do melhor argumento (WERLE, 2004, p. 139).

ITI

Com sua concepgao procedimental da democracia,
Habermas procura desenvolver uma teoria da democracia
que se colocaria como uma alternativa a outras duas
concepgdes de democracia que haviam dominado o debate
tedrico-politico nos Estados Unidos: a tradigao liberal
(Locke) e a tradigao republicana (Rousseau). Para Habermas,
a principal diferenga entre ambas a teorias estaria na énfase
atribuida ao “papel do processo democratico”. A tradi¢ao
liberal afirma que “o processo democratico cumpre a tarefa
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de programar o Estado no interesse da sociedade,
entendendo o Estado como o aparato de administragdo
publica e a sociedade como o sistema, estruturado em termos
de uma economia de mercado, de relagdes entre pessoas
privadas e do seu trabalho social” (HABERMAS, 1995, p.
39). Isto ¢, a énfase recairia sobre o carater impessoal das leis,
bem como na prote¢ao das liberdades individuais, de modo
que o processo democratico cumpre efetivamente a tarefa de
protecdo dos direitos individuais, que possibilitam a cada um
buscar sua propria realizagio pessoal (ARAUJO, 2010, p.
129). Ja na tradicdo republicana, o processo politico
democriatico ¢ entendido “como uma forma de reflexao de
um complexo de vida ético (no sentido de Hegel)”. A
politica, ainda segundo essa tradi¢ao, conduz a uma situagao
em que os membros de comunidades solidarias se dao conta
de sua dependéncia reciproca, instaurando, por conseguinte,
relacoes de reconhecimento mutuo e transformando essas
comunidades em verdadeiras associa¢oes de “portadores de
direitos livres e iguais” (HABERMAS, 1995, p. 39-40). A
liberdade humana, nesse sentido, nao estaria assentada na
busca de preferéncias privadas, mas sim em um processo de
autolegislacio que se da mediante a participa¢do em uma
comunidade politica-cultural que se determina a si mesma,
de forma que, para formarem sua identidade pessoal e social,
os individuos precisam de um horizonte de tradigdes
comuns e de instituicGes politicas e sociais reconhecidas
(ARAUJO, 2010, p. 129-130).

Com efeito, Habermas argumenta que a tematizacao
liberal do Estado e da sociedade sofre uma importante
mudanga, ou seja, além da instancia de regulagio hierirguica
representada  pela  juridificacio do Estado e da instancia
descentralizada de regulacio representada pela ligica do mercado,
surge um terceiro tipo de integracdo social: o sentimento de
solidariedade e a orientacio pelo bem comum. A autodeterminagao
dos individuos exige uma base de sociedade civil antinoma, fora
tanto do espago ocupado pela esfera administrativa, como
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também do intercambio privado do mercado, base essa
capaz de proteger a comunicagao politica da absor¢dao pelo
aparato estatal ou de sua assimilacdo pela estrutura interna
do mercado. Na concepgao republicana da democracia, o
espago publico e politico e a sociedade civil (infraestrutura)
desempenham um papel estratégico de garantia da “forca
integradora e a autonomia da pratica de entendimento entre
os cidaddos”, de modo que desse “desacoplamento entre
comunicagdo politica e sociedade economica corresponde
um reacoplamento entre o poder administrativo e o poder
comunicativo que emana da forma¢io da opinido e da
vontade” (HABERMAS, 1995, p. 40).

Para esclarecer melhor os argumentos até agora
elencados, procurarei delimitar as principais teses liberais e
republicanas a respeito (i) do conceito de cidadao, (i) do
conceito de direito e (iii) do processo politico, a fim de
pontuar os elementos fundamentais do modelo procedimental-
deliberativo da democracia, tal como elaborado por Habermas.

() O conceito de cidadao. Para a tradicao liberal, “o status
dos cidadaos define-se pelos direitos subjetivos que eles tém
diante do Estado e dos demais cidadaos” (HABERMAS,
1995, p. 40). Por conseguinte, esses direitos subjetivos
devem ser protegidos contra as intromissdes dos outros
individuos e do préprio Estado. Esses direitos subjetivos,
segundo nosso autor, sao negativos, na medida em que devem
garantir um dominio de escolha dentro do qual os individuos
possam agir livtemente em busca de seus interesses privados
sem influéncia ou coagdes externas. Os direitos politicos
também obedecem a logica das liberdades negativas, na
medida em que os individuos, detentores de interesses
privados previamente definidos e que agem orientados para
seu proprio €xito, organizam-se em partidos politicos que
competem, por meio de elei¢oes, por posicdes de poder no
parlamento e no governo. Desse modo, os cidadaos,
enquanto integrantes da vida politica, podem controlar em
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que medida o poder do Estado se exerce no interesse deles
proprios como cidadios privados. A concepgao republicana,
por sua vez, mostra que o status do individuo nao ¢é definido
pelo ambito de liberdades negativas, liberdades essas, como
acima referido, que os individuos s6 podem fazer uso
enquanto pessoas privadas. Os direitos de cidadania, os
direitos de participagao e de comunica¢do politica sio
compreendidos como liberdades positivas. Essas liberdades
positivas “nao garantem a liberdade de coagGes externas,
mas sim a participagdo em uma pratica comum, Cujo
exercicio é o que permite aos cidaddos se converterem no
que querem ser: autores politicos responsaveis de uma
comunidade de pessoas livres e iguais”. O processo politico,
entao, tomado sob este prisma, ndo se restringe ao controle
da acdo estatal por individuos detentores de direitos privados
e de liberdades pré-politicas, nem sua funcao ¢é estabelecer a
articulagdo entre o Estado e a sociedade, visto que o poder
administrativo nao representa poder originario algum. Esse
poder se origina “do poder comunicativamente gerado na
pratica da autodeterminagao dos cidadaos e se legitima na
medida em que protege essa pratica por meio da
institucionaliza¢ao da liberdade publica”. Nesse sentido, a
justificagdo da existéncia do Estado nao se encontra na
protecao dos direitos subjetivos privados iguais, mas na
“garantia de um processo inclusivo de formagao da opinido
e da vontade politicas em que cidadios livres e iguais se
entendem acerca de que fins e normas correspondem ao
interesse comum de todos” (HABERMAS, 1995, p. 41).

(1) O conceito de direito. Os liberais afirmam que o
sentido de uma ordem juridica estd em que ela permite
regular, em situagoes particulares, quais direitos cabem aos
individuos. A ordem juridica, portanto, se constrdi a partir
dos direitos subjetivos. Para os republicanos, a fun¢do da ordem
juridica é a de possibilitar e garantir uma convivéncia baseada
na igualdade de direitos, fundada no respeito mutuo entre os
cidadaos. Os republicanos atribuem maior importancia ao
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conterido  objetivo que essa ordem juridica possui. Para
Habermas, a concepgao republicana “vincula a legitimidade
da lei ao procedimento democratico da génese dessa lei,
estabelecendo assim uma conexao interna entre a pratica da
autodeterminagdo do povo e o império impessoal da lei”
(HABERMAS, 1995, p. 42). Na concepgao republicana, os
direitos nao passam de instancia de justificagio da vontade
politica preponderante dos cidaddos, ao passo que, na
concepgao liberal, certos direitos estao fundados numa “lei
superior” da razao politica. Na 6tica republicana, o objetivo
da comunidade (0 bem comum) consiste em definir, efetivar
e sustentar um conjunto de direitos (leis) que melhor se
ajustam aos costumes e a realidade daquela comunidade; ja
na otica liberal, os direitos baseados na lei superior garantem
os limites ao poder indispensavel a conquista dos interesses
privados de cada individuo. Além disso, na tradi¢ao
republicana, o direito de voto (liberdade positiva) é nio
apenas condicdo indispensavel para a autodetermina¢ao da
comunidade politica, mas também permanece claro como a
inclusao em uma comunidade de individuos portadores de
direitos iguais esta diretamente ligada a capacidade de cada
individuo de realizar contribui¢cbes autbnomas e de assumir
posi¢odes proprias no debate publico (HABERMAS, 1995, p.
42).

(iti) O Processo Politico. Os liberais concebem a politica
como uma luta estratégica por posi¢cOes que asseguram a
possibilidade dos individuos de disporem de poder
administrativo. O processo de formacgao da opiniao e da
vontade politica, tanto na esfera publica como no
parlamento, é determinado pela concorréncia entre atores
coletivos, que agem estrategicamente com o objetivo de
conservar ou adquirir posicdes de poder. O éxito do
processo politico é medido pela quantidade de votos
recebidos nas eleicoes. Na perspectiva liberal, o voto
expressaria as preferéncias dos individuos pelos partidos



114 Procedimentalismo e Deliberacdo em Jurgen Habermas

politicos e por seus respectivos programas. Essas escolhas
politicas seguiriam a mesma estrutura daquelas assumidas no
mercado. Os republicanos, por sua vez, concebem a
formacio da opinido e da vontade politicas como “estruturas
de uma comunicagao priblica orientada para o entendimento”. Ocotre,
aqui, uma mudanga importante no que se refere ao processo
de autodeterminacao dos cidadaos: o paradigma politico nao
¢ mais o do mercado (como era o caso da concepgao liberal),
e sim o do diilogo. Essa concep¢ao dialégica concebe a
politica como uma atividade normativa: a questao politica é
muito mais uma questao de escolha de valores do que de
preferéncias individuais. Os republicanos entendem a
politica como um processo de argumentacao racional que
visa chegar a um acordo acerca da melhor forma, ou pelo
menos a mais aceitavel, de vida em sociedade. Os partidos
politicos também sio obrigados a seguir as estruturas do
poder dialégico, uma vez que as decisdes publicas, originadas
no processo de argumentagao publica, tém uma forca
legitimadora maior, nao apenas no sentido de uma
autorizagao para perseguir posicoes de poder, mas também
no sentido de que o discurso politico continuado tem uma

forca vinculatéria no modo como o préprio poder se exerce
(HABERMAS, 1995, p. 43).

Iv

Feitas essas abordagens gerais em torno do
procedimento democratico na perspectiva liberal e
republicana, passemos a tematizag¢ao dos principais aspectos
da democracia procedimental deliberativa de Habermas. A
democracia deliberativa sintetiza alguns elementos de ambas
as teorias, integrando-os a um procedimento ideal de
deliberagio e de tomada de decisoes. Por isso, ela possui
pretensdes normativas mais fortes que a concepgao liberal,
porém mais fracas que a republicana. A politica deliberativa
concorda com a tese republicana da democracia baseada na
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auto-organizacio da sociedade por meio do discurso
comunicativo entre os cidadaos (e ndo, como na concep¢ao
liberal, em fazer com que os fins coletivos resultem
exclusivamente dos interesses privados conflitantes).
Conforme vimos anteriormente, na tradi¢ao republicana, a
formacdo da opinidao e da vontade politicas consiste na base
pela qual se da a constitui¢ao da sociedade como um todo
politicamente organizado. A democracia, segundo essa
teoria, é entendida como “sinonimo de auto-organizagiao
politica da sociedade” (HABERMAS, 1995, p. 46). Em
compensa¢ao, a desvantagem da teoria republicana esta,
segundo Habermas, no “idealismo excessivo” em se
interpretar o processo democratico como dependente das
virtudes dos cidaddos, cujo pano de fundo estd em sua
orientagao para o bem comum. Habermas afirma que a
politica ndo se constitui apenas em “questOes relativas a
autocompreensao ética dos grupos sociais”. Obviamente
que questdes como, por exemplo, o modo de entender a si
mesmo como membro de uma na¢io, ou do modo como os
individuos devem se tratar mutuamente, ou, ainda, em que
tipo de sociedade se quer viver etc., constituem elementos
importantes da compreensio do significado da politica.
Porém, em situacOes de pluralismo cultural e social, por tras
de metas politicamente relevantes, escondem-se interesses
valorativos que nao podem ser vistos e nem se constituem
como elementos constitutivos da identidade de determinada
sociedade em seu conjunto, ou seja, nao podem ser
interpretados como uma forma de vida compartilhada
intersubjetivamente por todos os individuos que vivem
nessa comunidade/sociedade. Esses interesses ou
orientacOes valorativas conflitantes, cuja resolu¢do nao ¢é
mais possivel pelo consenso, exigem um equilibrio ou um
compromisso que nio pode ser alcancado por meio de
discursos éticos (HABERMAS, 1995, p. 44).
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Por outro lado, a democracia deliberativa aceita
também a tese liberal da separacdo entre Estado e sociedade,
bem como a ideia de Estado de direito, uma vez que, nas
sociedades complexas, nao é prudente se esperar que uma
cidadania virtuosa possa organizar politicamente a sociedade
(DURAOQ, 2011, p. 13). O discurso liberal enfatiza o carater
perturbador de um poder do Estado que pode influenciar
negativamente o intercambio social autbnomo entre pessoas
privadas. O cerne da teoria liberal ndo ¢é a “autodeterminagao
democratica dos cidaddaos deliberantes” e sim “a
normatizacdo (em termos de Estado de direito) de uma
sociedade centrada na economia que, mediante a satisfacao
das expectativas de felicidade de pessoas privadas
empreendedoras, deve garantir um bem comum entendido,
no fundo, de modo apolitico” (HABERMAS, 1995, p. 47).
A teoria do discurso, aproximando-se da teoria republicana
da democracia, concebe um lugar estratégico ao processo
politico da formagao da opinido e da vontade politica e, ao
mesmo tempo, atribui ao Estado de direito uma importancia
fundamental: tanto os direitos fundamentais como o Estado
de direito sdo vistos como resposta a questao de como
institucionalizar os pressupostos comunicativos do processo
democratico. Ao invés de fazer com que a politica
deliberativa dependa exclusivamente “de uma cidadania
coletivamente capaz de agdao”, a teoria do discurso se
preocupa com a “institucionaliza¢io dos correspondentes
procedimentos e pressupostos comunicativos”
(HABERMAS, 1995, p. 47). Na opiniao de Habermas, “a
equidade dos compromissos é medida por condigoes e
procedimentos que, por sua vez, necessitam de uma
justificacdo racional (normativa) com respeito a se sao justos
ou nao” (HABERMAS, 1995, p. 44).

Esse principio procedimental de democracia tem por
objetivo instituir um procedimento de normatizacio capaz
de garantir formalmente uma igual participacao dos
individuos nos processos de formacio discursiva da opiniao
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e da vontade, estabelecendo, por conseguinte, um
procedimento legitimo de normatiza¢ao. Habermas afirma
que a concep¢ao deliberativa da democracia considera a
participagao dos cidadaos nas deliberagoes e no processo de
tomada de decisbes o elemento fundamental de
compreensio do processo democratico. Por isso, esse
procedimento de deliberagao nao pode ser visto apenas
como uma etapa preliminar de discussao que antecede o
processo de tomada de decisio, mas deve ser interpretado
como um processo de justificagio por meio de
argumentos/razdes que todos podetiam aceitar como
legitimos. O procedimento deliberativo, portanto, oferece
um conjunto de razdes que facilmente poderiam ser
compreendidas e aceitas por todos os envolvidos no
processo de debate publico e de tomada de decisio, mesmo
que nem todos partilhem ou concordem com o objeto da
deliberacao.

A justificacdo publica, segundo Catherine Audard,
supoe um elemento intersubjetivo em relagdo ao simples
consentimento, dito de outro modo, ela supde a existéncia de
um debate publico que permite a cada cidaddo apresentar
suas proprias razoes a todos os outros envolvidos no debate
publico e, além disso, um igual acesso de todos nos
processos de deliberagdo e de decisao, que, finalmente,
desempenham “o papel de um critério transcendente de
justica” (AUDARD, 2005, p. 82). A fonte de validez das
normas encontra-se ancorada em um contexto zntersubjetivo
de universalizagdao, ou seja, “qualquer norma valida deve,
pois, satisfazer a condi¢do segundo a qual as consequéncias
e os efeitos secundarios provenientes do fato de que a norma
toi universalmente observada com a intencao de responder aos
interesses de Zodos, podem ser aceitas sem limitagdes por fodas
as pessoas envolvidas” (AUDARD apud HABERMAS,
2005, p. 86). Habermas estabelece, assim, uma vinculag¢ao da
concepcao comunicativa de razao a autonomia moral da
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pessoa: o “ponto de vista moral” é aquele em que todos os
interesses de todas as pessoas envolvidas no processo
deliberativo terdo sido apresentados e debatidos de maneira
imparcial (AUDARD, 2005, p. 86). Essa exigéncia de
imparcialidade é, segundo Habermas, indispensavel para que
o procedimento democratico seja neutro frente as diversas
concepgodes de bem existentes.

\'%

Com sua teoria procedimental da democracia,
Habermas pretende dar conta do pluralismo social e cultural
caracterfstico das sociedades modernas. A teoria
procedimental deliberativa afirma que a legitimidade politica
¢ o resultado de um processo publico amplo e inclusivo de
deliberacio e de tomada de decisdo entre cidadaos racionais,
livres e iguais, ou seja, os principios e normas devem ser
justificados de forma imparcial entre todos os concernidos,
de modo a receberem o assentimento de Zodos. A justificagao
publica supde a existéncia de um debate publico que permite
a cada cidadao apresentar livremente suas proprias razoes a
todos os outros e, além disso, um igual acesso de todos nos
processos de deliberacao e de decisao, processo esse capaz
de conduzir a justica na sociedade. O procedimento de
justificagdo publica representa um ideal de cidadania
democratica, na medida em que exige que cada um dos
envolvidos apresente proposi¢oes que possam ser aceitas e
endossadas por todos os concernidos.

O processo de deliberagiao oferece um conjunto de
argumentos que poderiam facilmente ser aceitos por todos
no debate publico, fomentando, assim, um modelo de
democracia participativo e inclusivo, que favorece o
exercicio da cidadania democratica no que se refere aos
assuntos de interesse publico-politico. O processo de
justificagdo publica garante a publicidade do processo
democratico, uma vez que exige que os individuos
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apresentem e justifiquem uns aos outros seus argumentos,
bem como fomenta ainda a jgualdade (igual direito de
comunicacio e de escolha), na medida em que ninguém deve
ser excluido do processo de deliberagio e de tomada de
decisdo. Além disso, Habermas desenvolveu uma concepg¢ao
de politica deliberativa que se diferencia das concepg¢oes
liberais e republicanas da democracia, na medida em que
afirma que a deliberacio sobre questdes politicas
fundamentais deve estar aberta a questdes mais amplas da
razao pratica. Com isso, Habermas quis resolver algumas das
dicotomias classicas mais latentes do pensamento politico
moderno, a saber, a dicotomia entre direitos humanos e
soberania popular, a dicotomia entre liberdade dos antigos e
liberdade dos modernos etc.
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Uma fome de boi.
Consideragdes sobre o sabado,
a festa e a inoperosidade’

Giorgio Agamben”

1. Que entre festa e inoperosidade’ exista uma
relagdo especial ¢ evidente no sabado judaico. A festa por
exceléncia dos hebreus, que é para eles o paradigma da fé
(yesod ha-emuna), e de modo geral o arquétipo de toda festa,

! Una fame da bue. Considerazioni sul sabato, la festa e I'inoperosita,
in AGAMBEN, Giorgio. Nudita. Roma: Nottetempo, 2009, pp. 147-
159.

2 Giorgio Agamben nasceu em Roma, 1942. E formado em Direito pela
Universidade de Roma, onde defendeu tese sobre o pensamento politico
de Simone Weil. Foi aluno de Martin Heidegger nos Seminarios em Le
Thor nos anos de 1966 (Heraclito) e 1968 (Hegel.) Foi responsavel pela
edigdo italiana da obra completa de Walter Benjamim. Foi professor de
filosofia no Instituto Universitirio de Arquitetura, em Veneza, Itilia,
tendo se afastado da docéncia superior no ano de 2010. E titular da
cadeira Baruch de Spinoza na European Graduate School. Foi diretor do
College International de Philosophie, Paris. Autor da série Homo Sacer,
cujo ultimo titulo é Altissima Porveta: regole monastiche e forma di vita,
Vicenza: Neti Pozza, 2011 [Homo Sacer IV, I], além de varios outros
titulos como Profanag¢des, A Linguagem e a morte: Um seminario sobre
o lugar da negatividade, II tempo che resta: un commento alla Lettera ai
Romani. Atuou no filme de Pier Paolo Pasolini, O Evangelho Segundo
Sdo Mateus, no papel do apostolo Felipe.

3 Optou-se na traducdo pela manuten¢do da expressio empregada por
Agamben - inoperosita -. Faz-se esta ressalva tendo em vista a utilizacao
do termo descanso nos varios textos biblicos citados pelo autor nas suas
tradugdes em portugués, em especial na versio de Jodo Ferreira de
Almeida.



Giorgio Agamben 123

possui, com efeito, o seu paradigma teoldgico no fato de
que nao a obra da criacdao, mas a cessagao de toda obra foi
declarada santa: "No sétimo dia Deus terminou a sua obra
que tinha feito e no sétimo, descansou de toda a obra. Deus
abengoou o sétimo dia e santificou-o: porque ele descansou
de toda a obra" (Gen. 2, 2-3); "Lembra-te do dia de sabado
para santifica-lo. Seis dias trabalharas, e faras todo o teu
trabalho, mas o sétimo dia ¢ o saibado do Senhor" (Ex. 20,
11).

A condicao dos hebreus durante a festa do sabado
chama-se, por isso, menncha (no grego da septuaginta e de
Filon, anapausis ou katapausis), isto ¢, inoperosidade. Ela
nao ¢ algo que somente concirna aos homens, mas uma
realidade alegre e perfeita que define a prépria esséncia de
Deus (“Sé a Deus”, escreve Filon. "é verdadeiramente
proprio ser inoperoso [..], o sabado, que significa
inoperosidade, ¢ de Deus") E quando nos Salmos lavé
evoca o objeto da espera escatoldgica, afirma acerca dos
impios que eles ’nio entrardo na minha inoperosidade"

Por isto a tradi¢do rabinica se preocupa em definir,
com a sua habitual meticulosidade, as atividades que nao sio
licitas de execucdo durante o sibado. A Mishnd elenca,
destarte, trinta e nove atividades (melachol) das quais os
hebreus devem com todo cuidado se abster, da colheita e
semear ao cozinhar e sovar, do tecer e separar os fios ao
curtir as peles, do escrever ao acender o fogo, de carregar
algo a desfazer um ndé. De fato, numa interpretacio
extensiva dada pela tradicao oral, os melachot coincidem com
a esfera do trabalho e da atividade produtiva na sua
integralidade.

2. Isto nao significa que, durante a festa de sabado, os
homens devam se abster de qualquer atividade.
Precisamente o elemento da finalidade produtiva é aqui
decisivo. Com efeito, segundo a tradigao hebraica, um ato
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de pura destruicao e que nao tenha nenhuma implicacao
construtiva, nao constitui zelacha, nao transgride o repouso
sabatico (por isso, nos comportamentos festivos, mesmo os
de fora do judaismo, frequentemente encontramos um
alegre e, as vezes, até mesmo violento exercicio da
destruicdo e do desperdicio). Deste modo, se ¢ proibido
acender o fogo e cozinhar, ainda assim o espirito da menucha
se exprime de forma particular no consumo das refei¢oes,
as quais, como em toda festa, se dedica aten¢ao e cuidados
especiais (0 sabado comporta pelo menos trés refei¢oes
festivas). Mais genericamente, ¢ toda a esfera da atividade e
dos comportamentos licitos, dos gestos cotidianos mais
comuns aos cantos de celebracio e de louvor, a ser
investidos daquela indefinivel tonalidade emotiva que
denominamos "festividade" [“festosita”]. Na tradicdo
judaico-crista, este modo particular de fazer e de viver junto
se exprime no mandamento (o qual hoje parece que
perdemos completamente o significado) de "santificar as
festas". A inoperosidade que define a festa ndo é simples
inércia ou abstencao: ¢ antes de qualquer coisa, santificacao,
isto é, uma modalidade particular de agir e de viver.

3. Que hoje, apesar da énfase um tanto nostalgica
que ainda a rodeia, a festa nao seja algo que nos ¢ dado
experimentar integralmente por boa-fé, ¢ uma constatagao
em si bastante 6bvia. Neste sentido, Kerényi comparava a
perda da festividade a condi¢ao de quem quisesse dancgar
sem poder mais ouvir a musica. Continuamos a realizar os
mesmos gestos que nos foram ensinados por nossos avos,
como o abster-se mais ou menos completamente do
trabalho, a preparar com pouco mais ou pouco menos de
aten¢ao o peru natalicio ou o cordeiro pascal, a sorrir ¢ a
presentear e a cantar, mas, de fato, nio ouvimos mais a
musica, no sabemos mais "santificat". E, apesar disso, nao
somos capazes de renunciar a festa, continuamos a persegui-
la em toda ocasido, mesmo as que nao sejam festas
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religiosas, aquela particular - e perdida - modalidade de agir
e de viver que chamamos "fazer festa". Persistimos em
dancar, cobrindo a perda da musica com o barulho das
discotecas e dos alto-falantes, continuamos a desperdicar e
a destruir — sempre com mais frequéncia, a vida - sem mais
conseguir alcancar a menucha, a simples, mas para nos
impraticavel inoperosidade, cujo significado somente
poderia ser restituido pela festa. Mas por que a
inoperosidade nos ¢ tao dificil e incompreensivel? E o que
¢ a festividade, como atributo do viver e do agir dos
homens?

4. Na sua Questioni conviviali, Plutarco narra ter
assistido em Queronia a uma festa chamada "expulsido da
bulimia". "Ha uma festa ancestral", ele escreve, "que o
arconte celebra sobre o altar piblico e todos os cidadaos em
suas casas. Se chama "expulsio da bulimia" [boulinou
exelasis|. Se expulsa das casas a golpes de vara de agnocasto
a um dos servos, gritando: "Fora a bulimia, dentro riqueza
e saade"". Boulimos, em grego, significa "fome de boi".
Plutarco nos informa que em Esmirna existia uma festa
semelhante, durante a qual, para saciar a Boubrostis (0 "comer
como um boi") se imolava a um touro negro com toda a
pele.

Para compreender o que estava em questio nesta
festa, é necessario, antes de tudo, livrar-se do equivoco
segundo o qual se buscava obter riqueza e abundancia de
comida. Que nao se tratasse disso de forma alguma ¢
provado, sem qualquer davida, pelo fato de que aquilo que
se bania ndo eram a fome e a carestia, mas, pelo contrario,
a "fome de boi", o comer continuo e insaciavel do animal
(do qual o boi, com o seu lento e ininterrupto ruminar, é
aqui o simbolo). Expulsar o escravo "bulimico" significava,
portanto, expelir uma determinada forma de comer (o
devorar ou o regurgitar como faz o animal, para saciar uma
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fome por defini¢do insaciavel), e, assim, abrir o espago para
outra modalidade de alimentac¢ao, aquela humana e festiva,
que somente pode, de fato, comecar, quando a "fome de
boi" foi expulsa, quando a bulimia fica inoperosa e
santificada. O comer, entdo, nio como melacha, atividade
dirigida a um fim, mas como inoperosidade e menucha,
sabado de nutricio.

5. Na lingua moderna, o termo grego para a fome de
boi foi mantido na terminologia médica para designar um
disturbio alimentar que, a partir do final dos anos 70 do
século XX, se tornou comum nas sociedades opulentas. A
sintomatologia deste disturbio (que por vezes ocorre em
conexao com O seu Oposto simétrico, a anorexia nervosa),
¢ caracterizada por episodios recorrentes de orgia alimentar,
da sensacido de perda de controle sobre a alimentacio
durante a comilanga, e do recurso a pratica emética logo
apos o episoddio bulimico Tem-se notado que os distdrbios
alimentares, que comecaram a ser esporadicamente
observados na segunda metade do século XIX e somente
em nosso tempo adquiriram o carater de uma epidemia, tém
na esfera religiosa o seu precursor nos jejuns rituais (as
"santas anotéxicas" do Medievo) e no seu contririo, os
banquetes ligados as festas (0 mesmo termo eating binges, que
no DSM em uso entre os psiquiatras americanos definem
os episddios, se referem originalmente aos seus excessos
alimentares durante as celebracoes festivas e os festivais,
como o Ramada islamico, que parecem consistir numa pura
e simples alternancia ritual de anorexia e bulimia, jejum e
banquete).

E possivel observar, nesta perspectiva, a bulimia
nervosa como conexa de algum modo a festa homonima da
qual Plutarco nos conservou a descri¢ao. Como o escravo
expulso da casa a golpes de vara de agnocasto personificava
no proéprio corpo a fome de boi que se tratava de remover
da cidade para dar lugar ao comer festivo, assim o bulimico,
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com o seu apetite insaciavel, vive na propria carne uma
fome de boi que se tornou impossivel expelir da cidade.
Geralmente obeso, inseguro, incapaz de se controlar e
objeto, por isso mesmo, e diferentemente do anoréxico, de
uma forte reprovagdo social, o bulimico é o inuatil bode
expiatério da  impossibilidade de um auténtico
comportamento festivo em nosso tempo, o residuo
inservivel de uma ceriménia purificadora da qual a
sociedade contemporanea perdeu o significado.

6. Ha, no entanto, no comportamento do bulimico
um aspecto que parece atestar, a0 menos em parte, a
lembranc¢a de uma pretensio catartica. Trata-se do vomito,
ao qual ele recorre seja mecanicamente, enfiando dois
dedos na garganta, seja ingerindo substancias eméticas e
purgativas (tipica desta ultima pratica, como no caso da
famosa cantora Karen Carpenter morta em decorréncia do
abuso de medicamentos eméticos, que pode por em perigo
a vida do paciente). Desde os primeiros estudos sobre a
bulimia, o recurso ao vomito é considerado parte integrante
da diagnose (ainda que uma pequena porcentagem dos
bulimicos, cerca de seis por cento, nao recorra a esta
pratica). Explicar esta obstinada doenca a partir da
preocupagao citada pelos proprios pacientes (sobretudo se
do sexo feminino) em ndo engordar, niao parece
satisfatorio. Em verdade o bulimico, rejeitando o que havia
engolido um momento antes na comilanga, aparenta
revogar ou tornar inoperosa a sua fome de boi, de qualquer
modo purificando-se dela. Por um atimo, mesmo que s6 e
na absoluta incompreensio dos outros seres humanos, aos
olhos dos quais o vomito parece mais reprovavel que a
comilanga, o bulimico assume para si inconscientemente
aquela fungdo catartica que o escravo desenvolvia
satisfatoriamente para os cidadios de Queronia (e
exatamente em referéncia a esta regular alternancia entre
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excesso alimentar e vomito, pecado e expia¢ao que, em um
livro significativamente intitulado Responsible Bulimia, o
autor podia reivindicar o haver praticado "com consciéncia
e éxito" a bulimia por um bom numero de anos).

7. Voracidade animal e desejo humano, cujos
comportamentos ritualizados se apresentam
necessariamente como dois momentos distintos, nio sio
em verdade separaveis. Se, em Esmirna, a expulsao da
boubrostis, do comer como um boi, coincidia com o sacrificio
do boi e com a refeicao ritual, também em Quetronia o
sacrificio (#hysia o chama Plutarco), por vezes seguido de
um banquete publico, lembra consistir essencialmente na
expulsio do boulimos, isto é, no tornar inoperosa aquela
fome de boi que tem lugar, sem qualquer ddvida, no proprio
corpo humano. De modo simile, na sindrome bulimica, ¢
como se o paciente, vomitando a comida apds have-la
engolido, quase mesmo sem dar-se conta, vomitasse-a
enquanto a devora, vomitasse e tornasse inoperosa a
propria fome animal.

Esta promiscuidade entre o animal e o humano,
entre a fome de boi e a alimentacdo festiva, contém um
precioso ensinamento sobre aquela relagdio entre
inoperosidade e festa que nos propomos a tornar inteligivel.
A inoperosidade - a0 menos a hipdtese que pretendemos
sugerit - nao é uma consequéncia ou uma condi¢ao
preliminar (a abstencao ao trabalho) da festa, mas coincide
com a propria festividade, no sentido que esta consiste
exatamente no neutralizar e no tornar INOPerosos os gestos,
as acdes ¢ as obras humanas, ¢ somente assim torna-los
festivos (fazer festa significa, neste sentido, "fazer a festa",
consumir, desativar e, em seu limiar, eliminar qualquer
coisa).

8. Que o sabado - toda festa - nao seja simplesmente,
como em nossos calendarios, um dia de repouso que se
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soma aos dias de trabalho, mas signifique um tempo e um
fazer especiais, esta implicito na propria narragao do
Génesis, no qual o cumprimento da obra e o repouso
coincidem no proprio sétimo dia ("Havendo Deus acabado
no sétimo dia a obra que fizera, descansou neste dia de toda
a obra que tinha feito"). Pretendendo destacar a imediata
continuidade - e, a0 mesmo tempo, a heterogeneidade -
entre obra e trabalho, o autor do comentirio denominado
Genesi Rabbah escreve: "O homem, que ndo conhece os
tempos, os momentos e as horas, pega qualquer coisa do
tempo profano e o assimila ao tempo sacro; mas o santo,
bendito seja seu nome, que conhece os tempos, 0s
momentos e as horas, ingressou no sabado s6 por um fio”.
E ¢é nesse mesmo sentido que se deve ler a afirmagdo de
outro comentador, segundo o qual "o preceito do sabado
equivale a todos os preceitos da Torah" e a guarda do
sabado "faz vir o messias". Isto significa que o repouso
sabatico nao era uma simples abstenc¢do, sem vinculo com
os preceitos e as acOes do outro dia, mas corresponde, pelo
contrario, ao adimplemento perfeito dos mandamentos (a
vinda do messias significa o cumprimento definitivo, o
tornar inoperosa a Torah). Por isso a tradicdo rabinica vé
no sabado uma parcela e uma antecipacio do Reino
messianico. O Talmud exprime, com a conhecida crueza,
este parentesco essencial entre o sabado e o ollam habba, o
“tempo por vir’”: “Trés coisas antecipam o tempo por Vir, o
sol, o sabado e o tashmish” (uma palavra que significa a
unido sexual ou a defecacio).

Como devemos entender, entdo, a telacio de
proximidade e quase de imanéncia reciproca entre sabado,
obra e inoperosidade? No seu comentario a Génese, Rashi
relata uma tradicao segundo a qual também no sabado foi
criado algo "Apos os seis dias da criacdo, que coisa faltava
agora ao universo? A menucha ["a inoperosidade", "o
repouso"]. Veio o sabado, veio a menucha e o universo foi
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concluido". A prépria inoperosidade pertence a criagao, ¢
uma obra de Deus; mas se trata, por assim dizer, de uma
obra muito especial, que consiste em tornar inoperoso, no
fazer repousar as outras obras. Rosenzweig exprime esta
contiguidade heterogénea entre o sabado e a criagdo,
escrevendo que ela é, junto e a0 mesmo tempo, festa da
criacao e festa da redencio, ou seja, que nele se celebra uma
criacao que era destinada desde o inicio a redencao (isto é,
a inoperosidade).

9. A festa nao ¢ definida por aquilo que nela nio se
faz, mas, sobretudo, pelo fato de que aquilo que se faz - que
em si mesmo nao ¢ diferente daquilo que se realiza todos os
dias - torna-se des-feito /dis-fatto], torna-se inoperoso,
liberado e suspenso da sua “economia”, do motivo e do fim
que o definia nos dias uteis (o0 nao fazer ¢, neste sentido, s6
um caso extremo desta suspensao). Se se come, nao o ¢ para
se satisfazer; se se veste, ndo o ¢ para se cobrir ou para se
proteger do frio; se se dorme, ndo o ¢ para trabalhar; se se
caminha, ndo o é para ir a qualquer lugar; se se fala, ndo o ¢
para se informar; se se trocam objetos, nao o é para vender
ou para comprar.

Nao ha festa que nao comporte, um pouco, este
elemento suspensivo, que nao dé inicio a algo, ou seja, que
antes de tudo torna inoperosa as obras dos homens. Nas
festas sicilianas dos mortos descritas por Pitre (mas em
qualquer festa na qual se dao presentes se contém algo
semelhante, como o Halloween, na qual os mortos sio
personificados pelas criangas), os mortos (ou uma velha dita
Strina, de strena, nome latino dos presentes que se trocavam
nas festividades do inicio do ano), rouba aos alfaiates, aos
mercadores e aos doceiros os seus bens para da-los as
criangas. Presentes, donativos e brinquedos sio objetos de
uso e de troca tornados inoperosos, arrancados de sua
economia. Em todas as festas carnavalescas, como os
saturnais romanos, as relacées sociais existentes sao
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suspensas e invertidas: nao s6 os escravos mandam nos seus
patrdes, mas a soberania ¢ posta nas maos de um rei bufao
(saturnalicius princeps) que substitui ao rei legitimo, de forma
que a festa se manifesta, antes de tudo, como uma
desativacio dos valores e dos poderes vigentes: "Nao existe
uma festa antiga sem danga", escreve Luciano; mas o que é
a danga se nao a liberagdo do corpo dos seus movimentos
utilitarios, exibicdo dos gestos na sua mais pura
inoperosidade? E o que sio as mascaras, que intermediam
sob varias formas nas festas de muitos povos, se nao antes
de tudo uma neutralizagio das faces?

10. Isto nao significa que as atividades humanas, que
a festa suspende e torna inoperosa, sejam necessariamente
separadas e transferidas para uma esfera mais elevada e
solene. E possivel, inclusive, que esta separacio da festa na
esfera do sacro, que é certamente produzida num certo
ponto, seja a obra das Igrejas e do Clero. Deveria-se, talvez,
experimentar inverter a costumeira cronologia, que poe na
origem os fendomenos religiosos, que seriam em seguida
secularizados, e presumir, ao invés, como anterior o
momento no qual as atividades humanas sao simplesmente
neutralizadas e tornadas inoperosas na festa. Isto a que
denominamos religides (termo que, no significado que nds
lhes damos, nio existe nas culturas antigas), intervém neste
ponto para capturar a festa numa esfera separada. A
hipotese lévi-straussiana, que interpreta 0s conceitos
fundamentais através dos quais somos habituados a pensar
a religido (conceitos tais como MANA, WAKAN,
ORENDA, TABOU etc.) como significados excedentes
que, por serem vagos, podemos, por isso mesmo, preencher
de qualquer conteudo simbdlico, adquiritiam nesta
perspectiva um significado mais amplo. Os significados
"com valor simbdlico zero" corresponderiam as a¢oes e as
coisas humanas que a festa esvaziou e tornou inoperosas e
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que a religido intervém para separar e recodificar no seu
dispositivo cerimonial.

Em qualquer caso, quer a inoperosidade festiva
proceda a religidlo ou resulte da profanagdo de seus
dispositivos, o essencial é aqui uma dimensao da praxis na
qual o cotidiano, o simples fazer do homem nao ¢ negado
ou abolido, mas suspenso e tornado inoperoso para sef,
como tal, festivamente exibido. Assim, a procissao e a danga
exibem e transformam o simples andar do corpo humano,
os presentes revelem uma possibilidade inesperada nos
produtos da economia e do trabalho, a refeicio festiva
renova e transforma a fome de boi. E nio para torna-lo
sacro e intocavel, mas, pelo contrario, para abri-lo a um
novo - ou mais antigo - possivel uso sabatico. A feroz,
zombeteira linguagem do Talmud, que pde ao mesmo
tempo, como penhor do tempo que vem, o sabado e a uniao
sexual (ou a defecacdo), mostra aqui toda a sua seriedade.
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Uso politico da religidao e uso
religioso da politica: uma
analise a partir de duas
interpretagoes exemplares -
Marsilio e Maquiavel

José Luig Aumes’

Colocagiao do problema

Percebemos  atualmente uma  surpreendente
cumplicidade entre politica e religiao, particularmente
porque vivemos em sociedades amplamente secularizadas.
Além disso, o “Onze de Setembro” nos defrontou com a
cena de um certo tipo de homo religiosus violento que, em
nome de sua fé, mata e se mata. Hsta fé é, certamente,
contestavel e até mesmo detestavel, mas existe, é real. A
proposito disso, ha um conjunto de acontecimentos recentes
que tem contribuido significativamente para fazer do
islamismo, aos olhos da opinido publica ocidental, a religiao
guerreira por exceléncia: os atos de terrorismo praticados
pelo fundamentalismo islamico nos udltimos anos; os
martirios dos palestinos que, para alcangar a independéncia
da Palestina e em nome de Al4, sacrificam a vida de civis
israclenses a0 mesmo tempo em que a deles préprios; os
atentados recorrentes no Iraque e no Afeganistao depois da
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ocupagao americana, para citar os mais recorrentes.

No entanto, ainda que se possa dizer que a religido
de Maomé visa a conquista, seria ela muito diferente, por
exemplo, do judaismo rabinico ou do cristianismo o qual,
embora tenha nascido na perseguicio, tornou-se
posteriormente conquistador e dominador, “guerreiro”, do
mesmo modo como hoje ¢é visto o islamismo? Nao ha
davidas de que o islamismo divide o mundo em “fiéis” e
“infiéis”, os ultimos para serem convertidos ou submetidos.
Contudo, apesar das especificidades ligadas ao percurso
histérico préprio ao islamismo, os demais monoteismos
estdo mais ou menos ligados a0 mesmo ensinamento. A
biblia, livro fundador do judeu-cristianismo, é rica em cenas
de massacres, reais ou imaginarios, e de assassinatos
politicos. As guerras de religido, hoje travadas especialmente
pelo islamismo, o ocidente também as conheceu sob o
cristianismo, sem contar a inquisi¢do, as cruzadas, as
campanhas contra as heresias e as bruxas, para citar alguns
exemplos.

Constatacbes dessa ordem levantam alguns
questionamentos: existe sempre o politico no religioso,
mesmo fora do caso da religido de Estado na qual esta fusio
¢ explicita?r Existem religides mais politicas, ou mais
conquistadoras, do que outras? E a religido, em virtude de
sua tendéncia a0 dogmatismo e proselitismo, uma instituicao
que produz inevitavelmente o politico, no seu curso rumo a
supremacia?

A histéria nos ensina quao ilusorio seria acreditar
que, de um lado, existiriam religides pacificas e de
consolacio e, de outro, religides barbaras e violentas.
Quando as abordamos na longa duragao, percebemos que
em todas elas coabitam os dois aspectos, contraditérios e
excludentes apenas na aparéncia. Seria uma particularidade
monotefsta fundir religido, guerra e politica? Certamente
nao, pois as religides orientais, sobre as quais nés ocidentais
costumamos projetar sabedoria e elevagdo, conheceram
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igualmente conflitos sangrentos.

A natureza belicosa das religides niao emergiria,
entdo, a partit do momento em que elas se erigem em
ideologias, da mesma forma como as ideologias se impdem
politicamente quando agem a maneira de religides? Talvez
exista aqui uma pista para explorar a relacio ambigua entre
politica e religido, pois foi precisamente apos a morte das
ideologias que as religides, independente do credo,
retornaram com forca no ocidente.

Algumas precisdes conceituais

O quadro acima nos revela que nao é facil distinguir
quando estamos diante do uso politico da religido e quando
existe um uso religioso da politica. As ambiguidades que
observamos na realidade sugerem que os dois processos
parecem ocorrer simultaneamente. Isso, porém, nio
dispensa a necessidade de clarear a referida distingao, nem
diminui a importancia de estudar os dois aspectos mais
aprofundadamente.

Comecemos com o uso politico da religido. Estamos
diante deste quadro quando esta serve para legitimar nio
apenas a ordem social e a autoridade estatal, mas também
um determinado regime politico: uma concepgao especifica
de Estado e de comunidade politica. A iniciativa para esta
fusdo entre religiao e politica pode resultar de dois processos
distintos. Por um lado, pode basear-se no desejo das
institui¢oes, autoridades, lideres e crentes religiosos de
conseguir o apoio do Estado para alcangar determinados
objetivos, em tese de natureza religiosa. No cristianismo
medieval, por exemplo, para assegurar a supremacia do
cristianismo contra o avan¢o muculmano ou para dar
eficicia a0 combate as heresias; no  islamismo
contemporaneo, para alimentar a ideologia mugulmana
contra o ocidente infiel (cristdo). Neste caso, a unido de religido
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e politica tem raizes religiosas e ¢ concebida como a
colocagido do poder e da comunidade politica a servigo da fé
e de seus representantes. A religido politizada, em sua forma
extrema, leva a teocracia, em que o poder politico é exercido
efetivamente (mesmo que nominalmente exista uma
autoridade laica) por lideres religiosos em nome da fé ou de
Deus, impondo os valores religiosos a comunidade inteira.
Podemos identificar esta situagao, por exemplo, no modelo
da cristandade medieval e, atualmente, em alguns regimes
islamicos. Por outro lado, as autoridades responsaveis pela
esfera estatal podem instrumentalizar a religido para garantir
legitimidade e apoio, politizando, assim, a esfera religiosa.

Muito embora analiticamente seja pertinente
distinguir politica e religiaio do modo como o fizemos, o mais
provavel é encontrar na realidade efetiva uma convergéncia
entre ambas de tal modo que as duas partes se apresentam
como estruturas a servico de fins especificos: a religido e as
institui¢oes religiosas, por um lado, e a politica e as
institui¢oes estatais por outro. Isto explica a ambiguidade
fundamental e a instabilidade da politizagao da religiao ou da
“religionizagao” da politica. Ainda que o modelo esteja
baseado numa convergéncia, nao é improvavel que acabe em
conflito. Desde uma perspectiva histérica, conhecemos o
sucedido no cristianismo: apds a convergéncia secular
durante a cristandade medieval, seguiu o conflito entre poder
temporal e espiritual, tema explorado por Marsilio de Padua
como veremos a seguir, ¢ as guerras de religidlo na
modernidade. Sera que esse exemplo histérico nao poderia
indicar o possivel desfecho da atual convergéncia entre
religido e politica para o fundamentalismo islamico?

Nosso proposito é examinar esta relagdo ambigua
entre religido e politica, que se apresenta ora como uso
politico da religido, ora como uso religioso da politica, a
partir de dois grandes pensadores italianos: um, Marsilio de
Padua (ca.1280-1343), na baixa Idade Média, viveu o auge do
conflito entre poder temporal e poder espiritual; outro,
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Nicolau Maquiavel (1469-1527), no Renascimento,
conheceu a profunda crise da igreja catdlica que culminaria
na reforma protestante.

O papel que Marsilio e Maquiavel outorgaram a
religilo ¢ claramente de uso politico em favor da
estabilizagao da ordem social. Para o primeiro, a razao de ser
da fungao sacerdotal é favorecer a manuten¢ao da paz e da
ordem na comunidade, incumbindo a autoridade leiga o
exercicio das tarefas tradicionalmente exercidas pela esfera
religiosa. Para o segundo, a funcdo da religido é de carater
normativo: ela ensina a reconhecer e a respeitar as regras
politicas a partir do mandamento religioso. Esta formula¢ao
tedrica se confronta com a pratica corrente de uso religioso
da politica em vista da consolidagdao do poder da Igreja tanto
da época de Marsilio quanto de Maquiavel. Veremos que, de
certa maneira, ¢ possivel associar Marsilio a “religionizagao”
da politica e Maquiavel a politizagao da religidao. Vamos ao
exame detalhado de cada uma destas posigoes.



Uso politico da religiao e uso religioso da politica: uma analise a
partir de duas interpretagdes exemplares - Marsilio e Maquiavel

138

A - Marsilio de Padua’: a finalidade utilitaria da religido

Marsilio, assim como dois séculos mais tarde
Magquiavel, tinha em vista a criagdo de novas bases para
justificar o poder fora da inspira¢ao teoldgica que dominava
o medievo. As consequéncias desastrosas da falta de paz,
concretamente motivada pelo conflito entre poder temporal
e poder espiritual, torna-se a principal motiva¢io da
formulagio da teoria politica de Marsilio expressa no Defensor
da Paz. A paz a que se refere desde o titulo da obra ndo é um
ente abstrato em si e por si, mas esta historicamente situada

2 Tratar de Marsilio de Padua exige, por certo, iniciar por uma breve
apresentacio desse extraordindrio pensador politico da Baixa Idade
Média. Afinal, trata-se de um fil6sofo costumeiramente pouco estudado.
Filho de Bonmatteo Mainardini, notiario da Universidade de Pidua,
Marsilio nasceu entre 1284 ¢ 1287. Médico por formacio, possuia ainda
grande dominio de Direito e de Filosofia. Nos anos de 1312-1313 foi
reitor da universidade de Paris. Nesta estada conheceu algumas pessoas
as quais permanecera unido, particularmente Jodo de Jandum, com quem
dividira a composicao do Defensor da Paz e o exilio. Em junho de 1324
Marsilio, em conjunto com Jodo de Jandum, concluiu sua obra-prima O
Defensor da Paz, dedicando-a a Luis da Baviera. Trés anos depois, o livro
foi denunciado perante a Curia Romana e seus autores convocados a se
apresentar junto ao Sumo Pontifice. Temendo represalias, refugiaram-se
na corte de Lufs da Baviera, de quem Marsilio se tornou conselheiro e
médico até o fim de sua vida. Este principe alemido havia sido eleito
Imperador, mas ndo obtivera a confirmacdo papal, necessiria para a
tradicdo da época. Em defesa de seus interesses, iniciou luta militar
contra o papa Jodo XXII, chegando a ocupar Roma em 1328. Inspirado
nas teorias defendidas por Marsilio em sua obra, se fez coroar rei dos
romanos, dep6s o papa e comandou a escolha de outro (Pedro de
Corvara) pelo povo. No entanto, os sucessos militares das tropas
imperiais duraram pouco tempo. Cerca de meio ano depois, o principe
da Baviera foi obrigado a retornar a Munique, onde morreu em 1347 sem
ver reconhecido seu direito ao trono alemao. No decorrer de sua vida,
Marsilio escreveu ainda outras obras: Defensor Menor, dedicado a defesa
de alguns pontos do Defensor da Paz, Sobre a_jurisdicio do Imperador em
questoes matrimoniais, texto em que oferece uma solugio para a anulagio
do casamento da filha do principe da Baviera; e ainda Tratado sobre a
Translacao do Império. Faleceu, provavelmente, em 1343.
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e é politicamente concreta. Em oposi¢ao a tradicio medieval,
que dava a paz um valor, sobretudo, ético, Marsilio lhe
assinala um papel funcional para a obtencdo da felicidade
mundana.

Na avaliagio de Marsilio, a realizagdo do objetivo
fundamental da existéncia coletiva - a paz - esta
comprometido pela reivindicagio papal ao exercicio da
plenitude do poder tanto espiritual quanto temporal. Seu
proposito sera demonstrar que a pretensao papal estd
destituida de qualquer legitimidade. Segundo Marsilio, o
papa ampara o direito ao exercicio do poder, por um lado,
na interven¢ao da vontade divina na instituicao do poder
temporal e, por outro, no direito natural fundado no direito
divino como seu fiel reflexo na natureza humana (Defensor da
Paz 11, 12.8).

Marsilio mostra que fundar as sociedades politicas na
intervengao da vontade divina pressupde sua aceitagdo por
um ato de fé. Em oposicdo a isso, propoe-se a explicar as
institui¢oes politicas servindo-se exclusivamente da razao.
Por outro lado, argumenta que a tentativa da Igreja de
fundamentar a sociedade politica no direito natural nao é
inocente, mas feita com a perversa inten¢ao de converter-se
em intérprete exclusiva do direito natural para, deste modo,
resistit a0 acatamento do unico poder legitimamente
instituido (ou seja, do poder temporal). O objetivo do clero,
ao erigir-se em unico intérprete legitimo da lei natural sob o
argumento de que esta ¢ reflexo da lei divina, é prescrever
obrigagdes e proibicoes aos fiéis e exercer uma jurisdicao
superior a do legislador civil e do juiz secular. Deste modo,
detém o poder e controla a educagio do povo, a0 mesmo
tempo em que suscita a discordia na comunidade politica e
acarreta a guerra civil, porque, argumenta Marsilio, ndo ¢
possivel que exista paz onde ha dois poderes opostos e isto
ocorre quando o clero se imiscui no exercicio da autoridade
civil e usurpa o poder publico.
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As leis, defende Marsilio, sdo criadas por decisao
humana e a justica nao preexiste a lei humana, nem esta
definida eternamente na lei natural enquanto reflexo de uma
racionalidade divina, mas o justo ou injusto nasce com a lei
instituida pelo legislador humano. A lei é sempre positiva,
isto é, deve ser escrita e promulgada. Estas condigoes sio
preenchidas pela lei humana e pela lei divina, mas nao pela
lei natural, pois esta tltima esta destituida de forga coerciva;
¢, portanto, o que se pode chamar de doutrina, mas nao de
lei. Apesar da similaridade entre lei humana e lei divina,
Marsilio estabelece uma diferenca essencial entre elas
determinada pela autoridade da qual ambas emanam e do
tempo e lugar da aplicagao da forga coerciva. No caso da lei
humana, sua autoridade brota do legislador humano; a
punicao ¢ aplicada pela autoridade temporal e é cumprida na
sociedade terrena. A lei divina, pelo contrario, emana de
Deus; a punigdo da transgressao, muito embora se trate de
agoes cometidas neste mundo, sé pode ser imposta pelo
Cristo depois da morte corporal no momento em que o fiel
se apresenta diante do Senhor. Assim, ainda que a lei divina
esteja dotada de coercividade, esta ndo pode ser aplicada na
comunidade humana terrena. Esta diferenca em relacio a
finalidade da lei é o motivo pelo qual a transgressao de um
preceito divino serd punida pela autoridade humana somente
se o legislador humano o tiver reconhecido como uma
violagilo ao bem-estar terreno. Em outras palavras, a
violacao de uma lei divina nio acarreta, necessariamente,
uma punic¢ao temporal. Além disso, ainda que seja o caso de
uma puni¢ao neste mundo em relagdo a violagao de preceitos
da lei divina, a aplicagio compete exclusivamente a
autoridade civil e jamais a autoridade religiosa.

Estes elementos da teoria politica de Marsilio nos
permitem compreender a fungao que ele confere a religido.
O exercicio do poder somente é efetivo na medida em que
dispoe da forga coercitiva. Ao corpo clerical cabe a instrugao
e a educacao segundo o Evangelho em vista da salvacao
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eterna. Esta finalidade é incompativel com qualquer sentido
da nocdo de poder, muito mais ainda com a plenitude de
poder reivindicada pelo papa. Unicamente o conjunto dos
cidadaos, como poder originario, exerce legitimamente a
plenitude do poder. Todos os demais poderes exercidos pela
esfera civil sdo derivados deste. O principe, assim como,
eventualmente, o papa ou algum outro membro do clero,
exerce legitimamente o poder unicamente quando delegado
pelo legislador humano.’

Marsilio inverte totalmente as posi¢ées em relagdo a
tradi¢ao vigente na cristandade medieval: se antes o papa, em

3 Nio serd de todo cotreto dizer, no entanto, que Marsilio propos tratar
a Igreja, na sua dimensdo organizativa, como um 6rgao meramente
estatal, pois isso implicaria tantas Igrejas quantos Estados houvesse. Ele
reconhece a necessidade de um comando unico para a Igreja, ainda que
sua origem seja puramente humana. Nega, porém, que o bispo de Roma
tenha preeminéncia sobre os demais bispos, ou que tenha qualquer
autoridade como sucessor de Sdo Pedro. Isso da origem a certas
dificuldades, tanto praticas como tedricas, pois o principio de uma Igreja
universal nido tem como ser conciliado com Estados auténomos.
Subordinando todas as decisdes da Igreja a autoridade civil, poderiam
surgir normas contraditorias relativas a vida religiosa entre um Estado e
outro. Para resolver semelhante impasse, o paduano propée o Concilio
Geral como 6rgio competente para julgar esses litigios. Aplica a Igreja
sua teoria politica. No Estado, a wniversitas civium é o poder originario e é
representada pela pars valentior. Na Igteja, a comunitas fidelinm (equivalente
eclesiastico da universitas civinm) é representada pelo Concilio Geral
(equivalente religiosa da pars valentior) que fornece a versio autorizada da
lei divina contida nas Escrituras e dirime as divergéncias de opinido sobre
estes assuntos. Ao papa, como ao monarca no Estado, cabe unicamente
zelar pela aplicagio das decisées do Concilio. Fle nio goza da
infalibilidade como defende a tradicdo, pois esta é uma prerrogativa
exclusiva do Concilio Geral. A dificuldade de semelhante solugio é que
o Concilio Geral, da forma imaginada por Marsilio, depende dos
governos seculares: para ser convocado precisa da cooperacio deles e
para dar eficicia as suas decisdes necessita do apoio do poder coercivo
dos Estados. Com isso, sua teoria sobre o Concilio torna-se uma
constituicdo sem efeito pratico.
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nome da igreja, subordinava os governos civis a sua
autoridade, agora o imperador, em nome do Estado,
submete o clero. Toda autoridade, tanto espiritual quanto
temporal que implica em poder coercivo, ¢ exercida pelo
governo civil. Como explica Quillet, “¢ ele [o imperador| que
detém realmente a plenitude do poder sobre toda pessoa
singular mortal, de qualquer condi¢ao que for, e sobre todo
colégio de leigos ou de clérigos” (QUILLET, 1970, p.269).
O Estado proposto por Marsilio absorve nas suas
atribui¢Ges tanto as fungées temporais quanto aquelas que
dizem respeito a Igreja. Para Sabine, “a experiéncia revelaria
que essa situagao de modo algum poderia ser mantida. O
absolutismo papal poderia ser ignorado, considerado como
reivindicacao ficticia, mas apenas sob a condigdao de que os
governos seculares concedessem aos seus suditos um grau
muito maior de liberdade religiosa do que Marsilio chegou a
imaginar” (SABINE, 1964, p.299).

Nao ha davidas de que a religido, no pensamento
marsiliano, perde o prestigio que ela derivava da organizacao
clerical. Ao negar ao clero o direito a utilizacio da forca
coerciva, até mesmo da aplicagao da peniténcia por efeito da
confissao, reduz a religido a uma doutrina. Esta mudanga
conceitual nao diminui, na avaliacio de Marsilio, em nada a
importancia da religiao. Muito pelo contrario, pondera que a
observancia das admoestacoes e ensinamentos da doutrina
religiosa produz uma o6tima disposicao do homem para si
proprio e para os outros. Sobretudo, permite moderar
aqueles excessivos desejos de bens materiais que sio
frequentemente causa de lutas civis. Mediante a doutrina
religiosa, continua Marsilio, as disputas e os danos cessam na
comunidade, facilitando a realizagao daquela tranquilidade
que ¢ o fim ultimo no qual pensavam os sabios filésofos com
a invencao das religides. O paduano, por sinal, compartilha
com aqueles filésofos a opinido de que honrar Deus é um
eficaz auxilio para viver bem neste mundo. Uma vez que “a
maior parte das leis ou religides afirmam que na outra vida
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Ele atribuira um prémio aos bons e um castigo aos maus”
(Defensor da Paz 1, 5.11, p. 91) de acordo com sua conduta
neste mundo, cada homem cuidara para moderar seus atos
de modo a receber o prémio e niao o castigo. Por mais de
uma ocasido Marsilio repete que, sobre esta verdade, a
esperanca na vida eterna, a razio nio pode se pronunciar. X
objeto de fé. Apesar disso, concede que ¢ util ao bom
funcionamento da vida civil que os homens creiam nisso.
Temendo o castigo eterno pelo comportamento indigno
neste mundo, tornam-se mais apropriados a obediéncia e a
realizagao do interesse geral.

Em suma, a religido incute um terror sagrado das
penas infernais para fortalecer a conduta moral dos homens.
Marsilio ndo nega a existéncia da vida eterna, muito menos a
sua importancia para o bom funcionamento da sociedade
terrena. Entende apenas que sua existéncia nao ¢ algo que
possa ser demonstrado racionalmente. A vida eterna
constitui-se, desse modo, em objeto de fé. Incutir a
esperanca de alcanga-la é a missao precipua do clero, pois
cabe-lhe educar os homens “sobre o que se deve acreditar,
fazer e evitar, a fim de alcancar a bem-aventuran¢a no outro
mundo e fugir a condenacio eterna” (Defensor da Paz 1, 6.7,

p. 99).
B- Maquiavel: a fungao normativa da religiao

Para Maquiavel, a origem da religido é puramente
humana e possui, como toda instituicao, fundadores e
chefes. Alias, é no ato fundador de uma religiao que se revela
de modo mais elevado a vz de um singular. Ainda que nao
exista ato humano que traga maior gléria a alguém do que
fundar uma religido, o valor propriamente dito de uma
religido, para Maquiavel, ndo é derivado da fama de seu
fundador, do conteudo dos ensinamentos, da verdade dos
dogmas ou da significacio dos mistérios e ritos. Pelo
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contrario, a grandeza de uma religido decorre da funcio e
importancia que ela exerce em relagio a vida coletiva.
Ambas, fun¢do e importancia, sao de carater normativo: a
religido ensina a reconhecer e a respeitar as regras politicas a
partir do mandamento religioso. Essas normas coletivas
podem assumir tanto o aspecto coercivo exterior da
autoridade politica quanto o cariter persuasivo interior da
educagio civica. A dupla funcao da religiao, de coercao e de
persuasdao, coincide, respectivamente, com a w2 do
governante ¢ a do povo. Por um lado, a religidao,
compreendida como strumentum regni, requer do governante
a capacidade de servir-se de modo sagaz da fé do povo para
leva-lo a obediéncia da lei civil. Por outro lado, a fé religiosa,
compreendida como a vida profunda do povo expressa nos
bons costumes, desenvolve a vir#s civica, o ethos favoravel a
liberdade. Vamos proceder, na sequéncia, a um exame mais
detalhado desses dois distintos significados da religido para
Maquiavel.

A fungio de coergao externa da religido ou a
submissio ao poder instituido

Magquiavel introduz o tema da religido, no primeiro
livro dos Discursos, na petspectiva do ordinatore, isto é, daquele
que, se nao ira propriamente inventar a religido, tem,
contudo, por tarefa estrutura-la e estabelecé-la em preceitos
bem visiveis. E o que coube a Numa, sucessor de Romulo
(Discursos 1,11): Numa compreendeu que a for¢a nao era
suficiente para levar o povo a obediéncia. A religido, em
compensa¢ao, poderia produzir uma obediéncia quase
incondicional a autoridade politica. Em razao de quais artes
ela seria capaz desse feito? Maquiavel € claro: religiao ¢ #imore
di Dio. Embora o medo de uma divindade niao possa
produzir por si mesmo comportamentos adequados a vida
politica, pode tornar-se capaz disso por meio da intervencao
de um legislador que saiba alimentar, orientar e, sobretudo,
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organizar em instituicdes estaveis esse sentimento humano,
tornando-o, assim, apto a suscitar coesao politica e
obediéncia civil.

Para Maquiavel o problema fundamental nao ¢ o da
comunicagiao da vontade divina aos homens. A possibilidade
de uma revelagdo divina ¢ uma questdo tedrica da qual
Maquiavel ndo se ocupa explicitamente. F provavel que,
pessoalmente, acreditasse nisso’, mas ndo € isso o que lhe
interessa. Trata-se sempre, desde a 6tica de quem comanda,
de uma interpretagdo de sinais considerados pelo homem
comum como manifesta¢des da vontade divina. Como ¢ por
uma linguagem cifrada que o divino se comunica com o
humano, requer a mediagao de um intérprete. Este, por sua
vez, faz os sinais significarem aquilo que convém aqueles que
comandam. No entanto, Maquiavel condiciona tal utiliza¢ao
a um critério: o resultado deve convergir para um bem
coletivo. A exigéncia, ressalte-se, ndo é de natureza moral,
mas politica: uma interpretagao cujo efeito é manifestamente
favoravel apenas as minorias privilegiadas, ou a algum
dirigente no poder, tem por consequéncia o descrédito do
oraculo ou dos augurios. Essa perda da fé na mensagem

4O capitulo LVI do livro I dos Discursos, a partir do préprio titulo, nos
leva a considerar seriamente a hipé6tese de que Maquiavel acreditava na
possibilidade de uma Revelagio divina: “Os grandes acontecimentos que
se produzem numa cidade ou num Estado, sdo sempre precedidos por
sinais que os anunciam e por homens que os predizem”. Lista uma série
de exemplos antigos e contemporineos para corroborar a afirmacdo
expressa no titulo, muito embora faca questdo de ressaltar, logo no inicio
do capitulo, que “ignora porque razio” esses fenémenos se produzem.
No final do capitulo, ele se justifica dizendo que “para explicar a causa
desses prodigios seria preciso ter um conhecimento das coisas naturais e
sobrenaturais que eu nio tenho”. Em todo caso, ainda que admita sua
incapacidade de interpretar o porqué desses fend6menos aparentemente
de origem divina, confessa: “seja qual for a causa, é certo que sempre
estes prodigios foram seguidos de mudancas extraordinarias e
inesperadas nos Estados”.
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produz a desordem, que prejudica a continuidade estavel da
vida estatal. Essa é a razdo pela qual Maquiavel condena
semelhante forma de utilizagao da religiao.

Enquanto a boa interpretagao refor¢a a unidade e
eficacia do Estado, a ma condena os chefes. O povo suspeita
da interpretagdo quando o principe ndo consegue disfargar o
interesse faccioso. Ainda que se trate sempre de uma
interpretacao de sinais tidos como manifestacao do divino, a
leitura desses sinais jamais pode ser tal que o povo se perceba
um mero instrumento util a servigo dos poderosos. Quando
o discurso e cerimonial religiosos passam a ser simples
expressao do interesse privado, a religido nao consegue mais
vincular o cidaddo ao Estado. O povo pode até continuar
submisso, mas ja ndo sera mais por um amor civico e sim
pela coacdo nascida da for¢a das armas ou da ameaga do
castigo eterno. Em todo caso, a religiao tera perdido sua
forca legitimadora. A consequéncia inevitavel sera a
decadéncia do corpo politico.

O carater de persuasio interna da religido ou a
produgao do consentimento politico

O que fez a grandeza da religiosidade romana,
segundo Maquiavel, foi o fato de ela nao haver se restringido
ao seu valor meramente instrumental, de uso politico
preponderantemente a favor dos que comandam. Mais
radicalmente ainda, esta func¢do simplesmente nao teria sido
possivel se ela nao correspondesse, 20 mesmo tempo, a um
modo de ser, ao ethos de seu povo: se 0 povo romano se
submeteu a ordem politica em virtude do mandamento
religioso foi porque reconheceu neste um valor. Os
legisladores romanos souberam compreender que a
religiosidade de um povo é um dado fundamental e
inseparavel de um conjunto de qualidades, dentre as quais se
destacam os bons costumes, o devotamento ao bem comum
e o amor a patria, o cumprimento das leis e o respeito
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sagrado pela autoridade, a coragem dos soldados e a
tidelidade dos cidadaos.

Maquiavel determina de maneira precisa a
exemplaridade de Roma, que deve, segundo ele, indicar o
caminho de toda agdo politica, militar e civil. Mas o que
significa, precisamente, para o florentino, esse retorno ao
exemplo romano? Certamente nao, como havia sido para as
geragdes precedentes, renascer com ele, pois a época
presente ja ndao era mais percebida como de renascimento, e
sim de crise e decadéncia. Por isso, essa exemplaridade
romana significava, para o florentino, muito antes encontrar
um critério para compreender e criticar mais a fundo a
propria época vivida por Maquiavel. Desse modo, a questao
nao é mais constatar a diferenca entre a maneira romana de
fazer politica e a dos contemporaneos italianos, e sim
explicar o como e o porqué de semelhante diferenga. O
fundamento e o critério de julgamento que torna isso
possivel ¢ a religido.

Expor as razdes do amor que os antigos votavam 2
liberdade equivale para Maquiavel explicar porque os
modernos perderam esse sentimento. E a causa, segundo ele,
esta na religiao, pois os conteudos desta estao na origem dos
diferentes tipos de educagao que, por seu turno, constituem
o fundamento dos diferentes comportamentos civis,
politicos e militares. A diferenca das agbes politicas que
resultam das duas religides — pagd e crista - provém da
maneira oposta de considerar as coisas do mundo. A
fraqueza dos modernos e a exemplaridade dos antigos tém
seu fundamento na diversidade radical de suas religides e do
conteido delas. Significa dizer que o mundo moderno
tornou-se politicamente impotente por causa de sua religido
(o cristianismo), assim como o mundo antigo havia fundado
sua grandeza nas virtudes civicas cultivadas por suas religides
(o paganismo).

Podemos concluir disso, entdo, que o cristianismo ¢
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incompativel com as virtudes proprias ao ideal republicano?
Seria o caso, talvez, de ressuscitar o paganismo antigo e
substituir o cristianismo por ele? Nao, ndo ¢ isso o que
Maquiavel pensa, nem sugere. O problema, assegura ele, esta
na incapacidade dos clérigos “que interpretaram nossa
religido segundo o 6cio [a inacdo] e nao segundo a virti [a
acao]” (Discursos 11, 2). O problema esta, pois, na maneira
como a religido crista foi ensinada ao longo dos séculos: ela
foi se espiritualizando a ponto de cindir seus propositos das
necessidades mundanas. Se, ao invés disso, “os principes das
republicas cristas tivessem mantido esta religido tal como foi
constituida por seu fundador, estariam os Estados e
republicas cristds mais unidas e felizes do que o estio”
(Discursos 1, 12). A religido tem por tarefa alimentar o amor
patrio, mundano, e nao a esperang¢a numa vida transcendente
como fuga da historia.

E o cristianismo compativel com esse ideal? Se os
homens, sustenta Maquiavel, “se dessem conta de que ela
permite a exaltagdo e a defesa da patria, veriam que ela quer
que a amemos ¢ a honremos e nos preparemos para ser de
tal modo que possamos defendé-la” (Discursos 11, 2). A
religido nao deve se opor a defesa da liberdade, nem se
conciliar com posi¢des que pleiteiam a renincia do amor a
patria. A afirmacao de que o cristianismo contradiz o destino
dos povos e os entrega aos inimigos, que poderfamos, de
alguma maneira, depreender da passagem em que afirma “a
totalidade dos homens, para ir ao paraiso, pensa mais em
suportar suas opressoes do que em vingar-se delas” (Discursos
I1, 2), deve ser interpretada a luz da explicag¢ao que o proprio
Maquiavel se encarrega de dar na sequéncia: “Interpretaram
nossa religidlo segundo o 6cio e nao segundo a wirid”’
(Discursos 11, 2).

Ainda que essa explica¢ao possa elucidar a razdo pela
qual o antigo amor pela liberdade se perdeu, o
esclarecimento levanta um novo questionamento: se a
diversidade das religides e da educacao propria a cada uma
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delas é o que explica o diferente comportamento dos povos
em relagdo a liberdade, como foi possivel a religido crista
infiltrar-se no espirito dos altivos povos da antiguidade,
educados no valor da liberdade? Maquiavel apresenta duas
respostas distintas a essa questao, uma no capitulo II e outra
no capitulo V do segundo Livro dos Discursos.

A resposta avangada por Maquiavel no ambito do
segundo capitulo é simples e clara. O proprio poder romano,
ao vencer os povos e priva-los de liberdade, tornou os
espiritos propicios para acolher a esperanca iluséria de viver
da contempla¢ido do mundo e da expectativa do paraiso. Em
outras  palavras, o cristianismo pode infiltrar-se
completamente nos povos da antiguidade, porque Roma,
tendo-os conquistado e tornado servos, erradicou da alma
deles o amor e o gosto pela liberdade.

A segunda explicacao do triunfo do cristianismo
surge num quadro que parece ter a pretensio de explicar a
fundacio e existéncia de qualquer religido e, desse modo,
isentar Roma da acusa¢do de haver aberto as portas ao
cristianismo e, com isso, extinguido nos povos o amor a
liberdade. Com a nova explicagao, o cristianismo perde sua
especificidade: como uma religido entre outras, tem origem
no tempo e duracao determinada na historia, permanece da
mesma maneira que qualquer outra e possui 0 mesmo carater
politico que todas as demais. A religido, nao diferente do que
qualquer instituicao humana, segue um movimento comum:
nasce, permanece e desaparece segundo lhe ¢ imposto pelo
ritmo eterno do cosmos. Nessa perspectiva, nao existe mais
qualquer diferenca entre cristianismo e paganismo. Todas as
religides sao iguais, seja quanto a origem, seja quanto a
finalidade. Bem ao contrario da primeira explicacdo, o
cristianismo nao ¢ nem mais nem menos imperfeito do que
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as outras religides”.

Maquiavel, seguindo os passos que Marsilio dera dois
séculos antes, mostra que o exercicio do poder temporal pela
Igreja corrompe sua missio espiritual. A religido cumpre
uma funcio essencial na estrutura social. E dela que provém
a coesdo interna do povo e o devotamento a patria como a
um mandamento religioso. A fé religiosa inspira o amor
civico e cultiva a vtz coletiva sem a qual nenhum Estado
sobrevive. Os chefes da Igreja, quando se imiscuem na vida
do Estado, destroem o sentido espiritual identitario que
funde o povo numa nagao. O poder exercido pela autoridade
religiosa, devido ao seu carater divisionista, leva o povo a
descrer. Segundo a analise de Maquiavel, paradoxalmente,
portanto, a luta do Estado contra a Igreja, travada por muitos
principes na época, era, no fundo, um modo de defender a

5 Cutinelli-Réndina chama a atenc¢do para o aspecto paradoxal presente
nas duas explicacdes de Maquiavel sobre o triunfo do cristianismo em
relagdo ao problema da imitagdo dos antigos. Na primeira, apresenta o
cristianismo e o paganismo como essencialmente opostos: a fraqueza dos
modernos e a exemplaridade dos antigos tém fundamento na diferenga
radical de suas respectivas religides e o conteddo destas. Na segunda, o
cristianismo, como “seita” entre as “seitas”’, nasce, permanece € motrre
como qualquer “seita”. Como a diferenca entre as épocas ¢é feita pelas
religiGes, e como as religides sao idénticas, a diferenca entre o antigo e o
moderno nio tem como ser estabelecida desde o seu fundamento. As
duas explicaces, entende Cutinelli-Rendina, se revelam impréprias para
descobrir um ponto de apoio a partir do qual a possibilidade da imitacido
possa ser fundada de maneira critica. Na primeira explica¢io, “Maquiavel
escavou um abismo entre o antigo e o moderno e, por isso, tornou a
imitagdo, exatamente por causa do abismo criado pela diferenca entre as
religides, impossivel”. Na segunda explica¢do, “a relacdo entre a religido
dos antigos e a religido dos modernos se apresenta em termos de
substancial identidade. Portanto, na perspectiva do quinto capitulo, a
imitacdo torna-se problematica, se ndo impossivel, mas por uma outra
razdo, uma vez que se imita o diverso, ndo o idéntico: como pode, com
efeito, constituir objeto de imitagao aquilo que é constituido segundo as
mesmas leis e age segundo a mesma logica daquilo que da imita¢ao deve
ser o tema?” (CUTINELLI-RENDINA, E. Chiesa e religione in Machiavell.
Pisa-Roma: Istituti Editoriale e Poligrafici Internazionali, 1998. p. 245).
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religido contra a Igreja. Uma Igreja secularizada perde a
funcdo que lhe cabe no universo politico maquiaveliano.
Além de esvaziar o sentimento religioso do povo, um papa
sequioso de poder temporal arrisca provocar a reagao dos
Estados colocando em perigo a vida das populagdes.

Maquiavel pensa que o cristianismo tomou aos olhos
de muitos crentes o sentido exclusivo de resighacao ao
sofrimento terrestre, de renuncia a luta humana e social. Esse
sentido se opde frontalmente a virtude civica, que deve
encontrar na religido uma fonte de inspiragdo para a
exaltagao do servico a patria. O que fazer para regenerar a f¢é
crista? Como agir para recobrar o primitivo vigor? De que
maneira “os principes das republicas cristds” devem se
comportar para que a religido cristd volte a ser “tal como foi
constituida por seu fundador” (Discursos 1, 12)?

Magquiavel ¢ do entendimento de que o caminho que
a religidlo deve seguir é o mesmo que o das demais
institui¢oes, como, por exemplo, os Estados. Todos os
“corpos mistos” devem ser periodicamente reconduzidos
aquela condicdao originaria que constitui a razao de sua
existéncia. As religides, assim como os Estados, estio
submetidas a lei inelutavel da geragdo e corrupgao. O
cristianismo sobreviveu ao longo dos séculos, porque soube
“retornar as suas origens” renovando as bases sobre as quais
esta assentado’.

Maquiavel extrai dessa origem histérica das religides
duas consequéncias que evidenciam sua compreensiao da
finalidade da religido. Primeiro, que é va a oposi¢ao entre

¢ Werner Kaegi, embora reconheca que o coragio de Maquiavel
pertenceu ao Estado e ndo a Igreja, observa que “um homem que fala
dessa maneira nao ¢ um inimigo da vida catdlica, nem do cristianismo
em geral, e sim pertence, como figura periférica, aquele grupo através de
cujas idéias o catolicismo, nas décadas seguintes, serd submetido a
profunda renovacio e transformacgio também na Itdlia” (IKAEGI, W.
Historische Meditationen. Zurich, 1942. p. 97).
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religido revelada (cristd) e ndo-revelada (paga). Segundo, que
¢ absurda a idéia de uma Providéncia Divina reguladora das
coisas mundanas. A primeira consequéncia permite-lhe
sustentar a funcdo politica da religido: por ser criagao
humana e nio divina, a religido deve ser julgada por sua
eficicia em relacio ao cumprimento de finalidades
mundanas, particularmente de desenvolver o “amor a patria”
(Discursos 11, 2). A segunda consequéncia possibilita-lhe
evidenciar a sua tese da determinacio humana dos
acontecimentos  historicos: contra as interpretagoes
fatalistas, que querem atribuir as calamidades e adversidades
em geral a fortuna ou a Deus, Maquiavel afirma o papel
decisivo da wirtn denunciando a fé numa Providéncia
reguladora como fuga, desleixo e incapacidade politica.

Consideracoes conclusivas

Em que Marsilio e Maquiavel podem nos ajudar a
compreender a relacio contemporanea entre religido e
politica do modo como a enunciamos acima? Parece-nos que
Marsilio enuncia uma teoria que podemos aproximar ao que
denominamos “religioniza¢ao da politica”. A esfera politica
incorpora as fungdes religiosas como oficios publicos. A
religido passa a servir de instrucio moral a servico dos
objetivos estatais. O resultado de semelhante reducgao ¢é a
criagao de uma comunidade politica que absorve todos os
espacos da vida humana; um estado omni-invasivo. O
dogmatismo religioso ¢ substituido pelo estatal: no lugar da
onipoténcia divina exercida pela autoridade papal surge a
onipoténcia estatal exercida pela autoridade politica. Nos
dias atuais, talvez seja no fundamentalismo islamico onde
melhor podemos perceber semelhante pratica. A religido é a
ideologia que alimenta a unidade e produz a identificagao
com os objetivos politicos do Estado. E a ideologia religiosa
que mobiliza os individuos a sacrificar suas vidas
supostamente em defesa de uma causa politica. As
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consequéncias  funestas do extremismo presente em
semelhante identificagdo entre religido e politica se fazem
sentir nos inimeros acontecimentos sangrentos dos ultimos
anos: assassinatos, atentados, guerras.

Maquiavel, por sua vez, parece-nos que pode ser
considerado um exemplo de “politizagdo da religidao”. Diante
de um quadro histérico no qual a hierarquia catélica buscava
o apoio do Estado para se opor as forcas secularizadoras
renascentistas e ampliar sua influéncia politica a fim de
multiplicar o patrimonio, Maquiavel propoe uma
instrumentalizacao da religido para garantir legitimidade a
acao politica. Na perspectiva do florentino, seria preciso
politizar a religido; isto ¢, torna-la uma for¢a capaz de
mobilizar os homens para o compromisso com a historia.
Reconhece na religido uma potencialidade singular tanto
para produzir uma adesao aos mandamentos legais
produzidos pelo Estado, quanto para alimentar o amor a
liberdade e a patria. Sua critica a ciria romana é uma tentativa
de recuperar a capacidade de apego ao bem publico pelo
cristianismo, perdida com sua espiritualizaciao ao longo dos
séculos. Diferente de Marsilio, ndo sugere submeter as
fungoes religiosas ao Estado, muito menos que a autoridade
politica exer¢a fungdes religiosas.

Os dois fendmenos — “religionizaciao da politica” e
“politizagao da religido” — coexistem na vida politica dos
Estados contemporaneos. O primeiro — a “religionizacao da
politica” — nao ¢ privilégio exclusivo dos Estados islamicos.
Se observarmos com aten¢ao, a guerra norte-americana ao
terror, tanto internamente quanto nas invasdes recentes
levadas a efeito no Afeganistio e no Iraque, tem um forte
componente religioso. A luta politica é encoberta por um
véu religioso: é em nome do Deus cristao que se trava a
batalha do “eixo do bem” contra o “eixo do mal”.
Semelhantemente as religides, eleva-se ao absoluto um
determinado modelo de organizagao politica — a democracia
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representativa liberal americana — e o seu portador assume
uma tarefa civilizadora — correspondente a missao nas
religives. Como ja foi notado’, tanto o sistema
tecnoecondémico produtivo neoliberal, quanto o sistema
politico democratico-liberal carecem de uma forca
motivadora que os facam funcionar. Tanto o sistema
econdémico quanto o politico dependem de um conjunto de
valores tais como: disciplina, respeito a ordem,
laboriosidade, austeridade, ascetismo intramundano,
preocupa¢ao com o bem comum, hierarquia, entre outros.
Estes valores somente se mantém se forem sustentados por
virtudes, as quais necessitam da for¢a motivadora que uma
certa configuragao religiosa fornece. A pds-modernidade
produziu um quadro desagregador: relativismo valorativo,
hedonismo narcisista, ruptura de todos os tabus, proibi¢coes
e regras fundadas na tradigao. “Sem religiao é impossivel
recuperar o sentido unificador e dar solidez ao sistema”
defende Libanio (2002, p.154). A religido impoe limites,
favorece a integracao social, cria a base da ética civica, enfim,
desenvolve uma “teologia da prosperidade” (MARIANO,
1999): a riqueza ¢é vista como privilégio e béng¢ao de Deus
para os seus prediletos.

O melhor exemplo contemporaneo do segundo — a
politizacio da religiao — talvez possa ser ilustrado pela
Teologia da Libertagdo. Para essa doutrina, a religido nio
pode ser indiferente a vida terrena. Fenomenos socio-
politicos como miséria, exploragao econdémica, dominagao
politica, exclusdes de toda ordem sao incompativeis com o
sentido fraterno da religido crista. A religido ndo pode
permanecer indiferente diante desses males, precisa assumir
posicao decidida por sua superacao inspirada nos proprios
principios evangélicos. Assim, a religido estimula a inser¢ao
nos movimentos sociais, a participagao na vida politica

7 Cf., por exemplo, J.M. Mardones, Neoconservadurismo. La religion del
sistema. Madrid/Santander, Sal Terrae, 1991.
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institucional, a resisténcia as diferentes formas de exploragao
e dominagdo, além da reorganizagao da propria vida eclesial.
O objetivo final ¢ uma reorganiza¢ao do espago politico em
bases igualitarias.

O percurso teodrico deste trabalho permitiu-nos
chegar a uma resposta — precaria e provisoria, é verdade - a
questdo posta na abertura: por que esse recrudescimento
religioso nos dias atuais? A hipotese mais plausivel parece ser
a auséncia de uma ideologia e projeto politico fortes capazes
de trazer esperanca e sentido para a vida das pessoas. Este
vacuo ideologico permite que a religiao tenha um poder de
atragao maior do que as idéias politicas: oferece consolo
imediato ao presente ruim e conturbado e promete um
futuro melhor, nio sé transcendente, mas também terreno
pelas recompensas divinas a fidelidade aos rituais religiosos.
Assim, a omissao politica de oferecer uma perspectiva de
futuro, de elaborar uma utopia histérica viavel, da espago
para o surgimento de uma religiosidade politizada e de uma
pratica politica de natureza religiosa. O resultado final desses
desvios é o que a observacio da realidade atual nos
apresenta: a justificagdo dos sistemas econdémico e politico
neoliberais, dogmatismos, intolerancia, guerra e violéncia.

Referéncias

CUTINELLI-RENDINA, Emanuele. Chiesa e religione in
Machiavelli. Pisa-Roma: Istituti Editoriale e Poligrafici
Internazionali, 1998.

LIBANIO, |].B. A religiago no inicio do milénio. Sao Paulo:
Loyola, 2002.

KAEGI, Werner. Historische Meditationen. Zurich: Fretz &
Wasmuth, 1942,



Uso politico da religiao e uso religioso da politica: uma analise a
156 ir de duas | 5 lates - Marsilio ¢ Maquiavel
partir de duas interpretacoes exemplares - Marsilio e Maquiave

MACHIAVELLI, Niccolo. Discorsi sopra la prima Deca di
Tito Livio. In: Opere di Niccolo Machiavelli. Torino: UTET,
1999, v.1.

MARDONES, J.M. Neoconservadurismo. La religion del
sistema. Madrid/Santander, Sal Terrae, 1991.

MARIANO, R. Neopentecostais: sociologia do novo
pentecostalismo no Brasil. Sao Paulo: Loyola, 1999.

MARSILIO DE PADUA. O Defensor da Paz. Traducio de
José Antonio Camargo Rodrigues de Souza. Petrépolis:
Vozes, 1997.

QUILLET, Jeannine. La Philosophie politique de Marsile de
Padoue. Paris: Vrin, 1970.

SABINE, George H. Histdria das teorias politicas. Rio de
Janeiro: Fundo de Cultura, 1964, v.1.



A representacgao dos conflitos de
interesses na Saude (COls)
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INTRODUGCAO

Thompson (1993) define conflito de interesses como
um conjunto de condi¢des nas quais o julgamento de um
profissional a respeito de um interesse primario tende a ser
influenciado impropriamente por um interesse secundario.
Os interesses primarios sao determinados pelos deveres
profissionais de um pesquisador, médico, professor ou
profissional de satde, e estao relacionados ao paciente e a
maneira como a investigacao cientifica ¢ conduzida. Os
interesses primarios estao relacionados a saude e bem-estar
do paciente, integridade na pesquisa clinica, educaciao dos
futuros profissionais (pesquisador, médico e professor). Os
interesses secundarios sao definidos como qualquer tipo de
interesse que possa afetar a prioridade do interesse primario.
Sio prejudiciais quando influenciam, corrompem ou
distorcem a integridade e afetam o julgamento do
profissional em relagao a saude do paciente, a investigacao
cientifica ou a educac¢io. Estao incluidos como interesses
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secundarios, por exemplo, a publicagdo de resultados em
periddicos de prestigio internacional, o anseio por fama ou
ascensao profissional, favorecimento de familiares, fomento
para pesquisas e ganho financeiro. Spece et al. (1996), na
obra Conflicts of interest in clinical practice and research, apresentam
os distintos personagens envolvidos em uma pesquisa, a
saber: o investigador, o paciente, o publico, o patrocinador,
a instituicdo onde ocorre a pesquisa e a comunidade
cientifica. Cada um desses personagens tem anseios,
interesses e desejos. Segundo Motti (Conselho Regional de
Medicina do Estado de Sao Paulo, 2007), esses personagens
podem desempenhar simultaneamente varios papéis e tém
interesses particulares, eventualmente conflitantes.

Os conflitos de interesses financeiros diretos sao os
que mais chamam a aten¢ao a principio e podem incluir,
entre outros: consultorias, participacio em sociedades,
cargos de diregio ou gerenciamento de institui¢Oes,
recebimento de honorarios, concessoes de patentes, fundos
de pesquisa, pagamento de viagens e palestras, auxilio para
congressos, presentes e brindes. Holmes et al. (2004)
afirmam ainda que os conflitos interesses financeiros
indiretos, apesar de mais dificeis de identificar, também sdao
importantes. Segundo Smith (2006), quando médicos sao
pagos para realizar pesquisas, admitir pacientes em hospitais
para realizar tratamentos especiais, eles tém conflitos de
interesses financeiros. Do mesmo modo, quando atuam
como consultores das empresas farmacéuticas, quando
aceitam almocgos pagos pelas industrias farmacéuticas ou
quando possuem agoes nessas empresas.

As industrias farmacéuticas podem ser um trunfo
importante para o desenvolvimento da medicina, mas ¢
necessario que os médicos aprendam a controlar esta
colaboragao, para nio comprometer a dependéncia da
profissio, considerando os fundamentos éticos e
respeitando o interesse dos pacientes acima de qualquer
fonte financeira. Foi o que demonstrou Heerlein (2007) ao
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estudar o impacto dos conflitos de interesse financeiros
sobre o desenvolvimento na psiquiatria. B inegavel a
utilidade de diversos farmacos patrocinados pela industria
farmacéutica. Entretanto, segundo Lopez e Kroeger (1994),
¢ fato que dentre muitos dos medicamentos tteis colocados
a disposicio do consumidor no mercado, existe um
numeroso grupo que nao apresenta efeito terapéutico
comprovado, sao perigosos ou estao combinados
irracionalmente. ~ Segundo Tereskerz et al. (2009), a
prevaléncia do apoio da industria e a relacio desta com a
integridade das pesquisas demonstrou que, nos EUA, a
maioria dos ensaios clinicos ¢ financiada pela industria e que
a influéncia de patrocinadores atinge de maneira prejudicial
os objetivos das pesquisas. Os resultados mostraram que a
relagio dos médicos com a indudstria compromete o bem-
estar dos participantes de pesquisa (9%), iniciativas de
pesquisa  (35%), publicacio de resultados (28%),
interpretacio de dados de pesquisas (25%) e o avango
cientifico (20%).

Em tom de alerta e preocupagao, Moore et. al (2013)
criticam a rapidez em aprovar ensaios clinicos, que além de
colocar em risco nao sé a saude dos pacientes, colocam em
davida a confianca de todo o sistema de saude no processo
que visa garantir a eficacia e seguranca de novas moléculas.
Podemos depreender que estamos diante de questoes éticas
sérias e muito preocupantes, ja que flexibilizar o nivel da
regulacdo para registro de produtos para a saude parece nao
ser adequado. Mesmo quando o argumento ¢ coloca-los mais
rapidamente no mercado a disposi¢cio dos pacientes. De
acordo com Jibson (20006), gerir a desconfortavel alianca
entre educacao médica e industria farmacéutica nio tem sido
uma tarefa facil, porque a premissa que médicos sao imunes
a comercializacdo e possuem liberdade para participar de
qualquer atividade que desejarem sem ser afetados por
possiveis conflitos de interesses é contraditorio, pois ha um
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conjunto substancial de provas mostrando claramente que a
comercializagao afeta a pratica médica e que a industria esta
disposta a corromper qualquer um que tenha contato com
ela. O papel que a pesquisa clinica, a industria e a medicina
académica representam ¢ de extrema importancia para a
popula¢ao mundial, mas ¢ imprescindivel que este processo
de evolugio social e concep¢ao politica sejam
desempenhados visando ndo apenas o avango do
conhecimento com base em preceitos éticos moralmente
aceitaveis, mas a transparéncia dos vinculos e a prestagao de
cuidados a saude da populagiao. Aliado a isto, devem ser
adotadas politicas para o manejo dos conflitos de interesses,
transparéncia dos papéis desempenhados por todos neste
cenario e rigoroso monitoramento para o sucesso do ensino
e da integridade da educa¢ao médica.

A influéncia dos conflitos de interesses na elaboragao
e resultados de pesquisas e as consequéncias dessa relacao
para os pacientes foram estudados por diversos autores,
dentre estes destacamos Angell (2008). Segundo esta autora,
os laboratorios farmacéuticos planejam ensaios clinicos para
serem feitos por pesquisadores que sao pouco mais que mao
de obra contratada, sejam os testes realizados em centros
académicos, sejam nos consultorios médicos. As empresas
patrocinadoras ficam com os dados, analisam, interpretam
os resultados e decidem o que devera ser publicado. As
consequéncias da influéncia avassaladora resultante da
pressao dos fabricantes sio sentidas também na publicacdo
dos resultados. E o que relatam Bodenheimer (2000) e
Montori et al. (2005), segundo os quais pesquisas
patrocinadas pela industria farmacéutica tém probabilidade
maior de apresentar resultados favoraveis aos novos
farmacos, comparados aos tradicionais, do que as pesquisas
independentes. A preocupagao de que a relacdo financeira
entre patrocinadores e pesquisadores produz vieses aos
resultados de pesquisa foi estudada por Riechelmann et al.
(2007), ao avaliarem a epidemiologia dos conflitos de
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interesses entre os autores dos ensaios clinicos e os editoriais
em oncologia e as relagdes entre a divulgacao e a fonte de
financiamento dos conflitos de interesse. Pesquisa realizada
por Friedberg et al. (1999), sobre a avaliagao de conflitos de
interesse em analises economicas de novos medicamentos
usados na area de Oncologia, demonstrou que pesquisadores
que possufam relagdes financeiras com fabricantes de
produtos farmacéuticos estdo menos propensos a criticar a
seguranca ou a eficacia desses agentes. Os autores
concluiram que o patrocinio das empresas farmacéuticas
estava associado com a reducgao da probabilidade de relatar
resultados desfavoraveis. O desafio fundamental ¢
demonstrar a todos os pesquisadores, clinicos e nao clinicos,
o potencial viés da pressdao da industria e a relevancia para a
adogdo de politicas de conflitos de interesses aplicaveis a
todos os pesquisadores. Herxheimer (2003) explorou o tema
das relagoes entre a industria farmacéutica e as organizagoes
de grupos de autoajuda e de apoio a pacientes do Reino
Unido. Segundo este autor, a relacio entre as industrias
farmacéuticas e os pacientes ¢ uma parceria desigual, que se
desenvolveu ao longo dos anos e que suscita questoes sérias.
Esta preocupacio também ¢é suscitada por Greco et al.
(2008), que discutiram os diversos niveis nos quais as
questoes de conflito de interesse sio mais propensas a
acontecer, tais como nas acoes das industrias farmacéuticas,
na relagdo com profissionais da area da saude, participagao
de universidades e institutos de pesquisa, nas comissoes de
ética de pesquisa, incluindo as possiveis pressoes exercidas
pelas inddstrias  farmacéuticas, pelos pesquisadores,
patrocinadores e das proprias institui¢oes. Jagsi et al. (2009)
estudaram as relagoes entre pesquisadores clinicos e a
industria farmacéutica, com o objetivo de analisar a
frequéncia dos conflitos de interesse nas publica¢oes de alto
impacto das pesquisas clinicas sobre cancer. Os autores
revisaram as pesquisas sobre cancer publicadas em 8 jornais
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durante o ano de 20006, para determinar a frequéncia de
conflitos de interesses, as fontes de financiamento e
concluiram que os conflitos de interesses caracterizam uma
minoria substancial das pesquisas sobre cancer publicadas
em revistas de alto impacto.

Estudo realizado por Vasconcellos et al (2013)
demonstra que, na ultima década, o dialogo entre a ciéncia e
a sociedade tem se intensificado no que diz respeito aos
cenarios das publica¢oes cientificas, da percep¢ao sobre os
COlIs e gestao de conflitos. Os resultados identificaram que
a relacdo entre a divulgacao de conflitos de interesse e a
confianca do publico na ciéncia tornou-se uma enorme
preocupagao entre os editores. Portanto, as autoras
ressaltam que os conflitos devem ser discutidos de forma
mais aberta e com frequéncia em cursos de pos-graduagao
em ciéncias, inclusive nas areas nao-biomédicas, porque os
COls, especialmente no contexto mais amplo da ciéncia e da
sociedade, merecem mais atencio dos responsaveis
politicos, pesquisadores e educadores. As relacOes
financeiras com a industria farmacéutica sio controversas,
uma vez que tais envolvimentos podem representar conflitos
de interesses. Nao se sabe em que medida a inddstria
farmacéutica apoia a educacio médica de pesquisa e
influencia o comportamento dos médicos e pesquisadores.

Steneck (2014) afirma que, nos ultimos anos, passou
a ser observado um aumento global do nimero de casos
relatados de ma conduta cientifica. E o que demonstra o
estudo realizado por Fang et al (2013) sobre as causas de
retratacdo de 2.047 artigos cientificos, indexados no
repositorio PubMed e produzidos por pesquisadores de 56
paises. Seu estudo revelou que apenas 21,3% das retratagdes
foram atribuidas a erro. Ainda segundo este estudo, 67,4%
das retratacbes foram atribuidas 2 ma conduta cientifica,
segundo o estudo. Dessas, 43,4% ocorreram por fraude ou
suspeita de fraude, 14,2% por publicagiao duplicada e 9,8%
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por plagio. Estados Unidos, Japao, China e Alemanha
responderam por trés quartos das retratacoes.

A implantacio de um Comité de Etica em Pesquisa -
CEP (Cassimiro, 2010) representa um importante avango,
nas consideragdes éticas relativas a responsabilidade social.
Historicamente, os CEP nascem como resposta da cultura
contemporanea as implicagdes morais das tecnociéncias
biomédicas. Por isso, as discussOes sobre a ética em
populacées vulneraveis devem fazer parte da formagao de
todos os profissionais da Saidde e da Educacio, visando
prepara-los para a observancia dos preceitos bioéticos.
Palacios (2005) considera que ha diversas maneiras para a
gestio dos conflitos de interesses e todas apresentam
vantagens e desvantagens, mas sem duvida é imprescindivel
que os diversos segmentos da sociedade civil e organizada se
articulem para discutir e negociar o que ¢ aceitavel e quais as
formas de evitar que conflitos de interesses possam resultar
em maleficios para os sujeitos da pesquisa e/ou colocar
pesquisadores brasileiros em situagdes de vulnerabilidade
nas quais sua autonomia profissional possa estar ameagada.
Evitar conflito de interesses em pesquisas patrocinadas pela
industria farmacéutica seria evitar que o pesquisador tenha
relagao direta com a industria. Nesse caso, o contrato para
realizagdo de pesquisa seria realizado com o centro de
pesquisa.

Segundo Cenci (2002), a ética nasce amparada no
ideal grego da justa medida, do equilibrio das agdes. Para
este autor, a justa medida é a busca do agenciamento do agir
humano de tal forma que o mesmo seja bom para todos. Se
a pesquisa envolve pesquisadores e pesquisados — ou
pesquisadores e participantes — é importante que a ética
conduza as acOes de pesquisa, de modo que a pesquisa nao
traga prejuizo para nenhuma das partes envolvidas. Dupas
(2001), recordando Habermas, observa que a teoria deve
prestar contas a praxis, portanto, o saber nao pode, enquanto
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tal, ser isolado de suas consequéncias. Devido a
imprevisibilidade das consequéncias de uma investigagao, é
imperativo que a ética esteja sempre presente ao elaborarmos
um projeto de pesquisa, principalmente quando esta lida
com seres humanos.

METODO

A mediagio desta proposta com a Filosofia
encontrara elementos em Honneth (2003), que coloca o
conflito social como objeto central da Teoria Critica. Para
este autor, a base da interacao é o conflito e sua gramatica a
luta por reconhecimento, focalizando deste modo, os
conflitos que se originam de uma experiéncia de desrespeito
social. Em sintese, sio trés as esferas do reconhecimento: a
das leis e direitos, autorrespeito; dos afetos e da
autoconfianga; solidariedade social e autoestima, ou seja,
Honneth faz-nos recordar a teoria do reconhecimento de
Hegel. Nessa perspectiva, as lutas por reconhecimento
podem ser vistas como forca moral que impulsiona
desenvolvimentos sociais, uma luta pela justa distribuicao de
bens materiais, com foco na dignidade humana. Honneth
sustenta que a teoria habermasiana da sociedade precisa ser
criticada do ponto de vista do horizonte da dimensio de
intersubjetividade social, na qual as instituicoes estdo
inseridas. Duas perguntas guiam a analise honnethiana na
segunda esfera do reconhecimento: 1) Qual ¢ o tipo de
autorrelacdao que caracteriza a forma de reconhecimento do
direito? 2) Como ¢ possivel que uma pessoa desenvolva a
consciéncia de ser sujeito de direito? Honneth reconhece na
transicdo para a modernidade uma espécie de mudanca
estrutural na base da sociedade, a qual corresponde também
uma mudanca estrutural nas relacoes de reconhecimento: ao
sistema juridico ndo é mais permitido atribuir excegoes e
privilégios as pessoas da sociedade em funcao do seu szatus.
Pelo contrario, o sistema juridico deve combater estes
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privilégios e excegoes. O Direito entdo deve ser geral o
suficiente para levar em consideragao todos os interesses de
todos os participantes da comunidade. A partir desta
constatagao, a analise do Direito que Honneth procura
desenvolver consiste basicamente em explicitar o novo
carater, a nova forma do reconhecimento juridico que surgiu
na modernidade. Para Saavedra e Sobottka, trata-se, de certa
maneira, de uma questao que nao diz respeito apenas a teoria
de Honneth, mas a0 estatuto atual da teoria ctitica mesma,
da sua capacidade propositiva em relagao aos problemas e
obstaculos a emancipagdo nas sociedades contemporaneas,
em compreender e avaliar formas de pensamento e a¢ao, na
apresentacdo de potencialidades proprias das instituigoes
democraticas (Saavedra e Sobottka, 2008).

DISCUSSAO

A discussao internacional sobre o impacto dos
conflitos de interesses nas pesquisas merece ser investigada
a partir do debate ético da ciéncia. E irrefutavel que a
regulamentacao de pesquisa clinica com seres humanos deva
progredir, mas esse progresso devera, sobretudo, ser
pautado pela moralidade dos atos cientificos. A relacao entre
ética e pesquisa cientifica surge de um contexto de reflexoes
sobre a neutralidade da ciéncia e questionamentos sobre a
liberdade da comunidade cientifica. O estudo da ética pode
oferecer um leque de possibilidades de abertura ao didlogo
interdisciplinar, sob os diferentes enfoques epistemolégico-
metodologicos  do  conhecimento cientifico e os
pressupostos da racionaliza¢ao e humanizagio da pessoa,
tendo em vista a defesa da dignidade e a garantia da qualidade
de vida do paciente ou participante de pesquisa.

Segundo Albornoz (2011), no que diz respeito ao
reconhecimento na esfera dos direitos: a justi¢a e o respeito
universal, a2 forma de reconhecimento do amor tal como



A representacio dos conflitos de
166 interesses na Saude (COls)

apresenta Honneth, com auxilio da teoria psicolégica na
visdo psicanalitica de Winnicott, distingue-se da relagdao
juridica. O desenvolvimento das leis acompanha a evolu¢ao
da consciéncia dos direitos, e esse ¢ o plano do
reconhecimento juridico, que se da de modo diferente da
forma de reconhecimento afetivo a que nos referimos. A
distin¢ao entre reconhecimento afetivo e reconhecimento
juridico atravessa muitos aspectos. Nesse ponto da analise
do plano das relagoes juridicas, Honneth continua mantendo
suas referéncias principais — Hegel e Mead. No que concerne
ao direito, ambos perceberam que s6 podemos chegar a uma
compreensio de nés mesmos como portadores de direitos
quando sabemos quais obrigacGes temos de observar em
face do outro. Da perspectiva normativa de um “outro
generalizado”, que nos ensina a reconhecer os outros
membros da coletividade como portadores de direitos,
passamos a nos entender também como pessoas de direito,
e é assim que nos tornamos seguros do cumprimento social
de algumas de nossas pretensoes. Desta forma, podemos
afirmar que Honneth faz distingdes entre as teses de Hegel
e de Mead quanto a rede juridica de reconhecimento. Mead,
com seu conceito de “outro generalizado”, pareceria estar
interessado na logica do reconhecimento juridico como tal.
A psicologia social de Mead apresentava o conceito de
“reconhecimento juridico” como a relagio em que “o Alter
e o Ego se respeitam mutuamente como sujeitos de direito”,
pois conhecem e partilham normas sociais por meio das
quais os direitos e os deveres se distribuem de modo legitimo
na comunidade. Tanto Hegel como Mead, na visao de
Honneth, distinguiram do amor e da relagdo juridica uma
terceira forma de reconhecimento reciproco, que
descreveram de maneira diversa, mas com algumas
concordancias, sobretudo no que se refere a defini¢ao de sua
funcdo, pois os sujeitos humanos precisam, além da
experiéncia da dedicagdo afetiva e do reconhecimento
juridico, de uma estima social que lhes permita referir-se
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positivamente a suas propriedades e capacidades concretas
(HONNETH, 2003).

Albornoz (2011), ressalta que o fato de podermos
reconhecer a um ser humano como pessoa, sem ter de
estima-lo por suas realizagbes ou por seu carater, indica, pois,
a distin¢ao entre duas formas de respeito: o respeito de um
ser humano como pessoa ¢ uma espécie de reconhecimento
cognitivo; desse reconhecimento da pessoa como tal
distingue-se a estima por um determinado ser humano; no
caso do respeito a um ser humano particular, ja ndo estio em
jogo apenas normas gerais, sabidas por intuigao; trata-se
agora da avaliagio de um ser humano com propriedades
pessoais e capacidades concretas, o que supoe dispormos do
apoio de um sistema referencial valorativo, que informa
sobre o valor de tracos da personalidade, numa escala de
graduagao, de melhor ou pior. Para o reconhecimento
juridico, o problema é determinar aquela propriedade geral
das pessoas como tais; para a estima social, o que estd em
questao ¢ o sistema referencial valorativo, no interior do qual
se mede o “valor” das virtudes dos individuos.

O sistema juridico deve expressar interesses
universalizaveis de todos os membros da sociedade, nio
admitindo privilégios e gradac¢Ses. Por meio do direito, os
sujeitos reconhecem-se reciprocamente como  seres
humanos dotados de igualdade, que partilham as
propriedades para a participagio em uma formagio
discursiva da vontade. Nesse sentido, as relagdes juridicas
geram autorrespeito: “consciéncia de poder se respeitar a si
proprio, porque ele merece o respeito de todos os outros”
(HONNETH, 2003, p. 195).

Para Honneth, Habermas se esquivou da base da
interacao social, que nao ¢ o entendimento e o consenso,
mas o conflito, e sua gramatica a luta por reconhecimento.
A teoria habermasiana é por demais abstrata e mecanica,
ignorando largamente o fundamento da acio social, que ¢ o
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conflito. Por isso, Honneth vai partir dos conflitos sociais
para construir uma teoria com implicagdes mais praticas,
empiricas. Honneth se interessa por aqueles conflitos
originados de uma experiéncia de desrespeito social. E ainda,
por ataques a identidade pessoal ou coletiva, capazes de
suscitar uma ag¢do que busque restaurar relagoes de
reconhecimento mutuo ou desenvolvé-las num nivel
evolutivo superior. As dimensdes experienciais tomadas por
Honneth — e que também servem como critérios normativos
— sdo a esfera emotiva, a juridico-moral e a da estima social
(Nobre, 2008).

Segundo Lubenow (2010), o cerne da critica de
Honneth é a compreensio habermasiana de sociedade em
dois niveis: sistema e mundo da vida (que nada mais seria
que um alargamento do conceito de racionalidade e de a¢ao
social, acrescentando a dimensio sistémica uma outra, o
mundo da vida), dois polos opostos e nada a mediar entre
eles. Este seria o “déficit sociolégico” da teoria critica da
sociedade de Habermas. Em outras palavras: haveria uma
“insuficiéncia sociologica” na teoria habermasiana, apesar do
grande peso da Sociologia em sua primeira obra
(Strukturwandel der Oﬂenl/z’c/o;éez’z‘, 1962), algo que também nao
teria sido corrigido nas duas obras posteriores mais
representativas do arcabougo tedrico habermasiano: Theorie
des kommunikativen Handelns (1981) e Faktizitit und Geltung
(1992). Segundo Ravagnani (2009), para Honneth, o ponto
essencial da obra habermasiana seria o choque de
racionalidades estruturantes e nao os conflitos sociais; para
ele, Habermas conceberia os conflitos como autonomizados
nas estruturas institucionais, isto €, as a¢Oes racionais se
autonomizariam, o que resultaria implacavelmente na
abstracdo do nucleo social de geragao das agdes e,
consequentemente, na reificacao de tais agoes; termos como
“mundo administrado” ou “sistema” e “mundo da vida”
seriam  abstracOes indevidas, pois gerariam “fic¢oes
complementares” como “(...) a existéncia de organizacoes de
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acao livres de normas e (...) a existéncia de esferas de
comunicagio livres de poder”. A pragmatica universal e a
teoria da evoluc¢io social, construidas entre os anos 60 e 70,
mais a assimilacio as hipoteses basicas da teoria dos
sistemas, trés frentes teoricas com as quais Habermas tentou
dar uma virada te6rico-comunicativa no diagndstico geral da
Dialética do  Esclarecimento, constituem para Honneth o
enrijecimento daquela concep¢io de organizacio da
sociedade que focaliza os processos de racionalizagao social
e torna secundaria a praxis social na qual estao envolvidos os
grupos integrados socialmente."

CONSIDERACOES FINAIS

Diante do impacto da discussdo sobre o conflito de
interesses em Ciéncias da Satde, com foco nos impasses
éticos estabelecidos entre o conhecimento cientifico ¢ a
sociedade, a pergunta que fazemos é: sera que, diante de um
cenario tdo heterogéneo e contingente no Brasil e no
Mundo, conseguira a sociedade aderir aos pressupostos das
politicas publicas de sadde numa ciéncia que esta voltada
para si mesma e pouco interessada com as questées da
moralidade cientifica levantadas por outras areas do saber e
diferentes segmentos da sociedade civil organizada?

Para Aratjo Neto (2013), Honneth expde os
momentos principais em que o desrespeito aparece. Tais
momentos negativos sao: 1) Aqueles que afetam a
integridade corporal dos sujeitos e, assim, sua autoconfianca
basica; 2) A denegacdo de direitos, que destréi a
possibilidade do autorrespeito, da igualdade e 3) A referéncia
negativa ao valor de certos individuos e grupos, que afeta a
autoestima dos sujeitos. No primeiro tipo, exemplificado
pelo estupro e pela tortura, a pessoa vé-se privada da
oportunidade de dispor livremente do seu corpo,
experimentando nao apenas dor fisica, mas o sentimento de
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estar indefesa e a disposicdo de outro sujeito, o que
compromete inclusive seu senso de realidade. E a forma de
desrespeito que tém os impactos mais profundos sobre a
pessoa, abalando a autoconfianca que ela conquistou
gradualmente através da experiéncia, na infancia, de poder
coordenar seu corpo autonomamente. No segundo tipo, cuja
manifestacao radical é a escravidao, a pessoa sofre uma
negacao ou privagao de seus direitos como membro igual da
comunidade, comprometendo seu autorrespeito. Dito de
outro modo, sua habilidade de relacionar-se consigo como
um parceiro de interagao com iguais direitos em relagao aos
demais fica prejudicado. Por fim, o terceiro tipo ¢ a
humilhacdo ou desvalorizacdo de estilos de vida individuais
ou coletivos. Nela, o sujeito deixa de participar de
relacionamentos intersubjetivos que abalam, portanto, sua
autoestima. Nesse sentido, a capacidade individual de ver-se
a si mesmo como possuidor de tracos e habilidades
caracteristicas que sejam merecedoras de estima sdo
cortados, eliminados nesse processo.

Queremos, simplesmente, provar que conflitos de
interesses decorrem de uma compreensdo equivocada da
gestao publica no setor da pesquisa cientifica, resultando no
desrespeito social e na reificagdo dos individuos em seu
processo de participagao do controle social dos recursos
envolvidos na pesquisa. Neste sentido, a opgao em utilizar a
obra Luta por Reconhecimento: a gramatica moral dos conflitos sociais
(2003) vem de encontro com a pesquisa, uma vez que
segundo Honneth, Hegel une pretensoes universalistas com
a preocupacao permanente com o desenvolvimento do
individuo, do singular. E a partir da intuicdo hegeliana de
uma luta motivada moralmente que Honneth ird encontrar
também os pressupostos de uma fenomenologia das formas
do reconhecimento.
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A republica mundial de
Otfried Hoffe

Diego Carlos Zanella'

I. Introdugao

Nos dltimos vinte anos, pelo menos, Otfried Hoffe
(1943-) vem defendendo a ideia de uma republica mundial
entendida como um Estado minimo, subsidiario e federal.?
De modo geral, Hoffe volta-se a uma ideia de Immanuel
Kant (1724-1804) para fundamentar a sua proposta. Nesse
sentido, alguém que se ocupe com o tema da filosofia politica
e que tenha refletido especialmente sobre a possibilidade da
paz mundial, ndo poderia deixar de mencionar o nome de
Kant e de seu famoso esbogo filosofico Zum ewigen Frieden
(1795).

Hoffe se ocupa com a questao de para onde esse
caminho ja escolhido poderia conduzir e para onde ele
deveria conduzir. Nesse artigo, tenho a pretensao de mostrar
como Hoéffe fundamenta a necessidade e também a relacao
entre os Estados para se constitufrem legalmente e como o

! Doutor em Filosofia. Professor dos cursos de Filosofia e Direito do
Centro Universitario Franciscano — UNIFRA, em Santa Maria — RS.

2 Veja-se i) livros: Kategorische Rechtsprinzipien (1995), p. 249ss; Vernunft und
Recht (19906), p. 106ss; Demokratie im Zeitalter der Globalisierung (1999),
especialmente a segunda parte, p. 229ss; ,, Kanigliche 1 dlker” (2001), p.
221ss; ii) artigos: ,, Volkerbund oder Weltrepublik “ (1995, 22004), p. 109-132;
WEine Weltrepublik als Minimalstaat. Zur Theorie internationaler politischer
Gerechtigkeit” (1996), p. 154-171; ,,Globalitit statt Globalismus. Uber eine
subsididare und foderale Weltrepublik* (2002), p. 8-31; ,,Vision Weltrepublik.
Eine philosgphische Antwort auf die Globalisierung* (2008), p. 380-396.
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requerido principio da democracia e da justica politica
permite apenas uma republica mundial como um Estado
minimo, subsidiario e federal. Por razdes de espago e por se
tratar de um artigo introdutério, a maior parte das eventuais
objecOes a respectiva teoria nao serdo descritas nem
abordadas.

Ja que ninguém poderia esquecer-se de mencionar o
nome de Kant e de seu famoso tratado A pag perpétua ao se
ocupar com a filosofia politica, esse artigo sera concluido
com uma tentativa de comparacio entre Hoffe e Kant,
embora eu nio tenha como objetivo a apresentacio do
pensamento de Kant nesse artigo.

II. A ideia de republica mundial

Hoffe tem como ponto de partida o fendmeno da
globalizacdo, que para ele nio é nenhum fenémeno novo.’
A globalizagao iniciou ha mais de quatro mil anos atras como
uma troca cultural entre o Egito e a Mesopotimia e se
manifestou cedo na rapida globalizagao da filosofia que se
espalhou da Asia menor para Atenas, para a regiao do
Mediterraneo e, por fim, por todo o mundo. Mesmo a rapida
globalizacdo moderna niao pode ser limitada apenas aos
mercados econoémico e financeiro, como frequentemente se
faz.t “A globalizagio é a universalizacio apesar de ou
precisamente através da integracdo de particularidades sem
assimila-las forcosamente e a filosofia investiga os principios
dessa universalizagao para utiliza-los no desenvolvimento
continuo da humanidade”.” Nesse sentido, Hoffe entende

3 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 13ss.

4 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 22s. Além
disso, veja-se também: FIGUEROA, D. Philosophie und Globalisiernung,
RADEMACHER, T. Kants Antwort auf die Globalisierung.

5 ,,Die Globalisierung ist Universalisierung trotz oder gerade durch die
Integration von Besonderheiten, ohne diese zwingend zu assimilieren
und die Philosophie untersucht die Prinzipien dieser Universalisierung,
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que a filosofia ¢ a advogada (Amwalf) da humanidade, pois
“desde o seu inicio, a filosofia se sujeita a uma pretensio de
universalidade: ~ ela  procura  problemas  gerais,
frequentemente universais, por meio de argumentos
universalmente validos, do mesmo modo, declaracoes
universalmente vilidas”.® Consequentemente, Hoffe fala de
uma globalizagio no plural’ e a descreve em trés dimensoes
da comunidade global comum.

Primeiro, ha uma comunidade global de violéncia em
guerra, em criminalidade transnacional e inclusive também
em dano ambiental. A dimensao potencial e a destruicao das
guerras atingem o mais tardar — na era nuclear (Azmzeitalter)
— toda a terra e a criminalidade organizada nao para com o
comércio de armas, drogas e pessoas — ja ha bastante tempo
— frente as fronteiras internacionais. Também pertence a essa
comunidade de violéncia uma memoria mundial critica que
lembra idealmente grandes atos de violéncia, ndo
simplesmente de maneira parcial, e, desse modo, essa
meméria mundial critica atua preventivamente contra
futuros atos de violéncia.?

Segundo, existe o destino comum humano em uma
comunidade mundial de cooperagio. Aqui, nas areas da
economia, finangas, comunica¢ées e transportes, a

um diese fir eine Weiterentwicklung der Menschheit zu nutzen®
(RADEMACHER, T. Kants Antwort auf die Globalisierung. p. 229).

6 ,Seit ihren Anfingen unterwirft sich die Philosophie einem
Universalititsanspruch: Zu generellen, oft universalen Problemen sucht
sel mittels universal giltiger Argumente ebenso universal giltige
Aussagen® (HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 34).

7 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisierung. p. 14ss; cf.
HOFTE, O. ,,Globalitit statt Globalismus. Uber eine subsididre und foderale
Weltrepublik “. In: LUTZ-BACHMANN, M. & BOHMAN, J. Weltstaat oder
Staatenwelt? p. 8ss.

8 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 15s;
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cooperagao tem uma patrte extremamente importante, mas
ndo a unica. Os meios de comunicacio de massa se
globalizam e, com eles, a cultura dos jovens, assim como
também o turismo, as ciéncias como a medicina e as técnicas,
e também a educacdo escolar e universitaria. A opinido
publica crescente, que inclui a referida memoria mundial
critica, também pertence a essa segunda dimensao. Ela se
exibe nos protestos mundiais contra as violagoes dos direitos
humanos e se reforca através da ampliagio do direito
internacional e através da acdo de organizagoes
governamentais e nio governamentais.’

Terceiro, existe o sofrimento (No7) ¢ a dor (Leid).
Nessa dimensdo da comunidade global estao, por exemplo,
as catastrofes naturais, o subdesenvolvimento economico e
politico, a pobreza, a fome, os movimentos de refugiados,
assim como também os movimentos de migracio."

A partir dessas trés dimensdes'' surge a necessidade
de acdo global que os Estados individuais nao conseguem
realizar sozinhos. Algumas tarefas podem ser executadas
através da cooperacao ou por meio de aliangas politicas,
como, por exemplo, a Unido Europeia. Outras, no entanto,
como a paz mundial, a preservacao global do meio-ambiente
ou a Corte Penal Internacional (International Criminal Cour?),
sempre irdo encontrar obstaculos no interesse egoista dos
Estados individuais e nido podem ser resolvidos ou, pelo
menos, nao de modo satisfatorio. Por essa razao, se necessita
de uma nova solugao, uma solucdao que supere as querelas
interestatais, que solucione as tarefas pendentes e, assim, a
necessidade de acio global pode ser realizada."

9 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 16ss.
10 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisierung. p. 20.

11 Veja-se também: HOFFE, O. ,,Globalitit statt Globalismus. Uber eine
subsididre und foderale Weltrepublik . In: LUTZ-BACHMANN, M. & BOHMAN,
J. Weltstaat oder Staatenwelt?

12 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisierung. p. 21ss.
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ITI. O Nivel Nacional da Republica Mundial

Ha, para Hoffe, quatro formas essenciais de
regulamentacio” e de acordo com as quais os Estados
individuais poderiam ser organizados.

I. O Estado ultra minimo (Ultraminimalstaat — UML)
representa um estado de natureza secundario, porque se
chega a0 acordo sobre regras comuns e se promete o
respeito a elas, mas nio se estabelece nenhum poder
executivo central, o que poderia resultar na aprovagao
do descumprimento das regras.

II. O Estado minimo (Minimalstaat — MS) chega ao acordo
sobre o minimo possivel de regras limitadoras da
liberdade e sobre um terceiro neutro, geralmente o
Estado que possui a competéncia para interpretar e
executar a lei. Assim, cria-se o que comumente ¢é
chamado de um Estado vigia, isto é, um regime /aissez-
faire*

III. O Estado constitucional social (sozzaler 1 erfassungsstaat —
S178) se diferencia da forma anterior apenas pelo fato
de que se chega ao acordo por ainda mais regras que
reduzem mais ainda a prépria liberdade, mas que recebe
do Estado nao apenas a prote¢ao de inimigos externos
e internos, mas também o apoio aos mais variados
problemas.

IV. A quarta e dltima forma de regulamentagao ¢ o Estado
absolutista (absolutistischer Staat — AS) ou o Estado
totalitario (fotalitirer Staat — IS), no qual a liberdade ¢é
abolida por completo. O povo transfere a sua soberania

13 Cf. Hoffte, O. Vernunft und Recht. p. 110s.

14 [ aissez-faire ¢ a politica que se baseia na ideia de que os governos e a
lei ndo deveriam interferir nos negdcios, financas ou nas condi¢ées de
vida das pessoas que trabalham.
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para uma pessoa ou um grupo de pessoas que pode,
entdo, dominar com uma soberania ilimitada sobre
todos os outros.

Em todas essas quatro formas de regulamentacao, “a
comunidade juridica se constitui através da abdicagao da
liberdade daqueles que formam a comunidade”,” em que,
para Hoffe, duas dessas quatro possiveis formas de
regulamentaciao excluem uma comunidade justa.

O Estado ultra minimo (Ultraminimalstaat — UMS) é
descartado porque as regras da comunidade tém que ser
definidas, interpretadas e executadas por alguém ou alguma
instituicio.'” O Estado absolutista, como o de Hobbes, por
exemplo, ¢ rejeitado por Hoffe por causa dos horrores do
estado de natureza, pois ele contradiz um dos quatro
principios da justiga politica apresentados por Hoffe.

O primeiro principio é a existéncia e a primazia das
regras, isto ¢é, o direito. Ja que o direito nao se realiza por si
s6, existe o segundo principio, a saber, a existéncia de um
poder publico que protege o direito. Para que essa
autoridade nao faga um mau uso de seu poder, e, de acordo
com o terceiro principio, como toda a autoridade provem do
povo, isso se chama democracia. O quarto principio da
justica politica prescreve o respeito obrigatério dos direitos
humanos. Somente em uma sociedade que possa satisfazer,
pelo menos, todos os quatro principios e com isso a
exigéncia da democracia deduzida a partir deles, é que pode
haver, segundo Hoffe, justica politica e ser chamada de
republica.”

15 [In allen vier Fillen konstituiert sich die Rechtsgemeinschaft durch
Freiheitsverzichte derjenigen, die die Gemeinschaft bilden® (HOFFE, O.
Vernunft und Recht. p. 111).

16 De certo modo, isso ja aparece no Leviathan, de Thomas Hobbes. Veja-
se, por exemplo, a primeira parte — Do Homem — e a segunda parte — Da
Repitblica.

17 Cf. HOFFE, O. Gerechtigkeit. p. 97.



Diego Carlos Zanella 181

IV. A passagem do nivel nacional ao nivel internacional

Pode-se equiparar, portanto, a relagao dos Estados
com os individuos em um aspecto essencial, afirma Hoffe.
Os Estados “nao sdo, na verdade, nenhuma totalidade
organica, mas sujeitos coletivos capazes de decisao e de
acio”"® que tomam internamente decisdes vinculativas e que
assinam externamente tratados com outros Estados. Se nao
existe nenhum ordenamento juridico em comum, os Estados
se encontram entre si em um estado de natureza —
exatamente como os individuos fariam nesse caso — em uma
condig¢do sem leis, na qual a estabilidade politica depende de
um equilibrio de poderes (balance of power, Machtgleichgewich?) e
os conflitos sio resolvidos, em caso de necessidade, com
autoridade. Sem um ordenamento juridico internacional nao
havera nenhuma paz mundial e uma democratizagio de
todos os Estados também ndo pode modificar nada.”” Ja que
os Estados e os homens podem ser tratados de modo igual
em um aspecto relevante, entdo nio vale apenas para os
homens, mas também para os Estados, onde quer que eles
se encontrem, pois a arbitrariedade (Willkiir) e a violéncia
(Gewalt) devem ser superadas, primeiro, por meio do direito,
segundo, por meio da estatalidade, e, terceiro, com a ajuda
de uma democracia. Nesse sentido, uma repuiblica mundial
pode valer como normativamente requerida em relagdo com
a ja mencionada necessidade de acdo global e com a
democracia vélida em nivel nacional.”

18 Sie sind zwar keine organischen Ganzheiten, aber entscheidungs- und
handlungsfihige Kollektivsubjekte® (HOFFE, O. Gerechtigkeit. p. 97).

19 Cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisierung. p. 282ss.

20 Cf. HOFFE, O. ,,Globalitit statt Globalismus. Uber eine subdidre und foderale
Weltrepublik “. In: LUTZ-BACHMANN, M. & BOHMAN, ]. Weltstaat oder
Staatemwvelt? p. 13.
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V. O nivel global ou internacional da republica mundial

De modo anilogo as quatro formas de
regulamentacio dos Estados individuais, também ha no
nivel internacional quatro variantes da forma de uma
comunidade de direito internacional.”’ A primeira opgio se
constitui em um Estado mundial ultra minimo (w/traminimaler
Weltstaat — UMWS) que apresenta uma organiza¢ao mundial
sem poderes coercitivos. Todos os Estados individuais
protegem a sua soberania e, desse modo, assinam tratados
multilaterais que devem assegurar a cooperacao e a paz. O
respeito desses contratos depende, por um lado, apenas da
boa vontade dos parceiros contratantes ou das ameagas de
sangdes dos agrupamentos mais poderosos de Estados. Por
outro lado, isso setia uma violagao do contrato em beneficio
dos agrupamentos mais poderosos, pois nao haveria
ninguém que pudesse restringir e impedir essa quebra de
contrato. Desse modo, a estabilidade politica estd
constantemente em ameag¢a ¢ o equilibrio de poder nio
funcionaria. Na verdade, existe um direito, mas em caso de
emergéncia, deveria se afastar da autoridade porque nio
existe nenhum poder global para a execugao do direito.
Hoéffe recusa esse modelo de Estado ao nivel global, pois as
tarefas da necessidade de agao global devem “ser realizadas
de acordo com o padrio de aquisicio moral-politico dos
modernos, do Estado de direito democritico, social e
ecologico”.”

Hoffe concede, apesar dessa rejei¢ao, que o Estado
mundial ultra minimo (#/traminimaler Weltstaat — UMWS)
apresenta um objetivo intermediario, que vale a pena

21 Cf. HOFFE, O. Vernunft und Recht. p. 114ss.

22 [...] nach dem Muster der moralisch-politischen Errungenschaft der
Moderne, des demokratischen, sozialen und 6kologischen Rechtstaates,
bewiltigt werden® (HOFFE, O. Gerechtigkeit. p. 99).
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(lobnend), no caminho para um Estado mundial
extremamente minimo (extrem minimaler Weltstaat — EMWS)
ou para um Estado mundial constitucional social (sozialer
Verfassungsweltstaat — S1'WS) que podem ser deduzidos
analogamente do nivel nacional. Em ambos os modos, ha
um FEstado secundario que esta acima dos FEstados
individuais, que possui um uso legitimo da for¢a e, desse
modo, pode conseguir validade ao direito internacional.

De modo similar, como ha um Estado absolutista ou
totalitario ao nivel nacional, hi também, no nivel
internacional, um Estado mundial homogéneo (bomaogener
Weltstaat — HWS). Os Estados individuais libertam-se, como
anteriormente os individuos, de todo o tipo de soberania,
passam a ser completamente determinados pelo Estado
mundial e finalmente, sao dissolvidos por ele e nele.
Obviamente, o Estado mundial homogéneo também nao
recebe o consentimento de Hoffe, pois, pelo processo de
legitimagdo da estatalidade, também essa forma é sempre
limitada. Ja que os Estados individuais se encarregam da
protecao primaria dos direitos e o Estado mundial deve
apenas assegurar a coexisténcia deles. A limitagao, portanto,
esta na estatalidade secundaria do Estado mundial.

A variante da navalha de Ockham® desenvolvida por
Hoéfte, em dois niveis de um principio econdémico-politico,
significa, no primeiro nivel, que somente deve ser criada uma
unidade politica, se ela também ¢é realmente necessaria. “De
acordo com o segundo nivel, novas unidades politicas nao
deveriam  mais  conservar  competéncias = como

2 E um principio de economia da escolastica que ainda hoje encontra
aplicagdo nas teorias das ciéncias e na metodologia académica. O
principio afirma que a explicacio para qualquer fen6meno deve assumir
apenas as premissas estritamente necessatias a explicagao do fen6meno
e eliminar todas as outras que nio causariam qualquer diferenca aparente
nas hipdteses ou teoria.
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indispensaveis, se elas se revelarem necessarias”.** Assim,
esse segundo nivel argumenta contra a quarta opgao, contra
o Estado mundial homogéneo, porque ele significa uma
demasiada acumulag¢ao de competéncias em estatalidade
mundial.

Além disso, Hoffe reivindica instituicoes de unidades
maiores do que as estatais, portanto, unidades continentais
intermediarias, segundo o modelo da Unido Europeia.”
Desse modo, em adi¢do a separagiao horizontal de poderes,
também ¢é realizada uma separagdo vertical de poderes e o
Estado mundial pode ser chamado de federal. No entanto,
todo nivel politico — em conformidade com o segundo nivel
da navalha de Ockham — deve ter apenas a incumbéncia das
tarefas que nao poderiam ser solucionadas em um nivel mais
baixo. O Estado mundial deve também ser, portanto,
subsidiario e chama-se republica mundial por causa dos
quatro principios da justica politica e por causa de uma
ordenacao democratica mundial. Ao todo, Héffe reivindica
uma reptblica mundial federal e subsidiatia.”

Para legitimar a republica mundial, Hoffe estabelece
trés estratégias.”’ A primeira estratégia, a saber, a legitimacdo
exclusiva dos cidadaos assume que os interesses dos Estados
sao legitimados, de qualquer maneira, pelos cidadaos e, por
isso, se poderia deixar os Estados individuais de fora. Toda
a populag¢ao mundial concordaria sozinha com a criagao de
uma republica mundial e tomaria as decisdes. Entretanto,

24 Zufolge der zweiten Stufe sollen neue politische Einheiten, wenn sie
sich als notwendig erweisen, nicht mehr Kompetenzen als unabdingbar
erhalten (HOFFE, O. Vermunft und Recht. p. 118).

%5 Cf. HOFFE, O. ,,Vision Weltrepublif“. In: BRUGGER, W. & NEUMANN,
U. & KIRSTE, S. Rechtsphilosophie im 21. Jahrbundert. p. 388.

2 Cf. HOFFE, O. ,,Globalitit statt Globalismus. Uber eine subdidre und foderale
Weltrepublik “. In: LUTZ-BACHMANN, M. & BOHMAN, J. Weltstaat oder
Staatenwelt?; cf. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisierung. p.
126ss.

27 Cf. HOFFE, O. Gerechtigkeit. p. 100s.
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contra esse tipo de legitima¢dao também existe o argumento
de que ha um direito por uma estatalidade individual e que
os cidaddos de um Estado formam uma coletividade, cujo
interesse nao pode ser reduzido ao interesse dos individuos.
A segunda estratégia, a saber, a legitimacdo exclusiva dos
Estados afirma que os Estados individuais estao autorizados
para legitimar a republica mundial porque eles representam
tanto o interesse da coletividade quanto o interesse dos
cidaddos individuais. Hoffe recusa, entretanto, ambas as
estratégias, porque também existem coletividades que se
estendem para além das fronteiras nacionais. Como
exemplos, ele cita a didspora dos irlandeses, judeus e curdos,
mas também, hobbies, linguas e religides. Uma vez que essas
duas primeiras estratégias nao sdo satisfatorias, Hoffe
propde como uma terceira estratégia um compromisso que
se constitui na combinagdo de ambas as possibilidades. O
cidadio do mundo e os Estados individuais devem
contribuir comumente para a legitimagao e firmam um duplo
contrato republicano-mundial, o qual é visto a partir da
teoria do contrato social. Todos os poderes da republica
mundial proveem, portanto, de seu “duplo povo: da
comunidade de todos os homens e da comunidade de todos
os Estados”.*® O poder legislativo mundial, constituido por
um parlamento mundial, pode refletir essa dupla estratégia
na forma de duas camaras. Uma delas seria a representacao
dos cidadaos que poderia ser chamada de parlamento
mundial (Welttag) e a outra camara poderia ser a
representacao dos Estados chamada de conselho mundial
(Weltrah). O sistema patlamentar proposto por Hoffe

28 ,[...] doppelten Staatsvolk aus: von der Gemeinschaft aller Menschen
und von der aller Staaten” (HOFFE, O. Gerechtigkeit. p. 101).

2 ,Das hochste Organ, der Weltgesetzgeber als einem Weltparlament,
konnte jedenfalls aus zwei Kammern bestehen, aus einem Welttag als der
Birgerkammer und einem Weltrat als der Staatenkammer® (HOFFE, O.
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lembra muito a estrutura federal da Republica Federativa da
Alemanha (Bundesrepublik Deutschland), da qual o proprio
Hoffe é bastante consciente.”™

Correspondentes a essas duas areas, a republica
mundial também tem duas dreas principais de
responsabilidade e que formam, ao mesmo tempo, uma
republica federativa mundial (Welthundesrepublif). A primeira
area de responsabilidade evita e resolve os conflitos
interestatais, na melhor das hipoteses, através de um
ordenado processo de acordo com o direito internacional e
nao através da guerra. A segunda area de responsabilidade
esta na regulamentacao das relagoes entre os individuos com
outro(s) Estado(s) e os seus cidaddos. Isso poderia melhor
ocorrer com a criagdo de um direito cosmopolita
(Weltbiirgerrech?) com o qual também deveria ser regulada a
adicao de outros contatos nao estatais, como 0s contatos
entre associagoes, empresas € organizacoes.’'

O poder central da repuiblica pode atribuir-lhe uma
competéncia, isto ¢, a capacidade para se proporcionar mais
competéncias do que o pretendido. Assim, se poderia chegar
a uma reducdo progressiva ou repentina dos direitos dos
Estados individuais em beneficio do Estado mundial. Hoffe
leva esse risco muito a sério e sugere que cle deve ser
solucionado, pelo menos, através da separacio horizontal
dos poderes e da medida de precaugiao institucional.
Entretanto, ele avanca ainda mais ao atribuir aos Estados os
direitos fundamentais inalienaveis cujo respeito eles podem
reivindicar perante um tribunal mundial. “Como os
individuos, assim, os Estados também tém um direito ao
corpo e a vida e um direito a propriedade, acima de tudo, um

., Vision Weltrepublik“. In: BRUGGER, W. & NEUMANN, U. & KIRSTE, S.
Rechtsphilosophie im 21. Jabhrbundert. p. 395).

30 Cf. RADEMACHER, T. Kants Antwort anf die Globalisiernng. p. 244; cf.
HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 310.

3UCE. HOFFE, O. Demokratie im Zeitalter der Globalisierung. p. 354ss.
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direito a integridade territorial; além disso, eles também tém
um direito 2 autodeterminacio politica e cultural”.”> Por fim,
Hoéffe concede bastante espaco ao direito a diferenca. Esse
direito é muito semelhante ao direito a individualidade e deve
proteger a especificidade dos Estados, ja que o risco de perda
de caracteristicas culturais sob a ideia de um Estado mundial
aparece ainda maior.”

VI. Kant e Hoffe: uma tentativa de comparagiao

Por fim e em termos comparativos, pode-se falar de
uma semelhanca entre os projetos de Kant e de Hoffe. Essa
semelhanga se constitui em que ambos os filésofos querem
a paz — paz mundial como paz perpétua — que deve ser
realizada através do direito. Do mesmo modo, os dois
também concordam que o equilibrio (balance of power;
Gleichgewich?) das relages de poder nio é suficiente para uma
paz assegurada e estivel devido 2 sua fragilidade.”* Além do
mais, encontra-se em Kant a exigéncia de que “a constitui¢ao
civil em cada Estado deve ser republicana” (ZeF VIII, 349).
Essa exigéncia republicana em Kant lembra a exigéncia
democratica em Hoffe com a diferenca de que o
republicanismo kantiano se restringe ao ambito interno dos

32 | Wie Individuen, so haben auch Staaten ein Recht auf Leib und Leben
und ein Recht auf Eigentum, hier vor allem einen Anspruch auf
territoriale Unversehrtheit; dartiber hinaus haben sie ein Recht auf
politische und kulturelle Selbstbestimmung™ (HOFFE, O. Vernunft und
Recht. p. 120).

3 Cf. HOFFE, O. Gerechtigkeit. p. 100s; cf. HOFFE, O. Demokratie im
Zeitalter der Globalisierung. p. 120ss.

3 ,Und keine dieser Moglichkeiten schafft eine stabile Situation; wie die
Macht, so ist die Gegenmacht, mithin auch der Friede fragil“ (HOFFE,
O. Demokratie im Zeitalter der Globalisiernng. p. 274). Veja-se também o
texto kantiano, Uber den Gemeinspruch: Das mag in der Theorie richtig sein, taugt
aber nicht fiir die Praxis (Gemein VIII, 312).
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Estados individuais, enquanto que Hoffe expande a sua
proposta também ao nivel internacional, assim, ele fala de
uma exigéncia democritica mundial.” Uma razio para isso
pode ser devido ao fato de que Kant considerava a tendéncia
para a paz das democracias (ou republicas) por ser muito
forte e que por si s6 ja apresentava a paz perpétua em vista
(cf. ZeF VIII, 351). Hoffe, no entanto, nao acredita que a
democratizag¢ao (ou republicanizagdo) do Estado mundial
seja suficiente para se alcancar a paz mundial e para se
resolver os problemas mundiais que ainda nao existiam nessa
escala na época de Kant.

Outra diferenca entre ambos os autores reside no
fato de que Kant se contentou com uma simples liga de
nagoes que nao é nenhum Estado mundial, mas uma
federacio de Estados livres, e, assim, deixou de lado o
argumento a favor de uma republica mundial (cf. ZeF VIII,
357). Devido ao tamanho e a complexidade das atividades, a
republica mundial tornaria a atividade governamental
impossivel, as leis perderiam o seu efeito e ela se arruinaria
em um “despotismo sem alma” e sucumbiria, por fim, em
anarquia (cf. ZelF VIII, 367). Para Hoffe, Kant deixou-se
dissuadir pelos argumentos pragmaticos de sua légica e nao
viu que apenas um Hstado mundial ultra minimo com
competéncias limitadas cumpriria a sua analogia contratual
da superagio do estado de natureza.”” Embora ambos —
tanto Kant quanto Hoffe — se utilizem dessa analogia para
pensar os Estados em um estado de natureza, ambos chegam
a resultados diferentes: uma federacio de Estados livres e
um Estado mundial extremamente minimo. Outro
resultado, no entanto, ¢ igual para os dois: a criagdo de um
direito cosmopolita ¢ defendida tanto por Kant quanto por

3 Cf. HOFFE, O. ,,Globalitit statt Globalismus. Uber eine subdiiire und foderale
Weltrepublik “. In: LUTZ-BACHMANN, M. & BOHMAN, ]. Weltstaat oder
Staatemwelt? p. 12s.

% Cf. HOFFE, O. , Kinigliche 1ilker* p. 225.
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Hoffe, embora ele ainda pareca ter que ser elaborado,
mesmo depois de ter sido mencionado por Kant ha mais de
200 anos.
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A sociedade internacional e o
pluralismo

Magnus Dagios'

1. A sociedade internacional e o pluralismo

Martin Griffiths em seu livto Realism, Idealism and
International Politics defende que o autor neoclassico do
realismo Hans Morgenthau e o autor neorrealista Kenneth
Waltz nao sao realistas, no sentido como a palavra deveria
ser entendida. Ele pretende resgatar o real sentido da palavra
realismo e idealismo e, por isso, critica a ideia de que a
corrente realista nas relacOes internacionais ¢ de fato realista.
Para Griffiths, os realismos de Morgenthau e Waltz na
verdade s3o idealismos:

In this study, I have characterized Morgenthau and
Waltz as idealists, not realists. Their Work is tainted,
respectively, by nostalgia and complacency. In their
fundamental assumptions about international politics,
both reify the abstraction of necessity over freedom.
Prescriptively, Morgenthau lives in the past, hoping that
it might be revived despite his barely disguised
contempt for the immaturity of the superpowers as fit
to continue European traditions of diplomatic
statecraft. Waltz, in contrast, reifies the present (circa
1979), finding comfort in the mere fact that a bipolar
system, regardless of the nature and relationship

! Doutor em Filosofia e Professor da Funda¢io Universidade Federal
de Rondonia.
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between the states that dominate it, is apparently the
best guarantee of stability in an anarchical world.?

O autor que de fato mereceria o nome de realista
seria Hedley Bull:

Of the three writers, Bull comes closest to meeting the
descriptive attributes of realism. His metatheoretical
presuppositions about subject-matter recognize its self-
contradictory and heterogeneous nature. Prescriptively,
he neither the abstraction of necessity — a counsel of
cold comfort — nor does he reify that of freedom.
Instead, he steers a middle path between these forms of
idealism which are present in practice and codified in
thought by the extreme formulations which occupy
cach side of Martin Wight’s trialectic.?

Para Griffiths, o realista nao seria aquele que
defenderia apenas a necessidade, ou somente a liberdade,
mas que saberia entender a heterogeneidade dos fatos, e as
dificuldades de aplicagio de uma liberdade totalmente
abstrata incapaz de perceber as resisténcias da estrutura
social. O significado do termo realismo é muitas vezes
negligenciado, e usado nas mais diversas maneiras para
significar e justificar as “razdes apropriadas”, para
recomendar alguma proposta, por isso tem sido chamado
por Quincy Wright de um termo de propaganda:

According to which everyone sought to commend
whatever policy he favoured by calling it ‘realistic’. The
terms do not ... throw light on the policies, institutions,
personalities, or theories which they are used to qualify

2 GRIFFITHS, Martin. Realism, Idealism and International Politics.
New York: Routledge, 1992. p. 159.

3 Idem. p. 159.
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but only on the attitudes toward them of the speaker
and, it is hoped, of the listener. From this usage we learn
that in the past two decades political propagandists have
regarded ‘realism’ as a plus term and ‘idealism’ as a
minus term.*

Como ressalta Griffiths, autores como Morgenthau
e Waltz relacionam aquilo que eles pensam com o significado
ordinario do termo “realista”, contudo nao questionam que
estao tomando por auto evidente um termo vago e cheio de
controvérsias, sem pensar sobre o que eles estio dizendo
quando afirmam que sdo realistas. Para Griffiths, seguindo
Robert Berki (On Political Realism), que desenvolveu certas
categorias para repensar o termo realismo, o realismo deveria
se transformar, para de fato ser realista, em um termo
sintético, ou seja, ndo um termo tautoldgico analitico que
expressasse somente a no¢ao de que ser realista ¢ estar
adequado para entender a realidade, alguém competente e
com habilidades para captar de forma precisa o mundo, sem
contudo de fato entender o mundo em sua substancia
heterogénea e pluralista.

Nesse sentido, ao expressar a analiticidade do termo
realismo, como ¢é entendido pelos realistas neoclassicos e
neorrealistas, o realismo, ao invés de expressar a substancia
heterogénea do mundo, seria na verdade, e estaria muito
mais proximo de ser uma posi¢ao politica, muito mais uma
prescricao do que uma descri¢ao dos fatos politicos. Para ser
de fato um realista e preservar o significado do termo, e sair
de uma abstracio metafisica que tenta obscurecer o
significado de ser realista, o realismo nao deveria estar ligado
a uma escola de pensamento, um mero veiculo de aprovagao
para as politicas que se pensa serem as mais adequadas, mas
um termo que indicasse a relagao de um pensamento com

4+ WRIGHT, Q. Realism and idealism in international politics’. World
Politics, October 1952, vol. 5. no. 1, pp. 116-29 apud. GRIFFITHS, Op.
Cit. p. 6.
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uma realidade heterogénea em uma dada situagao historica.
Da mesma forma, o conceito de idealismo seria definido
como aquilo que nao considera essa realidade, possui nogoes
abstratas do que vem a ser os fatos e as normas, e nao uma
escola de pensamento com suas posicoes politicas
simplesmente. Por isso, que para Griffiths, realismo e
idealismo ““are relative terms, not absolute dichtomies. They
are related to each other in a ‘more or less’ manner along a
continuum”.’

Realismo e idealismo nio sio termos fixos, mas
dinamicos, sendo que o realista conseguiria entender essa
pluralidade, enquanto o idealista se fixaria na tentativa de
supera-la, com nog¢oes abstratas (idealismo imaginario). Com
isso se entende que a definicio que Griffiths possui de
Morgenthau e Waltz se explicita na ideia de um idealismo.
Nao num idealismo imaginario, que tentaria implementar
conceitos e medidas de outro mundo, mas um idealismo que
se fixa ndo na substancia heterogénea da realidade, mas em
certos valores unicos, com uma necessidade a-historica,
entre eles a ideia do egofsmo racional. Desse modo, Griffiths
define o que entende por realismo politico:

A dialectical view of the world therefore arises from the
presupposition that ‘reality gua practice’ is self-
contradictory. Political realism is the conscious
awareness of this heterogeneity as a given; political
idealism, in turn, is the denial of such heterogeneity,
presupposing the autonomy and reification of its
ontological referent — either necessity or freedom, one-
sided abstractions which are then superimposed upon
immediacy.

5 GRIFFITHS, Martin. Realism, Idealism and International Politics.
New York: Routledge, 1992. p. 8.

¢ Idem. p. 26.
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Com isso, a liberdade e a necessidade estao
interpenetradas quando se descreve a substancia dos fatos
politicos. O realismo de fato, para Griffiths, seria aquele que
nao se rende a uma abstracao da necessidade, nem a uma
liberdade completa para realizar propositos transcendentes.
Seria a consciéncia da conjun¢ao mutua desses dois
requisitos na heterogeneidade dinamica da pratica:

For just as freedom penetrates necessity in the form of
self-determination and morality, necessity (or the notion
of given constraints) penetrates the realm of freedom,
restraining it from total realization. The realist,
remember, accepts the dialectical heterogeneity of
politics as a given, whose ontological characteristics will
not disappear at some future date.”

Nesse sentido, nem Hans Morgenthau nem Kenneth
Waltz podem ser considerados realistas, conforme a
conceituacdao de Griffiths. Como o realismo desses autores
nao concebe a relagio mutua entre a liberdade e necessidade,
eles podem ser entendidos como um idealismo politico. Ao
rejeitar a heterogeneidade dos fatos, e abstrair dessa
realidade apenas um referente abstrato, esses autores sao
classificados como idealistas nostalgicos: “idealism is
attempt to reify either necessity or freedom, and is not
confined to the reification of the latter”.® Para a classificacio
de Berki, o utopismo nas relagoes internacionais é chamado
de idealismo da imaginagao, enquanto o idealismo da
nostalgia é designado para os realistas das relagoes
internacionais, por reificarem a abstracao da necessidade.

O idealismo da nostalgia reifica a necessidade como
o aspecto dominante da realidade, ou seja, torna o status guo

7 Idem. p. 28.
8 Idem. p. 31.
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algo permanente. Enquanto o idealismo da imagina¢ao se
refere a um plano onde a sociedade perfeita sera conquistada,
o bom sé podera ser encontrado em uma experiéncia
distante e as imperfei¢oes do presente sao reveladas por
comparagdao. Assim, temos a designacao de Morgenthau e
Waltz:

Morgenthau is the more ‘nostalgic’ of the two, trying to
combat what he interpreted as the pernicious effects of
imaginative idealism in inter-war international theory
and the conduct of American foreign policy. As we shall
see, Morgenthau reifies the past in the form of
nineteenth-century European diplomacy as the best
hope for international order and stability in post-1945
international politics. In contrast, Kenneth Waltz reified
the status quo of a world dominated by the United
States and the Soviet Union as the best guarantee for
international stability.”

Enquanto Morgenthau quer educar o novo mundo
para uma dura realidade, ou seja, prescrevendo a politica de
poder, Waltz é condescendente com um status quo estatico e
bipolar, o qual ele deseja perpetuar. O realista imaginario,
entretanto, propde aplicar ao mundo os ‘reais interesses’ da
humanidade através de ideais desejaveis e imperativos nao
problematicos para uma realidade imperfeita.'’

Nao obstante, Griffiths parece ter dificuldades para
compreender que o realismo politico nas relagoes
internacionais nao ¢ apenas uma escola de pensamento que
levou a sério a necessidade histérica, através de certas
abstracoes e descri¢oes de fatos. O realismo politico nao
estava apenas interessado em descrever o mundo como ele

9 Idem. p. 32.
10 Tdem. p. 32.
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¢, mas possui como uma de suas caracteristicas a prescricao
politica. O realismo politico possui em sua esséncia uma
visao de mundo que radicalizou a ideia do egoismo racional.
Em outras palavras, os realistas ndo estavam tao-somente
querendo entender o mundo, mas, acima de tudo, estavam
dando licées aos principes e a seus seguidores. Nesse
sentido, Griffiths entende que os realistas, ndo os realistas
idealistas como Morgenthau ou Waltz, mas aqueles que
realmente mereceriam esse rotulo, por entenderem a
heterogeneidade da realidade, deveriam apenas observar o
mundo em sua pluralidade, como Bull por exemplo:

Thus when Bull’s perspective is redescribed as a
synthetic perspective, it becomes possible to begin
thinking systematically about the determinants of
variations in the strength of international society over
time and space without engaging in a ‘paradigm-shift’.!!

Griffiths argumenta que o autor das relagoes
internacionais que realmente mereceria o rétulo de realista,
por compreender a heterogeneidade dos fatos politicos, e a
interconexao entre liberdade e necessidade, foi Hedley Bull.
Todavia, Griffiths considera que para Bull ser esse realista,
ele ndo poderia ter uma posi¢ao ou preferéncia pela nogao
de sociedade internacional. Por isso a “redescribed as a
synthetic perspective”.  Griffiths pretende considerar
somente a descricio de Bull das relacGes internacionais em
sua pluralidade, com seus momentos de anarquia e outros de
sociedade ou nomia em um continuo dialético. O realista de
fato, para Griffiths, seria aquele que toma uma posi¢ao
asséptica a valores nas relagdes internacionais. Por isso,
critica a teoria de Bull, quando este defende a ideia de uma
sociedade internacional:

11 Tdem. p. 166.
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Consequently, Bull attempts to legitimize his own
perspective by presenting it as intellectually more
persuasive than either ‘Hobbesian realism’ or ‘Kantian
idealism’ — which it is — but he also claims in a relativistic
fashion that each tradition focuses on only one element
of international politics. Thus, he implies that each
tradition, despite its pretentious holism (therefore one
must choose between them) captures a third of reality
of international politics, or perhaps all of international
politics one-third of the time (therefore one does not
have to choose between them). By merely aligning
himself within Wight’s typology, Bull ends up
contradicting himself by having to present his own
perspective as simultaneously holistic and partial.!?

Essa critica a Bull parece contradizer os proprios
pressupostos de Griffiths, quando, na introdugao de sua
obra, afirmava a dupla dimensao das rela¢oes internacionais:
“I will call these dimensions ontology (or deep description)
and evaluation (or prescription)”, que “correspond to the
descriptive and commendatory functions of concepts”". Se
existem duas dimensoes, porque nao pensar que Bull, além
de descrever os fatos, estava também prescrevendo aquilo
que considerava o melhor? Talvez porque isso entra em
contradi¢ao com a ideia de Griffiths sobre o que é ser um
realista, ou seja, um ser asséptico a valores, sem qualquer
‘paradigm-shift’. A citacdo abaixo de Charles Taylor ajuda
esclarecer essa questio, quando diferencia uma questdo
ontolégica de uma questao de defesa:

A relacdo entre esses dois agregados de questbes é
complexa. Elas sdo distintas, no sentido de que tomar
uma posicdo com relagdo a uma nio nos faz inclinar-

12 Idem. p. 160.
13 Idem. p. 9.
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nos para a outra. Nao sio, no entanto, independentes
por completo, ja que a posicdo que se toma no nivel
ontolégico pode ser parte do plano de fundo essencial
da concepcido que se defende. Ambas as relacoes, a de
distincdlo e a de vinculagio, sdo avaliadas
inadequadamente, o que instala a confusio no debate.!*

Se Bull é um pluralista ao descrever as relagoes
internacionais, isso nao significa que nao possa ter uma
preferéncia quando defende uma concepgiao que entende ser
a mais satisfatoria. A nogao de sociedade internacional, para
Bull, mostra-se tanto como uma descri¢ao quanto como uma
normatividade, em seus trabalhos. Assim, se Griffiths
apresenta uma exposi¢do coerente quando descreve as
relagoes internacionais como sendo heterogénea, nio
impede, entretanto, que uma teoria aponte caminhos que
considera os mais apropriados. E parece dificil uma teoria
politica se contentar com a explicacdo, quando, no decorrer
dos fatos, principios as vezes antagonicos disputam a cena
politica.

2. Larry Laudan e os problemas conceituais e
empiricos: O realismo enquanto visdo de mundo.

O que parece é que nem Bull nem Griffiths
constataram que o realismo politico nas relagoes
internacionais, para além de ser unicamente uma teoria que
tenta propor uma descricao determinista da historia, é uma
defesa de visao de mundo sustentada na ideia do egoismo
racional. Essa visio de mundo monista que nao conseguiu
ver a heterogeneidade dos fatos politicos tem dificuldades de
separar o normativo do descritivo, na medida em que a sua
caracteristica normativa, amparada na ideia do egoismo
racional, “ilumina” os fatos no mesmo momento em que 0s

4 TAYLOR, Chatles. Argumentos Filosoficos. Sio Paulo: Edi¢oes
Loyola, 2000. p. 198.
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descreve. Ao ndo conseguir constatar a pluralidade das
razoes e dos interesses, o realismo politico radicalizou a ideia
do egoismo racional e, nesse sentido, essa teoria deveria ser
vista mais como uma visio de mundo monista, 20 mesmo
tempo descritiva e normativa, € ndo como uma descri¢ao
imparcial do cenario politico internacional. Sobre a questdo
das “visdes de mundo”, o filésofo da ciéncia Larry Laudan
nos esclarece a sua importancia nas teotias:

Tanto os exemplos histéricos como a analise filoséfica
recente tornaram claro que o mundo ¢ percebido
através de “lentes” de uma outra malha conceitual, e que
tais malhas e as linguagens nas quais estdo embutidas
podem, pelo que sabemos, dar um “matiz” nio
eliminavel ao que percebemos. Mais especificamente,
surgem problemas de todo tipo (inclusive empiricos) dentro
de certo contexto investigativo, e eles sio, em parte, definidos
pelo contexto. Nossos pressupostos tedricos acerca da
ordem natural dizem-nos o que esperar e 0 que parece
peculiar, “problematico” ou questionavel.'s

Assim, o questionamento da teoria do realismo
politico nas relagoes internacionais deve-se muito mais a um
problema normativo de sua teoria, do que a um problema
empirico. Se constata que a dificuldade principal dessa escola
¢ de carater normativo, o que a levou a ter problemas
posteriores empiricamente, por analisar a heterogeneidade
exclusivamente de um 4ngulo. A visio de Gilpin'’, de que o
realismo tdo-somente estava constatando uma “doenca’ nas
relagbes internacionais, parece ser uma CONCEPGAO
equivocada do que vem a ser o realismo politico. Como visao

1> LAUDAN, Larry. O progresso e seus problemas. Sio Paulo: UNESP,
2010. p. 22.

16 GILPIN, Robert. Global Political Economy. Princeton, New Jersey:
Princeton University Press, 2001.
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de mundo, o realismo possui uma proposta normativa
interna, que ¢ uma “lente” que da um “matiz” a uma
descricio dos fatos. Tal visio normativa deve ser
questionada e desconstruida, para mostrar o que permanece
e o que deve ser desconsiderado.

Laudan diferenciou dois tipos de problemas nas
teorias cientificas. Os problemas empiricos e os problemas
conceituais. Os problemas empiricos sao problemas de
primeira ordem; se referem a casos estranhos que acontecem
no mundo natural e necessitam ser explicados: “sao questoes
substantivas acerca dos objetos que constituem o dominio
de determinada ciéncia”"’. A despeito de considerar que
nenhum problema empirico possa ser estudado sem certos
pressupostos tedricos, um problema empirico seria a
explicacio de porqué determinado evento aconteceu ou
acontece de determinada maneira. Nas relacoes
internacionais, um problema empirico poderia ser
entendido, por exemplo, em determinar quais as causas que
levaram a uma guerra, a uma intervencao, a um acordo, a
uma coopera¢ao, pois, segundo Laudan, “julgamos a
adequacido das solugdes aos problemas empiricos estudando
os objetos desse dominio”."® No caso das relagoes
internacionais e dos fatos sociais, as causas de determinados
eventos sao os mais diversos e plurais, devido a conexao
entre a agéncia (ou processo) € a estrutura.

Os problemas conceituais se referem aos problemas
nao empiricos de uma teoria: “os conceituais sio questoes
de ordem superior acerca da fundamentagao das estruturas
conceituais (por exemplo, as teorias) que foram concebidas
para responder as questdes de primeira ordem”.” Como
explica Laudan, os problemas conceituais estao para além de

7LAUDAN, Larry. O progresso e seus problemas. Sio Paulo: UNESP,
2010. p. 23.

18 Idem. p. 23.
19 Idem. p. 68.
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resolver as anomalias empiricas, na medida em que os
defensores das teorias invocam critérios de avaliagdo que
“nada tém a ver com a capacidade da teoria de resolver
problemas empiricos”. Entre os vatios tipos de problemas
conceituais estao presente as dificuldades relacionadas a
visio de mundo:

O que chamo de dificuldades relacionadas a visao de
mundo é como as dificuldades intracientificas; nesse
caso, a incompatibilidade ou a falta de refor¢o mutuo
nao esta dentro do quadro da propria ciéncia, mas entre
a ciéncia e as nossas “crencas extracientificas”. Tais
crencas se relacionam com 4reas bastante diversas,
como a metafisica, a 16gica, a ética e a teologia.?!

Como reforca Laudan, os problemas conceituais sao
de vital importancia para as teorias cientificas, teorias sociais,
Filosofia e Teologia:

Os filésofos “positivistas” e os historiadores da ciéncia,
que veem o progresso da ciéncia do ponto de vista
empirico, ndo se deram conta da enorme importincia
desses desenvolvimentos tanto para a ciéncia quanto
para a Filosofia. Convictos de que a metafisica ¢
estranha e até alheia ao desenvolvimento das ideias
cientificas, escreveram sobre a  histéria do
newtonianismo sem perceberem a influéncia vital dessas
controvérsias metafisicas sobre o cutrso historico das
doutrinas newtonianas.??

Deve-se acrescentar ue além dos filésofos
>
“positivistas” e os historiadores da ciéncia, os tedricos das
5

20 Idem. p. 65.
21 Idem. p. 86.
22 Idem. p. 88.
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relagdes internacionais parecem que nao perceberam isso
quando afirmam estar convictos de suas teses supostamente
empiricas. Como destaca Laudan, problemas da ordem da
metafisica dificultaram o surgimento da teoria evolucionista,
pela conviccao “de que as espécies deviam ser separadas e
distintas”. Do mesmo modo, a teoria da mecanica quantica
estabelecia problemas conceituais para as nossas “crengas”
filosoficas em relacio a causalidade, a substancia e a
“realidade”. E, para o proposito desse trabalho, ¢ oportuno
esclarecer que:

Nio sdo apenas as incompatibilidades entre a ciéncia e
a Filosofia, ou entre a ciéncia e a teologia que podem
levar a dificuldades relacionadas a visao de mundo.
Conlflitos com as ideologias sociais ou morais provocam
tensoes semelhantes.?4

E de fato, importante elucidar que a teoria da ciéncia
de Larry Laudan vai ao encontro de uma ideia pluralista da
histéria, na medida em que concebe uma maneira diferente
de ver a racionalidade e o progresso cientifico. A concepgao
de Laudan critica a diferenciacio entre progresso, um
conceito temporal, da no¢ao de racionalidade, que tende a
ser entendida como um conceito atemporal. Desse modo,
Laudan nao aceita a concepgdo daqueles que acham que
podem fazer ciéncia sem uma histéria: “tem-se alegado que
podemos determinar se uma asser¢do ou teoria ¢
racionalmente crivel independentemente de qualquer
conhecimento de sua carreira histérica”. * Nesse sentido, é
pouco convincente analisar o progresso através de “teorias
mais racionais”, ou melhot, o progresso como “parasita” da
racionalidade (abstrata e a-historica). Isso se deve ao fato de

2 Idem. p. 89.
24 Idem. p. 89.
2 Idem. p. 9-10.
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que ¢ dificil explicar o conceito de progresso, que parece de
mais facil entendimento, “em termos de outra coisa
(racionalidade) talvez muito mais obscura”?.

Talvez esse aborrecimento de Laudan no que tange
a racionalidade deve-se principalmente ao fato de que esse
conceito foi usado para os mais diversos propositos, para dar
a credibilidade que as teorias precisam. Desse modo, Laudan
propoe a inversao da ordem dos conceitos: “em uma frase,
minha proposta é que @ racionalidade consiste em escolbas tedricas
mais progressivas, NA0 que O Progresso consista em aceitar
sucessivamente as teorias mais racionais”.”’ Com isso,
Laudan estabelece o caminho para se pensar as teorias
cientificas de uma maneira menos atemporal, e mais
centradas na histéria. Um progresso cientifico histérico, com
uma racionalidade e interesses historicos, pois o modelo
tradicional de bem fundamentar a ciéncia, através de um
modelo valido de racionalidade, ndo obteve uma explicacao
satisfatoria. Assim como o abandono de qualquer modelo
adequado de racionalidade (a irracionalidade) também nao
alcancou bons éxitos. As teorias estao “inevitavelmente
envolvidas na solugio de problemas™ com que se
defrontam através da histéria. Nesse aspecto, ingressam as
tradicoes de pesquisa e suas teorias e racionalidades
inerentes:

As tradicOes de pesquisa, como vimos, s0 bistdricas. SAo
criadas e articuladas dentro de determinado ambiente
intelectual, ajudam na geracdo de teorias especificas e —
como todas as instituicoes histéricas — envelhecem e
desaparecem.?

26 Idem. p. 10.
27 Idem. p. 10.
28 Idem. p. 99.
2 Idem. p. 135.



206 A sociedade internacional e o pluralismo

3. CONCLUSAO

A dificuldade do realismo politico nas relagbes
internacionais deveria ser melhor entendida como sendo de
ordem conceitual. Longe de ser uma descri¢io de uma
necessidade a-historica, o realismo possui em seu amago a
visao de mundo que assenta a ideia do egoismo racional
como a normatividade que direciona os fatos politicos e
socials, acima de quaisquer outros interesses e razoes. Se o
objetivo é descrever os fatos politicos, qualquer teoria
deveria estar aberta para a heterogeneidade ao longo de
tempo, para captar e analisar as varias formas de interesses e
razoes que perpassam a historia. Se o objetivo é normativo,
para além de qualquer posi¢ao que alguém adotar, se deveria
estar consciente da pluralidade dos interesses e das razoes
que poderiam ser adotadas. Tal abordagem conjectura a ideia
de um perspectivismo racional (uma escolha) e de um
pluralismo (descriciao heterogénea) para a compreensao dos
fatos politicos.
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Justica e liberdade em Hegel

Jodo Alberto Woblfart'

1 Introdugao

O objeto do presente artigo é esbogar uma teoria da
justica a partir da obra Filosofia do Direito, de Hegel. Pretende
elencar os topicos estruturantes da concepgao hegeliana de
justica, ancorados na estrutura dialética da Filosofia do Direito,
na concep¢ao de Direito, na referéncia das relagdes entre
sociedade civil e Estado e no equilibrio entre direitos e
deveres. Na fundamental relacio entre racionalidade e
realidade, logicidade e efetividade, Citneia da I.dgica e
Filosofia do Real, a Filosofia do Direito oferece elementos
légicos para a formulagao de uma teoria da justica.

Mesmo que na obra de referéncia nio exista um
capitulo que aborda explicitamente o conceito hegeliano de
justica, mas o artigo tenta interpretar uma teoria da justica a
partir da logica interna da Filosofia do Direito. O conceito de
justica pode ser pensado a partir da estrutura organizacional
do Estado e na perspectiva da efetiva participacio do
cidadao na condi¢ao de sujeito ético-politico. Portanto, trata-
se de um conceito inseparavel do contexto histérico e da
estruturagdo sistematica da obra pensada por Hegel na
universalizagao da liberdade. O artigo pretende fornecer os
indicativos elementares do imperativo hegeliano da
universalizagao da liberdade na efetividade ética e
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institucional do Estado como a referéncia basica da nocao
de justica.

O texto segue o caminho da compreensao da logica
e da estrutura da Filosofia do Direito como a referéncia para a
construcdao da teoria da justica. Ela é inseparavel de uma
consistente teoria de Estado, de organizacio politica, de
equivaléncia entre direitos e deveres e da efetiva participagao
do cidadao na coletividade.

2 Método e estrutura da Filosofia do Direito

A Filosofia do Direito ¢ uma obra hegeliana que integra
o chamado circulo da Filosofia do Real. O principal objeto é
o desenvolvimento e a exposi¢ao sistematica da liberdade e
de sua estrutura organizacional em forma de sociabilidade
humana. A Filosofia do Direito é perpassada pelo fio condutor
da Ideia de liberdade como forca intrinseca de
desenvolvimento em efetivagao em diferentes configuragoes
de instituicGes sociais. Nao se trata, portanto, da exposi¢ao
de determinac¢des socials em sua ordem e cronologia
histérica, segundo a qual o Estado é anterior a sociedade
civil, mas da sequéncia de determinagdes em seu
desenvolvimento sistematico. Nesta logica, as instancias
mais abstratas e mais imediatas, tais como o Direito abstrato
e a posse, aparecem No comego; enquanto as determinagoes
mais racionais e verdadeiramente universais, tais como o
Estado e o Direito internacional, aparecem no final. As
instancias que tém como base a economia e o interesse
privado sdo expostas no comego, enquanto que as
institui¢oes, cuja referéncia é a sociabilidade e a
intersubjetividade, sao expostas no final. Para Hegel,

E aqui igualmente pressuposto, a partir da Ldgica, o
método segundo o qual na ciéncia o conceito se
desenvolve a partir de si mesmo e é somente um
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imanente progredir e produzir de suas determinagoes —
a progressio nio se produz por meio da garantia de que
ha diferentes relacoes e, em seguida, pela aplicagao do
universal a tal material tomado de outra parte. O
principio motor do conceito, enquanto nio dissolve
somente as patticularizaces do universal, mas também
as produz, chamo de dialética [...| (HEGEL, 2010, § 31).

A estrutura metddica da Filosofia do Direito é orientada
pelo desenvolvimento intrinseco da dialética que consiste na
exposi¢do sistematica das determinagoes da liberdade. A
dialética hegeliana, nesta especificidade da obra da Filosofia
do Real, nio caracteriza o acrescentamento externo da
universalidade racional a um conteudo carente de
racionalidade, mas uma autodetermina¢do imanente cuja
exposi¢ao val produzindo circulos de efetividade cada vez
mais concretas e universais. Mesmo que haja um paralelismo
entre a Ciéncia da Ldgica e a Filosofia do Direito, e uma
pressuposicao daquela em relacdo a essa, numa estrutura de
relagoes nas quais a Logica do ser pode ser correlacionada
com o Direito abstrato, a Légica da esséncia pode ser
correlacionada com a Moralidade subjetiva e a Loégica do
conceito pode ser correlacionada com o sistema de eticidade,
a Filosofia do Direito produz a sua logica prépria. O fio
condutor da inteligibilidade da liberdade e a estrutura
objetiva das determinagdes efetivas da liberdade, tais como
a sociedade civil e o Estado, nio estabelecem uma relacao
segundo a qual a dimensao formal é apenas efetivada nas
estruturas, mas na obra evoluem conjuntamente a
interioridade da racionalidade da liberdade e a estrutura das
determinacdes de efetividade. Isso fica de tal maneira
conjugado e integrado que a estrutura do real também se
torna racional e conceitual. Para Hegel,

A atividade da vontade de suprassumir a contradi¢ao da
subjetividade e da objetividade e de transpor os seus fins
daquela determina¢do nessa e, a0 mesmo tempo,



Joao Alberto Wohlfart 211

permanecer na objetividade junto de si, esta fora do
modo formal da consciéncia (§8), no qual a objetividade
apenas ¢é, enquanto efetividade imediata, o
desenvolvimento essencial do conteudo substancial da
ideia (§ 21)[,] um desenvolvimento em que o conteudo
determina, inicialmente, a ideia mesma abstrata patra a
totalidade do seu sistema, que, enquanto o substancial,
¢ independente da oposi¢ao entre um fim meramente
subjetivo e de sua realizagdo [,] ¢ o mesmo nessas duas
formas (HEGEL, 2010, § 28).

O texto ¢ referencial para a compreensiao do método
e da estrutura da Filosofia do Direito, como, igualmente, ¢é
referencial para a compreensao da filosofia hegeliana como
um todo. Nele ha indicativos evidentes de integracio dos
componentes estruturantes da Filosofia do Direito, como ha,
também, evidéncias de sintese entre a Ciéncia da 1dgica e a
Filosofia do Real. No paragrafo, Hegel integra duas
dimensoes separadas e opostas em outras tradigoes
filosoficas, a subjetividade e a objetividade. Nao se trata mais
da cisdo epistemoldgica entre o universo racional da
subjetividade encerrada na interioridade transcendental de
sua estrutura logica; como também ndo se trata mais da
cristalizagao da objetividade do mundo como uma verdade
eterna e imutavel. Nao ha, em Hegel, obras representativas e
fechadas na primeira estrutura e obras representativas da
segunda estrutura, mas em todas e no sistema em sua
totalidade estdo presentes as duas dimensoes. Na estrutura
da Filosofia do Direito, a subjetividade da liberdade na
condicao de substancialidade intrinseca identifica-se
dialeticamente a estrutura ¢ética e institucional da
objetividade no autodesenvolvimento racional do real e na
objetivagao da razao como dois movimentos integradores de
um mesmo processo. Em outras palavras, o conteido da
estrutura do real vai se essencializando no seu proprio
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percurso na transposi¢ao do conceito na ideia do sistema
complexo das determinacOes sociais, nas relagoes entre os
Estados e na dinamica da sociabilidade em nivel planetario.

Na estrutura da Filosofia do Direito, nao pode ser
desconsiderada a relaciao entre o individuo e a universalidade
pela mediagdo de instancias particulares. Nao se trata de uma
relagao unilateral na qual o individuo aparece no comego e
desaparece diante das determinagdes sociais que vém na
sequencia. Em cada nivel de efetividade da obra hegeliana o
individuo aparece numa determinada configura¢iao, como é
caso da pessoa no direito, sujeito na sociedade civil e cidadao
no Estado. Nessa relacio, a liberdade individual é uma das
razoes de ser do Estado, enquanto o Estado aparece como
esfera de realizagio dos individuos pela estrutura
comunitaria que proporciona.

A Filosofia do Direito, seguindo metodicamente o
processo de exposi¢ao do sistema filosdéfico como um todo,
desenvolve circulos de universalidade ética desde as formas
mais imediatas e abstratas até as estruturas eticamente mais
universais. As configuragdes mais avancadas adveém
metodicamente do desenvolvimento interno de superagao
das determinagoes mais abstratas reintegradas em circulos de
eticidade mais universais ¢ mais efetivas. Tal ¢ a passagem da
familia e da sociedade civil no Estado, e do Estado no
Direito internacional, quando os circulos mais amplos
transformame-se sistematicamente no fundamento racional e
ético daqueles. Do ponto de vista sistematico, a Filosofia do
Direito é estruturada por movimentos de ampliacio de
circulos de sociabilidade cada vez mais ricos em relacoes
humanas e em consciéncia politica, a0 mesmo tempo em que
o ultimo circulo retorna sistematicamente aos primeiros.

3 Trabalho e determinagdo pessoal

A concepgao de trabalho apresenta elementos
sugestivos para a formulacao de uma concep¢ao hegeliana
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de justica. Para Hegel, o trabalho nao ¢ o aspecto mével da
sociedade, em funcao da distin¢dao entre sociedade civil e
Estado, mas é o elemento movel e estruturante da sociedade
civil. Nessa esfera, os individuos, movidos pelo seu interesse
pessoal, adentram numa corporagiao da sociedade civil na
qual, através do trabalho e da profissio, buscam a satisfacao
das necessidades materiais. O interesse individualista que
acompanha o ingresso das pessoas na sociedade civil ¢é
correlato ao interesse de outras individualidades que também
buscam a satisfacio de suas necessidades. A estrutura desse
universo ¢, por um lado, um sistema de corporagoes
produtivas que cobrem a superficie da sociedade e se
correlacionam sistematicamente no formato atualmente
conhecido como mercado. Como os individuos, no intetior
das corporagdes, se encontram com multiplos outros
individuos, um individuo trabalha para muitos, todos
trabalham para todos e todos trabalham para um.

A sociedade civil é o campo das contradi¢oes e
ambiguidades. Numa primeira aproximacio, os individuos
sao movidos por interesses estritamente  pessoais
diretamente vinculados a base material e a0 consumo de
bens. O paradoxo dessa légica é que, ao satisfazer as suas
necessidades individuais, o sujeito entra em comunhao com
multiplos outros sujeitos que trabalham na mesma
corporagao. Isso produz uma “fraternidade” artificial e
forgada, pois, necessariamente, todos necessitam de todos.
As corporagdes também estabelecem uma logica sistematica
que as interliga em areas afins de atividade, interliga areas de
atividade economica e estabelece uma sistematica global de
corporagdes inter-relacionadas. A combinagao logica entre
particularidade e  universalidade permite que a
particularidade amplie livtemente o seu leque de atividades,
mas ela é limitada pela universalidade que é o referencial de
regulacdo da atividade material. A pretensdao, por parte das
organizagoes, de ampliar e complexificar o leque de suas
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atividades produz a légica da concorréncia segunda a qual
uma corporagdo, para sobreviver, necessita concorrer com
outras. O resultado da sociedade civil é a luta de todos contra
todos, numa espécie de conclusao hegeliana na qual o
filésofo parafraseia Hobbes.

A sociedade civil produz uma légica que combina a
universalidade e totalidade da atividade produtiva, a
qualidade e quantidade produtiva e a abstragao do trabalho.
A abstracdo consiste na execuc¢ao por parte do trabalhador
individual de uma restrita fungdo na totalidade do processo
e das fun¢Oes necessarias para a produgao de um objeto. Para
Rosenfield, “a Ideia ética ¢ o processo pelo qual a Ideia se
insere (e se produz) no processo de dilaceramento, de cisao,
constitutivo da sociedade civil-burguesa e em que ela
enfrenta os seus limites e a sua finitude para supera-los em
seu movimento de produ¢io de si” (ROSENFIELD, 1983, p.
180). A organizacdo em série e a abstragdo do trabalhador
resultam num sistema universal de producdo e na riqueza
geral. Nessa légica, a sociedade civil substitui
progressivamente a mao-de-obra do trabalhador pela
maquina que aumenta a quantidade produzida e a qualidade
do processo. Do ponto de vista social, a consequéncia
inevitavel da mecanizacio é a formacio de uma massa
sobrante de marginalizados excluidos do mercado. Segundo
a logica da sociedade civil, é impossivel integrar todos os
sujeitos no processo produtivo em func¢ao da superprodugao
que nao seria consumida.

Um viés da concepeao hegeliana de justica pode ser
situado neste contexto. Diante de uma sociedade capitalista
(o conceito ainda nao aparece em Hegel) produtora de
marginalizados sociais, ndo solucionam multiplas formas de
assistencialismo proporcionadas por 6rgaos governamentais
e entidades religiosas para nao permitir que morram de fome.
Hegel viu a extrema caréncia material na qual estavam
mergulhadas muitas pessoas e as formas de assistencialismo
social dispensadas por entidades para suprir as necessidades
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materiais mais imediatas. O filésofo ¢ enfatico ao afirmar
que o homem ¢ sujeito de sua atividade e construtor de sua
subjetividade e da consequente transformacao da natureza.
Uma sociedade nao educa para a cidadania na qual as
populacbes carentes sdo assistidas com programas
governamentais e suprimento de géneros alimenticios
basicos, por exemplo. A conclusao hegeliana acerca dessa
problematica é que as populagdes mergulhadas na miséria
social sejam abandonadas a sua propria sorte. Os
assistencialismos transformam as populagdes numa massa
passiva que espera por solucbes faceis advindas dos
governos e entidades assistenciais. Em contrapartida, na
hipétese de abandono das massas excluidas, elas seriam
capazes de criar mecanismos para a sua propria
sobrevivéncia e até, por nao dizer, de transformacio da
sociedade. O argumento hegeliano parece bruto e
categorico, mas a logica capitalista baseada no trabalho
abstrato e na mecaniza¢ao da produg¢do nao da espago para
a inclusdo economica de grandes massas de marginalizados.
A justica, por essa razdo, esta diretamente vinculada as
condi¢des sociais de sobrevivéncia das pessoas através de
seu trabalho.

Dentro das condicdes sociais de sobrevivéncia
econdmica e de constituicao da base material da sociedade,
o direito de emergéncia é uma referéncia hegeliana para a
formulagio de um conceito de justica. Dada a ldgica
capitalista da troca de produtos e servigos por dinheiro como
meio de circulacio dos produtos, caracteriza um sistema
econémico e um modelo produtivo que nio tolera dividas.
Pela l6gica da produgio e do consumo, quando um cidadao
nao paga as dividas, ele é punido por essa negligéncia. Muitas
crises econdémicas sao consequéncia do acumulo de dividas
de muitos consumidores. O direito de emergéncia entra em
cena quando um cidadio entra na ciranda do endividamento,
ele nido pode ser destituido de bens basicos para a
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sobrevivéncia humana, como a casa e utensilios basicos. Isso
se torna ainda mais plausivel quando se trata de um pai de
familia com a responsabilidade de sustentar materialmente
os filhos, pois, para Hegel, a vida e a dignidade estdo acima
da légica econdmica. Para o filésofo, a estrutura economica
¢ um meio para a constru¢ao da vida social, e ndo um sistema
que se justifica a si mesmo.

4 Equivaléncia em direitos e deveres

Para a formulacio ampla de um conceito hegeliano
de justica, o caminho mais indicado seria percorrer os
principais passos da fundamentagao metddica da Filosofia do
Direito. Pela logica da obra estruturada em varios niveis de
concre¢ao da sociabilidade, o conceito de justica também
segue essa dinamica. Para Hegel,

Frente as esferas do direito privado e do bem-estar
privado, da familia e da sociedade civil-burguesa, o
Estado ¢, de uma parte, uma necessidade exterior e seu
poder superior, cuja natureza de suas leis, assim como
seus interesses, estdo subordinados e sao dependentes
dela; mas, de outra parte, ele ¢ seu fim imanente e possui
seu vigor na unidade de seu fim dltimo universal e do
interesse particular dos individuos, no fato de que eles
tém obrigacbes para com ele, na medida em que eles
tém, a0 mesmo tempo, direitos (HEGEL, 2010, § 261).

Um dos argumentos estruturantes da Filosofia do
Direito é a equivaléncia entre direitos e deveres. Os cidadaos
tém direitos na medida em que tém deveres e deveres na
media em que tém direitos. O Estado tem o dever de
assegurar as pessoas as condi¢oes de cidadania e de
liberdade, tais como leis justas e equilibradas, uma estrutura
politica favoravel a participagdao, dar condi¢bes de saude,
educacdo e seguranca a todos. A concepc¢ao hegeliana de
Estado procura solucionar o problema do esmagamento do



Joao Alberto Wohlfart 217

individuo pela totalidade, uma pratica vigente em muitos
Estados; procura, igualmente, superar o isolamento dos
individuos em seus interesses meramente privados. O
Estado, em contrapartida, desenvolve o movimento de
integracao dos cidadaos em comunidades locais organizadas,
que organicamente estruturam a comunidade politica
universal da qual todos participam. Nao ha, na Filosofia do
Direito,um dominio de uma classe social sobre as outras, uma
classe politicamente privilegiada e outra sem participagio em
assuntos politicos. Neste sentido, os deveres do Estado em
relagao aos cidadaos consistem no direito por parte deles de
participarem de forma igualitaria das questoes politicas e,
assim, expressarem a sua liberdade e as suas opinioes.
Diante do Estado, os cidaddos também tém os seus
deveres. Uma formula¢do negativa teria como correlato a
inexisténcia de direitos em caso de nao cumprimento de
deveres. Num exemplo atualmente muito conhecido, um
dos principais deveres dos cidadidos diante do Estado é o
pagamento de impostos. Hssa ¢é, porém, uma pratica
sabidamente indesejada dos cidadaos que experimentam o
pouco retorno que o Estado da diante dos muitos impostos
pagos. Para Hegel, porém, os deveres dos cidadaos diante do
Estado excedem em muito ao dever do pagamento de
impostos. A equivaléncia de direitos e deveres tem como
pressuposi¢ao a constituicdo de movimentos reciprocos de
receptividade e de atividade permanentemente expressos
pelos sujeitos. Os deveres do cidadao diante do Estado estao
radicados na responsabilidade publica e social de seus atos,
na medida em que as agdes dos sujeitos singulares sido
edificadores da universalidade e dos direitos dos outros.
Aos direitos do cidadao correspondem os deveres do
Estado, e aos direitos do Estado correspondem os deveres
do cidaddao. Aos deveres do cidadio correspondem os
direitos do Estado, e aos direitos do cidadao correspondem
os deveres do Estado. A relacdo entre o cidaddo e o Estado
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nao ¢ de duas realidades reciprocamente relacionadas. A
equivaléncia bipolar entre direitos e deveres como estrutura
mestra da Filosofia do Direito compreende os movimentos de
efetivacao e de universalizacio dos individuos na estrutura
ética do Estado, e de singularizagao do Estado na liberdade
dos individuos. Essa é a razao da inseparabilidade entre
direitos e deveres na filosofia politica hegeliana. O Estado e
os cidadaos sdao, cada qual, duplamente polarizados e
equilibrados nos direitos e nos deveres e as suas relagdes
internas sao transversalizadas na integracao das oposigoes.
O Estado nao consolida a sua missao de socializagio, dever
seu em relacdao aos cidadaos, se eles nao se comprometem
com a sua liberdade; igualmente, os individuos nao edificam
o Estado se ele desenvolve praticas arbitrarias como o
privilégio de classes e a legitimacao de interesses economicos
particulares.

5 Igualdade e diferenga

A concepcio hegeliana de justiga traz em seu bojo a
questdo da igualdade e da diferenca. O filésofo discorda da
posi¢ao de Rousseau para quem os homens nascem livres e
iguais e que a sociedade os corrompe e os torna desiguais.
Hegel sustenta que os homens nascem profundamente
desiguais em habilidades e em condigdes sociais. A igualdade
e a diferenca nio sao situagoes de dominio de uma classe
sobre a outra, como seria o caso da burguesia ¢ do
proletariado, mas diz respeito a diferenca de grupos sociais e
a diferenca de habilidades individuais. Em estado de
natureza, os homens sao profundamente desiguais, e a
igualdade é conquistada na convivéncia social. A concepg¢ao
hegeliana de igualdade esta diretamente ligada as condi¢des
de sociabilidade capazes de integrar as pessoas na esfera da
organizac¢ao ético-politica.

A Filosofia Politica hegeliana nio legitima uma
sociedade de dominadores e dominados, como setia o caso
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no qual alguns usufruem o poder politico e concentram os
bens economicos, o que teria como consequéncia a
formac¢do da marginalidade e da exclusao social. Hegel
também nao idealiza uma sociedade igualitaria na qual todos
teriam as mesmas condicoes materiais, como seria o caso do
tio sonhado modelo produtivo comunista. Segundo o
filésofo, dadas as diferengas de habilidades e capacidades
individuais de gerenciamento dos bens materiais, nao é
possivel tornar iguais os desiguais. Dentro dessa l6gica, uma
sociedade de economicamente iguais sucumbiria porque, em
tal condicdo, as diferencas individuais e sociais estariam
ocultadas.

Hegel tem wuma posicio diante da visivel
desigualdade social. E evidente que o filésofo reconhece que
uma das consequéncias inevitaveis da mecanizagdo da
producao e da abstracao das atividades é a marginalizacao
social, uma plebe sem acesso a uma vida digna. Mas as
desigualdades sociais tém também como causa a diferenca
na capacidade de administracio dos bens e de organizagao
das condi¢bes materiais. Nesse raciocinio, ha muitos pobres
porque niao tém visio administrativa e habilidade nos
negdbcios, portanto sem visao de légica econdémica. Por outro
lado, muitos ricos se serviram da habilidade administrativa e
do conhecimento econdmico para construir a sua base
material.

6 Moralidade e eticidade

Uma das significativas contribui¢des da Filosofia do
Direito é, com certeza, a distincdo entre moralidade ¢
eticidade. Na exposicio empreendida por Hegel perpassa
uma dura critica 2 moralidade kantiana segundo a qual o
imperativo categorico tem exclusivamente como referéncia
a forma, sem a concorréncia de nenhum conteudo
determinado. Segundo o filésofo, “a vontade subjetiva,
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enquanto imediatamente para si e diferente da vontade
sendo em si, é por isso abstrata, delimitada e formal. Mas a
subjetividade nao ¢é apenas formal, porém constitui,
enquanto autodeterminar infinito da vontade, o aspecto
formal da vontade” (HEGEL, 2010, § 108). A limitacao da
moralidade reside na pura subjetividade e interioridade, sem
consequéncias para o universo da objetividade e da realidade.
O propésito de Hegel é o desdobramento da moralidade
subjetiva para o campo da sociabilidade, das institui¢cGes
sociais, da organizacao politica em forma de Estado e da
Historia universal. Sobre essa passagem, Hegel escreve:

A eticidade ¢ a ideia de liberdade, enquanto Bem
vivente, que tem na autoconsciéncia seu saber, seu
querer, ¢ pelo agir dessa, sua efetividade, assim como
essa tem, no ser ético, seu fundamento sendo em si e
para si e seu fim motor, - [a eticidade é] o conceito da
liberdade que se tornou mundo presente e natureza da
autoconsciéncia (HEGEL, 2010, § 142).

A concepeao hegeliana de eticidade reside no campo
das macrorrelagbes sociais e na organizagao politica em
forma de Estado nagdo. O filésofo sempre combateu a
concepcao de subjetividade centralizada no individuo e na
interioridade, pois a subjetividade sem a intersubjetividade e
sem abertura a objetividade do mundo permanece vazia e
indeterminada. Na eticidade hegeliana, portanto, a
subjetividade recebe um significativo desdobramento e
ampliagdo em estruturas comunitarias e no sistema de
organiza¢ao do Estado radicado na autoconsciéncia coletiva
em forma de intersubjetividade politica. Nessa visao, a
eticidade ¢ o mundo que se tornou autoconsciente, nao
como uma estrutura extrinseca as subjetividades individuais,
mas na sociabilidade autoconsciente de si mesma. Trata-se
de uma sistematica de liberdade enquanto substancialidade
ética em autodesenvolvimento, na qual a autoconsciéncia



Joao Alberto Wohlfart 221

coletiva de liberdade transborda na estrutura politica da
organiza¢ao do Estado e das relagGes entre os Estados.

Na eticidade, Hegel expoe logicamente as
instituigoes sociais segundo o critério dos momentos
constitutivos do desenvolvimento sistematico. As instancias
mais sensiveis, abstratas e indeterminadas sio expostas
primeiro, quando aparecem, na sequéncia as determinagoes
socials mais complexas e propriamente universais. Assim,
em razao do dominio do amor sensivel e da naturalidade dos
filhos, a familia ocupa um primeiro patamar, seguida pela
sociedade civil impulsionada pelo interesse econdémico
individual. O Estado, como efetiva¢io da substancialidade
ética, € a sintese entre a consciéncia histérica de liberdade e
a estrutura da organizagao politica evidenciada na disposi¢ao
dos poderes do Estado e das instituicdes. O
desenvolvimento do sistema de eticidade segue na exposi¢ao
das relacGes entre os Estados, na instancia ético-politica do
Direito internacional e na Historia universal como tribunal
do mundo.

Dessa organizacao da Filosofia do Direito haure um
conceito de direito e de justica. Para precisar o conceito
hegeliano de justica, a medida da responsabilidade diante dos
atos esclarece a situacdo. Considerando a distin¢iao entre
moralidade e eticidade, o alcance da responsabilidade
diferencia-se entre uma e outra esfera. Na moralidade, a
responsabilidade é determinada pela medida da intengao do
sujeito, ou seja, ele é culpado pelos atos na medida em que
foram previamente pensados e planejados. O diferencial da
eticidade ¢é a responsabilizacio pelo alcance dos
desdobramentos e das consequéncias dos atos. Tal é o caso,
por exemplo, do vingador que incendiou a casa do seu
inimigo, quando o fogo alastrou-se e consumiu a quadra
inteira. Hegel tem consciéncia de que qualquer ato e situagao
histérica, por mais simples que sejam, podem ter
desdobramentos amplos em forma de sistema. Dadas as



222 Justica e liberdade em Hegel

diferentes possibilidades de combinagoes entre elementos
simples, os desdobramentos podem ser os mais variados e
imprevisiveis.

Com essas consideragdes, o conceito hegeliano de
justica apela para a responsabilidade de uns pelos outros.
Como, em toda a sua obra, Hegel desenvolve uma
perspectiva ampla de relagdes de intersubjetividade
distribuidas em diversos graus de abrangéncia, a
consequéncia ético-politica de tal exposicao sistematica ¢ a
proximidade cada vez maior entre os seres humanos. Nessas
condigdes, cada ser humano tem um comprometimento
ético com os outros e as acoes de todos devem contribuir
positivamente para a edificagdao da liberdade do todos. Essa
proximidade entre os humanos também pode abrir brechas
para possiveis danos de toda a ordem, que precisam ser
reparados quando acontecem. Para Hegel, o cidadio ¢
responsavel por seus atos, especialmente em func¢io dos
efeitos que eles produzem na estrutura das mediagoes
sociais. E como todos os cidadaos se desdobram no universo
da complexa estrutura social e politica, a teoria hegeliana da
justica tem como alvo o processo racional de construcao
dessas relagdes, com previsao de castigos e reparagao de
danos quando esses acontecem.

7 Estrutura e movimento da representatividade

A filosofia politica hegeliana segue os parametros da
democracia representativa, mesmo que os componentes da
concepgao de Estado nio se restrinjam a esse modelo. Na
condi¢ao de Estado nagao, Hegel nao pensa na democracia
direta como o caminho mais adequado para a organizacao
politica e para a promocao efetiva da participagao politica. O
filésofo aborda uma problematica amplamente presente nos
Estados atuais, pois, como se sabe, a democracia
representativa  enfrenta  muitas  dificuldades  para
efetivamente funcionat. Nesse universo, como é sabido num
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Estado como o brasileiro, é minima a representatividade do
Congresso Nacional em relagdo a totalidade do povo. Sabe-
se que uma pequena minoria, como a classe industrial,
religiosa e do agronegdcio, possui ampla representagao,
enquanto que a maioria das classes menos favorecidas nao
tem representacio no Congresso. A consequéncia desse
desequilibrio é o exercicio legislativo em causa propria e a
manutencio da ordem econdémica e social estabelecida,
enquanto a maior parte da populagdo nao tem voz politica.

Na concepg¢ao e na estrutura hegeliana de Estado,
talvez esses problemas tenham uma solu¢ao. Enquanto os
representantes do povo nao siao estabelecidos pela via da
votagdo direta, mas todas as classes e grupos sociais sao
representados de forma equitativa, como expressao da
ligagio organica entre o Congresso e a totalidade da
populagao. Na nogdo hegeliana, o povo nao é uma massa
ignorante e desorganizada, mas os diferentes grupos sociais
sao organizados em forma de circulos comunitarios, como
expressao da ligacao do governo com o povo e do povo com
o governo. Com esses pressupostos, ¢ minimizada a
possibilidade de agdes arbitrarias por parte do governo e do
Congresso, e as acOes nessas esferas passam necessariamente
pela organizagao popular.

A concepcao hegeliana de justica esbocada a partir
da Filosofia do Direito tem como componente basico a
estrutura de uma representagao igualitiria. Todos os
individuos, comunidades e grupos sociais ttm um grau de
representacao semelhante, sem os abusos e arbitrariedades
visiveis nas formas atuais de democracia. Na logica da
filosofa politica hegeliana, os cidadios e grupos tém os
mesmos meios para fazerem valer os seus direitos,
manifestar a sua voz e opiniao e participar das questoes que
dizem respeito ao Estado. Com a organizagao do Estado em
instancias politicas e comunitarias integradas, o exercicio da
cidadania é possibilitado a todos. Um dos componentes
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angulares da Filosofia do Direito é a inclusio de todos os
cidaddos e grupos sociais no dinamismo cidadao do Estado,
através da organizagdao politica que tem como ponto de
partida as multiformes configuracbes do povo, e vai
integrando nas varias instancias politicas do Estado para
formar a sua substancialidade ética. Nessa organizacio,
todos os cidaddos participam da vida do Estado através do
exercicio da liberdade, da livre expressio da opinido e da
garantia de ter assegurado os direitos humanos basicos.

Quando se fala da representatividade, Hegel é contra
as cleicbes diretas. Esse método para estabelecer os
representantes do povo ¢ arbitrario, porque nao apresenta
garantia de que todos os cidaddos e grupos sejam
efetivamente representados. Por essa via, o equilibrio da
representacao ficaria jogado ao acaso, pois uma minoria
privilegiada seria intensamente representada, enquanto a
maioria nao teria representagio no Congresso. Hegel
defende outros mecanismos capazes de incluir no poder
legislativo representantes de todas as classes sociais,
totalizando uma representacao equitativa. Neste sentido, o
conceito hegeliano de justica supoe as condi¢oes politicas
para a efetiva socializacio de todos os cidaddos, sem
nenhuma forma de exclusao econémica, politica e social.

A teoria hegeliana da representagao politica, como
um dos pilares da teoria da justiga, tem implicagoes logicas e
politicas. A teoria da justica ndo cabe numa estrutura politica
ideologicamente polarizada em homens de colarinho branco
que ocupam os bancos do poder legislativo e a indiferenciada
de um povo sem cultura, sem conhecimento e sem historia.
A légica politica caracteriza uma estrutura ascensional que
comega pela universalidade abstrata da base popular e é
elevada a racionalidade do poder legislativo cuja logica
transforma a imediaticidade popular na autoconsciéncia de
liberdade e construcio da cidadania consolidada na
indissoluvel ligacao entre a maturidade politica do povo e a
logica do poder legislativo. Entre a possivel consciéncia
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massificada do povo, a racionalidade das leis e a estrutura
organizacional, se d2 um movimento légico que transforma
a consciéncia massificada em autoconsciéncia de liberdade.
Dessa forma, a filosofia politica que Hegel formula na sua
Filosofia do Direito continua referencial para uma critica
aprofundada aos Estados atuais em que o processo
legislativo destina-se a sustentagao de interesses economicos
diante dos quais o povo é relegado as margens da agdo
politica.

A légica politica hegeliana continua com a recepgao
por parte do poder do principe das conclusdes do poder
legislativo confirmadas por aquele. Com a assinatura do
principe, as leis recebem a sua devida universalidade
acompanhada com o exercicio efetivo da cidadania do povo.
O principe devolve as leis ao poder governamental
responsavel pela efetivagao delas na base da sociedade. Com
essas indicagoes, a teoria hegeliana da justica esta radicada na
circularidade da interdependéncia entre os poderes que tém
como mediacao universal ¢ base de sustentacio a liberdade
e a cidadania do povo. Com esse pressuposto, nao se trata
da arbitrariedade de um poder independizado dos outros,
mas cada poder caracteriza um momento da estrutura da
cidadania como base de sustentac¢ao do préprio Estado. Para
Bavaresco,

A légica da opinido publica ¢, portanto, a contradicio,
pois o universal em si e por si, o substancial e o
verdadeiro, encontram-se ligados ao seu contrario, o
elemento préprio e particular da opinido da multidao. O
universal encontra-se inicialmente ligado a seu
contrario, o particular. Esse verbo ligar denota uma
relacio exterior, imediata e mecanica, cuja razao de ser
se torna uma relagio contraditéria. Esta ligacdo
contraditéria universal-particular é inorganica. Ela
revela um nivel de conhecimento da ordem da
representa¢do ou do entendimento, portanto nio ainda
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chegado a efetividade racional. Para que ela se torne
uma ligacdo organica — entre o universal do Estado e o
particular da opinido da multiddo — e portanto um
conhecimento verdadeiro, a acio da constituicao é
necessaria (BAVARESCO, 2001, p. 143-4).

Um dos elementos sustentadores e referéncia de
avaliagdao da qualidade dos trabalhos legislativos ¢ a opinido
publica. Afinal, para Hegel, o povo nio é massa de manobra
e nao ¢ rebaixado a um estagio de ignorancia para legitimar
os interesses dominantes. Na concepcio hegeliana, a
reduc¢do do povo a uma massa indiferenciada e
ideologicamente manipulada sio condi¢oes negadoras do
Estado. A opinido publica, formulada pelo filésofo na
Filosofia do Direito, caracteriza um estagio esclarecido de
conhecimento das atividades do governo e do poder
legislativo. Uma das razdes de ser desse é o esclarecimento
da opinido publica estruturada como intersubjetividade
coletiva perpassada por um conhecimento politico e uma
autoconsciéncia de cidadania. O povo nao deve estar alheio
as questdoes politicas que circulam nas  esferas
governamentais, mas elas se estendem para os circulos
populares e se tornam razoes referenciais de conhecimento.
Af se misturam a substancialidade e a acidentalidade e a
fenomenicidade, categorias fundamentais de sustentacao da
Légica da esséncia, quando na estrutura do Estado se
integram a substancialidade do processo legislativo e politico
e a acidentalidade da opinido. Isto significa que racionalidade
das leis aparece em forma de opinido e de conhecimento
logicamente articulado.

8 Estado e Direito Internacional
A teoria hegeliana da justica fica incompleta sem a

nocao de Direito internacional e de relacbes entre os
Estados. Organizada em varias esferas, a Filosofia do Direito
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também inclui niveis de organizagao da justica. O Estado ¢é
responsavel em proporcionar aos cidadiaos as condi¢oes para
o exercicio da liberdade. Em contrapartida, deve coibir todas
as formas de ameagas contra a cidadania, impedindo a
emergéncia de fendomenos como a massificagdo e a
ingenuidade coletiva. Quando isso acontece, a corrupgao e a
sobreposicao de interesses privados constituem a
consequéncia necessaria, fazendo do Estado um aparato de
legitimagao e manutenc¢ao dos privilégios corporativos.

O Direito internacional é, para Hegel, uma instancia
ética de regulacdo das relagoes entre os Estados. Sabe-se das
arbitrariedades cometidas por muitos Estados nessa area,
como ¢ o caso, por exemplo, da invasiao do Iraque por parte
dos Estados Unidos e o assassinato de Sadan Hussein e Bin
Laden. Por esse viés, Hegel é um critico dos monopdlios
internacionais e de estruturas de dominag¢ao, como € o caso
das relacOes verticais entre norte e sul. A Filosofia Politica
hegeliana também nao admite totalitarismos politicos, tanto
internos quanto externos aos Hstados particulares. Neste
sentido, a teoria da justica é entrelacada com as condi¢bes
que permitem a socializagao de todos os cidadaos, tais como
a organizacao no sistema de interdependéncia dos poderes
do Estado, a estrutura bicameral, a qualidade da opiniao
publica, com minimizacio de formas de dominagio
ideoldgicas e exclusio social.

Para o estabelecimento de condig¢oes de justica, o
Direito internacional coibe abusos no que diz respeito a
intromissao arbitraria de Estados mais poderosos em nag¢oes
mais atrasadas. Por outro lado, essa instancia ética e juridica
de maxima universalidade também ¢é atenta as possiveis
arbitrariedades cometidas pelos proprios Estados em relacao
aos seus cidadaos. Sabe-se que, na concepcao hegeliana, os
Estados que desrespeitam Direitos humanos universalmente
estabelecidos e historicamente conquistados sio objeto de
puni¢coes internacionais. A leitura politica que parte da
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“Dialética do Senhor e do Escravo”, exposta por Hegel no
comeco da Fenomenologia do Espirito, tem a sua ampliagdo
politica na Filosofia do Direito ao ser enfatico contra a
escravidao e construir um sistema de liberdade. Sob esse
viés, situagdes historicamente repetidas no Brasil, tais como
a corrupgao politica, existéncia de trabalho escravo e formas
de marginalidade social seriam objeto de condenagdes
internacionais. Mas, mais do que uma instancia punitiva e
restritiva, o Direito internacional é uma referéncia ética no
sentido de proporcionar aos Estados parametros de
humaniza¢do, de organizagdo politica e de Direitos
humanos.

Hegel niao desenvolve uma nog¢iao ontologica de
justica, como se esses principios fossem intrinsecos ao ser
humano e eternamente validos. A concep¢ao hegeliana de
justica e de direito ¢ histérica. A justica nao ¢é algo dado e
igual para todos, ela é resultado da conquista historica. Por
essa razdo, um dos dados da relacio entre o Direito
internacional e os Estados ¢ a atualizacao permanente das
condig¢bes de justica e de direito, que partem de parametros
histéricos da atualidade. Mas os diferentes Estados nao
apresentam o mesmo grau de organizagio politica e
maturidade ética, mas ha diferencas significativas
condicionadas por fatores histéricos variados. Hegel
reconhece essas diferengas, pois nao pode incluir todos os
Estados num mesmo nivel abstrato de desenvolvimento da
liberdade, mas nao tolera relacbes de dominagao entre povos
como um fator de escravizagdes barbaras. Para Hegel,

Os principios dos espiritos dos poves, por causa de sua
particularidade, em que eles tém sua efetividade objetiva
e sua autoconsciéncia enquanto individuos existentes,
sao, em geral, delimitados, e seus destinos e seus atos,
em sua relacio uns aos outros, sio a dialética
fenomeénica da finitude desses espiritos, a partir da qual
o espitito universal, o espirito do mundo, produz-se tanto
como indelimitado quanto é ele que exerce nele seu



Joao Alberto Wohlfart 229

direito, - e seu direito é o mais elevado de todos, - na
histdria mundial, enquanto tribunal do munde (HEGEL,
2010, § 340).

Hegel identifica os componentes estruturantes da
Historia universal, o espirito dos povos e o espirito do
mundo. Os espiritos dos povos sao efetivados nos diferentes
Estados histéricos, com a sua cultura, organizagao politica e
histéria prépria. Do ponto de vista logico, constituem
individuos na totalidade da histéria universal. O espirito do
mundo, contrariamente, é universal, abrange o processo de
desenvolvimento de todas as civilizacbes da historia da
humanidade e o pensamento filosofico desenvolvido nesses
periodos, e se transforma em tribunal do mundo. O espirito
do mundo perpassa os espiritos contingentes dos povos e
traduz os espiritos particulares na universalidade do espirito.
Esse espirito julga os Estados particulares e os interpela no
sentido de aperfeigoarem a liberdade dos cidadaos.

9 Consideragoes finais

Consideramos no artigo alguns pontos orientadores
para uma teoria hegeliana da justica. A concepg¢ao de justica,
extraida da estrutura interna da Filosofia do Direito, deve ser
realizada na perspectiva do esfor¢o filoséfico realizado por
Hegel no sentido de unificar a razio na conciliagdo entre
absoluto e relativo, subjetividade e objetividade, Deus e
homem, histéria e sistema. A concepgao de justica somente
se torna plausivel se ela é exposta no sentido da evolucao
global da histéria e da ética universal.

Para construir uma teoria da justica, Hegel propoe
uma mediag¢ao entre dois extremos tipicos da modernidade,
tais como o individualismo subjetivista que restringe os
sujeitos aos seus interesses imediatos, e o estatismo
burocratico que esmaga a liberdade dos individuos. Por esta
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via, a justica estd ancorada na liberdade sistematica segundo
a qual os sujeitos se realizam no contexto comunitario em
diferentes graus de efetivagdo, como o grupo social, o
Estado e a historia universal. Essas esferas de maior
universalidade, por sua vez, também tém como base de
articulagio e razao de ser a liberdade dos individuos.

Um dos resultados da teoria hegeliana da justica ¢ a
constru¢ao social na qual as pessoas nao sao igualadas na
mesma condi¢do, como também ndo siao dispersas numa
desigualdade social insustentavel. Em Hegel ha diferengas
socials integraveis na totalidade do Estado, no qual a
liberdade ¢ condicionada pela capacidade de cada cidadao
em exercé-la na perspectiva do todo social maior.

Referéncias

BAVARESCO, Agemir. A teoria hegeliana da opiniao piblica.
Porto Alegre: LPM, 2001.

BAVARESCO, Agemir. O movimento Ldgico da Opiniao Piblica.
Trad. de Agemir Bavaresco e Paulo Roberto Konzen. Siao
Paulo: Loyola, 2011.

HEGEL, GWF. Filosofia do Direito. Sao Paulo: Editora
Unisinos, Edi¢oes Loyola, 2010.

ROSENFIELD, Denis. Po/itica e liberdade em Hegel. Sio Paulo:
Brasiliense, 1983.



Os conceitos de Estado, povo,
diversidade, publicidade,
liberdade de imprensa, opiniao
publica, Bildung, Tiuschung e
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Paulo Roberto Konzen

1. Introdugdao: Apresentagio do Sistema e do
Pensamento Hegeliano

Para expor e analisar, de forma resumida, os
conceitos de Estado, Povo, Diversidade, Publicidade,
Liberdade de Imprensa, Opiniao Pablica, Bidung (Cultura ou
Formacao), Téauschung (llusio ou Engano) e Democracia, em
Hegel, é necessario fundamentat-se em textos classicos ¢/ou
interpretativos. Inclusive, inicialmente, convém registrar a
respectiva continuidade da presente pesquisa, vinculada com
a investigacio ja realizada no Ambito do meu Mestrado' e
Doutorado®, subentendendo aqui alguns dados ali expostos,
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reiterando e ampliando outros elementos’.

Ora, na minha Dissertacdo, em resumo, segundo
uma estrutura piramidal ou ascendente, em vista de um
vértice comum, primeiro, como base ou fundamento,
buscou-se expor quais sdo as principais ou as essenciais
determinagdes do conceito hegeliano de “Sistema da
Filosofia” ou de “Filosofia”; depois, apresentar qual ¢ o
espago e a importancia da “Filosofia do Espirito Objetivo”
ou da “Filosofia do Direito” de Hegel na totalidade do seu
chamado Sistema Filosofico, a fim de, entdo, poder analisar
os seus conceitos de “Estado” e de “liberdade”. Em suma,
trata-se de ter presente o todo para poder compreender
devidamente uma de suas partes.

Assim, entre outros, apresentou-se algumas das
determinagdes do conceito hegeliano de filosofia e de sua
atividade propria na constante busca pela apreensao do saber
absoluto. Ora, para o citado autor, a “tarefa da filosofia”, em
seu elemento proprio, o “conceito”, é “conceituar” ou
“apreender” o “saber absoluto”. Entretanto, cabe destacar
que o saber absoluto, em Hegel, ndo ¢ um saber atemporal
e, além disso, ndo é um saber que possa ser denominado
como perfeito, definitivo e irreformavel, mas sempre esta
relacionado com o seu respectivo tempo histérico. Em
suma, eis porque sempre devemos estar sempre prontos para
filosofar, a principio, de forma continua e gradativa ou

Porto Alegre, RS: Editora Fi, 2013.

3 No caso, o presente texto apresenta varios trechos ja publicados,
reproduzindo argumentos ja expostos, pois o objetivo é divulgar uma
sintese dos principais aspectos dos meus estudos na forma de artigo. Nao
tenho pretensio de cometer autoplagio ou redundancia, mas apenas
reiterar aspectos que considero essenciais e ainda nio devidamente
divulgados ou compreendidos na integralidade.

>

4Os termos ou as expressoes assinalados entre aspas (“ ) sdo conceitos
ou defini¢cdes essenciais para Hegel, que na minha Dissertagio e Tese sao
devidamente expostos no original alemao e analisados do ponto de vista
filologico, histérico e hermenéutico.
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ascendente. Com isso, se pode ver que a sua filosofia ndo ¢é
incompreensivel, recheada de enigmas, nem filosofia
oracular, de palavrério bombastico e mistificador, etc.; senao
que trabalha para ser uma “ciéncia especulativa - filoséfica”,
sempre em busca do “conhecimento” ou do “saber
especulativo”. Para ele, a filosofia deve “se suprassumir”,
pois nao basta ter “amor” ou ser “amigo” (Philo - ko) da
“sabedoria” (Sophie - Zoyin), mas ela precisa se “elevar’” a
condicao de “ciéncia”, da “cientificidade”, do “conhecer
cientifico”.

Sobre isso, Hegel afirma, por exemplo, o seguinte: “a
verdadeira figura, em que a verdade existe, s6 pode ser o
sistema cientifico. Colaborar para que a filosofia se aproxime
da forma de ciéncia — da meta em que deixe de chamar-se
amor ao saber para ser saber efetivo — é isto o que me proponho”;
além disso, declara: “Reside na natureza do saber a
necessidade interior de que seja ciéncia. (...) Chegou o tempo
de elevar a filosofia a condicio de ciéncia™.

Assim, importa mostrar que, em Hegel, a filosofia
busca se elevar a cientificidade. Inclusive, ¢ possivel ver este
aspecto fundamental em todas as obras hegelianas. Por
exemplo, em 1807, na Fenomenologia do Espirite, ele afirma:
“tudo que ha de excelente na filosofia de nosso tempo coloca
seu proprio valor na cientificidade; e embora outros [autores]
pensem diversamente, de fato, s6 pela cientificidade a
filosofia se faz valer”’. Em seguida, em 1812, na Ciéncia da
Ldgica, Hegel declara: “O ponto de vista essencial é que se
trata sobretudo de um novo conceito de tratamento
cientifico. A filosofia, na medida em que deve ser ciéncia, (...)
se move no conhecer cientifico”™’. A seguir, em 1817-1830, na

5 HEGEL. FE. 2002. Prefécio. p. 27-28: 3/14.
¢ HEGEL. FE. 2002. Prefécio. p. 69-70: 3/66.
7HEGEL. CL. [TP]: 5/16.
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Enciclopédia, acrescenta: “Sobre a relacdo da filosofia com o
empirico falou-se na introducdo geral” e, depois, conclui:
“Nao somente deve a filosofia ficar em concordancia com a
experiéncia da natureza, mas o surgir € a formagio da ciéncia
filos6fica tém a fisica empirica como pressuposto e
condi¢io™. Como vemos, tal elemento, exposto
sucessivamente na Fenomenologia do Espirito, na Ciéncia da
Ldgica e na Enciclopédia, ¢ de tamanha importancia para Hegel
a ponto de nio deixar de reiterd-lo nos demais textos,
inclusive na sua Filosofia do Direito, de 1821. Sobre isso,
destaca-se, por exemplo, o paragrafo de conclusio do
Prefacio:

Caso se deva falar filosoficamente de um conteudo,
entio ele apenas suporta um tratamento objetivo,
cientifico, como também toda réplica de outra espécie
que nio a de um tratado cientifico da Coisa mesma
apenas valera para o autor como um epilogo subjetivo e
uma afirmacio qualquer e precisa lhe ser indiferente.’”

Além disso, convém ressaltar o paragrafo final da
se¢ao Moralidade, o qual nos mostra um aspecto essencial
‘do que ¢ filosofia’ para Hegel:

Aqueles que creem poder ser dispensados de
demonstrar e deduzir, na filosofia, mostram que estdo
ainda distantes do primeiro pensamento do que ¢
filosofia e podem discorrer, mas, na filosofia, os que
querem discorrer sem conceito ndo tém nenhum direito

de tomar parte no discurso."

Ora, em primeiro lugar, segundo Hegel, infelizmente
existe quem esteja muito longe da menor ideia do que ¢ a

8 HEGEL. ECF (II). 1997. § 246 A, p. 17: 9/15.
9 HEGEL. FD. 2010. Prefacio. p. 44-45: 7/28.
10 HEGEL. FD. 2010. § 141 A. p. 165: 7/287.
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filosofia ou da nogao elementar do que ¢ filosofar. Este
individuo, na medida em que nio sabe o que ¢ a filosofia,
pode, muito bem, discorrer por outro caminho que nao seja
o do “conceito”; mas, com isso, em sintese, ele deixa de
filosofar e, de tal modo, acaba perdendo o direito de poder
participar de uma prelecio filosofica. Para Hegel, entao, toda
a consideracao filosofica precisa vir a ser “cientifica”, pois
ele considera o filosofar inseparavel da “cientificidade”. Mas,
no caso, ¢ essencial compreender o conceito hegeliano de
“natureza do saber especulativo™"!, desenvolvido na sua
Ciéncia da Ldgica e, também, na Ewnciclopédia, por ocasiao da
exposicao e defesa das divisoes de sua logica: “O logico tem,
segundo a forma, trés lados: a) o lado abstrato ou lado do
entendimento; b) o lado dialético ou negativamente racional;
e ¢) o lado especulativo ou positivamente racional”". Tais
dados se ligam ao essencial conceito hegeliano de
“suprassun¢io” e/ou de ‘“‘suprassumit”’, que buscamos
igualmente apresentar e desenvolver na Dissertacao.

Depois disso, na medida em que a base da pesquisa
acha-se na Filosofia do Direito, convém ressaltar que, segundo
Hegel, a “ciéncia do direito” é apenas uma “parte”, a saber,
do Sistema ou da Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas, que
congrega a Filosofia ou a Ciéncia da Logica, da Natureza e
do Espirito; esta tltima, subdividida em Filosofia do Espirito
Subjetivo, Objetivo e Absoluto. Assim, o texto da Filosofia do
Direito é “uma exposi¢ao continuada, em particular mais
sistematica”, dos mesmos “conceitos fundamentais” postos

1 HEGEL. FD. 2010. Prefacio. p. 32: 7/12.
12 HEGEL. ECF (I). § 79. p. 159. 8/ 168.

13 Traduziu-se, em portugués, aufheben e Aufhebung por “suprassumit” e
“suprassuncio”, a fim de destacar o sentido pleno da polissemia contida
na lingua natural alemi e explorada especulativamente por Hegel, na
época, para significar, a0 mesmo tempo, negar ou suprimir [sumit],
conservar [assumir]| e elevar [supra+assumir].
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sobre “esta parte” da filosofia na Enciclopédia de 1817. Ou
seja, a Filosofia do Direito apresenta-se como uma exposi¢ao
mais desenvolvida de sua Filosofia do Espirito Objetivo,
dividida em trés partes, isto é: “Direito Abstrato ou Formal”,
“Moralidade” e “Eticidade”.

Além disso, a “ciéncia filosofica do direito” tem
como objeto a “ideia de direito” ou, entdo, o “conceito” e a
“efetivacao” do direito. Por isso, o fim é “conceituar” ou
“apreender” o “conceito de direito”, que se baseia no
principio da “vontade livre” ou “vontade racional”, que
envolve “saber” e “querer”, determina¢Oes vinculadas ao
“conceito de liberdade”. Diante disso, a primeira implicagao
¢ que jamais se pode vir a compreender devidamente um
conceito hegeliano isolado de seu contexto sistematico, pois
cada um dos textos de Hegel ¢ a exposicao de parte do seu
sistema filoséfico™, devendo ser interpretado segundo tais
aspectos, a fim de ndo incorrer numa hermenéutica
equivocada ou parcial.

Vimos, também, que o Espirito Objetivo foi objeto
de mais de uma elaboracio por Hegel, tendo, na Propedéutica
Filosdfica, de 1808, 30 paragrafos; na Enciclopédia, de 1817, 53
paragrafos e, na Filosofia do Direito, de 1821, 360 paragrafos;
trata-se de consideravel diferenca numérica, na medida em
que se trata do esbogo e desenvolvimento sistematico de um
mesmo conteudo. Além disso, ele afirma, no § 487, da
Enciclopédia, de 1827/1830, a atualidade da exposicio de
1821, justificando inclusive o carater mais conciso do texto
sobre a Eticidade”. Com isso, Hegel especifica que a

14 Por exemplo, o contexto do conceito de liberdade de comunicagio
publica ou de liberdade de imprensa se da no (3.2.3.3.1.3) Poder
Legislativo, que é a 3" se¢do do (3.2.3.3.1) Direito Publico Interno, o qual
¢ a 1° subsecido do (3.2.3.3) Estado, o qual ¢ a 3* secio da (3.2.3)
Eticidade, a qual é a 3" parte da (3.2) Filosofia do Espirito Objetivo, a
qual é a 2% parte da (3) Filosofia do Espirito, que é a 3" parte do Sistema
Filoséfico de Hegel.

15> HEGEL. ECF (I1I). § 487, p. 283: “Como ja desenvolvi esta parte da
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exposicao na Filosofia do Direito é a mais desenvolvida de sua
Filosofia do Espirito Objetivo.

Contudo, 2o destacar e analisar o contexto
sistematico e a importancia do texto da Filosofia do Direito no
todo da obra de Hegel, vimos que se trata de um dos escritos
mais estudados, comentados e controversos na atualidade.
Ora, tudo porque tal texto representa o desenvolvimento
sistematico de sua Filosofia do Espirito Objetivo. Sobre a
sua relevancia, cabe enfatizar o lugar e o papel privilegiado
de tal escrito no campo da Filosofia Politica de Hegel, nos
anos de Berlim, por ter sido publicado ainda em vida,
tornando-se, inclusive, o compéndio (Lehrbuch) de referéncia de
suas aulas sobre tal tema, e sendo ainda objeto de anotagdes
pessoais. Mas, tal texto, muito em fungdo das circunstancias
histéricas de sua edi¢ao, foi e ¢ objeto das mais distintas
interpretacoes e criticas, algumas até mesmo opostas, ou seja,
separadas por um angulo de 180 graus, tal como sobre o
conceito hegeliano de Estado e de liberdade, o que é um
problema de Historia da Filosofia, de Filosofia Politica, mas
também de Politica, pois influenciou e/ou influencia praticas
politicas.

Por isso, para tentar elucidar tal demanda,
apresentou-se ¢ analisou-se o conceito hegeliano de Estado,
na sua relacao com a religidao ou a Igreja, a qual, enquanto
institui¢ao, serve de exemplo para as demais relagoes
institucionais. Hegel demonstra que o saber estatal, em
func¢ao de sua forma mais elevada de apreender a verdade ou
o saber absoluto, conteddo comum para ambos, acaba tendo
supremacia em relacio a doutrina da religiao, no caso de
possivel conflito. Para ele, a forma de apreensio do Estado
¢ superior a da religidao, na medida em que se suprassume ao

filosofia em meus "Lineamentos do Direito" (Betlim, 1821), posso
expressar-me aqui mais brevemente do que a propédsito das outras
pattes”. 10/306.
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nivel da filosofia especulativa, da ciéncia, isto ¢, ao nivel do
conceito. Assim, em suma, o conteido do Estado, de acordo
com sua Ideia, ndo permanece na forma da “representa¢ao”
e da “fé” ou “crenga”, tal como na religido, mas se
suprassume ao nivel da “razao”, do conceito, resultado de
todos os engendramentos no ambito da “familia” e da
“sociedade civil-burguesa”, igualmente esferas da “vida
ética” ou da “eticidade”.

No entanto, a analise da relacio entre Estado e
Igreja, e entre filosofia e religido, apresenta, ainda, como
dado determinante, o continuo labor em prol do
desenvolvimento e da efetividade do principio da liberdade.
Assim, Hegel reconhece, também, que podem existir
Estados empiricos da nao-liberdade, religides da nao-
liberdade e, até mesmo, as chamadas filosofias da nio-
liberdade, que nao efetivam, parcial ou totalmente, o
principio da liberdade.

Quanto a isso, para Hegel, a “degradacao” da
filosofia era tamanha em sua época, que supostos filésofos,
tal como Jacob F. Fries, nao baseavam a ciéncia no
“desenvolvimento do pensamento e do conceito”, com base
na “razdo’”; mas, antes, assentavam a ciéncia na mera
“percepcao imediata”, baseando-se somente no “coragao”,
no “animo” e no “entusiasmo” para ponderar, por exemplo,
sobre os critérios das acOes éticas. Trata-se da distingao
hegeliana entre verdade e mera “opinido subjetiva” ou mero
“saber imediato”. Ora, segundo Hegel, tal maneira de pensar
se apoderou do nome da filosofia e, inclusive, fez com que
muitas pessoas acreditassem que tal exercicio seria filosofar.
Eis, para ele, o motivo pelo qual, em sua época, nao se podia
repreender algum doutor em direito quando se impacientava
tao logo ouvia alguém falar de ciéncia filoséfica do Estado;
como, também, nao era digno de surpresa ou admiragiao o
fato de que os Governos dirigiram a sua aten¢ao para tal tipo
de filosofar, pois sua pratica afetava de forma concreta e
negativa todo o ambito publico. Tal menciao de Hegel, no
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questionado Prefacio da Filosofia do Direito, é a sua primeira
alusio direta sobre a entdo recente intervencao restritiva nas
Universidades e na imprensa pelo Governo da Pruassia, em
funcao dos trés decretos da Convencao de Karlsbad.

Sobre isso, cabe ressaltar que Hegel, a principio, até
nao desaprova a entdo agdo do Estado prussiano, pois
haviam ocorrido fatos graves, inclusive assassinato por
apunhaladas, motivado pela incitagio de ditos filésofos.
Assim, ele busca denunciar e criticar a doutrina, entre outros,
de Fries, pois, em suma, trata-se da critica especificamente
contra a subjetivagao radical do ético, em que alguém faz
valer os seus interesses e fins apenas se baseando em
vontades subjetivas ou arbitrarias, alheio ao chamado
espirito racional. Convém, portanto, assinalar que a critica de
Hegel a Fries nao se deu por uma motivagao de ordem
pessoal, a fim de tentar justificar a censura nas Universidades
e na imprensa, mas buscava ser a explicitacdo da critica a
fundamentagdo de tal modo de pensar e de agir
discricionario ou arbitrario. Afinal, foi por causa disso que
aumentou, junto aos Governos, a preocupa¢ao em relacao
ao chamado género e a0 modo do filosofar.

Entretanto, no texto da Filosofia do Direito, Hegel
pretende justamente preservar a ciéncia de tais rigores da
censura. Afinal, em Hegel, toda ciéncia tem o seu lugar ao
lado do Estado, pois ela possui até o “mesmo elemento da
forma” que o Estado, ou seja, “o fim” ou, entio, “a
finalidade de conhecer” a “verdade objetiva pensada e
racionalidade”. Por isso, quando a ciéncia ou a filosofia fizer
jus ao seu conceito, o Estado nao tera motivo algum para a
censura. Mas, deve manter-se no nivel préprio da ciéncia,
pois pode, também, decair para o nivel da mera opiniao
arbitraria ou da maneira de ver meramente subjetiva.

Assim, Hegel afirma que a Ideia do Estado apresenta,
na Modernidade, a peculiaridade de ser a efetividade da
liberdade, nao segundo o capricho subjetivo ou o
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autoritarismo estatal, senao conforme o conceito de vontade
racional. Com isso, ele busca expor uma organizacio estatal,
em que os individuos ou as instituicbes tenham as
respectivas condi¢bes para escolher e seguir livremente seus
objetivos, sem que alguém os impega, desde que suas opgoes
e agbes sejam racionais, respeitando, por exemplo,
devidamente os demais. Por isso, na Eticidade, que congrega
o Direito Abstrato ou Formal e a Moralidade, o cidadio
convive com leis, com direitos e deveres/obrigacoes, que
assinalam certas orientacoes, delimitando, por exemplo, o
que ¢ desmedido legal e moralmente, a fim de engendrar ou
explicitar um conjunto tal de co-possibilidades, que seja o
mais irrestrito possivel. Com isso, em resumo, busca-se
maximizar as possibilidades de escolha e minimizar os
respectivos condicionamentos, fazendo com que, dentre as
opeoes, as agdes dos cidadios, enquanto pessoas juridicas e
sujeitos morais, Na0 sejam mais movidas apenas pela mera
arbitrariedade subjetiva, nem somente pelo temor a uma
autoridade, mas, sim, pela sua racionalidade, tornando-se
membros efetivos tanto de uma familia, de uma sociedade
civil-burguesa quanto de um Estado, enquanto cidadios'.

16 Em resumo, para Hegel, nas relacoes éticas, no ambito da “vida ética”
ou da “eticidade”, o individuo é “membro”, isto é, suas agdes estdo em
“relacdo”, “vincula¢do” ou “articulacio” com as dos outros (isto &, sdo
publicas [com outros membros ou cidaddaos] ou nio meramente
privadas). Inclusive, em Hegel, todo “individuo” é: 1° “pessoa”; 2°
“sujeito” e 3° “membro” de uma “familia”, de uma “sociedade civil-
burguesa” e de um “Estado”, neste enquanto “cidaddo”. Isso tudo se
forma, ainda, a partir do “espirito do [de um] povo”, do “espirito do
tempo” e, também, do “espirito do mundo”. Além disso, para Hegel, ele
envolve [ou deveria envolver] uma “disposi¢dao de espirito ética”, que é
de “amor”, no ambito do “casamento” ou da familia; de “hontra”, de
“retiddo”, de “associa¢do corporativa”, na “corporagiao” ou na sociedade
civil-burguesa; e de “disposi¢ao de espirito politica”, de “patriotismo”,
no ambito do Estado. Enfim, assim, as “a¢ées” dos individuos, enquanto
“pessoas” juridicas ou legais, “sujeitos” morais e “membros” ou
“cidaddos” éticos, ndo sdo mais engendradas pela mera arbitrariedade
subjetiva ou pelo mero temor a um senhor ou superior qualquer,
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Enfim, com isso, procurou-se realizar a exposi¢ao e
a anilise, no ambito ético do Estado, do conceito de
liberdade, considerado devidamente conceito-chave, meta-
tema ou tema central na Filosofia do Direito de Hegel e,
também, de sua filosofia sistematica. Trata-se de dados
essenciais que serao aqui subentendidos, ndo repetindo o que
ja foi atirmado.

No presente texto, pressupondo a pesquisa anterior,
ou seja, fundamentado nesta base, enquanto devido alicerce,
como vértice da piramide ou extremidade ascendente da
espiral, veremos sobretudo o conceito hegeliano de
liberdade de imprensa ou de comunicac¢ao publica, pois ele é
uma das principais facetas do seu conceito de liberdade,
podendo ser considerado, inclusive, seu baluarte ou
paladino. Mas, para compreender devidamente o conceito
hegeliano de liberdade de imprensa, ¢ importante ter
presente alguns esclarecimentos ou dados preliminares, que
se vinculam com a sua apresentagao sistematica, realizada
criteriosamente pelo autor na sua Filosofia do Espirito Objetivo
ou Filosofia do Direito. Assim, por exemplo, é importante
ressaltar que Hegel tem consciéncia da possibilidade de
“engano” ou de “ilusao” (Tduschung), tanto a nivel privado ou
publico, que ¢ uma busca propria de individuos ou de
governos despoticos. Mas, segundo ele, uma nac¢ao ou povo
organico e culto nao se deixa “enganar’ ou “iludit” (¢iuschen).
No entanto, para isso, é essencial lembrar que organicidade
e cultura estao vinculadas, para Hegel, com diversidade e

enquanto autoridade suprema, mas, sim, engendradas propriamente pela
sua racionalidade, envolvendo saber e querer proprios. Assim, destaca-
se o fato de que o individuo é “membro” ou “elo” ([Mif|Glied) de uma
familia, de uma sociedade civil-burguesa e de um Estado; mas para ser
livte em si e, também, para si, ele precisa saber e querer suas
acdes/opgodes, nao sendo ou podendo set, assim, enganado ou iludido e,
também, ndao sendo oprimido ou reprimido.
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informacio, que se vinculam ainda com publicidade e
liberdade de imprensa.

Assim sendo, inicialmente, convém apresentar e
analisar melhor o conceito hegeliano de “Estado livre” e,
também, de “Estado organico”, vinculado ao de “povo” e
“nagao”, versus os conceitos opostos de “multidao
inorganica”, de “mera massa indivisa” ou “massa informe”,
ja que se opdem aos conceitos de “povo culto” e “nacgao
culta”; um dos fins da Filosofia do Direito. Ora, a partir deles,
poderemos constatar que Hegel quer um Estado que respeita
e estima a diversidade, contudo, sem deixar de estar atento a
possibilidade de “ilusao do povo”, de “engano”, de
“estupidez e confusdao”, que sio o alicerce de todo governo
ou Estado tiranico ou nao-livre. Alids, segundo Hegel, a
“tirania”, nas suas trés formas nao-livres de governo (isto ¢,
Oclocracia, Oligarquia e Despotismo), usa e abusa da falta
de informacio e formacao para iludir/enganar. Assim, em
suma, trata-se de apresentar que a informagao e a formagao
(ou a cultura) sao condi¢des necessarias para inviabilizar a
possibilidade de enganar ou iludir, seja um individuo, uma
familia, uma sociedade, um povo, uma nag¢ao ou um Estado,
com destaque, segundo Hegel, para o papel da publicidade,
da comunicac¢io publica e/ou da imprensa.

2. Formas de Governo Livre

Em primeiro lugar, convém perguntar: Entre as ditas
formas possiveis de governo livre versus as de governo nao-
livre: 1) Democracia X Oclocracia, 2) Aristocracia X
Oligarquia e, ainda, 3) Monarquia X Despotismo, qual Hegel
escolheu e defendeu? Ora, sobre isso, nas suas Ligdes sobre a
Filosofia da Historia, atirma-se que:

A determinacgio primordial é, sobretudo, a diferenca de
governantes e de governados; e, com razao, dividiram-
se as constituicbes, de forma geral, em monarquia,
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aristocracia e democracia; a respeito do que apenas se
deve observar que a monarquia mesma precisa ser
diferenciada de despotismo.!”

Além disso, nas mesmas [ides, ainda se assevera o
seguinte:

A hist6ria mundial é o disciplinamento da selvageria do
querer natural em vista do universal e da liberdade
subjetiva. O Oriente sabia e sabe apenas que #w € livre;
o mundo grego e o romano, que alguns sao livres; o
mundo germanico sabe que fodos sdo livres. Por isso, a
primeira forma [de governo] que vemos na histéria
mundial é o despotismo; a segunda [forma) é a democracia e
a aristocracia, € a terceira [forma] é a monarguia."®

Nas passagens citadas, nao se defende explicitamente
uma das formas de governo, contudo, critica-se
reiteradamente o despotismo. Ora, tal classificagdo ja consta
inclusive nos seus Escritos de [uventude, no texto A Constituicao
da Alemanha, de 1800-1802:

A Alemanha ji nio pode ser nomeada um Estado,
porque ela teria de admitir algumas consequéncias
decorrentes do conceito de Estado e que ela nio pode
admitir[;] ajuda-lhe, porque assim a Alemanha também
nao pode se valer como nao Estado; com isso, ela se da
o titulo de "Império" como um conceito — ou, desde
que a Alemanha ndo é nem uma democracia nem uma
aristocracia, porém por sua esséncia nem devia ser uma
monarquia e o imperador entdo nem devia ser encarado
como um monarca; assim ajuda-lhe o titulo de "chefe
do império", que ele lidera, também em um sistema, em

7" HEGEL. Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. [TP]: 12/62.
18 HEGEL. Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. [TP): 12/134.
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que ndo titulos, porém determinados conceitos devem
. Q
dominar."”

Apesar da grande riqueza de dados expostos acima,
interessa aqui apenas a distingdo entre democracia,
aristocracia e monarquia enquanto formas livres de governo
ou de poder de Estado. Alias, Hegel apresenta as trés como
formas possiveis de governo livre, criticando, claramente, as
trés formas nio livres.

No entanto, na Enciclopédia e na Filosofia do Direito, a
“monarquia constitucional” é exposta, por Hegel, como uma
suprassuncao, ou unidade, das trés formas de “governo”, de
“constitui¢io” ou de “poder de Estado” livre. Sobre isso,
destaca-se o seguinte:

A antiga divisio das constituigoes em monarguia, aristocracia e
democracia |...], formas, que pertencem de tal maneira a
todos diversos, sio rebaixadas a momentos na
monarquia constitucional; o monatca é #»7; com o poder
governamental intervém alguns e com o poder legislativo
intervém, em geral, a pluralidade.’’

Poderia tratar-se da especificagao, por Hegel, da
assim chamada “melhor constituicao [beste Ierfassung], isto é,
por meio de qual institui¢ao, organiza¢gdo ou mecanismo de
poder de Estado deve ser alcangado, de forma mais segura,
o fim do Estado”'. Mas, na sequéncia, na frase seguinte do
§ 273 A e no § 273 Z, da Filosofia do Direito, ele afirma que:

[...] sdo diferencas meramente quantitativas [...]. A
questdo de saber qual forma [Form| seja a melhor
[bessere], se a monarquia ou a democracia, é ociosa do

Y HEGEL. Frithe Schriften. Die 1 erfassung Dentschlands (A Constitui¢do da
Alemanha). [TP] 7/470.

20 HEGEL. FD. 2010. § 273 A, p. 256: 7/435.
2 HEGEL. Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. [TP]: 12/63.
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ponto de vista da liberdade subjetiva. S6 ¢ legitimo dizer
que as formas de todas as constitui¢des politicas que ndo
conseguem suportar dentro de si o principio da livre
subjetividade e que nio sabem corresponder a razdo
plenamente formada sdo unilaterais.??

Assim, o que importa, entdo, ¢ suportar e respeitar o
“principio da livre subjetividade”, da “liberdade da
subjetividade”. Afinal, a chamada “degenerescéncia” das
formas de governo livre pode ser via “um”, “alguns” ou
“muitos” individuos ou “déspotas/tiranos”. Trata-se, entre
outros, de aspecto relevante para a atualidade, em que,
muitas vezes, pela mera vontade arbitraria de um, alguns ou
muitos, se fere o principio da livre subjetividade de uma,
algumas ou muitas pessoas.

Ora, se Hegel nao especifica qual das trés ¢ a melhor
forma de governo livre, todavia afirma reiteradamente que
as formas de degenerescéncia da “democracia”, da
“aristocracia” e da “monarquia” sdo, respectivamente, a
“oclocracia”, a “oligarquia” e o “despotismo”. Porém, o
despotismo, com certeza, ¢ o maior objeto de critica
hegeliana. Alids, varias vezes, Hegel procura deixar bem clara
a diferenca entre ‘“monarquia constitucional” e, por
exemplo, o “despotismo otiental” e/ou a “monarquia
feudal”. Trata-se, em sintese, da veemente critica ao viés
despdtico ou tiranico, que nao contém ou, entao, Nao
respeita o essencial principio da livre subjetividade, da
liberdade da subjetividade, nao propiciando, por exemplo, o
respectivo espaco ¢ valor a liberdade de comunicagio
publica ou a liberdade de imprensa.

2 HEGEL. FD. 2010. § 273 A. p. 256: 7/435 ¢ § 273 Z, p. 73: 7/439-
440.

% HEGEL. ECF (ITI). 1995. § 544 A. p. 316: 10/341.



Os conceitos de Estado, povo, diversidade, publicidade, liberdade de
imprensa, opinido publica, Bildung, Téanschung e democracia em Hegel

246

2.1. Governo Nao-Livre ou Despotismo e Ilusio ou
Engano (T4uschung)

Sobre isso, inicialmente cabe destacar que ja em Iena,
na Fenomenologia do Espirito, isto é, ja antes de 1807, Hegel
critica os déspotas ou o despotismo, sobretudo os assim
denominados “déspotas opressores”, que “humilham e
oprimem”, “iludem” ou “enganam” o povo, isto ¢, geram a
“ilusio do povo”, o “engano”, a “estupidez e confusio do
povo”. Cabe destacar, além disso, que o autor associa ao viés
despotico o “sacerdocio enganador”, a “impostura” ou a
“enganacao de um sacerd6cio”, a “impostura” ou o “engano
dos sacerdotes”, tendo, no caso, os termos Tauschung e Betrug
a acepgao de ilusio, engano, impostura, intrujice, fraude,
embuste, butla, logro, trapaca, tramoia. Trata-se do
problema de induzir alguém ao erro, tendo, por exemplo,
como fim manter ou aumentar seu poder sobre a pessoa.

Mas o aspecto mais nitido da critica de Hegel é a
possibilidade de engano, de ilusdao, de quem procura iludir
ou enganar e, com isso, vir a “oprimir”’, ser um “opressor’’,
provocar a “opressao” dos outros ou do povo. Assim, em
Hegel, se existe o engano ou a ilusio do povo desencadeado,
pot exemplo, pela impostura ou enganacao de alguém, por
agentes impostores ou enganadores, que podem ou nao
conspirar com déspotas ou o despotismo para oprimir, entao
cabe criticar tal realidade de “dominacao” das “massas” ou
das “multidées”. Ora, sobre isso, na Fenomenologia do Espirito,
ele inclusive afirma:

Aquela massa ¢ vitima da impostura [ou engano] de um
sacerddeio, que leva a termo sua vaidade ciumenta de
permanecer sozinho na posse do discernimento, assim
como em seus proprios interesses ulteriores, € que, a0
mesmo tempo, conspira com o de@boz‘z'mo.24

2 HEGEL. FE. 2002. n° 542, p. 374 [TP]: 3/401.



Paulo Roberto Konzen 247

Destaca-se, no caso, a questio de alguém, com
respectivo discernimento, promover o nao discernimento
alheio. Na sequéncia, consta outra afirma¢do importante
sobre despotismo:

[Ele] ¢é a unidade sintética |[...] que esta situada acima do
discernimento mau da multidio e da intencao ma dos
sacerdotes, ¢ também unifica ambas em si, [e assim]
extrai da estupidez e confusio do povo, por meio do
sacerdocio impostor [ou enganador], e desprezando
ambos, a vantagem da dominagdo tranquila e da
implementacio de seus desejos e caprichos [ou
arbitrios], mas ¢é, ao mesmo tempo, O mesmo
embotamento do discernimento, a igual supersticdo e
erro.”

No caso, ocorrem 0s conceitos de “discernimento
mau da multidio”, associado ao de “estupidez e confusio do
povo”, de “embotamento do discernimento”, “supersticao e
erro”, que permitem ao individuo enganador ou ao déspota,
com “intencao ma”’, uma “dominagao tranquila” e a
“implementacao de seus desejos e arbitrios”. Trata-se de
critica hegeliana assaz importante e, infelizmente, atual, pois
os agentes de ilusdo, engano ou impostura podem até ser
diferentes hoje, daqueles dos tempos de Hegel, mas a pratica
ou o objetivo ¢é ainda recorrente. Além disso, convém
lembrar da “luta do Iluminismo contra a supersti¢ao”, a
ilusao, o engano, enfim, contra o “tecido de supersti¢oes,
preconceitos e erros”, luta propria da Modernidade, aspecto
que Hegel compartilha.

Para tal, segundo Hegel, convém lutar contra “a
vontade do sacerdécio embusteiro [ou enganador] e do

% HEGEL. FE. 2002. n° 542, p. 374 [TP]: 3/401.
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déspota opressor”, que era entdo “objeto imediato do agir
[do Iluminismo]”, pois realmente se deve esclarecer os
“preconceitos e erros”, arrancar “das maos da inten¢ao ma a
realidade e o poder de seu engano, cujo reino tem seu Zerreno
e material na consciéncia carente-de-conceito da massa” ou,
entdo, “na consciéncia sizples”. Além disso, ele fala que é
“uma perversao exercida por sacerdotes fanaticos, por
déspotas devassos, com a ajuda de servigais pagos, que
humilham e oprimem, para se ressarcir de sua humilhag¢ao,
inventando desgragas inominaveis para a humanidade
enganada”’. Portanto, conforme o autor, muita “perversio”
e “desgraga”, muitos “preconceitos e erros” foram ou siao
inventados e exercidos por sacerdotes e/ou déspotas, que
“humilham e oprimem” os seus fiéis e/ou suditos/cidadaos,
com “o poder [ou a forca] de seu engano”, criando uma
“humanidade enganada/iludida”.

Assim, dada a possivel existéncia de individuos
enganadores, opressores, que enganam, oprimem, fica
manifesto o grande problema da possibilidade de
enganat/iludit o povo ou, antes, os estamentos, as
corporagoes, as familias, os individuos ou, enfim, a todos.
Eis a razdo pela qual, entio, sobre tal problema, ja na
Fenomenologia do Espirito, em 1807, Hegel afirma a questao que
o acompanha ao longo de toda a sua vida, a saber:

Quando foi formulada a pergunta geral se era permitido
enganar um povo [ob es erlanbt sei, ein Volk gu tauschen), a
resposta de fato precisaria ser que a questao nao serve,
porque nisso é impossivel enganar um povo [wei/ es
unmiglich ist, bierin ein Volk gu tauschen). — Sem duvida, é
possivel em algum caso vender latio por ouro, passar
dinheiro falso por verdadeiro, pode ser que muitos
aceitem uma batalha perdida como ganha, e é possivel
conseguir que se acredite por algum tempo em outras

20 HEGEL. FE. 2002. n° 543, p. 375 [TP]: 3/401-402.
2" HEGEL. FE. 2002. n° 377, p. 265 [TP]: 3/280-281.
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mentiras sobre coisas singulares e acontecimentos
isolados; mas, no saber da esséncia, em que a
consciéncia tem a cerfeza imediata de i mesma, esta
descartado completamente o pensamento do engano
[Tdnschung).2

Ora, Hegel repete a mesma questao, em 1820/21, na
Filosofia do Direito, reiterando as afirmagdes ja apresentadas
na Fenomenologia do Espirito:

Um grande espitito submeteu a resposta publica a
questao se era permitido enganar um povo |ob es erlanbt sei, ein
Volk zu tiuschen] {Frederico 1II, por sugestio de
d’Alembert, propbs, em 1778, a questdo para a
Academia de Berlim: [s7%/ peut étre utile de tromper un
peuple?]}. Precisar-se-ia responder que um povo nao se
deixa enganar [sich nicht tauschen lasse] a propésito de seu
fundamento substancial, de sua esséncia e do cariter
determinado de seu espirito, mas sobre a maneira como
ele sabe isso e julga segundo essa maneira suas acdes,
seus acontecimentos etc. — ele é enganado [gezausch] por
st mesmo.?

Hegel, nas duas passagens, expOe exatamente as
mesmas palavras: “ob es erlaubt sei, ein 1olk zu tiuschen”,
ressaltando nos dois textos a impossibilidade de um povo ser
enganado ou iludido a respeito de seu fundamento
substancial, da esséncia e do cariter determinado de seu
espirito, no saber da esséncia, em que a consciéncia tem a
certeza imediata de si mesma™’; mas afirma que o povo pode

2 HEGEL. FE. 2002. n° 550, p. 380 [TP]: 3/408.
2 HEGEL. FD. 2010. § 317 A, p. 291: 7/485.

30 Cf. MENESES, P. Para ler a Fenomenologia do Espirito. 1985. p. 148:
“Querer fazer desta esséncia algo estranho a consciéncia e fabricado por
impostores — quando ¢é o que ha de mais proprio da consciéncia — é nao
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ser enganado a respeito do modo como ele sabe desse
espirito e, conforme tal modo, como aprecia as suas agoes,
os acontecimentos, etc. Por isso, para evitar o engano, a
ilusdo, segundo afirmacio na Fenomenologia do Espirite, urge
que os membros do Estado, por exemplo, participem ou
tomem consciéncia da vida publica, pois, de tal modo, a
“consciéncia-de-si [ou autoconsciéncia - SelbsthewnfStsein]
universal” ndo se deixara enganar; isto ¢é, para Hegel, “essa
consciéncia-de-si [ou autoconsciéncia] universal nido deixa
que a defraudem [ou a enganem - betriigen| na [sua] efetividade
pela representacio da obediéncia sob leis dadas por ela mesma™".
Por ser algo dado ou posto pela propria autoconsciéncia,
com respectiva consciéncia, ndo é possivel o engano ou a
ilusdo por outrem.

Assim, enquanto “leis autodadas” ou “dadas por ela
mesma”, a “obediéncia” a elas envolve respectivo
“assentimento” ou “consentimento’, com atinente saber e
querer, enquanto “vontade universal” ou “vontade efetiva
verdadeira”. Afinal, segundo Hegel, “nao é o pensamento
vazio da vontade que se pde no assentimento [ou
consentimento - Eznwillignng] tacito ou representado, mas é a
vontade universal real”, uma “vontade efetiva verdadeira,
como esséncia consciente-de-si [ou autoconsciente -
selbstbewnfS’.

Porém, o problema ¢é quando a “/iberdade absoluta se
eleva ao trono do mundo sem que poder algum lhe possa
opor resisténcia” e, assim, “fodos os outros singulares estio
excluidos da #falidade desse ato, e nele sé tém uma
participagio limitada™. Trata-se, assim, do problema da

>

saber o que diz.
3 HEGEL. FE. 2002. n° 588, p. 404-405 [TP]: 3/434.
32 HEGEL. FE. 2002. n° 584, p. 402 [TP]: 3/432-343.
3 HEGEL. FE. 2002. n° 585, p. 403: 3/433.
3 HEGEL. FE. 2002. n° 589, p. 405: 3/435.
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centralizacao do poder ou do viés despdtico de um mero ato
individual, que nega o viés organizacional, a articulag¢do
organica que um Estado deve ter, instituindo a “substancia
indivisa””, em que “nio se deixa chegar 2 realidade da
articulacdo organica”, pois, antes, “tem por fim manter-se na
continuidade indivisa” ou, entdo, “na universalidade fria,
simples e inflexivel, e na rigidez dura, discreta e absoluta™.

Contudo, para Hegel, a “organizacio das massas
espirituais”, da “multidio das consciéncias individuais™”,
requer no Estado uma “articulagdo organica”, a fim de que
formem um “povo”, uma unido de membros, ndo uma mera
“multidao” ou “massa” de individuos, apenas agregados, por
exemplo, mediante um simples ato despético ou de forga.
Isso se mostra, entre outros, como uma critica 2 Revolucio
Francesa, a qual ¢ apresentada por Hegel da seguinte forma

nas Ligoes sobre a Filosofia da Histdria:

Ele [o cidaddo] precisa participar como tal da decisio,
ndo somente pelo voto isolado [ou singular] (..). O
discernimento, que todos devem compartilhar, precisa
ser motivado nos individuos por meio do discurso. (...) B
por isso que na Revolucio Francesa nunca a
constituicio republicana se concretizou como uma
democracia, e a tirania, o despotismo, levantou sua voz
sob a mascara da liberdade e da igualdade.”

Trata-se, mais uma vez, da critica ao viés despotico
ou tiranico, em que um, alguns ou varios governam, segundo
o seu capricho ou arbitrariedade, independente das leis ou
regras. Hegel, em contrapartida, zela pela participa¢ao de

3% HEGEL. FE. 2002. n° 585, p. 403: 3/433.
3 HEGEL. FE. 2002. n° 590, p. 405: 3/436.
3T HEGEL. FE. 2002. n°® 593, p. 407: 3/438.
38 HEGEL. Vorlesungen diber die Philosophie der Geschichte. [TP]: 12/312.
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todos os membros do povo, niao sé pelo voto ou pela voz
singular, e busca o discernimento de todos, que deve ou
pode ser motivado pelo discurso, pela fala ou imprensa. Isso
porque “povo”, para o citado autor, enquanto comunidade
politica, difere de mera “multidao”, de “massa” ¢/ou de uma
simples “pluralidade” desarticulada, sem viés organizacional,
de articulagdo ou de vinculo organico.

Assim, segundo Hegel, o Estado niao ¢ um simples
agregado de pessoas privadas, mas um organismo vivo, que
apenas vem a se consolidar “na vida de um povo” ou, entao,
como “forca de todo o povo™”. Tal conjunto importante de
dados ja foi exposto na Fenomenologia do Espirito, mostrando
realmente ser uma obra “genial”*, mas a apresentacio mais
sistematica dos conceitos de povo e Estado se da na
Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas e, sobretudo, na Filosofia do
Direito.

3. Povo (Volks) e Estado Organico (organisch Staat)

Inicialmente, cabe registrar que a filosofia politica de
Hegel nio busca promover uma “massa indivisa”
(ungeschiedene Masse) ou “multidao inorganica” (unorganische
Menge)*'; isto é, nem uma unidade indiferenciada ou
homogenecizacao de uma populagiao heterogénea, nem uma
nao-unidade  pluralista, tal como muitas leituras
interpretativas  ja apresentaram. Antes, Hegel busca
desenvolver um “Estado organico” (organisch Staaf), uma

% HEGEL. FE. 2002. n® 350-351, p. 250-251. 3/264.

4 BOURGEOIS, B. “O sentido do politico na Fenomenologia do Espirito”.
2004. p. 319. “o livro sem ddvida mais genial de Hegel, (...) [¢] a
Fenomenologia do Espirito”.

4 Conceitos vinculados: mera pluralidade (17elbezi), muitos (1 Zelen),
atomos (Atomen), amontoado (Haufen), agregado (Aggrega), populaga
(Pobel), massa (Masse), massa indivisa (#ngeschiedene Masse), massa informe
(formlose Masse), multidao inorganica (unorganische Menge), etc.
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“articulacdo” ou  “organizagdo  organica’  (organische
Gliederung), uma “totalidade organica” (organische Totalitit),
enquanto “organismo” (Organismus), “povo” (1olks) ou
“nagao” (Nation). Afinal, em Hegel, o “Estado” ($7aaf) tem a
funcao de “suprassumir” (aufheben [de “suprassun¢ao” -
Aufhebung)), de “mediar” (vermitteln [de “mediacao”
Vermittlung)), de “administrar” ou de “governar” (verwalten
[de “administracio” ou de “governo” - emwvaltung]) as
“diferencas” (Unterschieden) e/ou os “conflitos” (Streiten,
Konflikten), de carater publico, dos seus “membros” (Glieden)
e nio propriamente elimina-los — isso tanto na esfera da
“tamilia” (Familie) quanto na da “sociedade civil-burguesa”
(biirgerlichen Gesellschafi), ambas constitutivas da “vida ética”
ou da “eticidade” (Sittlichker?). Enfim, o Estado deve mediar
as “desigualdades” (Ungleichheiten), promover o justo
“equilibrio” (Gleichgewich?) entre ser “igual” (glich |[ter
“igualdade” - Gleichhedd]) e ser “desigual” (ungleich [ter
“desigualdade” - Ungleichherf]); entre ser “diferente”,
“distinto”  (unterschiedlich [ter “‘diferenca”, “distin¢dao”
Unterschied)); e ser “diverso” (verschiedlich [ter “diversidade” -
Verschiedenbeif]), pois, segundo Hegel, cabe promover a
“unidade” (Einbei) das diferencas, da diversidade, mas ndo
“nivelar” ou “tornar igual” (gleichmachen) os diferentes
membros (ou Orgios, etc.), que constituem o e/ou um
organismo estatal.

Trata-se, para Hegel, de evitar tanto a unilateralidade
do estatismo, em que nao ha direito a diferenca, quanto a
unilateralidade do individualismo, em que nao ha
universalidade ou unidade estatal. Em suma, o autor mostra
os problemas da “mera massa indivisa” ou de “uma massa
informe”, da “multidao inorganica” ou de “uma multidao
dissolvida nos seus atomos”, formada por “os muitos” ou
mera “pluralidade”; mas igualmente da mera “horda” ou
“tribo”. Afinal, em Hegel, o Estado n2o pode e/ou nio deve
ser uma massa indivisa nem uma multidao inorganica, isto ¢,
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nem unidade indiferenciada nem nao-unidade diferenciada,
mas, em suma, deve ser uma “unidade” integradora da
“diversidade”.

Para Hegel, um Estado ndo ¢ “uma mera wultidio
atomistica de individuos juntos”®, nem um “agregado de

pessoas privadas”™®, “um bando, uma multidio de atomos

dispersos”*; pois “um poder ou atividade no Estado nunca
deve aparecer ou exercer-se em figura informe, inorganica,
isto ¢, [derivada] do principio da pluralidade e da multidao™*;
todavia, deve ser um “governo como totalidade organica™*
ou vir a ser “um todo orginico”". Segundo Hegel, “é da

maior importancia que ela [a grande massa do todo] se torne

organica”*.
ssim, para Hege ovo” ou “nagao” difere de
A 1 R H g 1’ (13 » (13 (‘; » dlf d
mera “multidao”, “massa”, “plebe” ou “populaga” e

“pluralidade” de individuos. Em Hegel, povo difere de mero
aglomerado de individuos, pois significa antes uma
comunidade politicamente organizada, um “organismo”,
que vive segundo “costumes” éticos, base de sua
“constituicao”. Enfim, o ser humano nao é tomado apenas
em sua singularidade, mas como um entre muitos, um
“membro” entre outros membros, seja no ambito familiar,
social ou estatal. Em suma, o Estado hegeliano quer ser um
organismo, que sO se efetiva e se fortifica pelo
desenvolvimento de sua diversidade. Assim, trata-se de todo
um agregado de partes organicas distintas, cuja diversidade,
com diferencas intrinsecas e qualitativas, nao apenas

“2 HEGEL. FD. 2010. § 273 A. p. 259: 7/439.

¥ HEGEL. ECF (III). 1995. § 544 A. p. 316: 10/341.

“ HEGEL. ID. § 290 Z [TP]: 7/460.

¥ HEGEL. ECF (II). § 544 A, p. 317: 10/343.

4 HEGEL. ECF (111). § 542, p. 313-314: 10/338.

T HEGEL. Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte. [TP): 12/66.
4 HEGEL. FD. § 290 Z [TP]: 7/460.
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quantitativas, propicia que o organismo possa funcionar
devidamente. Porém, para tal, precisa haver apropriada
“cultura”: setr/ter “povo culto” e/ou “humanidade culta”,
sem o que as diferencas ou a diversidade nao coexistem, pois,
antes, geram conflitos, lutas, embates, guerras, etc.

Alias, o Estado hegeliano é um organismo vivo, que
s6 se concretiza pelo desenvolvimento de suas diferengas
substanciais. Em cada uma das partes, o todo esta presente,
unidas em vista da efetivacao de sua substancialidade. Assim,
sao partes distintas, mas organicas, membras de um sé
corpo, cuja diversidade é muito importante para que haja
apropriada funcionalidade. Enfim, a saude do organismo
estatal depende da articulagio e da geréncia de tal
diversidade, pois precisa haver o movimento, evitando a
estagnacao ou a massificagao, e precisa haver a circulagao, a
fim de arejar e permear as diversas esferas, sempre em busca
da maior media¢ao possivel, por exemplo, entre o interesse
publico e os interesses privados. Além disso, permite a
mediacdo e/ou a elevagio dos distintos graus de formacio
ou de cultura.

3.1. Mediagao da Diversidade Humana

Mas, qual ¢ a garantia que cada um dos membros do
suposto Estado hegeliano tem para conquistar sua liberdade
ou autodetermina¢ao? Ou, como Hegel expde e defende a
possibilidade de suprassuncao ou mediagdo das muitas
diferencas e/ou dos conflitos possiveis no ambito estatal?

Ora, o presente texto busca mostrar que a liberdade
de imprensa ou de comunicagao publica, em Hegel,
apresenta-se como um dos principais e indispensaveis meios
para a possibilidade de suprassuncio de tais diferencas e
conflitos. Ou seja, ele defende que um dos elementos
constitutivos de sua concepgao de ser humano livre, junto
com a igualdade abstrata, é a diversidade mediada. Alids, a
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liberdade de imprensa, em resumo, apresenta-se como um
meio ou mecanismo fundamental para o desenvolvimento
de uma unidade diferenciada ou pluralista. Isto é, a imprensa,
em Hegel, serve de instrumento que possibilita a expressao,
a articulagao e a geréncia de tal diversidade, em busca da
maior suprassungao possivel entre o viés publico e o
meramente privado dos individuos, das familias, das
corporagdes e/ou dos povos, além de elevar o seu grau de
cultura.

Em sintese, segundo Hegel, a liberdade de expressio
e de acesso a informa¢io é um elemento essencial no
processo de constitui¢ao e de formagdo da opiniao publica
e, também, na busca pela apropriada suprassungao ou, entao,
media¢ao das muitas diferencgas e conflitos na esfera publica.
A filosofia especulativa de Hegel emerge e se desenvolve no
ambito da vida, do discurso e tem como uma de suas
finalidades a administracao das oposi¢oes existentes, pois a
oposicao ou sua possibilidade esta e sempre estara presente
nas relagoes humanas, o que nao ¢ algo em si negativo, mas
que depende muito de nossa capacidade de suprassumi-la ou
media-la para, assim, fomentar o maior grau possivel de
formacdao ou de desenvolvimento tanto corporal quanto
espiritual, aspectos que constituem a diversidade humana®.

Sobre isso, Thadeu Weber afirma o seguinte:

A mutua restricdo de direitos e deveres permite a
instauracdo de uma substancialidade ética. Se a liberdade
particular deve estar assegurada no Estado, mesmo que
nio como imediata e sim como mediada e representada,
tem-se que admititr que a unidade necessiria no
universal é uma unidade que respeita as diferengas.
Trata-se de uma identidade nas diferencas; uma unidade
da multiplicidade (diversidade).”

4 Diversidade ndo é propriamente antagonismo, mas se fala sobre a
necessidade de “unidade na diversidade” ou de “diversidade na unidade”.

S0 WEBER, T. “Liberdade e Estado em Hegel”. 2001. p. 318.
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Em outro artigo, o mesmo autor reitera tais aspectos
com outras palavras, mostrando a importancia de respeitar a
diversidade humana:

E preciso ter presente que o Estado tem a funcio de
administrar as contradicées da sociedade civil e nio
simplesmente elimina-las. O bom Estado, assim como
qualquer lider, € o que consegue uma boa administra¢ao
dos conflitos, contradi¢bes e diferencas. Administrar
diferencas, no entanto, ndo significa elimina-las, mas
supera-las no sentido de Aufhebung (negar, superar e
guardar).”

Assim, ndo ¢é correto afirmar que Hegel nao leva em
conta as diferencas concretas™ entre as diversas pessoas e,
muito menos, que promova relagcdes de ordem individualista,
onde nao ha preocupacio de um individuo em relagao ao
outro. Mas o que Hegel sempre ressalta, no ambito estatal, é
a liberdade e nio a igualdade econémica ou a distribuicao
equitativa das propriedades. Para ele, quando o Estado
intervém no ambito da liberdade econdémica, a fim de
promover uma menor desigualdade economica dos
individuos, isso ainda nao garante uma igualdade de
condig¢bes biolégicas, culturais, histéricas, etc. Embora, por
suposi¢do, todos os seres humanos possam ter o mesmo
ponto de partida sécio-econdémico, nada garante que
contario, no presente e no futuro, com os mesmos graus de
talento, capacidade e prudéncia, entre outros. Assim, diante
de tais pessoas ainda diversas, a ‘ustiga’ precisaria ser,

5LWEBER, T. “O Estado Etico”. 2002. p. 657-658.

52 Cf. D’HONDYT, J. Hegel ¢ o hegelianismo. s/d. p. 110: “Hegel é um
pensador particularmente sensivel a alteridade. Ninguém antes dele
verificara melhor a importancia das rupturas (...)”.
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novamente, imparcial, pois, do contrario, persistiria a
desigualdade. Com isso, a unica maneira de colocar tais
pessoas em uma posi¢do mais harmonica seria trata-las
novamente de forma diferenciada e, assim, sucessivamente.
Por isso, apesar de ter preocupacdes de ordem sécio-
econémica, Hegel vé como constitutiva e, até mesmo,
benéfica a competitividade no desenvolvimento humano,
sem as quais, a principio, todas as coisas se estagnariam e
perderiam sua vida. Assim, Hegel, em sintese, considera ser
possivel haver uma liberdade economica e, contudo, em
funcio do grau de cultura das pessoas, nao haver
desigualdades economicas tdo acentuadas e situagdes de
miséria extrema, que inviabilizam a efetivacdo individual de
sua liberdade™.

Portanto, Hegel visualiza uma limitacao objetiva
fixada pelo aspecto material de que se dispoe e por suas leis,
e uma limitagdo subjetiva, estabelecida pela estrutura de
habilidades, de aspiragdes e de agdes do ser humano. Ou
seja, mostra ter consciéncia de que as limitagdes concretas
ou objetivas podem até inviabilizar a efetivagdo das
potencialidades subjetivas do ser humano. Afinal, para a
questdo de tornar para si o que todo ser humano é em si, ou
seja, ser racional e livre, sdo necessarias tanto condicOes
objetivas quanto subjetivas.

Alias, segundo Hegel, todo ser humano, por nao ser
uma “coisa”, deve ter reconhecido necessariamente a sua

S PERINE, M. Eric Weil ¢ a compreensio do nosso tempo: ética, politica, filosofia.
2004. p. 98 e 132: “Um traco essencial da concepgiao hegeliana do
homem ¢ a igualdade abstrata estabelecida pelo direito [§ 209], mas uma
igualdade que, sem negar as diferencas, se concretiza na diferenciagio da
organizagio [§ 303]. (...) E certo que a felicidade pessoal de cada um nio
¢ um problema politico, pois, do ponto de vista da pratica politica, todas
as felicidades sio legitimas enquanto nao ameacem a felicidade dos
outros ou as condi¢des de felicidade dos outros. Mas a infelicidade de
muitos é um problema politico, e Hegel viu acertadamente na sua
tematizagao do problema da plebe”.
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personalidade e a propriedade imediata de seu corpo. Ora,
para o autor, apenas uma coisa ¢ “sem direito”, “sem
vontade”, “sem personalidade”, “ndo-livre”. Contudo, um
ser humano ¢ uma “pessoa” [juridica], um “sujeito” [moral]
e, ainda, um “individuo”, que é “membro” [de familia,
sociedade e Estado], inclusive “cidadao” [ético].

No entanto, como Hegel ressalta, a “pessoa, o saber-
se dessa liberdade™* nem sempre ¢ algo efetivo ou envolve
efetividade. Por isso, como ele bem afirma, ¢ algo que precisa
ser reconhecido e deve se fazer wvaler e reconhecer
efetivamente:

O homem ¢, segundo a existéncia iwediata, em si mesmo
algo natural, externo a seu conceito; é apenas pela
formagao de seu corpo e de seu espirito proprios,
essencialmente pelo fato de que sua antoconsciéncia se apreende
como livre, que ele toma posse de si e se torna propriedade
de si mesmo e em relagdo aos outros. Esse tomar posse
¢, ao contrario, igualmente o por na efesividade o que ele
¢ segundo seu conceito (enquanto uma possibilidade,
faculdade, disposicao).”

Assim, uma liberdade efetiva requer a atividade da
propria pessoa, pois de nada serve ser, em si ou por esséncia,
livre, mas é preciso, ainda, vir a ser efetivamente ou para si
livre. Nao basta, para Hegel, que o individuo tome apenas
consciéncia de sua autonomia formal, de sua liberdade
enquanto possibilidade, faculdade ou disposi¢iao, mas cabe
também efetivar tal potencialidade. Ora, no § 382, da
Enciclopédia, ele ressalta que “a esséncia do espirito ¢é
formalmente a /Ziberdade™, porém, “em sua imediatez, o

5t HEGEL. ECF (I1I). 1995. § 488, p. 284: 10/306.
55 HEGEL. FD. 2010. § 57. p. 93: 7/122-123.
5 HEGEL. ECF (I1I). 1995. § 382. p. 23: 10/25.
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espirito s6 ¢ livre em si segundo o conceito e a possibilidade,
nao ainda segundo a efetividade”; ou seja, “a liberdade
efetiva, assim, nao ¢é algo essente de modo imediato no
espirito, mas algo a ser produzido por sua atividade™.
Portanto, para Hegel, ndo basta s6 zr formalmente tal
poténcia, mas ela precisa vir a ser de forma efetiva: “Se o
saber da Ideia — isto ¢, do saber dos homens de que sua
essencia [Wesen|, meta [ou fim - Zweck] e objeto |Gegenstand)
¢ a liberdade — for especulativo, essa Ideia mesma como tal
¢ a efetividade dos homens™: assim, “ndo a ideia que eles 7
[haben], porém a ideia que eles sio [sind)”>*. No caso, usa-se o
verbo ter, algo em si, e o verbo ser, algo para si. Ora, eis a
razdo pela qual, no ser humano, “o exercicio de sua razao é
uma possibilidade entre outras que ele se da no curso de sua
existéncia. O homem ¢ dotado [em si] da faculdade de razio,
ele nio é [para si] ele mesmo racional””.

Do mesmo modo, nao basta ter a vida, porém, a fim
de ser alguém livre efetivamente, é necessario querer a vida
e, assim, ser e viver de forma racional. Isso tudo porque, em
Hegel, “enquanto pessoa, eu tenho ao mesmo tempo minbha
vida e meu corpo, como outras Coisas, apenas #a medida em que
¢ minba vontade’. Ou ainda, “eu tenho esses membros, a vida,
apenas na medida em que en quero; [para Hegel] o animal nao
pode mutilar-se ou suicidar-se, mas o homem pode”™®'. Isto
¢, o fato do “animal” (I77¢h) ou do “bicho” (Tier) “tet” (haben)
“vida” (Leben), para o autor, isso nao lhe da o respectivo
direito a sua vida, pois ele nao a quer racionalmente, mas a
tem puramente de forma instintiva. Porém, o ser humano,
dada a possibilidade de ter consciéncia racional de forma

5 HEGEL. ECF (I1I). 1995. § 382 Z. p. 24: 10/27.
58 HEGEL. ECF (I1I). 1995. § 482 A. p. 275-276: 10/ 302.

3% ROSENFIELD, D. L. Do mal: para introdugir em filosofia o conceito de mal.
1998. p. 120.

0 HEGEL. FD. 2010. § 47. p. 87: 7/110.
¢t HEGEL. FD. 2010. § 47 A. p. 87: 7/110-111.
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efetiva, pode vir a se mutilar e, inclusive, a se matar de forma
consciente: “o homem ¢é um ser que pode por em questao a
vida do espirito, isto €, ele mesmo”®. Ora, para Hegel, a
possibilidade do “suicidio” ou “morte livre” (Freitod),
enquanto a¢ao consciente e quista, envolvendo saber e
querer, somente pode vir a ser exercida pelo ser humano.

Em outras palavras, ser livre é tornar-se um ser
racional; é dar-se o trabalho de fazer com que a razao se
torne efetiva; ¢ ser, de fato, ativo: “A filosofia hegeliana é o
contrario de uma filosofia que afirmaria o principio da
passividade dos cidadios. E somente pela atividade e pela
consciéncia dos cidadaos que o conceito [da liberdade]
atualiza-se, libera-se””. FEis, outrossim, o que cada ser
humano deve fazer: exercitar a racionalidade presente em si
mesmo. Ora, o mundo € o que ¢, dada a a¢ao do ser humano:
convém a todos tomar consciéncia disso! De tal modo, a
liberdade pode tornar-se universal, propriedade de todo e
qualquer individuo, independente de aspectos singulares ou
particulares, pois, enquanto universais, “fodos sdo
idénticos”®.

Em Hegel, ha entao uma defesa de uma igualdade
formal das pessoas proprietarias e nio de uma igualdade
material de riqueza. Ora, para o autor, por nao ser possivel
mediar todas as desigualdades (de riqueza, de idade, de
capacidade fisica, de talento, de habilidade, etc.), precisa-se
dizer que “por natureza os homens sao, antes, apenas
designais”. No entanto, segundo o § 539, da Enciclopédia, a
chamada “liberdade racional” ou “liberdade politica” nao

02 ROSENFIELD, D. L. Do mal: para introduzir em filosofia o conceito de mal.
1998. p. 113.

0 ROSENFIELD, D. L. Politica ¢ Liberdade enr Hegel. 1983. p. 50.
64 Cf. HEGEL. FD. 2010. § 209 A. p. 203: 7/360-361.
0 HEGEL. ECF (I1I). 1995. § 539 A, p. 308: 10/332.
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deve ser apreendida como “bel-prazer e arbitrio
contingentes”, mas busca o “aprimoramento da
particularidade”, tanto na ordem subjetiva quanto objetiva,
que apenas existe e pode vir a se desenvolver até o seu
maximo, segundo ele, no Estado moderno.

Assim, todo individuo humano ¢é uma pessoa,
portadora de direitos e obrigagdes no ambito do Direito
Abstrato ou Formal; e enquanto sujeito, tem direitos e
deveres no ambito da Moralidade e, além disso, como
membro de uma familia, de uma sociedade e de um Estado,
ainda é cidadio no ambito da Eticidade, e nio meramente
um individuo egoista, apenas associado aos demais por
razOes egocéntricas, individualistas. Com isso, em resumo,
todos os costumes ou os principios da vida ética podem ser
promovidos e/ou cultivados no processo de formacio, de
elevacao ou de aprimoramento de nossa cultura, no qual,
para Hegel, a filosofia tem papel fundamental e que possui a
imprensa ou os meios de comunicagio como espago ¢
ambito privilegiado de informacao e de formagao.

Alids, Hegel tem consciéncia viva de que situagoes de
“miséria”, de “penuria”, de “pobreza”, de “dependéncia”,
etc., podem levar a “plebe” ou a “populaga” a nao ter a
“honra” de assegurar “sua subsisténcia, mediante seu
trabalho”. Tais situagdes de “privacio” ou de “falta”, de
“incapacidade” de fruir as riquezas fisicas e espirituais,
requerem a “ajuda”, o “socorro”, dos concidadaos e do
Estado, mas com a preocupagao de que seja algo temporario,
pois deve ser uma “ajuda dispensavel”. Afinal, ¢ ajudar em
situagOes de carecimento extremo; mas, sempre buscando
promover a autonomia e a honra dos individuos, via o
préprio trabalho, e ndo propriamente “socorrer” a ponto de
tornar os ajudados dependentes de tal ajuda®.

% Cf. KONZEN, P. R. “G. W. F. Hegel, J. A. Schumpeter, F. A. Hayek
e D. L. Rosenfield: Anilise dos Conceitos de Liberdade e de
Responsabilidade”. 2010. p. 49-71.
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Além disso, cabe criticar os conceitos de massa
indivisa e de multiddo inorganica, proprios da unilateralidade
do estatismo, onde niao ha direito a diferenca, e do
individualismo, onde nao ha universalidade estatal. Ou seja,
convém defender e esclarecer que Hegel nio busca uma
unidade indiferenciada como também nao uma nao-unidade
diferenciada, mas uma unidade livre e integradora da
diversidade. Isto é, apresentar que ele nio busca negar ¢/ou
neutralizar  todas as diferencas dos  individuos,
homogeneizando-os, mas procura promover a justica no
campo de oportunidades que os diversos agentes tém ou
terao diante de si e uma realidade onde haja critérios éticos,
que congregue os direitos, as obrigacoes e os deveres legais
e morais, perante um campo potencialmente indefinido de
possibilidades de relagdes. Mas, isso ndo envolve a supressao
de toda possibilidade do conflito, pois Hegel nem busca nem
mesmo visualiza como possivel uma suposta paz universal.
Antes, a concepgao organica do Estado hegeliano vé como
constitutiva e até saudavel a consciéncia da existéncia dos
muitos elementos que fazem estagnar, adoecer e, inclusive,
perecer um organismo estatal.

Em sintese, Hegel destaca que existem forgas que
podem ameagar a saude de um Estado organico, tal como o
extremo do individualismo ou do interesse meramente
privado e o extremo da possibilidade de homogeneizagao ou
de submissio. A primeira forca acaba desagregando a
necessaria uniao ou soma de esforgos para o bem publico. A
segunda forca acaba negando todas as diferencas ou as
particularidades, em vista da mera identidade.

Concepgdes organicas de Estado visam exatamente
chamar a atengdo para as distintas partes que constituem o
todo e que permitem a vida de tal organismo complexo. Por
exemplo, os seres humanos tém estrutura éssea, vertebral,
que garante a sustentagdo, a prote¢do e a articulacio das
partes do seu corpo; tecido muscular, motor, que permite a
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movimentacdo e a maleabilidade, etc.; tecidos epitelial,
adiposo, cartilaginoso, conjuntivo, etc., com suas células e
fungbes proprias; sistemas imunoldgico, hormonal,
respiratorio, circulatorio, digestivo, excretor e reprodutor,
essenciais para a vida; sistema sensitivo (visdo, audigao,
paladar, olfato e tato), com suas diversas especificidades;
sistema nervoso (central, periférico e autbnomo), que
controla e/ou ordena as multiplas fun¢des do organismo,
entre outros. Mas, cabe lembrar que o organismo ¢ um todo
que envolve determinada necessidade de identidade, de
unidade, todavia envolve também alteridade, que constitui a
diversidade, sendo necessario existir certa distingao. Ha,
inclusive, a possibilidade de haver no organismo certa
disfuncdo, hiper ou hipofuncio, além de poder envolver
deficiéncias, anomalias, parasitismos, etc., dependendo da
composicao, estrutura, variedade e funcionamento das
células, da interacao genética, etc.; enfim, distintos processos
e elementos que nio sdo propria ou necessariamente
harmonicos, mas, antes, opostos, cuja correlacio de forgas
pode ou nao ser anatomicamente saudavel.

Além disso, cabe ressaltar que organicismo, para
Hegel, difere sobretudo de atomismo e de mecanicismo.
Assim, um organismo, em Hegel, ndo é uma mera uniao de
atomos ou de pecas mecanicas, pois envolve antes vida,
vitalidade, atividade, consciéncia, espirito, etc. Em suma, o
organismo s6 se efetiva pela existéncia e pelo
desenvolvimento de seus distintos elementos, sendo que em
cada uma das partes o todo estd presente; ou seja, todas as
distintas partes estdo inter-relacionadas, procurando vir a
efetivar a vida ética, a racionalidade, a liberdade.

Hegel zela, assim, pela participagao de todos os
membros, pois “povo”, enquanto comunidade politica,
difere de mera “multidao”, “massa” ou “pluralidade”
desarticulada, sem viés organizacional e organico. Inclusive,
com seu citado conceito de “Estado organico”, ele busca
mostrar os limites de uma “mera massa indivisa” ou “massa
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informe”, assim como de uma “multiddo inorganica” ou de
“uma multidao dissolvida nos seus atomos”, constituida
meramente por “os muitos”; conforme o autor, Estado nao
¢ “um mero amontoado atomistico de individuos juntos”, nem
“um amontoado, uma multidao de atomos dispersos”, nem
uma “horda” ou “tribo”. Caso assim fosse, afirma Hegel, o
Estado seria uma mera manifesta¢ao da “vontade enquanto
bel-prazer, opinido e arbitrio dos muitos”, inclusive via mera
“relacio  contratual”, de “contrato”, do chamado
“contratualismo” ou, entdo, do “autoritarismo”, via a mera
imposicao da for¢ca ou do poder, nao sendo, assim, a
efetividade da liberdade.

Em resumo, fundamentado no que vimos, Hegel
sempre busca a “suprassun¢ao” (negando, conservando e
elevando respectivamente) ou a “mediacao” do que constitui
a “singularidade”, a “particularidade” e, ainda, a
“universalidade” dos diversos elementos ou momentos da
realidade. Assim, ele concebe e propicia a articulagiao e a
geréncia da diversidade humana, em especial via liberdade de
imprensa ou liberdade de comunicagao publica, tornando
possivel constituir um todo estatal de partes organicas.

3.2. Diversidade e Conceito de Opinido Publica na
Filosofia do Direito

Vinculado ao conceito de povo encontra-se o
conceito de opinidao publica, o qual Hegel analisa nos {§ 316-
319. Inclusive, para entender melhor tal ligacao, convém
visualizar e concatenar onde e como se da o delineamento
do conceito hegeliano de opinido publica. Vejamos,

o7 Cf. HEGEL. FD. 2010. § 75 A. p. 107: “Tampouco a natureza do
Estado reside na relagio contratual” (7/757); § 100 A. p. 123: “Estado
nio ¢ de modo algum um contrato” (7/797); § 281 Z [TP]: “s6 existe um
contrato, nenhum vinculo de Estado” (7/402).
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resumidamente, toda a trajetoria de momentos: partindo do
Sistema Hegeliano, passamos para [3] A Filosofia do
Espirito, depois, para [3.2] O Espirito Objetivo, em seguida,
para [3.2.3] A Eticidade e, posteriormente, para [3.2.3.3] O
Estado; depois disso, para [3.2.3.3.1] O Direito Publico
Interno e, na sequéncia, para [3.2.3.3.1.3] O Poder
Legislativo, que se subdivide em Camara Alta, Camara Baixa
e, a principio, em Estamentos - Povo (Opiniao Publica
[3.2.3.3.1.3.3]). Afinal, sabemos que O Direito Publico
Interno, para Hegel, subdivide-se em trés poderes: a. O
Poder do Principe (§§ 275-285), b. O Poder Governamental
(§§ 286-297) e c. O Poder Legislativo (§§ 298-320). Ora,
diante disso, caberia saber se o Poder Legislativo também se
subdivide ou nao em trés, isto é, em Camara Alta, Camara
Baixa e Estamentos - Povo (Opiniao Publica)? Ou s6 em
duas? Nao ¢é objetivo, deste trabalho, defender tal
interpretacao, mas mostrar que respeitando as demais triades
e contemplando os diferentes graus de envolvimento
publico, a saber, como representante dos cidadaos, como
membro de estamento ou, entao, como membro do povo,
temos uma caracterizagao mais democratica ou participativa,
segundo a nogao atual, de Poder Legislativo.

Contudo, no momento, convém apenas observar tal
esquema complexo e interligado de momentos, em que a
questdo da opinido publica aparece como o ultimo elemento
de analise efetuada por Hegel sobre “c. O Poder Legislativo”
(¢. Die gesetzgebende Gewali), o qual tem a funcdo de exatamente
“Instituir” ou “por” ([ge]serzen) as respectivas “leis” (Gesetzen)
e ¢, ainda, um dos trés “poderes” (Gewalten) do Direito
Publico Interno de um povo ou de uma nagao.

Sobre a questdo da opinido publica, convém citar
Agemir Bavaresco, intérprete brasileiro, autor de varias
obras sobre tal conceito hegeliano. Consideramos esse tema
ja elucidado e, assim, apresentamos, aqui, um mero resumo
dos principais aspectos:
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A opinido publica tem seu lugar l6gico e legitimo na
filosofia politica: Hegel analisa-a na Filosofia do Direito,
em sua terceira se¢io, que trata do Hstado. Ora, ele af
situa a opinido puablica justamente no interior da
Constituicdo, na parte que fala do Poder Legislativo. O
estatuto do politico na sua totalidade da Filosofia do
Espirifo trata de uma andlise filoséfica da ideia de
politica, portanto de sua articulagdo no interior de um
movimento ideal que constitui o légico do politico. Na
medida em que a opinido puablica faz parte desta
totalidade 16gica do politico, ela ¢é, portanto, um

conceito politico68.

Dos aspectos expostos e analisados por Bavaresco,
compete ressaltar, aqui, a preocupac¢ao hegeliana para com o
conceito de opiniao publica e a atualidade de tal analise,
sobretudo com a questdo da participagdo ativa, formada e
informada dos cidaddaos ou do povo nas questes publicas.
Por exemplo, o autor cita, em especial, que “ndo se trata de
legitimar, simplesmente, o que ¢é imediatamente dado,
através da opinido publica, mas [antes] de eleva-lo a sua
determinagao logico-politica”; fala também que “tanto
histérica como sociologicamente, a opinido publica evoluiu,
a0 mesmo tempo em que mudava o espago publico”, mas,
“filosoficamente falando, constata-se que a analise que Hegel
fez, ja cotreta no seu tempo, permanece ainda hoje muito
atual e constitui uma referéncia fundamental, para
compreender o fenémeno da opinido publica””. Em suma,
Bavaresco nos mostra que, para Hegel, convém “descobrir a
parte de verdade que contém a opiniao publica”, pois “o
grande homem nao ¢é aquele que despreza ou louva

% BAVARESCO, A. “A contradi¢io da opinido publica em Hegel”.
2002. p. 40.

® BAVARESCO, A. “A contradi¢io da opinido publica em Hegel”.
2002. p. 13, 15-16, 45-46.
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automatica e unilateralmente a opinido publica”, mas, pelo
contrario, o que “percebe com espirito politico o que
expressa o fundo substancial da opinido ptblica™”.

Ora, sobre a questao da opinido publica e sua
importancia na analise das tendéncias atuais e da
universalidade politica em Hegel, Denis Rosenfield nos
apresenta um resumo:

Hegel, nos Principios da Filosofia do Direito, foi um dos
primeiros pensadores a estar particularmente atento a
esse papel desempenhado pela opinido publica. Ele diz
duas coisas que convém levar em consideracao (...). A
primeira é a seguinte: a opinido publica é uma forca que
participa ativamente do processo politico mediante a
livre discussao de ideias. Ela traz, portanto, para a cena
publica a questdo da justificagdo, do fundamento, e,
inclusive, pode dar inicio a decisGes politicas. (...) A
segunda determinacio [é que] o processo de elaboragio
de leis, segundo Hegel, deve levar em consideracio a
opinido publica, porém nio deve subordinar-se a ela.”

Portanto, Hegel bem sabia que a opiniao publica é
uma for¢a que participa ativamente do processo politico,
mediante o embate de ideias e, por isso, se ocupa, como
poucos autores, em analisar os pormenores da difusdo e da
consolidagao das ideias no ambito publico. Enfim, trata-se
de questao atual e importante, que convém ser lembrada e
analisada.

3.3. Conclusdo: Relagao entre Diversidade, Liberdade
de Imprensa, Opinido Publica, Bildung, Tiuschung e
Democracia

" BAVARESCO, A. “A contradicio da opinido puiblica em Hegel”.
2002. p. 31-33.

"TROSENFIELD, D. L. Lides de filosofia politica. 1996. p. 34-35.
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Ora, o problema da opinido publica é abrangente e
complexo. Aqui, apenas convém registrar que, para Hegel, a
opiniao publica “contém” ou, entdo, pode conter tanto um
“contetdo verdadeiro” (§ 317), “o universal em si e para si,
o substancial e verdadeiro” (§ 316), quanto o seu “oposto”,
a saber, o “particular e peculiar” (§ 317). Assim, na opinido
publica “esta” ou pode estar “tudo de falso e de verdadeiro”,
tudo o que ¢ falso e tudo o que é verdadeiro, o que depende
do grau de cultura ou de formagdo do povo. Por isso, para
Hegel, a questao de ser “depreciado/desprezado” o que é
meramente particular, peculiar e, também, a questio de ser
“apreciado/respeitado” o que ¢é universal, substancial,
racional na opiniao publica. Alias, apesar de poder envolver
o singular, o particular e o universal, e nisso a existéncia da
chamada contradi¢ao, a opiniao publica quanto mais culta,
com maior “discernimento da situagio e do conceito do Estado
e de seus assuntos”, melhor sera a “capacidade de julgar mais
racionalmente sobre isso”, isto ¢, tanto mais ela devera ou podera
ser respeitada ou apreciada e ndo ser desprezada ou
depreciada, pois, segundo Hegel, assim a opiniao publica
manifestara “o universal em si e para si, o substancial € o
verdadeiro””.

Assim, a preocupagao ¢ ter apropriado acesso a
informagao, pois sem ela ndo é possivel a respectiva
formacio da opinido privada e/ou publica. Além disso, sem
ter a informacao ou o conhecimento, o individuo niao poder
ser considerado totalmente responsavel ou imputavel de sua
acao ou omissao. Assim, destaca-se a relacao essencial entre
(1) ser livre, (2) saber ou conhecer (ou ter conhecimento,
discernimento, racionalidade, formac¢io/cultura) e (3) querer
consciente, pois os trés aspectos influenciam diretamente na
questao da possibilidade da ilusao ou do engano, de nao ser
enganado ou iludido e, com isso, nio ser oprimido ou

2 HEGEL. FD. 2010. § 315. p. 290: 7/482 Idem. § 316. p. 291: 7/483.
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reprimido.

Inclusive, convém registrar que, neste contexto,
Hésle menciona e analisa a “doxocracia” [governo da
opiniao], como “concep¢iao fundamentalmente falsa de
democracia”; pois, “nesta forma de Estado, a politica ¢ o
direito deveriam de preferéncia se tornar uma funcao de
pesquisas de opiniao”, baseado em “opiniGes momentaneas
e mesmo das opinides da maioria”, o que, contudo, pode
levar a absurdos; afinal, por exemplo, “o assassinato de uma
minoria com base na decisio legal da maioria é e permanece
uma injustica””. Ora, trata-se de aspecto importante, que
vincula os conceitos de Estado, opiniao publica, imprensa e
democracia.

Assim, destaca-se a preocupagao hegeliana de
garantir a nao subversao da liberdade, devido a possibilidade
de supressao das condi¢bes de exercicio da liberdade através
da aparente livre escolha individual. A democracia, por
exemplo, enquanto uma das formas ou um dos sistemas de
“governo”, de “constituicao”, enfim, de “poder de Estado”
livre, em Hegel, deve garantir o principio da “liberdade da
subjetividade”, nas suas diversas facetas, especialmente a da
“liberdade de imprensa”.

Inclusive, no § 315 Z da Filosofia do Direito, consta:
“Num povo, em que esta [publicidade] acontece, mostra-se
uma bem outra vivacidade na vinculacao com o Estado do
que [num povo] em que faltam as assembleias estamentais
ou [em que elas] nao sao publicas”. Ora, o “grau de
formacio/cultura” depende, entre outros, da possibilidade
de acesso e da quantidade e qualidade de “conhecimento”
disponivel. Por isso, Hegel sempre reforca o imperativo de
“tornar conhecido”, de tornar “publico” o que ¢ do ambito
e/ou de interesse publico, nio meramente privado,
sobretudo mediante a publicidade. Inclusive, no § 132 A,
trata-se do “direito de discernimento”, isto ¢é, do

3 HOSLE, V. O sistema de Hegel. 2007. p. 626 ¢ p. 528.
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“conhecimento” do que ¢é “legal” e, nessa medida,
“obrigatorio”. Sobre isso, no § 132, se afirma:

O direito da vontade subjetiva consiste no fato de que ele
deve reconhecer como valido o que seja por ele discernido
como bom, e que uma acio, enquanto fim que penetra na
objetividade exterior, seja a ele imputada como licita ou
ilicita, como boa ou ma, como legal ou ilegal, segundo
seu conbecimento de seu valor, que ela tem nessa
objetividade.™

O direito da vontade subjetiva, como ja vimos,
envolve o direito de discernimento, de ter conhecimento, de
saber sobre o valor de uma agio, a fim de que ela possa ser
devidamente imputada ao seu agente. Sobre isso, Hegel
apresenta o seguinte no § 132 A:

Mediante a publicidade das leis ¢ mediante os costumes
universais, o Estado tita do direito de discernimento o
aspecto formal e a contingéncia para o sujeito, que esse
direito tem ainda no ponto de vista até aqui adotado. O
direito do sujeito de conhecer a acdo na determinacio
do bem e do mal, do legal e do ilegal, tem por
consequéncia nas criancas, nos imbecis, nos loucos,
segundo também esse aspecto, diminuir ou suprassumir
a imputabilidade.”™

Trata-se de passagem muito importante, pois, em
primeiro lugar, a publicidade das leis torna conhecida as leis,
satisfazendo de forma concreta o chamado direito ao
discernimento, o direito do sujeito de conhecer. Em segundo
lugar, dependendo do saber, existe a consequéncia de

" HEGEL. FD. 2010. § 132. p. 144: 7/245.
5 HEGEL. FD. 2010. § 132 A. p. 145: 7/246-247.
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diminuir ou suprassumir a imputabilidade ou a
inimputabilidade.

No § 215, Hegel retoma tais aspectos, afirmando que
“a obrigatoriedade para com a lei inclui, da parte do direito
da autoconsciéncia (§ 132 com a anotagao), a necessidade de
que as leis sejam tornadas conbecidas universalmente”; reitera-se,
assim, a “necessidade” de que as leis sejam “conhecidas” e,
com isso, proprias do Ambito da “obrigatoriedade””.

No § 530 da Enciclopédia, Hegel reitera que toda e
qualquer lei tem de ser “expressa e tornada conhecida como
lei”, pois disso depende a “obrigatoriedade exterior”. Assim,
trata-se da efetiva necessidade de “ser-conhecido”, a fim de
que uma “lei” realmente “seja posta, reconhecida e valida””".

No § 224 da Filosofia do Direito, também consta:

O tornar conhecido publicamente das leis recai sob o
direito da consciéncia subjetiva (§ 215), assim também a
possibilidade de conhecer a ¢fetivagio da lei no caso
particular, a saber, o desdobramento das acdes
exteriores, dos fundamentos juridicos etc., pois (...) o
conteddo universal concerne nisso ao direito, e cuja
decisdo concerne ao interesse de todos — |é a| publicidade
da administracao do direito.’®

Assim, Hegel ressalta a necessidade do “tornar
conhecido  publicamente das leis”, pois de tal
“conhecimento”  depende a  “imputabilidade” ou
“responsabilidade”, sobretudo em fungio do “direito da
vontade subjetiva” (§ 132), do “direito de discernimento” (§
132 A), do “direito da autoconsciéncia” (§ 215) e/ou, ainda,
do “direito da consciéncia subjetiva” (§ 224). Com isso,

6 HEGEL. FD. 2010. § 215. p. 208: 7/368.
""HEGEL. ECF (I1I). 1995. § 530. p. 303: 10/326.
8 HEGEL. FD. 2010. § 224. p. 214 [TP]: 7/376.
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<

reitera-se que toda lei precisa vir a ser
“publica”, pela publicidade.

Além disso, convém analisar a razao pela qual, em
Hegel, algo publico “sempre precisa ser publico”. Ora, para
o autor, sendo algo da “esfera da vida publica”, com “fins
publicos”, necessariamente deve ser de conhecimento do
publico, isto ¢, ser publicizado. Sendo algo de interesse
publico ou de relevancia publica deve ser tornado publico.

Por dltimo, cabe ainda registrar a ocorréncia do
termo publicidade no § 319, em que ¢ vinculada com a
liberdade de comunicag¢ao publica e a liberdade de imprensa,
a fim de gerar ou de possibilitar o “discernimento sélido e
culto sobre os interesses do Estado””. Com isso, em suma,
em Hegel, a publicidade ¢ exposta como meio de
formacdo/cultura, conectada diretamente com a liberdade
de imprensa, conforme consta também no § 155, da “Li¢ao”
de 1817/18:

‘conhecida”, ser

Vincula-se imediatamente com a existéncia de
assembleia estamental e sua publicidade, assim como
com a consequente constituicio, a possibilidade e a
eficacia da liberdade de imprensa sobre os assuntos de
Estado|, a possibilidade de] um dialogar piblico com
[os] outros individuos do publico universal e a
possibilidade de uma participagio imediata de todos
nisso.80

Trata-se de afirmagdo que vincula diretamente
publicidade e liberdade de imprensa ou liberdade de
comunicacdo publica. Mas, para tal, era necessario ter
presente todos 0s aspectos expostos acima, em que vimos,
por exemplo, a preocupac¢ao de Hegel com o problema dos

™ HEGEL. FD. 2010. § 319. p. 293: 7/486.
80 HEGEL. LED 1817/ 18, Wannenmann. 1983. § 155. p. 238 [TP].
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governos ou dos Estados nio-livres, tiranicos, com destaque
para o Despotismo, que usa e abusa do problema da falta de
informacao e de formagao (ou cultura) para iludir ou enganar
os individuos, enquanto nao constituem ainda uma opiniao
publica culta, um povo culto, uma nagao culta, etc. Trata-se,
sobretudo, da relacdo direta e essencial entre a questao de
saber e querer, que sao determinantes para definir uma
vontade livre. Enfim, tudo isso, em suma, mostra e
demonstra, entre outros, a importancia, a sistematicidade e a
atualidade do pensamento hegeliano.
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